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EL CUERPO COSMICO
Aportaciones filoséficas de la India en torno a la

corporalidad

La filosofia india no ensena a ver otro mundo;
ensena a ver este mismo con ojos distintos.

Luis Villoro

Infroduccion

El objetivo de esta investigacion es descubrir la comprension que se
tiene del cuerpo en distintas tradiciones indias, con el fin de sumar

concepciones filosdficas a la pregunta: 3qué es el cuerpo?

El presente estudio se compone de tres elementos: 1) la inferpretacion
de algunos pasajes de textos cldsicos de la India: — el Rg Veda, las
Upanisads, la Bhagavad Gita y el Vijnanabhairava Tanfra—, 2) el estudio de
inddlogos que, actualmente, esclarece de forma muy significativa el (a
veces) oscuro panorama filoséfico-religioso indio; y 3) el bagaje de un
trabajo propio de varios anos de investigacion sobre la corporalidad,

especialmente en la fenomenologia francesa del siglo XX.

El modo de aproximacion a los textos es una especie de rastreo de los
distintos modos de concebir el cuerpo segun la tradicién ala que pertenece
el texto estudiado. Es importante senalar desde ahora, que el cuerpo no es

un tema en si mismo que sea tratado en los textos cldsicos, es decir, la



corporalidad en la India no es un problema filoséfico que requiera
especulacion y andlisis, como se acostumbra en Occidente; en los textos
indios aqui estudiados, el cuerpo se comprende de diversas maneras, pero
siempre se encuentra dado por hecho o implicito a todo lo demds; se habla
de él veladamente o incluso muchas veces a través de metdforas. No es
sino hasta la tradicion tdnfrica donde ya se perciben definiciones

conceptuales un poco mds claras y directas sobre el cuerpo.

La filosofia Occidental, por su parte, ha dado diversas respuestas a la
cuestion del cuerpo alo largo de su historia y si ha tomado al cuerpo como
un tema en si mismo, sobretodo la fenomenologia del cuerpo cuyos
exponentes, en su mayoria franceses, reconocen que el cuerpo No es un
objeto mdas del mundo que el sujeto constituye, sino que es él mismo un
constituyente de sentido para toda comprension del mundo; de manera tal,
que la fenomenologia del cuerpo logra un giro radical en la comprension
del sujeto: éste ya no se erige como una entidad abstracta que construye el
conocimiento con el puro pensamiento, sino que se sabe una conciencia
encarnada, cuyo cuerpo es la condicidn de su propia existencia. Se efectla
un salto del “tengo un cuerpo” al “soy mi cuerpo”, y es bagjo esta
concepcion nueva y no duadlista que la comprension del hombre y del

mundo toman una nueva direccion.

Ahora bien, sin negar la gran aportacion de la fenomenologia del
cuerpo nacida en Europa, encuentro un terreno sumamente fértil en el
pensamiento antfiguo indio, cuya peculiar cosmovisidon proporciona
perspectivas filosdficas sobre el cuerpo que han sido poco exploradas.
Cada pasaje y texto que he seleccionado devela una multiplicidad de
sentidos en torno al cuerpo; lo cual muestra que el pensamiento indio posee,
ademds de un interés, un conocimiento profundo sobre la corporalidad, y

que esta gran gama de concepciones sin bien muchas veces difiere del



pensamiento filoséfico occidental, otras veces es muy similar. Me parece
que la filosofia del cuerpo en Occidente puede aprender de la riqueza
conceptual que gestd la India en torno a la corporalidad, y asi, poder

ampliar su visidon

El propdsito es extraer, de los textos seleccionados, los multiples
sentidos que el discurso indio ofrece en torno a la corporalidad, y asi poder
asignarles categorias de orden filoséfico. En el discurso indio, el cuerpo no es
un tema filoséfico en si, pero se encuentran menciones a él una y otfra vez,
ya sea con aprobacién o desaprobacion; ya sea en sentido mitoldgico o
fisiologico, o bajo aspectos psicoldgicos, religiosos, etcétera. Existe una
constante referencia al cuerpo que, a su vez, subyace a una enorme
cantidad de temas, como si el cuerpo fuera la base y el punto de partida

para la comprension del lugar del hombre en el cosmos.

A continuacion, enuncio las distintas concepciones del cuerpo que

trataré con detalle en esta investigacion:

En el capitulo 1 —dedicado al corpus védico— indago el papel que
juega el cuerpo en el ritual: eje fundamental de esta tradiciéon. Para tal fin,
seleccioné uno de los himnos mas anfiguos de este corpus relatado en el Rg
Veda: el PurusasUkta. En este himno se narra el sacrificio de un hombre, pero
no cualquiera; se trata del Purusa u Hombre Primordial; es el hombre que se
sacrifica a si mismo arrojando su propio cuerpo al fuego sagrado del ritual

para la creacion del cosmos.

La fradicion védica comprende al hombre como parte infegrante del
orden césmico; su participacion depende de oficiar el ritual como la misma
tradicion lo establece para asegurar el orden de las cosas. El Purusasukta
describe coémo las partes de este hombre cdsmico se convierten en partes

del cosmos a través del ritual, lo cual arroja la primera categoria a tratar
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sobre el cuerpo: el cuerpo es andlogo al cosmos, o para decirlo mds cenido

al sentido del himno: el cuerpo es el Cosmos mismo.

El himno relata el sacrificio de un hombre porque aquello que se echa
al fuego en forma de ofrenda son las partes de su cuerpo; si No existiera un
cuerpo no habria ningun hombre que sacrificar y, por lo tanto, nada que
crear, nada que se homologara al cosmos. En primer lugar, el Purusa fiene
uUn Cuerpo y es por eso que es un hombre, esto significa que el cuerpo es el
modo de ser del ser humano. En segundo lugar, el cuerpo del Purusa es
idéntico al de todo ser humano, es decir, el cuerpo humano es un cuerpo

cosmico.

Esta analogia es posible porque el cuerpo es concebido como un
cuerpo para el sacrificio o cuerpo sacrificial, lo cual conduce a una de las
tesis que aparecerd constantemente en la investigacion: la capacidad del
cuerpo de transformase en sagrado. En el caso del ritual, el cuerpo se vuelve
sagrado al tocar el fuego ritual. El fuego desintegra la naturaleza mundana
del cuerpo y lo hace sagrado, asi al divinizarse el cuerpo, se diviniza,

obviamente, el hombre.

De esta manera, en el himno cosmoldgico del Rg Veda, el cuerpo se
presenta bajo diversas concepciones: 1) el cuerpo es el Cosmos; le asigno
la categoria de cuerpo cdsmico, 2) el cuerpo sacrificial capaz de
tfransformarse en 3) cuerpo divino y 4) como el modo de ser del hombre.
Todo queda esclarecido en el andlisis del himno que veremos parte por

parte.

En el capitulo 2, dedicado a las Upanisads, enmarco el papel del
cuerpo en los ejes fundamentales que conforman este corpus y que lo

distinguen del védico. Las Upanisads hacen una reinterpretacion del ritual
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respecto alos Vedas: importa ahora entender su significado mas profundo
y no solamente llevarlo a cabo fdcticamente. El ritual upanishddico se
realiza al interior del oficiante, que es ahora un asceta y no un sacerdote; se
trata enfonces de un acto meditativo e individual que sélo es posible en un

contexto de renuncia.

Estos dos pilares que caracterizan a las Upanisads, a saber, la
interiorizacion del ritual y la figura del renunciante tienen como base el
cuerpo, ya gque es en su interior donde se realiza este ritual simbdlico, o en
otras palabras, el cuerpo es el lugar del ritual. El sabio upanishddico se
conecta con lo sagrado al interior de su propio cuerpo en un acto
especulativo-meditativo; el conocimiento foma entonces mds importancia
que los pasos a seguir al pie de la letra del ritual védico, pero para que tal
estado de meditacidon sea posible, el asceta debe poner su cuerpo en
calma, es decir, controlar todos sus impulsos, rechazar todas sus sensaciones
y deseos, o en otras palabras, renunciar a la naturaleza mundana que su
cuerpo le impone. Asi pues, el renunciante logra fransformar su cuerpo en
un puente através del cual pueda conectarse con su verdadera naturaleza,

es decir, con la naturaleza de Brahman.

Elegi fres Upanisads para ilustrar lo dicho; primero analizo la
Brhadaranyaka Upanisad (BU), una de las mds antiguas y paradigmaticas
del sacrificio ritual; en ella encuentro una concepcidon del cuerpo
homologado al cosmos representado en el sacrificio de un caballo, similar
al himno del Purusa de los Vedas pero concebido ahora al interior del
cuerpo y en su centro: en el corazodn, la sede de lo sagrado en el hombre, el

centro donde ocurre la conexion e identidad entre atman y brahman.

En segundo lugar, estudio la Taittinya Upanisad y los cinco diferentes
modos de ser del atman representados corporalmente, los cuales delimitan

el mundo burdo del mundo sutil. Esta Upanisad muestra una reflexion sobre
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el cuerpo en todas sus dimensiones: desde su funcidon biolégica hasta su

naturaleza sutil de esencia sagrada.

Y la tercera Upanisad que analizo, la Maitrayaniya, homologa el micro
y el macrocosmos representado en el fuego del ritual en analogia con el Sol,
lo cual nos recuerda, nuevamente, la conexidn entre cuerpo y cosmos.
Resalta en ella la figura del yogui como aquel renunciante que conoce el

camino que conduce a Brahman a través del control del cuerpo.

En el capitulo 3 exploro el lugar del cuerpo en la Bhagavad Gita; es
en esta seccion de la investigacion donde se presenta una concepcion
negativa del cuerpo, que bien podria interpretarse como rechazo al cuerpo.
El rechazo al cuerpo no es siempre evidente en la Gitd, mds bien estd
implicito y pareciera que se da por hecho una y otra vez a lo largo de todo
el texto, como si  fuera una condicidn para alcanzar la meta Ultima;
pareciera no ser necesario demostrar que el cuerpo pertenece a una esfera
inferior, es decir, se asume que el cuerpo es una manifestacion de la
existencia mundana y que debido a eso el cuerpo es una especie de ancla
que retiene al espiritu en el mundo. Desde esta concepcidn, sdlo la muerte
del cuerpo pone fin al inevitable cambio, al movimiento, a la accién v,
naturalmente, al dolor. Asi pues, la renuncia a la naturaleza del cuerpo es la
liberacion del sufrimiento en esta vida, y el control de los sentidos —que es
el control del cuerpo entero— es el primer paso para evitar caer en el pozo
del deseo que provoca el apego a las cosas mundanas que, a su vez, frae
como resultado la ignorancia. A mayor control del cuerpo, mayor es |la
posibilidad de alcanzar la liberaciéon, precisamente porque sucede una
liberacién de los estimulos provocados por el cuerpo, los cuales nos
sumergen en el mundo cambiante cuya realidad, a su vez, no es la

verdadera realidad.
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La Gita ensena que el hombre sabio es aquel que tiene control sobre
SuU cuerpo, es decir, que se retrae del mundo, y no sélo porque los objetos
sensoriales producen apego, sino porque ademds constituyen una realidad
material ubicada al otro extremo de lo sagrado y por lo tanto, menos
verdadera. El rechazo al cuerpo conlleva necesariamente un control de la
naturaleza animal del cuerpo, que se concibe como un obstdculo; sin
embargo, no todo en torno a la corporalidad es negativo, ya que un cuerpo
controlado puede concebirse como un instrumento de salvacidén, como un
puente que une dos realidades. Entonces, para que el cuerpo sea el
“puente” que comunica el mundo ilusorio con el verdadero deberd ser un
cuerpo bajo el yugo y control de su naturaleza. Un cuerpo sin tfrabajo alguno,
es decir, sin confrol y completamente natural es claramente un obstdculo y
una carga para la liberacion; pero un cuerpo fransformado por el yoga, un
cuerpo sin deseo se vuelve un valioso instrumento sin el cual cualquier

empresa espiritual fracasa.

El tema de la corporalidad posee, en la Gita, un cardcter paraddjico,
pues se le rechaza pero se le considera necesario; se le controla pero se le
conoce muy bien para poder ejercer control sobre esta materia natural e
instintiva que es nuestro propio cuerpo. No se le ignora, no se le deja a un

lado.

Por Ultimo, en el capitulo 4, dedicado a la tradicion tdntrica, el
panorama cambia radicalmente: ahora se tiene un verdadero aprecio por
el cuerpo y se le otorga un lugar imprescindible. Uno de los rasgos mds
importantes del tantrismo es el culto de visualizacion, que comienza con una
purificacion del cuerpo del devoto con vista a construile un cuerpo divino

que sustituird, durante la duracidn del culto, a su cuerpo impuro y
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perecedero. Es algo necesario ya que segun reza el adagio tantrico: «quien

no es dios no puede adorar a Diosy.

El rito tantrico se sirve de herramientas que, a su vez, implican al
cuerpo para ser efectuadas. El cuerpo se diviniza en el ritual con técnicas
especificas de la fradicion tantrica, pero —y he aqui lo novedoso— el
cuerpo no pierde las cualidades obtenidas, sino que las ha asimilado incluso
fuera del ritual y las ha hecho parte de la vida cotidiana. Por eso el cuerpo
en el tantrismo no es una herramienta que se usa o deja de usarse, sino que
debe comprenderse como un elemento imprescindible de la tradiciéon. Esto
es asi porque el adepto tdntrico no renuncia al mundo para alcanzar sus
metas espirifuales; desde su comprension, el mundo y el absoluto no se
oponen entre si, sino que forman un todo inseparable. No niegan que el

mundo sea ilusorio pero consideran la parte positiva de esa ilusion.

Por esta razdn, el cuerpo juega un papel imprescindible en el
tantrismo: porque él es la base o el fundamento sobre el que se construye la
percepcion de la manifestacion. Sin el cuerpo no podriamos ser testigos de
lo divino reveldndose en las cosas del mundo. Y, por otro lado, es justamente
debido a esto que el cuerpo no pierde su cualidad de divino al finalizar el
rito porque yalo es en esencia: él es, al igual que el mundo, la manifestacion

del absoluto.

Ahora bien, hay dos niveles de comprensidon del cuerpo: primero, el
cuerpo como aquello a través de lo cual se percibe y se siente el mundo en
tanto manifestacion; y segundo, el cuerpo como la manifestacion misma. En
otras palabras, el cuerpo como cuerpo vivido y el cuerpo como cosa. Es
como si el cuerpo fuera sujeto y objeto a la vez porque conoce y es
conocido, ya sea por ofros cuerpos o por si mismo. En el discurso
fenomenoldgico Occidental, Husserl lo llama sensaciones dobles, a saber, la

capacidad del cuerpo de sentir y ser sentido. Posteriormente, su alumno
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francés Merleau-Ponty! afirma que el cuerpo es constituyente de sentido y
le otorga al cuerpo un estatuto existencial a partir de su percepcion activa
y ya no sélo pasiva como se habia venido pensando. Pero en el discurso
tantrico estas dos concepciones del cuerpo estdn siempre implicitas, es
decir, no se habla de ellas en los textos sino que se dan por supuestas como

si se fratara de una obviedad.

Las vertientes que aqui se estudian muestran una realidad
trascendente e inmanente ala vez: la conciencia absoluta (Siva), y también
la existencia en el mundo cambiante y perecedero, la manifestacion (Sakti).
El ser humano participa de ambos estratos de esta realidad, porque es en si
mismo la manifestacion de esta conciencia absoluta pero al mismo tiempo
tiene la capacidad de reconocerse idéntico a esa conciencia, es decir, es
manifestacion y conciencia, mientras que todas las demdas cosas del mundo
son manifestacion solamente. El cuerpo bioldgico se fransforma en cuerpo
sagrado y es, desde ese lugar, que el ser humano puede identificar su propia
conciencia con la de Dios. Este es el sentido soterioldgico del Saivismo de
Cachemira: que el individuo reunifigue su conciencia con la conciencia

absoluta.

La filosofia en la India es un impulso por producir en el ser humano la
experiencia de lo sagrado. El cuerpo estd siempre ahi y le subyace a todo

el entramado de técnicas y especulaciones para lograr llegar al fin Ultimo.

1 Alo largo de toda su obra pero principalmente en su texto Fenomenologia de la
percepcion.
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CAPITULO 1

El cuerpo en la Tradicién Védica

1. La cosmovision védica

Los Vedas son el primer corpus que recoge la sabiduria sagrada de la
antigua cultura brahmanica?. Otro nombre que se le da a dicha sabiduria
es sruti que significa, literalmente, “audicion” y que —de acuerdo con la
propia tradicion— se comprende como “aquello que escucharon” los
hombres sabios como parte del conocimiento primordial al inicio de la

creacion. Se trata de los antiguos rsis, también llamados poetas védicos.

Aungue el término refiera a la audiciéon, Jan Gonda habla de estos
poetas védicos como videntes, a saber, hombres que con sus 0jos internos
o espirituales ven las cosas divinas; quienes con su poder de visidn enfran en
contacto con la realidad trascendente; el rsi posee la percepcion interna
de la naturaleza de los dioses.? Barbara Holdrege apoya la idea de que
tradicionalmente los rsis eran considerados como sabios videntes, es decir,
“los que ven la verdad” (satya-darsin)4. De esta manera, el sabio ve el
sonido, o en otras palabras, ve la palabra revelada en forma de sonido; de

aqui que los Vedas en tanto sruti sean tomados como “revelacion”, es decir,

2 Tradicionalmente los Vedas son cuatro: Rg, SGma, Yajur y Atharva y suelen clasificarse con
base en dos criterios: por un lado, los manfras, es decir, versos empleados en la liturgia que,
a su vez, componen diferente colecciones especificas llamadas samhitd; y por otro lado,
los brahmanas, textos que describen las reglas del ritual, asi como su significado v finalidad.
Asi, dentro del corpus védico, cada coleccion, es decir, cada samhitd tiene su propio
brdhmana y su propio dranyaka y/o upanisad, que son, estos Ultimos, comentarios en prosa
de cardcter mds especulativo que proporcionan las interpretaciones filosdficas de los ritos.
3 Cf. J. Gonda. A History of Indian Literature, p. 65.

4 Cf. B. Holdrege, Veda and Torah, p. 9.
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como la manifestacion de algo sagrado que se encuentra oculto y que,

gracias al rsi aparece y se ve.

En el contexto védico, la revelacion se da en forma de sonido. Esto
significa que la palabra escuchada es pues, un rasgo caracteristico de la
anfigua sabiduria india, ésta tiene mas peso que la palabra escrita, la cual
fue mucho mas tardia. En el caso de los Vedas, —dice Gavin Flood— se
mantuvo una tradicion oral transmitida con sumo cuidado y precision por la
clase sacerdotal; estos brahmanes, que eran los guardianes de dicha
tradiciéon, preservaron la recitacidn oral de los textos generacion tras
generacion. Los Vedas no fueron codificados por escrito sino hasta varios
cientos de anos después de su composicion. sPor quée Porque la escritura
es plenamente de origen humano vy, por lo tanto, considerada como una
actividad “contaminante” de la palabra divina.5 El sonido, en cambio, no
puede ser considerado como una creacidn del hombre sino —en este
contexto— como algo sagrado. El sonido es algo que no crea el ser humano
pero que es capaz de escuchar e interpretar, y sobre todo de reproducir.
De aqui la importancia de la recitacion de los himnos, y md&s tarde, de los

mantras, pues es una réplica de la creacion divina.

En resumen, Veda significa el conocimiento revelado a los antiguos
sabios a través del sonido para ver la verdad. Asi, la tradicion muestra que
la sabiduria sagrada fue transmitida a los hombres mediante el sonido: la
recibieron los sabios (cuyo oido es el mas atento) y la transmitieron fielmente
a través de los himnos en el contexto ritual. Para el creyente, los rsis son el
medio a través del cual la verdad fue descubierta al ser escuchada vy, por

lo tfanto, los Vedas son verdades no creadas por el ser humano.

5 G. Flood nos remite a la Aitareya Aranyaka 5.5.3.
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Debido a su naturaleza impersonal (apauruseya) y eterna (nitya),é los
Vedas fueron considerados una autoridad. La funcion de dicha autoridad
marco, por un lado, la linea divisoria entre lo que es conocimiento y lo que
Nno es, entre lo que debe hacerse y lo que no, entre lo que es puro y lo que
es impuro, lo que es verdadero y lo que es ilusorio; y por el otro lado, 1os
Vedas dieron origen a una profusa cultura exegética para afirmar dicha
autoridad a través de los anos y de las distintas escuelas filosdficas, pero
también se abrid el terreno a interpretaciones que negaron justamente la
autoridad de los Vedas. En las distintas tradiciones posteriores fue
concluyente el dualismo puro-impuro, ya que representd el punto de partida
para determinar qué estd dentro de la fradicion brahmdanica vy, por lo tanto,
es pura y aceptada por la sociedad; y qué tradicion estd fuera de la
ortodoxia y es impura. Esto, a su vez, se derivd en tradiciones que aceptaron
la autoridad de los Vedas y en ftradiciones que la rechazaron,

respectivamente.

2. El sacrificio védico

El sacrificio, en un sentido general, es un rito que pone a los hombres
en contacto con los dioses. Arthur Basham, uno de los grandes historiadores
de la India antigua, senala que el objetivo principal del sacrificio védico era
complacer a los dioses e incitarlos a que cumplieran los deseos humanos.”
Se invoca a los dioses —con palabras sagradas— a descender hasta el altar
que se les ha dedicado, se les ofrece alimento que es arrojado a Agni, el
fuego, para que lo devore; Agni es el dios que lleva la ofrenda a los dioses.8

Los dioses entonces, comerdn y beberdn con los devotos y recompensardn

sMahadevan, Invitacion a la filosofia de la India, p. 25.
7 A. Basham. El prodigio que fue la India, p. 357.
8 D. Lorenzeny B. Preciado. Atadura y liberacion, p. 27.
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alos hombres con descendencia o ganado o con algun ofro bien material;
también mediante el sacrificio los dioses pueden ser aplacados. Hay dos
tipos de ritual védico: el rito solemne que se realiza publicamente: el srauta;
y el rito doméstico: grhya. En ambos rituales, la accion central es la ofrenda
arrojada al fuego, aunque la complejidad de |os ritos preparatorios eslo que
los diferencia. En los ritos srauta la complejidad es mayor y los pasos deben

ejecutarse con suma meticulosidad por los sacerdotes, Unicamente.

Gavin Flood explica que el sacrificio no necesariamente significa la
muerte de algun animal, su significado es mds amplio, se refiere a cualquier
ofrenda al fuego sagrado. El fuego tiene varias dimensiones de sentido: es
el centro del ritual, es un elemento de la naturaleza, y también es dios, deva.
El fuego es el vinculo fransformador entre los reinos divino y mundano. ? La
funcion principal del sacrificio es mantener el orden de las cosas; es asi como
el hombre participa y toma su lugar en el cosmos. Gracias a esta
correspondencia y reciprocidad entre hombres y dioses se logra el orden
cosmico (rta), «el orden en el movimiento, el retorno de las estaciones del
ano, de las noches y las auroras. Dispuesto de acuerdo con rta vienen 1os

vientos y las lluvias, el curso de los rios y la rotacion de los astros.n'o

3. El Rg Veda y el Purusasukta

Las fechas de composicion de los Vedas que dan los estudiosos varian
un poco entre si, aungque normalmente se ubica a la coleccion mds antigua
de todas y la mds prestigiada —el Rg Veda— entre el 1500 y el 1200 a.C. El
Rg Veda consta de 10 libros (mandalas) con 1,028 himnos dedicados a varias

divinidades; Agni y Soma son los que aparecen con mds frecuencia porque

? G. Flood. El Hinduismo, p. 55.
0RV7,87,1;10,18, 5.
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representan el fuego y la bebida sagrada que se ofrenda, respectivamente,
es decir, los dos elementos principales del sacrificio y el rito que lo
acompana.l’ Se verd mds adelante la razén de mencionar estos principios

bdsicos del ritual y su relacion con el cuerpo.

He elegido comenzar esta investigacion con uno de los himnos del Rg
Veda, es decir, con uno de legados de sabiduriac mds antiguos de la
tradicion India (y de la humanidad) para abordar la temdatica sobre la
comprension del cuerpo, gpor qué? Porque la tradicion védica contempla
al hombre como parte del orden césmico (rta) y su participaciéon en dicho
orden depende, principalmente, del ritual. Mencioné antes que la funcion
principal del ritual es poner a los hombres en contacto con los dioses v,
precisamente aqui en el ritual, es donde el papel del cuerpo se vuelve
protagodnico y permite vislumbrar un sentido del cuerpo que en la filosofia
Occidental no se ha tratado con suficiente detalle, a saber, el cuerpo como

Ccosmos.

1) El cuerpo-cosmos: Una interpretacion del Purusasikta

El himno a Purusa o PurusasUkta que se encuentra en el libro 10, 90 del
Rg Veda; es considerado un texto tardio (como la mayoria de los himnos en
el décimo mandala) y, porlo tanto, de cardcter especulativo y de tendencia
monista. Su naturaleza poética y ritual muestra una intima relacién del

hombre con el cosmos, que se percibe unida justamente debido al cuerpo.

El himno al Purusa es un himno que trata sobre el origen de todas las
cosas como consecuencia de un sacrificio. Aquello que se sacrifica es,

precisamente, al Purusa que significa, en su sentido mds amplio, *hombre”.

11 Cf. D. Lorenzen y B. Preciado. Atadura y Liberacidn. Las religiones de la India, pp. 25-26.
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Es el sacrifico del Hombre Primordial cuyo resultado es la creacion del

Ccosmos.

Mahadevan explica que el Purusastkta es una de las teorias mads
destacadas sobre el origen del universo en el Rg Veda; el origen del cosmos
es descrito como el resultado del sacrificio de un hombre inmenso.12 Este
gran hombre u Hombre Primordial —el Purusa— posee un Cuerpo, un Cuerpo
humano andlogo al nuestro pero sumamente enorme, de magnitudes
sobrenaturales y de cuyas partes surge todo el cosmos. Es el himno
cosmogonico por excelencia, pero también habla del origen de las clases
sociales. Ambas esferas, la cosmogodnica y la social nacen a partir del ritual
del sacrificio de Purusa. Juan Arnau nos recuerda que la imbricacion de lo
cosmico vy lo social es una caracteristica de los pueblos indoeuropeos y que
constituird un lugar comun en Ias concepciones politicas de la civilizacion

india.

Se vincula asi el orden cdsmico y el orden moral (y por ende
social). El ritual (con su poder simbdlico vy su justificacion mitica) se
esfuerza por definir una realidad mds alld del tiempo, repitiendo
simbdlicamente el acto original de la creacién y, al mismo fiempo,
buscando acceso a las fuentes de la energia primordial (...) Las
practicas rituales adquieren asi una dimensidn codsmica,
colaborando solidariamente con las divinidades del pantedn
védico.'3

Ahora bien, el sentido cosmogodnico del Purusastkta nos lleva
directamente a la cuestion sobre el cuerpo, pues se trata de un ser
primordial con caracteristicas antropomorficas, es decir, con un cuerpo de
hombre. El Purusa lo es todo: el origen y la manifestacion y todo es el

resultado de su propio sacrificio. De acuerdo con Gavin Flood, la

12 Cf, Mahadevan, Invitacién a la filosofia de la India, p. 43.
13 J. Arnau, Cosmologias de India, p. 30.
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identificacion védica que resultard fundamental en las tradiciones
esotéricas posteriores es la homologia enfre el cuerpo, el universo y el
sacrificio; y anade que este himno demuestra que los grupos sociales
jerdrquicos y hereditarios eran parte de la estructura del cosmos. Un cosmos
que es, por su naturaleza, sagrado y por lo tanto también lo era la sociedad

dividida jerdrquicamente.4

El cuerpo parece entonces ser concebido por los sacerdotes védicos
como una especie de categoria que ordena la comprension del mundo y
de todas las cosas que lo conforman, ademds de dar explicacion al origen
de las mismas, es decir, el cuerpo ordena las cosas porque éste funciona
como punto de referencia para conocer, el cuerpo es el paradigma del
cosmos; es como si éste fuera el mapa del universo, un mapa que se puede
descifrar en la medida en la que se conoce el cuerpo propio. La sabiduria

védica veia en el cuerpo al cosmos mismo. El cuerpo es un cuerpo-cosmos.

Ahora, hablando en sentido mitoldgico, el Purusa se dividié a si mismo
y de ahi nacieron los dioses, después los dioses llevaron a cabo un ritual en
el que enfregaron al mismo Purusa como ofrenda para la creacion de todo
cuanto existe. La ofrenda consiste en las partes —rigurosamente separadas—
del cuerpo de este gran hombre. Asi pues, el Purusa representa el ser
primordial anterior a toda otra existencia, anterior incluso a todos los dioses
y de cuyo gran cuerpo nace el universo, el mundo entero y el hombre. El

Purusa encarna el cosmos y constituye el orden de la sociedad.

s Qué relacion existe entre ambas esferas: la cosmica-divina y la social-
humana? zPor qué fienen el mismo origene Y la pregunta que mads
concierne a esta investigacion: spor qué se trata de un cuerpo humano?

Alrededor de estas preguntas se tejen otras de igual importancia: ses

14 Cf. G. Flood, El Hinduismo, p. 64.
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entonces el cuerpo una representacion del cosmos, o el cuerpo es el

CcosMmos?e

Cuestiones que irdn aclardndose mas adelante. Es importante no
perder de vista que ese gran cuerpo del Hombre Primordial (que constituye,
tanto la realidad social como la césmica) es un cuerpo sacrificial. El gran
cuerpo del hombre cdsmico se vuelve el fundamento de todo cuanto existe
al ser ofrecido en sacrificio. De modo que, el andlisis del cuerpo quedard
circunscrito en estas ideas bdsicas: 1) el cuerpo se comprende como

cosmos en el ritual, 2) el ritual consiste en el sacrificio del cuerpo.

A continuacion, transcribo el himno completo con base en distintas

versiones'> y senalo, a pie de pdagina, la interpretacion de algunos autores.

15 Revisé las siguientes versiones: la traduccion inglesa de Ralph T.H. Griffith (1896); la
fraduccién inglesa de Norman Brown, "“The Sources and Nature of Purusa in the
Purusasukta”. Journal of the American Oriental Society, Vol. 51. No. 2 (Jun. 1931), la
traduccién alemana de Karl Friedrich Geldner. Der Rig-Veda. Harvard Oriental Series 63,
2003; la fraduccién inglesa de Wendy Doniger, Penguin, 1981; la traduccién castellana de
Juan Miguel Mora.
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Purusasukta

1. El Purusa fiene miles (sahdasra) de cabezas, miles de ojos, miles

de pies.!¢ Cubrio la tierra por completo y la rebasd por diez dedos.

2. Purusa es todo esto, lo que fue y lo que serd!’; él es el senor de
la inmortalidad y sigue creciendo encima de ella gracias a la

comida.’8

3. Tal es su grandeza y todavia mds glorioso que esto es Purusa.
Una cuarta parte de él son todas las criaturas; tres cuartas partes

de él es la inmortalidad en el cielo.

4. Con tres cuartas partes Purusa se levantd hacia arriba y con una
cuarta parte renacié aqui.’? Y después con pasos firmes20 recorrid

la Tierra y el cielo en todas direcciones.

5. De él nacidé el esplendor?! y del esplendor nacié Purusa. Una vez

nacido volvid a expandirse adelante y atrds de toda la Tierra.

16 Esta imagen no sélo denota, evidentemente, la enormidad del cuerpo de Purusa, sino su
inconmensurabilidad: no tiene -literalmente— miles de ojos, etcéterq, sino un infinito poder
representado en la inmensidad de su cuerpo.

17 Lorenzen y Preciado traducen: "lo que ha aparecido y lo que aparecerd”, lo cual da,
desde mi punto de vista, no un sentido estricto de tiempo sino también de espacio, pues lo
que aparece es algo que se percibe, algo material. Cf. Atadura y Liberacidn. Las religiones
de la India. El Colegio de México, México, 2003, p. 44.

18 Esta imagen nos remite a la idea de que el Purusa lo penetra todo pero ademds lo
frasciende.

1 De acuerdo con Brown, Purusa renace “aqui” en la fierra como el fuego sacrificial;
aunque desde otra perspectiva, si nos remitimos al verso anterior, vemos que esa cuarta
parte representa a todas las criaturas, con lo cual la interpretacion del renacimiento del
Purusa “aqui” quiere decir “en todas las criaturas”.

20 Como de soberano, demostrando su poder.

21 Este es uno de los puntos mds polémicos del himno en cuanto a interpretacion y
traduccidn se refiere. En todas las versiones se encuentra la palabra Virgj, asi sin fraducir. En
el diccionario encontramos: esplendor, luz (m), pero también se refiere a un tipo de metro
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6. Cuando los dioses desplegaron el sacrificio con Purusa??2 como
su ofrendaq, la Primavera era la mantequilla clarificada, el Verano

la lena, el Otono la oblacion.

7. Ellos [los dioses] consagraron al Purusa nacido en el principio
como el sacrificio. Los dioses, los Sadhyas y los Rsis sacrificaron con

él.z3

8. De ese sacrificio donde se completaron todas las oblaciones, la
mantequilla clarificada fue recolectada. El24 formé las bestias

aladas, las salvajes y las domésticas.

9. De ese sacrificio donde se completaron todas las oblaciones,
nacieron los himnos y las melodias; de ahi nacieron también Ias

métricas y de ahi el Yajur Veda. 25

védico (f). Juan Miguel de Mora (en la version castellana) cita a Sayana sobre Virgj: “Este
ser se llama el iradiante porque todas las sustancias aparecen distintivamente en él”. Mora
sefala que aqui se encuentra un sentido oculto Wendy Doniger seiala que el término es
femenino y que por tal razdn representa lo que mds tarde serd Prakrti en la filosofia Sankhya,
es decir, la naturaleza material y el principio femenino. Bilimoria y Stansell, toman el término
“Virgj" como “dioses” porque inmediatamente en el verso siguiente se habla de ellos sin
tener antes referencia sobre su creacidén. Parece, entonces, que no existe aiun una
traduccién ni una interpretacién univoca. A nuestro entender, la palabra mds adecuada
es, pues, “esplendor”.

22 En la fraduccién de Lorenzen y Preciado encontramos “"Hombre" en lugar de Purusa. Y se
trata de un hombre varén, mds que del ser humano en general.

23 No queda muy clara la funcién del Purusa al final del verso en “sacrificaron con él”; puede
ser: 1) como la misma oblacién, o 2) *en compania de él”, o 3) ejerciendo la funcién del
sacrificio mismo.

24 E| Purusa en tanto sacrificio.

25 En la traduccidon de Lorenzen y Preciado, Ataduray Liberacion. Las religiones de la India,
encontramos: “nacieron los versos de los Rig y Sama Vedas. De él nacieron los metros
poéticos. De él nacié el Yajur-veda.”

"Himno" alude claramente al Rg Veda, "melodias” se refiere al Sama Veda porque éste
toma los himnos del Rg Veda vy les pone melodia, es decir, exagera la entonacién ya propia
de los himnos, y por Ultimo se menciona al Yajur Veda. Muchos traductores sustituyen el
nombre como tal y usan “prosa” porque el Yajur Veda fue el primero en presentar esta
forma. El Ultimo de los Vedas, el Atharva Veda aln no aparecia en este periodo.
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10. De ahi luego surgieron los caballos y los animales con dientes
en ambas mandibulas (arriba y abajo). Las vacas nacieron de ahi;

de ahi nacieron las cabras y las ovejas.2s

11. Cuando ellos [los dioses] dividieron a Purusa, scudntas partes
formaron?2 3A qué le llamaron su boca? 3 A qué sus brazos? 3 A qué

SUS MUSslOs y sus piese?’

12. La boca fue el Brahmdn; de sus brazos fueron hechos los
guerreros (Rdjanya), de sus muslos los comerciantes (Vaisya), de

sus pies nacieron las clases bajas (Sudra).28

13. De su mente?’ nacio la Luna; el Sol de sus ojos; Indra y Agni de

su boca y Vayu nacié de su aliento.30

26 Brown dice que se refiere a los animales usados comunmente para el sacrifico.

27 Aqui el himno vuelve al sacrificio del Purusa, al sacrificio de su cuerpo. El cuerpo
desmembrado en partes especificas nos deja ver que no se frata del sacrificio de una
deidad en sentido abstracto, sino, justamente, nos habla de un Hombre sacrificado porque
tiene un cuerpo que se puede dividir, un cuerpo que es la ofrenda.

28 Gavin Flood senala que esta jerarquia social es ordenada de acuerdo con la propia
jerarquia del cuerpo: “la cabeza, como la parte mds alta del cuerpo, era la mds pura,
mientras que los pies, la parte mds bagja, era la mds contaminada.” Gavin Flood. El
Hinduismo. p. 64. Por otra parte, es la primera mencién que se hace a la jerarquia social, la
cual influyd notablemente en la divisién de la sociedad por castas que imperd en la India
durante gran parte de su historia.

29 En s@nscrito manas, se traduce al castellano cominmente como mente pero en este
periodo la palabra tiene un sentido mucho mds amplio, pues abarca los sentimientos y las
emociones (servia muchas veces como sindnimo de corazén). También puede interpretarse
—como lo hace Mora- como pensamiento o incluso como Espiritu (Gesit), en la traduccion
de Geldner.

30 El himno confiere un estatus especial a los seres humanos al aseverar que compartimos
con el Sol, la Luna y los dioses un ancestro comun en el Hombre Primordial. Cf. BILIMORIA, P.
y STANSELL, E. “Suturing the Body Corporate (Divine and Human) in the Brahmanic
Traditions.” p. 240.
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14. Su ombligo fue el espacio intermedio?!; de su cabeza el cielo;
de sus pies la tierra; de sus orejas nacieron las regiones. De este

modo, ellos formaron los mundos. 32

15. Siete fueron los postes que delimitaron [el sacrificio]; tres veces
siete lenos fueron preparados, cuando los dioses desplegaron el

sacrificio habiendo atado a Purusa como animal.33

16. Con el sacrifico los dioses sacrificaron el sacrificio. Estos fueron
los primeros preceptos. Estas fuerzas34 alcanzan el cielo donde

estan los Sadhyas, los dioses y los antiguos.

kkk

Evidentemente, el himno abre numerosas posibilidades de
interpretacion, no sélo cosmoldgica sino también ontolégica, ademds de
dar explicacion al orden politico y social védico. Me interesa resaltar que
todas las interpretaciones posibles se encuentran necesariamente

atravesadas por la comprensidon que del cuerpo tenia el oficiante del ritual.

31 La cosmovision védica presenta una division del cosmos en tres partes: Cielo divino o
espacio celeste, espacio intermedio (el cielo de los fendmenos metereoldgicos sin ser el
cielo en sentido sagrado), y por Ultimo, la Tierra. Por otro lado, este verso del himno muestra
claramente que la disposicién de las partes del cuerpo humano (arriba, la cabeza; en
medio, el ombligo; y abajo, los pies) determina la comprensidn de la disposicidon en la que
se ordena el cosmos.

32 Bilimoria y Stansell senalan que en esta parte del himno (12-14) es claro que el Hombre
Primordial tiene un cuerpo con forma humana. Tiene boca, ojos, oidos, brazos, ombligo,
piernas y pies. Y de su cuerpo todas las cosas son creadas. Cf. “Suturing the Body Corporate
(Divine and Human) in the Brahmanic Traditions.” p. 240.

33 Este verso muestra la rigurosidad en la manera de realizar el ritual del sacrificio. Es
importante notar que, dentro de un himno cosmogdnico, se sehalan detalles prdcticos de
coémo realizar el ritual. Esto habla de la inseparable relacién entre el acto de la creacién y
el acto del ritual.

34 Fuerzas o poderes que se derivaron del sacrificio.
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Ademds, llama la atencion el hecho de que no existe —como tal— una
interpretacion del cuerpo; el cuerpo, en si mismo, no es un tema en los
Vedas, mds bien se da siempre por supuesto, es decir, no hay referencias
explicitas o directas sobre el cuerpo que aporten un andlisis sobre él. Lo que
tenemos en este himno son referencias a partes del cuerpo, que significan
partes del cosmos y de la sociedad. Sabemos que se habla de un cuerpo
humano porque se habla de un hombre; la referencia constante es el
cuerpo del hombre primordial que cred (con él mismo) todas las cosas; pero
no hay (y esto es lo que llama la atencidn) un conocimiento tematizado

sobre qué es el cuerpo.

No obstante, para fines de la investigacion, intentaré aproximarme a
una interpretacion sobre qué es el cuerpo en el PurusasUkta analizando la
idea de que, en principio, el cuerpo del Purusa es la ofrenda misma. El Purusa
posee un cuerpo que sacrifica, squé ofra cosa podria sacrificar? El ofrece

SU propio cuerpo para que con él nazca el cosmos.

Segun Charles Malamoud en su texto Cuire le monde, todo
ofrecimiento al fuego, es decir, toda victima es una imagen de Dios.3> De
modo que el cuerpo se vuelve divino al ser tocado por el fuego; el cuerpo
ya cocido3¢ es un cuerpo fransformado y purificado. El cuerpo del Purusa

tfransmutado por el fuego es, entonces, el cosmos.

Por su parte, Brown plantea una postura interesante: él identifica al
Purusa con Agni y no le da tanto énfasis a la idea de que se trata de un
hombre gigantesco y primordial. Agni es el dios védico que simboliza el
fuego sacrificial. El fuego es la base de la creacién, pues sin él no hay ritual

ni sacrificio y sin sacrificio no hay cosmos. Entonces, el fuego —Agni— es €l

35Cf. Ch. Malamoud. Cooking the World. Ritual and Thought in Ancient India, p. 40.
36 Palabra que usa Malamoud en el texto citado y que toma de la propia terminologia
védica.
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“sacrificador” por excelencia; gracias a él existe el sacrificio. Agni es el fuego
gue transforma todo lo que es puesto en él para convertirlo en ofra cosa: en
ofrenda. El fuego es pues, como ya se ha dicho, el centro del ritual védico

gue consume todo lo impuro y lo vuelve puro.

Ahora, el Purusa entendido como Agni es ambas cosas a la vez: el
sacrificado vy el sacrificador, es decir, por un lado es la deidad sacrificada
comprendida como Agniy, por el ofro lado, es el sacrificador comprendido
como Fuego?’. Este doble papel (de sacrificador y sacrificado), muy lejos de
ser una paradoja o una contradiccién, es el paradigma de la creacién: el
dios que se ofrece a si mismo para crear algo distinto de él. Para este fin,
tiene que dividirse, dejar de ser uno para constituir lo mdltiple; pero squé va
a dividirg Su propio cuerpo. Por eso, el Purusa es comprendido como un gran
hombre: porgue tiene un cuerpo, un cuerpo que se puede dividir. Asi, de las
partes de su cuerpo nacen los dioses y las partes del cosmos (estrofas 13 y

14 respectivamente).

Esto nos lleva a dos conclusiones: 1) el cuerpo es el modo de ser del
hombre. 2) El cuerpo —arrojado en partes al fuego en medio del ritual— se
tfransforma en las partes del cosmos. Esto significa que el cuerpo es el cosmos
y no solamente su representacion en tamano pequeno. En otras palabras,
el cuerpo humano es concebido como el cosmos mismo, pero mds que
como una representacion de él, me parece que lo que el himno expresa es

que el cosmos es un macrocuerpo.

37 La importancia de Agni en el universo védico es fundamental; “*Agni” es la primera
palabra en el himno del primer libro del Rg Veda, himno dedicado precisamente a esta
divinidad.
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2) El cuerpo sacrificial en el ritual

Pareciera entonces, que el Purusasukta relata un sacrificio humano,
porque describe con meticulosidad las partes de un cuerpo humano
ofrecidas al fuego en el ritual.®® El cuerpo que se sacrifica representa al
hombre que se sacrifica; esto quiere decir, como mencioné anteriormente,
que el cuerpo define el ser del hombre, pues el cuerpo juega el papel de
protagonista y no simplemente el de medio o instrumento a través del cual
se realiza el sacrificio en sentido prdactico (como hacer los cantos, arrojar las
ofrendas, etcétera, que obviamente se hacen con el cuerpo). El cuerpo se

comprende en esta tradicion india como cuerpo sacrificial.

Como se pudo apreciar en el Purusasukta, el Hombre Primordial se
presenta como la ofrenda del sacrificio cuyo cuerpo ha de ser
desmembrado como acto fundamental en la creaciéon del cosmos. La
ejecucion del ritual por parte de los sacerdotes es una réplica de la accidn
de los dioses, y en tanto acto sagrado fundamental, el ritual necesita ser una
técnica, es decir, un proceso con al menos cuatro elementos
imprescindibles: la ofrendaq, el fuego, la palabray el gesto. Sin ritual, ni orden

ni estructura, el sacrificio humano careceria de sentido o seria sencillamente

38 Es sabido que la division del cuerpo en el sacrificio era uno de los actos centrales del
ritual védico antiguo y que se usaban distintos animales. No obstante, algunos estudiosos
como Keith senalan que el sacrificio humano en los rituales védicos es sélo tedrico y no
prdctico, aungue habria razones para pensar que si se llevaron a cabo, debido ala
meticulosidad con la que se explica el protocolo de desmembramiento. Kenneth G. Syzk
hallé evidencias que indican que estos sacrificios humanos realmente si se hacian, como
la enumeracién de victimas humanas, asi como la lista de partes anatdmicas que se
refieren especificamente al cuerpo humano. Vision que comparten investigadores
anteriores como Rajendra Lal Mitra y Edward Hopkins quienes dicen que los sacrificios
humanos no era un tema extrano en la historia de la literatura de India y que en efecto se
llevaron a cabo.
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un asesinato, el cuerpo de la victima seria simplemente carne y huesos, pero

no una ofrenda sagrada. El ritual le da un sentido sagrado al cuerpo.

No obstante, el cuerpo de la victima del sacrificio no deja de ser
cuerpo al convertirse en ofrenda, se trata mds bien de un cambio en la
comprension del senfido del cuerpo: al entrar en contacto con el fuego
ritual, el cuerpo se convierte en la manifestacion de un poder humano que
no existe en el plano profano: es el poder de regresar a la unidad, de fundirse
en el fuego y hacerse uno con él, de desaparecer del mundo de las

percepciones pues ahora se identifica con la totalidad del cosmos.

Sobre el protocolo del ritual, Malamoud citando a Schwab, describe
los pasos del sacrificio védico: 1) la victima es estrangulada o sofocada,
luego el cuerpo es lavado por la esposa del sacrificado, quien ademdas
ofrece una comida especial; después el “tallador” hace una incision abajo
del ombligo y saca el omentum o epipldn (capa que recubre los intestinos),
luego lo pincha y lo pone al fuego al fiempo que pequenos pedazos de oro
se incrustan en él; los oficiantes del sacrificio ofrecen sus tributos; la victima
es dividida y las partes “impuras” son ofrecidas a los demonios; el corazdn se
pone al fuego, las otras partes son puestas todas juntas a cocinar en una
olla. De cada parte producida de la division del cuerpo se extrae una
pequena porcion para cada una de las divinidades a quienes el sacrificado

se ha ofrecido y lo que queda es distribuido a los participantes del rito.37

sPor qué se dividia el cuerpo sacrificado en 33 partes? Se trata de 33

ofrendas a cada uno de los dioses mayores de la tradicion védica.

32 Malamoud, Cooking the World. Oxford University Press, 1996, p. 170.
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En la Brhadranyaka Upanisad# (3.9, 1), se relata el nUmero de los

dioses y quiénes son. Vidagdha Sdkalya pregunta al sabio Ydjhavalkya

cudntos son los dioses.

«Tantos cuantos se mencionan en la nivid4! del Vaishvadeva42; tres

y trescientos y tres y tres mil (3306).»

«Esta bien, dijo Vidagdha. 3Cudntos son, en verdad, los dioses

Yajnavalkya?2y
«Treinta y tresy.

Cuando Vidagdha vuelve a preguntar, el sabio responde que
son seis, y que son luego tres y luego dos; uno y medio; finalmente Uno

(Brahma).

2. Yajnavalkya contesto: «Aquéllos, en verdad, son los poderes de

los dioses; los dioses son freinta y tres.n
« Cudles son aquellos treinta y fres dioses?»

«Ocho Vasus, once Rudras, doce Adityas: éstos hacen treinta y

uno, y con Indra y Prajapati treinta y tres.n
3.« 3Cudles son los Vasusen

«Agni (el fuego), Prthivi (la tierra), Vayu (el viento), Antariksa (la
atmosfera), Aditya (el sol), Dyaus (el cielo), Chandramas (la lunal),
y los Naksatras (las estrellas) —estos son los Vasus. Todo esto estd

depositado en ellos, por eso se llaman Vasusy.

40 La traduccidén es de Fernando Tola, Barral editores, 1973, pp. 39-148.
41 Corta invocacién empleada en las ceremonias religiosas. Nota de Fernando Tola
42 Jna ceremonia religiosa en honor de Todos los dioses (Vishvedevas). Nota de Fernando

Told.
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4. « 3Cudles son los Rudrasey

«Los diez sentidos en que existen en el hombre, la mente (Gtman)43
es el undécimo. Cuando se retiran del cuerpo mortal, hacen llorar

(rodayanti). Porque hacen llorar, por eso se llaman Rudras.
5. « 3Cudles son los Adityas2y

«Los doce meses del ano —estos son los Adityas pues estos van

llevandose todo esto.n

6. « 3Quien es Indra? sQuien es Prajapatien
«El trueno es Indra, el sacrificio es Prajapatin
« 3Qué es el trueno?y

«El rayon

« 3Qué es el sacrificio?y

«Las victimasy

«El sacrificio es las victimas» y el cuerpo es la ofrenda, la ofrenda es lo
qgque mantiene al hombre colaborando solidariomente con el orden

cosmico.

Volviendo a los Vedas: las partes del cuerpo dejan de ser, entonces,
partes de un cuerpo humano para convertirse en ofrenda a los 33 dioses. El
cuerpo del sacrificio que es ahora el cuerpo-ofrenda es donado al sacrificio

bajo un ritual sumamente meticuloso, nunca arbitrario; es el camino a tfravés

3 El termino atman designa aqui mente (manas), considerada como un sentido en la
psicologia hindU. Es la interpretacién de Sankara, seguida también por Deussen, Max
Muller, Radhakrishnan. (nota de Fernando Tola).
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del cual se transforma de mundano en sagrado. Es el cuerpo sagrado el que

lleva ala victima a la salvacion44,

Esto es esencial. La muerte del cuerpo es determinante en el sacrificio
en tanto acto sagrado: ésta es la via de trasformacioén. El cuerpo de un
hombre no puede ser simplemente el objeto que se ofrece, se trata mas bien
de lo mas valioso que un hombre pueda ofrecer en este plano terrenal: su
vida, pues la muerte del cuerpo significa el fin de la vida terrenal. El hombre
se ofrece a si mismo al ofrecer su cuerpo. El cuerpo del sacrificio se sacraliza
en el ritual y es como si, al volverlo sagrado perdiera su materialidad, su
forma; por eso ha de ser desmembrado, cortado en partes; ha de perder su
forma humana de individuo para poder dividirse en muchas partes antes de

ser otorgado a muchas divinidades. Concuerdo con Arnau:

Lo dioses no exigen templos, exigen sacrificios. Estos sacrificios
reproducen el deseo primigenio, un deseo de compania. La
entrega de Si, cuya soledad y calor ascético incubd el mundo.
La ceremonia no es sélo simbdlica, toca vy revitaliza la realidad,
reproduce el movimiento original en el que Uno quiso ser dos,
diversificarse, contemplar el mundo a fravés de los seres. Todo
sacrificio es sacrificio del Si mismo.45

Ahora bien, el cuerpo representa la existencia mundana vy, por o
tanto, multiple. Sacrificar el cuerpo y llevarlo a su extincion tras ser puesto en
el fuego significa eliminar la diversidad sensible que éste impone debido a
su naturaleza. El cuerpo del oficiante se ofrenda como un objeto sagrado y
digno de los dioses; una ofrenda que ademds mantiene y sostiene el orden
cosmico. El fuego del sacrificio transmuta ese cuerpo-mundano en cuerpo-

Simismo como dice Arnau arriba, es decir, el cuerpo que subyace a la piel

44 “Salvacion” en el sentido de “unidn” con lo Absoluto aunque dichos conceptos no se
encuentran aun tematizados, como tales, en el periodo védico.
45 Juan Arnau. Cosmologias de India. p. 27.
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y cuya esencia va mucho mds alld de su materialidad, lo cual dard pie —en
las Upanisad— a una interpretacion del cuerpo como atman. Un cuerpo
que en vez de obstaculizar el camino de regreso, lo alumbra y lo camina; no
es ya el cuerpo burdo que contiene a un “yo". En el sacrificio se disuelve la
individualidad que impone el cuerpo de cada uno, por eso hay que
desmembrarlo: para fragmentar al *yo” que por su propia naturaleza dual

se opone al Absoluto en vez de fundirse en El.

Cuando se habla de desmembramiento, obviamente no se trata de una
diseccion anatdmico-quirdrgica, sino de un proceso con una finalidad muy
clara y concreta que sustenta el orden del rito y con eso, el orden del
cosmos; el sacrificio es teleoldgico y deja ver la creencia védica de que el

orden de la accién humana refleja el orden césmico.

3) El cuerpo sacrificial como microcosmos y macrocosmos

La imagen andloga del cuerpo humano y el cosmos es una de las
metdaforas mas usadas y antiguas en la literatura india, cuyo resultado es
incluir al ser humano en la érbita del orden universal, de modo tal que el ser
humano no sélo es el descendiente de una fuerza superior, sino también el
ancestro de todo cuanto existe. El tema aqui es el cuerpo como
Microcosmos y macrocosmos ad la vez; el cuerpo como simbolo del poder
humano en la participacion de la creaciéon divina, y por otro lado, como

manifestacion de la misma.

El hecho de concebir al hombre como el microcosmos respecto del
MACrocosmMos, que a su vez representa el Absoluto, nos habla de que hay
en el cuerpo un orden natural y perfecto que comparte con el universo. Este

cuerpo que estd tan invariablemente con cada uno de los seres humanos
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es el paradigma mads cercano a cualquier estructura que permita la

comprension de algo tan lejano como el cosmos.

La vision sacrificial del cuerpo en el himno al Purusa expresa algo mds
que la analogia entre cuerpo y cosmos, enuncia la capacidad de
transformacion del cuerpo-humano en cuerpo-divino a través del ritual, es
decir, no se trata de que el cuerpo se parezca al universo comao recurso para
comprender algo tan inmenso; se trata de que, en efecto, el cuerpo sufre
un cambio y con él, todo un vuelco en la perspectiva del oficiante, quien

sélo puede experimentar la realidad con un cuerpo convertido.

El cuerpo ademds, impone un orden: un arriba, un centro y un abagjo,
por decirlo burdamente, en donde cada una de las partes representa
cualidades divinas que van mas alld de él. Las tres principales partes del
cuerpo del Purusa corresponden (como vimos en el himno) a los tres
mundos: la cabeza es el cielo, el ombligo las regiones medias, y los pies la
tierra; su boca es el fuego, su respiracion el viento, sus ojos son el sol, sus oidos
las direcciones cardinales y su mente eslaluna (v. 13-14). Las analogias entre
el cuerpo y el cosmos implican pues, la concepcion de un cuerpo ya

divinizado.

En este contexto, el cuerpo no separa al hombre del mundo celestial
por mantenerlo en el terrenal a causa de su materialidad, sino que, gracias
al cuerpo el hombre se eleva por encima de lo material y se convierte en el
reflejo del universo, de la creacion (aungue siempre bajo el contexto ritual,

no el cuerpo cotidiano).
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4) El cuerpo del Purusa

A pesar de toda la semejanza que pueda hallarse entre el cuerpo de
cadaindividuo y el cuerpo del Purusa, el cuerpo divino del Purusa es siempre
un Absoluto: sélo él posee simultaneidad de inmanencia y trascendencia, es
decir, en tanto principio inmanente que manifiesta al Universo el cuerpo del
Purusa es el cuerpo del cosmos que se representa como un Gran Hombre
(varén) con todas las partes fisicas del cuerpo humano en relacion a
aspectos del cosmos, como el sol, la luna, el viento, etcétera. Por ofro lado,
en su principio frascendente, va mas alld del cosmos vy, por lo mismo, mds
alld de los limites de la realidad del cuerpo humano, y entonces presenta
miles de corazones, miles de ojos, miles de pies. Imdgenes con un sentido
inefable precisamente porque se habla de lo frascendente, aungue sin
dejar de ser la imagen de un cuerpo, de un cuerpo trascendente (por

paraddjico que suene).

El cuerpo divino es el simbolo que sustenta al Purusa, por eso es un
Hombre Cdsmico: porque tiene un cuerpo. El cuerpo —ya sea en su sentido
inmanente o en el frascendente— denota la forma humana de o divino. A
mi parecer, no se trata sélo de un antropomorfismo de la divinidad, sino de
senalar que el cuerpo cumple una funcién ritual y cosmogodnica. De modo
que, el cuerpo humano de la victima en el sacrificio se ofrenda para

reproducir la creacién a través del sacrificio del cuerpo divino del Purusa.

Para finalizar, el cuerpo-cosmos es el cuerpo humano transformado en
cuerpo divino a fravés del ritual. La flexibilidad del cuerpo para adquirir
diversos aspectos denota que la comprension del cuerpo en los Vedas

poseia una amplia dimension del cuerpo, comprensiones, sentidos, simbolos,
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que empiezan a labrar el camino para las tradiciones posteriores, cada una

con su forma particular de concebir el cuerpo.
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CAPITULO 2

La comprension del cuerpo en las Upanisads

|l. Contextos

Las Upanisads forman parte del gran corpus de textos sagrados que
conocemos como corpus védico. No se trata, evidentemente, de un grupo
homogéneo de textos, tanto porque su composicidn abarca un amplio
periodo de tiempo (del 700 al 300 a.C. aproximadamente), como porque
poseen (Como corpus) una extensa gama de femas, en su mayoria de orden
cosmoldgico y metafisico, aunque también de tipo psicoldgico, y en
algunos casos, como expondré detalladamente en tres Upanisads
seleccionadas, nos hablan del hombre también en sentido anatdmico vy

fisiologico, es decir, del cuerpo humano visto desde distintas perspectivas.

Su complejidad hace dificil rastrear su origen; Patrick Olivelle4é explica
al respecto que las diferentes familias de brahmanes se fueron convirtiendo
en especialistas de distintos aspectos del sacrificio, que como vimos en el
capitulo anterior, dominaba su vida y su pensamiento. Estas familias
especializadas formaron, a su vez, ramas védicas (Sakha también traducida
a veces como “escuelas”). Cada una de estas ramas tenia como texto
fundacional una coleccidon (Samhita) de versos o formulas litUrgicas, y un
texto en prosa (Brahmana) que explica el significado de la liturgia. Algunas

secciones de estos textos en prosa contienen material esotérico y fueron

46 En la infroduccidn de su propia fraduccién de las Upanisds, The early Upanisads.
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lamadas Aranyakas, mientras que otras fueron llomadas, precisamente,

Upanisads.

Con el tiempo, las Upanisads se fueron convirtiendo en algo separado
de sus respectivas ramas védicas y se volvieron “(...) la propiedad comun
de todos los brahmanes bajo el fitulo genérico de «vedanta4’y, que significa
el fin o la conclusidn, en un sentido amplio, de la esencia del Veda."4 De
aqui que, muchos investigadores optan por definirlas como la parte filoséfica
del corpus védico. No obstante es importante decir que, a pesar de su
cardcter mas reflexivo (con respecto a las porciones mds ritualistas del
corpus védico), no son tampoco tratados sistematicos de filosofia como los
gue conocemos en Occidente. Sus autores son, mdas bien, sacerdotes y

ascetas, y no fildésofos en sentido estricto.

1) Las Upanisads como conexion

Existe en la Upanisads una gran canfidad de especulaciones
cosmologicas y rituales, pero concuerdo con Olivelle cuando dice que “la
atenciéon de su investigacién se centra en la persona humana —la
construccion del cuerpo, sus poderes vitales y facultades, el proceso
cognitivo, y el nucleo esencial del ser humano.”4 Pero este fratamiento
fisiolégico y psicoldégico (como lo llama Olivelle) en las Upanisads no estd
aislado, es decir, no se habla del hombre de manera separada, sino

justamente en conexion con el cosmos.

El capitulo anterior dedicado al PurusasUkta mostrd una intima

relacion entre el cuerpo humano y el cosmos, a saber —una conexion—; se

47 Es importante no confundir este término con la escuela posterior del mismo nombre.
48 |bid. p. 10.
42 Patrick Olivelle. The early Upanisads, p. 22.
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vio que, con el desmembramiento del Purusa se crearon las distintas partes
del cosmos, que hay una homologacion entre las partes del cuerpo vy las

partes del cosmos, etcétera.

Olivelle aporta asi, una de las definiciones mdas adecuada sobre el
tema que caracteriza a las Upanisads: la conexion, conexion que se lleva a
cabo en distintos niveles: del hombre con el cosmos, del atman con
brahman, del atman consigo mismo y del hombre con su cuerpo, por
nombrar las conexiones que encuentro en cada Upanisad a tratar.
Conexiones que, aunque parezcan distintas, tfienden todas ellas a la meta
de formar una identidad, de modo que los dos polos de la conexidn resultan
ser andlogos. La propia etimologia del término upanisad arroja luz sobre esta
idea de conexion, ya que literalmente significa algo asi como: “poner cerca

de”, es decir, conectar una cosa con otra, vincular o unir una idea con otra.

Asi pues, los pensadores védicos, incluyendo los de las Upanisads,
concebian el cosmos como una totalidad que abarca el mundo de los
dioses y el mundo de los hombres. Era necesario descubrir —dice Olivelle—
las conexiones que unen estas esferas. Al parecer, esta tradicion asumid que
el universo era una especie de red de relaciones donde todo se conecta
con todo. Una especulacion mdas profunda (continUa la exposicion de
Olivelle), apunta a que en realidad, dicha conexidn césmica se encuentra
oculta a la vista de la gente ordinaria; descubrirla implica conocimiento,
“conocimiento que es secreto y estd contenido en las Upanisads. Y es este
conocimiento de las conexiones ocultas lo que da a la persona poder,
riquezas y prestigio en este mundo, y bendiciones e inmortalidad después de

la muerte.”s0

01bid., p.24. Lareferencia alas Upanisads como “doctrina secreta” es muy comin, aungue
en su mayoria dicha interpretacion proviene de los comentarios de Sankara, donde

“doctrina secreta” toma un sentido de “élite”, “conocimiento selecto o exclusivo™; mientras
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Esto Ultimo apunta a que hubo un giro decisivo en las Upanisads
respecto a los Vedas: la conexion que ahora mds importa a los sabios
upanishadicos es, justamente, enfre el cosmos y el hombre, y no ya la
conexion entre el ritual y la divinidad, como predomina en los Vedas. Asi,
uno de los mensajes upanishddicos mds importantes senala que, el hombre
que es capaz de ver la conexion oculta se identifica con aguello que estd

reconociendo.

2) La interiorizacion del ritual

En The Selfless Persons, Steven Collins dice que las Upanisads ofrecen
una reinterpretacion del ritual védico, "una reinterpretacion psicoldgica vy
«mistican del sacrificio (...) La actividad sacrificial, se concibe pues, no como
apropiacion de un dios o dioses, sino como un poder constructivo en si
mismo que pone a los hombres en el «esquema cdsmico de las cosas

esencialesy (rta).”>!

Dicha reinterpretacion del ritual védico es lo que define
fundamentalmente a las Upanisads dentro de la tradicidon védica.’? Su
funcién es pues, de acuerdo con Gavin Flood, la de esclarecer los himnos
rituales védicos a través de un discurso especulativo. Se trata pues de la
continuacion a las especulaciones del corpus previo de los Brahmanas en
torno a la estrecha relacion del ritual con el cosmos, como veremos en la
Brhadaranyaka Upanisad, por ejemplo, que identifica el sacrificio del
caballo con el universo. Esto es un claro ejemplo de la interiorizacion del

ritual.

qgue el sentido al que apunta Olivelle, tiene mds que ver con la “naturaleza oculta™ del
conocimiento verdadero, es decir, el conocimiento de las conexiones.

51 Cf. Collins, The Selfless Person, p. 41.

52 Cf. Gavin Flood. El Hinduismo p. 101.



43

(...) significa que el objetivo real del rito no es su realizacion
exterior, sino el conocimiento de su significado profundo,
significado que revela un fundamento, o ser subyacente que
sostiene el ritual e incluso el mismo cosmos. Este ser, o esencia del
rifual, el cosmos y el yo, se denomina brahman y se identifica con
el sonido sagrado aum u om (...); el sonido aum debe
contemplarse en tanto que identificacidn con diferentes partes

del cuerpo: el adliento, el habla, el ojo, el oido y la mente.>3

Ahora, el cuerpo posee una ambivalencia por naturaleza: se
experimenta como lo interior porque guarda la individualidad, y también
como lo exterior porque es lo que tiene contacto con las cosas del mundo.
Si seguimos la tesis de Flood sobre las primeras Upanisads, el cuerpo deberd
comprenderse como inferior, es decir, como el mismo “yo” o sujeto, y no
como un objeto exterior del mundo que "me pertenece”. Esto significa que
la comprension del cuerpo es de cuerpo-sujeto mas Nno como cuerpo-

objeto.

Las Upanisads tempranas nos hablan pues, de llevar el acto ritual
hacia el interior y llevarlo a cabo en un acto meditativo, en lugar de hacerlo
con acciones exteriores realizadas en el fuego del ritual. “La importancia se
traslada de la realizacion exterior hacia la meditacion interior. El sacrificio
verdadero llega a ser la ofrenda de fuego en el aliento (pranagnihorta), un
sacrificio al yo que radica en el interior del yo.”>4 El significado de este

sacrificio interior consiste en la readlizacidon de la identificacidn de la

53 I,b|'d., p. 102.
54 [dem
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existencia individual con el Absoluto, o en términos propiamente

upanishdadicos, entre atman y brahman.

El ritual de los Vedas también expresaba la identificacion del hombre
con lo sagrado, solo que el rito era claramente exterior—; en las Upanisads
se tiene un ritual simbdlico llevado a cabo en lo profundo de la mente vy el

cuerpo del asceta.

3) La figura del asceta/renunciante

Ademds de la conexidon entre el hombre y el cosmos referida en las
Upanisads, y de la reinterpretacion del ritual védico para llevarlo hacia el
interior; existe otro pilar que caracteriza a las Upanisads y las distingue de 1os

Vedas: la tradicion del renunciante.

S. Callins en el texto ya citado The Selfless Person, hace un importante
estudio sobre la influencia decisiva que hubo del pensamiento y prdcticas
brahmdnicos en el Budismo y, nafturalmente, en ftodo el subsecuente
pensamiento indio. La primera parte del texto habla sobre el desarrollo que
hubo en la cultura sdnscrita o lo que se llama mds comUnmente
“Hinduismo”, desde la “sanscritizacion” de la India hasta su culminacion en
la figura del asceta-renunciante de las Upanisads. Collins resalta que este
proceso debe verse como un camino coherente y gradual, de modo tal que
las categorias fundamentales del Budismo, que son a su vez las de la
teologia india en general —samsara, moksa y karma—, enmarcan también

la tradicion del renunciante.

En la misma linea, Patrick Olivelle®® presenta esta tradicion como el

principal ingrediente en el estudio y la comprension de las religiones indias.

35 En su texto The Renouncer Tradition.
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“La tradicion del renunciante es un valor fundamental asociado a las
religiones indias en general y al hinduismo en particular. Esta tradicion incluye
los dos pilares de la teologia india: samsara (el ciclo de renacimientos) vy
moksa/ nirvana (la liberacién).”%¢ La figura del renunciante contiene en si
misma, en su quehacer, dichos aspectos centrales. El asceta renuncia al
mundo porque lo concibe como el escenario de un ciclo interminable de
vidas y se concibe, por lo tanto, como “esclavo” de este proceso (samsara)

mientras viva en él; por lo tanto su meta es la liberacion (moksa).

El texto de Olivelle nos recuerda que —como occidentales que
somos—, nNos es bastante familiarla imagen del asceta como paradigma del
hombre de fe, es decir, aquel hombre que ha abandonado la vida comun
en sociedad y todas las comodidades y seguridad que ésta propicia, para
dedicarse en soledad y sobre todo en austeridad, a la bUsqueda espirituall
que libera a la existencia humana del sufrimiento®’. Pero dicho paradigma
ascético no fue siempre el modelo de hombre religioso indio; de hecho se
contrapone radicalmente a las prdcticas religiosas que realizaban los
sacerdotes védicos, quienes siguiendo su dharma cumplian con multiples
funciones, como la realizacion del ritual, el estar casado y ser padre de

familia; todas ellas, actividades diametralmente opuesta a la renunciacion.

De acuerdo con Olivelle, existe entonces un conflicto de valores entre
los dos modelos de los lideres religiosos: por un lado, los sacerdotes védicos
viven dedicados al ritual que da sustento al orden cdsmico y social, y éste

cumple con sus deberes: ofrecer sacrificios, procrear hijos y estudiar los

56 |bid. p. 274.

57 Qlivelle explica que hay dos tipos de tradiciones ascéticas: los anacoretas, que viven
establecidos en el bosque y que no guardan ningun trato social; y los renunciantes, que
viven itinerantes fuera de las ciudades pero mantienen un trato constante con los pueblos,
de donde obftienen su comida mendigando. El anacoreta vive alejado de la sociedad
fisicamente y el renunciante ideolégicamente; este Ultimo no forma parte de las
instituciones socio-religiosas como la familia y el ritual, elementos imprescindibles e
importantisimos para la tradicién sacerdotal védica, y ala cual, por lo tanto, se contrapone.
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Vedas, y solo asi cumple su finalidad; mientras que, por otfro lado, el

renunciante upanishdadico rechaza estas demandas de la sociedad como

el matrimonio, los hijos y los rituales (pues suponen el regreso al sufrimiento

de lasreencarnaciones) y se centra, no ya en las actividades exteriores, sino

en una auto-cultivaciéon interna.’® Dicho en otras palabras, el sacerdote

védico se centra en la accidn del ritual para entrar en contacto con los

dioses y preservar un orden (lo cual supone su finalidad y salvacion); y el

sabio upanishddico le da prioridad al conocimiento (jhana) como medio

para alcanzar la meta Ultima de la existencia humana: la liberacion del ciclo

de renacimientos.

Por ejemplo, en la Brhadaranyaka Upanisad®?:

3.5, 1. Entonces Kahola Kausitakeya le preguntd a Yajnavalkya:
« Yajnavalkya, explicame a Brahman presente e inmediato, el

Atman que estd en el interior de todos los seresy.
«Es tu Atman que estd en el interior de todos los seresy.

« 5Cudl es Yajpnavalkya, aquel Atman que estd en el interior de

tfodos los seres2y

«Aquel que estd mas alld del hambre y de la sed, del dolor, del
error, de la vejez y de la muerte. Una vez que han conocido este
Atman, los brahmanes, apartdndose del deseo de hijos, del
deseo de riquezas, del deseo de mundos, llevan una vida
mendicante. Pues el deseo de hijos es deseo de riquezas; el
deseo de riquezas es deseo de los mundos. Ambos son meros
deseos. Por eso el brahmdn disgustdndose del saber (panditya),

debe desear vivir en la condicidon de nino. Y una vez que se haya

58 |bid., p. 275.

5 Traduccion de Fernando Tola.
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disgustado de la condicion del saber y de la condicion de nino,
serd un asceta, y una vez que se haya disgustado del no-

ascetismo y del ascetismo, serd un brahmdan.y

Como podemos ver, este verso senala que un verdadero brahmdadn
abandona todos sus deberes (que en el verso llaman “deseos”), y que sélo
convirtiendose en asceta primero, para luego abandonar incluso el
ascetismo, encuentra al atman. En las Upanisads la renuncia es radical ante

el verdadero conocimiento de brahman.

Recapitulando, vimos que hay un cambio sustancial de paradigma en
las Upanisads respecto a los Vedas. Un giro radical, cuyas diferencias
podemos resumir en 3 puntos esenciales: 1) el sacerdote védico actua de
acuerdo con preceptos y deberes que tiene que cumplir en sociedad; el
renunciante abandona cualquier deber impuesto de manera externa y se
rige solo por €l mismo; 2) el medio del sacerdote es el ritual y el del
renunciante es el conocimiento, y 3) el sacerdote realiza el ritual y los
deberes de familia porque se concibe como parte del orden cdsmico,
mientras que el renunciante se concibe como un individuo que no depende

de la sociedad para alcanzar la meta Ultima.

Ahora bien, ya expuesto el contexto donde se enmarcan las
Upanisads, a saber: 1) la conexion, 2) llevar el ritual hacia el interior y 3) la
figura del asceta-renunciante; se puede avanzar al andlisis del cuerpo (o de
los distintfos cuerpos, como se verd) y analizar el significado que éste
adquiere en tres Upanisads elegidas. Me interesa subrayar de inicio que, a
pesar de ser una tradicidon renunciante y que, por ende, supone renunciar all
cuerpo, encontramos en ellas concepciones en torno al cuerpo que, lejos
de rechazarlo para alcanzar la realidad Ultima, lo comprenden como el
medio de encarnacion de dicha realidad. Esto no significa que no haya en

las Upanisads una postura critica frente al cuerpo; si la hay, asi como
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también existe una postura de afirmacion del mismo; justo ahi reside la
riqueza de este corpus: en que abarca diversas perspectivas vy

concepciones del cuerpo y del hombre en relacién con lo absoluto.

4) El cuerpo divino: La conexiéon brahman-atman

La naturaleza perfecta y absoluta que implica la conexidon brahman-
atman se manifiesta en varias Upanisads de manera encarnada por
paraddjico que parezca, debido al cardcter de renuncia del que ya se
habld. El énfasis puesto en el ser del hombre condujo a un cambio en la
manera de pensar la realidad; se trata de pensar ahora el cosmos en el
propio interior, es decir, a brahman en el atman y viceversa. Por eso es tan
importante el cuerpo, pues éste delimita la frontera entre el exterior y el
interior, el cuerpo se identifica con el cosmos, el cuerpo alberga lo absoluto

en su interior y se conecta con él.

Determinar el papel que juega el cuerpo en las Upanisads que elegi
no es sencillo, pues hay que tener en cuenta que éste no se reduce a un
solo significado, sino que abarca un amplio espectro de categorias y se
trata, en realidad, de muchos cuerpos. Habrd que tener en mente también
que el cambio de paradigma antes mencionado, el que va del exterior del
ritual védico al interior del tfrabajo ascético, asi como la idea de conexion,
determinan la manera de comprenderlo y de relacionarlo con los temas

centrales que trata cada Upanisad.

sPor qué es importante el conocimiento del cuerpo para pensar la
relacidon atman-brahman? La respuesta apunta a que el conocimiento se
conecta directamente con la experiencia. La importancia que otorgan las
Upanisads a la experiencia implica pues, un cuerpo que experimente, es

decir, que sienta el mundo exterior para luego llevar el conocimiento hacia
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el interior. No es que la conexidn con lo absoluto pueda experimentarse con
el cuerpo, pero tampoco podria hacerlo sin él como condicion previa. El
asceta que renuncia —no sélo al mundo sino a su cuerpo— debe,
paraddjicamente, poner demasiada atencidn a su propio cuerpo: no
quitarle la vista de encima ni un instante hasta que éste haya superado el
dolor de negarse ante los deseos del mundo, hasta que lo haya controlado
por completo. Entonces, el cuerpo se fransforma gracias al calor ascético
(tapas), tal y como se transformalba el cuerpo en el fuego del ritual védico.
El cuerpo del asceta se transforma en el fuego simbdlico de su trabagjo
ascético; éste es un cuerpo con muchisimo trabajo, no con desinterés o

rechazo, como podria pensarse.

Asi pues, atman y brahman —concebidos bajo el principio de
conexion—, fueron nociones centrales en el desarrollo de la filosofia india
posterior; de modo tal que para Sankara (s. V) y su escuela Vedanta, el
nUcleo de la ensenanza de las Upanisads es la identificacion de uno y otro.
Ambos términos son sumamente complejos de traducir pues no poseen un
unico significado; para fines de esta investigacion los ceniré solamente a
aqguellos sentidos que nos den indicios sobre la comprensidn del cuerpo en

las Upanisads.

El significado de brahman es bastante amplio y de dificil comprension
(al menos para la mente Occidental). La dificultad para definirlo radica en
que las Upanisads no son sistemdaticas y presentan multiples sentidos de
dicho término. No obstante, puede decirse que la concepcidn esencial o
comun es aguella que lo identifica con la Suprema Divinidad. Fernando Tolq,
en su traduccidon a las Upanisads, senala que brahman es concebido
muchas veces como lo Absoluto, como totalmente heterogéneo vy
trascendente, distinto de todo lo que el hombre puede imaginar al margen

de la realidad que le es asequible. Por lo tanto, es indefinible como tal,



50

escapa al entendimiento humano. De aqui que muchos de los intentos por
definirlo sean a través de la via negativa y de aqui también, el cardcter

mistico de las Upanisad.

Bilimoria y Stansell, en el articulo “Suturing the Body Corporate (Divine
and Human) in the Brahmanic Tradition”, analizan las nociones que
aparecen constantemente en la gran mayoria de las Upanisads,
encuentran que se dice sobre brahman que es el creador, la base del
mundo y el si mismo de todos los seres; que es también la verdad (o la
realidad), el conocimiento y la eternidad (véase Taittinya Upanisad 2.1).
Brahman es omnipresente, omnipotente, omnisciente, y una de sus supremas
cuadlidades es ananda, a saber, la mdxima felicidad. Sin embargo —
contindan los autores—, existe también la idea de un brahman como
nirguna, es decir, sin cualidades esenciales y, por lo tanto, no-encarnado;
esta Ultima concepcidon es una clara influencia de Sankara cuya
interpretaciéon a varias Upanisads apoya este punto. Sankara sostiene que
brahman es conciencia absoluta y sola, que es puro conocimiento y, por lo
tanto, sin atributos perceptibles como el color, la forma, etcétera. Algunas
otras concepciones son menos abstractas y mds personalistas: numerosos
pasajes presentan a brahman como vara, el Sefor; otras Upanisads o

identifican con algun dios védico o del Hinduismo como Indra o Shiva.

Por otro lado, no debe confundirse con el dios-creador Brahma, ni con
la casta mds alta, brahmana; brahman es mds bien, un principio metafisico
que designa la esencia del cosmos, del absoluto, del Ser; es la esencia del
atman, del individuo, del yo: «aquello que es diminuto, la totalidad es ese
yo. Eso, es el yo. Eso, eres tU, Svetaketu.n (Chandogya Upanisad. 6.13.1-3). Y
la concepcidon panteista, que es una de las maneras mds usuales de
comprender a brahman: «Todo es Brahmany» (Changogya Upanisad 3.14, 1).

Basta con estas concepciones para tener una idea general sobre el
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concepto mdsimportante de este corpus de textos. Concepto que, asu vez,
no estaria completo sin un segundo término imprescindible en las Upanisad:

el atman.

El término atman tampoco es univoco ni de facil traduccion; designa
originariamente —de acuerdo con Tola en la infroduccién a su fraduccion—
el aliento, y en este sentido era sindbnimo de prdana; pero luego pasd a
designar al individuo en cuanto tal, “a aquella unidad psicofisica a que uno
se refiere cuando dice yo". Hasta aqui, parece que el término no presenta
mayor complejidad pues bien podria traducirse como “alma” (y de hecho
muchos autores o hacen). La dificultad aparece cuando este atman, en
tanto la esencia Ultima del individuo, se identifica de lleno con brahman, la
esencia Ultima de todo. 3;Déonde queda, entonces, el ser individual con su
cuerpo y su mente cuando se une al absoluto y se disuelve en él2
Evidentemente se pierde en lo indiferenciado con todas sus caracteristicas
humanas y se convierte en conciencia pura, en brahman. Enfonces, el
cuerpo y la mente, que conforman al individuo, resultan ser Unicamente
manifestaciones de la verdadera esencia, mds no su naturaleza plena. Tola
sostiene pues, que la naturaleza esencial y permanente del atman no
siempre aparece en toda su pureza, sobre todo cuando estd encarnado en
el ser humano. Entonces el atman se manifiesta como los estados mentales
o afectivos o simplemente como el cuerpo fisico, formas que no le son
propias esencialmente, pero que se homologa a ellas en el hombre.
Siguiendo este argumento, el hombre con un conocimiento verdadero sabe
que el atman no es todas esas manifestaciones y que su naturaleza pura es

la naturaleza de brahman. Saber esto es ser esto.

Los comentarios de Tola senalan que el conocimiento upanishddico

es ontoldgico: el conocimiento se confunde con el ser. La ignorancia es,
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entonces, el desconocimiento de la verdadera naturaleza, es decir, la

naturaleza de brahman.

Barbara Holdrege, en su articulo Body Connections: Hindu Discourses
of the Body and the Study of Religion expone la idea de que, en las
Upanisads, la cuestion del cuerpo se plantea en términos de una relacion
entre el conjunto mente-cuerpo vy la realidad dltima. El cuerpo asume asi un
nuevo sentido ontolégico y epistemoldgico respecto al que tenia en el ritual
védico. Segun la autora, la temdtica del cuerpo en las Upanisads se
adscribe a dos categorias: 1) La identidad brahman-atman como el
paradigma del cuerpo divino; y 2) el cuerpo ascétfico, como el cuerpo
procesual que debe ser cultivado para la realizacion de la identidad

brahman-atman.

Ambas categorias se encuentran, a su vez, infimamente relacionadas,
conectadas. La fransformacion de un cuerpo mundano en un cuerpo divino
consiste en un proceso que se lleva a cabo al interior del cuerpo del
practicante; de ahi que Holdrege le llame "“cuerpo procesual” al cuerpo
ascético que readliza constantemente un duro proceso para lograr la
transformacion. Logrado el cambio, el cuerpo ascético alcanza la identidad

con lo divino y por eso se vuelve un cuerpo divino.

Esta categoria, dice Holdrege, se encuentra en las Upanisads directa
o indirectamente. Indirectamente cuando se refoma la idea del Purusa pero
ahora identificado con un aspecto de brahman-atman, como se muestra
en el asvamedha de la Brhadaranyaka Upanisad (BU): el sacrificio del
caballo (que expongo a continuacion), el cual es un claro ejemplo de la

huella que dejoé el modelo sacrificial védico. Se encuentra, por el ofro lado,
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directamente cuando se menciona el cuerpo de brahman o el cuerpo de

atman en sentido literal.
Referencias al cuerpo del atman en la BU son, por ejemplo:

«Aquel que, estando en la tierra, es distinto de la tierra, a quien
la tierra no conoce, cuyo cuerpo es la tierra y que rige desde
adentro a la tierra, aquél es tu Atman, el gobernante interno, el

inmortal.n

«Aquel que, estando en las aguas...cuyo cuerpo son las
aguas...y, «..en el fuego...cuyo cuerpo es el fuego...n, «..en la
atmosfera...cuyo cuerpo es la atmosfera...» etcétera (BU 3.7, 3-
23 trad. de Tola).

Estas estrofas definen al atman como el senor y soberano de todo y su
inmanencia en todas las cosas, pero ademds —y quiero poner aqui el
énfasis— mencionan su cuerpo como siendo éste cada una de las cosas
que el atman gobierna, se concibe el cuerpo como algo que le pertenece

al atman. A este cuerpo del atman es al que Holdrege llama cuerpo divino.

La concepcion del cuerpo como mMIiCrocosmos €S un recurso
frecuente en el pensamiento védico; se homologan partes del cuerpo a
partes del universo, como se aprecia claramente en el Purusastkta; en el
caso de la BU hallamos la referencia al cuerpo como microcosmos, no
solamente en la identificacion del cuerpo del caballo con el cuerpo del
universo, sino también para expresar que todo (el micro y el macrocosmos)

es la unidad atman-brahman:

«La tierra es la miel de todos los seres, todos |os seres son la miel

de latierra. Aquel ser hecho de luz (tejomaya) y de inmortalidad
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que estd en la tierra y, en el plano individual, aquel ser hecho
de luz y de inmortalidad que estd en el cuerpo, aquéllos son el

Atman, lo inmortal, Brahman, todo esto (idam).» (2.5, 1).

Resumiendo el contexto en el que se desenvuelve la nocion de
cuerpo en las Upanisads: uno de los sentidos primordiales de este corpus es
qgue se habla de una conexidn entre el hombre y el cosmos, y que tal
relacion intfima se encuentra velada a la vista del hombre comun que vive
en lo cotidiano. Es evidente que el hombre no se percata de dicha conexiéon
porque se encuenfra inmerso en el mundo, cuya diversidad e inevitable
continuidad distraen al hombre del verdadero conocimiento, a saber, |la
conexion de todo con todo; de donde resulta, a su vez, la identidad del

homibre con lo sagrado.

Se vio también que la conexidn se experimenta como identidad,
experiencia que es conocimiento y que requiere (por lo anteriormente
dicho) una renuncia al mundo. Este proceso se realiza denfro del propio
individuo, en su interior. Por eso se dice que las Upanisads ponen especial
atencién al ser humano, y por eso, tanto Collins como Flood, entre ofros,
sostienen que las Upanisads son una “reinterpretacion” del ritual védico, es
decir, una comprension del ritual que encuentra su sentido Ultimo en el
interior del hombre, y no en su realizaciéon exterior. La atencion da un giro
radical respecto a los Vedas y se vuelca hacia el centro del hombre, hacia
el corazdn. Y éste es, precisamente, el punto donde el cuerpo cobra
especial importancia: el cuerpo marca el limite entre el exterior y el interior,

y es, paradodjicamente, ambas cosas.
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Il. Categorias del cuerpo en tres Upanisads: Brhadaranyaka (BU),

Taittiriya (TU) y Maitrayaniya (MU)

He elegido estas tres Upanisads en particular porque, aunque no
agotan el tema del cuerpo y tocan también otros temas ademds de éste,
representa cada una un rasgo esencial para la comprensidn del cuerpo que
distingue a este corpus de todo ofro pensamiento filosofico indio. Los rasgos
distintivos son, a gran escala, los siguientes: 1) en la BU, el cuerpo se
homologa a partes del cosmos y se presenta como objeto sacrificial; 2) en
la TU, se muestran cinco modos de ser del cuerpo que, a su vez, representan
cinco atmans; 3) en la MU el cuerpo fambién se homologa al cosmos pero,

a diferencia de la BU, este cuerpo es un cuerpo ascético o cuerpo yoguico.

1.- Brhadaranyaka Upanisad (BU): el cuerpo césmico y sacrificial

La BU es una de las Upanisads mds antiguas (aprox. S. VIl a.C.) y
constituye, debido a su volumen, las dos terceras partes de la totalidad de
todo el corpus. Como se dijo antes, las Upanisads muestran, de una u ofra
forma, un antagonismo frente al ritual védico y los deberes de los

brahmanes.

M. Hiriyanna nos dice al respecto que la oposicidn no es siempre
directa y que se expresa, muchas veces, en la sustitucidbn de una
interpretacion literal de los ritos, por una interpretacion alegoérica de ellos.s0
Este es el caso del sacrificio del caballo, el asvamedha, con el gue comienza

esta Upanisad. Coincido con la interpretacion de Hiriyanna sobre el relato

60 Hiriyana, Outlines of Indian Philosophy, p. 48.
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de este sacrificio, el cual muestra como la BU da un giro subjetivo al sacrificio
y lo tfransforma en un acto meditativo, en cuya contemplacion se ofrece el

cuerpo del caballo para formar las partes de todo el universo.

1.1. Asvamedha: Identificacion del cuerpo del caballo con el Universo.

Reminiscencias del Purusasukta

La primera seccion de la BU presenta una homologacién entre las
partes del cuerpo de un caballo con las partes del universo. Este tipo de
homologaciéon entre un ser y el universo es un recurso frecuente en los
Brahmanas y las Upanisads, dice Tola, pero también se ha visto
anteriormente en el himno al Purusa del Rg Veda, cuyo cuerpo, si se
recuerda, no sélo se homologaba con las partes del universo sino que eran
su fundamento y origen. El cuerpo por si mismo no deja de ser un simple
objeto mundano sino hasta que pasa por el fuego ritual, sdlo entonces el
cuerpo se transforma en ofrenda, es decir, se sacraliza, y puede gracias a
eso homologarse al cosmos. El sacrificio del Purusa es el sacrificio de su
propio cuerpo: son las partes concretas de un cuerpo humano (brazos,
muslos, pies, manos) las que se arrojan al fuego en el ritual. El sacrificio del
caballo es también el sacrificio del cuerpo del caballo, y son también las
partes concretas de este cuerpo las que se identifican con partes

especificas del universo.

A contfinuacién transcribo esta primera parte de la BU donde se
describe el sacrificio del caballo, el asvamedha; la traduccion es de

Fernando Tola:;

1.1, 1 En verdad la aurora es la cabeza del caballo del sacrificio. El
sol es el ojo, el viento el aliento (prana), el fuego vaisvanara la

boca abierta, el ano es la esencia (Gfman) del caballo del



57

sacrificio. El cielo es su lomo, la atmdsfera su vientre, las regiones
del espacio sus costados, las regiones intermedias del espacio sus
costillas, las estaciones sus miembros, los meses y las quincenas sus
coyunturas, los dias y las noches sus patas, las estrellas sus huesos,
las nubes su carne. La arena es el alimento aldn no digerido en su
estbmago, los rios sus intestinos, las montanas su higado y sus
pulmones, las plantas y los drboles su pelo. El sol levante es su
media parte anterior, el sol poniente su media parte posterior.
Cuando bosteza relampaguea; cuando mueve la cabeza, truena;

cuando oring, llueve. Su voz (vac) esla voz.

El cuerpo del caballo representa al cosmos y es un cuerpo que se
entrega al fuego como una ofrendaq, pero eso no quiere decir que el caballo
Unicamente simbolice el cosmos, como si su cabeza fuera el sol sino que en
efecto su cabeza es el sol, y esta creencia refiere a que el cuerpo
tfransformado en el fuego del ritual revela los aspectos sustanciales de las
cosas, les brinda divinidad: la aurora no seria sagrada sin la cabeza del
caballo del sacrificio que sustenta su divinidad en el mundo de los hombres.
El cuerpo es aqui el cuerpo de las cosas sagradas; es el cuerpo del cosmos
en el senfido de «aquello de lo que estdn hechas las cosasy. El universo esta
hecho de cuerpo. El cuerpo es la sustancia, la materia, en él reside la

esencia de todas las cosas.

1.2- El cuerpo es movimiento y accién

La BU contiene la primera concepcidén cosmogonica de las Upanisads.
El cuerpo hace de nuevo su aparicion con un papel determinante en la

creacion: el movimiento.
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«En el principio nada existia aqui. Esto estaba cubierto por Mrtu
(la muerte), por el hambre. Pues el hambre es Mrtu. El penso:

“esté yo cubierto de un cuerpo (Gtmavin)”.» (1.2, 1.)

Entonces [Brahman] se puso en movimiento gracias al cuerpo, al
atman y debido a eso nacieron las aguas y de ahi todo lo demds. Sin
movimiento no habria accién y sin accidén no habria multiplicidad, no seria
posible el mundo; la unidad debe moverse para cambiar, para dar origen a
lo multiple y sin cuerpo no hay movimiento. El cuerpo es entonces —al menos

en este verso— una condicion necesaria para la creacion del cosmos.

Mds adelante, se habla del cuerpo como base parala acciény como

uno de los cinco elementos que hacen completo al hombre:

«Esta es su plenitud: la mente es su yo (Gfman); la voz, su esposa;
el aliento, su descendencia; la vista, su riqueza humana, pues
con la vista uno la encuentra; el oido, su riqueza divina, pues
con el oido uno la escucha; el cuerpo (Gtman), sus acciones,

pues con el cuerpo uno realiza acciones.n (1.4, 17).

«El cuerpo (@tman) es el uktha (himno) de los actos, pues de él
surgen todos los actos. Es su sdman (canto), pues él es igual en
todos los actos. Es su brahman, pues él lleva todos los actos.»
(1.6, 3).

Para decir que el atman es todo, es decir, que es brahman, esta
Upanisad explica que la realidad estd constituida por tres factores: nombre,
forma y acto (1.6, 1), donde el acto estd sustentado por el cuerpo. Es
importante resaltar que en la presente traduccidén de Tola, asi como en la
Olivelle, se senala “atman’ entre paréntesis cuando se habla del cuerpo del

ser humano.
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Hasta aqui hemos visto que la primera parte de esta Upanisad
presenta al menos 3 categorias del cuerpo: 1) el cuerpo del caballo
homologado al cuerpo del cosmos, es decir, un cuerpo cosmico; 2) el
cuerpo como condicidn necesaria para la creacidén, al encarnar el

movimiento y 3) el cuerpo como base de la accidn en el ser humano.

1.3.- Fisiologia del cuerpo

Por otfro lado, la nocidn del cuerpo es central para el entendimiento
del ser del hombre que tanto interesa a esta nueva forma de pensamiento
que nace con las Upanisads. Es en la BU donde aparece, por primera vez,
una descripcion de cinco tipos diferentes de alientoé!, lo cual demuestra un
complejo conocimiento sobre la fisiologia humana y la funcidon que tiene el
cuerpo de preservar la vida del individuo. El conocimiento del cuerpo vy su
funcionamiento mdas bdsico (respirar) posee ya una estructura detallada y
compleja que habla del interés que se tenia por una clara comprension del
cuerpo en sentido orgdnico, un senfido que lleva implicito el sentido de la
muerte y sobre qué pasa con el hombre cuando el cuerpo muere.
Jaratkarava pregunta al sabio Yajnavalkya sobre el destino del hombre

después de la muerte:

« Yajnavalkya, cuando un hombre muere, su voz penetra en el
fuego, su aliento en el viento, su vista en el sol, su mente en la lunag,
su oido en las regiones del espacio, su cuerpo en la tierra, su

conciencia en el espacio, los pelos de su cuerpo en las plantas, sus

61 Los cinco alientos son: prana (el aliento inspiratorio), apdna (el aliento que se dirige
hacia abajo y sale por el ano), vyana (el aliento vital que circula a través del cuerpo),
samana (el aliento vital que circula alrededor del ombligo y es esencial para la digestion)
y uddna (el aliento que estd en la garganta y se dirige hacia arriba. Ver nota 198 de la
traduccién de Told, al verso 3.2, 2 de la BU.
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cabellos en los drboles, y su sangre y su semen se depositan en las

aguas. Entonces, sdonde queda el hombre?y (3.2, 13).

La muerte desintegra el cuerpo y termina con la unidad que, a su vez,
otorga identfidad a una persona en particular. Preguntar donde queda el
hombre tras la disolucion de su cuerpo es, de alguna manera, la duda sobre
si el hombre es su cuerpo (y nada mds); es la duda sobre la inmortalidad del

atman. Ante tal cuestidon el sabio responde:

(...) «Querido Artabhdga, toma mi mano. De esto no podemos
hablar en publico.» Y ambos, retirdndose, conversaron. Y aquello
de lo que hablaron fue de la accién y aquello que alabaron fue la

accion.

Ciertamente uno se vuelve bueno con la buena accién y malo

con la mala.
Y Jaratkarava Artabhaga se quedd en silencio.

2Qué pasa entonces con el hombre cuando el cuerpo muere? Este
verso sugiere que al morir el cuerpo muere fambién atman, pues lo Unico
que queda es la accién (karma). Fernando Tola, en las notas a su
traduccion, menciona que tendriamos en este texto el germen de las
doctrinas budistas de la inexistencia de un atman y del karma como

principio fransmigratorio.

La muerte del cuerpo es, por lo tanto, la muerte del individuo
particular, de la persona, aungue no de sus acciones. La accidon trasciende
el cuerpo y con ello la muerte. El cuerpo es pues, en este sentido |la vida de

una persona, es la idenfidad de un yo finito.
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1.4.- El corazon

En las Upanisads, en general, se percibe un interés especial por hablar
del corazédn como el sitio en el que se encuentra dtman-brahman, es decir,
el espacio donde se lleva a cabo esta conexion; como si hubiera una
necesidad por ubicar la identidad o el encuentro de atman-brahman

dentro del espacio corporal humano.

El corazon es concebido como el centro vital y el nicleo de la
actividad mental (manas), porque gde dénde iba a surgir el pensamiento
sino de "esto” que se mueve, que late?2 3DOnde mds sino en este movimiento
podia nacer la respiracion (prana)? Entonces surge la pregunta 3se trata de
un espacio fisicoe, 3como se comprende el corazén? En la BU encontramos
las siguientes nociones, pero las referencias a éste abundan en fodo el

corpus.

«“El corazén, en verdad, es Brahman” —dijo Sakalya pensando-:
“5Qué puede tener aquel que carece de corazdén?, scudl es su

sede, su punto de apoyo?e”y

Y Yajnavalkya respondio: «Precisamente el corazon, oh rey. Pues el
corazén, oh rey, es la sede de todos los seres; el corazén, oh rey,
es el punto de apoyo de todos |los seres. El corazén, en verdad, oh
rey, es el supremo Brahman. El corazén no abandona a aquel que,
sabiendo esto, lo venera asi; todos los seres acuden a él v,

convirtiéndose en un dios, va donde los diosesy. (4.1, 7)

El pdarrafo muestra que, obviamente, no se habla del corazén como el
organo fisioldgico que bombea sangre al cuerpo, sino de la sede de lo
sagrado en el hombre. Sin embargo, permanece la idea de que es una
parte del cuerpo ubicada al centro del pecho de todos los seres humanos,

que se agita con las emociones y que, de alguna manera inexplicable,



62

sentimos que es diferente a cualquier ofro érgano u ofra parte del cuerpo

fisico.

Existe entonces, en el pensamiento upanishddico un sentfido del
cuerpo gue trasciende la nocién del cuerpo como algo meramente fisico, y
que si brahman estd en el hombre es porque estd de hecho, en el cuerpo,
en algun sustrato sutil del cuerpo que es tan sagrado como el mismo
brahman, y que al mismo tiempo estd fisicamente en el cuerpo porque es

una parte constitutiva de él.

Ahora, en 4.2, 2-3, enconframos un sentido misterioso de partes del
corazén que mezcla la metdfora con un conocimiento orgdnico de él. Es un

parrafo que describe donde estd el atman.

«Aguel ser que estd en el ojo derecho se llama Indha. Pero,
aungue sea Indha, rodandolo de misterio, lo llaman Indra. Pues los
dioses, al parecer, aman lo misterioso y detestan lo que es

evidentes2,y

«Y aquella forma de un ser, que estd en el ojo izquierdo, es su
esposa Virdjs3. El espacio que existe en el interior del corazén es su
alcoba; la masa de sangre que hay en el interior del corazdn es su
alimento; aquella especie de red que hay en el interior del corazéon
es su manto; y aquel canal, que sube del corazén hacia arriba, es
el camino por donde ellos tfransitan. Como un cabello cortado en
mil, asi son aquellos canales, llamados hitds, que existen en el

interior del corazon; a través de ellas fluye lo que afluye hacia ellos;

62 Palabras que nos recuerdan a Herdclito: “La physis ama el ocultarse, se manifiesta en
enigmas”.

63 Virgj se presenta aqui como el principio femenino creador; nos remite de nuevo al
PurusasUkta y le da esta interpretaciéon al verso donde aparece.
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por tal razdn tiene una alimentacion mdas menuda que el Atman

corporalé4.y

Es notable cierto conocimiento del corazén orgdnico con sus
cavidades y membranas, pero se aclara al final del parrafo que no se trata
del atman corporal (material) sino de algo md&s sutil. Es el corazén con tfintes
cosmicos, pero con un sustento fisioldgico. Este doble sentido del cuerpo
donde parece confundirse lo mds burdo con lo mds suti es una
caracteristica propia de la naturaleza del cuerpo, que en cada intento de
definicion lo hallamos tan fisico pero también tan inasible que,
constantemente, escapa al entendimiento. No en vano, este pdrrafo
menciona el cardcter misterioso del atman. El cuerpo es también un
concepto que forma parte del lenguaje mistico, del lenguaje ambiguo vy
jamds univoco; el cuerpo escapa a una descripcion simplista o unilateral, el

cuerpo es misterioso.

1.5.- El cuerpo como atadura

A partir del budismo, deja de ponerse en duda el hecho de que el
hombre sufre debido a la propia naturaleza de la existencia y a su condicion
corporal, pues es el cuerpo el que enferma, el que envejece y el que,
finalmente, muere. En la BU estd ya esbozada esta especie de pesimismo

existencial y antropoldgico, como lo llama Tola.

64 Esta nocion del atman corporal se detalla en la Taittinya Upanisad 2.2, 1, que analizo
mds adelante, pero es importante resaltar que tiene aqui sus principios.
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Aquel ser al nacer y al entrar a un cuerpo, se une a los males; al

escaparse cuando muere, abandona esos malesss. (4.3, 8)

El cuerpo representa la ilusion del mundo que, posteriormente, se
vuelve un elemento esencial de la escuela Sankhya y de la escuela Advaita
Vedadnta. El cuerpo representa lailusion vy, por lo tanto, la atadura porque es
él percibe el mundo como el Unico verdadero. Esta es la ignorancia que

provoca sufrimiento.

En 4.3, 35 se habla de nuevo del atman corporal, que bien puede

considerarse el antecedente de lo que se describe en la Taittinya Upanisad.

«Asi como una carreta pesadamente cargada avanza chirriando,
asi también el Atman corporal, llevando sobre si al Afman hecho
de inteligencia, avanza gimiendo, cuando el hombre va a lanzar

el Jltimo suspiro.n

36. «Cuando el hombre se debilita, cuando debido a la vejez o a
la enfermedad se debilita, entonces, asi como un mango, un higo
O una cereza se sueltan de la rama, asi también aquel ser,
liberdndose de los miembros, se apresura en direccion confraria,

hacia su origen, el aliento.n

65 El cuerpo es, en este pdrrafo, lo que Platén llamd “la carcel del aima™, es dectr, el
cuerpo como aqguello que atrapa al alma en el mundo, un mundo donde ocurre la
ignorancia y los males y donde el cuerpo sufre. Esta nocidén negativa del cuerpo es, tal
vez, la mds predominante en las corrientes gndsticas del pensamiento occidental.
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2. Taittiiya Upanisad: el atman corporal

La rigueza de la sabiduria upanishddica es tal que, cuando parece
haberse agotado el tema de la corporalidad, aparecen mds y mds sentidos
a lo largo de diversas Upanisads. Dominique Wujastykéé sostiene que hay en
la tradicidn hindU, desde un periodo muy antiguo, una actitud de
autoconciencia del cuerpo como aquello que define al ser humano. He
mencionado antes, que uno de los temas principales que definen a este
corpus es, justamente, el interés central por el hombre y su conexion con el

Ccosmos.

Pues bien, la Taittinya Upanisad (TU) nos muestra un nuevo significado
de cuerpo, que hasta ese momento no habia sido tratado como tal. No se
trata del cuerpo del atman (como vimos antes) sino el atman representado
corporalmente. Esta manera de interpretar el atman habla de la
importancia del cuerpo para una comprension cabal del ser humano, tema
central en ésta y ofras Upanisads. Asi pues, un conocimiento del cuerpo en
sus distintas posibilidades otorga un conocimiento mds profundo sobre la

constitucion del atman.

La Taittinya es una de las Upanisads intermedia (posterior a la
Brhaddaranyaka, ala Chandogya y a la Aitareya). Su fecha de composicion
No se conoce con certeza, aunque se estima alrededor del siglo VIo V a.C.
En ella aparece ya un elaborado discurso sobre 10s principios fundamentales
que conforman al ser humano y la doctrina de los cinco atmans,
comprendidos por escuelas posteriores —el Yoga y el Vedanta— como
envoltorios o capas (kosas) que envuelven y ocultan al atman en su sentido

mas esencial y cercano a Brahman.

¢ Cf. "Interpreting the human body in the premodern India”, en International Journal of
Hindu Studies 13, 2: 189-228.
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La TU es una pieza clave para identificar al menos dos de las
caracteristicas mds importantes que definen a las Upanisads: 1) la
interiorizacion y reinterpretacion del ritual y 2) la comprension del hombre y
su conexion con el cosmos. El papel del cuerpo es imprescindible para

comprender este Ultimo punto.

Comienza con una invocacion a los dioses védicos, precedida por la
silaba sagrada OM, “simbolo de Brahman, con la cual se inicia toda
actuacion religiosa.”¢” Aqui se aprecia la reinterpretacion del ritual védico;
es decir, lainteriorizacion del ritual (como dice Flood), pues anteponer el OM
al nombre de los dioses y decir que OM es brahman, implica que la
concepcion de los diversos dioses se ha reducido a uno sélo: a brahman, y
gue brahman se dice, es decir, se manifiesta a través de la voz humana, o
para decirlo mds claramente, con el cuerpo (en su senfido mdas burdo, como
sustento material de las acciones, pero que a su vez, lo trasciende). Asi pues,

brahman se interioriza y con él, todos los dioses.

Se interioriza srespecto a qué? Al cuerpo, precisamente. El cuerpo es
algo asi como el limite que divide ambas esferas, que delimita una
experiencia interior de una exterior, que marca la diferencia entre el mundo
y el "yo", o en términos fenomenoldgicos entre “lo que aparece” y el sujeto
que percibe los fendmenos. Si bien no existe en ésta ni en muchas otras
Upanisads una dicotomia tan tajante, si que hay una division que marca el
cuerpo, una frontera porosa entre el mundo de lo burdo y el mundo de o
sutil. He aqui la importancia de definir el sentido que se le otorga al cuerpo

enla TU.

67 Nota al pie de Fernando Tola. Upanishads. Doctrinas secretas de la India, p. 255.
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2.1. Los cinco atmans

Para los fines de esta investigacion expondré Unicamente las estrofas
que hablan de los cinco fipos de atman o cinco atmans, los cuales
constituyen una comprensidon ampliada del cuerpo, que a su vez, define de
manera mas profunda al hombre, pues describe no sdélo uno, sino cinco
modos de la naturaleza del hombre, donde el cuerpo representa los
primeros atmans que dardn sustento a los mds sutiles, hasta llegar a un

estadio de naturaleza tan sutil como la propia naturaleza de brahman.

Los cinco dtmans descritos en la seccidon 2.2-2.5 son:

1) EIl atman "hecho de” (o como tfraduce Olivelle “que consiste

enss...”) alimento.
2) El atman hecho de aliento vital (prana).
3) El atman hecho de mente (manas).
4) El atman hecho de conciencia (vijnana,).
5) El atman hecho de felicidad (Gnanda).

Estos cinco modos van de lo mds burdo a o mds sutil. Es comun
encontrar en el discurso hindU un llamado a ir de lo burdo a lo sutil para,
finalmente, ver el trasfondo de la realidad. Esto porque en lo burdo —donde
hay pura multiplicidad, cambio, sufrimiento y muerte—, dificimente se
vislumbra la verdadera naturaleza del atman. Sin embargo, este nivel (el
burdo) es imprescindible para la existencia de las capas mads sutiles; es su
base, su fundamento, y por lo mismo, estas primeras capas de lo burdo no

son consideradas necesariamente inferiores; son presentadas en la TU mdas

68 En sdnscrito maya.
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bien, como un conjunto cuyos diferentes estadios se complementan entre si

(que vive uno dentro del otro) y no como estratos eliminables a superar.

Los 5 atmans, dice Tola, estdn encajados uno dentro del ofro, cada
uno mas interior y recondito que el otro y son, en ofros términos, aspectos o
componentes del *yo”.6? No se trata pues, de una jerarquia como tal, donde
lo sutil es superior a lo burdo, pues lo burdo sustenta lo sutil; es mdas bien un
modelo concéntrico; algo asi como un camino que va de afuera hacia el
centro; que comienza con lo evidente, lo tangible, a saber, con el cuerpo
burdo de carne y hueso, el que estd hecho de la misma materia que los
demds seres, este cuerpo burdo es el cuerpo mds proximo al exterior, el que
tiene un contacto directo con las cosas del mundo. El camino contfinda
hacia un segundo cuerpo un poco mas sufii que el primero, y asi
sucesivamente. Los atmans subsiguientes poseen una naturaleza cada vez
mas sutil, de modo que el tercer cuerpo (Gtman) es mas sutil que el segundo
y el cuarto que el tercero, hasta que el quinto y Ultimo se identifica con la

realidad absoluta que —por su naturaleza— es sutil del todo.

Este orden muestra una comprensidn del lugar del hombre en el
cosmos, partiendo del hecho evidente de que tiene un cuerpo, un cuerpo
burdo que se alimenta, que respira, que fiene una mente, que percibe y
que, al final de este camino, es felicidad pura. Esto significa que los
pensadores de esta época asumieron que el hombre posee por naturaleza
un cuerpo que vive y se mantiene gracias al alimento, pero sabian también
gue éste es un cuerpo que enferma y que, finalmente, muere; por eso este
primer nivel no podia ser el Unico, el que resguardara al atman, el que se
unia a brahman, y es debido a esto que el cuerpo burdo es trascendido por

uno mas sutil, que a su vez serd trascendido por otro aun mads sutil.

¢? Fernando Tola. Upanishads. p. 263.
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La TU afirma que el cuerpo del ser humano es mucho mds que un
cuerpo bioldgico, material y burdo; por eso es capaz de representar al
atman, a saber, por su posibilidad intrinseca de ser sutil. La exposicion de los
cinco atmans despliega un discurso que pretende abarcar al ser humano
en su totalidad (y no solamente la parte mds pura), lo cual abre el campo
de conocimiento del cuerpo porque no se le restringe a un solo significado,
sino que se abre a senfidos mdas abstractos que son capaces de sostener

significados mds esenciales del atman.

Esto permitié que escuelas posteriores como el Vedanta no dual y el
Yoga, interpretaran estos cinco atmans como capas o envolforios que
ocultan al verdadero atman. Lo cual dio pie a una interpretacion ilusionista
y dudlista, respectivamente, de la relacion entre el alma y el cuerpo (en
términos muy generales), donde el atman es claramente el aima y se
encuentra oculto y envuelto por el cuerpo. Bajo esta lectura, los cinco
envoltorios son como las capas de una cebollg, siendo la capa externa la
mads burda y por lo tanto la material, es decir, la parte corporal del ser

humano, en contraposicion con la parte espiritual o el aima.

Equiparar el sentido de los cinco atmans a conceptos occidentales
seria algo asi como: la parte anatodmica, la fisiolégica, la mental y la
intelectual, correspondiente cada una a los cuatro primeros atmans. La TU
expresa una quinta categoria que puede traducirse por felicidad absoluta;
es la envoltura beatifica, la mds pura, y el estadio al que aspira llegar el
asceta; es la capa mds profunda de todas o el centro; es pues, aquello que

se conecta directamente con lo absoluto.

Pero, 3qué significa atman en esta seccion de la TU2 Sabemos que es

una palabra poliseémica y que en este periodo antiguo’® adquiere un

70 Desde el Rgveda. Para este tema confrontar el articulo de Elizarenkova, “The Word
atman in the Rgveda”, p. 123.
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significado asociado al prana, a saber, al aliento vital que mantiene a todos
los seres vivientes. El atman adquiere entonces, un sentido orgdnico vy vital,
y esta acepcidon es la que permite asignarle al atman una representacion

corporal en su senfido mas primario de viviente (jiva).

Para Wujastyk, por ejemplo, la division del atman en la TU es,
claramente, la division en cinco cuerpos, como si atman y cuerpo fueran
términos andlogos. Esto no quiere decir que atman signifique “cuerpo” en
todos los casos, significa mds bien que el término “cuerpo” no se reduce a
lo orgdnico solamente, sino que trasciende este aspecto y alcanza a tocar

las esferas de lo esencial, de lo abstracto (por contradictorio que parezca).

La légica que aqui parece operar es que, si el alimento es
indispensable para la vida del atman, entonces también el alimento —o el
cuerpo mas burdo— es esencial. El atman es su propio origen, su
manifestacion y su propio fin. Este proceso es representado a través de cinco

modos de cuerpo que adopta el atman.

La inddloga Elizarenkova, en su andlisis sobre la evolucion de la
palabra atman, explica que “el andlisis del significado Iéxico de atman,
representado en varios casos otorga una escala de significados,
comenzando por «alientoy, «kalman y terminando con «cuerpoy. Entonces, el
concepto de ama no estaba estrictamente separado de la sustancia fisica
—estaban unidos entre si por una cadena continua de matices [éxicos.””! Lo
que la autora senala es que desde el Rgveda hasta, por o menos, las
Upanisads intfermedias como la TU, no existia una separacion dualista entre
alma y cuerpo, y que por ello ambos términos son equiparables a una sola

palabra: atman. Fue hasta la interpretacion de Sankara que el aima vy el

71 Cf. Elizarenkova, “The Word atman in the Rgveda”
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cuerpo quedaron iremediablemente separados y la palabra atman fue

descalificada para significar algo corpdreo, fisico o burdo.

Transcribo a continuacién, el proceso evolutivo por el que pasa el
atman desde el que estd hecho de la esencia de alimento hasta el que estd
hecho de felicidad. La traduccién es de Fernando Tola y algunas

anotaciones de la traduccidn de Olivelle.

a) El atman hecho de la esencia de alimento

2.1, 1. Del atman surgié el espacio, del espacio el viento, del viento el
fuego, del fuego las aguas, de las aguas la fierra, de la tierra las
plantas, de las plantas el alimento, del alimento el hombre. El hombre
estd hecho de la esencia del alimento. Esta es su cabeza, éste su brazo
derecho, éste su cuerpo (Gtman)72, ésta su parte baja, su base. Existe

al respecto la siguiente estrofa:
2.2, 1.

Los seres nacen del alimento.

Todos los seres, que habitan en la fierrq,

viven gracias al alimento

y penetran en el alimento, cuando mueren.

El alimento es el mds grande de los seres.

Por eso es llamado «el remedio universaly.
Aquellos que veneran a Brahman como alimento,
aquellos obtienen todo el alimento.

El alimento es el mds grande de todos los seres.

72 Aqui Olivelle dice torso (atman).
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Por eso es llamado «el remedio universab.
Los seres nacen del alimento,

y, una vez que han nacido,

crecen mediante el alimento.

El alimento es comido,

se come alos seres.

Por eso es llamado alimento.

El alimento es el sustento de todos los seres vivos. El cuerpo (atman)
hecho de alimento es concebido como el cuerpo fisico compuesto de
carne, huesos, nervios, érganos, musculos, etcétera. Es la envoltura que
conforma la consistencia material del ser humano, y es por eso la mds burda,
aunque sin ella no podrian existir las demas envolturas ni podria el hombre
tener presencia en el mundo. Se nutre de la energia mas elemental que es
el alimento y sus caracteristicas son: que padece el hambre, la sed, el
desgaste, el frio, el calor, el dolor, el placer, la enfermedad y la muerte;

incluso es él mismo alimento cuando muere.

El comentario de Sankara’3 a esta seccién explica que el ser humano
proviene de una serie de modificaciones de brahman, en linea directa de
aspectos que se van sucediendo y recogiendo unos a otros. Asi, del atman
nace Akdasa, el espacio, cuyo atributo es el sonido y hacer espacio a todas
las cosas que poseen forma. De Akasa nace Vayu, el viento que posee dos
atributos: el sonido y el tacto. De Vayu nace Fuego con tres atributos: forma,
sonido y tacto. De Fuego surge Agua con cuatro atributos: el sabor y los otros
tres. De Agua nace Tierra con cinco atributos: el olor mas los ofros cuatro.

Luego de la Tierra nacen las plantas y de las plantas el alimento, el alimento

73 En la edicién de la TU, edicién V.C. Seshacharri, Madras, 1923, p. 104-105.
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que asume la forma de semen virll que es Purusa con miembros, cabeza,

etc., es la modificacion de la esencia del alimento.

De ahi que sea el alimento el primero de los aspectos en el proceso
evolutivo del atman o el primero de los atmans: el alimento compone y da
vida a cada una de las partes del cuerpo fisico, del primer atman; es por ello
el primer cuerpo o la primera de |las envolturas o kosas. Para el pensamiento
upanishddico parece muy natural describir este cuerpo (el fisico) como uno
de los cinco cuerpos, sin restringir Ia nocidén de cuerpo Unicamente a éste

primero meramente fisiolodgico.

b) El atman hecho de aliento vital

2.2, 1 Pero diferente de aquél atman hecho de la esencia de alimento
y en su interior,74 existe otro dtman hecho de aliento. Este llena a aquél.
Tiene la forma de un ser humano. Y en razdn de que aquél tiene forma
humana, éste también tiene forma humana?’s. El prana es su cabeza.
El vyana es su brazo derecho. El apdna es su brazo izquierdo. El
espacio es su cuerpo. La tierra es su parte baja, su base. Al respecto

existe la siguiente estrofa:
2.3, 1.
Los dioses respiran gracias al aliento

y también los hombres y los animales,

74 Notese coHmo este segundo Gtman es diferente que el primero y se encuentra en su
interior. Diferencia que denota el proceso evolutivo del atman, un proceso que va del
exterior al interior, de lo burdo a lo sufil.

75 “Tiene forma humana” se refiere pues, al cuerpo. El atman tiene forma humana, el
atman tiene un cuerpo que contiene un diagrama viviente del cosmos, de todos los seres
vivientes.
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pues el aliento es la vida de los seres.

Por eso es llamado «a vida de todosy.

Aqguellos que veneran a Brahman como el aliento,
aquellos alcanzan toda la duraciéon de su vida,
pues el aliento es la vida de los seres.

Por eso es llamado «a vida de todosy.

El aliento vital (prana) es la esencia de la vida de todas las cosas, de
él viven dioses y hombres, animales y plantas; lo impregna todo. Este atman
se constifuye de una sustancia menos burda que el alimento y es tan
indispensable como el primero para la vida. Prana es la vida de todos |os
seres. Prdanamaya kosa es la capa o el envoltorio del aliento vital segun el
Vedanta y el Yoga?é. Este cuerpo constituye la estructura vital del hombre y
es algo asi como una réplica energética del cuerpo fisico al cual da vida y
sustento. La sutileza de su naturaleza aun no es la mds perfecta y le sigue

una tercera mas profunda:

c) El atman hecho de mente

2.3, 1 Pero diferente de aquél atman hecho de aliento y en su interior,

existe otro atman hecho de mente. Este llena a aquél. Tiene la forma

76 El prana es uno de los conceptos fundamentales que tomé la escuela Yoga y se refiere
a la energia vital que impregna todo aquello alo que podemos llamar “vivo". El prana
entra en contacto con el hombre a través del proceso respiratorio cuya funcién no es
meramente mantener el cuerpo fisico vivo (en sentido bioldgico) es, mds bien, un flujo que
corre por canales del cuerpo sutil lamados nadis que transportan la energia de la vida,
energia que puede ser dirigida por una mente entrenada en las prdcticas yéguicas.
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de un ser humano. Y, enrazdn de que aquél tiene forma humana, éste
también fiene forma humana. El Yajur Veda es su cabeza. El Rg Veda
es su brazo derecho. El Sdma Veda es su brazo izquierdo. La
ensenanza es su cuerpo (atman). Los himnos de los Atharvans y de los
Angiras son su parte baja, su base. Al respecto existe la siguiente

estrofa:

24,1

No teme jamdas

aquel que conoce la felicidad de Brahman.
Sin haberlo encontrado,

las palabras junto con la mente se regresaron.

«Donde todos los Vedas devienen uno, ahi estd el atman hecho de

menten.”’

Manomaya kosa es su correspondiente en el Vedanta y en el Yoga
como hemos visto en los casos anteriores. Es el cuerpo mental y su naturaleza

es mas sutil que pranamaya kosa.

77 Comentario Sankara a Taittiriya Updnishad. p.128-129.
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d) El atman hecho de conciencia’é

2.4, 1. Pero diferente de aquel atman hecho de mente y en su interior,
existe otro atman que consiste en percepcion. Este llena a aquél. Tiene
la forma de un ser humano. Y en razdn de que aquél tiene forma
humana, éste también tiene forma humana. La fe es su cabeza, la
verdad”? es su lado derecho; la realidad es su lado izquierdo; el torso
(dtman) es la ejecucion (performance)8!; y la parte inferior donde

descansa es la celebracions2, Al respecto existe la siguiente estrofa:
2.5, 1

La percepcion lleva a cabo el sacrificio,

la percepcion ejecuta los ritos.

Es la percepcion la que todos los dioses veneran

como Brahman, el mds grande.

“Brahman es percepcion”,

el que sabe esto

y no lo descuida

dejando atrds los males de su cuerpo

78 Hasta este punto habia utilizado principalmente la traduccidn castellana de Fernando
Tola por no variar en casi nada con la tfraduccién de Olivelle, pero justo en este cuarto
atman las traducciones varian bastante, por lo que transcribo la de Olivelle con
anotaciones al pie de la traduccidn de Tola, en caso de ser necesaria alguna aclaracion.
79 Agui Tola traduce "orden”, rta, que es no sdlo el orden en sentido fisico “por el cual las
auroras se siguen regularmente, sino también es el orden moral que rige el mundo de los
hombres y por el cual “el bueno es premiado y el malo es castigado”.

80 Curiosamente aqui Tola traduce: “la verdad es su brazo izquierdo”, cuando la verdad
ya era el lado derecho.

81 Tola dice: "El Yoga es su cuerpo (atman)™.

82 "Grandeza” en Tola
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alcanza todos sus deseos.

Vijhanamaya kosa es como lugar de conocimiento, de conciencia. Es
el cuerpo infuitivo que estd constituido por buddhi, la inteligencia en tanto
principio discriminador que evallia y toma decisiones. Es esta envoltura
donde habita el ego (ahamkara), el principio de individualidad y es, por lo
tanto, la estructura de la autoconciencia y donde residen las facultades

superiores de la mente como la intuicion y la sabiduria.

e) El atman hecho de felicidad

2.5, 1 (cont.) Pero diferente de aquel atman hecho de percepcion y
en su interior, existe ofro dtman hecho de felicidad. Este llena a aquél.
Tiene la forma de un ser humano. Y en razdn de que aquél tiene forma
humana, éste también tiene forma humana. Lo agradable es su
cabeza. La alegria es su brazo derecho. El contento es su brazo
izquierdo. La felicidad es su cuerpo. Brahman es su parte baja, su base.

Al respecto existe la siguiente estrofa:
2.6, 1

Siuno piensa que Brahman es no-ser
uUNno se convierte en no-ser.

Aqguel que sabe que Brahman es

todos saben que aquél también es.
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La felicidad absoluta que representa este Ultimo estadio del atman
consiste en hacerse uno con brahman, en saberse existente porque
brahman lo es. Y cuando este conocimiento (qQue no es conocimiento
intfelectual) surge en el atman, se logra la conexién cabal entre la esencia
de lo inmanente, es decir, del atman, con la esencia de lo frascendente:

brahman, que al final son una y la misma.

El proceso evolutivo del atman se sustenta antes que nada, en el
exterior, en lo elemental, en la base que sostiene a la vida y al cuerpo
biologico: el alimento; después el aliento vital, hecho de una sustancia mads
sutil y sin el cual, la vida bioldgica no se anima; luego viene un tercer atman
hecho de mente que diferencia al ser humano de ofros seres vivos, el cual,
asu vez, sustenta la percepcion y la conciencia que da pie, finalmente, ala
felicidad que significa el encuentro mistico con la naturaleza de brahman.
Este Ultimo atman, el mas profundo, es el estado mds intimo del ser humano
y también el mds real. Lejos de los sentidos y de la reflexion racional se abre

camino una experiencia insondable de conexion con lo sagrado.

En resumen, lo que ensena la Taittinya Upanisad es, por un lado, que
la corporalidad ha estado presente como tema espiritual y de reflexion
desde tiempos muy remotos en el pensamiento indio, y por el otro, que el
cuerpo posee diversas dimensiones de sentido que conducen al hombre al
encuentro con lo absoluto. El discurso filosdfico de India, comenzando por
estos bellos pasajes de las Upanisads, nos abre el camino hacia

concepciones del cuerpo que la filosofia Occidental ha explorado poco.
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3. Maitrayaniya Upanisad (MU)

La Maitrayaniya (también conocida como Maitri) es una Upanisad
tardia (probablemente de los primeros siglos de la era comun),
perteneciente a la rama maitrdyaniya del Yajur Veda negro. La traduccion
que aqui tfrabajo estd basada en el texto revisado que presentd Van
Buitenen hasta 1962, quien, por primera vez, la analiza y la estructura tal y
como la conocemos ahora. De acuerdo con él, el tema principal de la
version original de esta Upanisad es hacer explicita la homologia que existe
entre el macro y el microcosmos; relacion que estd intimamente ligada al

ritual del agnihorta, sacrificio dedicado al fuego (Agni).

El fuego se encuentra en conexion con el hombre de dos maneras:
por un lado, le es fotalimente accesible en la cotidianidad de |la vida: es el
fuego doméstico que se enciende cada dia; y por otro lado, le es tan
inalcanzable e incomprensible como el Sol. El fuego doméstico que alimenta
cada hogar representa el fuego del Sol que "“alimenta™ el cosmos. Esta
homologia es un claro ejemplo de la concepcidon que tenia el sabio
upanishadico respecto al papel que juega el hombre en el orden del
cosmos, a saber, el ser humano es un microcosmos y lo que hace en el
mundo se ve reflejado mas alld de él; por eso el ritual es de vital importancia.
El hombre que realiza el ritual a Agni debe meditar sobre la correspondencia
que existe entre el macro y el microcosmos, representada precisamente en
el fuego. Esto significa que el hombre debe interiorizar el macrocosmos, que
en este caso es el Sol, y hacer el paralelismo de los astros con las partes de
SU propio cuerpo, similar alo que vimos —aunqgue de manera exteriorizada—

en el Purusasukta.
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En la MU encontramos distintas comprensiones del cuerpo que
podemos resumir en los siguientes puntos: 1) al inicio vemos una vision
“negativa” tomada de clara influencia budista, expresada en el rechazo al
cuerpo y almundo, lo cual denota que, aunque existe en algunas Upanisads
un rechazo al cuerpo, hay también importantes indicios de una visidon
positiva sobre él, que en lugar de negarlo lo afirma como el medio o
instrumento a través del cual se hace posible la conexidn, a saber, la
analogia con el macrocosmos; que seria justamente, 2) el cuerpo
homologado al Sol; 3) la idea de que hay en el cuerpo humano particulas
del atman universal, lo cual da origen a la concepcidon sobre Ia pluralidad
de purusas; vision del cuerpo tomada evidentemente de la filosofia
Samkhya; y 4) el cuerpo —especificamente el corazén— es la morada
donde habita brahman; 5) la idea del yogui como un renunciante, quien
gracias a su trabajo yoguico y ascético logra adentrarse hacia esta morada

donde encuentra a brahman y se identifica con él.

3.1. Elrechazo al cuerpo y al mundo

La relacion entre el cuerpo y el mundo es inseparable: el cuerpo no
existe sino en el mundo, en el samsara y, a su vez, el mundo estd compuesto
de cuerpos. Bajo la mirada budista nada hay en el mundo que sea
permanente. La Maitri comienza con una descripcidon del cuerpo como
aquello diametralmente opuesto al atman. El rey Brhadratha, quien ha

dejado el frono en busca del atman, habla asi del cuerpo:
1.3

«Este cuerpo desprovisto de conciencia, procede de la unidn
sexual y por medio de la orina sale hacia el infierno. Estd hecho

de huesos, embarrado con carne, envuelto en piel y lleno de



81

excremento, orina, aire, bilis (pitta), flema (kapha), médula
(maijja), linfa (medas), grasa y muchas ofras impurezas. 3Qué
objeto tiene disfrutar de deseos viviendo en semejante

cuerpoenss

El evidente desprecio hacia el cuerpo en este pdrrafo es un llamado
a abandonar el mundo donde todo es perecedero, donde los deseos y el
sufrimiento regresan una y ofra vez. «Estoy atrapado en este mundo
(samsdra) como rana en un pozo de agua tapado joh senor, tU eres mi

salvacionly (1.4)

Y zen qué consiste la salvacion? En el conocimiento del atman,
responde el sabio. Y para el rey esto significa que ha de abandonar vy
rechazar el cuerpo. Lo que el rey ignora es que el Purusa enfra en el cuerpo
en forma de prana, pradna que es el mismo atman, como se ve a

continuacion.

2.5 «Ese ser sutil, inasible (por medio de los sentidos), invisible, llamado
purusa entra aqui (en el cuerpo) con una parte de si mismo tras de
haber estado inconsciente (abuddhi); al igual que un hombre
dormido despierta tras de haber estado inconsciente. La parte (de él
que entra en el cuerpo) es inteligencia pura, es el ksetrajna particular
de cada persona. Sus caracteristicas son la capacidad de
conceptualizar (samkalpa), la determinacion (adhyavasaya) y el
orgullo (abhimana). Es Prajapati, el que lo ve todo, el (ser) inteligente
que ha establecido (una base para) que este (cuerpo) posea

inteligencia, y quien lo pone en movimiento.y

83 La traduccidén que manejaré en esta seccién es de Luis Gonzdlez Reimann, El Colegio
de México, 2009.
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El Purusa pone en movimiento al cuerpo y lo dota de inteligencia, lo
cual quiere decir que el cuerpo deja de ser este “saco de huesos y carne”
para convertirse en un ser de caracteristicas humanas. Enfra en el cuerpo
dividido en cinco alientos: prana, el aliento que asciende; apana, el que va
hacia abajo; samana, el aliento que conduce el elemento mds sdlido de la
comida en el apdna, y conduce el elemento menos sdlido a cada miembro
del cuerpo; el udana que empuja lo bebido y comido hacia arriba y hacia

abaqjo; y el vyana el que llena todo los canales. (2.6)

Otra versidn de este mismo pdrrafo 2.5 hace referencia a la TU y dice

gue el Purusa se halla oculto en el corazénsd4,

«Al no estar satisfecho en el interior del corazéon pensd: experimentaré
los objetos. Entonces perford estos orificios, salid, y experimenta los

objetos por medio de cinco rayos (rasmi)».

Cinco orificios que son claramente los cinco sentidos u érganos de
percepcion. Esta pldstica imagen del Purusa rasgando el cuerpo desde
dentro, como si de una tela se tratara («una tela hecha de gunas con la cual
se cubre a si mismo»n 2.7); abriendo orificios para percibir los objetos del
exterior, da laidea de que los sentidos no son pasivos como los entendemos
comunmente en Occidente, sino activos: cada sentido percibe desde
dentro, ellos “tocan” a los objetos en lugar de ser afectados por ellos. Y este
Purusa es el atman que se encuentra en cada cuerpo, éste se llama
entonces bhutatman (3.2) el cual es dominado por los buenos o malos frutos

de las acciones para recibir un buen o mal nacimiento.

El bhUtatman estd dominado porlos gunas de prakrti 'y es justo debido
a esto que el hombre entra en un estado de ignorancia o de somnolencia

del cual debe ser despertado mediante el conocimiento de su propia

84 Guhq, literalmente la profundidad, la cueva, el lugar interno.
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naturaleza. En 3.5 se enlistan los vicios a los que el bhitatman estd sujeto
debido al dominio de los gunas, que a su vez, estdn dominados por el cuerpo
en el que recaen, por ejemplo: el miedo, la desesperacion, el hambre, la
pereza, la envidig, la crueldad, la pasion, la ambicién, los celos, el deseo, el

apego, etcétera.

Evidentemente, todo esto genera sufrimiento, y bajo esta légica scudll
es la causa? El cuerpo. Por eso la salvacion consiste en liberarse de este
cuerpo y de este mundo. Pero, 3cdmo? En 4.3 se describe el “antidoto” para
contrarrestar al bhUtatman: 1) la adquisicion de saber védico, 2) la practica
del dharma propio y 3) comportarse de acuerdo ala etapa de la vida en la
qgue uno se encuentre. Actitudes que debe tomar el asceta para adquirir el

conocimiento del atman.

La Maitri muestra hasta aqui, una ambivalencia respecto a la
concepcion del cuerpo: por un lado, hay un rechazo contundente al
cuerpo por mantener al atman atado a este mundo y a sus vicisitudes,
impidiendo asi que éste se libere y encuentre su meta Ultima; y por otro lado,
se dice que el Purusass entra al cuerpo y le da vida, es decir, que el cuerpo
es su morada, y en tanto encarna al Purusa no puede ser rechazado ni

menospreciado.

Esta ambivalencia (el rechazo y el aprecio) es una peculiaridad del
cuerpo y determina también la figura del renunciante, pues por un lado se
renuncia al mundo y por ende, al cuerpo, pero para lograr este estado, el
asceta debe conocer al mdximo su cuerpo y asi poder dominarlo en vez de

dejarse dominar por €l (es decir, por lo deseos, 1os impulsos, los instintos).

85 Purusa que es brahman, como se aprecia en varias Upanisads.
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2. El renunciante como yogui

David White en su texto Sinister Yogis dice que ninguna otfra Upanisad
contfiene tantos datos sobre Yoga como la Maitri. En esta Upanisad la figura
del renunciante se transforma en la del yogui, hecho por el que el Yoga
toma un lugar esencial en la bUsqueda del conocimiento upanishadico, es
decir, el conocimiento que conduce a la conexion del hombre con lo
sagrado. El Yoga se comprende aqui pues, como el camino que conduce
al encuentro con brahman, que aqui —como en Upanisads anteriores—, se

encuentra ubicado en el corazdn del propio practicante.

La busqueda espiritual no estd afuera sino en lo mds profundo del
corazén. Y aguel que habita en su centro es ambas cosas: el prana que
anima al cuerpo humano, y también es el fuego del Sol. El calor del corazédn
se debe a estos dos fuegos: uno corpdreo y otro césmico, que al final son

uno y el mismo. Y es este calor el que se genera con la accién yoguica.

El libro VI describe las caracteristicas de la prdctica yoguica y las del

yogui, empezando por concebirlo como un renunciante:

«Como quien no toca mujeres seductoras que han entrado a un
cuarto vacio, quien no toca los objetos de los sentidos que estdn a su
alcance es un samnyasin, un yogui, alguien que le ofrece sacrificio al

atman.y (6.10).

El yogui renuncia a los objetos de los sentidos con el fin de que su
cuerpo no se vea dominado por éstos; el yogui es pues, aguel que domina
SU cuerpo y su mente, aquel que los tiene bajo su control en todo momento
y no se deja subyugar ni por los deseos ni por los pensamientos. Pero al mismo
tiempo, esto implica un sacrificio, y lo que se estd ofreciendo en él es la
propia naturaleza del cuerpo, la cual quiere probar todos los objetos del

mundo con cada uno de sus sentidos porque esa su esencia. El yogui se
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despide de su naturaleza: lo silencia, lo inmoviliza, lo trabaja hasta hacerlo
docil, y para lograrlo debe primero conocerlo perfectamente bien. El yogui-
renunciante le dedica muchisima atencién a su cuerpo para luego poder
renunciar a él. La renuncia al cuerpo no es un simple rechazo, es por el
contrario, una profunda aceptacidon y un conocimiento cabal sobre lo que
el cuerpo es. Conocimiento que sdlo se obtiene con la practica ascética. La
paradoja consiste entonces, en que el cuerpo del yogui es a la vez una
ofrenda porque se renuncia a él, y es también la total pertenencia del yogui

porgue éste se realiza en él y dentro de él.

El cuerpo juega asi, un papel doble: por un lado, él mismo es algo asi
como un templo de meditacién, donde el asceta se aisla de todo estimulo
externo y se concentra en la busqueda del brahman interno; para esto, el
yogui debe colocar su cuerpo una postura especificadé que le permite llevar
toda su atencion hacia el interior. La postura debe inmovilizar el cuerpo casi

por completo para suprimir los objetos de los sentidos.

En 6.18 se describe la técnica yoguica, conocida como el yoga de las
seis partes (angas).8” La meta del yogui es ingresar al espacio de brahman
que estd localizado en lo profundo del corazdn y unirse a él; por eso esta

técnica es llamada yoga (unidén).88

86 Posturas (asanas) cldsicas de meditacidon como padmasana, sukhdsana, descritas
posteriormente en el Hatha Yoga, que sistematizd las asanas como las conocemos hoy.
87 Son 1) prandydma (control de la respiracion), 2) pratydhara (aislarse de los sentidos), 3)
dhyana (meditacién), 4) dndrana (concentracion), 5) tarka (reflexién o intencién de
comprender) y 6) samadhi (éxtasis, unidn con lo absoluto). Patafjali habla de 8 angas en
sus Yoga Sutras y son précticamente las mismas, agrega yamas (conducta social o
abstinencias), niyamas (conducta personal u obligaciones individuales) y asanas
(posturas); y no menciona tarka.

8 Este es el uso mdés comun que se le asigna a la palabra yoga, cuya raiz es yuj- (unir); y
aunque exista mucha discrepancia al respecto, en este pdrrafo de la Maitri si parece
referirse a que el yogui une.
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Para alcanzar el espacio sagrado —la morada de brahman—, el yogui
debe renunciar a lo que su cuerpo le ofrece y emprender un viaje hacia su

interior sin mdas herramientas que su propio trabajo ascético.

En 6.28 se relata el camino que recorre el yogui con su prdctica, éste

debe atravesar una “puerta” tras otra para llegar al centro.

«y tras agarrar el arco cuya cuerda es la renunciacion y cuyo palo es
la perseverancia (dhrti), atraviesa, con la flecha del no orgullo
(anabhimana) el primer portal de Brahman (...) Después de golpear
[el primer portal de Brahman] y de cruzar a la otra orilla del espacio
del interior del corazén usando como barco a la silaba OM, entra
lentamente, cual minero que entra a una mina en busca de minerales,

a la sala de Brahman en el espacio (Gkasa) manifiesto.n

David White dice, en el texto ya citado, que concebir al corazén de
la persona como la morada donde habita brahman, es uno de los temas
centrales de esta Upanisad, tema que se volverd comun en la posterior
literatura yoguica. De acuerdo con White, entrar a este espacio es realizar
la identidad con el absoluto. El yogui pues, emprende un camino hacia el
interior de su cuerpo ya controlado e ingresa a la habitacion donde
brahman siempre ha estado. Quien ha llegado hasta este espacio «ve la
rueda de las fransmigraciones (samsara cakra) como una rueda puesta a

girar.» Se le muestra «el yoga completo, infinito, supremo y misterioso.» (6.28)

El yoga es comprendido como un conocimiento secreto que «se le
debe dar a un verdadero bhakta (devoto)» (6.29). El renunciante es
entonces un yogui y ademds un bhakta, es decir, una persona que puede
(con su prdctica yéguica) renunciar —sin esperar nada a cambio— a todos
los estimulos externos que componen la vida en este mundo, lo cual le

permite llevar toda su atencidon hacia dentro, fomando asi el control
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absoluto sobre si mismo. Y cuando estd absorto en su propio interior y busca

a brahman en su corazén, es guiado hacia €l por su devocion.

En 6.38 y Ultimo del libro VI, la Maitriregresa al tema central que expuso
al inicio: la identificacion del micro con el macrocosmos, expresada en el
ritual del agnihotra. En este pdrrafo se frata de la naturaleza doble de
brahman. Dice David White:

“Brahman es ahora identificado como ambas cosas, el frascendente
purusa y Visnu, es simultdneamente lo mds pequeno de lo pequeno y
lo md&s grande de lo grande, es la particula subatdmica que habita en
el corazdédn de cada criatura viva y el luminoso absoluto que lo abarca

tfodo."8?

Y esto indica, siguiendo a White, el comienzo de las posteriores
especulaciones del hinduismo cldsico que conciben a brahman o a purusa
dentro del corazdn, como hemos visto, que “parece ser la continuacion del
yoga de los poetas védicos cuyas expediciones visionarias a los confines del
universo les permitid unir el microcosmos con el macrocosmos y la palabra

con el mundo.”?0

Asi pues, el libro VI toca el tema de la identificacidn con brahman en
el corazbn como la meta que ha de alcanzar el yogui, a saber, el

renunciante.

La Maitri concluye conectando el fuego del atman que se encuentra
en el interior del corazén con el fuego del Sol, es decir, con el senor supremo

que, al final, son uno y el mismo:

82 David G.White. Sinister Yogis.p. 95.
20 |bid., p. 96.
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«El es, en verdad, el atman, el sefior, el auspicioso, el que es
Hiranyagargha, el la Verdad, el pranag, el cisne, el que imparte justicia,

es Acyutaq, Visnu, Narayana.

El que se encuentra aqui en el fuego, aqui en el corazoén, y alld en el
Sol, es uno. Salutacion a ti, el de todas las formas, el que mora en el

espacio verdadero.» (7.7)

Bien, para cerrar el capitulo dedicado a estas tres Upanisads, resumiré
los puntos mds destacados en torno al cuerpo y en cada una de ellas. Vimos
que las Upanisads se caracterizan por tener (respecto al ritual y al papel del
sacerdote) una postura distinta a los Vedas, a saber, el ritual ya no se realiza
exterior sino interiormente y, debido a este giro, a esta reinterpretacion o
interiorizacion del ritual, se vio modificada la figura del sacerdote: se trata
ahora en las Upanisads de la figura del renunciante. Vimos pues, que dichas
caracteristicas definieron también la manera de concebir el cuerpo; se
menciond la diversidad de sentidos que se le otorga al cuerpo en cada una

de las tres Upanisads seleccionadas.

En la BU se relata el sacrificio del cuerpo de un caballo, es un cuerpo
riftual cuyas partes ofrecidas al fuego se identifican con las partes del
cosmos, es ésta la primera referencia que se tiene en las Upanisads de
analogia entre el micro y el macrocosmos. En la TU, el cuerpo toma una
amplia gama de cualidades que también se le atribuyen al atman, vimos
que se describen cinco tipos de atmans, en una especie de juego
conceéntrico donde uno estd contenido en ofro y van de lo burdo o la capa
mds externa, a lo mds sutil en lo mds profundo. Para terminar, la MU mostrd
una vuelta a la identificacion del micro con el macrocosmos representada

en el fuego doméstico y el Sal, respectivamente. Se vio que es la Upanisad
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con mayor contenido sobre Yoga y que, justamente, la figura del
renunciante es comprendida aqui como un yogui. Se describid la practica
yoguica cuya meta es llegar a lo profundo del corazén, lugar donde habita
brahman; el yogui, es decir, el renunciante es aquel que logra identificarse

con brahman y unirse a él en su propio corazdn, en su interior.
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CAPITULO 3

El cuerpo en la Bhagavad Gita

l.- Generalidades sobre la Bhagavad Gita «la cancién del Senom.

La Bhagavad Gita es —como sostiene la gran mayoria de los estudiosos—
la escritura india mds leida dentro y fuera del subcontinente. El texto, dice
Gavin Flood, "“expresa en clave de narrativa, los grandes temas de la
ortodoxia hindu: la importancia del dharma y del mantenimiento de la
estabilidad social, la importancia de las acciones responsables y correctas,
y la importancia de la devocién dirigida hacia lo tfrascendente percibido en

calidad de Senor personal.”?!

La sabiduria de la Gita descansa en tres pilares fundamentales: en primer
lugar, en la doctrina védica cuya ensenanza estd dirigida a como vivir en el
mundo de acuerdo al dharma y su cumplimiento a través del ritual. El
segundo pilar, y en contraste con la cosmovision védica, tenemos la
influencia de las Upanisads que proponian una renuncia al mundo con miras
a la liberacion de todo aquello que, debido a su naturaleza, es cambiante
e imperfecto, es decir, opuesto al ideal de un Ser Unico y absoluto; y el tercer
pilar que sostiene a la Gita es la especulacion de la escuela Sankhya-Yoga
cuya caracteristica esencial es el planteamiento de una dicotomia entre

dos sustancias opuestas: una material y la ofra espiritual.

La Gita se erige pues, sobre estos tres gigantes de la sabiduria india: los
Vedas, las Upanisads y el Sankhya-Yoga. Pero incorpora ademds un cuarto

soporte que tiene incluso mds peso: un Dios personal que estd por encima

?1 G. Flood. El Hinduismo, p. 144.
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del ritual védico, de la renuncia upanishadica y del antagonismo entre las

dos sustancias del Sankhya-Yoga.

El hecho de que la Gitd eleve a un dios personal —y no solamente
metafisico— por encima de todo la define como teismo. El teismo de la Gita
es un teismo filoséfico, dice Mahadevan, mdas no fandtico. Tiene las
siguientes dos caracteristicas de acuerdo con este autor: 1) habla de un
principio de la divinidad presente en todo los dioses (y por eso no es un
politeismo), y 2) reconoce la necesidad de que sea antropomoarfico en tanto
somos seres humanos. Se frata de una idea de la divinidad en sentido
personal porque Visnu se personifica, es decir, s&e manifiesta (vibhuti) en

forma humana a través de su avatar Krsna.?2

Ahora bien, para comprender el papel del cuerpo en el complejo
entframado de doctrinas que conforman la Gitd, es importante presentar los
panoramas que le subyacen: el contexto religioso, por un lado, y el contexto
narrativo, por el otro. De esta manera, tendremos el terreno listo para

reflexionar en torno al cuerpo.

1.1 El contexto religioso de la bhakti en la Gita

El tférmino sanscrito bhakti significa, literalmente, «amom o «devociony. De
ahi que la base del culto religioso que lleva el mismo nombre sea el amor
devocional que los adeptos le tienen a su dios. La bhakti como prdctica
religiosa es la mdas importante y difundida del hinduismo o para decirlo en
otras palabras, la bhakti es un elemento imprescindible y caracteristico del
hinduismo. Su difusion fue profusa porque representd un movimiento religioso

incluyente, a diferencia de la religion védica cuyos adeptos debian

22Cf. Mahadevan. Invitacién a la filosofia de la India, p. 63.
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pertenecer a determinada casta o llevar a cabo prdcticas ascética. La
influencia de la bhakti se expandid tanto que incluso los sacerdotes y 1os
ascetas de la época comenzaron a utilizar elementos devocionales en sus
propios ritos y esto le dio alun mds fuerza a la prdctica devocional como

nuUcleo del rito religioso.

La bhakti no es pues, un culto cosmico ni meditativo, es decir, ni externo
niinterno sino un culto de amor a lo divino cuya retribucion es recibir el amor
del dios. El amor es donado porque asi se recibe amor en la misma medida
y porque en la donacion hay incondicionalidad, por eso es un camino
noble, una via de salvacion. El amor es la meta y el camino al mismo tiempo.
La bhakti como camino de salvacion permite que el hombre se conecte
con la divinidad desde su mas profundo sentimiento: el amor, y pueda luego
sublimarlo en devocidén e incondicionalidad. Asi, el ser del hombre se
enaltece por tener la capacidad mds sublime: amar desinteresadamente; y
es precisamente esto lo que abre el camino a la salvacidon. En
correspondencia al amor del devoto la divinidad se pone en confacto

directo con los hombres, es decir, se manifiesta en persona, se encarna.

El planteamiento de un encuentro de dios y el hombre de manera directa
y personal es una de las primeras expresiones en la cosmovision india y
aparece de manera muy influyente en la Gita. No es que antes de la Gita
no existiera una estrecha relacion entre el hombre y lo divino, pero la
relacién requeria de un intermediario. En los Vedas ese mediador es el rituall
y el cumplimiento del deber lo que le permite al hombre acceder a los
dioses; en las Upanisads, el conocimiento y la renuncia al mundo median
como condicion para identificarse con lo divino. Ni en uno ni en otro habia

manifestacion de la divinidad como tal, mientras que en la Gita si.

El tema de la manifestacion divina aparece hasta el periodo épico, pues

en los Vedas no habia comunicacién verbal entre Dios y el hombre; en las



93

Upanisads se concebia a Dios en el interior pero tampoco habia una
comunicacién directa con él. En la Gita, como parte de la épica, se tiene a
la divinidad objetiva y al mismo tiempo se fienen sus ensenanzas de gracia.”s
Asi pues, antes de la Gita el hombre se ponia en contacto con la divinidad
a fravés de sus ofrendas y sacrificios, o con su ascetismo y disciplina, pero no
hay ni en los Vedas ni en las Upanisads un contacto directo o personal con
Dios como lo vemos en la Gitd, que muestra una nueva relacion entre el
hombre y lo sagrado que la distingue de otros pensamientos vy filosofias

indios.

1.2 El contexto narrativo

Debido al cardcter épico-dramdtico de la Gitd el lector se identifica con
los sentimientos puramente humanos de Arjuna pero sin perder de vista las
principales ensenanzas que el texto plantea: la liberacion, la naturaleza de
la acciéon y la manifestacion de Krsna como el dios creador y personal.
Arjuna se ve abrumado por los sentimientos humanos mds desgarradores
como la desesperacion, la duda, el dolor, el miedo, la fraicién, el sentido del
deber: "Con mi ser subyugado por el mal de la compasidon, con mi mente
confundida respecto a mi Deber”.94 Arjuna es un guerrero y por decreto de
su casta debe luchar y matar; y en esta ocasion, la lucha desatada entre
Pandavas y Kauravas supone matar a sus maestros, amigos y parientes, y
entonces Arjuna duda sobre su deber de guerrero. La duda que pone en
entredicho al dharma es la causa de la aparicidon de Krsnd, y la opinidn de
Arjuna ird cambiando a lo largo del texto debido al entendimiento de las

palabras del dios.

93 Cf. G. Parrinder, Avatar y Encarnacién, p. 40.
?4Bhagavad Gita (BhG) 2.7. En todos los casos usaré la traduccién de Fernando Tola, 1977.
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En Bhagavadgita. Docftrines and Contexts, Angelika Malinar presenta a
un Arjuna que se plantea renunciar a su estatus social de guerrero, pues no
le importa la victoria ni el reino. El verdadero propdsito y el significado de sus
acciones se basan mds en la lealtad a su familia que en su deber de
guerrero. Luchar contra sus parientes queda descartado porque le
representa un crimen.? El conflicto es con el dharma: el guerrero no estd
dispuesto a pelear. El afecto por las personas cercanas a su corazon se
impone sobre su deber, su ksatriyadharma. Arjuna reta a la fradicion védica
del dharma. Malinar argumenta que la renuncia a su dharma de guerrero
equivale a la renunciacion ascética, a saber, upanishddica, que en su

momento retd también al dharma védico.

Parece que la postura de Arjuna, al principio del texto, es un
posicionamiento de la voluntad del sujeto frente a su deber social. El
individuo se ve enaltecido sobre la sociedad, y con voz propia se niega a
cumplir su deber moral en nombre de una moral que él mismo se ha
impuesto: el amor a su familia. Aquello que habla en Arjuna ya no es la
obediencia ciega sino la razdn propia que le impide actuar en contra de lo
que él mismo considera como bueno. Sus sentimientos de duda, angustia y
dolor ante la idea de matar a sus parientes responden al valor que Arjuna le

da alas reglas de su familia en tanto miembro de un clan.

Segun Biardeau?¢, el propdsito de la Gitad es reconciliar la violencia
implicada en el ksatriyadharma con las ensenanzas de la salvacion, de
modo tal que sea posible no sdlo para los brahamanes y los ascetas
liberarse, sino también para los guerreros. Esta interpretacion apunta a que
la posibilidad de salvacion estd mds en la accion que en la casta. Y este

nuevo elemento centrado en la accién abre la posibilidad de salvacion

25 Cf. pp. 60-61.
¢ Cf. The salvation of the King in the Mahabharata. Citado en Malinar. Bhagavadgita.
Doctrines and contexfs.
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también al guerrero y no solamente al sacerdote o al asceta, pero este
movimiento sdlo es posible porque Krsna convence a Arjuna sobre la batalla
y SU papel como guerrero. Arjuna se niega a pelear y matar a sus familiares
al principio de la trama porque no sabe lo que es bueno para él hasta que
el dios se lo muestra con conocimiento. Por eso el dilema se centra en el
actuar de Arjuna, un actuar guiado mds por su voluntad y sus sentimientos
que por el deber. Ante la confusion moral de su accidén Arjuna decide no

actuar. Su accion es quedarse inmovil.
Silos hijos de Dhrtardstra en el combate,
con las armas en la mano,
me dan muerte a mi, inerme, sin ofrecerles
resistencia
eso lo prefiero.
Y, diciendo asi, Arjuna,
en medio del combate,
se sentd en el asiento de su carro,
arrojando sus flechas y su arco,

con su mente confundida en el dolor.97

Arjuna prefiere claramente faltar al deber que le impone su casta que al
deber que le impone su razén y sus sentfimientos. De acuerdo con Malinar

éste es su argumento principal:

77 BhG 1.46-47.
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Prefiero, sin matar a mis magndnimos maestros,
comer pan de mendigo en este mundo;
matando a mis maestros, deseosos de riqueza,

gozaria felicidades tenidas de sangre.?

Aparentemente Arjuna tiene clara su prioridad pero la tradicién es tan
fuerte que forma parte del sentido de su vida tanto como lo que su corazdn
le dicta. Prefiere renunciar a su casta de guerrero que matar a la gente que
ama y respeta, pero esa decision lo llena de angustia. Dicha condicion
sentimental representa algo indeseable para un guerrero, una debilidad. La
compasion no forma parte de las cualidades de un guerrero. 3Por qué
entonces Arjuna se compadece a si mismo? Estd poniendo en entredicho

no solo la tradicion sagrada sino el orden social que caracteriza su cultura.

Es momento de la manifestacion divina. Krsna se aparece ante Arjuna de
manera personal y encarnada para disipar sus dudas y su dolor, y en este
acto es como si la divinidad le hablara a la condicidbn humana para
mostrarle a los seres humanos el significado de la accion, de la devocion y
de la sabiduria. La revelacion de lo sagrado no ocurre para consuelo de los
hombres sino para hacerles ver su condicion humana, a saber, ignorante.
Desde la mirada divina, los hombres se angustian y sufren porque no saben
la verdad de las cosas. gCudl es entonces la verdad? 3Como serd
concebido el cuerpo? El cuerpo deberd serrechazado para no identificarse
con la individualidad que éste impone pero también algunas veces, serd
afirmado como el puente que posibilita la identificacion de lo humano con

lo divino.

% BhG, 2.5.
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Ya planteados los contextos religioso y narrativo podemos dar inicio al
andlisis del cuerpo. 3Cudl es la comprension del cuerpo en la Gita? En este
capitulo expongo que el cuerpo tiene una multiplicidad de sentidos debido
al sincretismo que caracteriza a este texto. Las distintas tradiciones que lo
conforman, como vimos anteriormente, posibilita una pluralidad de

respuestas en torno a él.

El cuerpo desempena un papel distinfo —en cada uno de los caminos
trazados por la Gitad— para alcanzar la salvacion; esta diversidad de sentidos
enriguece la manera de comprender el cuerpo y de relacionarse con y a

tfravés de él.

Pero entonces 3el cuerpo es comprendido desde una vision negativa o
positiva en este largo periodo de conformacion del texto? En realidad es
visto desde ambas perspectivas, mas no como una contradiccion sino como
la infegracion de un significado en ofro, es decir, el cuerpo es rechazado
unas veces para negarlo y otras para dar lugar a su reconocimiento; otras
veces es simplemente concebido como un puente o un instrumento eficaz
para llevarnos a la meta Ultima. No es posible generalizar el sentido del
cuerpo a lo largo de la Gita y dar una definicion univoca de él. Se puede
ver el dualismo, el rechazo o la instrumentalidad en los distintos apartados
que, a su vez, corresponden a distintas épocas de redaccién vy, por lo tanto,
de interpretacion. En realidad el cuerpo no es considerado como un tema
especifico a tratar sino que siempre se encuentra implicito, como si
perteneciera a un segundo plano de la interpretacion del texto y cuyo
significado hay que descifrar. Es importante senalar que los autores de la
Gita no pretendieron hablar del cuerpo como un tema en si mismo, sin
embargo resulta inevitable. Esta es la condicidn tedrica del cuerpo: ser

siempre una paradoja.
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Il. La funcién del cuerpo en los utres yogas»

A partir, sobre todo, de los comentarios de Sankara, la tradicién ha
interpretado la Gitd conforme a tres yogas?’. jndna yoga, el yoga del
conocimiento; karma yoga, el yoga de la accién desinteresada; y bhakti

yoga, el yoga de la devocion o del amor a Dios.

En esta seccion expondré las distintas concepciones del cuerpo que
pueden vislumbrarse en cada uno de estos tres yogas reforzando asi, la tesis
de que el pensamiento indio provee a la filosofia Occidental de una
perspectiva mdas amplia entorno a la corporalidad. Por ejemplo, que en el
jndna yoga predomina un rechazo al cuerpo porque éste se coloca del lado
opuesto al del verdadero conocimiento; en el karma yoga se renuncia a la
accion del cuerpo a favor de una accidén que no afecte, es decir, que no
genere expectativas o deseos que hagan que el adepto incurra una y otra
vez en una accion sin sentido, por eso el karma yoga es el camino de una
accion desinteresada, a saber, sin esperar los frutos, sino actuar por la
accion misma. Pero sucede que el cuerpo, afrapado en su propia
naturaleza, siempre espera algo a cambio de su accidn, el cuerpo no puede
actuar desinteresadamente, es algo contradictorio, entonces analizo la
salida que encuentra el texto para este dilema. Y por Ultimo, en bhakti yoga
se busca un amor que nada tiene que ver con lo sensible, es decir, con o
corporal, sino que se ama con el espiritu, porque éste es el que finalmente

su une al absoluto, no el cuerpo.

El balance: en los tres yogas hay un rechazo al cuerpo. Lo interesante es

que sin el cuerpo no puede elevarse el espiritu, es decir, se le rechaza

99 Yoga es sin duda, uno de los términos sénscritos mds usados en la literatura india y
ademds de los mds antiguos, por eso tiene una gran variedad de interpretaciones. En este
contexto serd usado como “camino” o “método”.
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deliberadamente porque es el puente, el instrumento indispensable para

trascender la realidad del mundo y alcanzar estadios mds elevados.

Este rechazo se debe, en gran parte, a la influencia dualista del Sankhya,
pero también porque |la propia postura de la Gitd —encaminada a liberar
al hombre de su ignorancia —implica liberarlo de este mundo vy, por ende,
de la falsa creencia que pudieran tener los hombres de identificarse con el

cuerpo. Liberarse del mundo significa también liberarse del cuerpo.

2.1. JAdna Yoga: el dualismo entre cuerpo y espiritu

El camino del conocimiento rechaza naturalmente la ignorancia y ésta
es provocada principalmente por el cuerpo, de ahi que en nombre de la
sabiduria el rechazo al cuerpo sea tan natural y obvio. El libro 2 presenta un
marcado dualismo entre el cuerpo vy el espiritu: uno es mortal y el ofro es
inmortal, respectivamente. La sabiduria que Krsna quiere instruir a Arjuna
consiste en hacerle comprender que la muerte no es algo de lo que un sabio
tenga que preocuparse, porque la muerte del cuerpo no es la muerte del

ser.

Desde mi perspectiva, la sabiduria que presenta el jnana yoga es el
supuesto implicito de que no somos nuestro cuerpo. Se tiene la firme
creencia de que identificarse con él es la causa del sufrimiento y la
confusion. El rechazo al cuerpo es, en este contexto, rechazo ala ignorancia

y por ende, al sufrimiento.

Angelika Malinar interpreta el liboro 2 a partir de la distincion entre el
cuerpo mortal y el ser inmortal. El hombre verdaderamente educado, el
pandita, distingue entre el cuerpo mortal y el “dueno del cuerpo” (dehin,

saririn). Krsna le hace saber a Arjuna que el verdadero conocimiento se da
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cuando uno concibe su propia inmortalidad y es capaz de resistir 1as

condiciones cambiantes de su cuerpo.100
Fin tienen los cuerpos del ser encarnado,
que, él si, es eterno, imperecedero, ilimitado.

Por eso combate, oh Bharata.101

Segun esta interpretacion de Malinar, el hecho de que la Gita posea la

nocion de un “dueno del cuerpo mortal” proviene de la idea de la
transmigracion o reencarnacién del alma expuesta en las Upanisads
antfiguas y en la filosofia temprana del Sankhya. El pensamiento de cambiar
de cuerpo como de prenda aparece en la Gita 2,22 y mucho antes en la
BAU 4, 4.5. El Sankhya, continUa Malinar, hace énfasis en el cardcter de
tfransformaciéon de la existencia fisica, concebido como el cambio que va
del aparecer (el nacimiento) a la desaparicion (la muerte), con las distintas

modificaciones que hay en medio (vikara).102

Asi, la diferencia ontoldgica estriba en que el espiritu es dueno del cuerpo
mientras que el cuerpo es materia mortal y mudable, como si se tratara de
ropajes. Se da por sentado entonces, que el dueno del cuerpo es inmortal,
mientras que aquello que le impide identificarse con lo absoluto es,
precisamente, su transitoriedad por el cuerpo y el mundo. El cuerpo es el

obstdculo del verdadero conocimiento.

Ahora bien, el dualismo enfre la materia y el espiritu enmarca ofro

dualismo: entre ser cuerpo y estar en el cuerpo; ser cuerpo significa

100 Cf, Malinar, p. 67.
101 BhG 2.18.
102 Cf. A. Mdalinar, p. 66.
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identificarse con él y estar en el cuerpo significa tener un cuerpo como se
poseen las cosas materiales. La diferencia estriba pues, en que no se puede
dejar de ser, pero si se puede dejar de tener y, de hecho, esa es la meta a
alcanzar enla Gita, es decir, dejar de tener cuerpo para no identificarse con

7

él.

Ser cuerpo vy estar en el cuerpo marca la diferencia entre sabiduria e
ighorancia. De acuerdo con Sankara aquellos que, por ignorancia, creen
que el ser es el cuerpo no podrian concebir al cuerpo como una casa,
mientras que el que sabe, por discernimiento, que el ser es distinto del

cuerpo y sus érganos puede decir «estoy en el cuerpoy.10s

La analogia del cuerpo como una ciudad de nueve puertas solo puede
explicarse bajo el entendido de que el cuerpo es un lugar que habita el ser,
mds no que es él, como ya se dijo. Segun Sankara el ser reside en el cuerpo
sin verse afectado por las acciones, pues en El no puede haber cambio. Es
por ello que la cabal comprensidon de la identificacion del ser humano con
el ser supremo requiere un control absoluto de todo aquello que lo hace un
ser cambiante, efimero y mortal, es decir, todo lo que hace al cuerpo ser

cuerpo. Aqui una cita de Sankara:

Al cuerpo, que es como una ciudad, se le llama asi y el Ser es su
Unico gobernador. Y la habitan los érganos sensoriales, la mente
pensante, la mente racional y los objetos como si fueran sus
ciudadanos para los que cubre sus necesidades y produce
muchos resultados y experiencias. Al renunciar a las acciones, el

ser encarnado reside en esa ciudad de nueve puertas. 104

103 Cf. Comentarios de Sankara en la edicién de Consuelo Martin, p. 129.
104 |bid., p. 129.
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En este punto parece que tenemos una aporia: 1) la distincion entre
el cuerpo vy el espiritu afirma un dualismo heredado del Sankhya-Yoga; o 2)
el rechazo ala identificacion con el cuerpo sustenta un monismo que afirma
gue aungue parezca que somos nuestro cuerpo en realidad sélo somos
espiritu en unidad con lo absoluto. La identificacion se debe dar con lo
absoluto mas no con el cuerpo. Y esta segunda posibilidad abre el camino
ala escuela Vedanta Advaita, y Sankara comentard estos pasajes de la Gita
como poseedores de una verdad no-dudlista. Pero seguimos en la aporia

del cuerpo: gafirma un dualismo'05 o sustenta un monismo?

De acuerdo con la filosofia no dualista del Vedanta, para lograr la unién
con lo absoluto es necesario ser pura conciencia contemplativa capaz de
tfrascender la dualidad que impone necesariamente la mente y el cuerpo10¢,
Lo absoluto sélo se muestra ante una conciencia en estado no-dual, es
decir, sin que interfieran las percepciones psicofisicas de la persona; de lo
conftrario lo sagrado queda velado, oculto tras los objetos del mundo vy los
sujetos que los perciben. Esto quiere decir que la identificacion con el Ser la
realiza un ser humano que se ha sustraido del mundo con el poder de una
mente y un cuerpo controlados, para dejar lugar a una conciencia pura
capaz de comprenderla verdad, a saber, que no hay mds que unidad. Para
esta interpretacion no dual, el cuerpo debe concebirse como algo que hay
que controlar pero, justamente, para controlar al cuerpo primero hay que

negar su naturaleza.

Ante esta verdad que ensalza el camino del conocimiento meramente
infelectual, sdonde queda el cuerpo?, 3donde colocamos la materialidad

del ser del hombre, la sensibilidad, la fragilidad, el deseo, la necesidad

105 Entendido ahora como ilusionismo, es decir, la idea de que la realidad mundana, que
es dual, es una ilusién con respecto a la verdadera realidad que representa un monismo.
106 La mente y el cuerpo forman juntos, en esta concepcién, un solo entframado que se
confrapone a la conciencia pensante y contemplativa.
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constante de satisfaccion de todo tipo?2, 3dénde cabe el dolor, la
enfermedad, la decrepitud?, 3ddnde la belleza de las formas, la simetria, la
voluptuosidad?e, sy el olor, las secreciones? 3Acaso para lograr una
conciencia pura y contemplativa sélo vale un cuerpo controlado, mds no
uno en su estado natural? En resumen: nuestro cuerpo cambiante, sensible,

deseoso, finito, 3es un obstdculo para el encuentro con lo absoluto?

Al ver que Arjuna se encuentra abatido por la tristeza y la confusidon de su
mente Krsna le habla sobre el discernimiento: distinguir entre 1o verdadero y
lo falso o ilusorio respecto a la vida y la muerte, que es en otfros términos la

muerte del cuerpo y la vida (eterna) del ser.
Has lamentado a quienes no tienes por qué lamentar
y has dicho palabras de cordura;
los sabios no lamentan

ni a los vivos ni a los muertos.

Yo jamas he dejado de existir en el pasado
ni tU ni estos reyes de los hombres;
y en los tiempos venideros

jamds dejaremos nosotros de existir.107

No hay razdén para lamentarse por la muerte de otros porque ésta no es

el fin del ser. La creencia en la reencarnacion diluye la fuerza de la muerte

17BhG 2, 11-12.
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que no vence a la vida, sino solamente al cuerpo. Leemos en 2,16. “Lo que
no existe no puede llegar a ser; lo que existe no puede dejar de ser.” La
confusidn y la tristeza radican en la creencia falsa de que al morir el cuerpo
muere el ama. La ignorancia es pues, la identificacion del ser verdadero

con el cuerpo perecedero.

Asi, las caracteristicas del cuerpo se oponen rotundamente a las del
espiritu, o para decirlo de otra forma, el espiritu es todo o que el cuerpo no
es. Y sila meta esidentificarse con el espiritu, lo primero que habrd que hacer
es no identificarse con el cuerpo, es decir, no sentir ni pensar que somos

nuestro cuerpo.

Continua el segundo libro: El espiritu es imperecedero, inalterable vy o
compenetra todo, es decir, inmanente a todo (17); es ilimitado y eterno (18);
es inmortal (19); no nacido, perpetuo, es no muerto cuando el cuerpo es
muerto (20). No se manifiesta, es impensable y nunca cambia (25). Por lo
tanto, el hombre que sabe (que posee la sabiduria del jhiana-yoga) que el
ser es todo esto, no debe preocuparle matar porque el ser no muere, sino
que reencarna. La muerte del cuerpo representa un mero cambio, no una

extincion.
Asi como un hombre,
dejando sus viejos vestidos,
tfoma otros nuevos,
asi el ser encarnado,
dejando sus viejos cuerpos,

entra en ofros nuevos.108

108 BhG 2.22.
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El cuerpo es concebido como el mero envoltorio del espiritu y lo
caracteriza todo lo contrario al espiritu. El cuerpo es en primer lugar
manifestacion, es fendmeno, un ente que se muestra a los sentidos, que
habita el mundo, que lo caming, lo experimentaq, lo vive y que en efecto
finalmente, muere. Mientras que el espiritu, mas alld del mundo trasciende
todo tiempo y toda vida a los que estd sujeto el cuerpo que nace y muere

una y otra vez sin poder tocar lo inmutable.

Asi pues, en cuanto al jidna yoga se refiere la Gitd muestra un dualismo
entre el cuerpo y el espiritu y, en consecuencia, un menosprecio al cuerpo
por contraponerse al conocimiento que reside en el espiritu; como hemos
visto, es ésta una postura influenciada por el dualismo de la escuela Sankhya
entre la prakrti (materia) y el purusa (espiritu). La mente del hombre sabio, es
decir, del que posee jhana deberd mostrarse ecudnime al flujo fransitorio
que provocan los objetos al entrar en contacto con los sentidos del cuerpo;
esto debido a que el cuerpo ancla al ser humano al mundo, a saber, al
incesante cambio y a la inevitable dualidad; incluso podria decirse que es
por el cuerpo, que la dualidad entre materia y espiritu se hace patente, pues

él mismo es la materia a tfravés de la cual percibimos todo lo demds.

La liberacion seria en este contexto, desprenderse del mundo y por lo
tanto del cuerpo. Se libera aquel para quien es lo mismo la felicidad y el
sufrimiento: los pilares que sostienen la existencia mundana y ni qué decir,
corporal. La trascendencia del mundo y del ciclo de nacimientos se logra
justamente siendo indiferente a todo aquello que representa la vida
corriente porque en ella todo acontece, todo se transforma, todo muere; en
el Purusa no hay nada de esto. El esfuerzo radicard entonces, en no

identificarse con el cuerpo a favor del verdadero conocimiento.
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Asi pues, hay en el jidna yoga una vision dualista que nos deja ver que
la comprension que se tiene del cuerpo, al menos en esta seccion de la Gitd,
es negativa porque éste representa la ignorancia, asi como el arraigo al

mundo y el obstdculo para alcanzar la unidad con el espiritu.

2.2. Karma yoga: la reivindicacién de la accion

El karma yoga o el camino de «la accion desinteresadan es, ademads de
un camino de liberacién, una postura que se contrapone al ascetismo
radical practicado por los sabios upanishddicos, quienes se opusieron en su
momento ala accioén sacrificial del ritual de los sacerdotes védicos. El karma
yoga reivindica la accidn humana pero con una caracteristica nueva: el
devoto deberd renunciar al fruto de su accion, es decir, al deseo (kama)

producido por la accidén misma.

En la narrativa, Krsna explica a Arjuna que la accidon verdaderamente
valiosa, la mds positiva y libre de apegos es aquella que no espera resultados
y se concentra sélo en la devocién a El. De manera tal, que la via que
propone la Gita exige el esfuerzo de renunciar, no ya al mundo como los

ascetas, sino al fruto de las acciones.
No es dejando de realizar acciones
que el hombre alcanza el renunciamiento a la
accion;
no es por el renunciamiento al mundo

gue el hombre alcanza la perfeccién.10?

109 BhG 3, 4.
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Es importante resaltar que Krsna no le dice al hombre que no actie en
absoluto (como el ascetismo radical), pero tampoco es correcto que actie
como normalmente lo hace, a saber, esperando resultados a cambio. El
karma yoga es una especie de camino medio donde la accion sélo tiene
sentido si se renuncia a su fruto, es decir, si se hace de manera
desinteresada. Cuestion paraddjica, pues la misma naturaleza de la accidn
parece implicar su resultado (como se espera que la causa tenga un
efecto); pues si no, spara qué actuare La respuesta de la Gitd es: para
ofrecer el fruto a Dios; y spor quée Por simple y llano amor, un amor que
también es desinteresado, es decir, por devocidén. Vemos que en este punto
ambos caminos —karma y bhakfi yoga— se tocan en un punto y se
complementan, ya que la accidn no podria ser desinteresada si no se tiene

como Unica meta el amor a dios.

Ahora bien, la renuncia no se impone, es decir, no es un acto de
obediencia ciega, sino que se hace justamente por devocion. El desapego
es la consecuencia de ese amor devocional ofrecido a la divinidad, y la
devocion es signo de sabiduria y conocimiento en el hombre. Asi, ofreciendo
el fruto de la accidén a Dios por renuncia, devocidon y conocimiento, la
accion queda liberada de ataduras y se rompe el ciclo de renacimientos.
No en vano Abhinavagupta (siglo X d.C.), el representante mds importante
del shivaismo de Cachemira, ve en la Gita esencialmente un tratado sobre

la liberacion espiritual, como sefiala Oscar Figueroa. 110

La prescripcion sobre la accidon desinteresada apunta no sélo hacia la
naturaleza ideal de la accion misma como un acto devocional sino que

también nos habla —y en un sentido mas profundo— de la idea de unidad.

110 Cf. Pensamiento y experiencia mistica en la India. p. 106.
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Esto quiere decir que actuar esperando recompensas de cada accion
realizada es vivir en un plano de dualidad que, en estos términos, es menos
real y menos verdadero porque se refiere al mundo fenoménico, el mundo
de la percepcion, de las sensaciones; en este plano se busca el placery se
siente aversidon por el dolor. Buscar el placer o evitar el dolor mediante una
accién determinada la convierte en una accién interesada y egoista que
responde a intereses individuales, a diferencia de una accion cuyos frutos
Nno interesan al devoto porque sabe que los frutos obtenidos en el mundo

son temporales, pasajeros y sobre todo ilusorios.

El dualismo entre la realidad verdadera vy la ilusoria fue explotado por
el Advaita Vedanta, pero a diferencia de esta escuela y del ascetismo
upanishadico, la Gitd no exige una renuncia al mundo, sino que una de sus
propuestas se enmarca en un principio ético que se fundamenta

fenomenolégicamente en la presencia encarnada de la divinidad.

El karma yoga es una pauta moral sustentada en un realismo que, de
acuerdo con Heinrich Zimmer, ‘“requiere que el individuo continde
ejecutando sus deberes usuales y actividades cotidianas, pero con una
nueva actitud de desapego con respecto a sus frutos, es decir, a las posibles
ganancias o pérdidas de que aquellos actos resulten”!!, Lo que Zimmer
senala es que aungue la ensenanza de la Gitd sea dogmdtica responde
también a intereses mundanos y a las preocupaciones humanas mdas

bdsicas.

La accidn es el eje sobre el que gira esta ensenanza ético-religiosa. Y
cuando se habla de accidn suponemos implicitamente que la accidén es
algo que lleva a cabo el cuerpo. Cabe entonces preguntarnos 3qué papel

juega el cuerpo en una accidén cuya Unica valia radica en abandonar su

11 Zimmer. Filosofias de la India, p. 420.
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fruto? En primer lugar, el cuerpo es un cuerpo que actua, ya sea voluntaria

o involuntariamente. El cuerpo sélo deja de actuar cuando muere.

El ascetismo yoguico mas radical ha intentado llevar la inaccion del
cuerpo a sus Ultimas consecuencias permaneciendo lo mds inmovil posible,
disminuyendo incluso el pulso cardiaco y el nUmero de respiraciones al dia;
pEero aunque sea poco, el cuerpo se mueve porque la vida misma —la vida

que el cuerpo lleva a cuestas— es movimiento, es decir, accion.
Ni por un solo momento
permanece alguien sin actuar;
los gunas nacidos de la prakrti

llevan a todos irresistiblemente hacia la accion.12

Tenemos, hasta ahora, dos sentidos de la palabra karma: la accién como
accién moral, y la accién en su significado mas elemental de hacer, llevar
a cabo algo. De acuerdo con el verso anterior, el mero hecho de ser parte
de |la prakrti  debido a nuestro cuerpo, conduce necesariomente a actuar
(en el sentido de hacer). La renuncia a los frutos de la accidn en cualquiera
de los dos sentidos es un deber. Ya sea que se renuncie al fruto del placer
gue produce el cuerpo o se renuncie al fruto de una accidén moral, la

renuncia debe hacerse con miras a la salvacion.

Pero ses posible que el cuerpo renuncie al fruto de su accion? sEs posible
conftrolar su deseo naturale Pedirle al cuerpo que renuncie al fruto de su

accién es para él contra natura, es como pedile que no beba agua

112BhG 3, 5.
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cuando tiene sed, o mejor dicho, que no sacie su sed bebiendo agua, lo

cual para él es imposible.

El cuerpo exige el fruto de su accidn por naturaleza. 3Por qué entonces
una de las ensenanzas de la Gitd apunta a que el cuerpo actue contra su
propia naturaleza? Porque es una meta espiritual deseable: ir dejando poco

a poco ese velo de humanidad-carnal es la meta espiritual.

El cuerpo es concebido en esta seccidbn como un obstdculo, pero
también como un tframpolin que nos lanza a lo sutil. Siempre encarnando la
paradoja de ser una cosa material que se contrapone al espiritu y ser al
mismo tiempo nuestro centro, es decir, la Unica perspectiva o punto de vista

desde el cual vivimos y hacemos todo.

2.3. Bhakti yoga: amor a Dios y renuncia al cuerpo

La ensenanza de la Gitad apunta arenunciar a la naturaleza del cuerpo y
a no mirar hacia uno mismo sino hacia algo superior: la divinidad. El esfuerzo
que requiere renunciar al fruto de la accidn se ve paraddjicamente
recompensado por la idea del amor devocional a dios; amor que no es
unilateral sino que va del hombre a dios, y —lo mds importante— de dios
al hombre. Dice Gavin Flood "surge aqui, por primera vez en el hinduismo, la
idea de que un ser humano (concretamente Arjuna) es querido (priya) por

el Senor; que puede existir un vinculo de amor entre lo humano y lo divino”.113

La renuncia al cuerpo no fiene que interpretarse necesariomente como
algo negativo, sino mds bien como la condicién de posibilidad para que el
amor desinteresado emerja y prevalezca en el corazéon de los devotos. Mas

gue un rechazo al cuerpo podria decirse que se frata de un control del

113 Gavin Flood. El hinduismo. p. 146.
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mismo, pues solamente un cuerpo controlado le permite al espiritu actuar

conforme a su naturaleza mds elevada.

Asi, con su cuerpo controlado, el devoto actua “sin actuar”, es decir,
actda sin recibir nada mas que el sentimiento de amor reciproco entre él y
la divinidad. El sacrificio de renunciar a los frutos del esfuerzo es la nueva
manera de ofrendar. En el cuarto libro verso 24: «El acto de ofrecer es
Brahmany. La accidn misma es el sacrificio. La devocidn misma es el

sacrificio. La sabiduria misma es el sacrificio.

En conclusion, la salvacion se logra recorriendo los tres caminos: el
jAdna, el karma y el bhakti yoga. La ensenanza central de cada uno de los
yogas es mds que nada una comprension ontologica del hombre, es decir,
una comprension del lugar que ocupa el hombre en el cosmos y la relaciéon
que éste guarda con lo divino. “Sélo se puede llegar a unidén con el Ser,

siendo."114

Conocimiento, renuncia al fruto de las acciones y devocion conducen a
la liberacion, que no es ofra cosa que la identificacion con el ser supremo.
Asi pues, para llegar a este fin Ultimo es necesario abandonar toda idea de
identificacion con el cuerpo pues, de acuerdo con el texto, identificarse con
el cuerpo seria tomar el camino incorrecto, el que nos desvia de la meta y
nos devuelve al mundo. Sin embargo, hay matices en la comprension del

cuerpo y, como vimos, no todo es negativo.

Entonces, desde la perspectiva de estos 3 senderos 3qué papel juega el
cuerpo del ser humano en el camino hacia la liberacién? El jnana yoga
prescinde del cuerpo pues se trata de una "vision” que estd mds alld de los
ojos del cuerpo fisico; vimos que la ignorancia radica en gran medida en la

creencia de que somos nuestro cuerpo. El karma yoga si toma en cuenta al

114 Raimon Panikkar. Espiritualidad hindu. p. 118.
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cuerpo debido a su innegable participaciéon en cualquier accion, pero
precisando siempre la renuncia al fruto que éste exige por naturaleza, de
modo tal que el cuerpo funciona como instrumento si y sélo si es puesto bajo
control, es decir, minimizando sus acciones a lo estrictamente bioldgico vy sin
permitirle sentir placer o aversién. Y en bhakti yoga, el cuerpo debe ser

controlado como condicidn de un amor desinteresado.

3. El control del cuerpo a través de la practica yoguica

En términos generales, el cuerpo no es un tema del cual se hable de
manera explicita en la Gitd, sino que constantemente se da por hecho
como algo que siempre “estd ahi”. Sin embargo, en los capitulos 5y 6, que
estdn dedicados al yoga, se habla ya directamente del cuerpo y se ofrece

una nueva lectura sobre él y su papel en las técnicas yoguicas.

En el capitulo 5 el término yoga es tomado como disciplina psico-corporal
dirigida a la accion desinteresada, es decir, al karma yoga; anade a lo visto
anteriormente el hecho de que aqui el cuerpo es el protagonista. La clave
para comprender al cuerpo en este contexto serd que el cuerpo sélo tiene
valor para el adepto si se ejerce sobre él un control absoluto mediante el

yoga.!''> Aqui el fragmento:

115 E| término yoga en la Gitd es complejo y para nada es univoco. Tiene tantos
significados como la enorme variedad de usos que se le ha dado alo largo de la historia
desde los Vedas hasta la actualidad y a lo largo de todo el mundo. Sin embargo,
podemos enmarcarla en dos sentidos: por un lado puede significar los distinfos caminos
gue conducen a la liberacién; por el otro, significa las “técnicas” o el método a fravés de
la cual se logra el control del cuerpo y la mente. Este Ultimo sentido es claramente el yoga
de Patanjali.
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Aquel que estd disciplinado por el yoga,
que se ha purificado a si mismo,

que 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,

aquél, aungque actue, no es manchado.1é

Entonces la accidon adquiere sentido si y sélo si el yogui ha vencido el
deseo de su propio cuerpo; y esto representa un enorme esfuerzo. El control
sobre el deseo es justamente la conquista sobre el cuerpo y esto a su vez,
representa el sacrificio que el hombre entrega como ofrenda a la divinidad.
Es por amor al dios que el hombre reprime su naturaleza y renuncia a ellq,

pues solo asi se abre la puerta a un estadio superior.

La conquista del cuerpo es tal vez la batalla mas dificil porque el cuerpo
es de naturaleza salvaje y hay que dominarlo, contrarrestar su animalidad
para que se eleve la espiritualidad que promete Ia salvacion. El yoga es
pues, el control del cuerpo. Si el hombre no estd disciplinado, es dectr, si se
deja llevar por su naturaleza se encadena a sus acciones e imposibilita la
liberacion. El yoga es la herramienta de auto-control que se requiere para

alcanzar la meta. Las siguientes estrofas ilustran lo anterior:

16 BhG, 5, 7.
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El hombre disciplinado por el yoga
renunciando al fruto de sus actos,

alcanza la suprema paz;

mas aquel que por el yoga no estd disciplinado
se encadena,

por obra del deseo, apegado al fruto de sus actos.!1”

El espiritu encarnado

que estd auto-controlado,

renunciando con la mente a todas las
acciones,

mora feliz en la ciudad de las nueve puertas,

sin actuar y sin hacer actuar.118

La ciudad de las nueve puertas es la analogia mds bella que se hace del
cuerpo en la Gita. Se trata de puertas que median el dentro y el fuera, es
decir, el mundo y el “yo". Puertas que conducen al contacto con el exterior
y que permiten la experiencia. Son nueve puertas, nueve bisagras que dejan
salir y dejan entrar: las dos cavidades de los ojos, dos de los oidos, dos de la

nariz, uno de la boca y dos de secrecion.

17 BhG. 5, 12.
118 BhG 5, 13.
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Resulta interesante el hecho de que las puertas refieran a los drganos de
los cinco sentidos (a excepcion de las dos Ultimas), pues esto define al
cuerpo como un lugar, una ciudad o una morada cuyas partes —cada una
custodiada por una puerta, por un umbral— dan acceso a un fipo de
experiencia sensitiva. Esto exhibe al cuerpo como un entramado de
sensaciones, y por lo tanto, el lugar en el que se llevan a cabo las vivencias
de orden mundano, es decir, en oposicion a toda otra experiencia o

conocimiento de tipo intuitivo o contemplativo.

El control de los sentidos mantiene las puertas cerradas: cierran el
contacto al exterior, al mundo, a la naturaleza cambiante; y es en una
profunda interiorizacion donde el hombre se encuentra con el ser, es decir,
con su verdadera esencia. No se tfrata de un abandono del cuerpo. “Porque
el tomar conciencia de ser distinto (del cuerpo) surge mientras se estd en

ese cuerpo.”?

sPor qué hablar del cuerpo como una ciudad? Si el cuerpo es concebido
como una ciudad es porgue se le considera un lugar, es decir, algo de lo
cual nos podemos mover. Podemos cambiarnos de ciudad y de casa. La
ciudad nos da guarida pero no somos la ciudad o la casa; llegamos, la
habitamos y la dejamos. El cuerpo como ciudad es un hdbitat. El espiritu es
lo que habita la ciudad o la casa con nueve puertas; el espiritu habita al
cuerpo vy, de esta forma, el cuerpo es el infermediario o el mensajero entre

el mundo y lo que el espiritu percibe de él.

La paradoja que caracteriza siempre al cuerpo continda: el placer vy el
dolor nacen del contacto de los sentidos con los objetos del mundo; son los
dos canales a través de los cuales el cuerpo siente y percibe el mundo.

Ahora, para quien confunde el cuerpo con el ser lo deseable se tfraduce

19 |bid.
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como felicidad y lo indeseable como infelicidad, y el cuerpo no entiende

que la “verdadera felicidad” no tiene que ver con los objetos.
Con su ser no apegado a los contactos exteriores,
en si mismo encuentra la felicidad;
con su ser disciplinado en el Yoga de Brahman129,

alcanza una felicidad indestructible. 121

Tener un corazdn desapegado de los objetos es tener un cuerpo
resistente a los impulsos que desencadenan los sentidos; es la represion del

cuerpo sobre su propia naturaleza: la de sentir.
Aquel que puede dominar en este mundo,
aun antes de liberarse de su cuerpo,
la excitacion que nace del deseo y de la
colerq,
aqguél es un hombre disciplinado por el
YogaQ,

es un hombre feliz.122

120 Tola anota que se le llama asi porque Brahman es el camino hacia el que el yoga
conduce.

121 BhG 5, 21.

122 BhG 5, 23.
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En el libro 6, la Gita concibe al yoga como renunciamiento en un sentido
amplio. Fernando Tola, en su fraduccidon, comenta que en este capitulo el
yoga es tomado “como la indiferencia o igualdad ante los resultados de |as
acciones.”2 De modo que el yoga es la renuncia por indiferencia al fruto
de las acciones, que en un sentido amplio es renuncia a todo lo que se lleva
a cabo en el mundo. Como podemos ver, esta concepcion de yoga queda
referida de nuevo al karma yoga, es decir, a la accidon que renuncia a sus
frutos. Sin embrago, este capitulo 6 también anade algo respecto al cuerpo

y sU papel en cuanto al renunciamiento.

Este capitulo tiene estrofas con tintes de "manual” de yoga, pues
menciona indicaciones bastante sistemdaticas sobre la practica yodguica,
entendida ésta como un ejercicio corporal. Lo cual indica que la vision en
torno al yoga de la Gitd alcanza también la comprension del cuerpo como

algo que debe cultivarse con esmero para luego renunciar a él y al mundo.
Debes, oh Pandava, saber
que el Yoga es lo que llaman renunciamiento al mundo,
pues no se convierte en un ser disciplinado
por el Yoga el que no haya renunciado

a las ilusiones forjadas por la mente. 124

Esta estrofa refiere a la idea del mundo como una ilusién; concepcion
que serd posteriormente, uno de los principios de la escuela Advaita
Vedadnta, que se tratd con antelacion. El yoga aparece como aquello que

desvanece la ilusiobn porque es una renuncia a lo que dichas ilusiones

123 Cf. p. 105.
124 BhG 6, 2.
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suscitan y que “atrapan’ al hombre en su interminable movimiento; ilusiones

que, a su vez, estdn encarnadas (materializadas) por el cuerpo.

El auto-control llevado al maximo (estrofas 5, 6 y 7), evidencian que la
meta a alcanzar no solamente es controlar al cuerpo y Ila mente, sino
vencerse a uno mismo, es decir, superar el cambio vy las dualidades tipicas
del cuerpo y del mundo, tales como el calor y el frio, el placer y el dolor. El
yogui es un hombre que permanece indiferente a todo, que no espera
nada. El yoga es un método de desapego e indiferencia; pero scoémo se

lleva a cabo en pleno sentido prdctico?

Una meticulosa lista de prescripciones encabeza su proceso, y muestra

como se dijo antes, una seccidn con rubrica de manual de yoga:
En un sitio limpio debe establecerse su
asiento,
hecho de paja, una tela y una piel de
anftilope,
firme, ni demasiado alto ni demasiado bajo.125
Y, sentado ahi,
debe para purificarse practicar el Yoga,
fjando su mente, reprimiendo la actividad de sus sentidos

y de su pensamiento!2,

125BhG 6, 11.
126 BhG 6, 12. El yoga se presenta aqui como una prdactica meditativa que controla las
sensaciones y los pensamientos, es decir, que confrola al cuerpo y a la mente.
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Firmemente establecido,

conservando inmoviles y en linea recta
el cuerpo, el cuello y la cabezal?,
dirigiendo la vista a la punta de |la nariz
y N0 mirando nada,

con su espiritu sereno,

liberado de temores,

manteniéndose en su voto de una vida casta,
y con su mente subyugada,
permanezca sentado,

con su pensamiento fijo en mi,

teniéndome como suprema metal2s,

Asimismo, el yogui ha de ser moderado en la comida y en el sueno: no
ha de dormir demasiado o demasiado poco, no debe comer en exceso
pero tfampoco dejar de comer en absoluto. El yoga es un camino medio. El
equilibrio se logra al evitar cualquiera de los dos extremos; es decir, el yoga
no es un ascetismo que genere sufrimiento, no lastima al cuerpo, no lo lleva

al extremo; pero tampoco lo utiliza como un medio para obtener placer.

127 La cldsica postura de meditacién, como sefiala Tola también.
128 BhG 6, 13-14. Krsna es el objeto de meditacion y la meta, al mismo tiempo.
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Todos estos preceptos muestran que el cuerpo ha de controlarse a través
de ejercicios yoguicos pero no porque se le reprima, sino porque el cuerpo
controlado es el vehiculo que conduce al adepto al encuentro con lo
absoluto. La imagen del yogui postrado en postura de meditacion!??, —con
los ojos cerrados, el rostro y el corazén serenos, controlando con la fuerza de
su voluntad el dolor, el deseo, el cansancio, el frio o el calor, el hambre y la
sed, y evitando sobretodo el flujo incansable de pensamientos sin orden que
perturban su mente—, es precisamente la imagen de un cuerpo controlado
por la practica del yoga, que a su vez abre paso a una mente controlada y
serena capaz de albergar con direccidon el pensamiento hacia lo absoluto.
Es importante senalar que aquella mente que con tanto esfuerzo finalmente
logra estar serena, ha llegado a tal estado gracias y debido a un esfuerzo

corporal que consiste en actuar renunciante a su propia naturaleza.

Y surgen de nuevo las mismas preguntas: 3Por qué el camino que
conduce a la meta del yoga radica en resistirse a lo que dicta nuestra
naturaleza corporal? 3Por qué habitamos en un mundo con un cuerpo lleno
de necesidades, de tiempo, de cambio si la verdadera realidad no se
parece nada a esto? 3Es posible, finalmente, contemplar la verdad desde

este cuerpo y en este mundo?

La Gita se ha esforzado en resaltar que el sabio no puede alcanzar dicha
verdad desde un cuerpo que se deja llevar por sus impulsos, que el sabio
“ve" a Brahman en todo aunque lo sabe inmanifiesto, porque el sabio ha
visto mas alld del fendmeno, mds alld de las multiples formas y ha logrado
contemplar la esencia de las cosas: su verdad, es decir, su identidad con lo

absoluto; todo esto gracias al yoga.

129 Padmasana, la famosa postura de “loto”: sentado con cada pie colocado sobre el
muslo opuesto, la espalda erguida y Ias manos sobre las rodillas.
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La paradoja —que tanto caracteriza el dmbito de lo corporal— es la
siguiente: al mismo tiempo que se devela la verdad de las cosas debido a
un cuerpo controlado mediante el yoga, se devela también la ilusion del
mundo. En ofras palabras, al mostrarse la unidad divina se muestra la
dualidad mental que habita en el cuerpo y por supuesto en el mundo. El
cuerpo hace aparecer la dualidad mientras que el yoga busca la unidad.
El cuerpo juega de nuevo el papel de instrumento; es un instrumento
imprescindible y la contfradiccibn que encarna radica en que este
instrumento puede servir de puente o puede obstaculizar el proceso si no se
controla. El cuerpo controlado por el yoga es el vehiculo y el cuerpo natural
lleno de deseos y necesidades es lo que ancla al hombre al mundo del cual

el yoga pretende desprenderse.

IV.- El cuerpo transformado y la manifestacion de dios

El cuerpo en su estado burdo y natural es un obstdculo, pero un cuerpo
con disciplina yoguica se transforma a si mismo y se vuelve un instrumento
necesario para la liberacidon. Intento sostener en este apartado, que la
transformacién del cuerpo es una capacidad de él mismo, como si tuviera
en si mismo la cuadlidad del cambio, y que esta cualidad es una

caracteristica que debe poseer el yogui que describe la Gita.

El yogui convive con su cuerpo toda la vida, lo ha entrenado, 1o ha
dominado, lo ha transformado en un puente, en su posibilidad de
tfrascendencia. «El yogui alcanza la suprema morada primordialy» (8, 28.) Y lo
ha hecho gracias y debido a su cuerpo. Obviamente no se trata del cuerpo

gue se regocija en las experiencias sensuales, este cuerpo, al que llamaré
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cuerpo natural, en contraste con el cuerpo fransformado ha quedado

trascendido con la prdctica yoguica.

Cuando la Gita rechaza al cuerpo estd rechazando al cuerpo natural,
éste es el cuerpo que ha de controlarse y reprimirse, pero el cuerpo
tfransformado por el yoga se torna un aliado en la batalla por alcanzar la

identidad con lo absoluto.

El capitulo 11 —el climax del texto— presenta la manifestacion de Dios.

sCudl esla forma fisica de Dios en el mundo?, es decir, 5cOmo es su cuerpo?
Mira mis formas divinas, oh hijo de
pritha,
por centenas, por millares,
de mdltiples especies,

de multiples especies y colores.!30

Fernando Tola comenta en la nota al pie 4 que en este capitulo se
yuxtaponen rasgos que configuran a Krsna como un Dios personal de
proporciones cosmicas, dotado de infinitas partes y atributos, y rasgos que
lo presentan como lo absoluto. Y que no es atinado interpretar los atributos
de manera simbdlica, sino que deberd pensarse que se frata de
caracteristicas reales y concretas con las que el autor del poema se

representaba a Krsna.

190 BhG 11,5.
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Mira a todo el universo,

con lo movil y lo inmovil,
reunido aqui, en mi cuerpo, oh
Gudakesa

y todo lo que tU desees contemplar. 13!

En esta estrofa aparece el cuerpo de Krsna como el universo entero. Es
una reminiscencia del cuerpo codsmico del Purusa en los Vedas, pero con el
tono devocional de la Gita. En estas estrofas Dios le habla de viva voz al

hombre como se le habla a un discipulo.
Mas no podrias verme con fus 0jos;
te daré ojos divinos:

Mira mi Yoga soberano. 32

El cuerpo divino, es decir, el cuerpo de Dios manifiesto solo puede ser visto
por Arjuna si éste posee ojos divinos, es decir, con un cuerpo divino que,
aungque ha nacido humano se ha fransformado, ha trascendido su
naturaleza sensible y mediante gracia divina (como se lee en 11, 8) se le ha
permitido ser un cuerpo mads que cuerpo capaz de sentir la inefabilidad de
lo absoluto. Fernando Tola senala que gracias a los poderes yoguicos de
Krsna, Arjuna estd capacitado para la vision de la divinidad, una vision

imposible para los ojos del cuerpo natural.

1B1BhG 11,7.
182BhG 11, 8.
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Ya preparado el cuerpo y habiendo dejado tras de si su piel natural,

puede Arjuna ver a Krsna.
Diciendo asi, oh rey,
Hari, el gran Senor del Yoga,
le reveld al hijo de Pritha
su suprema forma soberana,
con infinitos rostros y ojos,
con la visidon de infinitas marawvillas,
con infinitos ornamentos divinos,
con infinitas armas divinas levantadas en
lo alto,
portando guirnaldas y vestimentas divinas,
con perfumes y unguentos divinos —
Dios hecho de todas las maravillas,
infinito con su rosto a todas partes

dirigido.133

En esta estrofa se distinguen dos fipos de cuerpo: por un lado estd el
cuerpo transformado de Arjuna a través de la gracia divina y el poder

yoguico, con el cual es capaz de percibir a Krsna y al que llamaré cuerpo

183BhG 11, 9-11.
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divinizado; por el ofro lado estd el propio cuerpo del dios, al que llamaré
cuerpo divino. El cuerpo divino es el modo de manifestacion de lo absoluto
en el mundo, esto quiere decir que sélo gracias a un cuerpo, lo divino puede
mostrarse. Pero lo que estas estrofas dicen es que aunque lo absoluto se
manifiesta en un cuerpo, no es perceptible para todos sino Unicamente para
aqguellos cuerpos que se hayan transformado en divinos también. Esto
apunta a la idea de que el cuerpo en su puro estado natural es inferior e
incapaz de acercarse a lo sagrado. El cuerpo humano debe ser trabajado
para ser el verdadero puente que une alo humano con lo divino, conclusion
gue se ha senalado repetidamente. En resumen, sélo el cuerpo divinizado

puede percibir el cuerpo divino.
Entonces contempld el Pandava
a todo el universo,
en infinitas partes dividido,
reunido ahi,

en el cuerpo del Dios de los dioses. 134

Bien, ha quedado claro que Krsna se muestra en el mundo a través de un
cuerpo, pero hay otra forma de manifestacion de lo divino y es la que se

describe en la siguiente estrofa:
Oh Dios, en tu cuerpo yo veo
a todos los dioses

y alas variadas multitudes de los seres,

134BhG 11, 13.
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al senor Brahma
sentado en el loto que le sirve de asiento,

a todos los risis y a las serpientes divinas.135

Esta bella estrofa muestra la inmanencia de lo divino en todos los seres,
como si el cuerpo divino fuera la materialidad de todas las cosas. El cuerpo
de Krsna es la manifestacion de lo uno en la diversidad de los seres. Y adn

podemos ver un tercer sentido del cuerpo divino:
Al ver, oh tU de poderosos brazos, tu
inmensa forma,
con multiples rostros y ojos,
con multiples pies, muslos y brazos,
con multiples vientres,
con multiples pavorosos dientes,

los mundos tiemblan y también yo.13¢

La imagen de este poderosisimo cuerpo inspira un gran terror, un miedo
paralizante de esos que hacen que el hombre caiga de rodillas al suelo con
la mirada a lo alto y lagrimas en los ojos, es el cuerpo en éxtasis ante la
manifestacion de lo sagrado; y entonces el ser humano siente fambiéen una

tremenda fascinacion por el misterio que tal experiencia le provoca. Esta

185BhG 11, 15.
136 BhG 11, 23.
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estrofa nos remite al famoso andlisis de Rudolf Otto en su texto Lo Santo,
donde habla sobre los aspectos de terror y fascinacion como aspectos que
describen la experiencia de lo sagrado como numinoso. Son justo
descripciones como esta la que provocan sentimientos de contradiccion y
paradoja: devocidn-temor-amor-respeto; emociones que ponen al limite a

la razéon y al sentido comun.

Dios manifiesto en un cuerpo no podria ser de otra forma, es decir, no
podria ser un llano cuerpo igual al humano con todas sus limitantes y la
manera de mostrarse en su grandeza y poder es mediante un cuerpo
grande y poderoso, que por ser tan desproporcionado genera terror y

fascinacion.

Para cerrar este capitulo, subrayo que el papel del cuerpo en la Gita
tiene varias tonalidades. No puede decirse que el cuerpo sea solamente
rechazado o reconocido o incluso ignorado; mas bien es fodas esas cosas
alo largo y ancho del texto. Las secciones donde pueden rastrearse mejor
las distintas concepciones en torno al cuerpo son aquellas en que, a partir
de los comentarios de Sankara sobretodo, se conocen como ‘“los tres
yogas”. Posteriormente, la riqueza del texto nos lleva hacia interpretaciones
de un cuerpo que logra tfransformarse en divino a través de las técnicas

yoguicas.

El cuerpo se transforma de natural en divino para poder percibir el

cuerpo de lo divino: el cosmos.
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CAPITULO 4

Tantra: los dioses en el cuerpo

I. ¢Qué es el Tantra?

En si mismo, el término tanfra es problemdtico. Etimoldégicamente, la
raiz verbal tan significa “extender”, “tender”, de donde se derivd la nocion
de tantra como “vehiculo” o “continuidad” que, a su vez, derivd en
“sistema” hasta llegar a “doctrina” u “obra”.137 Por eso también es usado

constantemente como “texto”, es decir, cualquier texto.

Ante esta multiplicidad de sentidos, los estudiosos hablan algunas
veces de “tradicion tdntrica”, “tantrismo”, “fendmeno/dmbito tdantrico” o

sencilamente “tantra” para referirse al complejo universo tantrico.

La dificultad de definir el fendmeno tdntrico de manera univoca
obliga a los estudiosos a senalar los aspectos que lo distinguen de oftras
fradiciones, pues parece existr —como dice Mircea Eliade— una
omnipresencia de lo tantrico en casi toda la religiosidad india, algo asi como
una moda panindia. “Porque se trata de una moda de pronto el tantrismo
goza de una inmensa popularidad tanto entre los fildsofos y tedlogos, como
entre los practicantes, y su prestigio alcanza también las capas populares.
En relativamente poco tiempo, la filosofia, la mistica, el ritual, Ia moral, la

iconografia y aun la literatura se ven influidos por el tantrismo.”138

En cuanto ala época, se suelen fechar los elementos mds antiguos en

los primeros siglos de nuestra era, pero el gran periodo tantrico se ubica entre

137 Cf. André Padoux, El Tantra. p. 41.
138 Mircea Eliade, El Yoga. Inmortalidad y libertad, p. 152.
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los siglos VII-XIIl. Para delimitar su estudio, el Tantra se puede dividir, por un
lado, en los textos revelados también llamados dgamas o tantras, y por €l
otro, en la exégesis. De los textos revelados surgen diversas corrientes, pero
con base en el tema de esta investigacion, hablaré aqui Unicamente del
Shivaismo de Cachemira, pues es ésta la corriente que ofrece mds

elementos tedricos en torno a una comprension del cuerpo en el Tantra.

En cuanto a los exégetas, dentro de dicha corriente, Abhinavagupta y
Utpaladeva son los mds representativos. La exégesis de los textos es también
considerada una tradicion téntrica que se concentra en la especulaciéon
flosofica y metafisica. Se desarrollé aproximadamente entre los siglos IX-XII
y, principalmente, en Cachemira. Padoux menciona que es gracias a esta
tradicion que la ensenanza shivaita tantrica se extiende mas alld del circulo
cerrado de ascetas, para alcanzar el grupo de shivaitas que viven en el
mundo.!3 Vivir en el mundo es una postura decisiva del tantrismo, pues en
lugar de rechazar el mundo o de tomarlo como una ilusion, esta tradicion
tdntrica lo abraza con todas sus imperfecciones y lo considera divino, al igual
que al cuerpo. Entonces, cuerpo y mundo forman una diada inseparable,
ya que es debido y gracias al cuerpo que vivimos en el mundo y que el
mundo toma un sentido existencial como el lugar donde acontecen las
experiencias vitales, mismas que para el Tantra son parte de la conciencia

divina.

Para comprender mejor las aportaciones que esta fradicion hace a la
reflexion sobre la corporalidad, veremos primero el contraste con el
brahmanismo, del que depende en gran medida, la propia identidad
tantrica. Luego, veremos los elementos tantricos que ubican a las
divinidades en el cuerpo o, en ofras palabras, que hacen del cuerpo la

morada de los dioses, tales como: 1) la visualizacion —que a su vez incluye

19 Ibid. p. 107.
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el mandala y el cuerpo sutil—; 2) el mantra, 3) la mudrd y 4) el sexo; para
finalmente profundizar en cada uno de estos elementos con base en el

andlisis de un texto especifico: el Vijnadnabhairava.

En este capitulo abordo la comprensidon del cuerpo en el Tantrg,
especialmente, en la escuela Saiva de Cachemira. El Viignabhairava
Tantra muestra la importancia central del cuerpo, tanto en la especulacion
como en la accidn ritual tantricos. Para preparar este terreno, demos un

poco de luz a los conceptos que conforman este complejisimo cosmos.

ll. Encuentros y desencuenitros con el brahmanismo. Sobre el

dualismo puro/impuro.

La pureza es una de las cualidades mds deseables de la tradicion
brahmdnica, una condicidn para poder alcanzar la liberacidon. La
predicaron y frabajaron con ahinco los sacerdotes védicos, los ascetas
upanishdadicos, los dualistas de la escuela Sankhya, los teistas y los budistas,
por mencionar algunas de las tradiciones mds importantes; cada una tratd
de alcanzar la pureza partiendo de su manera de comprender la realidad,
y también necesariamente desde una comprension del cuerpo, pues desde
el punto de vista ortodoxo, el cuerpo estd, innegablemente, dentro del

dmbito de lo impuro.

La perspectiva tradicional considera que el cuerpo es impuro debido
a su propia naturaleza: sus humores, sus secreciones, sus fluidos, sus visceras,
sus cambios y enfermedades y por supuesto, su inevitable muerte. Bajo la
lupa de la ortodoxia, todo lo que encarna el cuerpo se opone alos atributos
divinos y de pureza, precisamente porque aquello que subyace a la

impureza es la temporalidad, es decir, la finitud. La impureza es una
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caracteristica intrinseca del cuerpo porque lleva a cuestas el tiempo
pasando por él hasta la muerte. Y como hemos visto en los capitulos
anteriores, el cuerpo fue concebido como una especie de obstdculo para
aquellas tradiciones que concentraron sus esfuerzos en fransformarlo de
impuro a puro, con la finalidad de que el cuerpo fuera un instrumento digno

de acercar al hombre a lo divino.

La dicotomia puro/impuro planteada, principalmente, por la tradicion
védica no sélo representaba una distancia irreductible entre el cuerpo vy el
espiritu, también trazd los limites entre lo sagrado y lo profano, lo aceptable
y lo inaceptable; es decir, el dualismo tocaba las esferas ontologica,
religiosa y social. Raffaele Torella senala que para la tradicion brahmanica
es considerado «puroyn lo limpio, lo normal, o socialmente aceptable; e
«impuroyn lo oscuro, lo anormal, lo que era despreciado por la sociedad

hindy, en general.140

Naturalmente, el ritual se articula alrededor de esta dicotomia: el ritual
en “ambiente puro” tiene ingredientes puros que definen la identidad
brahmdnica; mientras que el ritual en “ambiente impuro” se compone de
ingredientes considerados impuros, tales como la sangre, el alcohol, la oring,
las heces, los fluidos sexuales, y la prdctica de actividades como la
copulacion en grupo vy la posesion.'4 Vemos con claridad que la mayoria
de los elementos del ritual llamados “impuros” pertenecen al cuerpo, es
decir, estdn dentro de él y salen desde lo profundo hacia el exterior; como
silo impuro se definiera por provenir de las entranas, por estar “dentro” de la
carne o ser pura carnalidad, lo cual nos recuerda que compartimos con el
animal y con las cosas, esa materialidad pasajera que, finalmente, muere.
Pero es justo la naturaleza del cuerpo en toda su manifestacion y desnudez

lo que muestra, de acuerdo con la tradicion tantrica, que aquello capaz de

140 Cf, Raffaele Torella. “Purity and Impurity in Non-dualistic Saiva Tantrism”, p.1.
141 Cf. Ibid., p. 3.
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identificarse con lo divino no escapa al cuerpo ni a las “impurezas” porque

la conciencia de Siva se manifiesta en todo lo que es.142

Ahora bien, la vertiente no-dualista tantrica en la que se basa mi
andlisis, no coincide con la idea de separacidon de lo puro y lo impuro,
porgue sus adeptos suponian que todo dualismo no era sino una perspectiva
humana mds no parte de la realidad en si misma. Abhinavagupta, el
exégeta mds importante de la tradicion shivaita cachemir no dualista (siglos
X-XI) entiende que lo impuro es considerado como tal desde el punto de
vista de las almas limitadas, pues pureza e impureza no son comparables al
color azul, sino categorias o valores que pertenecen al conocedor,
dependiendo de su percepcion del objeto como unido a la conciencia o

No.

Impuro seria entonces todo lo que estd separado de la conciencia. Y
como para esta verfiente tdntrica, no existe nada separado de la
conciencia, entonces no hay nada impuro. Lo puro seria entonces todo o
que alcanza identidad con la conciencia.'¥ De modo que, si la sangre, las
heces o cualquier ofro elemento del ritual tantrico es concebido como

unido a la conciencia césmica, es puro.

De modo que el criterio para determinar si algo es puro o impuro no
depende de lo que tfradicionalmente se prescribe, es decir, lo Yaceptable”
para la sociedad india en general, sino que se impone un nuevo criterio
basado en la no-dualidad, que significa la identidad de todo con Siva. Es
por eso que en cierto sentido, los adeptos tdntricos apelan a una instancia
superior y por eso “desobedecen” lo que la ortodoxia brahmdnica pudiera

decir sobre lo puro y lo impuro. Torella explica que las reglas contra la

142 Mdas @

delante ahondaré en esta relacién de la conciencia y la manifestacién, a saber, Siva y
Sakti, respectivamente.

143 Cf. lbid., p. 3-4 Tomado del texto de Abhinavagupta, Malinivijayottara-Tantra.
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impureza no fueron creadas para ser puros todo el fiempo, sino para crear
ansiedad en la sociedad sobre volverse impuros y querer recuperar
desesperadamente la pureza.'4 E dualismo recalcitrante  podria
interpretarse también como un método de autocontrol, ya que siendo la
pureza tan “deseable” se genera una auto-vigilancia constante en las

persondads.

Tenemos entonces, que la tradicion tdntrica se distingue de las
tradiciones derivadas de la autoridad védica porque se opone a la
dualidad, y tal vez sea éste uno de los mayores puntos de desencuentro
entre ambas tradiciones; sin embargo eso no significa que sean férreos
opositores en todos los dmbitos, pues también es posible hallar puntos de
cercania. La verdadera oposicion, que incluso vuelve transgresora a
algunas escuelas tdntricas tiene que ver con la idea de separar
radicalmente la pureza y la impureza, porque deja fuera del alcance de lo

divino a todo lo que los sacerdotes consideraban impuro.

El tantrismo —dice Torella— es una respuesta al brahmanismo mdas
que una protesta; de hecho gran parte de sus practicantes provienen del
interior de la élite brahmdnica, pero quieren reformular los preceptos
védicos en nombre de la propia existencial4s; de aqui que el ser humano
sea concebido en la concrecion de su cuerpo, y que el cuerpo tome tanta
importancia en la configuracién de todo el entramado tdntrico, como

veremos en este capitulo.

André Padoux también comparte la idea de que las fradiciones
tdntricas no rechazaban por completo a la fradicidon brahmdnica, pero
senala que si la creian inferior. El caso mdas claro de esto es la postura de

Abhinavagupta, que en su tratado el Tantraloka considera a todas las

144 Cf. Ibid., p. 9.
145 Cf. Raffaele Torella, en el prélogo a André Padoux, El Tantra, p. 18.
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tradiciones vdlidas, aunque jerarquizadas, situando a la védica en lo mds

bajo y senalando que la fradicion mds elevada era la suya. 146

Ofro punto de encuentro entre Veda y Tantra lo vemos en las fases
mas antiguas del Tantra donde, de acuerdo con Alexis Sanderson, los
tantrikas'4” son hiper-ritualistas. El adepto anade mucha mds exigencia al
ritual prescrito por los sacerdotes védicos. Sin embargo, aqui se encuentran
mAs cerca que nunca ambas tradiciones; Sanderson explica que los srauta,
a saber, los sacrificadores védicos frascendian los simples ritos domésticos
establecidos en las escrituras secundarias: la smrti, para retomar los grandes
ritos de la revelacion primaria y mas antigua, la sruti48, Es paraddjico pues,
pareciera que los sacerdotes védicos mds orfodoxos y los tantricos mds
transgresores se opondrian radicalmente pero no es asi, aunque se localicen
en los dos extremos del espectro hinduista, como dice Sanderson; ambos
son especialistas en intensificar el ritual por encima de las prdcticas vy

costumbres comunes de los seguidores de la smyfil4?,

Observamos pues, que la postura tdantrica frente a la tradicion
brahmdnica no fue de absoluta oposicion en todos los dmbitos y fue, ante
todo, prdctica y secundariomente, tedrica. La filosofia que sustenta el no-
dualismo se dio como resultado del ritual que —ya en su ejecucion—
mostraba elementos “impuros” como sagrados, por lo que denotaban
igualdad en todos los rubros. Es decir, si el alcohol o los fluidos sexuales
representaban la ofrenda al dios, éstos eran considerados igual de sagrados
que las flores o el ghee'0 de las ofrendas brahmdnicas. El mensaje de los

adeptos téntricos era claro: todo es Siva, todo es Conciencia y, por lo tanto,

146 Cf. André Padoux. El Tantra. P. 45.

147 Las personas que se someten a la iniciacion tdntrica (diksad)

148 Cf. Alexis Sanderson. Saivism and the Tantric Tradition, p. 662.

149 [dem.

150 Mantequilla clarificada. Su uso era muy comun en las ofrendas védicas.



135

no hay dualidad que separe sustancias puras e impuras, asi como tampoco

existe dualidad entre la materia y el espiritu, entre lo temporal y lo inmutable.

Asi, la forma en la que el tantra no dualista comprende la realidad
despeja el camino para una nueva concepcion del cuerpo. El cuerpo deja
de considerarse impuro, es decir, como un obstdculo en el camino, vy
comienza a jugar un papel distinto porque deja de existir una lucha interna
dentro del propio adepto, a saber, ya no es necesario hegar la naturaleza
“imperfecta” del cuerpo porque es visto como divino tal y como es, con
todas sus impurezas y debilidades. El cuerpo se encuentra en el centro del
cosmos tantrico y no puede quedar fuera o siquiera sesgado porque, de

hecho, lo sustenta.

lll. Elementos tantricos

1.- La visualizacion

La visualizacion (dhyana) es una prdctica meditativa que forma parte
esencial del ritual tantrico, y que se inserta dentro de un proceso mds amplio:
la imaginacion (bhavand). La visualizacion es un tipo especifico de
imaginacién que retrata de manera muy clara la comprension y el papel

del cuerpo en el Tantra.

Bhavana tuvo un lugar primordial en el Tantra, especialmente en
aquellas escuelas que se desarrollaron en Cachemira: las tradiciones Krama
y Trika. Oscar Figueroa explica que, conscientes o no, los adeptos tantricos
redefinieron este vocablo y lo dotaron de un significado mas positivo que el
que tenia en la tradicién védica, en el ascetismo upanishddico y en el yoga

de Patanjali.’®’ El nuevo sentido del término tiene tal alcance que sugiere

151 Cf, Oscar Figueroa, “Imaginacién y libertad en la tradicién tantrica”, p. 42
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que la imaginacion configura la realidad y le da consistencia, de modo tal
qgue bhavana se comprende ahora como fin en si mismo que conduce al
individuo a la fuente primaria, es decir al origen de la creacion.52 Dicha tesis
se presenta como una de las principales del Vinanabhairava Tantra, que

veremos mds adelante.

Ahora, en el terreno de la visualizacion entiendo que el cuerpo es un
cuerpo visualizado en tanto que es concebido como el espacio en el que
se visualiza el cosmos y las divinidades; esta concepcidon posiciona al
adepto, es decir, le brinda un lugar en el universo, un lugar existencial.
Naturalmente, el cuerpo es la condicion de posibilidad de toda experiencia,
y no solamente de la experiencia sensible, mds importante ain es la
experiencia en sentido vivencial. De hecho, se puede decir sin temor a
exagerar que casi siempre que se habla de experiencia en la filosofia de la
India, y concretamente, en el tantrismo, se entiende experiencia vivencial.
De aqui surge la idea de que la comprension del cuerpo en el Tantra es de

un cuerpo vivido y no de un cuerpo fisico o bioldgico.

Gavin Flood cree que dicha concepcion del cuerpo eslo que permite
trascender la tradicion ortodoxa; dice que “el cuerpo, como sistema
simbdlico de ordenacion del cosmos, se convierte en un lugar existencial
para una subjetividad que se expande hasta el limite impuesto por la

tfradicion.”” 153

En definitiva, el papel primordial del cuerpo es finalmente reconocido
como en ninguna ofra tradicién; la visualizacion es, entonces, algo asi como
la metodologia gracias a la cual se accede a la experiencia vital que

conecta al sujeto con el absoluto a fravés de la imaginacion y el cuerpo.

152 |bid., p. 47.
153 Gavin Flood, El cuerpo tdntrico, p. 46.
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Por su parte, Sthaneshwar Timalsina dice que la visualizaciéon téntrica
es un instrumento que permite entrar en estados de absorcidon que
gradualmente conducen a la liberacion. Su tesis gira en torno a la
deconstruccion cultural y linguUistica de las prdacticas tantricas; dice que las
prdcticas rituales tantricas mds que construir creencias, se subvierten las
principales presuposiciones y se deconstruye el sistema de creencias. El
cuerpo es importante porque es el espacio donde el practicante re-mapea
su espacio mental alterando y reconstruyendo lo que ya estaba

construido.154

La visualizacion es, siguiendo el planteamiento de Timalsina, un
método deconstructivo que tiene al cuerpo como su mapa vy territorio a la
vez, es decir, como el sustrato fisico donde se lleva a cabo el proceso
imaginativo (el cuerpo colocado en determinada postura), y sobre todo
como el lugar donde se construye esta especie de esquema o diagrama

del macrocosmos al interior del cuerpo que es el microcosmaos.

Timalsina quiere hacer notar que el Tantra, en general, subvierte |as
percepciones negativas del cuerpo y las reemplazar por una vision
emancipada; dicha visibn consiste en comprender que las prdcticas
tdntricas de visualizacién, que son una especie de rito interior, se construyen
en direccidn opuesta a la conciencia cotfidiana, es decir, se procuran
estados de conciencia alternos, cuya finalidad es eliminar los patrones
mentales existentes para que la mente quede liberada de condiciones

previas y regrese a su fuente primordial.

A fravés de la visualizacion, la conciencia humana se despliega mas
alléd de sus limites racionales. La imaginacion, la conduce al encuentro con
una realidad donde la energia divina estd siempre deviniendo; no es una

realidad distinta, es una perspectiva distinta. La visualizacidon, como parte

154 Cf. Timalsina, Reconsfructing the Tantric Body, p. 57.
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del rito interior genera ciertos elementos a través de los cuales se construye
y cumple su funcién; me concentraré en la estructura del cuerpo sutil y el

mandala.

1.1 Mandala y el cuerpo sutil

Mandala significa, literalmente, circulo o disco; y forman parte del ritual
como diagramas o mapas del cosmos que se colocan en ciertas partes del
cuerpo, utilizando la visualizaciéon como puente, es decir, el adepto imagina
formas circulares al interior de su cuerpo visualizado que, algunas veces,
simbolizan a una deidad en particular, o representan la totalidad del

cosmaos.

Cada figura o mandala tiene un lugar y un sentfido especificos. El
cuerpo es habitado por el circulo de divinidades; este pantedn anima el
cuerpo, que se convierte en el mandala donde ellas residen.”155 A este
cuerpo manddlico —donde se coloca la imagen del cosmos y las
divinidades— se le llama comUnmente cuerpo sutil, para distinguirlo del
cuerpo burdo de carne y hueso; su estructura estd conformada por cakras

y por canales o nadis’sé por donde fluye la energia vital: el prana.

Padoux cree que es mdas conveniente llamar a este cuerpo imaginal

por representar la imagen interiorizada en la que descansa la prdctica

155 Gavin Flood, El cuerpo tdntrico, p. 204

156 Hay 3 canales principales: ida, pingala y susumna. Son canales por donde pasa la
energia del prana. Ida y pingala se entrelazan formando una espiral, susumna es la
principal y cruza recta por en medio. En textos posteriores como el Hathayoga Pradipika
se dice que existen 72 mil nadis, que parecieran las venas y arterias que recorren todo el
cuerpo.
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meditativa y los rituales que tienen por objeto alcanzar los estados de

conciencia mas elevados vy la liberacion. 157

Esta comprension del cuerpo sutil como hecho de la misma sustancia
que lo espiritual diluye el cldsico dualismo entre materia y espiritu y le otorga
al cuerpo un lugar primario. Es evidente que estos planteamientos no
pertenecen al terreno de lo ldégico o lo cientifico; ni siquiera comparten el
lenguaje de la filosofia Occidental, y justamente, es algo que a la filosofia
tdntrica no le interesa, ésta no pretende analizar, seccionar o intelectualizar
el cuerpo ni el cosmos. El Tantra habla desde otro lado, a través de otros ojos
y ofras perspectivas sobre la realidad. Cabe recordar que la intencion de
esta investigacion es no es comparar ambas cosmovisiones, sino mostrar la

riqueza de la filosofia tantrica, e India en general, en torno al cuerpo.

2Como se visualiza un mandala? El practicante debe imaginar, mds
alléd de su carne y sus érganos, un cuerpo tan sutil que deja tras de si todo
velo material, es decir, que en lugar de musculos, sangre y visceras tiene
“centros energéticos” en forma de mandala que albergan a los dioses. El
cuerpo fisico acoge el cuerpo sutil en su interior y, a su vez, el cuerpo sutil a

la divinidad.

157 Cf. Padoux, El Tantra, p. 124
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Fig. 1 Sapta Cakra, autor anénimo, 1899.
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2. El mantra

El mantra es la energia en forma de sonido, es la voz ritual, y al igual
que la visualizacién, forma parte importante de bhavanad, pues el sonido sin
imaginacion, es decir, sin la visualizacion de las divinidades correspondientes
a cada mantra, éste carece de sentido. Sin imaginacion, los mantras serian

palabras vacias.

Los mantras se recitan en sdanscrito y se reciben por tradicion. La
palabra tuvo un papel césmico desde mucho tiempo atrds en los himnos
védicos pero, de acuerdo con Padoux, la energia y la palabra “son objeto
en los textos tdntricos de una sistematizacion que precisa los aspectos y la
funcion, siendo estos puntos especialmente desarrollados en el shivaismo no

dualista cachemir.”158

Tal sistematizacion tiene que ver con que en el mantra el lenguaje
trasciende su aspecto performativo, a saber, no describe un hecho o una
Cosq, sin0 que se eleva por encima de eso y adquiere un UniCo y Nnuevo
sentido: la palabra se convierte en dioses. El mantra es la palabra que —al
ser nombrada por el adepto en contexto ritual— sustituye el significado por
la entidad, es decir, los sonidos expresados toman un lugar secundario para
dar espacio a algo frascendente. El mantra es la palabra hablada

divinizada o la divinidad hecha palabra.15?

En el rito no es una representacion o un simbolo de los dioses, sino los
dioses mismos. Los dioses y diosas emanan al instante de ser nombrados,

como si salieran por la boca del adepto en la fugacidad de los sonidos.

1% André Padoux, El Tanfra, p. 156.
159 |[dem.
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De acuerdo con Mircea Eliade, el mantra que ya gozaba de un gran
prestigio desde los tiempos védicos, se eleva con el tantrisimo en tanto
vehiculo de salvacion. Los mantras tienen valor prdctico y filoséfico: préctico
porgue son utilizados por los yoguis como soportes para la concentracion, y
por el otro lado, forman un “sistema gndstico y de una liturgia interiorizada
al revalorizarlas tradiciones arcaicas sobre el sonido mistico.”1¢0 La repeticion
y recitacion correcta de los mantras logra que el practicante se apropie de
la esencia ontolégica del dios a quien estd dedicado el mantra y concreta

a la divinidad con su voz.

Por ofro lado, el mantra —como elemento bdsico del ritual tantrico—,
muestra que el papel del cuerpo es imprescindible: éste emite los mantras
con su voz y su dliento, asi como con su lenguaje articulado, pero ademads
el cuerpo transmuta el oxigeno que inhala en formas divinas que se exhalan.
Es como si el cuerpo lograra develar o manifestar la divinidad que estd
latente dentro de él. El cuerpo es entonces algo asi como el vehiculo gracias
al cual la divinidad se mueve del interior al exterior, es decir, el cuerpo hace

gue lo absoluto se manifieste a través de él.

Asi, el mantra muestra que la divinidad estd en el ser humano en
sentido corporal, ya que los dioses habitan los cuerpos y se manifiestan a
través de la palabra; vy si los dioses son la palabra que habita en el hombre,
el cuerpo es su morada; es asi como el adepto logra sentir cabalmente la
presencia de lo divino: gpodria sentirse mdas cerca que dentro del cuerpo

propio?

160 Mircea Eliade, El Yoga, p. 160.
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3. La mudra

El segundo aspecto indispensable para comprender el lugar del
cuerpo en el Tantra es la mudrd, que comparte con el mandala y el mantra
el uso del cuerpo como el actor que encarna a la divinidad. Bdsicamente,
las mudrds son “sellos” que reunen la energia en determinados puntos del

cuerpo.

La energia se sella mediante gestos que realiza el cuerpo; estos gestos
no son una representaciéon de la divinidad sino que tienen la funcidén de
hacer aparecer a los dioses a tfravés de determinada actitud que adopta el
cuerpo debido a la mudrd, es decir, el cuerpo del yogui se convierte en un
reflejo de los dioses mediante una postura corporal vivida de manera mistica

que identifica al yogui con el dios al que evoca.

André Padoux dice que la mudrd es una accidon simbdlica pero
expresada corporalmentelél, por ejemplo: unir las manos y entrelazarlas
(lingamudra) simboliza la unidn sexual de Siva y Sakti: el adepto coloca sus
manos, es decir, coloca su cuerpo en determinada forma con la intencidn
de hacer presente al dios o de traer al mundo lo divino. En la unidn de las
manos, el cuerpo fisico es desplazado por un cuerpo transformado que
posee el estatus de sentir lo sagrado en el gesto. El gesto invoca a la
divinidad y ésta se aparece ante el yogui a través de su propio cuerpo: es
la identificacion del hombre con los dioses. El cuerpo es de nuevo el

vehiculo, pero al mismo tiempo, es el espacio de la unioén.

Hemos visto que en ambos casos, en el mantra y en la mudrad, el
cuerpo se trasciende a si mismo, sale de sus limites bioldgicos y se
reconstruye en otro plano, aunque sin abandonar ni negar el cuerpo de

carne y hueso que lo sostiene vivo. Es sumamente paraddjico pues —como

161 André Padoux, El Tantra, p. 132.
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dice Padoux— “hay un rebasamiento del cuerpo por parte del propio
cuerpo”162, Sabemos que en el mantra, el cuerpo transforma el simple aire
que respira en palabra y luego la palabra en la divinidad, por lo que la voz
del cuerpo se diviniza; con la mudrd pasa similar: el cuerpo se diviniza a si
mismo tras realizar el gesto correspondiente a cada divinidad. El gesto

meramente corporal queda trascendido al ir cargado de significado.

Padoux explica como es que la mudrd deja de ser un gesto de las
mMmanos para convertirse “en una postura mistica identificadora.”1¢3 Esto
quiere decir que el cuerpo posee distintas dimensiones de sentido y distintas
posibilidades de accion: puede ir de lo mds primigenio y fisioldgico como
respirar o hacer gestos, hasta transformarse en los dioses mismos. Por esta
razdn, la mudrda es una prdctica tdntrica: porque se caracteriza por

transformar el cuerpo.

Muchas veces, las mudrds son acompanadas por los mantras en el
ritual. A esta prdctica se le llama nydsa y consiste en que el practicante
visualiza a la divinidad en alguna parte de su cuerpo, luego la “toca” con
un gesto especifico (mudra) y recita el mantra con la conciencia de que
estd instalando a la divinidad en esa parte especifica del cuerpo. Los gestos
y la voz refuerzan asi, el efecto buscado por el adepto: situar a la divinidad
en una parte concreta del cuerpo y modificar su naturaleza, es decir,

divinizar su propio cuerpo.

162 |bid., p. 133.
163 Ibid., p. 132.
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4. el sexo tantrico

El sexo es, para el Shivaismo de Cachemira y para las fradiciones
tantricas en general, un elemento central del cosmos ritual. Es, ademds, un
punto que nos lleva directo a la cuestion de la corporalidad y nos muestra,

tajantemente, la importancia del cuerpo para esta fradicion.

El sexo tantrico —que estd siempre en ambiente ritual—, es un puente
a la divinidad porgue lleva al cuerpo a un estado que, a su vez, expande la
conciencia mas alld de sus limitaciones. O en ofras palabras, para todo
cuerpo extasiado hay una conciencia expandida que mira de cerca al

absoluto.

Por otro lado, el sexo es también el escenario corporal de la
transgresion: el cuerpo produce secreciones de manera natural al sentir
excitaciéon, el cuerpo se humedece vy se vuelve viscoso y tfremulante; no es
dificil imaginar que para la tradicion védica las secreciones corporales son
algo impuro, y aqui es justamente donde el Tantra da un giro: fransforma el
sentido impuro de estos fluidos y los convierte en ofrendas sagradas. “La
absorcidn de estas materias oblatorias (dUfl) tfransgresoras debia ayudar al

adepto a trascender su yo y divinizarse.” 164

La transgresion también es comprendida como la disolucion de la no
dualidad entre lo puro y lo impuro porque la unidad a la que se aspira lo
abarca todo de manera absoluta, o dicho en otras palabras, 1o “impuro”—
encarnado en los fluidos sexuales e incluso en el excremento— no tendria
por qué ser considerado inferior ni opuesto a la pureza. Suponer que
solamente lo puro es digno de identificarse con lo absoluto es dejar fuera

del alcance divino a todo lo impuro, y los tantricos no dualistas llevan all

164 1bid., p. 102.
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exiremo su postura: senalando que todo, hasta aquello a lo que mads
rehuimos (los que tenemos una herencia religiosa de ideal puritano),
también es sagrado. Esta perfecta paradoja es la base del rito sexual y

retrata muy bien la comprensidon del cuerpo en las tradiciones tantricas.

Dice Padoux que las tradiciones Kaula llevaban a cabo este ritual con
companeras iniciadas que encarnaban alas Yoginis'és, En el capitulo 29 del
Tantraloka de Abhinavagupta, donde se describe “el gran sacrificio de la
Kula”, los fluidos tienen un alcance metafisico distinto: en este rito, las
secreciones ya no son vistas como ofrenda, sino que el orgasmo es
considerado un rebasamiento de los limites del yo empirico porque fusiona
al practicante con la divinidad; la conciencia se expande y entonces esta

lista para comprender la no-dualidad.

Como hemos visto, el cuerpo juega un papel fundamental en los ritos
tantricos y es en el rito sexual donde seguramente se manifiesta mejor su
amplio rango: desde lo mdas animal a lo mds sublime, desde lo mds impuro a
lo mds puro porque al final son lo mismo, como un circulo donde no se sabe

cudl es el punto de inicio y cudl es el final.

4.1. El cuerpo extasiado

El Tantra es la consagracion de kama —el eros, el goce del cuerpo, el
deseo—. KGma es una de las cuatro metas del hombre en la teoria
brahmdnica, junto con artha, los bienes materiales; dharma, el orden socio-

cosmico, y moksa, la liberacion.1¢é

El cuerpo extasiado y pleno de goce (kadma) es un medio de acceso

hacia lo divino, es como una gran puerta que deja entrar y salir porque estd

165 E| término refiere a divinidades femeninas.
166 |bid., p. 50. Refiriéndose a Madeleine Biardeau.
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muy “abierto”. Abrir el cuerpo a estados extdticos es pues, la tarea del rito.
En el rito sexual, el cuerpo es el punto de toque con lo divino. Los adeptos
entienden este proceso como la posibilidad de trascender lo empirico
porque el placer conduce a un estado de conciencia en donde el cuerpo
se desvanece, la conciencia se expande en el temblor del cuerpo excitado.
El cuerpo fisico siente el placer en la piel, en los érganos, en los labios, en los
0jos, y en ese sentir que parece sdlo fisico, el cuerpo experimenta una
ausencia de si mismo, como si se elevara del suelo por los aires perdiendo su
materialidad. Los instantes de éxtasis fransforman el cuerpo material en
cuerpo sutil. Por eso el tantrika no niega el mundo, no renuncia a él, no
rechaza su cuerpo de carne y hueso porque éste lo conduce directamente
a la meta; lo sensible conduce a lo inteligible, o externo a lo interno. El
cuerpo de carne se sublima en su calor, en sus 0jos cerrados mirando al

interior.

4.2. El puente que une dos realidades

También de las tradiciones no dualistas fenemos la concepciéon de
qgue la unidn sexual ritual representa la unidon divina entre las energias
femenina y masculina, a saber, entre Siva y Sakti; de modo que el acto
sexual entre iniciados es vivido por ellos como si sus cuerpos encarnaran la
energia divina: el cuerpo masculino representa a Siva y el cuerpo femenino
a Sakti. El cuerpo funciona como un puente que lleva a cabo esa unidn de

energias. En la unidon de sexos se une también la pareja divina.

A diferencia de otros ritos como el védico, donde el cuerpo burdo era
transformado en cuerpo sutil y césmico a través del fuego, en el rito sexual
tantrico el cuerpo burdo no se “quema”, no se tfransforma en otra cosa, sino
gue es él mismo, o mejor dicho, son ambos cuerpos femenino y masculino

—desde su absoluta materialidad—, lo que genera la unidn de energias
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divinas. El tantrismo de tradicidon advaita no suprime la materialidad en
nombre de algo “superior”, no divide nada porque es un no-dualismo
radical. Pretender que el cuerpo burdo se convierta en sutil es ya marcar un
dualismo. El cuerpo desnudo, excitado, vibrante, el que sigue su instinto
sexual para experimentar una unién divina es un cuerpo entrenado para el

ritual y, no obstante, es también el cuerpo que poseemos todos.

5. El cuerpo es el texto y la tradicion

Como Ultimo aspecto del cuerpo en la tradicion tantrica presento el
cuerpo como ftexto, entendiendo por texto la tradicidn misma. Es ésta una
interpretaciéon de Gavin Flood que me parece importante incluir en la
investigacion, ya que parte del supuesto de que comprender cabalmente
las tradiciones tantricas se debe tener siempre presente su contexto histérico
y doctrinal; todo esto partiendo de que el cuerpo es el texto que conforma

a la tradicion. Una de sus tesis principales dice:

Las tradiciones tdntricas deben comprenderse en términos de
tradiciones escriturales premodernas; éstas implican la divinizacion
del cuerpo, lo cual es una manera de decir que el cuerpo es

inscrito por el texto.1¢”

El cuerpo juega un papel fundamental porque, segun Flood, es una
representacion del texto, que a su vez representa a la tradicion. El cuerpo —
divinizado por el ritual— se convierte en el texto, 3qué significa esto? Significa
que el cuerpo debe comprenderse como el texto revelado, o en otras
palabras, como la representacidon encarnada o corporeizada de la

revelacion divina. Lo que Flood senala es que las tradiciones tantricas ven

167 Gavin Flood, El cuerpo tdntrico, p. 28.
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en el cuerpo humano la actualizacion de lo divino, pues a través de él, el

practicante logra tfrascender o expandir su subjetividad limitada.

Se havisto alolargo de este capitulo que el cuerpo tdantrico es el lugar
donde se experimenta esa expansidon de la conciencia que el puro intelecto
no alcanza. El texto tantrico es revelado por Siva, Visnu o Devi, sin embargo,
no basta la palabra escrita para alcanzar la meta, el adepto tdntrico
requiere experimentar, es decir, sentir esa palabra en su interior y fransformar
su cuerpo en el texto mismo. Asi es como el cuerpo se identifica con lo divino
y entonces, el adepto vive en carne propia al texto en lugar de solamente
pensarlo. En otfras palabras, el cuerpo encarna el texto revelado, a saber, lo
representa pero también lo vive. Y por si fuera poco, dicha vivencia

constituye la naturaleza del cosmos. En palabras de Flood:

Por un lado, el cuerpo tantrico es una metafora que cartografia el
cosmos, particularmente en la actividad ritual; y por el otfro, el
cuerpo tdantrico es un cuerpo vivido que representa estos mapas,
una representacion que ha tenido y fiene una fuerza existencial en
las vidas de los practicantes tantricos. El cuerpo tdntrico es tanto
una metdafora de las ideas tdntricas sobre el cosmos y el ser
humano como el cuerpo vivido del practicante que representa o

pone en prdctica esas ideas.168

El cuerpo tdntrico tiene entonces, segun Flood, dos aspectos: el de ser
mapa del cosmos, y el de ser cuerpo vivido de esta experiencia de
idenfidad con lo divino que repercute en la existencia mundana del
practicante. A través del cuerpo, el adepto puede apropiarse del sentido

del texto revelado, de modo que puede hablarse de una “comprension

168 Gavin Flood, El cuerpo tdntrico, p. 41.
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corporal” que pone en prdctica todo el tejido simbdlico que ordena el

Ccosmos.

El ritual, la fradicidon y el texto se encarnan en el cuerpo para
tfransformarlo, es decir, para divinizarlo. El cuerpo divinizado —desde su
aspecto suti—, se convierte en la imagen del universo. Una vez mas, la

divinizacion del cuerpo es el eje central del tantrismo.

IV. El Vijnanabhairava Tantra

Este texto, probablemente del siglo IX d.C. pertenece alas fases finales
de la fradicion Trikalé?, uno de los dos principales cultos —junto con la
tradicidon Krama— que caracterizaron |la tradicion tantrica antigua en la

region de Cachemira (siglos VIl a Xl d. C. aproximadamente).

En cuanto al estilo literario, el texto se teje como una conversacion
entre la pareja divina: Sakti como Bhairavi y Siva como Bhairava. Bhairavi le
dice a su senor que desconoce la esencia de la ensenanza sobre Ia unidn
de Rudra (otro nombre para Siva) con su Sakti, ensefianza que aparece
supuestamente en las escrituras del Rudrayamala Tantra'l’0. La referencia a
este Tantra antiguo por parte de la diosa resalta la importancia que, por
excelenciaq, tiene el texto revelado en las tradiciones tdntricas. La diosa tiene
una gran curiosidad por conocer la verdad revelada y Bhairava se la

explicard en la forma concreta de 112 bhavanads que conforman este texto.

El Viinadnabhairava Tantra influyd profundamente las tesis no dualistas

de Abhinavagupta que, bdsicamente, dicen que lo revelado a fravés de las

169 E| culto Trika era el culto alas tres diosas: Pard, Parapard y Apara.
170 Un Tantra anfiguo y perdido que solamente se conoce por algunas citas y referencias
en ofros textos.
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escrituras es la realidad de la conciencia y que toda apariencia no €s sino
una forma de la conciencia, es decir, el reconocimiento (pratyabhijna) de
la idenfidad de uno mismo con la conciencia divina.l”! De modo que el
Vijnanabhairava posee gran riqueza hermenéutica porque es muestra, por
un lado, de la tradicién escritural de revelaciéon vy, por el otro lado, abrid
caminos a la tradicion exegética; ambas tradiciones le dan forma a lo que

conocemos como Shivaismo de Cachemira.

“Vijnanabhairava” podria traducirse como “el reconocimiento con
Bhairava”, es decir, el reconocimiento de la identidad de la conciencia
humana con la conciencia divina que, en este caso es Bhairava “el Terrible”,
una advocacién del dios Siva y que, en esta escritura, alude mds que al dios,
a un estado de conciencia: el mds elevado posible. Las 112 bhavands que
expone el texto en palabras del dios son formas de acceder a €l mismo, es
decir, de alcanzar un estado de conciencia indiferenciado, al que se llama
también, el “estado de Bhairava”, a saber, la meta Jltima. La riqueza y
abundancia de sentidos que presenta este Tantra se nota, precisamente, en

que esta meta tiene 112 alternativas.

La inefabilidad del estado de Bhairava sélo puede expresarse, dentro
del mismo texto, con lenguaje negativo, es decir, “Bhairava no es ni esto ni
aquello” (versos 11-13), mientras explica el dios que los conceptos que lo
pudieran definir son para aquellos cuyo intelecto no ha madurado lo
suficiente para comprender la realidad en su aspecto mds elevado. A lo
menos, estos conceptos inducen al aspirante a recorrer el camino de la

prdctica espiritual, con el fin de alcanzar la naturaleza de Bhairava.

El “estado de Bhairava” se experimenta como una vivencia mds que
como un estado mental. Aqui radica la importancia del cuerpo, pues

considero que el texto y las tradiciones tantricas, en general, sugieren que el

171 Cf. Ibid., p. 84.
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encuentro con lo divino y la identidad de la conciencia es una experiencia
corporal ante todo. Esto significa que la naturaleza de la divinidad —en
tanto manifestacion— se experimenta a través de las sensaciones del

CUErpo Y sus vivencias.

Hemos visto a lo largo de esta investigacion que el cuerpo deja su
naturaleza burda fisioldgica al primer contacto con el ritual, y que se
tfransforma en un cuerpo que vive la experiencia sagrada. Los 112 bhavanas
que conforman este texto tienen justo el fin de conducir al adepto a
Bhairava a través de Bhairavi, o en otras palabras, de llevar al adepto al

absoluto mediante la manifestacion de las cosas del mundo y de la vida.

El “estado de Bhairava” es un estado de plenitud e identidad de la
conciencia consigo misma y con lo absoluto. La conciencia individual logra
superar sus limites y se une ala conciencia divina. De hecho, no es que sean
dos conciencias distintas que se mezclan, sino dos estados distintos de la
misma conciencia, porque para el tantra no dualista todo es una sola

conciencia.

1. Sobre la manifestacion y la conciencia

Bhairavi es la energia femenina, a saber, la energia de la
manifestacion del Ser, que es Bhairava, la energia masculing, la conciencia.
En la cosmovision tdntrica todo es Sakti, es decir, todo el mundo, todas las
cosas, todos los fendmenos; la vida entera con su impresionante diversidad
es manifestacion. Y la esencia de esa manifestacion, es decir, lo que hace
a cada cosa ser lo que es, es Siva. En otfras palabras, Sakti es la inmanencia

y Siva es la frascendencia.

Mark Dyczkowski en su texto The Doctrine of Vibration, explica que el

mundo representa un nivel de manifestacion del absoluto en cuyo proceso
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de emanacion debe contrastar radicalmente un aspecto de su naturaleza
con ofro, para aparecer como dualidad y multiplicidad de la
manifestaciéon.72 Para el Saivismo de Cachemira, la dualidad es aparente,
es decir, “parece” que estuviera, por un lado, la conciencia vy, por el ofro,
las cosas en un dualismo insuperable; en realidad las cosas son la conciencia
misma revelada, o en otras palabras, las cosas son la manifestacion de la

conciencia, pero la conciencia al fin.

Ahora bien, el concepto de realidad es inseparable al de conciencia:
la conciencia es lo real y las cosas manifiestan esa realidad; esto significa
qgue los fendmenos del mundo no son considerados como una ilusidon
(maya), como si sucede con otras escuelas no dualistas. Para el Advaita
Vedanta, por ejemplo, la realidad empirica y el ser absoluto estdn separados
y lo sagrado no se manifiesta empiricamente. Pero el Saivismo de
Cachemira fiene un punto de vista inverso, segun Dyczkowski, quien dice
que en este tantrismo todo es real de acuerdo con la manera en la que

aparece, incluso la ilusion es real porque todo lo empirico es real.

La riqueza filoséfica que se extrae del Viindnabhairava es invaluable.
En términos fenomenoldgicos sabemos que las cosas aparecen, es decir, se
manifiestan. Pero para el tantra no dualista, la manifestacion es en si misma
un nivel de conciencia y no algo separado de ella. Las cosas materiales —
y dentro de éstas el cuerpo humano— son tan reales y sagradas como la
conciencia absoluta porque todas ellas la revelan; sin manifestacion la
conciencia se queda incompleta, como un circulo sin cerrar, pues la propia
esencia de la manifestacion es saberse a si misma como la conciencia
revelada, proceso de autoconciencia que aparece Unicamente en el ser
humano. Conciencia absoluta y conciencia manifestada (cuerpo) son una

misma Ccosa.

172 Cf. p. 38.
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Entonces, la conciencia absoluta es Siva y su manifestacion es Sakti, la
energia femenina. De modo que las cosas son energia femenina que revela
la energia masculina de Siva. Insisto en que aunque se hable
aparentemente de dos energias opuestas, la masculina y la femenina, para
el Saivismo de Cachemira son una misma cosa: Sakti es la puerta de entrada
a Siva: es su rostro, pues a través de la diosa se le conoce a El. Esta bella

afirmacioén se encuentra en el verso 20.

«Para aquel que entra en estado de Sakti (quien se identifica con
Sakti) sobreviene el sentimiento de no-distincién (entre Saktiy Siva),
entonces éste adquiere el estado de Siva. En los agamas ella
(Sakti) es la puerta de entrada (a Siva) (Sakti es como la cara de

Siva)»

En esta cosmovision, las cosas y el cuerpo humano representan la
manifestacion de lo divino en el mundo y abren la puerta hacia el “rostro de
Siva”. Cosas y cuerpo comparten la misma esencia: ser la manifestacion,
pero hay un punto importante en el que difieren: la conciencia absoluta
puede sentirse a si misma a fraveés de la conciencia del hombre que habita
en su cuerpo, es decir, el cuerpo es manifestacion de lo divino pero ademds
se siente a si mismo. Es como si la divinidad ademds de ser consciente de si
misma en su absoluta abstraccidon, también quisiera ser autoconsciente a

través de la experiencia que el cuerpo le proporciona a toda persona.

El cuerpo le aporta a la persona la capacidad de que la divinidad se
autosienta. Nuestro cuerpo manifiesta a Bhairava y nuestra conciencia
reconoce a la divinidad dentro de su propio cuerpo. El practicante encarna
lo sutil del absoluto y la energia de la manifestacion; se trata de un
movimiento que va de lo sutil a lo burdo en un movimiento que va de Siva a

Saktiy de Saktial mundo y al cuerpo. Entonces, la posibilidad de identificarse
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con lo absoluto —en tanto seres corpdreos— radica en que hay una

voluntad de la conciencia por sentirse y experimentarse a si misma.

2. Imaginacion y la transformacion del cuerpo

Anteriormente se habld del papel de la visualizacion en el rito. La
visualizacion del cuerpo sutil y de todas sus partes se inscribe dentro de un
proceso mas general que es la imaginacion; ésta es la base sobre la que se
construye todo elemento tdntrico y es para la tradicidén tantrica, el método

yoguico-contemplativo por excelencia.

El principio de manifestacion surge pues, gracias al poder de
imaginacion del practicante, imaginando primero, su cuerpo burdo siendo
reabsorbido por un cuerpo mds sutil y este cuerpo sutil por uno mads sutil y asi
sucesivamente hasta igualarse al principio de todo. (v.54) Gavin Flood dice
que el cuerpo es el topos que organiza lo representado por la imaginacion,
él habla de una comprension corporal que organiza la misma tradicion. El
cuerpo se codifica en los términos especificos del texto.73 La imaginacion
es un “mundo” construido a partir de la fuente de creacion, es decir,

Bhairava cred a partir de suimaginacion.

En el Viindnabhairava se muestra, de manera casi insistente, que la
imaginacion permea los egjercicios que el adepto debe llevar a cabo para

identificarse con la conciencia absoluta. Aqui un ejemplo:

«El yogui debe meditar en su corazon en los cinco vacios de los
cinco sentfidos que son como los cinco vacios que aparecen en
los circulos de las plumas multicolor de los pavorreales. Entonces él

serd absorbido en el vacio Absolutoy (verso 32)

173 Flood. P. 224.
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Los sentidos son vacios cuando la percepcion va al interior; el corazén
es metafora de la morada del ser desde las Upanisads, y aqui el yogui (como
antes el asceta) se enfoca en ese vacio para tocar al absoluto a través de

la imaginacion.

Por otro lado, es gracias a la imaginacién que se experimenta la
energia de la manifestacion: Sakti se manifiesta en forma de energia dentro
del cuerpo. En los laberintos infinitos de la imaginacion, se tfrata de un
encuentro amoroso de pareja. Siva espera paciente a su Sakti; el cuerpo es
el campo en el que ella camina, también paciente, tocando cada uno de
los centros del cuerpo llendndolos de su energia femenina. El cuerpo de un
yogui que frabaja en su cuerpo sutil logra sentir este recorrido de la energia

por su cuerpo, hasta llegar a Siva en el encuentro amoroso.

La filosofia tantrica es capaz de ampliar nuestro conocimiento sobre
el cuerpo. El Tanfra concibe que el cuerpo es siempre un cuerpo
transformado y divinizado por el ritual; por eso esta tradicidon no puede
comprender el cuerpo como un mero recipiente que contiene o divino; el
Tantra concibe que ese cuerpo transformado es un cuerpo divino y esta
comprension sobre la materialidad le permite al adepto comprender, a su
vez, que la materialidad de todas las cosas del mundo es, en si misma,

divina.

Es notorio que el lugar del cuerpo en el espacio tantrico no es
instrumental, sino imprescindible para acceder a la identidad con lo
absoluto. El cuerpo del yogui es un cuerpo sagrado porque alberga las
energias divinas y se convierte en divino; es un cuerpo que sin negar su
sensibilidad y su materialidad también se sabe sutil. El cuerpo burdo no es
para el tantrismo una ilusiéon, sino el fundamento y la base primigenia que
sustenta al cuerpo sutil y a las energias que en él se manifiestan. De tal

manera que, el cuerpo burdo y el cuerpo sutl forman un conjunto
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inseparable y la superacion del dualismo se ve aqui perfectamente

expresada.

Un buen ejemplo de esta unidn del cuerpo burdo con el sutil esta en
el verso 34, que describe una accidn concreta: cerrar los ojos y dirigir la
atencion al interior del crdneo (kapadla) para alcanzar estabilidad de la
mente. A primera vista parece una simple prdctica meditativa, pero la
palabra kapdla tiene en realidad un sentido esotérico—se explica dentro
del propio verso—. Ka significa la Energia (femenina) divina o pardasakti, y
pala significa “el protector”, a saber, Siva; de modo de kapdla significa la
union de Siva y Sakti. Es interesante que sea el crdneo concreto y duro, —la
imagen de la evolucion humana—, el lugar donde se reunen amorosamente

los dos dioses.

La imaginacion se vuelve el hilo conductor de todo el proceso de
transformacién del cuerpo. El yogui debe contemplar su propio cuerpo mas
alld de los limites empiricos, como si estuviera vacio; entonces libera su
mente de constructos y pensamientos, y asi él mismo adquiere el estado de
Bhairava, que estd mdas alld de toda experiencia empirica y de toda

construccion mental (v. 46).

He aquilaidea tdntrica de que el estado absoluto de la divinidad estd
en el mismo adepto, quien debe mantenerse en ese estado de absorcion
gue se alcanza viajando —con la imaginacion— al interior del cuerpo hasta
rebasarlo. Como si fueran las capas de una cebolla, el yogui debe alcanzar
la profundidad de su centro. Si el aspirante no logra alcanzar ese estado de
vacuidad que es Bhairava debe practicar visualizando a sus huesos y a su
carne siendo penetrados por la vacuidad. Prolongando su atencion en
transformar su cuerpo material en vacio, el yogui se convierte &€l mismo en

vacio (v. 47).
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El yogui debe visualizar su propia piel como la frontera que divide el
exterior y el interior y debe pensar «no hay nada sustancial dentron (v. 48) Asi
trasciende todas las cosas empiricas. Si el aspirante logra contemplar su piel
como un muro blanco sin ningun contenido, entonces todo lo demdas toma
la misma “forma” insustancial. En este punto, el yogui ya posee una
conciencia césmica, como dice Singh, y no experimenta ofra cosa sino la

naturaleza de Siva.

«Cuando el cuerpo del yogui es penetrado por la conciencia en
todas sus partes y su mente se fija firme en un solo punto es disuelto
en el dvadasantal’4 situado en el cuerpo, entonces el yogui cuyo
intelecto se ha vuelto firme, experimenta las caracteristicas de la
Realidad.» (v. 50)

La transformacion del cuerpo se logra pues, gracias a la imaginacion
en contexto ritual.En el rito tantrico, el cuerpo no es arrojado literalmente al
fuego en partes (como en algunos ritos antiguos védicos) sino que se
imagina: se visualiza a fravés de un mantra. El cuerpo se convierte en el
mantra y el mantra se disuelve en el fuego. Es claramente la interiorizacion

del rito tan caracteristico del tantrismo.

«Uno debe pensar de la siguiente manera: “mi cuerpo ha sido
quemado por el fuego de Kalagni'’> creciendo desde el dedo
gordo del pie derecho”. Entonces él experimentard su verdadera

naturaleza que es todo paz.y (v. 52)

174 Singh explica que este verso no es muy claro y no sabe exactamente a qué se refiere
este punto que significa “la distancia de 12 dedos”, a la cual ya se habia hecho
referencia antes. Son medidas corporales, es decir, hay 12 dedos de distancia entre el
ombligo y el corazén, otros 12 del corazdn a la garganta, de la garganta a la frente y de
la frente al tope del crdneo. Son locaciones de los ¢akras, que como vimos, conducen la
energia de Sakti hacia Siva.

175 Kalagni Rudra es el destructor Universal, el fuego que destruye todo para dar origen a
otra cosa.
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Y asi como el cuerpo fue quemado en la imaginacion a través del
mantra, el yogui puede hacer lo mismo con todas las cosas del mundo:
puede quemarlas todas y hacer que el mundo se transforme en fuego. (v.53)
sPuede entonces la realidad material ir y venir con un giro en la atencion?
Es decir, spuede el mundo aparecer y desaparecer a voluntad del yogui
que imagina? Sin duda es ésta una de las tesis mds controversiales del
Saivismo de Cachemira, porque le da consistencia a la imaginaciéon

(bhavana).

Oscar Figueroa expone en su texto “Imaginacién y libertad en la
fradicion tantrica” una posible respuesta sobre lo que significa que bhavana
adquiera consistencia: el senfido etimoldgico es clave: “de la raiz bho-,
bhavana es una forma sustantivada del causativo bhavaya-: hacer ser,
crear. Bhavanad significa, literalmente, el acto de hacer que algo sea:
procurar su existencia. Y que esta palabra pueda significar imaginacion, —
continta Figueroa— habla del valor cosmogdnico y ontoldégico que desde
tiempos védicos se le atribuyd a la produccion de imdagenes.”7¢ Pero
ademds tiene otfro sentido, uno mds profundo: la imaginaciéon también es
pensada en el texto como si estuviera mas alld de la accion humana vy
surgiera de modo espontdneo, como en el japa donde la recitacion de un
mantra, tras ser repetido incesantemente, se vuelve espontdneo. El acto de
imaginar ya no es del yogui sino de la conciencia misma, “la imaginaciéon es
imaginada”. La imaginacion es mds que un medio, un fin en si mismo.177 Es
asi como la conciencia del individuo se identifica con la conciencia
absoluta: el yogui estd creando la realidad con su conciencia, o para
decirlo mejor, la conciencia estd creando la realidad de manera

espontdnea a través del yogui.

176 Cf. Oscar Figueroa en la revista Perspectivas sobre la India: Pasados y Presentes, p. 46
177 1bid., p. 47.
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El yogui puede ver la manifestacion entera como la expresion de Siva
y no como la ilusibn enganosa de sus sentidos.!”8 En realidad «Todo
conocimiento es sin causa, ni base ni engano. Desde el punto de vista de la
Realidad Absoluta el conocimiento no pertenece a ninguna persona.
Cuando uno se entrega en su totalidad a esta contemplacion, entonces,
Oh querida, uno se convierte en Sivan Este es el verso 99 y menciona que
este bhavanad es el instrumento para entrar al corazén: el centro mistico de

la realidad.

3. El control del prana

El prana es la manifestaciéon de Sakti, que a su vez es manifestacion de
Siva. La naturaleza de Bhairava a través de la manifestacion de Sakti se le
muestra al practicante si éste fija su atencién justo en el momento entre la
inhalacién y la exhalacion (verso 24). Singh comenta que la funcién creativa
de la divinidad incluye dos momentos: hacia adentro y hacia afuera, y los
dos movimientos: centrifugo y centripeto. Movimientos y momentos que se
representan con una respiracion controlada por el yogui. En este verso se
aprecian los dos tipos de respiracion que el yoga tantrico concibe como
bdsicos: prana y apdna, es decir, exhalacion e inhalacion, respectivamente.
En este mismo verso se habla del control del cuerpo que debe tener el yogui
para apreciar la verdadera naturaleza de Bhairava. Se dice que el prana se
origina en el centro del cuerpo, mientras que el apdna en la distancia de 12
dedos de la punta de la nariz hacia afuera (dvadasanta). Fijando la mente
en el lugar corporal donde ambos se originan se llega a un estado de

plenitud, que es el estado de parasakti o la naturaleza de Bhairava.

178 Cf. Singh, p. 88.
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Se trata, en efecto, de un ejercicio yoguico de meditacion que tiene
como herramienta a la respiracion y como meta detener las fluctuaciones
mentales; en efecto el resultado es un estado de calma fisica y mental que
muestra al practicante la naturaleza de la mente, a saber, un estado puro y
liore de pensamientos duales formados por la idea de un sujeto que percibe
un objeto. Guiar la atencidon al punto de encuentro entre los dos momentos
de la respiracion convierte el ejercicio fisico de manipulacion del aire, en un
estado sutil donde el aliento vital habita el cuerpo y conduce la conciencia

humana al encuentro con la conciencia absoluta.

La naturaleza de Bhairava sobreviene cuando se detiene la
exhalacion y la inhalacion por unos instantes (versos 25 y 26) Es la ironia de
que el ser absoluto se aparece a nuestra conciencia en los intervalos donde
no hay aire, donde hay un vacio parecido a la muerte, pero que el cuerpo

controla a voluntad.

4. El sexo en el texto

Ahora damos un salto hacia el acto sexual. El verso mds representativo

es el 69:

«Al momento de la relacion sexual con una mujer, la absorcion
dentro de ella tiene que ver con la excitacion, y el deleite final que
se produce en el orgasmo presagia el deleite de Brahman. Este

placer es (en realidad) el del Ser.»

La absorcion toma lugar dentro del cuerpo de la mujer; en él se
manifiestan las delicias del mismo Siva. El espacio sagrado es también el
cuerpo femenino que es capaz de producir las delicias que promete la unidn

con lo absoluto. El acto sexual es importante para el Tantra porque se trata
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de una unidn, que no es sélo de cuerpos sino de energias, que a su vez

representan los dos aspectos del cosmos: el ser y la manifestacion.

El placer generado por el cuerpo es algo asi como un derecho divino
ganado por la carne que todos somos; por eso el cuerpo en estado de
éxtasis sexual encuentra el estado de Bhairava también. Es un estado de

conciencia provocado por un estado del cuerpo.

Y a pesar de ser tan clara la referencia al cuerpo como productor de
placer, Singh se empena en decir que la absorcion es solo simbdlica de Ia
absorcion en la Energia Diving; dice que la union con Dios a fravés de la
mujer “(...) es sélo una ocasion para la manifestacion de las delicias, pero
sélo un tonto tomaria esta ilustracion como una unidn con el placer
carnal.”7? Probablemente Singh sostuvo esta postura no sélo debido a los
claros ideales de pureza, sino ademds con base en el verso 70 que expone
que el placer no depende del cuerpo de la mujer, pues incluso en su
ausencia, la pura memoria del placer sexual en forma de besar, abrazar,
etcétera, puede llevar al yogui a la absorcion con la Conciencia Absoluta.
Considero que este verso no significa que el placer del cuerpo sea simbdlico.
André Padoux dice que “no se trata de una simple ensonacién erdtica sino
de lareviviscencia de un estado intenso.”180 Es un poder de la imaginacion,
tan fuerte que genera excitacion en el cuerpo y en la mente. Lo que importa
subrayar es que el cuerpo no es un simbolo tratdndose de la imaginacion,
pues nada seria la pura imagineria erdtica sin una respuesta fisica en el
cuerpo. Con la imaginacion, el yogui situa a la divinidad en su cuerpo y por

eso goza.

La exaltacion de otfros placeres como comer y beber también es

objeto de meditacion para hallar en ellos la fuente de la alegria (v. 72).

179 De los comentario en su traduccién al texto, p. 99. Oscar Figueroa sefiala que asi lo
ensenaba Laksman Joo.
180 Padoux, p. 204.
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Entonces el yogui se vuelve uno con la incomparable alegria que producen

los placeres (v.73), como si fuera un cuerpo de placer Unicamente.

Una de las particularidades del Tantra es, justamente, que pone
énfasis en el placery no en la renuncia a él con miras a hallar pureza. Es una
postura radical desde el punto de vista espiritual, aunque desde el punto de
vista humano parece en realidad, una via mds afable que otras para

alcanzar la identidad con Dios. El verso 74 dice:

«Donde sea que la mente individual encuentre satisfaccion (sin
agitacion), déjala concentrarse en ella. En cada caso la

verdadera naturaleza de la mds alta felicidad se manifestard.y

La safisfaccion (tusti) indica profundidad, alegria, no agitacion
mental. Es un estado de profundo placer en el que se olvidan todas las cosas
externas, en el que desaparecen todos los constructos mentales y en el que
no hay agitacion en la mente —dice Singh—; el yogui se sumerge en la
fuente del placery encuentra que eso eslo divino, en otras palabras, el goce

es el ser esencial de todo.

Finalmente, se puede decir que el Vinanabhairava es un Tantra que
posee una amplia gama de temas que van desde la prdactica yoguica
cotidiana, hasta una metafisica compleja, pasando por la ensenanza del
meétodo, que es la imaginacion, mds todos los elementos que permiten que
el rito sea interno y a veces transgresor. También muestra la unién de Siva y
Sakti, es decir, la unién de lo divino con las cosas manifestadas a través de
los cuerpos. En cuanto al cuerpo, el texto es claramente una importante
referencia filosdfica si quiere estudiarse a partir del hinduismo. El VB muestra
que el cuerpo es el puente que une ambas realidades: la trascendente y la

inmanente; sin €l no es posible la identificacion del hombre con Dios. El
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cuerpo fiene el poder de manifestar a Siva y de diluir el dualismo entre la

conciencia individual y la absoluta.

Comentarios finales

Este estudio sobre el Tantra cierra esta investigaciéon sobre el lugar del
cuerpo en el pensamiento filosdfico de India; por supuesto es casi un esbozo;
la complejidad y riqueza del tema dan para anos de investigacion, pero sin

duda valdrdn el esfuerzo, el terreno estd poco explorado.

El Tantra muestra, mejor que ninguna otra tradicion india, el valor del
cuerpo en las creencias y en la construccion de las prdcticas religiosas.
Cada uno de los elementos tantricos que se exploraron hace una referencia
necesaria al cuerpo. El cuerpo es el centro de todo el cosmos tdntrico. Se
vio con la visuadlizaciéon, el mantra, la mudrd, con el sexo y con el texto que

el cuerpo es imprescindible en el discurso y en el rito.

El Vijhanabhairava Tantra mostrd que la cosmovision tantrica busca la
identidad del hombre con lo divino y que la manera de alcanzar esa metq,
es el entrenamiento del cuerpo para transformarlo en divino y hacer de su

conciencia una con el fodo.

kkk
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Conclusiones generales

El cuerpo llama a ser repensado por la filosofia, a ser escuchado por
oidos mds atentos, a ser tomado en cuenta por miradas que deseen verlo

de ofro modo, a ser escuchado también por sus silencios y sus vacios.

La filosofia es inacabable y se va transformando con el tiempo, su
evoluciéon implica abrirse a ofro modo de pensar; y el pensamiento indio es,
sin duda, uno de los modos mds sublimes y complejos que ha nacido de la
mente humana. La filosofia del cuerpo se ha enriquecido significativamente
gracias a la diversidad de nociones que la India ha aportado. La dificultad
para definir filoséficamente al cuerpo radica, precisamente, en su
carnalidad, en su tremenda plasticidad y su capacidad de volverse
simbdlicamente o no, mds de o que ya es. Un halo de misterio siempre lo

rodea aunque esté aqui mismo, aconteciendo.

El camino recorrido en esta investigacion por las distintas tradiciones
indias es apenas una pequena parte del vasto cosmos indio, lleno de una
complejisima diversidad religiosa, cultural y social, de cambios a lo largo de
su historia, de personajes sabios y fildsofos construyendo y deconstruyendo
la realidad constantemente. Estudiar la corporalidad en este impresionante
espacio ha sido tan sdlo un primer paso. La filosofia del cuerpo en la India
tiene mucho que decir y nosotros mucho que estudiar. No obstante, el
esfuerzo ha sido fructifero: cada capitulo nos mostré una multiplicidad de
sentidos sobre la corporalidad, algunos poco explorados y otros totalmente

novedosos para la filosofia Occidental.

En la tradicion védica, la corporalidad es un espacio de rito y
transformacion divina en general, es la carne del cosmos mismo; es también

el territorio de la interiorizacién y la especulacion. La conciencia del cuerpo
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ha estado siempre presente en la sabiduria india. Parece haber cierta légica
en el camino pues mds adelante identificarse con el cuerpo representa la

causa del sufrimiento y la confusidn, asi lo vimos en la Gita.

El hombre sabio distingue entre el cuerpo y el dueno del cuerpo o, en
otras palabras, entre la materia y el espiritu, como sostiene la escuela
Sankhya, y el cuerpo no entra en el terreno del conocimiento verdadero. Tal
vez sea esta parte de la investigacion donde se observa un rechazo directo
a identificarse con el cuerpo. Pero la India presenta un abanico mds amplio
que el dualismo y el rechazo: el cuerpo es la materia que el adepto controla
para poder llevar a cabo la accidn desinteresada como camino de

salvacion. El cuerpo tiene un papel soterioldgico.

Finalmente, el Tantra encarna, mucho mds claramente que cualquier
otra tradicion, la esencia del cuerpo fransformado y comprende a éste
como la via para tocar el absoluto. El cuerpo tdntrico —mds que un
instrumento o un puente—, es el espacio donde ocurren las experiencias
sagradas y misticas en el pleno sentido de la palabra. El cuerpo es el lugar
donde habita lo divino y por lo tanto, aquello que permite conocerlo en
carne propia. No es necesario salir de uno mismo en busca de |lo absoluto

porgque se halla en el cuerpo mismo.

En el tantrismo, el cuerpo se convierte en los dioses sin dejar de ser
cuerpo. Lo vimos en la prdctica de visualizacion, en los mantras, en los
mudras, en el sexo. El cuerpo encarna lo divino y lo manifiesta, ya sea con la
voz o con gestos o con imaginacién, pero todo ocurre en el cuerpo. E
practicante es capaz de modificar su cuerpo a voluntad con disciplina y

fervor.

Y bien, squé es el cuerpo? Pues ni la filosofia India ni la Occidental ni
cualquier ofro discurso pueden dar un significado univoco, y qué bueno

porgue seria un significado enganoso. El cuerpo es paraddjico, ambiguo y
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misterioso, y también es concreto y conmensurable. El cuerpo lo somos, o
gozamos Yy lo padecemos. Los diversos discursos indios vistos en este arduo
recorrido nos mostraron que ademds el cuerpo y la divinidad estdn

intfimamente relacionados.

El cuerpo en la India es pues, muchos cuerpos: es el cuerpo coésmico
porque hace analogia con él; es el cuerpo que se sacrifica en partes como
la ofrenda; es el modo de ser del ser humano, es el cuerpo controlado del
asceta; el cuerpo que se diviniza, el cuerpo del atman, el cuerpo sutil, el
cuerpo como base de la accidon; es también el cuerpo rechazado, el que
se identifica con la ignorancia, con la ilusidon y con lo perecedero; el cuerpo
de la accion desinteresada, del amor y la devocion; es el cuerpo de la
renuncia, el yoéguico, el cuerpo sexual, el cuerpo energético, el cuerpo
manifestacion, el territorio de los dioses, el cuerpo instrumento, el puente y el
obstaculo. Todos estos sentidos, y mds, abarcados por la idea de que el

cuerpo puede transformarse.

La transformacion del cuerpo es un comUn denominador. El cuerpo se
transforma de biolégico a vehiculo de salvacion. jQué paradojal El cuerpo
que no estd trabajado con disciplina y rito nos lleva a la implacable muerte;
mientras que el cuerpo que se une al deseo de salvaciéon es un aliado y una
morada donde se encuentra a los dioses listos a fundirse con nuestra
individualidad.
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