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PROLOGO

La historia del descubrimiento e interpretacién de la India por
la mente europea es realmente apasionante. No nos referiremos so-
lamente al descubrimiento geografico, linglistico y literario, o a las
expediciones y blsquedas, en una palabra, a todo lo que constituye
los cimientos del hinduismo europeo, sino principalmente a las aven-
turas culturales provocadas por la revelacion creciente de las len-
guas, mitos y filosofias indias. Raymond Schwab, en su hermoso libro
La Renaissance Orientde (Payot, 1948) ha descrito buen nimero de
esas aventuras culturales. Pero el descubrimiento de la India prosi-
gue, y nada nos permite pensar que esté llegando a término, porque
el andlisis de una cultura foranea nos revela, ante todo, 1o que bus-
cabamos o aquello que estabamos preparados a descubrir. El des
cubrimiento de la India habr& terminado recién cuando las fuerzas
creadoras de Europa estén irremediablemente agotadas.

Cuando se trata de valores espirituales, la contribucién de la
filologia, por indispensable que ésta sea, no agota la riqueza del
objeto. Sin duda hubiera sido superfluo querer comprender el budis-
mo mientras los textos no estuvieron editados correctamente, y cuan-
do las diversas filologias budistas no estaban formadas adn. Afia-
damos & hecho de que la comprension de este vasto y complejo
fendmeno espiritual no estaba infaliblemente asegurada por medio
de esos excelentes instrumentos de trabajo que son las ediciones
criticas, losdiccionarios poliglotos, las monografias histéricas. Al abor-
dar un esplritualismo exdtico, €l hombre comprende sobre todo lo
que esta predestinado a comprender por propia vocacion, por su
orientacion cultural propia y por la orientacién del momento hist6-
rico al que pertenece. Este truismo es de aplicacion general; la ima-
gen que nos hemos creado de las "sociedades inferiores’ durante el
siglo xix, derivod en gran parte de la actitud positivista, antirreligiosa
y a-metafisica de algunos excelentes exploradores y etndlogos, que
trataron a los "salvajes’ con la ideologia de un contemporaneo de
Augusto Contte, de Darwin o de Herbert Spencer; se descubria entre
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los "primitivos’, bajo cualquier aspecto, "fetichismo" e “infantilismo"
religioso, simplemente porque no se alcanzaba a ver otra cosa. Fue
necesario € empuje del pensamiento metafisico europeo de comien-
zos de este siglo, e renacimiento religioso, las miltiples adquisicio-
nes de la psicologia de lo profundo, de la poesia, de la microfisica,
para alcanzar a comprender el horizonte espiritual de los "primiti-
vos', la estructuracién de sus simbolos, la funcion de sus mitos, la
madurez de sus misticas.

En e caso de la India, las dificultades eran mas considerables
aln; por un lado, era necesario forjar los instrumentos de trabajo,
adelantar las filologias, por otro lado, seleccionar los aspectos del
espiritualismoindio mas permeable a la mentalidad europea. Pero,
como era de esperar, aquello que parecié mas permeable fue justa-
mente lo que respondia a los problemas mas urgentes de la cultura
europea. El interés por la filologia comparada ario-hindd, fue prin-
cipalmente lo que obligé a estudiar el sanscrito al promediar € si-
glo xix, asi como, una o dos generaciones atras, la India fuera visita-
da bajo e impulso de la filosofia idealista 0 merced al encanto de las
imagenes primordiales que acababa de volver a descubrir € roman-
ticismo aleman. Durante la segunda mitad del siglo pasado, la India
fue interpretada principalmente en funcion de la mitologia naturista
y de la moda cultural que esta Ultima habia instaurado en Europa y
América. Finalmente, € empuje de la sociologia y de la antropologia
cultural, durante el primer cuarto de nuestro siglo, ha inspirado nue-
vas perspectivas.

Todos estos experimentos obtuvieron su premio, ya que respon-
dian ante todo a los problemas propios de la cultura europea. Aunque
los diversos métodos de acceso usados por los sabios occidentales no
siempre pudieron revelar los valores intrinsecos del espiritualismo
hindU, no por eso prestaron menor ayuda; poco a poco, la India co-
menzaba a afirmar su presencia en la conciencia europea. Es verdad
que, durante largo tiempo, esta presencia se reveld particularmente
en las gramaticas comparadas; escasa, timidamente, la India hacia
su aparicion en las historias de la filosofia, en donde su puesto osci-
laba, segln la moda del dia, entre e idealismo aleman y la "menta-
lidad pre-ldgica”; cuando € interés por la sociologia se impuso, se
hicieron largos epilogos sobre el régimen de castas. Pero todas esas
actitudes se explican tomando en cuenta los horizontes de la cultura
occidental moderna. Cuando una cultura inscribia entre sus proble-



mus capitales la explicacién de una ley linglistica o de una estruc-
turacion social, €l invocar a la India para resolver tal etimologia o
ilustrar tal etapa de la evolucion social, no significaba disminuir a la
India; era mas bien testimoniarle respeto y admiracion. Por otra parte,
las formas de acceso no eran malas en si; eran solamente demasiado
particulares, y su oportunidad de develar los contenidos de un espiri-
tualismo grande y complejo se hallaba limitada, por esa causa, en
la misma medida. Felizmente, los métodos son perfectibles y los fra-
casos del pasado no se perdieron: pronto se aprendié a no renovar
los errores de los precursores. Basta con medir e progreso de los
estudios de mitologia indo-europea, a partir de Max Miller, para po-
der juzgar e provecho que un George Dumézil supo extraer, no so-
lamente de la filologia comparada, sino también de la sociologia, de
la historia de las religiones y de la etnologia para dar una imagen
mas exacta e infinitamente mas fecunda, de las grandes categorias
del pensamiento mitico indo-europeo.

Todo nos lleva a creer que en la hora actual se torna posible un
conocimiento mas exacto del pensamiento hindd. La India ha entrado
en e circuito de la Historia, y € espiritu europeo, con razon o sin
ella, se siente inclinado a tomar méas en serio las filosofias de los pue-
blos presentes en la Historia. Por otra parte, especialmente después
de la dltima generacion filosdfica, € espiritu europeo esta siendo
llevado en forma cada vez mas intensa a definirse con respecto a los
problemas de la temporalidad e historicidad. Durante mas de un si-
glo, la parte mejor del esfuerzo cientifico y filosofico europeo estuvo
consagrada al andlisis de los factores que "condicionan” al ser hu-
mano: se pudo demostrar cuanto y hasta qué punto el hombre est4
condicionado por su fisiologia, por sus factores hereditarios, su medio
social, la ideologia cultural de la que participa, por su subconsciente,
y, sobre todo, por la Historia, por su momento historico y por su pro-
pia historia personal. Este dltimo descubrimiento del pensamiento
occidental, a saber, que €l hombre es esencialmente un ser temporal e
histérico, que no es —ni puede dejar de ser— un producto de la His-
toria, domina aun la filosofia europea. Algunas corrientes filosdficas
llegan a la conclusion de que la Unica tarea digna y valiosa ofrecida
al hombre, es la de asumir franca y plenamente esta temporalidad y
esta historicidad; cualquier otra eleccidén equivaldria a una evasion
hacia lo abstracto y lo falso y se pagaria con la esterilidad y la muerte,
gue castigan en forma inexorable la traicion hecha a la Historia.



No nos corresponde discutir esas tesis. Sefialénos sin embargo
que los problemas que hoy apasionan a la conciencia europea la pre-
paran para comprender mejor al esplritualismo indio: mas adn, la in-
citan a utilizar, para su propio trabajo filosofico, una experiencia
india milenaria. Expliquémonos: es la condicion humana la que cons-
tituye el objeto de la filosofia europea més reciente, y en especial la
temporalidad del ser humano; la temporalidad es la que hace posibles
todos los otros "condicionamientos' y la que, en Ultima instancia, hace
del hombre un "ser condicionado”, una serie indefinida y evanescente
de "condiciones’. Ahora bien, este problema del "condicionamiento”
del hombre (y su corolario, cas descuidado en Occidente: € "des-
condicionamiento")congtituye el problema central del pensamiento
indio. Desde los Upanishad, la India no se sintié preocupada mas que
por un solo problema, y grande: la estructuracion de la condicion
humana. (Lo que ha hecho decir, no sin razon, que toda la filosofia
india ha sido y es aln "existencialista".) Europa tendria pues interés
en aprender: 1°) lo que la India ha pensado de los multiples "condi-
cionamientos' del ser humano; 2°) en qué forma abordd e problema
de la temporalidad y de la historicidad del hombre; 3°) qué solucion
encontré respecto de la angustia y la desesperacion, desencadenadas
inevitablemente por la nocion de temporalidad, matriz de todos los
"condicionamientos'.

La India se dedicd, con rigor inigualable por otra parte, a analizar
los diversos condicionamientos del ser humano. Apresurémonos a
agregar que lo hizo no para llegar a una explicacion exacta y coheren-
te del hombre (como por gemplo en Europa, en € siglo xix, cuando
se crefa explicar al hombre por su condicionamiento hereditario o
social), sino para saber hasta donde se extendian las zonas condicio-
nadas del ser humano y ver s existe alin ago mas alé de esxos con-
dicionamientos. Es por esa razdn que, mucho antes de la psicologia
de lo profundo, los sabios y ascetas indios se sintieron impelidos a
explorar las zonas oscuras del subconsciente: habian comprobado que
los condicionamientos fisioldgicos, sociales, culturales y religiosos eran
relativamente faciles de delimitar y, en consecuencia, de dominar;
los grandes obstaculos para la vida ascética y contemplativa surgian
de la actividad del subsconciente, de los samskara y de los vasana,
"impregnaciones’, "residuos’, "latencias’, que constituyen lo que la
psicologia de lo profundo designa como los contenidos y estructura-
ciones del subconsciente. Por otra parte, no es esta anticipacion prag-
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matica de ciertas técnicas psicolégicas modernas lo realmente valioso,
sino su utilizacién con miras al "descondicionamiento” del hombre.
Puesto que el conocimiento de los sistemas de "condicionamiento” no
podia, en cuanto a la India, tener su objetivo en si mismo, lo impor-
tante no era e conocerlos, sino el dominarlos, se trabajaba con los
contenidos del subconsciente para "quemarlos'. Ya se vera por me-
dio de qué métodos e Yoga espera llegar a tan sorprendentes resul-
tados. Y son principalmente esos resultados los que interesan a los
psicologos y los filésofos europeos,

Que se nos comprenda bien: no se trata en modo alguno de pro-
poner la préactica del Yoga a los sabios europeos, 10 que por otra parte,
es mas dificil de lo que dejan entrever ciertos aficionados, ni de pro-
poner a las diversas disciplinas occidentales la aplicacién de los mé-
todos yoga o de adoptar su ideologia. Otra perspéctica nos parece mu-
cho mas fecunda; la que consiste en estudiar lo mas atentamente
posible los resultados obtenidos con tales métodos de exploracion de
la psiquis. Toda una experiencia inmemorial concerniente a la con-
ducta humana en general, es propuesta a los investigadores europeos,
Seria imprudente, cuando menos, no extraer provecho de €llo.

Como deciamos mas arriba, el problema de la condicion humana
—es decir, la temporalidad e historicidad del ser humano—, se en-
cuentra en el centro mismo del pensamiento europeo, y € mismo pro-
blema obsesiond, desde su origen, a la filosofia india. Es verdad que
no encontramos en ésta los términos "historia" e "historicidad" en €
sentido que actualmente tienen en Europa, y muy raramente halla-
mos la palabra "temporalidad”. Por otra parte, era imposible encon-
trarlos bajo la designacion precisa de "Historia" e "historicidad". Pero
lo importante no es la identidad de la terminologia filosdfica: basta
con gue los problemas sean homélogos. Ahora bien, se sabia de mu-
cho tiempo atras que € pensamiento indio otorga considerable impor-
tancia al concepto de maya, que se traducia, a justo titulo, por ilusién,
ilusion cdsmica, espgiismo, magia, devenir, irrealidad, etc. Pero, al
observar de mas cerca, nos damos cuenta de que maya es "ilusién”
porque no participa del Ser, porque es "devenir", "temporalidad”;
devenir cdsmico, sin duda, pero también devenir histdrico. Es posible,
pues, que la India no haya ignorado la relacion entre la ilusion, la
temporalidad y €l sufrimiento humano; aunque en general sus sabios
hayan expresado ese sufrimiento en términos cosmicos, nos damos
cuenta, al leerlos con la atencion debida, que €ellos pensaban en €
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sufrimiento humano como en un "devenir" condicionado por las es-
tructuraciones de la temporalidad. Hemos tratado ya ese problema
(Symbolisme religieux et angoisse, en & volumen colectivo. L'an-
goisse du temps présent et les devoirs de I'esprit. Encuentros Inter-
nacionales de Ginebra, 1953) y tendremos ocasion de volver a é. Lo
que lo filosofia occidental moderna llama "estar en situacion”, "estar
congtituida por la temporalidad y la historicidad", tiene como para-
lelo, en e pensamiento indio la "existencia en la maya'. S alcanza-
mos a homologar los dos horizontes filosoficos —indio y occidental—
todo lo que la India pensd sobre la maya ofrece cierta actualidad
para nosotros. Nos daremos cuenta de ello al leer, por gemplo, la
Bhagavad-Gita; el andlisis de la existencia humana se desarrolla en
un lenguaje que nos es familiar: la maya no es solamente ilusion cos-
mica, sino también y principalmente historicidad; no solo existencia
en e eterno devenir cosmico, Sino en especial existencia en e Tiem-
po y en la Historia. Para la Bhagavad-Gita € problema se planteaba,
un poco como para € cristianismo, en estos términos: ¢coémo resolver
la situacion paraddjica creada por € doble hecho de que € hombre
por un lado, se encuentra en el tiempo, esté consagrado a la Historia,
y por otro lado sabe que sera "condenado" s se deja consumir por
la temporalidad y por la historicidad, y que, en consecuencia, debe
encontrar a cualquier precio, en e mundo, una senda que lleve a un
plan transhistérico y a-temporal? Se leerd mas adelante la discusion
de los problemas propuestos por la Bhagavad-Gita, pero subrayemos
desde ahora que todas las soluciones representan diversas aplicacio-
nes del Yoga.

Encontramos pues, aqui también, €l Yoga. En efecto, en €l tercer
punto mas arriba indicado, que concierne a la filosofia occidental, a
saber: la solucién propuesta por la India a la angustia desencade-
nada por el descubrimiento de nuestra temporalidad e historicidad,
los medios gracias a los cuales puede uno permanecer en € mundo
sin dejarse "consumir” por € Tiempo y por la Historia, las respuestas
provistas por € pensamiento indio implican, mas o menos directa-
mente, un cierto conocimiento del Yoga. Podemos calcular, pues, €
interés que representa, para los estudiosos y filésofos europeos, la
familiaridad con este problema. Repetimos, no se trata de aceptar,
pura y simplemente, una de las soluciones ofrecidas por la India. Un
valor espiritual, no se adquiere como una marca nueva de automo-
vil. Sobre todo, no se trata ni de sincretismo filosofico ni de "hin-
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duizacién", y menos adn de ese odioso hibridismo "espiritual” inaugu-
rado por la Sociedad Teosofica y continuado, agravado, por las innu-
merables pseudo-morfosis contemporéneas. El problema es mas com-
plicado: es importante conocer y comprender un pensamiento que
ocupd un puesto de primera fila en la historia del espiritualismo uni-
versal. Esimportante conocerlo ahora, ya que, por una parte, es desde
ahora que, habiendo sido sobrepasado por € ritmo mismo de la His-
toria todo provincialismo cultural, nos vemos obligados —tanto euro-
peos como No europeos— a pensar en términos de Historia Universal
y a forjar valores espirituales universales; y, por otra parte, es ahora
cuando € problema de la situacion del hombre en e mundo domina
la conciencia filosdfica europea. Ahora bien, este problema se en-
cuentra en el centro mismo del pensamiento indio. Tal vez el dialogo
filosofico comporte, sobre todo al principio, algunas decepciones:
numerosos investigadores y filésofos occidentales podréan considerar
los andlisis indios un poco simplistas, e ineficaces las soluciones pro-
puestas. Toda terminologia técnica, tributaria de cierta tradicion es-
piritual, no deja de ser un léxico: es posible que los filosofos occiden-
tales consideren como fuera de moda, aproximativo, inutilizable el
Iéxico filosofico indio. Pero todos estos riesgos del didlogo son de
menor importancia. Los grandes hallazgos del pensamiento indio aca-
baran por ser reconocidos, bajo e disfraz del 1éxico filostfico, y a
pesar de é. Es imposible, por ejemplo, no reparar en uno de los mas
grandes descubrimientos de la India: e de la conciencia-testigo, la
conciencia libre de sus estructuraciones psico-fisiologicas y de su
condicionamiento temporal, la conciencia del "liberado”, es decir de
aquel que ha conseguido liberarse de la temporalidad y que, por lo
mismo, conoce la verdadera, indecible libertad. La conquista de esta
libertad absoluta, de la espontaneidad perfecta, constituye e objeto
de todas las filosofias y de todas las técnicas misticas indias, pero es
principalmente por medio del Yoga, por una de las miltiples formas
del Yoga, que la India creyo poder asegurarla. Es la razén principal
por la cual hemos considerado Util redactar una exposicion suficien-
temente completa de las teorias y practicas del Yoga, relatar la histo-
ria de sus formas y destacar €l lugar del Yoga en e conjunto del
espiritualismo indio.

Hemos comenzado la elaboracion de este libro después de tres
anos de estudios en la Universidad de Calcuta (1928-1931) bajo la
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direccién del Profesor Surendranath Dasgupta, y luego de una estadia
de seis meses en e ashram de Rishikesh, Himalaya. La primera ver-
sién, escrita en Inglés, traducida por nosotros mismos al rumano y
retraducida al francés por algunos amigos, aparecié en 1936 con €
titulo: Yoga, Essa sur les origines de la mystique indienne (Bucarest-
Paris. Libreria Orientalista Paul Geuthner). Los defectos propios de
la juventud e inexperiencia se encontraban alli empeorados por des-
dichados malentendidos debidos a la doble traduccién: mas adn, €
texto se hallaba desfigurado por gran cantidad de errores idiomati-
cos y de imprenta. A pesar de tan graves imperfecciones, € trabajo
fue bien recibido por los especialistas. las opiniones de Louis de la
Vallée-Poussin, Jean Przyluski, Heinrich Zimmer, V. Papesso, para
no citar sino a los desaparecidos, nos animaron hace ya tiempo a pre-
parar una nueva edicion. Las correcciones incluidas y e material
agregado tuvieron por resultado un texto que se aparta sensiblemente
de la edicion de 1936, Con excepcion de algunos parrafos, € libro ha
sido completamente reescrito con € propdsito de adaptarlo, en lo
posible, al punto de vista actual. (Una parte de esta nueva version
habia sido ya utilizada en €l libro publicado en 1948: Techniques du
Yoga.) En las notas marginales, sblo hemos conservado un minimo de
referencias. Las bibliografias y lista de temas, la precision exigida por
ciertos aspectos mas particulares del problema y, en general, todas las
discusiones técnicas, han sido agrupadas al final de la obra en forma
de apéndices breves. Hemos querido presentar un libro accesible al
lector no interiorizado, sin algjarnos del rigor cientifico: los indianistas
encontraran material complementario y elementos bibliogréficos al
final del libro. ¢Sera necesario agregar que ninguna de las bibliogra-
fias es exhaustiva?

Hemos utilizado las traducciones francesas de los textos sanscrito
y pali que nos han parecido convenientes. S en la traduccién de los
Yoga-Sutra y de sus comentarios nos hemos apartado alguna vez de
las interpretaciones corrientes, 1o hacemos teniendo en cuenta la en-
sefianza oral de nuestros maestros hindues, y en primer lugar la del
Profesor Surendranath Dasgupta, con quien hemos traducido y co-
mentado todos los textos importantes del yoga-darsana.

Tal cual se presenta, €l libro se dirige en particular a los especia-
listas en historia de las religiones, a los psicélogos y a los filosofos.
La mayor parte de su contenido estd dedicada al comentario de las
diferentes formas de la técnica yoga y a su historia. Hay excelentes
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trabajos sobre € sistema de Patanjali, en especial los de Dasgputa;
no hemos creido necesario extendernos en demasia sobre ese tema,
ni tampoco sobre las técnicas de meditacion budista, pues a ese res-
pecto disponemos de abundante literatura critica. Hemos insistido,
al contrario, sobre los aspectos menos conocidos o estudiados en
forma imperfecta: las ideas, el simbolismo y los métodos yogas, tal
como se expresan en e tantrismo, la alquimia, €l folklore y la devo-
cion aborigen.

Hemos dedicado esta obra a la memoria de nuestro protector, €l
Maharajah SrManindraChandra Nandi de Kassimbazaar, quien nos
permitio, por medio de una beca, nuestra estada en la India, y a la
memoria de nuestros mas caros maestros: Nae lonescu y Surendranath
Dasgupta. A las enseflanzas del primero le debemos nuestra inicia-
cion y orientacion filosdficas. En 1o que respecta a Surendranath Das-
gupta, no solamente nos introdujo en el corazon del pensamiento in-
dio: durante tres afios fue, a la vez, nuestro profesor de sanscrito,
nuestro maestro y nuestro guru. jQue los tres descansen en la paz
de su fel

Empezamos la preparacion de esta nueva edicion hace ya tiempo,
pero no hubiéramos podido llevarla a cabo sin la ayuda de felices
circunstancias.

Al acordarnos una beca para investigacion, la Bollingen Foun-
dation, de Nueva York, nos permiti6 consagrarnos durante varios
anos a este libro: que los directores de la Fundacion reciban aqui mi
agradecimiento méas sincero. Gracias a nuestros queridos amigos, €l
doctor René Laforgue y Delia Laforgue, pudimos, desde 1951, traba-
jar en condiciones inesperadas; tienen asegurada nuestra mas honda
gratitud. Finalmente, nos sentimos particularmente obligados hacia
nuestro excelente amigo, € doctor Jean Gouillard quien, también
esta vez, quiso leer y corregir e manuscrito francés de esta obra;
es un verdadero placer para nosotros expresarle todo nuestro reco-
nocimiento.

MIRCEA ELIADE
Paris, 15 de setiembre de 1954.



CAPITULO PRIMERO

LASDOCTRINASYOGAS

PUNTO DE PARTIDA

Cuatro conceptos fundamentales y solidarios, cuatro "ideas-fuerza’,
nos introducen de inmediato en € corazén del espiritualismo indio:
e karman, la maya, € nirvanay € yoga. Puede escribirse una histo-
ria coherente del pensamiento indio partiendo de cualquiera de estos
conceptos fundamentales o "ideas-fuerza'; irremisiblemente nos ve-
remos obligados a hablar de los otros tres. En términos de filosofia
occidental, diremos que, desde la época post-védica, la India ha tra-
tado principalmente de comprender: 1°) la ley de la causalidad
universal, que solidariza a hombre con € Cosmos y lo condena a
transmigrar indefinidamente; es la ley dd karman; 2°) € misterioso
proceso gque engendra y sostiene al Cosmos, y a cumplirlo, hace po-
sihle "d eterno retorno” de las existencias: es la maya, la ilusién cos-
mica, soportada (mas grave aln: valorizada) por el hombre mientras
estd enceguecido por la nesciencia (avidya); 3°) la realidad absoluta
"situada’ en algun lado més alla de lailusién cosmicaentretgjida por
la maya, y también fuera de los limites de la experiencia humana
condicionada por el karman: e Ser puro, € Absoluto, con cualquier
nombre con que se le designe: € Yo (atman), Brahman, el incondicio-
nado, el trascendente, & inmortal, € indestructible, el Nirvana, etc,;
4°) finalmente, los medios para llegar ad Ser, las técnicas adecuadas
para adquirir la liberacién (moksa, mukti): el conjunto de estos me-
dios o técnicas constituye en realidad € Yoga.

Se comprende entonces como queda planteado, para e pensa-
miento indio el problema fundamental de toda filosofia: 1a busqueda
de la verdad. Para la India, la verdad no es esencial por si misma; se
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convierte en algo esencial gracias a su funcion soteriol 6gica, poique
el conocimiento de la verdad ayuda ai hombre a liberarse. La pose-
sion de la verdad no constituye la meta suprema para € sabio indio:
lo eslaliberacion, la conquistade lalibertad absoluta. Los sacrificios
gue esta dispuesto a soportar €l fildsofo europeo para alcanzar la ver-
dad en si y por si misma —sacrificio de la fe religiosa, de las ambi-
ciones mundanas, de la riqueza, de la libertad personal y aun de la
vida— tales sacrificios no son aceptados por € sabio hindl s no es
con miras a la liberacion. Liberarse equivale a forzar otro plano de
existencia, a apropiarse de otro modo de ser por encima de la condi-
cion humana. Para la India, no solamente el conocimiento metafisico
se traduce en términos de ruptura y muerte (al "quebrar" la condi-
cién humana, uno muere para todo lo humano), sino que este cono-
cimiento implica necesariamente una prolongacion de natural eza mis-
tica: el renacer a un modo de ser no condicionado, lo que significa
la liberacién, la libertad absoluta

Al estudiar las teorias y précticas del Y oga tendremos ocasion de
referirnos a las demas "ideas-fuerza' del pensamiento hindi. Mientras
tanto, empecemos por deslindar las acepciones de la palabra yoga.
Etimol égicamente, deriva de la raiz yuj, "ligar", "mantener oprimido",
"uncir", "poner bajo yugo", de donde derivan también en latin jun-
gere, jugum, en inglés yoke. El término yoga sirve en general para
designar toda técnica de ascesis y cualquier método de meditacion.
Evidentemente, estos ascesis y esas meditaciones han sido valoriza-
das en forma diferente por las multiples formas de pensamiento y
movimientos misticos indios. Como veremos pronto, existe un Yoga
"clasico”, un "sistema de filosofia" expuesto por Patanjali en su cé&
lebre tratado Yoga-Sutra. y es de este sistema que hay que partir
para comprender la posicion del Yoga en la historia del pensamiento
indio. Pero a lado de este Yoga "clasico”, hay innumerables formas
"populares’, asistematicas, de yoga; también las hay de yoga no-
brahmanico (yogas budistay jaina) y sobre todo de yoga de estruc-
tura "mégica’, "mistica’, etc. En el fondo, es € termino mismo de
yoga €l que permitié esa gran variedad de acepciones. En efecto, s
etimol 6gicamente yuj quiere decir "ligar", es sin embargo evidente
que €l "lazo" al que esta accion de atar debe llevar, presupone, como
condicion previa, la ruptura de los lazos que unen €l espiritu a mun-
do. En otras palabras: la liberacion no puede efectuarse si previa
mente no nos hemos "desligado” del mundo, si no hemos comen
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zado por sustraernos al circuito cdsmico, condicion indispensable sin
la cual nunca llegariamos a encontrarnos a nosotros mismos ni a
dominarnos: aun en su acepcion "mistica’, es decir adn significando
la union, e Yoga implica e desligamiento previo de la materia, la
emancipacion con respecta a. mundo. Su intensidad depende del
efuerzo del hombre (“poner bgo yugo"), de su autodiscipling, gra-
cias a la cua se puede conseguir la concentracion del espiritu, adn
antes de haber pedido —como en las variedades misticas del Y oga—
ayuda a la divinidad. "Liga", "mantener oprimido”, "poner bajo
yugo", todo eso tiene por objeto la unificacion del espiritu y abolir
la dispersion y los automatismos que caracterizan a la conciencia
profana. Paralas escuelas del Yoga "devociond" (mistico), esta "uni-
ficacion" no hace més que preceder, evidentemente, a la union ver-
dadera, la del alma humana a Dios.

Lo que caracteriza d Yoga, no es s0lo su aspecto practico, sno
también su estructura de iniciacion. El Yoga no se aprende solo, es
necesaria la direccion de un maestro (guru). En la India, estricta
mente hablando, los demés "dgemas de filosofid’, o mismo que
toda ciencia u oficio tradicional, son ensefiados por maestros, siendo
por eso mismo iniciaciones. desde hace milenios son transmitidas en
forma oral, "de boca a oido". Pero € Yoga presenta en forma més
precisa aln su caracter de iniciacion, pues como ocurre en las otras
Iniciaciones religiosas, € yogui empieza por abandonar e mundo
profano (familia, sociedad) y, guiado por su gurl, se dedica a supe-
rar en forma sucesiva la conducta y los vaores propios de la con-
dicion humana. Cuando hayamos visto hasta qué punto se esfuerza €
yogui para perder contacto con la condicion profana, nos daremos
cuenta de que @ suefla con "morir para esta vidd'. Efectivamente,
asistimos a una muerte seguida de un renacimiento con otro rnodo de
ser: d representado por la liberacién. La analogia entre € Yoga y la
iniciacion se perfila mas aln Si pensamos en los ritos de iniciacion,
"primitivos’ 0 no, que persiguen la creacién de un "cuerpo nuevo,
"mistico” (simbdlicamente asimilado a cuerpo del recién nacido, se-
gun los primitivos). Ahora bien, € "cuerpo migtico"; que permitira
al yogui insertarse en la modalidad trascendente, desempefia un papel
importante en todas las formas del Yoga, principalmente en € tan-
trismo y la aquimia. Dede e punto de vista, € Yoga retoma y
prolonga, en otro plano, el simbolismo arcaico y universal de laini-
ciacion, ya atestado en la tradicion brahménica (en donde € iniciado
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justamente, es llamado €l "nacido dos veces"). El re-nacimiento de
iniciacion se define, en todas las formas del Yoga, como e acceso
a una modalidad no profanay dificilmente descriptible, expresada por

lasescuel as hindues baj o diferentes nombres: moksa, Nirvana, asamkr-
ta, etc.

De todos los significados que posee en la literatura hindu la pala-
bra"yogd', € mejor expresado es €l gque se relaciona con la "filosofia"
Yoga (yoga darsana) tal cua esta expuesta en el tratado de Patan-
jali, €l Yoga-Sutra, y en sus comentarios. Un darsana, evidentemente,
no es un sistema de filosofia, en el sentidooccidental (darsana: vista,
vison, comprension, punto de vista, doctrina, etc...., de la raiz drs:
ver, contemplar, comprender, etc.). Pero no por eso deja de ser un
sistema de afirmaciones coherentes, extensivo a la experiencia hu-
mana, a la que trata de interpretar en su conjunto, con e objeto de
"liberar al hombre de la ignorancia’ (por variadas que sean las acep-
ciones del término ignorancia). El Yoga es uno de los seis "sistemas
de filosofia' indios ortodoxos (ortodoxo en su significado de: tolera-
dos por e brahmanismo, a diferencia de los sistemas heréticos, como
por gemplo € budismo o € jainismo). Y este Yoga "dasco" tal cual
fuera formulado por Patanjali e interpretado por sus comentaristas,
es también € mas conocido en Occidente.

Comenzaremos pues nuestra investigacion por un repaso de las
teorias y précticas Yoga, tal como fueron expresadas por Patanjali.
Tenemos varios motivos para proceder asi: primeramente, porque
g trabgjo de Patanjai es un "sgema de filosofid'; en segundo lugar
porgue en é se encuentran condensadas gran numero de indicacio-
nes practicas relativas a la técnica ascética 'y a método contempla-
tivo, indicaciones que las otras variedades del Yoga (variedades
asistematicas), deforman o més bien coloran segin sus propios con-
ceptos, finalmente porque € Yoga-Sutrade Patanjali es € resultado
de un esfuerzo enorme, no solo para reunir y clasificar una serie de
précticas ascéticas y recetas contemplativas conocidas por la India
desde tiempos inmemoriales, sino también para valorizarlas desde
un punto de vista tedrico, fundiéndolas, justificandolas e incluyén-
dolas, en una filosofia.

Pero Patanjali no es €l creador de la "filosofid" Y oga, como tam-
poco es —ni podia ser— € inventor de las técnicas yoguis. El mis-
mo confiesa (Yoga-Sutra, I, 1) que no hace més que publicar y
corregir (atha yoganusasanam) las tradiciones doctrinarias y técni-
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cas del Yoga. Las sociedades exclusivas de ascetas y misticos indios,
ya conocian, en efecto, mucho antes que €, las précticas yoguis.
Entre las recetas técnicas conservadas por la tradicion, Patanjali ha
elegido las ya verificadas por una experiencia secular. En lo con-
cerniente a los cuadros tedricos y € fundamento metafisico que
Patanjali otorga a esas précticas, su aporte persona es minimo. No
hace méas que retomar, a grandes rasgos, la filosofia Samkhya, or-
denada por é en base a un teismo bastante superficial, donde exalta
e valor practico de la meditacion. Los sistemas filosoficos Yoga y
Samkhya son tan parecidos que la mayoria de los conceptos expre-
sados por uno son vdidos para € otro. Las diferencias esencides
son escases. 1°) mientras @ Samkhya es ateo, € Yoga es teista, ya
gue postula la existencia de un Dios supremo (lsvara); 2°) mien-
tras que, seglin  Samkhya, & Unico camino hacia la sdvacion es
el del conocimiento metafisico, €l Yoga otorga considerable impor-
tancia a las técnicas de la meditacién. En resumen, el esfuerzo ver-
dadero de Patanjali fue dedicado a la coordinacion de material
filosofico —sacado del Samkhya— concerniente a | as recetas técnicas
de la concentracion, la meditacion y € éxtasis. Gracias a Patanjali,
e Yoga que era de tradicion migtica, se convirti6 en un "sistema
de filosofid'.

La tradicion hindd consdera d Samkhya como a darsana més
antiguo. El dgnificado del término samkhya parece haber sdo "dis
cnmineciorT'. siendo € objeto principal de eda filosofia @ disociar
el espiritu (purusa) de la materia (prakrti). El tratado mas anti-
guo es la Samkhya Karika, de Isvarakrsna: la fecha no ha sido aldn
definitivamente establecida, pero de ningin modo puede ser poste-
rior a siglo v después de Cristo (Ver lanotal, 1 a final dd libro).
Entre los comentarios de Samkhya Karika € més atil es Samkhya
tattva-kaumudi, de Vacaspaimisra (siglo xi). Otro texto importante
es e Samkhya-pravacana-sutra (probablemente del siglo xiv) con
comentarios de Anirudha (siglo xv) y de Vijnanabhiksu (siglo xvi).

No debemos exagerar, por cierto, la importancia de la cronolo-
gia de los textos Samkhya. En generd, todo tratado filosdfico hindu
comprende conceptos anteriores a la fecha de su redaccion, a me-
nudo muy antigua. Si encontramos en un texto filoséfico una in-
terpretacion nueva, no significa por eso que no haya sido encarada
anteriormente. Lo que parece "nuevo' en los Samkhya-Sutra puede
tener, muchas veces, innegable antigiiedad. Se ha concedido una
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importancia excesiva a las alusiones y polémicas que eventua men-
le se descubren en esos textos filosoficos. Taes referencias pueden
muy bien tener por objeto opiniones mucho mas antiguas que aque-
llas a las que parecian referirse. Si bien es posible precisar, en la
India—donde es mas dificil que en otros pueblos— la fecha de re-
daccion de los diferentes textos, mucho mas dificil es etablecer la
cronologia de las ideas filosoficas mismas. Tal como € Yoga, ©
Samkhya tuvo también una prehistoria. Muy probablemente, €l ori-
gen del sstema debe ser buscado en € andlisis de los elementos
constitutivos de la experiencia humana, con e objeto de distinguir
aquellos que en la hora de la muerte abandonan a hombre, y aque-
llos que son "inmortaes', en € sentido de que acomparian a alma
en su destino de ultratumba.

Un andlisis semejante se encuentra ya en e satapatha Brahmana
(X, 1, 3, 4); divide d ser humano en tres partes "inmortales' y en
tres mortales. En otras paabras, los "origenes’ del Samkhya estén
unidos a un problema de caracter migtico, a saber: lo que subsiste
del hombre después de la muerte, 1o que constituye € verdadero
Yo, d demento inmortal dd ser humano.

Una larga controversia, que aln se prolonga, interesa a la persona
misma de Patanjali, € autor de los Y oga-Sutra. Ciertos comentaristas
indios (el rey Bhoja, Cakrapanidatta, € comentarista de Caraka en
el dglo xi, y otros dos del sglo xviii) lo identificaron como Patanjali,
el filésofo que vivio en € dglo ii antes de Cristo. La identificacion
fue aceptada por Liebich, Garbe y Dasgupta y rechazada por Woods,
Jacobi y A. B. Keith (ver Nota I, 2). De cuaquier modo, en defi-
nitiva, esas controversias acerca de la edad de los YogaSutra son
de excasa importancia, puesto que las técnicas de la ascesis y la
meditacion expresadas por Patanjali son por cierto de considerable
antigiiedad; no forman parte de sus descubrimientos, ni de los de
su tiempo; habian sdo probadas muchos siglos antes que é. Por
otra parte, los autores indios raramente presentan un sistema per-
sonal: en la gran mayoria de los casos se contentan con formular las
doctrinas tradiciondes en € lengugje de su época. Esto se verifica
en forma més tipica ain en € caso de Patanjali, cuyo Unico objeti-
vo es € de compilar un manual préctico de técnicas antiquisimas.

Vyasa (siglo vii-viii) ha hecho un comentario sobre esto, € Yoga
bhasya, y Vacaspatimisra (siglo ix), una glosa: Tattvavaisaradi que
ocupan un lugar preponderante entre las contribuciones a la com-

2



prension de los Yoga Sutra. El rey Bhoja (principios del siglo xi)
es el autor del comentario Rajamartanda, y Ramananda Sarasvati
(siglo xvi) escribié Maniprabha. Finalmente, Vijnanabhiksu hizo
mencion de laYoga-bhasya, de Vyasa, en su notable tratado Yoga-
vartti;)a (sobre las ediciones y traducciones de textos yoguis, No-
tal, 2).

Para el Samkhya y el Yoga, e mundo es real (no ilusorio, segin
la concepcion del Vedanta). Sin embargo, si el mundo existe y per-
dura, lo debe a la "ignorancid' del espiritu: las innumerables for-
mas del Cosmos asi como su proceso de manifestacion y desenvol-
vimiento, solo existen en relacion con la medida en que € espiritu,
el Yo (purusa) seignora, y a causa de esta ignorancia de orden me-
tafisico, sufrey se esclaviza. En el momento preciso en que el altimo
Yo haya encontrado su libertad, recién entonces la creacion, en con-
junto, se reabsorbera en la substancia primordial.

Es en esta afirmacion fundamental (més o menos explicitamen-
te formulada) segun la cual el Cosmos existe y perdura gracias a
la nesciencia del hombre que podemos encontrar la causa de la de-
preciacion de la Vida y del Cosmos; depreciacién que ninguna de
las grandes construcciones del pensamiento hindu pos-védico ha tra-
tado de disimular. A partir de la época de los Upanishad, la India
rechaza € mundo tal cual esy desvaoriza la vida ta como se revela
a los ojos del sabio: efimera, dolorosa, ilusoria. Un concepto como
éste no conduce ni a nihilismo, ni a pesimismo. Se rechaza ete
inundo y se desprecia esta vida, porque se sabe que existe otra cosa,
mas all4 dd devenir, de la temporalidad, del sufrimiento. En tér-
minos religiosos, cas se podria decir que la India rechaza e Cos
mos y la vida profunda, porgque anhela un mundo y un modo de ser
sagrados.

Los textos hindles repiten hasta la fatiga esta tesis, segun la
cual la causa de la "esclavitud" del alma, y como inmediata conse-
cuencia el origen de infinitos sufrimientos, reside en la solidaridad
del hombre con & Cosmos, en su participacion, activa o pasiva, di-
recta o indirecta, en Ja Naturaleza. Aclaremos: la solidaridad con un
mundo no sagrado comporta participacion en una Naturaleza profa-
na. Neti! Neti! exclama € sabio de los Upanishad: "iNo! inol; Tu
no eres esto, ni tampoco esto otro!". En otras palabras; tU no perte-
neces a Cosmos en decadencia, tal como o ves ahora, no eres arras-
trado necesariamente a esta CreaciOn; decimos necesariamente, en
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virtud de la ley propia de tu ser. Pues el Ser no puede mantener re-
lacidon alguna con € no-ser; ahora bien, la Naturaleza no posee una
realidad ontol6gica verdadera: es, en efecto, devenir universal. To-
da forma cosmica, por mas compleja y majestuosa que sea, termina
por disgregarse: e mismo Universo se reabsorbe periddicamente,
por "grandes disoluciones' (mahpralaya) en el molde primordial
(prakrti). Ahora bien, todo lo que llega a ser, se transforma, muere,
desaparece, no pertenece a la esfera del ser; expliguemos una vez
mas, no es sagrado. Si la solidaridad con el Cosmos es la consecuen-
cia de una desacralizacion progresiva de la existencia humanay, en
consecuencia, de una caida en la ignorancia 'y en & dolor, & camino
hacia la libertad nos lleva necesariamente hacia una des-solidariza-
cion para con e Cosmos y la vida profana. (En ciertas formas del
Yoga tantrico, esta des-solidarizacion es seguida por un esfuerzo
desesperado de resacralizacion de la existencia).

Y sin embargo, €l Cosmos, la Vida, tienen una funcién ambiva-
lente. Por un lado, proyectan al hombre en el sufrimiento y, gracias
al karma, lo incluyen en € ciclo infinito de las transmigraciones; por
otra parte, lo ayudan, indirectamente, a buscar y a encontrar la
"savacion' del alma, la autonomia, la libertad absoluta (moksa,
mukti). Mas sufre e hombre, en efecto, es decir que més solidario
es con & Cosmos mas le invade € deseo de liberacion y més le
atormentalasedde salvacion. Las ilusiones y formas cosmicas se
ponen, de esa forma —y e en virtud y no a despecho de su ma-
gia propia, y gracias a sufrimiento que incesantemente alimenta su
infatigable devenir— a savicio de hombre, cuya finalidad supre-
ma es la liberacién, la salvacion. "Desde Brahman hasta la simple
brizna de hierba, la Creacion (srsti) es para € bien dd ama, hasta
gue se llegue a conocimiento supremo.” (Samkhya-Sutra, 111, 47.)
El conocimiento supremo, es decir la liberacion no solo de la igno-
rancia, sino también y en primer lugar, del dolor, del sufrimiento.

LA ECUACION DOLOR - EXISTENCIA

"Todo es dolor para € sabio" (duhkameva sarva vivekinah), es
cribe Patanjali (Yoga-Sutra, |1, 15). Pero Patanjali no es € primero
ni e Udltimo en comprobar este sufrimiento universal. Mucho antes
que é, Buda habia proclamado "Todo es dolor, todo es efimero”
(sarvam duhkam, sarvam anityam). He agui € Leimotiv de toda la
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teorizacidon post-upanishadica india. Las técnicas soterioldgicas, a
semejanza do las doctrinas metafisicas, encuentran su razon de ser
en este sufrimiento universal; porque su valor depende de la me-
dida en que liberan a hombre del "dolor". La experiencia humana,
de cualquier naturaleza que sea, engendra sufrimiento. "El cuerpo
humano es dolor, porque es la morada del dolor; los sentidos, los
objetos, las percepciones son sufrimiento, porque llevan al sufri-
miento: aun e placer es sufrimiento, porque estd seguido de sufri-
miento" (Anirudha, a comentar la Samkhya-Sutra, Il, 1). E Isvara
Krsna, autor del més antiguo tratado Samkhya, afirma que en la
base de esta filosofia encontramos el deseo del hombre de escapar
a la tortura de los tres sufrimientos: de la desgracia celestia (pro-
vocada por los dioses), de la desgracia terrenal (causada por la na-
turaleza), y del dolor interior u organico (Samkhya Karika, 1).

Y sin embargo, este dolor universal no desemboca en una "filo-
sofia pesimista’. Ninguna filosofia, ninguna gnosis india caen en la
desesperacion. La revelacion del "dolor" como ley de la existencia
puede, a contrario, ser considerada, como la conditio sine qua de la
liberacién: este sufrimiento universal tiene pues, intrinsecamente.
un valor positivo, estimulante. Recuerda sin cesar a sabioy a as
ceta que no les queda sno un medro para alcanzar la libertad y la
beatitud: retirarse del mundo, desprenderse de bienes y ambiciones,
adarse radicalmente. Por otra parte, no es sdlo € hombre & Unico
gue sufre: e dolor es una necesidad cosmica, una modalidad onto-
l6gica a la cua se entrega toda "forma' que se manifiesta como tal.
Ya seamos dioses, 0 bien minusculos insectos, € smple hecho de
existir en e tiempo, de tener una duracion, implica dolor. A dife-
rencia de los dioses y de los otros seres vivientes, € hombre tiene la
posibilidad de dejar atras efectivamente su condicién y abolir asi
el sufrimiento. La conviccién de que existe un medio para poner fin
al dolor —certeza comun a todas las filosofias y misticas indias—
no puede llevarnos a la "desesperacion” ni a "pesmismo”. El sufri-
miento es, en verdad, universal: pero s sabemos arreglarnos para
liberarnos de é, no es entonces definitivo. En efecto, s la condicion
humana esta consagrada a dolor eternamente —y a mismo tiempo
est4 determinada, como toda condicion, por e karman'— todo in-

! Recordemos los significados de karman: obra, accién (consecuencia ine-
luctable de actos cumplidos en una existencia anterior), producto, efecto, ec.



dividuo que comparte esta condicion puede vencerla, ya que cada
cual puede anular las fuerzas kérmicas que la dirigen.

"Liberarse" del sufrimiento, tal es el objetivo de todas las filoso-
lias y de todas las misticas hindles. Ya se obtenga esta liberacién
directamente por el "conocimiento" siguiendo las ensefianzas, por
giemplo, del Vedanta y dd Samkhya —o bien por medio de técni-
cas, tal como creen obtenerlo con € Yoga, la mayoria de las escue-
las budistas—, € hecho es que ninguna ciencia tiene valor s no
persigue la "savacion" del hombre. "Fuera de esto, nada merece
ser conocido”, dice la svetasvatara Upanishad (I, 12). Y Bloja, co-
mentando un texto del Yoga-Sutra (IV, 22), afirma que la ciencia
cuya finalidad no es la liberacion, estd desprovista de todo valor.
Vacaspati Misra comienza asi su comentario del tratado de Isvara
Krsna: "En este mundo, € auditorio no escucha sino a predicador
gue expone hechos cuyo conocimiento es necesario y deseado. Na-
die presta atencién a aguellos que exponen doctrinas que nadie
desen, tal como sucede con los locos o0 los hombres vulgares, buenos
para sus negocios, pero ignorantes de las ciencias y las artes' (Tatt-
va-kaumudi, pag. |, ed. G. Jha, Bombay, 1896). EI mismo autor,
en su comentario dd Vedanta-sutra-bhasya, determina cudl es €
conocimiento necesario:  "Ninguna persona lGcida desea conocer
aquello desprovisto de toda certidumbre o que no tiene utilidad.. .
0 ninguna importancia’ (Bhamati, ed. Jivanandn-vidyasagara-Bhat-
tacharyya, ps. 1-2, Calcuta).

En la India, e conocimiento metafisico tiene siempre una fina-
lidad soteriolégica. También, solo es apreciado y buscado € cono-
cimiento metafisico (vidya,jnana,prajna) es decir € conocimento
de las realidades finales: porque sdlo éste nos procura liberacién.
Es, efectivamente, por medio dd "conocimiento” que, desprendién-
dose de las ilusiones dedd mundo de los fenémenos, e hombre "se
despierta’. "Por medio del conocimiento” significa: practicando el
retiro, lo que tendra por efecto € hacerle recobrar su propio centro.
de hacerlo coincidir con su "verdadero espiritu" (purusa, atman).
El conocimiento se transforma asi en meditacion y la metafisica se
torna soteriolégica. Todo, hasta la "logica' india, ha tenido en sus
comienzos, funcion soteriolégicaa Manu usa € término anviksaki
("ciencia de la controversid', l6gica) como un equivalente del at-
mavidya (“ciencia del ama', del atman), es decir de la metafisica
(Manusmrti, VII, 43). La argumentacion justa, conforme a las nor-
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mas, libera a alma: éste es € punto de partida de la escuela Nyaya.
Por otra parte, las primeras controversias logicas, de donde saldra
posteriormente € darsana Nyaya, se refirieron precisamente a los
textos sagrados, a las diferentes interpretaciones a las que se pres-
taba tal o cua indicacion de los Vedas, todas esas controversias
tenian por objeto el hacer posible el cumplimiento exacto de un rito,
conforme a la tradicion. Ahora bien, esta tradicién sagrada, expre-
sada por los Vedas, ha sido revelada. En esas condiciones, buscar €
sentido de las palabras es quedar en contacto permanente con el
Logos, con la realidad espiritual absoluta, sobrehumana y supra-
liistéiica. Lo mismo que la pronunciacion exacta de los textos vé-
dicos tiene como resultado € tornar € ritual eficaz a méximo, igual-
mente la comprension exacta de una sentencia védica purifica la in-
teligencia y contribuye asi a la liberacion del espiritu. Toda "igno-
rancia' parcial abolida hace dar al hombre un paso mas hacia la
libertad y la beatitud.

La importancia considerable que todas las metafisicas hindues,
y hasta esa técnica de la ascesis y ese método de contemplacion
gue es €l Yoga, otorgan a "conocimiento”, se explican muy fécil-
mente S se tienen en cuenta las causas dd sufrimiento humano. La
miseria de la vida humana no es debida a un castigo divino, ni a
un pecado original, sino a la ignorancia. No cualquier ignorancia,
sino solamente la ignorancia de la verdadera naturaleza del espiritu,
la ignorancia que nos hace confundir € espiritu con la experiencia
psicomental, que nos hace atribuir "cualidades' y predicados a ese
principio eterno y auténomo que es el espiritu; en una palabra, una
ignorancia de orden metafisico. Es, pues, natural que sea un cono-
cimiento metafisico €l que venga a suprimir esta ignorancia. Ese co-
nocimiento de orden metafisico lleva al discipulo hasta el umbral
de la iluminacién, es decir hasta € verdadero "yo'. Y es este cono-
cimiento de uno mismo —no en sentido profano, sino en el sentido
ascético y espiritual de la expresion— €l objetivo perseguido por
una gran parte de las teorias hindues, aunque cada una de ellas se-
jale otro camino para llegar a €.

Para el Samkhya y €l Yoga, € problema es nitido. Como el su-
frimiento tiene por origen a la ignorancia del "espiritu" —es decir
el hecho de confundir el "espiritu" con estados psico-mentales— la
liberacidn se obtendra solo después de suprimir esta confusion. Las
diferencias que, a este respecto, separan al Samkhyay al Yoga son



insignificantes. SOlo el método es diferente: e Samkhya trata de
obtener la liberacion por medio de la gnosis exclusivamente, mien-
tras que para e Yoga son indispensables una técnica meditativa y
una ascesis. En los dos darsana el sufrimiento humano tiene su raiz
en unailusién: e hombre cree, en efecto, que su vida psico-rnental
—actividad de sus sentidos, senti mientos, pensamientosy voliciones—
es idéntica a espiritu, d Yo. Confunde asi dos redidades entera-
mente opuestas y auténomas, entre las que no existe ninguna cone-
Xion verdadera, sino Unicamente relaciones ilusorias, ya que la ex-
periencia psico-mental no pertenece a espiritu, sino a la Natura-
leza (prakrti); los estados de conciencia son los productos refina-
dos de la misma substancia que esa en la base del mundo fisico
y del mundo de la vida. Entre los estados psiquicos y los objetos
inanimados o los seres vivientes, s0lo hay diferencia de grados. Pero
entre los estados psiquicos y e Espiritu existe una diferencia de
orden ontologico: pertenecen a dos digintos modos de ser. La "li-
beracion” llega cuando esta verdad ha sido ya comprendida, y cuan-
do e espiritu recobra su libertad inicial. Asi, segin & Samkhya, €
que desee obtener su liberacion debe empezar por conocer a fondo
la esencia y las formas de la Naturaleza (prakrti) y las leyes que
rigen su evolucion. Por su lado, € Yoga acepta también este andlisis
de la Substancia, pero solo acuerda valor a la préctica contempla-
tiva, la Unica capaz de revelar experimentalmente la autonomia y
soberania del espiritu. Debemos pues, antes de exponer |os métodos
y lastécnicas Yoga, ver en qué forma & darsana Samkhya concibe a
la Substanciay a Espiritu, asi como la causa de su falsa solidaridad,
ver, finalmente, en qué consiste en realidad el camino gndstico pre-
conizado por esa “filosofid’. Es necesario también determinar en
qué proporcion coinciden las doctrinas Samkhya y Yoga, y distin-
guir, en las afirmaciones tedricas del segundo darsana, aquellas que
parten de experiencias "midicas’, ausentes en € Samkhya.

EL YO

El espiritu (el alma) —como principio trascendente y autono-
mo— es aceptado por todas las filosofias hindles, con excepcion
de las budigtas y las materidistas (las lokayata: ver Nota |, 3). Pero
es por caminos muy diferentes que los diversos darsana tratan de
probar su existencia y explicar su esencia. Para la escuela Nyaya,
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el alma-espiritu es una entidad sin cualidades, absoluta, inconscien-
te. Por e contrario, € Vedanta define e atman como siendo sacci-
dananda (sat: € ser —cit: conciencia— ananda: beatitud) y con-
sidera al espiritu como una realidad Unica, universal y eterna, dra-
maticamente comprometida en la iluson tempora de la Creacion
(maya), El Samkhyay el Yoga niegan al espiritu (purusa) todo atri-
buto y toda relacién; segin esas dos "filosofias', todo lo que se
puede afirmar con respecto a purusa, es que esy que conoce (se
trata, por supuesto, de ese conocimiento metafisico que resulta de
la contemplacion del propio modo de ser).

Tal como @ atman de los Upanishad, € purusa es inexpresable
(la expresiéon neti, neti: "jAs no! jAs no!" de Brhadaranyaka Up.
1, 9, 26, se encuentra en & Samkhya-Sutra, Ill, 75). Sus "atribu-
tos' son negativos. "El espiritu es € que ve (saksin: testigo), & esta
aislado, (Kaivalyam), indiferente, smple espectador inactivo’, es
cribe lsvara Krsna (Samkhya Karika, 19), y Gaudapada, en su co-
mentario, indste sobre la pasvidad eterna dd purusa. La autono-
mia y la pasividad del espiritu son epitetos tradicionales, como 1o
atestigua € Samkhya-Sutra, 1, 147: a comentar ese texto, Anirudha
cita € famoso pasgje del Brhadaranyaka-Up. IV, 3, 15 "edte purusa
es libre" (asanga, "dn ligaduras') y Vijnana Bhiksu menciona €
Svetasvatara Up. VI, 2 y Vedanta-sara, 158 Siendo irreductible, des-
provisto de cualidades (nirgunatvat), e purusa no posee "inteligen-
cid' (Ciddharma; S-Sutra, |, 146) pues edta libre de dessos Como
los deseos no son eternos, no pertenecen pues a espiritu. El espiritu
es eternamente libre (S.-Sutra, 1, 1, 2), los "estados de conciencia’, €
flujo de la vida psico-mental le son extrafios. S € purusa se nos
presenta de todos modos como "agente”' (kartr), esto se debe tanto a
ilus6n humana como a ese acercamiento sui generis denominado
yogyata® y que designa una especie de armonia pre-establecida en-

2 Vyasa (ad Yoga-Sutra, |, 4) y Vacaspati Misra (Tattva Kaumudi, 31),
puntualizan que "ese acercamiento sul generis no tiene comienzo", no es debido
a una correlacion espacial o temporal entre e Yo y la inteligencia: es una
yogyata, 0 sea correspondencia de orden metafisico entre el Espiritu (purusa)
y €l producto més sutil de la Substancia, € buddhi. Este "acercamiento" que
congtituye una de las mas grandes dificultades de la teoria india en general.
estd explicado en e Samkhya y el Yoga por e instinto teleoldgico de la Na-
turaleza (prakrti) que, sin darse cuenta, "trabaja' para la liberacion del Es-
piritu. Ver més adelante. En cuanto a las ocho hipétesis posibles para explicar
la relacion purusa-prakrti, consultar Vyasa, ad Yoga-Sutra, I, 23.
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tre esss dos redidades esencialmente distintas que son & yo (pu-
rusa) y la inteligencia (buddhi: siendo esta Ultima, como veremos
mas adelante, sdlo un "producto mas refinado" de la materia o subs-
tancia primordial).

La misma posicion es mantenida por Patanjali: en € Yoga-Su-
tra, 11, 5, nos recuerda que la ignorancia (avidya) consiste en con-
sdear lo efimero (anuya), impuro (asuci), doloroso (duhkha) y
no-espiritu (anatma) como siendo eterno (nitya), puro (suci), bea
titud (sukha) y espiritu (atman). Vyasa (ad Yoga Sutra, I, 18)
puntualiza una vez mas que la percepcion, la memoria, € razona-
miento, etc., pertenecen de hecho a la inteligencia (buddhi) y que
es Unicamente por efectos de una iluson que se atribuyen a purusa
esas facultades mentales. (Ver también Bhoja ad Yoga Sutra, 11, 20
y laNotal, 4.)

Ahora hien, este concepto del purusa suscita, de por si, dificul-
tades. S, en efecto, d espiritu es eternamente puro, impasible, aut6é-
nomo e irreductible, ¢como puede aceptar € dgarse acompaiiar por
la experiencia pscomentd? ¢Y coémo tal rdacion resulta posible?
Examinaremos con mejor provecho la solucion de este problema pro-
puesta por  Samkhyay € Yoga cuando conozcamos mejor la rela
cién que pueden mantener € Yo y la Naturaleza. Veremos entonces
que € esfuerzo de los dos darsana tiende sobre todo a problema de
la naturaleza verdadera de esta "rdacion” rara que une € purusa
a la prakrti. Pero ni @ origen ni la causa de edta Stuacion paraddjica
han sido objeto de un debate en regla en e Samkhya Y oga. ¢Por qué
ha aceptado € Yo, en efecto, dgjarse arrastrar a una 6érbita extrafia,
la de la Vida en particular, y engendrar a hombre asi como es, €
hombre concreto histérico, consagrado a todo drama, en lucha con
todo sufrimiento? ¢Cuando, y en ocasién de qué, comenzd eda tra-
gedia de la existencia dd hombre, s es cierto que la modalidad on-
tolégica dd espiritu es, como ya vimos, exactamente opuesta a la
condicién humana, siendo € Yo eterno, libre y pasivo?

Lacausa y € origen de esta situacion del espiritu y la experien-
cia, he aqui dos aspectos de un problema que & Samkhya y € Yoga
consideran insoluble, ya que sobrepasan la capacidad actual de la
comprensién humana. Efectivamente, € hombre conoce y compren-
de merced a lo que e Samkhya Yoga llama el "intelecto”, buddhi.
Pero este "intdlecto” mismo no es més que un producto —extrema-
damente refinado, es cierto— de la materia, de la substancia primor-
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dial (prakrti). Siendo un producto de la Naturaleza, un "fenémeno",
el buddhi no puede mantener relaciones de conocimiento sino con
otros fenbmenos (que forman parte, como €, de la infinita serie de
creaciones de la substancia primordial); en ningln caso podria co-
nocer a Yo; pues no podria sostener ninguna clase de relaciones con
una realidad trascendental. La causa, tanto como el origen de esta
asociacion paraddjica del Yo y de la Vida (es decir, de la materia)
solamente un instrumento de conocimiento diferente a buddhi y que
no implicara en absoluto a la materia, podria llegar a comprenderlos.
Ahora bien, tal conocimiento es imposible en la condicion humana
actual. Ese conocimiento se "revela’ solamente’ a aquel que, habien-
do roto sus cadenas, ha sobrepasado a la condicion humana: € "inte-
lecto" no tiene parte alguna en esta revelacion, que es mas bien €
conocimiento de si mismo, del Yo en si.

El Samkhya sabe que la causa de la "servidumbre', es decir, de
la condicién humana, del sufrimiento, es la ignorancia metafisica,
que en virtud de la ley kérmica se transmite de generacién en gene-
racion; pero € momento histérico en que esta ignorancia hizo su
gparicion no puede s establecido, ta como es imposhble € fijar la
fecha de la creacion. La unién del Yoy de la vida, asi como la "sar-
vidumbre" que resulta de ello (para €l Y0) no tienen historia: estan
mas ala dd tiempo, son eternas. El querer encontrar una solucion
a exos problemas, no es solamente superfluo, es una nifieria. Son esos
problemas mal planteados, y seglin una antigua costumbre brahma-
nica (sankara, ad Vedanta-Sutra, 1ll, 2, 17) observado por Buda
mismo en varias ocasones, a un problema mal planteado se responde
con € dlencio. La Unica certidumbre que podemos poseer a este
respecto, es que & hombre se encuentra en esa condicién désdle las
épocas mas remotas, y que € objetivo del conocimiento no es bls
queda vana de la causa primera y de los origenes histéricos de esa
condicion, sino la .liberacion.

LASUBSTANCIA

Patanjali se refiere en forma circunstancid a la prakrti (Y oga-
Sutra, 1V, 2, 3) y a sus modalidades, las guna (Y oga-Sutra, |, 16,
I, 15 19 IV, 13 34, 32) y solamente para fijar su relacion con la
vida psicomental y con las técnicas de la liberacion. Da por conocido
el andlisis de la substancia laboriosamente seguido por los autores
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Samkhyanos. es a éstos que recurriremos principal mente para com-
prender la estructuray procesion de la substancia.

La prakrti es tan real y eterna como €l purusa, pero, a diferencia
del Espiritu, es dinamica y creadora. Aunque perfectamente crea-
dora e inerte, esta substancia primordial posee, por decir asi, tres
"modos de ser" que le permiten manifestarse de tries formas diferen-
tes llamadas guna: 1° sattva (modalidad de la luminosidad e inte-
ligencia) 2° rgas (modalidad de la energia motriz y de la activi-
dad menta 3°) tamas (modalidad de la inercia estética y de la
obscuridad psiquica). Estos guna no deben ser considerados como
diferentes a la prakrti, pues nunca se dan separados; en todo feno-
meno fisico, bioldgico o psicomental existen los tres a la vez, aunque
en proporciones desiguales (es justamente esta desigualdad la que
permite la aparicion de un "fendmeno" de cualquier naturaleza que
sea. de otro modo, € equilibrio y la homogeneidad primordial gra-
cias alos cuales los guna se encontraban en perfecto equilibrio, per-
sistirian eternamente). Vemos pues que los guna tienen doble caréac-
ter: objetivo, por un lado, ya que constituyen los fenémenos del mun-
do exterior y, por otra parte, subjetivo, ya que soportan, alimentan
y condicionan a la vida psicomental. (Es. por eso que debemos tra-
ducir tamas tanto como "principio de la inercia de la materia' —sen-
tido objetivo— como por "oscuridad de la conciencia, obstaculo crea-
do por las pasones', sentido psicofisiolégico. Sobre los guna ver tam-
bién Nota I, 5)

Desde e momento en que sale de su estado inicial de equilibrio
perfecto (alinga, avyakta) y toma las especificaciones condicionadas
por su “"inginto teoldgico” (del cua ya hablaremos) la prakrti se
presenta bajo la forma de una masa energética llamada mahat ("€l
grande”).® Arrastrada por e impulso de la evolucién (parinama,
"desarrollo”, procesion) la prakrti pasa del estado de mahat a de
ahamkara, que significa: masa unitaria aperceptiva, desprovista aln
de experiencia "persond", pero teniendo la vaga idea de ser un ego

% Samkhya-Sutra, |, 61; "Prakrti es e estado de equilibrio de sattva rajas y
tamas. De la prakrti surgié mahat; de mahat, ahamkara; del ahamkara, los cinco
tanmatra y las dos series de érganos de los sentidos, de tanmatra surgieron las
stulabhutani  (elementos materiales, moléculas)". Este sutra resuma todos los
procesos de manifestacion (o "procesion cosmica') que estamos analizando.
Otros textos: Samkhya-Sutra, 1, 129; 11, 10, 15; Isvara Krsna, Samkhya-Karika,
3, 40, 56; Vyasa. ad. Yoga-Sutra, I, 19, etc.
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(de ahi la expresion de ahamkara; aham = ego). Al partir de esta
masa aperceptiva, e proceso de la "evolucion” se bifurca en dos di-
recciones opuestas, de las cuales una conduce al mundo de los fené-
menos objetivos, la otra a de los fendmenos subjetivos (sensibles
y psicomentales). El ahamkara tiene la facultad de transformarse
cualitativamente, segin predomine cualquiera de los tres guna.

Cuando predomina €l sattva (la modalidad de la luminosidad,
de la pureza y de la comprensién) en € interior del ahamkara,
hacen su aparicidon los cinco sentidos cognoscitivos (jnanendruya)
y e manas, "d sentido interno"; este Ultimo sirve de lazo de unién
entre la actividad perceptiva y la actividad biomotriz (Aniruddha,
comentario en Samkhya-Sutra, |1, 40); base y receptéculo de todas
las impresiones, coordina las actividades bioldgica y psiquica, en
particular la del subconsciente. Cuando, por € contrario, & equili-
brio et4 dominado por € rajas (energia motriz que torna posible
toda experiencia fisica 0 cognoscitiva), son los cinco sentidos cona-
tivos (karmendriya) los que se abren paso. Finalrnente cuando se
trata del tamas (la inercia de la materia, la obscuridad de la concien-
cia, labarrera de las pasiones), son los cinco tanmatra, los cinco de
mentos "sutiles' (potenciales), 1os nlcleosgenéticos del mundo fi-
sico, que aparecen. De estos tanmatra derivan, por un proceso de
condensacion que tiende a producir estructuras cada vez més toscas,
los &omos (paramanu) Yy las moléculas (sthulabhutani- literalmente,
"particula material espesa’), que a su vez dan origen a los organis-
mos vegetales (vriksa) y animaes (sarira). De este modo, € cuerpo
del hombre, asi como sus "estados de conciencid' y aun su “inteligen-
cid' son, todos, creaciones de una sola y misma substancia.

Observaremos que, segin € Samkhyay € Yoga, & Universo —ob-
jetivo o subjetivo— no es més que la evolucion de una etapa inicia
de la naturaleza (ahamkara), esa donde por primera vez surgiera,
de la masa homogénea y energética, la conciencia de la individuali-
dad, de una apercepcion alumbrada por € ego. Por un doble proceso
de desarrollo y de creacion, € ahamkara cred un doble universo; in-
terior y exterior, contando esos dos mundos con correspondencias
electivas mutuas. Cada sentido corresponde a un atomo especifico,
lo mismo que cada &omo corresponde a una tanmatra* Pero cada

4 Por gemplo, @ "sonido-potencid” (sabdha-tanmatra) produce, por aglu-
tinacion con las moléculas "d &omo espacio (akasa-anu) a cud corresponde
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uno do esos productos contiene los tres guna, aungue en proporcion
desigual; cada producto esta caracterizado por la supremacia de un
guna, o, en las Ultimas etapas de la creacion, por €l predominio de
un tanmatra.

Es importante comprender la nocién de evolucion en e Samkhya.
Parinama significa desarrollo de lo que existe, en potencia, en el
mahat. No es una creacion, ni unaventajamiento,ni larealizacién de
formas nuevas de existencia, sino simplemente la actualizacion de
las potencialidades existentes en la prakrti (bajo su aspecto vivien-
te mahat). Comparar "la evolucién" en el sentido indio, a evolucio-
nismo occidental, seria sembrar gran contusion. Ninguna forma nue-
va, afirmael Samkhya. sobrepasa |as posibilidades de existencia que-
se encontraban ya en el Universo. De hecho, para e Samkhya, nada
se creg, en € sentido occidenta de la palabra. La creacion existe
desde toda la eternidad y no podra ser destruida jamas, pero volvera
a su aspecto inicial de equilibrio absoluto (en la gran reabsorcién
final, mahapralaya).

Esta concepcion de la evolucién esta justificada por una teoria
particular de la causalidad. Porque si el efecto sobrepasara a la cau-
sa, sefid seria de que habria en la causa un quantum inexistente, que
adquiriria existencia en el efecto. Pero, pregunta el Samkhya, ¢cémo
podria esta no-entidad ser la causa de una entidad? ¢Cémo € esse
podria derivar del non esse? Vacaspati Misra (en Tattvakaumudi,
62, y mas detalladamente en la Nyayavartikatatparyatika) dice: "S
"Si afirma la produccién de una entidad por una no-entidad, entonces
ésta, a existir en todo lugar y en todo momento, deberia originar, en
todo lugar y en cada momento, cualquier efecto y lodo efecto”. Al
comentar la Samkhya Kariga 1X expresa: "El efecto es una entidad,
es decir, que existe antes de la operacion causd" (Tattva Kauniu-
di, 62). "S el efecto fuese una no-entidad antes de la operacién cau-
sal, no podria nunca ser llevado a la existencia' (ibid., 64. S. S. |,
115 y 118 con los comentarios, y principalmente Aniruddha, en S. S.
|, 41; sobre la l6gica Samkhya, ver Nota |, 6).

Entre la causay € €efecto existe una relacion rea y determinada.
Pero s € efecto no existiera en la causa, ¢qué relaciéon seria posible
entre ens y non-ens? ¢Qué unidn intima seria posible entre la ausen-

—en € orden subjetivo— e sentido auditivo: la energia luminosa e irradiante
(tejastanmatva)produce el aomo irradiante” y el sentido visual, etc.
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cia y la actualidad? "En esas condiciones, dice Isvara Krsna (Kari-
ka, XIV), todo lo que puede ser realizado por la causa, es la mani-
festacion o € desarrollo dd efecto presxistente”. Para ilustrar con un
ejemplo lateoriade la causalidad, Vijnana Bhiksu escribe (Samkhya-
pravacanabasya, |, 120): Ta como la estatua, ya existente en €l blo-
gue de piedra, sdlo nos es revelada por € escultor, lo mismo la acti-
vidad causal no hace mas que engendrar esa accion por la cual un
efecto se manifiesta, dandonos la ilusién de que solamente existe en
el momento presente’”.

Los textos Samkhya aportan numerosos detalles sobre el aham-
kara, pero lo que interesa para nuestra breve exposicion es que €
ahamkara es definido como "d conocimiento desi" (IsvaraKrsna, 24).
Debemos recordar que esta entidad, aunque "material”, no se mani-
fiesta en formasensorial, fisica, sino que es homogénea, masa energé-
tica y pura, sin estructura alguna. Segin € Samkhya, € ahamkara
toma conciencia de si mismo, y merced a ese proceso, se repercute
(sarva, emanacién) en la serie de los once principios psiquicos (ma-
nas o e sentido interno, que coordina las facultades del ama; los cin-
co sentidos cognoscitivos y los cinco sentidos conativos), y en la serie
de las potencias fisicas (tanmatra).

Observemos la capital importancia que el Samkhya, como casi
todo sstema hindd, otorga a principio de la individuacion por Ja
"conciencia del yo'. Se advierte que la géness del mundo es un acto
psiquico, que de este conocimiento del yo (el que, aclaremos, es ab-
solutamente distinto al "despertar" del purusa) deriva la evolucién
ded mundo fisico; y que los fendmenos psico-fisiolGgicos y objetivos
tienen un molde comn, pues la Unica diferencia que los separa es la
formula de los guna. d sattva predomina en los fenébmenos psiqui-
cos, € rajas en los psicofisiolégicos, mientras que los productos de
la "materia’ estan constituidos por los productos cada vez mas iner-
tes y densos del tamas (anu, tanmatra, bhutani).

El Samkhya-Y oga ofrece también una interpretacion subjetiva de
los tres guna a considerar sus "agpectos' psiquicos. Cuando predo-
mina € sattva la mente se encuentra en calma, clara, comprensible,
virtuosa; dominada por € rajas, esta agitada, inestable, incierta; ago-
biada por € tamas, estd oscura, confusa, apasionada, bestial (ver
Y. S, I, 15 19, con comentarios). Pero esta valorizacion subjetiva
y humana de las tres modalidades cosmicas no contradice su caréc-
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ter objetivo, no siendo "exterior” e “interior Sin0 meras expresiones
verbales.

Con egte fundamento fisoldgico, se entiende por qué € Samkhya-
Y oga consideraba toda experiencia psiquica como un simple proceso
"materid”. La moral se resiente: la pureza, la bondad, no son cuali-
dades del espiritu, sino una "purificacion" de la "materia sutil”" re-
presentada por la conciencia. Los guna impregnan todo e Universo
y establecen una sSmpatia organica entre  hombre y € Cosmos, es
tando estas dos entidades invadidas por € mismo dolor de la exis-
tencia y sirviendo las dos a mismo Yo absoluto, extrafio a mundo
y arrastrado por un destino, ininteligible. De hecho, la diferencia en-
tre el cosmos y €l hombre es una diferencia de grado, no de esencia.

Gracias a la parinama, la materia ha producido formas infinitas
(vikara) compuestas y variadas en forma creciente. El Samkhya
cree que una creacion tan amplia, un edificio de formas y organismos
complicado atal punto, exige una justificacién y un significado fuera
de & mismo. Una prakrti primordial, informe y eterna, puede tener
sentido; pero @ mundo, tal como o vemos, no es una substancia ho-
mogénea; por € contrario, ofrece considerable nimero de estructuras
y formas distintas. La complegjidad del Cosmos, la infinidad de sus
"formas', son elevadas por € Samkhya a rango de argumentos meta-
fisicos. La "Creacion” es sin duda € producto de nuestra ignorancia
metafisica; la existencia del Universo y € polimorfismo de la Vida
son debidos a la falsa creencia que € hombre tiene de si mismo,
pues confunde e Yo verdadero con los estados psicomentales. Pero,
como observdramos en paginas anteriores, no podemos saber cud es
el origen y la causa de esta creencia erronea. Lo que sabemos, 1o que
vemos, es que la prakrti tiene una "evolucion” de las mas complica-
das y que no es simple, sino "compuesta’.

Ahorabien, € buen sentido nos ensefia que todo compuesto existe
en provecho de otro. Asi, por gemplo, € lecho es un conjunto com-
puesto de varias partes, pero esta elaboracion provisoria no esta or-
denada por si misma, sino en provecho del hombre (Karika, 17, con
los comentarios, V. Misra, 1200 S. S, |, 140144 con comentarios de
Anirudha y de Vijnana Bhiksu). El Samkhya revela asi el caracter
teleoldgico de la Creacion; s, en efecto, la Creacién no tuviera por
mision € servir a espiritu dla seria absurda, desprovista de sentido.
Todo en la Naturaleza estd compuesto; todo debe, pues, tener un
"superintendente’ (adhyaksah), alguien que pueda utilizar esos com-
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puestos. Este "superintendente” no seria la actividad mental, ni los
estados de conciencia (siendo ellos mismos productos extremada-
mente complejos de la prakrti). Debe existir pues una entidad que
sobrepase las categorias de la substancia (guna) y que actle con
miras propias (Vacaspati Misra, 122, en e Karika, 17). Mas aun,
debe existir un motivo, una causa, a la que la actividad mental esté
subordinada, hacia € cual se orienten "d placer y € dolor”. Porgue,
agrega Misra (123), € placer no podria ser experimentado y especi-
ficado por € placer mismo; y si fuera experimentado por € dolor, no
seria ya una experiencia agradable, sino dolorosa. De tal modo, las
dos cualidades (dolor y placer) no pueden existir ni ser especifica-
das mientras no estén orientadas hacia un motivo o causa Unica que
sobrepase a la experiencia.

Es la primera prueba de la exigencia dd espiritu que descubre €
Samkhya: samhatapararthatvat purusasya, o sea. "El conocimiento
de la exigenciadedl espiritu, por la combinacion, para € provecho de
los demés', axioma copiosamente repetido en la literatura india
(S. Sutra, |, 66, Vacaspeti en € Karika, 17; Brhadaranyaka Up., II,
4, 5) y que € Yoga adopta (Yoga Sutra, 1V, 24). Vacaspati agrega:
s alguien pusiera objeciones diciendo que la evolucion y heteroge-
neidad de la substancia tienen como finalidad € servir a otros "com-
puestos’ (como € caso, por gemplo, de la slla, Ssendo un "compues
to" creado con miras a ese otro "compuesto" que es € ser humano),
s puede contestar que esos compuestos deben exidir para que a su
VEez otros compuestos se sirvan de dlos. la serie de las interdepen-
dencias nos llevaria fatalmente a un regressus ad infinitum. "Y pues-
to que podemos evitar ese regressus, continlia Vacaspati, postulando
la existencia de un Principio raciona, evidentemente no tiene sen-
tido multiplicar inatilmente la serie de las relaciones entre los com-
puestos’ (Tattva Kaumudi, 121). En conformidad con ese postulado,
el espiritu, € Yo es un principio simple e irreductible, autbnomo, es-
tatico, no productivo, no implicado en la actividad mental o senso-
ria, etc.

Aungue € Yo (purusa) esté velado por las ilusones y confusio-
nes de la prakrti, esta dinamizado por ese "instinto teleolégico" com-
pletamente inclinado hacia "la liberacion” del purusa. Recordemos
que "desde Brahma hasta la Ultima brizna de hierba, la Creacién es
para € beneficio dd espiritu hasta que éste haya alcanzado la su-
prema sabiduria' (S. Sutra, 111, 47).
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LA RELACION ESP1IRITU-NATURALEZA

Si lafilosofia Samkhya-Y oga no explicani larazén ni €l origen de
la extrafia asociacion establecida entre € espiritu y la experiencia,
por 1o menos trata de explicar lanaturaleza de su asociacion, de defi-
nir el caracter de sus relaciones mutuas. No se trata de relaciones
reales, en € sentido verdadero de la palabra, como las que existen
por ejemplo entre los objetos exteriores y las percepciones. Las rela
ciones verdaderas implican, en efecto, € cambio y la pluralidad,;
ahora bien, nosotros tenemos agui unas moddidades esenciamente
opuestas a la naturaleza del espiritu.

Los "estados de conciencid' no son sino los productos de la prakrti,
y no pueden mantener ninguna clase de relacion con € espiritu, ya
gue éste se encuentra por encima de toda experiencia. Pero —y para
el Samkhya es @ Yoga, lallave de esta situacion paraddjica— la parte
mas sutil, mas transparente de la vida mental, es decir, la inteligen-
dfi (buddhi), bgjoaspectode pura "luminosdad" (sattva), posee
una cualidad especifica: la de reflejar €l espiritu. La comprension del
mundo exterior slo es posible merced a edta reflexion del purusa en
lainteligencia. Pero € Yo no resulta aterado por esta reflexion, ni
pierde sus modalidades ontoldgicas (impasibilidad, eternidad, etc.).
El Yoga Sutra, Il, 20, dice substancialmente: e vidente (drastr, es
decir, € purusa) es la conciencia absoluta (la "videncid' por antono-
masia) y aun cuando se mantiene puro, conoce los conocimientos
("mira las ideas que le son presentadas’). Vyasa interpreta asi: €
espiritu se refleja en la inteligencia (buddhi), mas no es ni parecido,
ni diferente a ela, ya que ésta es modificada por € conocimiento,
siempre cambiante, de los objetos, mientras que e purusa, dispo-
niendo de un conocimiento ininterrumpido, en cierto modo también
es (el purusa) conocimiento. Por otra parte, € purusa no difiere
completamente del buddhi, pues, aunque puro, conoce € conaoci-
miento. Patanjali usa otra imagen para delimitar las relaciones entre
inteligenciay espiritu: tal como laflor se refleja en un cristal, asi la
inteligencia refleja @ purusa (Yoga Sutra, |, 41). Pero solo un igno-
rante puede atribuir a cristal las cualidades de la flor (forma, color,
dimension). Cuando e abjeto (laflor) se mueve, su imagen se mue-
ve en d cristal, aunque éste permanezca inmovil. Es ilusion € creer
gue € espiritu es dindmico porque la experiencia mental 1o es. En
realidad, no se trata més que de una relacion ilusoria (upadhi) de-



bida a una "correspondencia simpatica" (yogyata) entre € Yo y la
inteligencia.

Desde los tiempos més remotos, € espiritu se encuentra arras-
trado por estarelacion ilusoriacon lavida psicomenta (es decir, con
la 'materia'). Esto es debido a la ignorancia(avidya-, Y. S. Il, 24),
y mientras laavidya se mantiene, alli estalaexistencia, en virtud del
karma,y con €lla el dolor, insistamos un poco sobre este punto. La
ilusién o ignorancia consisten en la confusion que hacemos entre €
inmovil y eterno purusa y € flujo de la vida psicomental (S. Sutra,
I11, 41). Decir: "yo sufro”, "yo deseo", "yo detesto”, "yo conozco" y
pensar que e "yo' Serefiere a espiritu, es vivir en lailusion, y pro-
longarla; pues todos nuestros actos o intenciones, por € simple he-
cho de justificar a la prakrti, a la "materia’, son condicionados y di-
ligidos por € karma. Esto significa que toda accién que parte de la
ilusién (es decir, que estd basada en la ignorancia, en la confucion
entre € espiritu y el no-espiritu) es, o bien la consumacién de una
virtualidad creada por un acto anterior, o la proyeccién de otra po-
tencia que reclama, a su vez, su actuadizacion, su consumacion en la
exigencia presente 0 en una exisencia venidera. Al establecer la si-
guiente ecuacion: "Yo quiero" — "d espiritu quiere’, cierta fuerza
es desatada por e mismo, o bien otra ha sdo originada. Porque
la confusion cuya expresion es esta ecuacion es un "momento” del
circuito eterno de las energias cosmicas.

Tenemos aqui la ley de la existencia: es transubjetiva, como toda
ley, pero su vdidez y universalidad se encuentran en € origen del
sufrimiento que afecta a la existencia. Sdlo hay un sendero para con-
quistar la salvacion: € conocer € espiritu en forma adecuada. El
Samkhya no hace més que prolongar la tradicion upanishédica:
"Quien conoce €@ atman atraviesa (el océano de sufrimiento)"
(Chandogya Up., VII, 1, 3). "Por  conocimiento, la liberacion; por
la ignorancia, la servidumbre' (Samkhya-Sutra, |11, 22, 23). Y la
primera etapa de la conquista de este "conocimiento” consiste en lo
sguiente negar que d espiritu posea atributos; lo cua sgnifica ne-
gar € sufrimiento en lo que nos concierne, considerarlo como un he-
cho objetivo, sin vinculos con € espiritu, es decir, desprovisto de va-
lor, de sentido (puesto que todos los "vdores' y todos los "sentidos'
son creados por la inteligencia mientras reflgja € purusa). El dolor
exise en la Unica medida en que la experiencia se relaciona con la
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personalidad humana considerada como idéntica d purusa, a Yo.
Pero como esta relacion es ilusoria, puede ser facilmente suprimida.
Cuando € purusa es conocido, los valores son anulados; e dolor es
no ya dolor, ni no-dolor, sino un simple hecho; "hecho" que aunque
conserva la estructura sensorial, pierde su valor, su sentido. Es ne-
cesario comprender bien este punto, capital para las doctrinas Sam-
khyay Yoga, y sobre € cual no se ha insistido lo suficiente, a nues-
tro juicio. Con la finalidad de liberarse del dolor, & Samkhyay el
Yoga niegan € dolor como tal, suprimiendo asi toda relacion entre
el sufrimientoy € Yo. Desde e momento en que comprendemos que
el Yo eslibre, eterno e inactivo, todo lo que nos sucede: dolores, sen-
timientos, voliciones, pensamientos, etc., ya no nos pertenecen. Todo
eso congtituye un conjunto de hechos cdsmicos, condicionados por
leyes, redes ciertamente, pero de una realidad que no tiene nada en
comun con nuestro purusa. El dolor es un hecho césmico, y e hom-
bre soporta ese hecho o contribuye a su perpetuacion solamente en
la medida en que acepta dejarse arrastrar por una ilusion.

El conocimiento es un smple "despertar” que devela la esencia
del Yo, del espiritu. El conocimiento no “produce’ nada, revela de
inmediato la realidad. Este conocimiento inmediato y absoluto —que
no debe ser confundido con la actividad intelectud, de esencia psi-
colégica—, no es obtenido por la experiencia, Sno por una revela
cion. Nada divino interviene en esto, pues el Samkhya niega la exis-
tencia de Dios (Nota I, 7); e Yoga la acepta, pero veremos que Pa-
lanjali no le otorga excesiva importancia. La revelacion se basa en €
conocimiento de la redidad final, vale decir, en ese "despertar” en
el cual e objeto se identifica completamente con € sujeto. (El "yo'
se "contempla’ a si mismo; no "piensd’, puesto que & pensamiento
€s en S una experiencia y como tal pertenece a la prakrti.)

Para e Samkhya, no existe otro sendero que éte. La esperanza
prolongay aun agrava la miseria humana; solo es feliz aquel que per-
di6 toda esperanza (S. Sutra, 1V, 11), "pues la esperanza es la ma-
yor tortura que exise, y la desesperacion, la dicha més inefable"
(texto del Mahabharata, citado por e comentarista Mahadeva Ve-
dantin en @ S. Sutra, 1V, 11). Los ritos y précticas religiosas no tie-
nen ningun vaor (S. Sutra, 111, 26), ya que se fundan en deseos y
crueldades. Todo acto ritual, por la misma razon que implica un es-

40



fuerzo, engendra una nuevafuerzakarmlca (S. S, I, 84-85). Lamo-
ral misma no conduce a nada decisivo.’

La indiferencia (vairagya — renunciamiento), la ortodoxia (sru-
ti) y la meditacién no son més que instrumentos indirectos de la sal-
vacion. El anico medio directo y definitivo es. para € Samkhya, €l
conocimiento metafisico (S. Sutra, 111, 23).

El proceso cognoscitivo es naturalmente realizado por € intelec-
to; pero éste es una forma atamente evolucionada de la "materia’.
¢Como, entonces, es poshle que la liberacion (mukti) se redice me-
diante la colaboracion de la prakrti? EI Samkhya contesta con €l
argumento teleoldgico: la materia (prakrti) actda instintivamente
con miras a la liberacién del "ama' (purusa). El intdecto (bud-
dhi), al ser la més perfecta manifestacion de la prakrti facilita, gra-
cias a sus posibilidades dinamicas, @ proceso de liberacidn, sirviendo
de escadn preliminar a la revelacion. El Yoga adopta exactamente
la misma posicion (YogaSutra, I, 18 etc.): la prakrti hace poshble
la experiencia, d mismo tiempo, persigue la liberacion del Yo. Al co-
mentar este sutra, Vyasa agrega un matiz importante: de hecho,
dice, la exclavitud no es otra cosa que la situacion de la inteligencia
(buddhi) cuando € objetivo final no ha sdo ain alcanzado, y la
liberacién no es otra cosa que € estado en que este objetivo ha sido
conquistado.

En @ capitulo siguiente veremos por medio de qué técnicas psico-
fisolégicas se puede, segin € Yoga, alcanzar este objetivo. Para €
Samkhya, la liberacion se obtiene cas automéaticamente cuando la
inteligencia (buddhi) conduce a hombre hasta & umbral dd "des
pertar”. Cuando esta revelacion ha sido ya realizada, d intelecto, asi
como los demés eementos psco-mentdes (por condguiente, mate-
riales) que son injustamente atribuidos a purusa, se retiran, se des
prenden dd espiritu para resbsorberse en la prakrti, Smilares en
esto auna "balarina que se retira después de haber satisfecho € de-
seo del sefior" (esta comparacion es muy frecuente tanto en e Ma-
habharata como en los tratados Samkhya: Karika, 59; Samkhya-Su-

® Era ya un motivo upanishadico: la Kausitaki Up. IIl, 1, afirma que los
pecados desaparecen con la posesion del conocimiento verdadero. El comentarista
Mathara proclama que se puede comer carne, beber vino y hacer € amor, y que
todos exns pecados son abolidos mediante d conocimiento de la doctrina de
Kapila (es decir mediante e Samkhya). Mas adelante hablaremos de las
consecuencias de esta posicion espiritud.
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tra, I11, 69). "Nada hay tan sensible como la prakrti; desde el mo-
mento en que expresa. «Y 0 oy reconocida», ya no se muestra a las
miradas del Espiritu” (Karika, 61). Es el estado de "liberado en
vida' (Jivanmukta): € sabio vive todavia, porque debe consumir €l
residuo karmico que ain le queda (tal como la rueda del alfarero
continlia rodando a causa de la rapidez adquirida, aunque € pote
esté acabado ya; Karika, 67; Sam.-Sutra, |11, 82). Pero en e mo-
mento de la muerte, cuando abandona a cuerpo, € purusa esa com-
pletamente "liberado" (Karika, 68).

¢COMO ES POSIBLE LA LIBERACION?

De hecho, e SamkhyaY oga ha comprendido que & "espiritu (pu-
rusa) no puede nacer ni ser destruido, que no esta ni esclavizado ni
activo (buscando activamente la liberacion); que no estd sediento
de libertad, ni liberado” (Gaudapada, Mandukhya-Karika, 11, 32).
"Su moddidad es td que esas dos posbilidedes estdn excluidas'
(Samkhya-Sutra, |, 160). El Yo es puro, eterno y libre; no podria ser
vasallo, porque no podria mantener otras relaciones con otra cosa
que con éd mismo.® Pero & hombre cree que e purusa esta esclavi-
zado y piensa que puede ser liberado. Son édas ilusones de nuestra
vida psico-mental. Porque, de hecho, € espiritu "esclavizado" esta
libre de toda eternidad. S su liberacion nos parece un drama, es
porgue nos colocamos en un punto de visa humano: € espiritu es
un "espectedor” (saksin), lo mismo que la liberacion (mukti) es €
conocimiento de su eterna libertad. Yo creo sufrir, yo creo estar es
clavizado, yo deseo la liberacion. En  momento en que comprendo
—habiéndome "despertado”— que ese "yo" (asmita) es un producto
de la materia (prakrti), comprendo a mismo tiempo que la existen-
cia toda sdlo ha sido una cadena de momentos dolorosos y que €
espiritu verdadero "contemplaba impasiblemente” € drama de la
"personalidad”. Asi, pues, la personaidad humana fio existe como
elemento final, sSino que es una sintesis de las experiencias psico-
mentales, y se destruye, en otras palabras, deja de actuar, desde que
la revelacion es un hecho. Semejante en esto a todas las creaciones

6 Sin embargo, hay diferencia entre e Espiritu liberado y e que se en-
cupntra ain en una servidumbre ilusoria: es € upadhi. Esta "fasa relacion” es
la base de la misteriosa asociacion entre € purusa y los estados psicomentales,
justamente porque € hombre no se da cuenta de que es una relacion ilusoria
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de la substancia cdsmica (prakrti), la personalidad humana (asmita)
actla, también ella, con miras d "despertar”; es por e0 que, una vez
cumplida la liberacion, se torna indtil.

La situacion del espiritu (purusa) tal como la conciben el Sam-
khyay € Yoga, es ago paraddjico; aunque puro, eterno e intangible,
el espiritu se presta sn embargo a asociarse con la materia, aunque
més no fuera en forma ilusoria: y para conocer su modo de ser y
"liberarse”, esta también obligado a usar un instrumento creado por
1» prakrti (en esta ocasion, la inteligencia). Sin duda, s examina-
mos asi las cosas, la existencia humana se nos aparece drarnética y
hasta desprovista de sentido. S el espiritu es libre, ¢por qué los hom-
bres estdn condenados a sufrir en la ignorancia o a luchar por una
libertad que ya poseen? S e purusa es perfectamente puro y esta-
tico, ¢por qué permite la impureza, € devenir, la experiencia, €
dolor y la historia? He aqui preguntas que podrian multiplicarse.
Pero la filosofia india nos recuerda que no debemos juzgar a Yo
desde un punto de vista l6gico 0 histérico, es decir, investigando las
causas que determinaron el estado de cosas actual. Hay que aceptar
la realidad tal como es

Es verdad también que la posicion del Samkhya es, a este res-
pecto, dificil de mantener. También, para evitar la paradoja de este
Yo absolutamente aislado de la Naturaleza y sin embargo autor, a
pesar de €l, del drama humano, el budismo ha suprimido por completo
el "ama-espiritu”, considerada como Unidad espiritual irreductible
reemplazéndolapor los "estados de conciencid'. El Vedanta, por e.
Contrario, preocupado por evitar dificultades con respecto a las rela
ciones entre e alma y e universo, niega la redidad del universo y
lo considera como maya, ilusion. EI Samkhyay € Yoga no han que-
rido negar la realidad ontoldgica del Espiritu ni de la Substancia
Por otra parte, e Samkhya ha sido atacado, principamente a causa
de esta doctrina, tanto por € Vedanta como por € budismo. (Ver la
critica dirigida por Sankara, comentarlo del Brahma-Sutra, |1, 2, 1,
10, en contra de la metafisica Samkhya; Notas |, 8, 9, sobre las rela-
ciones entre el Samkhya y € budismo.)

El Vedanta critica igualmente la concepcion de la pluralidad de
los "yo" (purusa) tal cua fuera formulada por € Samkhyay € Yo-
ga Existen, efectivamente, afirman estos dos Ultimos darsana, tantos
purusa como hombres hay. Y cada purusa es un némade, estad com-
pletamente aislado; pues €l Yo no puede tener contacto alguno, ni
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con & mundo que lo rodea (derivado de la prakrti), ni con los demés
espiritus. El cosmos esta poblado de esos purusas eternos, libres, in-
moviles, ndmades entre los cuales es imposible cualquier comuni-
cacion. Segun € Vedanta, esta concepcion no tiene fundamento y
laplurdidad de los"yo" es unailusdn. Tenemos dli en todo caso una
concepcion tragica y paradojica del espiritu, que es asi separado no
solamente dd mundo de los fendbmenos, sno también de los otros
"ya" liberados. Sin embargo, e Samkhyay € Yoga se vieron obliga
dos a podtular la multiplicidad de los purusa; pues s no hubiera
habido més que un solo Espiritu, la salvacion hubiera resultado un
problema infinitamente més smple, y & primer hombre liberado
hubiera arrastrado la liberacién de todo € género humano. Si no
hubiera existido méas que un solo Espiritu universa, la existencia
concomitante de los "espiritus liberados' y de los "espiritus esclavi-
zados' no hubiera sido posible. Mas adn: ni la muerte, ni la vida,
ni la diversidad de los sexos y de las acciones, etc., hubieran podida
coexidir, en este caxn (Karika 18). La paradoja es evidente edta
doctrina reduce la infinita variedad de los fendmenos a un solo prin-
cipio, la materia (prakrti); hace derivar de una sola matriz a Uni-
vearso fidco, la Vida y la Condiencia, y pogtula sn embargo la plu-
radidad de los espiritus, aunque por su naturaleza é30s sean esen-
cidmente idénticos La doctrina une asl lo que pareceria tan dife-
rente —lo fisgco, lo vital y lo menta— y aida lo que, especiamente
en la India, parece tan universal y Unico: € espiritu.

Examinemos mas atentamente la concepcion de la liberacion
(moksa) en las doctrinas Samkhya y Yoga. Como para la mayoria
de las escudas filosdficas hindles —exceptuando, naturalmente, a
aquellas que estén influidas por la devocion mistica (bhakti)— la
liberacion es, de hecho, liberacion de la idea del mal y del dolor. No
es e conocimiento de una sSituacion ya existente, pero sobre la que
la ignorancia tendia sus velos. El sufrimiento se destruye a S mismo
desde e momento que comprendemos que es exterior al espiritu, que
no concierne sno a la "persondidad” humana (asmita). En efecto,
imaginemos la vida de un 'liberado”. Este continuara obrando, por-
gue los potencides de las exigencias anteriores, asi como los de su
propia exigencia de antes del "despertar’, piden ser actualizados y
consumidos, conforme a la ley kérmica. Pero esta actividad ya no es
la suya propia; es objetiva, mecanica, desinteresada, en una palabra,
ya no actlia con miras a su "fruto". Cuando € "liberado" actla, no

44



tiene conciencia del "yo actio" sino del "los hombres actlian"; no
arrastra € Yo en un proceso psicofisico. Al no actuar ya la fuerza
de laignorancia, no son ya creados nuevos nlcleos karmicos. Cuan-
do todos los susodichos "potencides’ estén destruidos, la liberacion
es absoluta, definitiva. Podriamos decir que € liberado no tiene la
"experiencid’ de la liberacion. Tras € "despertar" actta con indife-
rencia, y cuando la ultima molécula psiquica se desprende de €,
integra un modo de ser desconocido para los mortales, porque es
absoluto: una especie de nirvana budista

La "libertad" que € hindl adquiere por medio del conocimiento
metafisico o por d Yoga, es sn embargo, red, concreta No es ver-
dad que la India sdlo haya buscado negativamente la liberacion;
pues ela quiere concretar, postivamente, la libertad. Efectivamen-
te, "d liberado en vida' puede extender tan Igos como quiera su
radio de accion; no tiene nada que temer, pues sus actos no tienen
ya consecuencias para €, y por lo tanto, no tienen ya limites. Como
nada puede esclavizarlo ya, d "liberado” puede permitirse todo, en
cualquier clase de actividad; porque € que obra, no es ya é, en
funcién de "d mismo"”, sno un smple instrumento impersond. Y en
los capitulos siguientes veremos hasta qué limites se ha llevado la
"dtuacion de testigo" de una exigtencia transpersonal.

En cuanto a la concepcidn soteriolégica dd Samkhya, nos parece
audaz. El Samkhya y @ Yoga parten de la base inicid de toda filo-
sofia hindd: € dolor. Al prometer liberar a hombre del dolor, €
Samkhyay € Yoga estén obligados, a final de su itinerario, a negar
d dolor como es, d dolor humano. Este sendero, considerado desde
el punto de vista de la sdvacion, no nos lleva a nada, puesto que
parte del axioma que € espiritu es absolutamente libre —es decir
no mancillado por € dolor— y concluye en d mismo axioma, a
ssber que @ Yo sdlo es arrastrado en forma ilusoria a drama de la
exisgencia. El término que es importante en esta ecuacion, € dolor,
es dgjado de lado. El Samkhya no suprime & sufrimiento humano,
lo. niega como realidad, negando que pueda mantener una relacion
verdadera con @ Yo. El sufrimiento subsiste, porque es un hecho
cosmico, pero pierde su significacion. Se suprime a sufrimiento al
ignorarlo como tal. Ciertamente, esta supreson no es empirica (es-
tupefacientes, suicidio), ya que, desde € punto de vigta hindd, toda
solucion empirica es ilusoria, siendo ella misma una fuerza karmica.
Pero la solucién del Samkhya rechaza a hombre fuera de la huma-
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nidad, pues esa solucion solo es factible mediante la destruccion de
la persondidad humana. Las précticas Yoga propuestas por Patan-
jali tienen & mismo objetivo.

Esas soluciones soteriologicas pueden parecer "pedmidas’ d
hombre occidental, para quien la personalidad subsiste, a pesar de
todo, como € pilar de toda mord y de toda mistica. Pero, para la
India, lo que mas importa, no es tanto la salvacion de la personali-
dad como la obtencién de la libertad absoluta. (Mas tarde veremos
gue la significacién profunda de esta libertad degja muy atras a las
formulas occidentaes mas exageradas: € indio quiere, en efecto, abo-
lir, en cierto sentido, la Creacion, reintegrando todas las formas en
la Unidad Primordial). Desde e momento que esta libertad no pue-
de ser adquirida en la condicién humana actual y que la personalidad
carga con € sufrimiento y € drama, resulta claro que son la condi-
cion humanay la "personalidad” las que deben ser sacrificadas. Este
sacrificio es, por otra parte, largamente recompensado merced a la
conquista, hecha asi posible, de la libertad absoluta.

Evidentemente, se podria aducir que e sacrificio exigido es ex-
cesivo como para que sus frutos puedan presentar adn algun interés.
La condicion humana, cuya desaparicion es exigida, ¢no es, red-
mente y a pesar de todo, € Unico titulo nobiliario del hombre? A
esta eventual observacion del hombre occidental, e Samkhya y €l
Y oga responden por adelantado, al afirmar: mientras no haya sobre-
pasado € nivel de la vida psicomental, € hombre sdlo podra pre-
juzgar los "edtados' trascendentales que seran € precio de la desa
paricion de la conciencia normal; cualquier tasacion de valor con res-
pecto a esos "edados' es automaticamente invalidada por € solo
hecho de que aguel que la emite esta definido por su propia condi-
cion, que es de un tipo completamente diferente a aquella sobre la
cual se quiere juzgar.

LA ESTRUCTURA DE LA EXPERIENCIA PSIQUICA

El Yoga désco comienza ali donde termina € Samkhya. Patan-
jali se apropia cad enteramente de la didéctica Samkhya, pero no
cree que € conocimiento metafisico pueda, por si solo, conducir a
hombre hacia la liberacién suprema. En efecto, la gnosis no hace
més que preparar € terreno con miras a la adquisicion de la libertad
(mutki). La liberacion debe s conquistada, por decir asi, merced
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a una lucha superior, especialmente por medio de una técnica ascé-
tica y de un método de contemplacién que no son otros que €l Yoga-
darsana. La finalidad del Yoga, como la de Samkhya, es la de su-
primir la conciencia normal en provecho de una conciencia de otra
calidad, capaz de comprender exhaustivamente la verdad metafi-
sica. Ahora bien, la supresion de la conciencia no es, para e Yoga,
facil de conseguir. Ademas de la gnosis, € darsana implica también
"una préactica’ (abhyasa), una ascesis (tapas), en resumen: una
técnica fisioldgica, de la cual es subsidiaria la técnica estrictamente
psicolégica.

Patanjali define asi a Yoga: "Supresion de los estados de con-
ciencia' (Yogah cittavrttinirodhah, Yoga-Sutra, |, 2). La técnica yo-
gui presupone, en consecuencia, €l conocimiento experimental de to-
dos los "estados' que "agitan" a una conciencia normal, profana, no
iluminada. Esos estados de conciencia son de cantidad ilimitada
Pero todos estan incluidos en tres categorias, correspondientes a tres
posibilidades de experiencia, respectivamente: 1°) errores e ilusio-
nes (suefios, alucinaciones; errores de percepcion, confusiones, etc.);
2°) la totalidad de las experiencias psicolégicas normales (todo lo
gue siente, percibe o piensa €l profano, el que no practica € Yoga);
3°) las experiencias parapsicoldgicas desatadas por la técnica yogui
y accesibles solo a los iniciados.

Para Patanjali, a cada una de esas "dases' (0 categorias) de ex-
periencias, corresponde una ciencia 0 grupo de ciencias, de acuerdo
a las cuales se regula la experiencia, y que obligan a la experiencia
avolver alos limites asignados cuando ésta se extralimita. La teoria
del conocimiento, por ejemplo, lo mismo que la légica, tienen por
tarea evitar los errores de los sentidos y las confusiones conceptua-
les. La "psicologia’, € derecho, la moral tienen por objeto la tota-
lidad de los "estados de conciencia’ de un hombre "norma”, estados
gue a mismo tiempo aquéllas avaltan y clasifican. Como, para €l
Yogay € Samkhya, toda experiencia psicolégica es producida por la
ignorancia de la verdadera naturaleza del Yo (purusa), resulta que
los hechos psiquicos "normaes’ aungue reales desde un punto de
vista estrictamente psicologico y vélidos desde € punto de vista 16-
gico (no siendo ilusorios, como el suefio o la alucinacion) son de
todos modos falsos desde € punto de vista metafisico. La metafisica,
en efecto, reconoce solamente como validos a una tercera categoria
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de "estados’, particularmente los que preceden al samadhi y preparan
la liberacion.

La finalidad del Yoga de Patanjali es, pues, abolir las dos pri-
meras categorias de experiencias (surgidas respectivamente del error
I6gico y del error metafisico) y reemplazarlas por una "experiencia’
estética, suprasensible y extra-raciona. Merced a samadhi, se sobre-
pasa definitivamente la condicion humana —la que es dramética,
surgida del sufrimiento y consumida en e sufrimiento—, y se obtiene
por fin esa libertad total a la que € ama india aspira tan ardien-
temente.

Vyasa (ad Yoga-Sutra, I, 1) clasifica de la siguiente manera las
modalidades de la conciencia (0 "planos mentales’, citta bhumi);
1°) inestable (ksipta); 2°) confusa, obscura (mudha); 3°) estable
e inestable (viksipta); 4°) fijada en un solo punto (ekagra); 5°) fre-
nada por completo (niruddha). Las dos primeras modalidades son
comunes a todos los hombres, pues, desde & punto de vista indio, la
vida psicomental es generalmente confusa. La tercera modalidad de
la conciencia, viksipta, se obtiene fijando "ocasiona y provisoria
mente" & espiritu, mediante & gercicio de la atencion (por giemplo
en un esfuerzo de memoria, 0 en ocasidon de un problema matema-
tico, etc.); pero esta modalidad es pasgjera y no ofrece ninguna ayu-
da para la liberacién (mukti), ya que no es obtenida por medio del
Yoga. SOlo las dos Ultimas modalidades recién citadas son "estados'
yoguis, es decir provocados por la ascesis y la meditacion.

Es Vyasa (ad Yoga-Sutra, |, 2) que expone € hecho de que toda
conciencia hormal es susceptible de manifestarse en tres formas di-
ferentes, segln predomine uno u otro de los tres guna. Porque €
hombre, su vida y su conciencia —asi como e Cosmos en su tota-
lidad— son emanaciones de una sola y misma prakrti, las cuades di-
fieren en cuanto a su calificaciéon Unicamente por € predominio de
una de las tres modaidades que condituyen la substancia, a saber
los guna. Efectivamente: 1°) cuando es € sattva (pureza, ilumina
cién con la comprensién por intérprete) @ que predomina en la con-
ciencia, ésta se manifiesta como prakhya (vivacidad, iluminacion, es-
tado de claridad mental y de serenidad); 2°) cuando es € rajas
(energia) la conciencia es pravrtti, es activa y plena de energia, tensa
y voluntaria; 3°) cuando es & tamas (tinieblas, pesadez) la concien-
cia es sthiti, es inerte, sumida en un estado de reposo y de entorpe-
cimiento. Por lo que vemos, € Patanjali Yoga conserva intacta la in-
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memorial tradicidn india por la cua e hombre (el microcosmo) es
homdlogo a macrocosmo; no modifica esta tradicién més que en €l
hecho de transponer esta homologacion a vocabulario de su propia
"fisica’, segun la cual los tres guna se encuentran idénticamente tan-
to en la Naturaleza y en laVida, como en los "estados de conciencia'.

Evidentemente, esta clasificacion de las modalidades y de las
"disposiciones’ de la conciencia no esta hecha con miras a simple
conocimiento. Por un lado, integra la "psicologia’ Yoga en la tradi-
cion ecuménica india, en donde las clasificaciones y homol ogaciones
son reglamentarias. Por otro lado —y esto es lo més importante—,
el escalonamiento de los estados de conciencia de acuerdo a un or-
den jerarquico es, en si mismo, un medio de dominarlos y disponer
de dlos a voluntad. Porque, a diferencia del Samkhya, € Yoga se
ocupa de destruir, uno tras otro, a los diferentes grupos, especies y
variedades de "estados de conciencia' (cittavrtti). Ahora bien, esta
destruccion no puede ser obtenida s no se empieza por conocer, ex-
perimentalmente, por asi decir, la estructura, €l origen y la inten-
sidad de lo destinado a la destruccion.

"Conocimiento experimental” significa agui: método, técnica,
préctica. Nada se puede adquirir sin obrar (kriya) y sin practicar
la ascesis (tapas); he aqui un leimotiv de la literatura yogui. Los li-
bros Il y Il de los Yoga-Sutra estdn consagrados més particular-
mente a esta actividad yogui (purificaciones, actitudes del cuerpo
técnicas respiratorias, etc.).” Es por eso gque la préctica Yoga es in-
dispensable. En efecto, sdlo después de haber percibido, merced a la
experiencia los primeros resultados de esta técnica, que podemos
tener fe (sraddha) en la eficacia del méodo (Vyasa, ad Y. S, | 34).
La préctica Yoga incluye por cierto una larga serie de gercicios
gue deben ser realizados sucesivamente, sin apuro, sin impaciencia,
sin estar impulsado por e "deseo individual" de obtener més rapi-
damente la "conjuncion” (samadhi). Vyasa (ad Y. S, Ill, 6), nos
recuerda a este respecto que solo recién después de haber conquis
tado un cierto "plano” (bhumi) o sea después de haber probado

" "Accién” no quiere decir, sin embargo, agitacion, esfuerzos a todo pre-
co. Vacaspati Misra insiste particularmente sobre los dos puntos siguientes:
a) que la accion (Kriyayoga) no debe ser exagerada, a fin que € equilibrio
fisologico no sea transformado; b) que no debe ser realizado con vista a los
"frutos’ (es decir: con "sd', con "pasién"); no debe resultar del deseo "hu-
mano”, de la satisfaccion de los apetitos y las ambiciones, sino del deseo —cal-
mo— de salir de lo "humano"
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experimental menteya todas las formas de cierto gjercicio yogui (me-
ditacion, contemplacion, etc.), no es dable pasar a un piano supe-
rior (salvo, por supuesto en los pocos casos en que e yogui, desde-
flando ciertos gercicios interiores —lectura del pensamiento de per-
sonas extrafias, etc.— concentra su pensamiento en Dios, Isvara: "En
lo concerniente a la naturaleza del plano inmediato siguiente (su-
perior), prosigue Vyasa, Unicamente la practica Yoga puede reve-
larnosla. ¢Por qué? Porque se ha dicho (en las escrituras): El Yoga
debe ser conocido por medio del Yoga;, e Yoga se manifiesta por €
Yoga, c.".

La negacion de larealidad de la experiencia yogui o la critica de
algunos de sus aspectos por parte de un hombre para € que & cono-
cimiento inmediato de la préactica es extrafio no es aceptada; pues los
estados yoguis sobrepasan la condicién que, al nosotros criticarlos,
nos circunscribe. "Es cosa de mujeres @ esforzarse por establecer la
superioridad de una verdad por medio de argumentos discursivos,
pero es cosa de hombres el conquistar el mundo merced a tu propio
poder", dice un texto (Tantratattva, |, 125) que, aunque tardio, ex-
presa una actitud caracteristica de las escuelas yogui y tantricas. El
término abhyasa (“préctica, gercicio, aplicacion") es empleado muy
a menudo en los tratados hatha-yoguis. "Por medio de la abhyasa se
obtiene € triunfo, por la practica se gana la liberacion. La conciencia
perfecta se adquiere con el acto. El Yoga se obtiene obrando (abh-
yasa)... Se puede burlar a la muerte por medio de la abhyasa.. .
Por medio de la préctica se gana la fuerza de profetizar (vak) y la
facultad de llegar a cualquier lado por e simple gercicio de la vo-
luntad. . ." (Sva Samhita, 1V, 9-11).

Podriamos citar indefinidamente textos de este tipo: todos apoyan
la necesidad de la experiencia directa, de la realizacién, de la préac-
tica. Patanjali, y tras él infinidad de maestros yoguis y tantricos, sabe
que los cittavrtti, los "torbellinos de conciencia’ no pueden ser con-
trolados y por fin abolidos, si previamente no son "experimentados”.
En otras palabras, no podemos liberarnos de la existencia (samsara)
s no conocemos la vida en forma concreta. Asi se explica la para-
dgjica teologia de la Creacidon que, segin el Samkhya y €l Yoga, por
un lado "encadena’ a alma humana, y por el otro la incita a la li-
beracion. De hecho, la condicion humana, aunque dramética, no es
desesperada, puesto que las experiencias mismas tienden a liberar
el espiritu (engendrando particularmente la repugnancia del samsara
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y la nostalgia del renunciamiento). Méas aun; es sdlo merced a las
experiencias que se obtiene la libertad. También, los dioses (videha,
"desencarnados') —que no tienen experiencia porque carecen de
cuerpo— poseen una condicion de existencia inferior a la condicion
humana y no pueden acanzar la liberacion completa.

La funcion ambivalente de las experiencias —que a la vez "es
clavizan" @ hombre y lo incitan a "liberarse'— es ago propio de
espiritu indio. Méas adelante, cuando abordemos las variadades "ba-
rrocas’ del Yoga (el tantrismo, la erética mistica, etc.), nos reveleran
mas profundamente sus implicaciones metafisicas. Desde ya, sin
embargo, podemos descubrir en e Yoga una tendencia especifica
propiay que, por lo mismo, no hemos hallado en el darsana Samkhya.
Es la tendencia hacia lo concreto, hacia € acto, hacia la prueba ex-
perimental. En efecto, ain el Yoga "clasco" de Patanjali (y aun
més las otras clases de Yoga), otorga a la experiencia una enorme
importancia, es decir a conocimiento de los diferentes estados de
conciencia. Y esto no tiene nada de sorprendente, conociendo €
objetivo que, en general, persigue € Yoga, y que es rarificar, dido-
car y finalmente abolir, los susodichos estados de conciencia Esta
tendencia a conocer en forma concreta, experimental, con miras a la
dominacion final de lo que ya nos hemos posesionado, en cierto
modo, por & conocimiento, sera llevada a limites extremos por €
tantrismo.

EL SUBCONSCIENTE

Al andizar la "individudidad fisica' Patanjali descubre cinco
clases, 0 mejor dicho cinco "matrices’ productivas de estados psico-
mentales (cittvrtti): la ignorancia (avidya), € sentimiento de la
individualidad (asmita: "persona"), la pason, € apego (raga), la
repugnancia (dvesa), y € amor a la vida, la "voluntad de vivir"
(abhinivesa: Y. S, 11, 3, y @ comentario de Vyasa). No se trata de
cinco funciones psiquicas separadas: e organismo psiquico constituye
un todo, pero sus fases son multiples. Todas las clases de vrtti son
"dolorosas’ (klesa); por consiguiente la experiencia humana, en su
totgjidad, es dolorgsa Solamente d Yoga permite suspender 1os vrtti
y suprimir el sufrimiento.

De tal modo, € yogui debe "trabgjar" y "manejar" esos vrtti que-
constituyen la corriente psicomental. Su causa ontoldgica es, bien
entendido, la ignorancia(Yoga-Sutra, I, 8). Pero, a diferencia del
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Samkhya, el Yoga afirma que la abolicién de la ignorancia metafisica
no basta para obtener la destruccion total de los estados de con-
ciencia Y e0 es debido a que, aunque los "torbellinos' del mo-
mento fueran vencidos, sin més tardanza otros vendrian a reempla-
zarlos, surgiendo de las inmensas reservas de latencias sepultadas en
el subconsciente. El concepto de vasana que designa a esas latencias
es de capital importancia en la filosofia Yoga: en el texto de Patan-
jali significa "sensaciones especificas subconscientes'. Los obstacu-
los que esas fuerzas subliminaes ponen en e camino que conduce
a la liberacion son de dos clases por un lado, los vasana alimentan
sn descanso a la corriente psicomental, a la serie infinita de los cit-
tavrtti; por otro lado, y eso en virtud de su modalidad especifica
(subliminal, "germina"), los vasana constituyen un obstaculo enor-
me, pues son inalcanzables, dificiles de dominar y controlar. Por la
misma razén que su estatuto ontoldgico es € de la "potencialidad”,
su propio dinamismo obliga a los vasana a manifestarse, a "actuali-
zae' en forma de actos de conciencia De esa forma € yogui, aun-
gue tenga una préctica prolongada y haya recorrido varias etapas
de su itinerario ascético, corre peligro de ser vencido por la invasion
de una poderosa corriente de "torbellinos' psicomentales precipita-
dos por los vasana.

"Los vasana se originan en la memoria', excribe Vsaya (ad Yoga
Sutra, 1V, 9) subrayando asi su carécter subliminal. La vida es una
continua descarga de vasana que se manifiestan por los vrtti. En
términos psicoldgicos, la existencia humana es una actuacion ininte-
rrumpida del subconsciente por medio de las experiencias. Los vasa-
na condicionan el caracter especifico de cada individuo; y este con-
dicionamiento es conforme tanto a la herencia como a la situacién
karmica de cada individuo. Efectivamente, todo lo que define a la
especificidad intransmisible del individuo, 1o mismo que la estruc-
tura de los instintos humanos, es producida por los vasana, por €l
subconsciente. Este se transmite ya sea en forma "impersonal", de
generacion en generacion (por medio del idioma, de las costumbres,
de la civilizacion: transmision étnica e histérica); ya sea directa
mente (merced a la transmigracion karmica; recordemos a este res-
pecto que los potenciales karmicos se transmiten a través de un
"cuerpo animico", linga, literalmente "cuerpo sutil"). Buena parte de
la experiencia humana es debida a esta herencia racial e intelectual,
a las formas de accién y pensamientos creadas por € juego de los



vasana. Estas fuerzas subconscientes determinan la vida de la ma-
yoria de los hombres. Sdlo por intermedio del Yoga pueden s co-
nocidas, controladas y "quemadas'.

Todos los estados de conciencia son "dolorosos' (klesa). Esta
modalidad "dolorosa’ de los estados de conciencia explica, por otro
lado, su dinamismo frenético: se diria que los estados de conciencia
tratan, con su aparicién fulgurante, polimorfa, vibrétil, de compensar
su "impurezd' (Klista: puede s también traducido como "“estado
de pecadd’, "mancha"), su falta de la redidad ontolégica (puesto
gue, cOMo ya vimos, no son mas que la manifestacion provisoria de
la materia cosmica). La rapidez con que los "torbellinos’ se suceden
en la conciencia de un hombre profano es consoladora. El destino
de la materia es € estar en continua transformacién; y s esta trans-
formacion sin tregua ni reposo es "dolorosd’ (klesa) permite (y aun,
a exacerbar € dolor, facilita) la sdida fuera del circuito cosmico.

Porgue lo que caracteriza a la conciencia humana —y a Cosmos
en su totalidad— es el circuito ininterrumpido que se establece entre
los diferentes niveles biomentales. Los actos del hombre, suscitados
por los estados psicomentales (cittavrtti), originan efectivamente a
Su vez otros cittavrtii. Pero esos estados de conciencia son a su vez
el resultado de la actualizacién de las latencias subliminales, de los
vasana. De este modo, € circuito latencia-conciencia-actos-latencias,
etc. (vasana-vrtti-karma-vasana, etc.) no ofrece solucién de conti-
nuidad. Y como son manifestaciones de la materia cosmica (prakiti;.
todas estas modalidades de la "substancia psiquica’ son redes v,
como tales, no podrian ser destruidas en virtud de un simple acto de
conocimiento (tal como, en €l gjemplo clésico de la filosofia india,
lailusion de encontrarnos con una serpiente es destruida cuando, al
mirar de cerca, hos damos cuenta de que la "serpiente’ era en reali-
dad un bastén). La combustién de esos estados subliminales de que
habla € Yoga, significa en efecto, que e Yo se desprende dd flujo
de la vida psiquica. En ese caso, la energia mental —la que, al ser
determinada por laley kérmica 'y proyectada por la ignorancia, ocu-
paba hasta entonces €l horizonte de la conciencia, € gue ella misma
obscurecia— sde (jtambién ellal) de la orbita "individua" en cuyo
interior se movia (asmita, personalidad), y librada a si misma, ter-
mina por reintegrarse a la prakrti, a la matriz primordial. La libera-
cion del hombre "libera’ a mismo tiempo un fragmento de la ma-
teria, permitiendo a ésta el retorno a la unidad primordial de donde
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procediera. El "circuito de la materia psiquica’ finaliza merced a la
técnica yogui. En este sentido, podemos decir que € yogui contri-
buye directa y personalmente a reposo de la materia, a la abolicién
de un fragmento, cuando menos, del Cosmos. Més adelante veremos
el sentido profundamente indio que posee esta contribucién del yogui
a descanso de la materiay a la restauracion de la unidad primordial.

Sefidemos que, seguin Patanjali, no puede haber, en una concien-
cia repleta de estados "dolorosos' (klista, "impuros'), otros estados
que sean "puros' (aklista). Por otra parte, s existiesen, no podrian
manifestarse, tal como estan blogqueados por los estados klista. Asi
es como los autores de tratados Yoga explican la solidaridad del gé-
nero humano en e mal, en @ dolor, y la resstencia que la condicion
humana misma opone a mensgje del renunciamiento. El dolor es una
realidad universal, pero pocos son los que tienen e valor de renun-
ciamiento y la fuerza suficiente para recorrer hasta € final € itine-
uirio de la liberacidon, pues mientras la vida esa dominada por los
klista, toda virtud que los sobrepasa es bloqueada inmediatamente,
destinada a fracaso. De esta nostalgia por los estados puros aislados
(aklista, "puros' no en sentido moral, sno metafisico) surge € deseo
del conocimiento y es a través del conocimiento que se revela la
naturaleza de la experiencia y que los klista pueden ser apartados
después de un proceso cognoscitivo superior (viveka, discriminacion
metafisica).Como méas adelante veremos, el papel del subconsciente
(vasana) es considerable para la psicologia y la técnica yoguis, pues
es é quien condiciona no solo la experiencia actual del hombre, sino
también sus predisposiciones natales, |0 mismo que sus decisiones vo-
luntarias futuras. Entonces, es inutil tratar de modificar los estados
de conciencia (cittavrtti) mientras las latencias psicomentales no es-
tén controladas y dominadas. Si se quiere que la "destruccion” de
los cittavrtti tenga éxito, es indispensable quebrar € circuito sub-
consciente-conciencia. Esto es lo que @ Yoga trata de conseguir con
la aplicacion de un conjunto de técnicas cuyo objetivo genera es el
aniquilamiento del flujo psicomental, su "detencion’.

Antes de considerar esas técnicas diversas, advirtamos a pasar la
profundidad de los andlisis psicoldgicos de Patanjali y de sus comen-
taristas. Mucho antes del psicoandisis, € Yoga demostro la impor-
tancia del papel desempenado por e subconsciente. Efectivamente,
el dinamismo propio del subconsciente es el obstdculo més impor-
tante que € yogui debe vencer, dice @ Yoga Eso es porque las la
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tencias —como si un extrafio impulso las llevara a la autoextincion
—quieren sdir a la luz, y convertirse, actualizandose, en estados de
conciencia. La resistencia que € subconsciente opone a todo acto de
renunciamientoy de asces's, a cualquier acto que pudiera tener como
resultado la liberacién del Yo, es como la sefid del miedo que expe-
rimenta el subconsciente ante la sola idea de que la masa de latericias
no manifestadas ain no pudiera cumplir su destino, y ser destruida
antes de haber tenido tiempo de manifestarse y actualizarse. Esa
sed de actuaizacion de los vasana estd sSn embargo poseida por la
sad de extincion, de "reposa’, que encontramos en todos los niveles
del Cosmos. Aungue la extincion de las latencias psicomentales li-
gadas a su actualizacion slo marca un cambio en la modalidad de
la Naturaleza, no es menos cierto que cada uno de los vasana ma-
nifestados como estados de conciencia perece como tal; ciertamen-
te, otros vasana tomaran su lugar; pero en cuanto a vasana mismo,
a actualizarse, simplemente dejo de ser. La intensidad del circuito
biomental deriva justamente del hecho de que las "latencias' y las
"formas' tienden siempre a anularse a si mismas. Toda "aparicién”
y toda "desaparicion" en e horizonte vital asi como en € horizonte
psicomental revela, sin embargo, € rechazo de si mismo, e anhelo
de dejar de ser lo que uno es Vista desde este angulo, toda "forma"
toda "aparicion" y todo "estado" cualquiera que sea, que pueble €
Universo, es impulsado por e mismo instinto de liberacion que im-
pulsa d hombre. EI Cosmos por entero ostenta igual tendencia que
el hombre a reintegrarse a la Unidad primordial. Cuando ciertas
formas del budismo mahayanico hablan de la savacion del Cosmos
entero, se refieren a esta reintegracion y ex reposo final de las
"coss', de los "seres’ y de las "formes'.

Hablabamos en paginas anteriores del parecido existente entre
el Yoga y € psicoandisis. La comparacion puede establecerse, en
efecto, con algunas reservas, y todas a favor del Yoga. A diferencia
del psicoandlisis, € Yoga no ve en @ subconsciente sdlo a la libido.
Pone en evidencia € circuito que une conciencia y subconsciente
como alamatrizy receptaculo, simultdneamente, de todos |os actos.
gestos e intenciones egoistas, es decir dominadas por la "sed del
fruto" (phalatrsna), por el deseo de autosatisfaccion, de saciedad, de
multiplicacion. Viene del subconsciente y retorna a subconsciente
(merced a las "sembras' karmicas) todo aguello que desea mani-
festarse, es decir, tener una "forma’, manifestar su "poder", precisar
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su "individuaidad'. AUn s esta tendencia a la "forma' equivale en
e fondo, a la tendencia de autoextincion propia de las latencias,
(pues, como deciamos recién, la actualizacién de las latencias cons-
tituye ala vez su "suicidio"), no es menos cierto que, desde e punto
de vista del espiritu puro (purusa), esta tendencia ala forma es una
tendencia egoista: € fin aspirado es @ "fruto". O sea. una ganancia.
Siempre a diferencia del psicoandlisis, € Yoga cree que € subcons-
ciente puede sr dominado por la ascess y aln conquistado, me-
diante, la técnica de unificacion de los estados de conciencia, de los
que pronto hablaremos. La experiencia psicoldgica y parapsicolé-
gica del Oriente en general y del Yoga en particular esta mas ex-
tendida y mejor organizada que la experiencia en que se basan las
teorias occidentades sobre la estructura de la psiquis, es probable
pues que, también sobre este punto, e Yoga tenga razon, y que €
subconsciente —por paraddjico que parezca— puede ser conocido,
dominado y conquistado.



CAPITULO I
LAS TECNICAS DE LA AUTONOMIA

LA CONCENTRACION "EN UN SOLO PUNTO"

El punto de partida de la meditacion yoga, es la concentracion
en un solo objeto, que puede ser, indiferentemente, un objeto fisico
(el entrecgjo, la punta de la nariz, un objeto luminoso, etc.), un pen-
samiento (alguna verdad metafisica) o Dios (Isvara). Esta concen-
tracion firme y continua recibe el nombre de ekagrata ("en un solo
punto"), y se obtiene por la integracion del flujo psicomental (sar-
varthata, atencion multilateral, discontinua y difusa, Yoga-Sutra, I,
11). Es la definicion misma de la técnica yogui: Yogah cittavrttiniro-
dhah (Y. S, I, 1).

La ekagrata, o concentracion en un solo punto, tiene como resul-
tado inmediato la censura pronta y licida de todas las distracciones
y automatismos mentaes que dominan y verdaderamente hacen la
conciencia profana. Abandonado a la voluntad de las asociaciones
(ellas mismas producidas por las sensaciones y los vasana) e hom-
bre pasa € dia dejandose invadir por una infinidad de momentos dis-
pares y como exteriores a € mismo. Los sentidos 0 € subsconsciente
introducen de continuo en la conciencia objetos que la dominan y
modifican, de acuerdo con su forma o intensdad. Las asociaciones
dispersan la conciencia, las pasiones la violentan, la "sed de vivir"
la traicionan proyectandola al exterior. Aun en sus esfuerzos intelec-
tuales, @ hombre es pasivo; porque € destino dd pensamiento pro-
fano (frenado no por la ekagrata, sino solo por las concentraciones
ocasiondes, ksiptaviksipta) es € sar pensado por los objetos. Tras la
gpariencia del "pensamiento” se oculta en realidad un resplandor in-
definido y desordenado, aimentado por las sensaciones, las palabras
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y lamemoria. El primer deber del yogui es pensar, 0 sea, no dgarse
pensar. Es por eso que lapréctica Y oga empieza por la ekagrata que
obstruyeel rio mental y constituye asi un "blogue psiquico”, un con-
tinuum firme y unitario.

La gercitacion ekagrata tiende a controlar las dos generadoras de
la fluidez mental: la actividad sensorid (indriya) y la deé subcons
ciente(samskara). El control es la capacidad de intervenir a volun-
tad y en forma inmediata en € funcionamiento de esas dos fuentes
de "torbellinos' mentales (cittavritti). Un yogui puede obtener cuan-
do quiera la discontinuidad de la conciencia, en otras palabras, pue-
de provocar en cualquier momento y en cualquier lugar la reconcen-
tracion de su atencion en un "o punto" y volverse insensible a
cualquier otro estimulo sensorid 0 mnemotécnico. Merced a eka-
grata se obtiene una verdadera voluntad, es decir, € poder de regir
librementea un sector importante de la actividad biomental. El eka-
grata, de por s, no puede ser realizado Sino gecutando nUMerosos
giercicios y técnicas en que la fisiologia tiene un papel capital. No
podriamos llegar a ekagrata g, por gemplo, € cuerpo adopta una
postura fatigosa o simplemente incbmoda, ni tampoco s la respira
cion estd desorganizada, arritmica. ES por eso que la técnica yogui,
seguin Patanjali, implica varias categorias de préacticas fisiologicas y
de gercicios espirituaes (llamados anga, "miembros") que deben s
aprendidos s se quiere obtener e ekagrata, y més dla todavia, la
concentracion suprema, samadhi. Esos "miembros' del Yoga pueden
ser a la vez condgderados como integrantes de un grupo de técnicas
y como etapas del itinerario ascético espiritual cuya Ultima etapa es
la liberacién definitiva. Son: 1°) los refrenamientos (yama); 2°) las
disciplinas (niyama); 3°) las actitudes y podiciones del cuerpo (asa-
na); 4°) e ritmo de la respiracion (pranayama); 5°) la emancipa
cion de la actividad sensorid dd dominio de los objetos exteriores
(pratyahara); 6°) la concentrecion (dharana); 7°) la meditacion
yogui (dhyana); 8°) samadhi (Yoga-Sutra, I, 29: es con ete Sutra
gue Patanjali comienza la exposicidn de la técnica Yoga, que prosi-
gue en d libro 111).

Cada dae (anga) de précticas y de distiplinas tiene un objetivo
bien definido. Patanjali jerarquiza de tal modo a estos "miembros
del yogd' que € yogui no puede prescindir de ninguno de dlos,
sdvo en cietos casos. Los dos primeros grupos, yama y niyama,
congtituyen, evidentemente, los preliminares inevitables de cualquier
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ascesis;, por consiguiente, no ofrecen ninguna particularidad especi-
ficamente yogui. Los "refrenamientos’ (yama) purifican de algunos
pecados reprobados por toda moral pero tolerados por la vida so-
cia. Ahora bien, los mandamientos morales no pueden ya ser que-
brantados aqui —tal como ocurre en la vida civil— sin riesgo inme-
diato para aquel que buscalaliberacion. Toda falta acusa inmediata-
mente, en & Yoga, sus consecuencias. Vyasa (ad Y. S, 11, 30) hace
algunas aclaraciones, no desprovistas de interés, con respecto a los
cinco "refrenamientos’ siguientes. ahimsa, "no matar”; satya, "no
mentir"; asteya, "no robar"; brahmacarya, "abstinencia sexua"; apa-
rigraha,"no ser avaro”. "Ahimsa" significa no causar dolor a ser al-
guno, de ningun modo y jamas. Los refrenamientos (yama) y las
disciplinas (niyama) que siguen, hunden sus raices en e ahisma
y tienden a perfeccionar el ahimsa (...). La veracidad (satya) con-
Siste en poner de acuerdo la palabra 'y € pensamiento con los actos.
El pensamiento y la palabra corresponden a lo visto, oido o dedu-
cido. Las padabras s pronuncian con d fin de comunicar conoci-
mientos. Solo se puede decir que la palabra se ha usado para € bien
genera, y no para perjuicio, cuando aquélla no ha sido engafiosa, ni
confusa, ni estéril. Sin embargo s declara haber sido perjudicial, ha-
biendo sdo pronunciada sn engafio, sSin confusion, ni esterilidad, esa
palabra tampoco es verdadera; slo es pecado (...). Asi, cada cua
debe reflexionar muy atentamente, y luego recién expresar la ver-
dad, para bien de todos los seres (...). El robo (steya) es & hecho
de apoderarse ilegamente de las cosas pertenecientes a otros. La
abstencion del robo (asteya) consiste en la destruccion del deseo de
robar. El brahmacarya es € refrenamiento de las fuerzas secretas
(es decir, la fuerza generadora: Brahmacargam guptendriyasyopas-
thasya samyamah). La ausencia de avaricia (aparigraha) es la no-
apropiacion de las cosas genas, y es una consecuencia de la com-
prensén del pecado consistente en dedicarse con exceso a los bie-
nesy del perjuicio producido por la acumulacion, conservacion o des-
truccion de las posesiones.

Estos "refrenamientos’ pueden ser reconocidos por todas las éti-
cas y redizados por un aprendiz yogui tanto como por cualquier
hombre honesto y puro. Su préctica no procura ningun estado especi-
ficamente yogui, sino un estado humano "purificado”, superior a de
la humanidad comun. Esta pureza es indispensable en las etapas ul-
teriores. Por medio de €ella se suprimen las tendencias egoistas, y se
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crean nuevos centros de experiencias. La abstinencia sexual tiene
como aobjetivolaconservaciondelaenergianerviosa. El Yogaotorga
capital importancia a esas "fuerzas secretas de la facultad generado-
rd’, las que, d s usadas, dispersan la maés preciosa energia, debili-
tan la capacidad cerebra y tornan dificil la concentracion; g, por €
contrario, son dominadas y "frenadas’, facilitan la ascensién contem-
plativa. Es necesario agregar, sSin embargo, que abstenerse sexual-
mente (brahmacarya) significa no sdlo privarse de actos sexuaes,
sino "quemar" la tentacion carnal misma. El instinto no debe perma-
necer subterrdneo, difuso en @ subconsciente, ni estar "sublimado”
como € de los midicos, sno, simplemente, destruido, "desarraigado”
de la conciencia y de los sentidos.

En forma paralela a etos refrenamientos, € yogui debe practicar
los niyama, o0 sea una serie de "disciplinas' corporades y psiquicas.
"La pulcritud, la serenidad (samtosa), la ascesis (tapas), € estudio
de la metafisica yoga y € esfuerzo para hacer de Dios' (Isvara) €
motivo de las propias acciones condituyen las disciplinas’ (Yoga-
Sutra, I, 32). Pulcritud (sauca) sgnifica purificacion interior de los
Organos. ad, los residuos alimenticios y las toxinas son prontamente
eliminados (esto se obtiene por medio de una serie de "purgas’ arti-
ficides, sobre las que insiste & Hathayoga, es decir,  Yoga que se
ocupa cas exclusvamente de la fisiologia y de la "fisologia autil".
Vyasa hace notar que "sauca" implica también e agamiento de las
impurezas del espiritu. "La ausencia dd deseo de amplificar las ne-
cesidades de la exigencid', tal es la definicion de la serenidad (sam-
tosa). "El tapas (ascess) condse en soportar Stuaciones contra
rias, como por gemplo € desso de comer y € de beber; € cdor y €
frio; € permanecer de piey d de sentarse la ausencia de palabras
(kastha mauna) y la ausencia de mimica gque puedan revelar senti-
mientos 0 pensamientos (akara mauna; Vasaspati Misra puntualiza
gue "la ausencia de indicaciones fecides, a través de las que e tras-
luce d secreto intimo dd espiritu, congtituye € control de s mismo,
de modo que € pensamiento no se comunique a azar y a cuaquier
persona‘). El estudio es € conocimiento de las ciencias relativas a la

! Como lo hace notar S. N. Dasgupta (Yoga as Philosophy and Religion,
pag. 87 y sig.), o los comentaristas tardios —tales como Veacaspati y Vijna
na Bhiksu— creen que Isvara aparta las barreras creadas por la prakrti, barre-
ras que constituyen poderosos obstéculos en € sendero de yogui.



liberacion de la existencia (moksa), la repeticion de la silaba OM 2
eleéerd’. (Vyasa, ad Yoga-Sutra, I, 32)

Evidentemente, aun durante estos gercicios (que son mas bien
de orden moral y en suma desprovistos de estructura yogui) surgen
dificultades producidas en su mayoria por € subconsciente. El tras-
torno provocado por la duda es @ obstaculo més pdigroso, en € sen-
dero de la concentracion. Para vencerlo, Patanjali recomienda "la
implantaciéon del pensamiento contrario”; para (evitar o aear) €
trastorno debido a la duda, instauracion de los contrarios’ (11, 33
vitar kabadhane pr ati paksabhavanam. Algunos traductoresinterpretan
vitarka como "pensamientos culpables’ y traducen asi: "a fin de evi-
tar @ trastorno provocado por los pensamientos culpables'. Realmen-
te, vitarka significa "duda, incertidumbre"', y Patanjali se refiere evi-
dentemente a la "tentacion a través de la duda’, que conocen y com-
baten todos los tratados ascéticos). En su comentario, Vyasa sugiere
algunos pensamientos Utiles para e momento de la duda.

En d siguiente sutra (11, 34) Patanjali explica la naturadeza de
esas "dudas' o "vidos' (ver Nota ll, 1, sobre los obstéculos para la
concentracion yogui). Desde ya es interesante observar que la lucha
del yogui contra cuaquiera de esos "obgtéculos' posee caracter ma
gico. Toda tentacion vencida equivae a una fuerza de la que € yo-
gui = gpropia. Taes fuerzas no son, evidentemente, moraes, se
trata de fuerzas magicas. Renunciar a una tentacion no significa so-
lamente "purificarse”, en € sentido negativo de la palabra, también
es efectuar una ganancia red, poditiva; € yogui extiende en esa for-
ma su poderio sobre aquello a que habia comenzado por renunciar.
Més ain: llega a dominar no solamente a las cosas a las que habia
renunciado, sino también a una fuerza magica infinitamente mas
preciosa que los objetos mismos. Por gemplo, quien rediza € refre-
namiento agteya (no robar) "ve acercarse a d a todas las joyas'
(Y. S, Il, 37). Tendremos ocasion de volver a hablar sobre este "po-
der mégico" (siddhi) que € yogui adquiere a través de su disciplina
Esta incitado, ciertamente, a renunciar aun a este "poder mégico"

2 La silaba mistica OM encarna a la esencia mistica del Cosmos entero.
Es la teofania misma, reducida a estado de fonema. Las apreciaciones a este
respecto son incontables. Es interesante comprobar, sin embargo, que Vyasa
homologa, e conocimiento de las ciencias de la sadvacién a una técnica mis-

tica, ya que no se trata aqui mas que de repetir la silaba OM, y no de dedi-
carse a formular teorias a su respecto.
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como renuncié a las pasiones humanas, a cambio de las cudes le
fuera acordado ese poder. La concepcion de este equilibrio cas fi-
sco entre @ renunciamiento y los frutos mégicos del renunciamien-
to, es notable.

La purificacion fisica, dice Patanjali, produce un sentimiento nue-
VO que es bienvenido: la aprensién del cuerpo propio y la ruptura
del contacto con otros cuerpos (I1, 40). Merced a la purificacion fi-
sca se obtiene € ekagrata, es decir, la autoridad sobre los sentidos
y la capacidad de conocer € ama (1, 41). La conformidad consigo
mismo, la sobriedad, otorgan una "felicidad inexpresable’ (II, 42),
y la ascesis propiamente dicha (tapas, € esfuerzo fisico utilizado
como medio de purificacion) dea las impurezas e inaugura un
nuevo poder sobre los sentidos, es decir, la posibilidad de traspasar
los limites de los sentidos (clarividencia, audicion nitida, adivina
cion del pensamiento, etc.) o suprimirlos a voluntad (Vyasa, ad
I, 43).

LAS POSTURAS YOGUI (ASANA) Y LA DISCIPLINA DE LA
RESPIRACION (PRANAYAMA)

Recién a partir del tercer "miembro del Yoga' (yoganga) comien-
za la técnica yogui propiamente dicha. Este tercer "miembro” es e
asana, que designa la postura yogui muy conocida que € Yoga
Sutra (11, 46) define asi: sthirasukham, "estable y agradable’. En-
contramos la descripcion dd asana en numerosos tratados Hatha-
Yoga en € de Patanjali, tal descripcion estd solamente esbozada,
puesto que el asana se aprende merced a las explicaciones de un guru
y no por descripciones. Lo importante, es €l hecho de que € asana
da una estabilidad rigida a cuerpo y a mismo tiempo reduce a mi-
nimo el esfuerzo fisico. Se evita asi la sensacion irritante de la fa-
tiga, € enervamiento de ciertas partes del cuerpo, se regulan los pro-
ceos fisiolégicos y se permite, de tal modo, a la atencion ocuparse
exclusvamente de la parte fluida de la conciencia. Al principio, €l
asana es incobmodo y aun insoportable. Pero luego de cierto entrena-
miento, el esfuerzo necesario para mantener e cuerpo en la misma
posicion se torna minimo. Ahora bien, y esto es de capital importan-
cia, € esfuerzo debe desaparecer, la posicion meditativa debe tor-
narse natural: es recién entonces cuando ésta facilita la concentra-
cion. "La postura es perfecta cuando e esfuerzo para redizarla des-
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aparece, de manera que no haya més movimientos en el cuerpo. Del
mismo modo, su perfeccion se cumple cuando € espiritu se transfor-
ma en infinito (anantasamapattibhyam), es decir, cuando hace de
la idea del infinito su propio contenido" (Vyasa, ad Yoga-Sutra,
I, 47). Y Vacaspati escribe, comentando la interpretacion de Vyasa
"El que practique €l asana debera hacer uso de una energia consis-
tente en suprimir los esfuerzos corporaes naturales. De otro modo,
la postura ascética de que hablamos agqui no podra ser redizada. En
lo concerniente al "espiritu transformado en infinito" significa una
suspension total de la atencion a la presencia de su propio cuerpo.

El asana es una de las técnicas caracterigticas de la ascess hind.
Lo encontramos en los Upanishad y hasta en la literatura védica,
pero las alusiones a asana son més abundantes en |a Epopeyay en
los Purana. Es evidentemente en la literatura hathayogui donde los
asana desempefian un papel de creciente importancia: € tratado
Gheranda-Samhita describe treinta y dos variedades de asana. Vea
mos, por gemplo, como se obtiene una de las mas féciles y comunes
posiciones meditativas, € padmasana: "Colocad d pie derecho sobre
la pantorrilla izquierda, y del mismo modo, € pie izquierdo sobre la
pantorrilla derecha: cruzad las manos en la espdda y asid los tdo-
nes de los pies (la mano derecha en € tadn derecho y la izquierda
en € talon izquierdo). Apoyad € mentdn en € pecho y fijad vuestra
mirada en la punta de la nariz" (Gheranda-Samhita, 1, 8). Hay lis
tas y descripciones de asana en la mayoria de los tratados tantricos
y hathayoguis (ver Nota Il, 2). La finalidad de esas posiciones me-
ditativas es siempre la misma: "El cese absoluto de desorden por
parte de los contrarios’ (dvandvanabhighatah; Y .-S, |1, 48). Tiene
lugar asi cierta "neutralidad" de los sentidos: la conciencia no esta
ya turbada por la "presencia dd cuerpo”. Se rediza la primera etapa
tendiente a aisamiento de la conciencia comienzan a ser levanta
dos los puentes que permiten la comunicacion con la actividad sen-
sorid.

El asana marca nitidamente lo trascendental de la condicion hu-
mana. S esta "detencion”, esta invulnerabilidad con respecto a los
contrarios, al mundo exterior, representa una regreson hacia la con-
dicién vegeta o0 una trascendencia hacia € arquetipo divino, expre-
sado iconogréficamente, ya lo veremos mas adelante. Por e momen-
to, contentémonos con observar que € asana es € primer paso con-
creto dado con miras a la abolicion de las modaidades humanas de
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exigencia. La verdad es que la posicion ddl cuerpo —inmovil, hiera
tico— imita a una condicion distinta de la condicion humana: €l
yogui, en estado de asana puede ser homologado a una planta o a
unaestatua divina: de ningn modo podria ser homdlogo al hombre,
quien por definicion es movil, agitado, arritmico. Con respecto a
cuerpo, €l asana es una ekagrata, una concentracion en un solo pun-
to; € cuerpo esta "tenso", "concentrado" en una sola posicion. Tal
como la ekagrata pone fin alas fluctuaciones y ala dispersion de los
"estados de conciencid’, € asana pone fin a la movilidad y disponi-
bilidad del cuerpo, reduciendo la infinidad de posiciones posibles a
una sola postura arquetipica, iconogréfica. Veremos en seguida que
la tendencia a la "unificacion" y a la "totdizacion” es propia de to-
das las técnicas yoguis. El sentido profundo de esas "unificaciones'
nos serd revelado un poco més tarde. Pero su objetivo inmediato
sdlta desde ya a la vistay es la abolicion (o superacién) de la con-
dicion humana, resultante de la negativa de adaptarse a las inclina-
ciones humanas mas elementales. La negativa a moverse (asana),
a dgarse arrastrar por la impetuosa corriente de los estados de con-
ciencia (ekagrata) estard seguida por toda una serie de "negativas'
de todo orden.

Lo més importante —y de cualquier modo, 10 mas especificamen-
te yogui de esas negativas diversas— es la disciplina de la respiracion
(pranayama), o sea la "negativa' a respirar como € comun de los
hombres, es decir, de manera arritmica. Veamos como Patanjali de-
fine a edta negativa "El pranayama es la detencion (viccheda) de
los movimientos aspiratorios y espiratorios (svasapracvasayoh), la
que se obtiene después que e asana ha sido efectuado” (Yoga-Sutra,
I, 49). Patanjali habla de la "detencion" de la suspension de la res
piracion; sn embargo, € pranayama comienza por tornar ritmica, lo
méas lentamente posible, la respiracion: ée es su objetivo inicia. Hay
considerable cantidad de textos que tratan esta técnica ascética hin-
du; pero la mayoria no hacen mas que repetir las formulas tradicio-
nales. Aun cuando € pranayama sea un gercicio yogui especifico,
y de gran importancia, Patanjali sdlo le dedica tres sutra. Ante todo,
lo que le preocupa son los fundamentos tedricos de las précticas as-
Céticas;, encontramos detdles técnicos en los comentarios de Vyasa,
de Bhojay de Vacaspati Misra, pero abundan sobre todo en los trata-
dos hathayoguis.

Una alusion de Bhoja (ad Yoga-Sutra, |, 34) nos revela € sen-
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tido profundo del pranayama: "Al ser precedidas todas las funciones
de los 6rganos por la funcion respiratoria—ya que existe un lazo en-
tre la respiracion y la conciencia, en sus funciones respectivas— la
respiracion, a ser suspendidas todas las funciones organicas, reaiza
la concentracién de la conciencia en un solo objeto”. Esta asevera
cidn nos parece importante, pues dice que "existe un lazo entre la
respiracion y los estados mentales’. Tenemos aqui mucho mas que
la simple comprobacién del mero hecho de que, por gjemplo, la respi-
racion de un hombre enojado es agitada, mientras la del que se con-
centra (aunque sea en forma provisoriay sin ninguna finalidad pro-
piamente yogui) se tornaritmicay se cama por si sola. Larelacion
gue une €l ritmo de la respiracion a los estados de conciencia a los
que se refiere Bhoja, y que fue sin duda observada y experimentada
por los yoguis desde los tiempos més remotos, esa relacion les ha
servido de instrumento de "unificacion" de la conciencia. La "unifica
cion" de que hablamos debe ser tomada en el sentido de que, ad ha
cer su respiracion ritmica, y a tranquilizarla progresivamente, €l yo-
gui puede "penetrar”, es decir, sentir experimentalmente y con toda
lucidez ciertos estados de conciencia que, a estar uno despierto, son
inaccesibles, y principamente los estados de conciencia que caracte-
rizan a suefio. (Es por eso que, muy a menudo, €l novicio dd prana-
yama se duerme apenas ha conseguido llevar e ritmo respiratorio
comun a ritmo que caracteriza a suefio.) Efectivamente, es cierto
qgue € ritmo respiratorio del hombre que duerme es més lento que
el de un hombre despierto. Al efectuar, merced ad pranayama, este
ritmo del suefio, € yogui puede penetrar, sin renunciar a su lucidez,
los "estados de conciencid' propios del suefio.

Los ascetas indios conocen cuatro modalidades de la conciencia
(aparte dd "estado estédtico"): la conciencia diurna, la del dormir
con suefios, la del dormir sin sofiar y la "conciencia cataléptica’. Por
medio del pranayama, es decir prolongando cada vez més la espi-
racion y la aspiraciéon (la finalidad de esta préctica es la de dejar
pasar e mayor intervalo poshble entre estos dos momentos de la res-
piracion) € yogui puede asi penetrar todas las modalidades de la
conciencia. Para el hombre profano, existe una discontinuidad entre
estas diversas modalidades, pasa dd estado "despierto” a estado
"dormido” de manera inconsciente. El yogui debe en cambio conser-
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var la continuidad de la conciencia, es decir, que debe penetrar, fir-
me y lucido, en cada uno de esos "estados'

Pero laexperimentacion delas cuatro modalidadesdelaconciencia
—a las que corresponde naturalmente un cierto ritmo respiratorio—,
asi como la unificacion de la "conciencid' (que resulta del hecho de
gue € yogui suprime la discontinuidad entre esas cuatro modalida-
des), sblo pueden ser realizadas tras una larga practica. El fin inme-
diato del pranayama es més modesto. Con este gercicio se adquiere
primeramente una "conciencia continua', sin la cual no es posible la
meditacion yogui. La respiracion del hombre profano es en generd
arritmica; varia segun las circunstancias exteriores o segun la ten-
son mental. Edta irregularidad produce una fluidez psiquica peli-
grosa, y por consiguiente la inestabilidad y la dispersiéon de la aten-
cion. Esforzandose, uno puede llegar a estar atento. Pero € esfuerzo,
para e Yoga, es una "exteriorizacion". La respiracion debe ser rit-
mica, S no de modo de poder s "olvidada' por completo, por lo
menos de manera de no incomodarnos por su discontinuidad. Asi
pues, se trata por medio dd pranayama, de suprimir e esfuerzo res-
piratorio: e hacer ritmica la respiracion debe convertirse en algo
automatico, para que € yogui pueda olvidarlo.

3 En los asrams himalayos de Hardwar, Rishikesh, Svargashram, en donde
vivimos entre septiembre de 1930 y marzo de 1931, numerosos sannyasi nos
confiaron que & objeto del pranayama era e de hacer penetrar a practicante
en el estado turiya, "catdéptico’. Observamos algunos que pasaban buena parte
del dia y de la noche en profunda "meditacién" y respiracion apenas percep-
ble. Fuera de duda, los estados catalépticos pueden ser voluntariamente pro-
vocados por yoguis experimentados. La mision de la doctora Teresa Brosse,
en la India (ver Ch. Laubry y Teresa Brose, Documentos recopilados en
India sobre los yoguis, por registro simultaneo del pulso, la respiracién y elec-
trocardiogramas, "Presse médicale’, n° 83 del 14 de octubre de 1936), ha
demostrado que la reduccién de la respiracion y de la contraccion cardiaca a
tal grado que sdlo se verifica en € umbral de una muerte inevitable, es un
fenébmeno fisiologico auténtico que los yoguis pueden redlizar voluntariamente
y de ningin modo por efecto de autosugestion. Es superfluo agregar que tales
yoguis pueden ser enterrados sin peligro alguno. "La restriccion de la respi-
racion llega a tal grado, a veces, que algunos yoguis pueden, sin riesgo, ha-
cerse enterrar por cierto tiempo, con un cubaje de aire totalmente insuficiente
para asegurar su supervivencia. Esta pequefia reserva de aire esta, segin €llos,
destinada a permitirles hacer algunas inspiraciones para volver a estado an-
terior en cao de que un accidente los hiciera sdir de su estado de yoga, po-
niéndolos en peligro” (Dr. J. Filliozat, Magie et Medicine. Paris. 1943. pags.
115116, Journal Asiatique, 1937, pégs. 521-522).
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Por medio del pranayama, el yogui trata de conocer de inmediato
la pulsacidon de su propia vida, la energia orgénica descargada por la
aspiracion y la espiracion. Diriamos que e pranayama es como una
aplicacion de espiritu dirigida a la vida organica, un conocimiento
por € acto, una entrada lUcida y tranquila en la esencia misma de
lavida. El Yogarecomienda a sus fieles €l vivir, pero no abandonar-
se alavida. Las actividades sensoriales se apoderan del hombre, 1o
alteran y lo disgregan. La concentracién sobre esta funcién vital que
es la respiracion trae como resultado, en los primeros dias de préc-
tica, una sensacion inexpresable de armonia, una plenitud ritmica,
melddica, una nivelacion de todos los altibgjos fisoldgicos. Seguida
mente, revela un sentimiento impreciso de presencia en e cuerpo,
una conciencia calma de la propia grandeza. Estos son evidentemen-
te, hechos simples, accesibles para todo € mundo, comprobados por
todos los que ensayan esta disciplina preliminar de la respiracion.
El profesor Stcherbatsky (Nirvana, p. 15 nota 2) decia que, segin
O. Rosenberg, que habia ensayado ciertos gercicios Yoga en un
convento japonés, se podria comparar eda agradable sensacion "a la
musica, sobre todo s es gjecutada personalmente”.

El ritmo respiratorio se obtiene merced a la armonizacion de los
tres "momentos’: la aspiracion (puraka), la espiracion (recaka) y la
retencion de aire(khumbaka). Cada uno de dlos debe ocupar igua
duracion. Con la préctica, € yogui llega a prolongarlos bastante,
pues € objetivo del pranayama es, tad como lo declara Patanjali, la
suspension o mas prolongada posible de la respiracion, la que se ob-
tiene espaciando progresivamente su ritmo.

La duracion de la respiracion tiene como unidad de medida una
matrapramana. Segun el Skanda Purana, una matra equivale a tiem-
po necesario para una respiracion (ekasvasamapi matrapranayame
nigadyate).El Yogacintamani determina que esta respiracion se re-
fiere a la dd suefio, que es igua a dos pala y medio (una pala es
el tiempo necesario para guifiar un 0jo). En la préctica del prana-
yama, se usa € matrapramana como unidad de medida, es decir, que
se aminora progresivamente cada "momento” de la respiracion hasta
alcanzar de una a veinticuatro matra. El yogui mide estos matra ya
sea repitiendo mentalmente la silaba mistica OM tantas veces como
sea hecesario, ya sea moviendo sucesivamente los dedos de la mano
izquierda.*

* Yoga Aphorismus with the commentary of Bhoja Raja (Calcuta 1883),
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EXCURSUS: EL PRANAYAMA EN LAS ASCESIS EXTRA-INDIAS

El método para obtener € ritmo y la retencién de la respiracion
se encuentra en las técnicas de "fisiologia mistica' estudiadas por
H. Méspero en su trabajo Procedimientos para "alimentar € princi-
pio vital" en la religion taoista antigua (Journal Asiatique, abril-ju-
nio, julio-septiembre 1937, ps. 177-252, 353-430); dli es llamada "res-
piracion embrionaria’, t' ai-si. La finalidad principal de este gjerci-
cio respiratorio es el de obtener la Larga Vida (tch' anh chen), que
los taoistas interpretan como "una inmortalidad material del cuerpo
mismo" (Maspero, 178). La "respiracion embrionaria' no es pues, co-
mo el pranayama, un gercicio previo a la meditacién, ni tampoco un
gjercicio auxiliar. Por el contrario, se basta a si mismo. La"respiracion
embrionaria' no sirve, como €l pranayama, para preparar la concentra-
cion espiritual y la penetracion de la conciencia en zonas inaccesibles
para €ella, sino que readliza un proceso de "fisiologia mistica" tras el
gue la vida del cuerpo se prolonga indefinidamente. El taoismo nos
recuerda al Hatha-Yoga, a cua se parece en cierto modo, lo mismo
gue ciertas practicas eréticas que ali aparecen (la retencion del se-
men) nos recuerdan al tantrismo (ver més adelante). Pero lo que
sigue preocupando a la China, en primer lugar, es siempre la prolon-
gacion indefinida de la vida material, mientras que e pensamiento
obsesionante de la India es la conquista de la libertad espiritual, la
transfiguracion, la "deficacion” dd cuerpo.

He aqui algunos textos taoistas que tratan de la técnica respira-
toria. "Es necesario instalarse en una habitacion apartada, cerrar las
puertas, colocarse en una cama gue tenga una estera flexible y aimo-
hada de dos pulgadas y media de altura, acostarse con el cuerpo en
direccion apropiada, cerrar los ojos y retener € aire en € diafrag-
ma del pecho, en forma tal que un peo colocado sobre la nariz y la
boca no se mueve (Tchen tchongki, Maspero, 203). Un autor de
fines del siglo vi, Li Ts ientch' eng, recomienda "mantenerse acos-
tado, manos y ojos cerrados, contener la respiracion hasta llegar a
200 y expulsarlo recién entonces dd interior de la boca' (Méaspe-
ro, 203). Retener & aire, he aqui lo mas importante. Después de
larga gercitacion, se puede llegar a retener € aire por € tiempo de

pags. 43-42; Dasgupta, Yoga as Philosophy and Religion, pags. 145-147; Rosel,
Die psychologischen Grundlagen, pags. 32-36, etc.
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3, 5 7,9, respiraciones, seguidamente de 12, 120, etc. Para obtener
lainmortalidad, es necesario poder retener €l aire en los pulmones
por e espacio de 1000 respiraciones.

Es mucho mas dificil practicar la técnica correspondiente a la
"respiracion internd’, es decir, la respiracion "embrionaria'. Como
ésta es puramente interna, no se trata de retener la respiracion a
modo de los antiguos taoistas. Veamos un gemplo capital: "Cada
vez que tengamos tiempo de sobra, después de haber absorbido aire,
ocupar una pieza tranquila, deshabitada, deshacer € peinado, aflojar
laropay acostarse, con € cuerpo en posicion correcta, extender las
manosy los pies, no cerrar (las manos), cuidar de que la estera esté
limpia, cuyos costados cuelguen hasta €l suelo (...). Entonces ar-
monizar las respiraciones. cuando éstas hayan encontrado (cada
una) su lugar (la viscera que corresponde a cada una de ellas), tra-
gar (el aire). Retenerlo entonces hasta que nos sea insoportable.
Obscurecer € corazdn para que no piense (paralos chinos € 6rgano
del pensamiento es e corazdn); dejar que € aire vaya por donde
quiera, y cuando ya nos sea insoportable, abrir la boca y expulsarlo;
apenas expulsado € aire, la respiracion es rapida; armonizar las res-
piraciones; a cabo de sete a ocho bocanadas, su ritmo se cama r&
pidamente. Entonces recomenzar nuevamente a fundir € aire en la
misma forma. Si tenemos tiempo de sobra, detenernos tras diez "fun-
diciones (...). No podemos fundir la respiracion todos los dias;
cada diez o0 cada cinco dias, S tenemos tiempo, 0 S sentimos que no
nos podemos comunicar, s los cuatro miembros sienten un calor
insoportable, entonces jhagdmodol” (Méaspero, ps. 220-221).

Algunos de los resultados a que llega esta "respiracion embriona-
rid' son similares'a los "poderes’ yoguis (siddhi). Entonces se pue-
de entrar en € agua (sin ahogarse) o caminar sobre € fuego (sin
quemarse)", nos asegura e cdebre tratado Formule orale efficace et
secrete se rapportant a divers procedes d'absorber le souffle (Mas-
pero, p. 222).

La retencidn del aire se practica sobre todo en la curacion de en-
fermedades (Maspero, p. 363). "Se armoniza la respiracion, luego se
traga y retiene por e mayor tiempo posible: se medita sobre la zona
enferma, por medio del pensamiento se lleva dli e aire y también
merced a pensamiento se le hace luchar contra la enfermedad, tra-
tando de forzar €l pasaje obstruido. Cuando ya no se pueda retener
e aire, es expulsado y se recomienza de veinte a cincuenta veces;
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se debe interrumpir e gercicio a notar que e sudor cubre € lugar
enfermo. Se recomienzadiariamente amedianoche o alas cinco, has-
ta la curacion" (Maspero, p. 364).

En la practica neo-taoista, € papel del pensamiento se torna mas
importante. El "Discurso" de Sseu-ma Tch' engcheng nos recuerda
gque "los que absorben €l aire (...) deben seguirlo con el pensa-
miento cuando aquél entra en sus visceras, para que los humores
(de las visceras) se vean penetrados (por el aire), cada (bocana-
da) de acuerdo con la (viscera) que preside, asi €l aire podra circu-
lar por todo el cuerpo y curar todas las enfermedades..." (Mas-
pero, p. 369).

Es probable que al menos bajo su forma neo-taoista, la disciplina
respiratoria haya sufrido la influencia del Yoga téntrico: ciertas prac-
ticas respiratorias y sexuales a mismo tiempo penetraron en China
a partir del siglo vii de la era cristiana (ver més adelante). El doc-
tor Jean Filliozat concluye a favor de una copia de la India, en for-
ma categorica: "El taoismo no pudo haber copiado la nocion del
papel fisoldgico de la respiracion sistematizada en esa forma, de la
vigja medicina china, puesto que en dla no existia' (Taoisme et
Yoga, en Viet-Nam, n° 3, agosto de 1949, ps. 113-120). Por otra par-
te, en la China existian ciertas técnicas arcaicas, de estructura cha-
manica, que programaban la imitacion de los movimientos y de la
respiracion de los animales (consultar nuestro libro Le chamanisme
et les technigues archaiques de I'extase, p. 402). La respiracion "pro-
funda y silenciosa' ddl éxtasis era semejante a la respiracion de los
animales durante la hibernacion, y se sabe que la espontaneidad y
plenitud de la vida animal constituian, para los chinos, € modelo por
excelencia de una existencia en perfecta armonia con € Cosmos.
Marcel Granet sintetiza admirablemente la funcion conjunta orga
nicay espiritual de esta respiracién embrionaria, caracteristica tanto
de la plenitud organica como del éxtasis. "El que quiera evitar pa-
siones y vértigos debe aprender a respirar no solo a través de la gar-
ganta, sino con todo e cuerpo, a partir de los talones. Unicamente
esta respiracion, profunda y silenciosa, afina y enriquece a la subs-
tancia. Por otra parte, es la respiracion la que se impone tanto du-
rante la hibernacion como durante €l éxtasis. Al respirar con el cuello
doblado o extendido se llega a laminar la bocanada de aire y a quin-
taesenciar su potencia vivificante. El objetivo supremo es establecer
una especie de circulacion interior de los principios vitales en tal
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forma que el individuo pueda permanecer perfectamente impermea-
ble y soportar sin molestia la prueba de la inmersion. Se torna uno
imper meable, auténomo, invulnerable, desde el momento que se po-
see e arte de alimentarse y de respirar en circuito cerrado, a ma-
nera de un embrion" (Marcel Granet, La pensé chinoise, Paris, 1934,
ps. 514-515). Es posble, entonces, que las influencias indias hayan
actuado en los medios neo-taoistas que reclamaban en favor, no ya de
la medicina cientifica china, sno de la tradicion "mistica’ autécto-
na: ahora hien, ésta conservaba todavia la nostalgia inmemorial de
la beatitud y la espontaneidad animales. De todos modos, Lao Tse
(Tao Te King, 6) y Tchouang Tse (cap. 15 conocian ya la "respi-
racion metédica'.

Latécnica respiratoria es igualmente utilizada por la mistica isla-
mica (J. Goldziher, Vorlesungen Uber der Islam, Heidelberg, 1910
p. 164; M. Moreno, Mistica musulmana e mistica indiana, en Annali
Lateranensi, 1946, ps. 102-212, esp. p. 140; y principalmente L. Gar-
det, La mention du nom divin (dhikr) dans la mystique musulmane,
en Revue Thomiste, 1952, ps. 641-679; 1953, ps. 197-213, estudio uti-
lizado més adelante). Cualquiera sea el origen® de esta técnica res-
piratoria dentro de la tradicién idamica, es indudable que ciertos
misticos musulmanes de la India han copiado y practicado los gjer-
cicios yoguis. (Uno de dlos, € principe Muhammad Dara Shikoh,
intenté elaborar una sintess mistica indo-idamica; Mahfuz-ul-Hak,
Majma-ul-bahrain or the mingling of the two Oceans, Calcuta, Bi-
blioteca Indica, 1929) La técnica del dhikr presenta a veces sor-
prendentes analogias formales con la disciplina hindl de la respira-
cion. Hughes (Dictionary of Islam, London, 1835 p. 703 y sig.) re-
cogio la informacion de que un religioso de la regidn fronteriza af-
ghana habia practicado e dhikr en forma tal que conseguia suspen-
der la respiracion durante cas tres horas. (Referente a dhikr, ver
mas adelante.)

Un interesante problema es el planteado por € hesicasmo. Cier-

® Es sabido que, seglin ciertos autores —y en primer lugar Max Horten,
Indische Stromungen in der islamischen Mystik (2 vol. Heidelberg 1927-28) —
el sufismo habria sufrido una poderosa influencia hindd. Luis Massignon mos-
tré la exageracion de edta tesis (Essai sur les origines du lexique technique de
la vie mystique musulmane, Paris, 1922, pags. 63, y 80) y Ultimamente Mario
Moreno ha llegado a resultados negativos con respecto a la importancia de la
contribucion india a la tradicion mistica islamica (p. 210). Pero € problema
particular del erigen de la técnica respiratoria musulmana queda planteado.
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tos preliminares ascéticos y métodos de oracion usados por los mon-
jes hesicastas presentan punto de contacto con las técnicas yoguis
principalmente con € pranayama. He aqui como €l Padre Ireneo Hau-
slierr resumelo esencial del método hesicasta de oracion: "Comporta
doble gercicio, la onfalopsia 'y la repeticion indefinida de la oracion
de Jeslis: «jSefior Jesucristo, hijo de Dios, tened piedad de mi!» Sen-
tarse en la obscuridad, bajar la cabeza, fijar la vista en mitad del
vientre, en otras palabras, € ombligo, tratar de descubrir ali el lu-
gar del corazdn, repetir Sin pausa este gercicio, acompanandolo
siempre de la misma invocacion, siguiendo €l ritmo de la respira-
cion, lo mas lento posible; y con perseverancia en esta oracion men-
tal, se acabara por encontrar lo que se buscaba, € lugar del corazon,
y con é y en é toda clase de maravillas y de ciencias’ (Ireneo Hau-
sherr, La Méthode d'Oraison Hésychaste, Orientalia Cristiana, vol.
IX, 2, Roma, 1927, p. 102).

Veamos un fragmento de Nicéforo e solitario® (segunda mitad
dd dglo xiii) recién traducido por Jean Gouillard (Petite Philocalie
de la priére du coeur, Paris, 1963 p. 204): "En cuanto a ti, tal como
te lo he dicho, siéntate, concentra tu espiritu, introdliclo —me re-
fiero atu espiritu— en lanariz; es e camino que toma la respiracion
para llegar ad corazén. Empujalo, obligde a descender hasta tu co-
razén al mismo tiempo que € aire aspirado. Cuando ali llegue, veras
la alegria subsiguiente; no tendras nada que lamentar. Tal como €
hombre que a volver a su casa después de una ausencia no oculta
su alegria de poder encontrar a su mujer y a sus hijos, asi € espiritu,
unavez unido a alma, desborda de alegriay de goces inefables. Her-
mano mio, acostumbra pues a tu espiritu a no apresurarse a sdir de
ali. Al principio, le falta &nimo, es o menos que decir podamas, para
soportar esta reclusion y e estrechamiento interiores. Pero una vez
que haya contraido la costumbre, ya no experimentara placer alguno
en los circuitos exteriores. Porque "d reino de Dios esta en nuestro
interior" y para aquel que dirige su mirada a éste, todo e mundo
exterior se torna vil y despreciable.”

En @ dglo xviii, las doctrinas y las técnicas hescastas eran fa-
miliares todavia para los monjes de Athos. He aqui algunos fragmen-
tos de Encheridion de Nicodemo e Hagiorita: ".. .Esta vuelta del

5 El primer testigo, con fecha segura, de la plegaria de Jesiis combinada
con una técnica respiratoria (Jean Gouillard, Petite Philocalie, pag. 185).
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espiritu, los principiantes deben habituarse a hacerla como lo ense-
fiaron los divinos Padres Ayunadores: inclinando |a cabezay apoyan-
do la barba en lo alto del pecho..." (I. Hausherr, p. 107). "Por qué
€s necesario retener la respiracion en la oracion. Ya que su espiritu
0 e acto de su espiritu se acostumbré desde su juventud a des
parramarse y dispersarse sobre las cosas sensibles del mundo ex-
terior, a causa de esto, cuando reza ella esta plegaria, que no res
pire en forma continua como lo pide la naturaleza, sino que re-
tenga su respiracion un poco, hasta que la palabra interior haya dicho
la plegaria una vez, y que entonces ella respire, como los divinos
Padres lo ensefiaron. Porque, a causa de esta retencién momentanea
de la respiracion, e corazon se encuentra molesto y cefiido y expe-
rimenta un sufrimiento, a no recibir el aire necesario a su naturaleza;
y por su parte, e espiritu, gracias a este método, se concentra mas
facilmente y se dirige a corazon (...) Porgue merced a esta reten-
cion momentanea de la respiracion € corazon duro y espeso se amen-
glie, y la humedad del corazén, a ser convenientemente comprimida
y entibiada, se torna en consecuencia tierna, sensible, humilde y més
dispuesta a la compuncién y a derramar l&grimas con facilidad (...)
Porque a causa de esa corta retencién e corazén siente molestia y
sufrimiento y a través de esa molestia y de ese sufrimiento, vomita
e anzuelo envenenado del placer y del pecado que habia tragado
anteriormente...” (p. 109).

Finalmente debemos citar €l tratado fundamental, La méthode de
la sainte priére et attention, durante largo tiempo atribuido a Simeo6n
e Nuevo Teologista: "d opusculo podria ser contemporaneo del de
Nicéforo s no pertenece al mismo Nicéforo, tal como lo piensa, no
sin razén, lreneo Hausherr" (Jean Gouillard, obra citada, p. 206).
El Reverendo Padre Hausherr habia incluido una edicién y traduc-
cion del opusculo en su trabajo: EI método hesicasta de oracion (el
fragmento que nos interesa esta traducido en las paginas 164-165).
Reproducimos aqui la nueva traduccion de Jean Gouillard (Petite
Philocalie, p. 216): "Entonces siéntate en una celda tranquila, aislado
en un rincén y dedicate a hacer esto que te digo: cierra la puerta,
eleva tu espiritu por encima de todo objeto vano o pasajero. Luego,
apoya tu barba contra € pecho, dirige €l ojo del cuerpo conjunta-
mente con todo tu espiritu, a centro de tu vientre, es decir al om-
bligo, comprime la aspiraciéon de aire que pasa por la nariz de modo
de no respirar con facilidad y escruta mentalmente el interior de tus

73



entrafias en blsqueda del sitio del corazon, al que todas las poten-
cias del alma gustan visitar. Al principio, encontrarés tinieblas y una
opacidad obstinada, mas si perseveras, si dia y noche practicas este
gjercicio, encontraras, joh, maravillal una felicidad sin limites." Fi-
nalmente, se podrian citar otros textos de autores hesicastas, por
gjemplo Gregorio el Sinaita (1255-1346), del cual la Petite Philocalie
de Jean Gouillard incluye algunos importantes fragmentos (sobre las
"posiciones’ ascéticas durante la oracion, p. 248; sobre la retencion de
la respiracion, p. 249). También serq siempre mirada con interés la
apologia del hesicasmo de Gregorio Palamas (1296-1359) "d ultimo
gran nombre de la teologia bizantina". (Ver algunos extractos en la
obra de Jean Gouillard, p. 269-285).

No hay que dejarse engafiar por estas analogias exteriores con €
pranayama. La disciplina de la respiracion y la postura corporal
tienen por objeto, entre los hesicastas, €l preparar la oracién mental;
en los Yoga-Sutra, esos gercicios persiguen la "unificacion" de la
conciencia y la preparacién de la meditacion, y e papel de Dios
(Isvara) es bastante modesto. Pero no es menos verdadero que las
dos técnicas mencionadas son, bajo €l aspecto fenomenoldgico, lo
bastante parecidas como para que el problema de una influencia de
la fisiologia mistica india sobre & hesicasmo pueda ser planteado.
No abordaremos aqui ese estudio comparativo sobre el hesicasmo,
consultar K. Hoall, Enthusiasmus und Bussgewalt bei griechischen
Monchtum, Leipzig, 1898 p. 214 y Sg.; M. Jugie, Les origines de la
méthode d'oraison des Hesychastes, Echos d'Orient, 30, 1931, p, 179
185, Dr. André Blum, Contemplation et ascese, contribution ortho-
doxe, en Etudes Carmélitaines, 1948 (Técnica y contemplacién) p. 49;
L'Hésychasme, Yoga Chretien? en Yoga, editado por Jean Masui, Pa-
ris 1963 p. 177-1%5; y la lista de temas y bibliografias presentadas
por Jean Gouillard, Petite Philocalie, p. 22, 37 y L. Gardet, La men-
tion du nom divin, p 645 en adelante.

"CONCENTRACION" Y "MEDITACION" YOGA

El asana, e pranayama y e ekagrata han conseguido suprimir
—aunque mas no sea durante € corto tiempo que dura el gercicio—
la condicion humana. Inmdévil, haciendo ritmica su respiracion, fi-
jando su mirada y su atencién en un solo punto, € yogui sobrepasa
mentalmente la modalidad profana del ser. Comienza a tornarse au-
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tonomo con respecto al Cosmos, las tensiones exteriores no o turban
ya (en efecto habiendo sobrepasado a los "contrarios' es insensible
tanto a frio como a calor, a la luz como a la obscuridad, etc.); la
actividad sensoria no lo proyecta ya hacia afuera, hacia los objetos
de los sentidos; la corriente psicomental ya no es forzada ni dirigida
por las distracciones, los automatismos y la memoria; esta "concen-
trada’, "unificada'. Este "retiro" fuera del Cosmos es acompafiado
de una sumersiéon en uno0 MISMO cuyos avances se solidarizan con
losdel "retiro". El yogui vuelve en s, toma posesion de si mismo, se
rodea de "defensas', cada vez més poderosas para defenderse de
una invasién del exterior, en una paabra, se torna invulnerable.

Se comprende que una concentracion de e tipo, probada en to-
dos sus niveles (asana, pranayama, ekagrata) va acompafiada de
una atencién mayor con repecto a la vida organica propia. El profano
siente su cuerpo en forma diametramente opuesta a la sensacion
corporal del yogui mientras dura € egercicio. La estabilidad corpo-
ral, la disminucién del ritmo respiratorio, € amenguamiento del cam-
po de la conciencia hasta hacerlo coincidir con un punto, asi como
el eco que, merced a este hecho, tiene en @ yogui la menor pulsa
cion de la vida interior, todo esto hace comparable a yogui con una
planta, aparentemente. Por otra parte, eta homologacion no implica
ria ninguna determinacion despectiva, aunque correspondiera a la
redidad. La modalidad vegeta no es, para la conciencia india, un
empobrecimiento, sino todo lo contrario: un enriquecimiento de la
vida. En la mitologia puranica, asi como en la iconografia, € rizoma
y € loto son los simbolos de las manifestaciones cdsmicas. La creacion
es simbolizada por un loto flotando sobre las aguas primordiales. La
vegetacion significa siempre € exceso, la fertilidad, la ecloson de
todos los gérmenes. En cuanto a la pintura india (por ejemplo la de
los frescos de Ajanta) la beatitud de los persongjes se manifiesta a
través de sus gestos blandos, ondulantes, semejantes a lianas acudticas.
se tiene la impresion que por las venas de esas figuras misticas corre,
en vez de sangre, savia vegetd.

A priori, pues, esta homologacion del yogui en estado de con-
centracion con una planta no es completamente falsa. El indio, a
pensar en el circuito cerrado y continuo de la vida orgénica —circui-
to desprovisto de asperezas y de momentos explosivos— siente una
nostalgia que toma categoria de hecho real. Nosotros no creemos, sin
embargo, que la abolicion de la condicion humana merced a la in-
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movilidad, el ritmo impuesto alarespiracion, laconcentracion en un
solo punto, tengan como finalidad extrema dar ese paso atrés que
significalaintegracién en lamodalidad vegetal. Todo lo que se persi-
gue, en losY oga-Sutrade Patanjali y principalmente lo que se persi-
gue en las otras especies del Yoga, deslucen claramente semejante
hipétesis. Las simetrias vegetales que encontramos en la postura, la
respiracion y la concentracion yoguis parecen, explicarse perfecta-
mente por el simbolismo arcaico del "renacimiento”. Morfol égica-
mente, podriamos homologar el asana y e pranayama a la "respira
cion embrionaria® usada por € taoismo,’” a la posicién "embrionaria’
que tantos pueblos imponen a sus muertos antes de enterrarlos (en
la esperanza de una proxima vuelta alavida), y finalmente a ciertas
ceremonias de iniciacion y regeneracion practicadas en espacio ce-
rrado, simbolo de la matriz. No podemos insitir aqui més sobre esas
ceremonias. digamos solamente que dlas presuponen toda la pro-
yeccién magica del practicante en un tiempo auroral, en un illud tem-
pus mistico. Incipit vita nova (y toda regeneracion es un "nuevo na-
cimiento") eso no es posible s e tiempo transcurrido no ha sido
abolido, y la "higtoria' también, s & momento actual no coincide
con & momento mistico de los comienzos, es decir de la Creacion
de los mundos, de la cosmografia. En este sentido, la posicién del
cuerpo y la respiracion embrionaria dd yogui, aunque persiguen
(al menos en los Yoga-Sutra, y en otras formas del Yoga) otro ob-
jetivo, pueden ser consideradas como modalidades ontoldgicas, em-
brionarias, vegetativas.

Por otra parte, el asanay € ekagrata imitan un arquetipo divino:
la posicion yogui, en si misma, tiene valor religioso. Es cierto que €
yogui no imita los "gedos' y las "pasiones’ de la divinidad, jy con
razén! Porque € Dios de los Yoga-Sutra, Isvara, s un espiritu puro
gue no solamente no ha creado € mundo, sino que tampoco inter-
viene en la historia, ni directa, ni indirectamente. Lo que € yogui
imita, es pues a falta de acciones, por |0 menos la modalidad propia
de ese espiritu puro. El vencer a la condicién humana, la "liberacién®,

" El objeto de esta respiracion es, segin fuentes taoistas, € imitar la
respiracion del feto en € vientre materno. "Al volver a la base, a origen, ale-
jamos a la vejez, volvemos a estado de fetos', esta dicho en el prefacio de
Tai-si K'eou Kiue (Férmulas orales de la respiracién embrionaria) citada por
Méspero en Los procedimientos para "Nutrir € principio vital" en la religién
taoista antigua (Journal Asiatique, abril 1937).
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la perfecta autonomia del purusa, todo esto tiene su arquetipo en
Isvara. El renunciamiento a la condicién humana, o sea la préctica
Yoga, tiene valor religioso en € sentido de que & yogui imita la mo-
dalidad Isvara: inmovilidad, concentracion en si mismo. En otras
variedades del Yoga, € asana y e ekagrata pueden evidentemente
adquirir valor religioso por  smple hecho de que & yogui, merced
a dlos, se vuelve estatua viviente, imitando asi € modelo iconogra
fico.

El hecho de hacer ritmicay ya en € limite, suspender la respi-
racion, facilita mucho la concentracién (dharana). Porque, nos dice
Patanjali (Y. S, Il, 52, 53), gracias d pranayama € velo de las ti-
nieblas se desgarra y @ intdecto adquiere capacidad (yogyata) de
concentraciéon (dharana, I, 53). El yogui puede verificar la caidad
de su concentracion merced a pratyahara (vocablo que generalmen-
te se traduce por "retraccion de los sentidos' o "abdtraccion”, pero
que preferimos traducir como "facultad de liberar la actividad sen-
sorial de la dominacion de los objetos exteriores'). Seglin € Yoga
Sutra, I, 54, se podria considerar a pratyahara como la facultad por
la cual €l intelecto (citta) posee alas sensaciones como s € contacto
fuera red.

Al comentar ese Sutra, Bojha dice que los sentidos, en vez de
dirigirse hacia e objeto "permanecen en si mismos' (svarupamatre
svasthanam). Aungue los sentidos no se dirijan ya hacia los objetos
exteriores, y que su actividad cese, € intelecto (citta) no pierde por
ello su propiedad de tener representaciones sensoriades. Cuando €
citta desea conocer un objeto exterior, no se sirve de una actividad
sensorial; es merced a las potencias de que dispone que puede cono-
cer € objeto. Siendo obtenido directamente por la contemplacion,
este "conocimiento” es, desde € punto de vista yogui, més efectivo
gue €& conacimiento normal. "Entonces, escribe Vyasa, la sabiduria
(prajna) del yogui conoce todas las cosss, tal cual son” (Yoga Bas-
hya, I, 45).

Esta sustraccion de la actividad sensorial dominio de los objetos
exteriores (pratyathara) es la etapafinal de la ascess psicofisioldgica.
En adelante, €l yogui no se vera ya "distraido" o "turbado" por los
sentidos, por la actividad sensoria, por la memoria, etc. Toda ac-
tividad es suspendida. El citta —que es la masa psiquica que ordena
y aclara las sensaciones que llegan del exterior— puede servir de
espgjo a los objetos, sin que los sentidos se interpongan entre é y €
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objeto. El profano es incapaz de adquirir esa libertad, porque su
espiritu, en vez de permanecer etable, se encuentra, por € contrario,
violentado sin cesar por la actividad de los sentidos, € subconsciente
y la"sed de vivir'. Al redizar la citta vritti nirodhah (supresion de
los estados psicomentaes), € citta permanece dentro de si mismo
(svarupamatre). Pero esta "autonomid' del intelecto no trae como
consecuencia la supresion de los "fendmenos'. Al estar desvinculado
de losfendmenos, € yogui sigue contemplandolos. En vez de conocer,
como hagta ahora, a través de las formas (rupa) y de los estados
mentales (cittavrtti), € yogui contempla directamente la esencia
(tattva) de todos los objetos.

La autonomia con respecto a los stimuli dd mundo exterior y
también con respecto d dinamismo subconsciente, autonomia que €
rediza por intermedio del pratyhara, permite a yogui experimentar
unatripletécnica, que loslibrosllaman samyama. Este término desig-
na a las etapas fina es de la meditacion yogui, los tres Gltimos "miem-
bros del yoga' (yoganga), a saber: la concentracion (dharana), la
"meditacion” propiamente dicha (dhyana) y la edads (samadhi).
Egtos gercicios espiritudes son slo redizables después de suficiente
repeticion de los otros gercicios fisoldgicos y cuando € yogui ha
llegado a dominar perfectamente su cuerpo, su subconsciente y €
flujo psicomental. Esos gjercicios son llamados "sutiles' (antaranga)
para dar bien a entender que no implican ninguna nueva técnica
fidologica. De tal modo se parecen, que € yogui que comienza uno
de dlos (la concentracion, por giemplo) se mantiene en sus limites
con dificultad y le ocurre de dedizarse, contra su voluntad, en la
"meditacion” o0 en la "edads'. Por esto es que edos tres gercicios
yoguis tienen un nombre comun alos tres samyama (Vacaspati Mis-
ra, ad Vyasa, I, 1),

La"concentracion” (dharana, de laraiz dhr, "cefiir, mantener opri-
mido") es en redidad una ekagrata, una "fijacién en un oo punto”,
pero cuyo contenido es estrictamente nociona (Ver nota Il, 3). En
otraspaabras, d dharana, y es por esto que sedistingue de laekagra-
ta, cuyo Unico objetivo es d detener € flujo pscomentd y "fijarlo
en un olo punto”, € dharana efectla esa "fijacion” con € objeto de
comprender. Veamos la definicion expresada por Patanjali: "fijacion
del pensamiento en un s0lo punto (desabandhaccittasya dharana;
Yoga-Sutra, I11, 1.). Vyasa puntualiza gue la concentracion se hace
comunmente sobre "d centro (cakra) dd ombligo, en € loto del
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corazon, en la luz de la cabeza, enla punta de la nariz o de la len-
gua o en cualquier lugar u objeto exterior” (ad Y. S. Ill, 1). Vacaspati
Misra agrega que no se puede obtener el dhardna sin la ayuda de un
objeto en € cua fijar la atencion.

Al comentar € Yoga-Sutra, |, 36, Vyasa hablaba ya de la concen-
tracion en "d loto del corazdn", por la cual se llega a una experiencia
de luz pura. No olvidemos este detalle: la "luz interior" descubierta
por la concentracién en el "loto del corazdn". La experiencia esta ya
atestiguada en los Upanishad, y siempre en relacién con € encuentro
con el propio Yo (atman). La "luz del corazén" tuvo una suerte ex-
cepcional en todos los métodos misticos post-upanishadicos hindues.
A propdsito de ese texto de Vyasa, Vacaspati Misra describe larga-
mente € loto del corazdn: tiene ocho petalos y se encuentra situado,
con la cabeza para abgjo, entre el abdomen y & pecho: se le debe dar
vuelta (cabeza para arriba) conteniendo la respiracion (recaka) y
concentrando sobre él el intelecto (citta). En el centro ddl loto esta
el disco solar y la letra A, y é es € centro del estado de vigilia
Encima se encuentra el disco lunar con la letra U; es e centro del
suefio. Méas arriba aln esta el "circulo de fuego" con la letra M: €
centro del suefio profundo. Finalmente, encima de este Gltimo se en-
cnertra el "circulo mas alto, cuya esencia es €l aire": es e centro del
cuarto estado (turiya, "estado cataléptico"). En este Ultimo loto, mas
exactamente en su pericarpio, esta situado el "nervio (nadi) de Brah-
ma" orientado hacia arriba y desembocando en el circulo del Sol y
los otros circulos: ahi comienza el nadi llamado susumna, que tam-
bién atraviesa los circulos exteriores. Ahi et4 e centro dd citta; a
concentrarse en este preciso punto, € yogui obtiene la conciencia
del citta (en otras palabras toma conciencia de la conciencia).

Hemos seguido lo mas fielmente posible € texto de Vacaspati-
Misra, con €l riesgo de aburrir a lector. Pero se trata de una "fisiolo-
gia mistica' o "sutil", de "6rganos' que revelan su existencia Unica-
mente en € transcurso de los gercicios de meditacion y concentra-
cion yoguis. Este problema nos detendrd nuevamente cuando pre-
sentemos las técnicas meditativas del tantrismo; entonces tendremos
oportunidad de demostrar las relaciones entre los "drganos sutiles’,
las letras migticas, y los estados de conciencia. Sin embargo, es im-
portante observar desde ahora que la tradicion del Yoga clésico,
representada por Patanjali, conocié y utilizd los esguemas de la "fi-
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siologia migtica’, llamada a ocupar un lugar importante en la histo-
ria de la espiritualidad hinda.

En su tratado Yoga-sara-samgraha (ed. C. Jha, p. 43), Vijnana
Bhiksu cita un pasgje de Isvara-gita, segun e cual la duracion del
dharana se extiende por € espacio de tiempo ocupado por doce pra-
nayama. "El tiempo necesario parala concentracion del espiritu sobre
un objeto (dharana) es igua a tiempo ocupado por doce pranaya-
ma" (Es decir por doce respiraciones controladas, iguales y frena-
das). Prolongando doce veces esta concentracion sobre un solo objeto,
se obtiene la "meditacion yogui”, € dyana. Patanjai define asi a este
altimo: "Una corriente de pensamiento unificado" (Y. S, Il1, 2) y
Vyasa agrega a esta definicion la siguiente glosa: " Continuum del es-
fuerzo mental (pratyayasyaikatanata) para asmilar € objeto de la
meditacion, libro! de cualquier otro esfuerzo de asimilacion de otros
objetos (pratyayantarenaparamrsto). Vijnana Bhiksu (Y ogasora
samgraha, p. 45) explica ese proceso dd modo sguiente: cuando,
en d punto donde se ha practicado € dharana, € espiritu consigue
mantenerse bastante tiempo ante si mismo, bajo la forma del objeto
de meditacion, sn ninguna interrupcién provocada por la intrusion
de otra funcion, entonces se llega a dhyana. Bhiksu da como ejemplo
la contemplacién de Visnu o de otro dios que uno crea aposentado
en d loto dd corazon.

Es superfluo € destacar que esta "meditacion” yogui difiere por
completo de la meditacion profana. Primeramente, en e cuadro de la
experiencia psicomental normal, ningdn "continuum” mental puede
adquirir la densdad y pureza que nos permiten alcanzar los procedi-
mientos yoguis. En segundo lugar, la meditacion profana se detiene
ya sea en la forma exterior de los objetos en los que se medita, ya
en su vaor, en tanto que & dhyana permite "penetrar” a los objetos,
"admilarlos’ en forma mégica. He aqui, a titulo de gemplo la medi-
tacion yogui con respecto a "fuego", tal como se ensefia actualmente
(la meditacién comienza por la concentracion, € dharana, sobre al-
gunas brasas ardientes que se encuentran delante del yogui); no so-
lamente aguélla revela d yogui € fendmeno de la combustion y su
sentido profundo, sino que ademas le permite: 1°) identificar € pro-
ceso fiscoquimico que se opera en la brasa, ad proceso de combus-
tioén que tiene lugar en € interior del cuerpo humano; 2°) identificar
ede fuego a fuego s0lar, etc.; 3°) unificar € contenido de todos esos
fuegos, con € fin de obtener una visién de la existencia considerada
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como "fuego”; 4°) penetrar en € interior de ese proceso cdsmico, ya
hasta el nivel astral (el sol), ya hasta el nivel fisol6gico (el cuerpo
humano), ya hasta e nivel infinitesmal (la particula de fuego);
5°) reducir todos esos niveles a una moddidad comin a todos, 0 sea
la prakrti considerada como "fuego"; 6°) "dominar" € fuego interior,
merced a pranayama, a suspender la respiracion (respiracion =
fuego vital); 7°) finamente, extender, gracias a una nueva "pene-
tracién”, este "dominio", a la brasa que esta en ex2 momento delante
de d (porque s € proceso de combustion es idéntico a través de
todo & Universo, todo "dominio" parcial de ese proceso conduce in-
faliblemente a su "dominio" total), etc.

Al dar esta descripcion, bastante aproximada, de algunos de los
gercicios concernientes a la "meditacion con respecto a fuego', no
tuvimos la pretension de poner en descubierto € mecanismo del
dhyana; nos hemos contentado con traer a colacion algunas mues-
tras. Sus mas especificos gercicios, por otra parte —y eo no debe
asombrarnos— son indescriptibles. Lo que resulta dificil de explicar
es d acto de "penetracion” en la "esencia dd fuego': no debemos
concebir este acto ni como variedad de imaginacion poética ni de
intuicion de tipo bergsoniano. Lo que digingue netamente de estos
dos impulsos irracionales a la "meditacion” yogui, es su coherencia,
el estado de lucidez que lo acompafiay que no degja de orientarla. En
efecto,  "continuum mental" no escapa jamas a la voluntad dd yo-
gui. En ningn momento se enriquece lateramente este continuum,
por medio de asociaciones no controladas, analogias, simbolos, etc.
En ningdn momento, la meditacion dga de s un instrumento de
penetracion en la esencia de las cosas, es decir, finalmente, un ins-
trumento de conocimiento, de "asimilacion” de lo red

EL PAPEL DE ISVARA

A diferenciadd Samkhya, @ Yoga afirma la existencia de un Dios,
Isvara. Este Dios, entendamonos bien, no es creador (pues € Cos
mos, la viday € hombre, como ya vimos, han sdo "creados’ por la
prakrti, pues todos proceden de la substancia primordial). Pero
Isvara puede apresurar, en ciertos hombres, € proceso de liberacion;
nos ayuda a llegar més pronto a samadhi. Este Dios, mencionado por

8 Como veremos més adelante, la meditacion yogui desempefia uno de los
papeles mas importantes en las técnicas budistes.
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Patanjali, es mas bien un Dios de los yoguis. Solo puede ir en ayuda
de un yogui, es decir de un hombre que ha elegido ya a Yoga. Por
otra parte, € papel de Isvara es bastante modesto. Puede, por gem-
plo, hacer que el yogui que lo toma como objeto de su concentracion
obtenga el samadhi. Segun Patanjali (Y. S, Il, 45) ese socorro divino
no es € resultado de un "deseo" 0 de un "sentimiento" —puesto que
Dios no puede tener ni deseos ni emociones— sino € de una "sm-
patia metafisica’ entre Isvara y purusa, simpatia explicable por la
correspondencia de sus estructuras. |svara es un purusa libre desde la
eternidad, nunca alcanzado por losklesa. (Y. S, I, 24). Vyasa, a co-
mentar este texto, observa que la diferencia entre el "espiritu libe-
rado" e Isvarareside en lo siguiente: € primero se encontrd, en otros
tiempos, en relacion (aun ilusoria) con la experiencia psicomental.
mientras que Isvara fue siempre libre. Dios no se deja atraer ni por
los rituales, ni por la devocion, ni por la fe en su "gracia'; pero su
"esencid' colabora ingtintivamente, por decir asi, con € Yo que
pretende liberarse por medio de Yoga

Es ésta més bien una simpatia de orden metafisico, que une a
dos entidades afines. Se diria que esta simpatia que |svara demuestra
con respecto a ciertos yoguis —a esos hombres que buscan su libe-
racion mediante las técnicas yoguis— ha agotado la capacidad que
e dios poseia para interesarse por @ detino de los seres humanos.
Es por eso que ni Patanjali ni Vyasa alcanzan a explicar en forma
precisa la intervencidon de Dios en la Naturdeza. Uno se da cuenta
de que lsvara entr6 en la dialéctica Samkhya-Yoga en cierto modo
irregularmente. En efecto, el Samkhya afirma (y € Yoga hace suya
esta afirmacion) que la substancia (prakrti) colabora, por su "instin-
to teleologico" en la liberacion del hombre. De tal modo, € papel que
Dios desempefia en la adquisicion de eda libertad estd desprovisto
de importancia; la substancia cosmica se encargara de liberar a los
numerosos "Yo' (purusa) prisioneros en las ilusorias redes de la
exigencia

Patanjali, aunque introdujo en la diaéctica de la doctrina sote-
riolégica Samkhya este elemento nuevo y perfectamente indtil que
es Isvara, no le reconoce la importancia que le daran sus comen-
tarios tardios, sn embargo. Lo que importa en primer lugar en
los Yoga-Sutra, es la técnica; en otras paabras, la voluntad, dominio
de si mismo y concentracion del yogui. ¢Por qué, sin embargo, sintio
Patanjali la necesidad de introducir ali a Isvara? Porque Isvara co-
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rrespondia a una realidad de orden experimental: Isvara puede, en
efecto, provocar € samadhi, a condicion de que € yogui practique
el Isvarapranidhana, es decir, € cultoalsvara (Y. S, |1, 45). Al pro-
ponersereunir y clasificar todas las tecnicas yoguis valorizadas por la
"tradicion clésica’, Patanjali no podia descuidar toda una serie do
experiencias que solamente la concentracion en Isvara habia hecho
posibles. En otras palabras. a lado de la tradicion de un Y oga pu-
ramente mégico, es decir apelando sdlo a la voluntad y fuerza per-
sond del asceta, exidia otra tradicion, "midicd’, en la cua las etapas
finales de lapréctica Y oga eran por 1o menos facilitadas merced auna
devocién —adn muy alambicada, muy "intelectua"— hacia un Dios.
Por otra parte, tal como se presenta a través de Patadnjai y de Vyasa,
Isvara estd4 desprovisto de la grandeza de Dios creador y todopode-
roso, y del pathos inherente a Dios dindmico y grave de las misticas
diversas. Isvara no es, en suma, sino un arquetipo del yogui: un Ma-
croyogui; muy probablemente, un molde de ciertas sectas yoguis.
Efectivamente, Patanjali hace notar que Isvara ha sdo € guru de
los sabios de épocas inmemoriades. pues, agrega, lsvara no esta
atado por € Tiempo (Y. S. I, 26).

Recordemos desde ahora, sin embargo, un detalle cuyo signifi-
cado sdlo captaremos perfectamente més adelante: en una diaéc-
tica de la liberacién en donde no era necesaria su presencia, Patan-
jali presenta un "Dios' a cud da, ciertamente, sdlo un papel modes-
to: Isvara puede facilitar la obtencion del samadhi a quien lo tome
como objeto de su concentracion. Pero € samadhi, como ya veremos,
puede también ser obtenido sin esta "concentracion en Isvara'. El
Yoga que practican €l Buda y sus contemporaneos podra muy bien
prescindir de esta "concentracion en Dios'. Podemos imaginar muy
bien a un Yoga que aceptara en todo a la diaéctica Samkhya y no
tenemos motivo alguno para creer que un Y oga semejante, magico y
aeo, no haya existido. Sin embargo, Patanjali debié introducir a
Isvara en € Yoga, pues Isvara era, por decirlo asi una idea experi-
mental: efectivamente, los yoguis apelaban a Isvara, aunque hubieran
podido liberarse por la observacion exclusiva de la técnica Y oga.

Observamos aqui la polaridad magiamistica, que aprenderemos
a conocer mejor, bajo todas sus formas, que son innumerables. Lo
notable es & papel cada vez mas activo que |svara desempefia para
los comentaristas tardios. Vacaspati Misra y Vijnana Bhiksu, por
gemplo, otorgan gran importancia a Isvara. Cierto es que estos dos
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comentarigtas interpretan a Patanjali y a Vyasa alaluz de un espi-
ritualismo que les es contemporaneo. Ahora bien, €los vivieron en
una época en que toda la India estaba impregnada de corrientes
misticas y manifestaciones devotas. Pero justamente esa victoria cas
universal de la "midicd’ es una de las més significativas cuando se
trata del Yoga "désoo', que por eso se dgo de la "magid’, que lo
caracterizaba en su origen. Adl, bgjo la influencia conjunta de ciertas
idess vedanticas y de la bhakti (devocion mistica), Vijnana Bhiksu
s detiene largamente sobre "la gracia especid de Dios' (Yogasara
samgraha, p. 9, 1819, 4546). Otro comentarista, Nilakantha, afirma
que Dios, aunque sn hacer nada, ayuda a los yoguis a la manera de
un imén (ver Dasggupta, Yoga as Philosophy and Religion, p. 89).
El mismo autor acuerda a Isvara una "voluntad" capaz de predesti-
nar la vida de los hombres; pues "obliga a aquellos a quienes quiere
elevar a hacer buenas acciones, y a aquellos a quienes desea aplas-
tar a hacer maas acciones' (p. 88). jQué Igos nos encontramos,
pues, del modesto pape que Patanjai asignaba a Isvara

ENSTASIS E HIPNOSIS

Recordemos que los tres Ultimos "miembros' del Y oga (yoganga)
representan "experiendias’ y "edados' tan estrechamente ligados entre
S que s les llama con & mismo nombre; samyana (literalmente, ir
juntos, vehiculo). Redlizar entonces € samyana sobre un cierto "pla-
no" (bhumi) quiere decir: efectuar dli a la vez la "concentracion”
(dharana), la "meditacion" (dhyana) y la "edads' (samadhi): ese
"pland” o nivel puede s, por gemplo, d de la materia inerte (la
tierra, etc.) o bien & de la materia incandescente (el "fuego”, etc.).
El paso de la "concentracion” a la "meditacion” no requiere la ac-
cion de ninguna nueva técnica. Igualmente, No se hecesita ningun
gercicio yogui suplementario para efectuar & samadhi a partir del
momento en que el yogui ha conseguido "concentrarse” y “meditar”.
El samadhi,® & "endags' yogui, es d resultado fina y & corona-
miento de todos los esfuerzos y gercicios espirituales del asceta

9 Los significados de la palabra samadhi son: unién, totalidad; absorcion
en, concentracion total de espiritu; conjuncion. Generamente se le traduce
por "concentracion”, pero en ex can hay un riego de confusion con € dha-
rana. Por esta razén es que hemos preferido traducirlo por en-stasis, estasis,
conjuncion.
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Innumerables son las dificultades que debemos vencer s que-
remos comprender bien en qué consse eda "dass' yogui. Aln
degjando de lado los significados adyacentes que adopta € concepto
samadhi en la literatura budista, lo mismo que en las clases "barro-
cas' dd Yoga y tomando en consderacion solamente @ sentido y
el vaor asgnados por Patanjali y sus comentaristas, |as dificultades
subsisten alin. Porque, por un lado, € samadhi expresa una "expe-
riencia’ indescriptible bgjo todo punto de vista, por otra parte,
eda "experiencia engéticad' no es univaente; sus modalidades son
numerosas. Tratemos, procediendo por etgpes, de ver a qué se re-
fiere d samadhi. Esta paabra esta empleada en principio en su
aceptacion gnoseoldgica samadhi es ese estado contemplativo en é
que € pensamiento se interioriza inmediatamente de la forma ded
objeto, sSn ayuda de la imaginacion (svarupa), en su aspecto esen-
cid y como s "edtuviera vacio de si mismo” (arthamatranirbhasam
svarupacunyamiva; Y. S, Ill, 3). Al comentar este texto, Vacaspdti
Misra cita un pasgje de Visnu Purana (VI, 7, 90) donde dice que €
yogui que dej6 de usar la "imaginacion”, ya no considera € acto y
el objeto de la meditacion como digtintos uno del otro. Hay una
coincidencia red entre e conocimiento dd objeto y € objeto del
conocimiento: ede objeto o se presenta ya a la condendia en las
formas que lo delimitan y lo definen en cdidad de fendbmenos, sno
"oomo S eduviera vacio de s mismo'. La ilusén y la imaginacion
(kalpana) son de tal modo definitivamente suprimidas por € sama-
dhi. O ta como lo expresa Vijnana Bhiksu (Yoga-sara-samgrana, p.
44) < llega d samadhi "cuando € dyana se libera de las nociones
separadas de meditacion, objeto de meditacion y sujeto meditante,
y se mantiene solamente en la forma de objeto meditado”, es de-
cir cuando ya no exise nada mas fuera de esta nueva dimenson
ontoldgica representada por la transformacion del "objeto” (el Mun-
do) en "conocimiento-posesion”. Vijnana Bhiksu agrega que hay
una clara diferencia entre e dhyana y € samadhi: la meditacion
puede ser interrumpida”s los sentidos entran en contacto con obje-
tos atrayentes’, mientras € samadhi es un estado invulnerable, com-
pletamente cerrado a los stimuli.

No hay que consderar este estado yogui, Sn embargo, como un
smple trance hipndtico. La "pscologid’ hindi conoce la hipnoss,
y la atribuye a un estado de concentracion ocasona y provisoria
(viksipta).Algunos textos dedd Mahabharata revelan la concepcion
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popular hindu referente al trance hipnético: segin este concepto,
ese trance no es més que una barrera automética en & “rio de la
conciencid' y no una ekagrata yogui. El hecho de que los yoguis no
confundian la hipnosis con los trances yoguis se destaca claramente
en un pasge del Mahabharata (XIII, 40, 46, 47, 5051; 41, 13 18).
Devascarman, que debe partir en peregringie en cumplimiento de
un voto, pide a su discipulo, Vipula, que proteja a su mujer, Ruci,
del encantamiento de Indra. Vipula la mira entonces a los gjos y
.Ruci se torna inconsciente de la influencia magnética de las mi-
radas (uvesa raksane yukto na ca sa tam abudhyata, 40, 59). Una
vez fijada la mirada del operante, su espiritu pasa d cuerpo de Ruci
y ésta queda "petrificada como una pinturd’. Al entrar Indra en
la habitacion, Ruci querria levantarse y cumplir con su deber de
duefa de casa, pero "habiendo sdo inmovilizada y subyugada" por
Vipula "le fue imposible hacer un solo movimiento". Indra hablo:
"Exhortado por Ananga, Dios de Amor, he venido por tu amor, joh,
td, (mujer) de alegre sonrisal" Ruci, que queria contestarle, "se
sintié incapaz de levantarse y de hablar" porque Vipula "habia sub-
yugado sus sentidos por medio de las cadenas dd yoga' (babandha
yogabandhaic ca tasyah sarvendriyani seh) y le era imposble
moverse (nirvikara: indterable, 41, 3-12). El proceso hipnético es-
t4 resumido de la siguiente manera: "uniendo (samyojya)los rayos
de los ojos de é a los rayos de los ojos de €lla, @ penetrd en su cuer-
po, tal como ef viento penetra a través del aire" (40, 56-57).1° Por
otro lado, Bhatta Kallata, en su tratado Spanda Karika, describe las
diferencias eX|stentes entre el trance hipndtico y de tipo sonambulo,
y d samadhi."! El estado viksipta N0 €s més que una paralizacion
dd flujo mental de origen emotivo o valitivo; no debemos confundir
eda barrera con @ samadhi, que se obtiene exclusivamente merced
al ekagrata, o sea después que la pluralidad de los estados mentales
(sarvartha) ha Sdo suprimida. (Y. S, I1l, 11).

10 E| trance hipnético es ejecutado, ciertamente, con medios yoguis, pero
pn si mismo no es una experiencia yogui. El episodio de Vipula prueba que aln
en la literatura no técmica, la hipnosis era conocida y descrita con bastante
precision. Ver més adelante.

u S. N. Dasgupta, Yoga Philosophy, pég. 352. Sigurd Lindquist dedico
todo un libro. Die Methcden des Yoga (LunJ, 1932} para demostrar € ca
racter hipnotico de |as experiencias yoguis. Un contacto minimo con el yoga le
hubiera ahorrado la sustentacion de tan imprudente teoria.
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SAMADHI "CON SOPORTE"

Més gue un "conocimiento”, el samadhi es un "estado”, una mo-
dalidad enstatica especifica dd Yoga Veremos seguidamente que
cste "estado” hace posble |a autorrevelacién del Yo (purusa), mer-
ced a un acto que no forma parte de una "experiencia’. Pero no
cualquier samadhi revela d Yo, ni tampoco cuaquier "estads' torna
real la liberacion final. Patanjali y sus comentaristas distinguen va-
rias especies o0 etapas de la concentracion suprema. Cuando € sa-
madhi es obtenido con la ayuda de un objeto o de unaidea (es de-
cir, fijando e pensamiento en un punto del espacio 0 en una idea),
la "estasis’ recibe € nombre de samprajnata samadhi (enstasis "con
soporte’ o “diferenciado”). Cuando, por € contrario, € samadhi es
obtenido fuera de toda "relacion” (ya sea de orden exterior 0 men-
tal), es decir cuando se obtiene una "conjuncién” en la que no in-
terviene ninguna "dteridad’, sino que es simplemente una compren-
sion profunda del ser; es € asamprajnata samadhi (“estasis” no di-
ferenciada') el efectuado. Vijnana Bhiksu (Yoga-sara-samgraha, p.
4) hace notar que e samprajnata samadhi es un medio de libera-
cion en la medida en que hace posible la comprensiéon de la verdad
y pone término a toda clase de sufrimiento. Pero € asamprajnata
samadhi destruye las "impresiones (samska) de todas las funciones
mentales antecedentes’ y consigue hasta detener las fuerzas karmi-
cas ya destacadas por la actividad anterior del yogui. Durante la
"edtads diferenciada’, continda Vijnana Bhiksu, todas las funciones
mentales son "detenidas’ (“inhibidas") con excepcion de la funcidn
gque "medita sobre € objeto”, mientras que en € asamprajnata sa-
madhi desaparece toda "conciencid: e conjunto de las funciones
mentales es bloqueda. "Durante esta estass no existe ninguna otra
huella del espiritu (citta), fuera de las impresiones (samskara) deja-
das atrés (por su pasado funcionamiento). Si €sas impresiones no
existieran, no habria ninguna posibilidad de retomo a la conciencia."

Estamos, pues, en presencia de dos cdasss de "estados', bien
diferentesr la primera serie se adquiere por medio de la técnica
yogui de la concentracion (dharana)y de la meditacion (dhyana):
la segunda clase comprende en redidad un solo "edado’, a saber
de la en-stasis no provocada, € "rgpto’. Sin duda, aln este asam-
prajnata samadhi es sempre debido a los esfuerzos prolongados del
yogui. No es un don, ni un estado de gracia. No podemos alcanzar-
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lo sin antes haber probado en forma suficiente las especies de sa-
madhi contenidas en la primera clase. Es & coronamiento de innu-
merables "concentraciones' y "meditaciones’ que le han precedido.
Pero llega sin que lo llamemos, sSin que le provoguemos, sin que
NoS preparemos expresamente: por esn es que e le puede llamar:
un "rgpto’”.

Evidentemente, la “enstasis diferenciadd’, samprajnata samadhi
comprende varias etapas. esto es debido a que éte es perfectible
y que no efectla un "estado’ absoluto e irreductible. Generalmente
se digtinguen cuatro etapas 0 especies "argumentativa' (savitar-
ka), "no-argumentativa’ (nirvitarka), "reflexiva’ (savicara), “suprarre-
flexiva” (nérvicara; Y. S. |, 42-44). Patanjali conoce igualmente otra
terminologia: vitarka, vicara, ananda, asmita (Y. S. 1., 17).22 Pero
como Vijnana Bhiksu hace notar, a reproducir esta segunda lista,
"los cuatro términos son puramente técnicos, son aplicados conven-
cionalmente a diferentes formas de redizaciéon". Estas cuatro for-
mas 0 etapas del samprajnata samadhi, prosigue Vijnana Bhiksu, re-
presentan una ascension: la gracia de Dios (Isvara) permite, en
ciertos casos, alcanzar directamente los estados superiores, y enton-
ces es indtil € volver hacia atrés para efectuar los estados prelimi-
nares. Pero cuando interviene esta gracia diving, hay que redlizar
gradualmente las cuatro etapas conservando € mismo objeto de me-
ditacion (por gemplo Visnu). Esas cuatro etapas reciben también
e nombre de samapatti, “coalescencias” (Y. 8., |, 41, con los co-
mentarios de Vyasa y de Vacaspati Misra; ver también Nota I, 4).

En la primera etapa, savitarka (“argumentativa” —Y. S., |, 42—
porgue presupone un andisis preliminar) e pensamiento se iden-
tifica con & objeto meditado en "su totdidad esencid”; pues un
objeto se compone de una cosa, de una nocion y de una palabra, y
estos tres "agpectos' de su redidad se encuentran, durante la me-
ditacién, en perfecta coincidencia con € pensamiento (citta). El sa-
vitarka samadhi se obtiene por medio de la concentracion sobre
objetos encarados bajo su aspecto substancial (sthula, “grosero”): es
una "percepaon directd’ de los objetos que se extiende tanto a su
pasado como a su futuro. Por giemplo, nos dice Vijnana Bhiksu, s
e practica € savitarka samadhi con respecto a Visnu, se encara a

12 Se ha comprobado hace ya tiempo d parddismo de los cuatro sampraj-
nata samadhi y de los cuatro dhyana budistas. Nota II, 4.

88



este Dios bajo su forma substancial y situada en la region celestial
que le pertenece, pero también se le percibe tal como era en €
pasado y tal como sera en un futuro mas o menos lgjano. Lo que
quiere decir que esta especie de samadhi, aunque producido por la
“coalescencia” (samapatti)con € aspecto "grosero’ de una realidad
(en nuestro gemplo, la percepcion directa de la corporeidad de
Visnu) no estd sin embargo reducido a lo inmediato del objeto, Sno
gue lo "persgue’ y lo "asamild' iguamente en su duracion tem-
poral.

La siguiente etapa, nirvitarka (“no-argumentativa”) es presenta-
da por Vyasa en edos términos (ad Y. S, |, 43): “Citta se torna
nirvitarka después que la memoria ha dejado de funcionar, es decir,
tras que cesan las asociaciones ldgicas 0 verbaes, en  momento
en que € objeto et vacio de nombre y de sentido; cuando € pen-
samiento se reflgja inmediatamente adoptando la forma del objeto y
brillando exclusvamente con este objeto en si (svarupa). En esta
meditacion @ pensamiento es liberado de la presencia del "yo', pues
el acto cognostitivo ("yo conozco este objeto” o "ede objeto es
mio”) ya no tiene lugar: en cambio & pensamiento es (se torna)
exe objeto (Vacaspati Misra, |, 43). El objeto ya no es conocido
por las asociaciones de ideas —es decir integrado en la serie de
representaciones  anteriores, locdizado por rekciones extrinsecas
(nombre, dimensidn, uso, tipo) y por decir asi empobrecido por €
proceso habitua de abstraccidon del pensamiento profano— sino que
es entendido directamente, en su desnudez existencial, como un
hecho concreto e irreductible.

Observemos que, en edas eapas, € samprgjnata samadhi se re-
vela como un "estado" obtenido gracias a un cierto "conocimiento’.
La contemplacion hace poshble |a enstasis: la cual, a su vez, permi-
te penetrar més profundamente en la redidad, provocando (o fa-
cilitando) una nueva contemplacion, un nuevo “"estado’ yogui. ES
necesario tener sempre en la memoria este paso del "conocimiento”
ad "edado', pues, a nuestro juicio, es € rasgo caracteristico de
samadhi (como, por otra parte, de toda la "meditacion” india). En
el samadhi tiene lugar la "ruptura de nive" que la India tiende a
redizar y que es € paso paradgjico del ser d conocer. Esta "expe-
riencid’ suprarracional, en la que la redlidad es dominada y asmi-
lada por € conocimiento, lleva finamente a la fusion de todas las
modalidades del ser. Ya veremos un poco mas adelante S es que
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alli residen e sentido profundo y la funcién principa del samadhi.
Por e momento, queremos indgtir en que tanto € savitarka como €
nirvitarka samadhi son "estados-conocimiento” al canzados por la con-
centracion y la meditacion sobre la unidad formal de los "objetos'.

Pero edtas etapas deben ser superadas S queremos penetrar en
la esenda misma de las cosss A9 es como € yogui comienza la
meditacion savicara (“reflexiva”); € pensamiento no se detiene ya
en e agpecto exterior de los objetos materiales (objetos formados
por agregado de atomeos, de particulas fisicas, etc.); a contrario, €
pensamiento conoce directamente esos nlcleos energéticos infinite-
simales que los tratados Samkhya y Yoga llaman tanmatra. Se me-
dita sobre € aspecto "sutil" (suksma)de la materia; se penetra, como
dice Vijnana Bhiksu, hasta €l ahamkara y la prakrti, pero esta me-
ditacion esta4 también acompafiada por la conciencia del Tiempo
y dd Espacio (no de la "experiencid' de tal o cua espacio, de tal
o cud lapso, sno de la conciencia de las categorias Tiempo-Espa-
cio). Cuando € pensamiento se "identifica' con los tanmatra sin
experimentar los "sentimientos' que, por su naturaleza energética.
producen edos tanmatra, es decir cuando € yogui los asmila “en
forma ided", sn que resulte de dlo un sentimiento de dolor, de
placer o0 de violencia, 0 de inercia, €c., y Sn tener conciencia del
Tiempo y dd Espacio, se obtiene & estado de nirvicara. El pensa-
miento se confunde entonces con exs nicleos infinitesmales de
energia que congtituyen e verdadero fundamento de universo fi-
sco. Es ésta una inmersion verdadera en la esencia misma del mun-
do fisico, y no solamente en los fendmenos calificados e individua-
lizados (Vyasa y Vacaspati Misra discuten estas etgpas en sus co-
mentarios en Yoga-Sutra, I, 44, 45).

Estas cuatro etapas de samprajnata samadhi reciben € nombre
de bijasamadhi (samadhi con simiente) 0 salambana samadhi (con
“soporte”); pues, nos explica Vijnana Bhiksu, élas estdan en relacion
con un “substracto” (soporte) Yy originan tendencias que son como
"dmientes’ para las futuras funciones de la conciencia (ver tam-
bién Bhoja, ad Y. S, |, 17). En cambio, € asamprajnata samadhi es
nirbija "sn semilla”, pues @ conocimiento absoluto descubre la ple-
nitud ontolégica, en donde € ser y @ conocer no estéan ya desuni-
dos. Fijada en e samadhi, la conciencia (citta) puede tener ahora
la revelacion inmediata del Yo (vurusa). Por el solo hecho de que
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esta conciencia se realiza, es abolido € dolor de la existencia ( Vij-
nana Bhiksu, Yoga-sara-samgraha, p. 5).

Siempre en este punto de la enstasis —tan dificil de definir— se
conocen otras dos variedades de contemplacion: 1°) anandanugata
(cuando, abandonando toda percepcion, aun la de las realidades
"autiles’, se experimenta la dicha de la eterna luminosidad y auto-
conciencia del sattva), y 29), asmitanugata (a la que se llega cuando
el intelecto, buddhi, completamente aidado del mundo exterior, no
refleja més que € Yo). Vijnana Bhiksu (obra citada, p. 12) explica
el nombre de esta dltima contemplacion con € hecho de que €
yogui alcanza su propio Yo y comprende: "yo soy (asmi) otro que
mi cuerpo’. Se le llama también dharma-megha-samadhi, 1a "Nube
del dharma” (Y. S., 1V, 29), término técnico de dificil traduccion,
pues dharma puede tener una gran cantidad de acepciones (orden,
virtud, justicia, fundamento, etc.), pero que parece referirse a una
abundancia (“lluvia”) de virtudes que colman a yogui inmediata-
mente. Este experimenta simultdneamente un sentimiento de sa
turacion y de ruptura con respecto ad mundo; un sentimiento de
"jbasta yal" con respecto a todo conocimiento y conciencia; y este
renunciamiento total lo lleva a la asamprajnatasamadhi, a la enstasis
indiferenciada. Para losyoguis misticos, es en esta etapa cuando inter-
viene la revelacion de Dios (Isvara); tal como se expresa Vijnana
Bhiksu (obra citada, p. 13), utilizando una imagen tradicional (per-
teneciente a la smrti, cuando @ vigésimo quinto principio —o sea €
purusa, & Yo— se da cuenta de su heterogeneidad con respecto a
los otros veinticuatro principios {que dependen del prakrti), es cuan-
no percibimos € vigesimosexto principio, que es € Y o Supremo, Dios.
Tras la contemplacién de su propio Yo —objetivo de los adeptos a
Samkhya— viene la contemplacion de Dios. Pero, como ya lo he-
mos hecho notar, Vijnana Bhiksu interpreta € Yoga a la luz de la
mistica persona. Enseguida veremos cudes son las implicaciones
de eda "reflexion” del Yo, plenamente conseguida en d "samadhi sin
soporte’; no son de orden exclusivamente enstatico, pues emplean ¢l
régimen ontolégico dd hombre en su totalidad.

SIDDHI O LOS "PODERES MARAVILLOSOS'

Antes de encarar los problemas planteados por e asamprajnata
samadhi, miremos de cerca los resultados de otras especies de sama-
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ahi. Los Unicos resultados que pueden interesar al yogui son, eviden-
temente, los de orden préctico, a saber: la penetracion en regiones
que son inaccesibles para la experiencia normal, la posesion de las
Zonas de la conciencia y de los sectores de la realidad que hasta en-
tonces han permanecido, por decir asi, invulnerables. Recién cuando
llega a esta etapa determinada de su disciplina meditativa adquiere
e yogui edos "poderes milagrosos' (siddhi), andizados en d i-
bro Il dé los Yoga-Sutra, a partir del sufra 16. Por medio de la
"concentracion”  de la "meditacion” y efectuando €@ samadhi con
respecto a un objeto o atoda una clase de objetos, en otras palabras:
practicando @ samyama,® d yogui adquiere ciertos "poderes’ ocul-
tos con respecto a o a los objetos experimentados.

Asi, por gemplo, d gercer d samyama para la digincion del
"objeto" y de la "ided', d yogui conoce los gritos de todas las criatu-
ras (Y. S., Ill, 17). Al practicar & samyama con respecto a los res-
duos subconscientes (samskara), € yogui conoce sus precedentes
exigencias (111, 18). Por medio del samyama gercido con respecto
a las "nociones' (pratyaya)el yogui conoce los "edados mentdes'
de sus semejantes (III, 19). “Pero exe conocimiento de los estados
mentaes no implica d conocimiento de los objetos que los han ori-
ginado, pues estos Ultimos no estén en unién directa con € pensa-
miento del yogui. Conoce la emocion mental dd amor, pero no co-
noce e objeto del amor” (Vyasa). El samyama designa —acabamos
de recordarlo— los Ultimos tres "miembros dd yogd': € dharana, &
dhyana y & samadhi. El yogui empieza por concentrarse sobre un
"objeto”, sobre una “idea”; por gemplo, sobre los resduos subcons-
cientes (samskara). Cuando ha logrado ya obtener € ekagrata con-
cerniente a esos residucs, comienza a "meditarlos’, es decir, a asimi-
larlos mégicamente, a goropiarse de dlos El dhyana, la meditacién,
hace posible d samprajnata samadhi, en la especie bija samadhi, €
samadhi con soporte (en ese caso, los soportes son, evidentemente,
los mismos residucs subeonscientes). Por medio de la estasis yogui
efectuada con base a exs resduos, se obtiene no solamente la com-
prension y asimilacion mégica de esos residuos (que € dharana y €
dhyana ya habian permitido obtener), sSno la transmutacion dd “co-
nocimiento” en "posesion’. El samadhi trae como consecuencia :la

13 Recordemos que samyama designa las Ultimas etapas de la técnica yo-
gui: la concentracion (dharana), la meditacion (dyana) y samadhi.
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constamte identificacion del que medita con lo que medita. Al com-
prender esos residuos subconscientes hasta e punto de convertirse
en los residuos mismos, € yogui los conoce no solamente en funcion
de resduos, sno volviendo a colocarlos en @ ambiente de donde fue-
ran sacados, en una palabra, e yogui puede revivir idealmente (es
decir, Sn tener la "experiencid’ de ello) sus existencias anteriores.
Como veremos mas adelante, € conocimiento de las vidas anteriores
tiene un papel muy importante también en el budismo, esto se com-
prende S tenemos en cuenta que la "sdida fuera del Tiempo' cons-
tituye uno de los temas principales de la ascesis hinda. Se logra saljr
del_tiempo, recorriéndolo en sentido contrario (a “contrapelo”, prg
tiloman), es dedir, reintegrando € "ingante' primordia que habia
hecho oscilar la existencia-primera, la que se encuentra en la base
del ciclo completo de las transmigraciones, la “existencia-simiente”
Més adelante podremos apreciar la importancia de esta técnica yo-
gui (ver p. 179).

Para recordar € otro gemplo (Y. S, Ill, 19): gracias a samya-
ma referente a las "nodones’, € yogui efectia en forma completa
la serie infinita de los estados psicomentales de sus semejantes; pues
a partir dd momento en gque "domina desde adentro" a una nocidn,
d yogui ve como en una pantalla todos los estados de conciencia que
esa nocidn es susceptible de originar en € ama de los demés hom-
bres. Ve una infinidad de situaciones que esta nocion puede engen-
drar, pues ha asmilado no solamente € contenido de la “nocién™.
sno gque ha penetrado ademéas en su dinamismo interior, ha hecho
suyo € destino humano que tuvo esa nocidn, etc. Algunos de esos
poderes son todavia mas maravillosos. Patanjali menciona, en su
liga de los siddhi, a todos los "poderes’ legendarios que obsesio-
nan, con igua intensidad, a la mitologia, € folklore y la metafisica
delaIndia. A diferencia de los textos folkléricos, Patanjali nos da al-
gunas aclaraciones sumarias a su respecto. Asl, queriendo explicar
por qué e samyama referente a la forma del cuerpo puede tornar
invisble ad que lo practica, Patanjali dice que € samyama hace vol-
ver imperceptible & cuerpo a los otros hombres, y "d no exigir ya
un contacto directo con la luz de los gjos, € cuerpo desgparece"
(Y. 8., I, 20). Es ésta la explicacion que nos da Patanjali referente
a_la aparicion y desaparicion de los yoguis, milagro mencionado en
una infinidad de textos religiosos, alquimicos y folkldricos hindues.
Veamos e comentario de Vacaspati Misra: "El cuerpo esti formado
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por cinco esencias (tattva). Se convierte en un objeto perceptible
para e 0jo merced a hecho de que posee unaforma (rupa, que tam-
bién significa “color”). Es por medio de esta rupa que € cuerpo
y su forma se tornan en los objetos de la percepcion. Cuando € yo-
gui gerce e samyama referente a la forma dd cuerpo, destruye la
perceptibilidad del color (rupa) que es la causa de la percepcion del
cuerpo. También, cuando la posibilidad de percepcidén estd suspen-
dida, € yogui se tornainvisible. Laluz, engendrada en € ojo de otra
persona, ya no toma contacto con €l cuerpo, que ha desaparecido.
En otras palabras, € cuerpo del yogui no es objeto de conocimiento
para ningun otro hombre. El yogui desaparece, cuando desea no ser
visto por nadie." Este texto de Vacaspati Misra trata de explicar un
fendmeno yogui por la teoria de la percepcidn, sn recurrir a mila-
gro. Por otra parte, latendencia genera de los textos yoguis de cierta
importancia es € explicar todo fendbmeno metafisico y oculto toman-
do como base los "poderes' adquiridos por € practicante, y excluir
toda intervencion sobrenatural .

Patanjali menciona también los otros "poderes’ que se obtienen
por € samyama, tales como € conocer € momento de la muerte
(Y. S, I, 21), o poderes fisicos extraordinarios (111, 23), 0 € cono-
cimiento de las cosas “sutiles” (111, 24), etc. Al practicar € samyama
sobre la luna se obtiene e conocimiento del sistema solar (111, 26);
sobre € plexo umbilical (ngbhicekra), € conocimiento del sistema
del cuerpo (III, 28); sobre la cavidad del cuelo (kanthakupe),la
desaparicion del hambre y la sed (111, 29); sobre € corazén, € co-
nocimiento del espiritu (III, 33). "Sea lo que € yogui quiera cono-
cer, debe cumplir € samyama con relacion a exe «objeto»” (Vacas
pati Misra, ad Y. S., l1l, 30). Este "conocimiento" obtenido por me-
dio de las técnicas samyama es de hecho una posesién, una asimila
cion de las redidades, sobre las que @ yogui medita. Todo lo que es
"meditado”, es —por la virtud méagica de la meditacion —asimilado,
poseido. No es dificil comprender que los profanos hayan siempre
confundido exos "poderes’ (siddhi) con la vocacion dd yoga. Un
yogui fue sempre consderado en la India como un mahasiddha, un
detentador de poderes ocultos, un “hechicero™* Que esta opinidn

14 Bhoja (ad Y. S., lll, 44) da la siguiente liga de los ocho "grandes
poderes” (mahasiddhi) del yogui: 1. animan (reduccién), o sea el poder de
voiverse infimo como los &omos, 2. laghimen (liviandad), & poder de tornarse
tan ligero cemo la lana; 3. gariman (peso); tf. mahiman (cualidad de ilimita-
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profana no sea completamente errénea, nos hace ver toda la historia
espiritual de la India, en donde € hechicero ha representado siem-
pre, s no € papel principal, por lo menos un papel importante. La
India no ha podido jamas olvidar que € hombre puede llegar a ser,
en ciertas circunstancias, “hombre-dios”. La India nunca pudo acep-
tar la actual condicion humana, hecha de sufrimiento, de impotencia
y de inseguridad. Ella siempre creyd que existian hombres-dioses,
hechiceros, pues siempre tuvo delante de si & gemplo de los yo-
guis. Es evidente que todos esos hombres-dioses y hechiceros hayan
querido sobrepasar a la condicién humana. Pero muy pocos de ellos
lograron sobrepasar a la condicion del siddha, la condicion del “he-
chicero" o de "dios'. En otras palabras. muy poco numerosos eran
los que llegaban a vencer la segunda tentacion: la de instalarse en
una "condicién divina'.

Se sabe, en efecto, que en & concepto de la India, € renuncia-
miento tiene un valor podtivo. El que renuncia se sente no por e
amenguado, sino por € contrarioenri queci do: pues la fuerza que
obtiene a renunciar a un placer cualquiera sobrepasa de Igos d pla-
cer que habiamos rechazado. Gracias a renunciamiento, a la ascesis
(tapas), los hombres, demonios 0 dioses pueden llegar a s pode-
rosos a tal punto de tornarse amenazadores para la economia ddl uni-
verso entero. En los mitos, las leyendas y los cuentos, hay numero-
s0s episodios en que € personaje principal es un asceta (hombre o
demonio) que, gracias d poder magico obtenido mediante su "renun-
ciamiento”, turba hasta € descanso de un Brahma o de un Visnu.
Para evitar un aumento tal de fuerza sagrada, los dioses "tientan” d
asceta. El mismo Patanjali hace alesién a las tentaciones celedtides,
es decir, provenientes de los seres divinos (Y. S, 11l, 51) y Vyasa da
la explicacion siguiente: cuando € yogui llega a la dltima edass
diferenciada, los dioses se aproximan a d y, para tentarlo, le dicen:
"Ven y goza aqui, en € cido. Estos placeres son tentadores, esta don-
cella es adorable, este dixir suprime la vgez y la muerte', etc. Con-
tindan tentandolo con mujeres cdestides, con la vita y € oido so-
brenaturales, con la promesa de transformar su cuerpo en "cuerpo de
diamante’, en una palabra, le ofrecen participar en la condicion di-

ble), poder tocar cualquier objeto a cuaquier distancia (por gemplo la lusa,
etc.); 5. prakamya (voluntad irresistible); 6. isitva (supremacia sobre d cuer-
po y € manas); 7. vasitva (dominacion sobre los elementos); 8. kamatasayitva
{ cumplimiento de los deseos). Ver nota H, 5).
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vina (Vyasa, ad Y. S, Ill, 51). Pero la condicién divina esta lejos
todavia de la libertad absoluta. El yogui se obliga a rechazar "esos
egpgismos mégicos', exos "objetos sensoriales falsos que participan
de la naturaleza ddl suefio”, "solamente deseables para los ignoran-
tes', y persavera en su tarea, la obtencion de la liberacion final.

Porgue, tan pronto como e asoeta acepta usar las fuerzas mégi-
cas adquiridas por medio de sus refrenamientos, desaparece la posi-
bilidad de adquirir fuerzas nuevas. El que renuncia a la vida profana
termina viéndose rico en fuerzas mégicas, pero € que cede a la ten-
tacion de usarlas, es d final un simple "hechicero" a quien le faltae
poder de vencerse. Solamente un nuevo renunciamiento y una lucha
victoriosa contra la tentacion de la magia, traen consgo un nuevo
euriquecimiento espiritual dd asceta. Segun Patanjali, y segiin toda
latradicion del Y oga désico —por no nombrar ala metafisica vedan-
tina, que despreciatodo “poder”— e yogui emplea los innumerables
siddhi con miras a recobrar la libertad suprema, € asamprajnata sa-
madhi, de ningin modo para obtener € dominio —fragmentario y
provisorio— de los dementos. Porque es & samadhi y no los "pode-
res ocultos' € que representa a verdadero "dominio”. Efectivamen-
te, nos dice Patanjali (111, 37) eos poderes son "perfecciones’ (éste
es d sentido litera del término siddhi) en estado de vela (vyuttha-
na), pero constituyen obstéculos en e estado de samadhi —lo cua
es bien natural s tenemos en cuenta que, para € pensamiento hindd,
toda poseson implica esclavitud con respecto a lo poseido.

Y dn embargo, tal como lo veremos seguidamente, la nodagia
de la "condicidn divina” conquistada a viva fuerza, en forma ma-
gica, ho ha dgado de obsesonar a los yoguis y a los ascetas. Tanto
mas desde que existe, segiin Vyasa (ad. Y. 8., III, 26), una gran S-
militud entre diertos dioses, habitantes de las regiones cdegtides (en
el Brahmaloka) y los yoguis en la etapa de siddhi, es decir, de posee-
dores de las "pefecciones’ obtenides por medio del samprajnata
samadhi. En efecto, afirma Vyasa, las cuatro especies de dioses del
Brahmaloka tienen, por su misma naturaleza, una "stuacion espiri-
tud" que corresponden respectivamente a las cuatro dases dd sama-
dhi diferenciado. Por é mismo hecho de que esos dioses se detuvie-
ron en € estado del samadhi "con soporte’ (“con simiente”), no es-
tan liberados; gozan solamente de una condicion excepcional, la mis-
ma gue obtienen los yoguis a convertirse en duefios de [as “perfec-
ciones’'.
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Esta glosa de Vyasa es importante: nos muestra que los yoguis
son homologados a los dioses, en otras palabras, que € sendero del
Yoga —por la"magid’ y la "rdigion” que involucra— conduce a una
perfeccion mitolégica, la misma 1e los persongjes del pantedn hindd.
Pero, tal como el vedantino que persigue Unicamente el conocimiento
del Ser absoluto (Brahman), e verdadero yogui no se deja tentar
por la situacién divina, la que por brillante que sea, no por eso es
menos "condicionada’; y se esfuerza por llegar a conocimiento y a
la posesidn dd Yo, es decir, a la liberacidn final representada por €
asamprajnata semadhi.

EL SAMADHI "SIN SOPORTE' Y LA LIBERACION FINAL

Entre los diversos grados del samprajnata samadhi hay una osci-
lacion continua, debida no sdlo a la inestabilidad del pensamiento,
sno a vinculo intimo, orgénico, existente entre los tipos de samadhi
con soporte. El yogui pasa de uno a otro, y su conciencia disciplinada
y purificada se gercita respectivamente en diversas variedades de
contemplacion. Seglin Vyasa (ad. Y. S, |, 2), en esta etapa € yoguii
todavia distingue la diferencia entre su propia conciencia completa-
mente purificaday € Yo; es decir, que ve la diferencia entre d citta
reducido solamente a su modo de ser luminoso (sattva)y € purusa.
Cuando edta diferencia desaparece, € yogui acanza € asamprajnata
samadhi; entonces es abolida toda ortti, "quemada’; dlo quedan las
impresiones inconscientes (samskara; Y. S., |, 18 con & comentario
de Vyasa}, y en un momento dado hasta estos impalpables samskara
son consumidos (Y. S., I, 51): tenemos entonces la verdadera estasis
"sn smiente" (nirbija samadhi).

Patanjali hace notar (Y. S., 1, 19) que hay dos egpecdies de sama-
dhi indiferenciado, 0 méas exactamente que existen dos senderos, dos
posibilidades de acanzarlo: € sendero técnico (upaya)y d sendero
natural (bhavae). El primero es € de los yoguis, que conquistan €
samadhi por medio ddl Yoga;, € segundo es € de los dioses (videha,
"desencarnados') y de una dae de seres sobrehumanos Ilamados
"absorbidos' en |a prakrti  (prakrtilaya). Encontramos, también agui,
la homologacion de los yoguis a los dioses y a sres sobrenauraes
gue hemos vido a propésito de las diversss etgpas dd samprajnata
samadhi. Al comentar ese sutra de Patanjai, Vyasa y Vacaspati
Misra subrayan la superioridad de |a enstasis obtenida por los yoguis
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a través de la técnica (upaya),pues € samadhki "natura" de que
gozan los dioses es provisorio, aungue durara millares de ciclos cos-
micos. Observamos también la insistencia con que se proclama la
superioridad del Y oga humano frente a las condiciones de los dioses,
aparentemente privilegiadas.

Vijnana Bhiksu ve las cosas en forma un tanto diferente (Yoga-
sara-samgraha, p. 18). Para é, € upaya pratyaya 0 método "artifi-
cid" (en el sentido de que no es "naturd”, que es una construccién)
consste en practicar € semyama sobre Isvara, 0 S no se tiene v ca-
cién mistica, sobre € propio Yo. En lo que concierne a segundo ca-
mino, o método "natural"” (bhavapratyayae), ciertos yoguis pued.n
obtener |la enstasis indiferenciada (y por consiguiente la liberacion
final) merced a su s0lo deseo; en otras paabras, no se trata ya de
una conquista efectuada gracias a medios técnicos, es una operacion
esponténea: lallaman bhava, “natural”,'® nos dice Vijnana Bhiksy, jus-
tamente porque procede del nacimiento (bhava) de los seres que lo
obtienen, nacimiento a hora propicia, gracias a los resultados de la
préctica del yoga durante una anterior existencia. Este segundo ca
mino, bhavapratyaya, carecteriza a los videha (seres Sin cuerpo),
a los prakrtilaya (seres absorbidos en la prakrti) y a otras divinida-
des. Como gjemplo de los videha, Vijnana Bhiksu cita a Hiranyagar-
bhay a otros dioses que no necesitan un cuerpo fisico, pues son ca
paces de gercer todas las funciones fisiolégicas en un cuerpo "autil”.
Los prakrtilaya son seres sobrenaturales que, sumidos en la medita-
cion sobre laprakrti, 0 sobre la prakrti animada por Dios, traspasan
(mentalmente) € Huevo Cdsmico y horadan todas las envolturas
(avarana, "estuches'), es decir, todos los niveles de manifestacion
cosmica hasta € Grund primordid y obtiene asi la Stuacion de Divi-
nidad.1®

15 Vijnana Bhiksu se separa aqui de la interpretacion de Vyasa % de
Vacaspati Misra (ad., Y. S.. |, 19): edos Ultimos interpretan € término bha
como referente d “mundo” Yy a la "vida mundana, profana’. El sentido de
sutra Sexria el Sguiente, en este caso: los dioses gozan de un samadné provocado
ror medios profanos (bhava) —y no como lo interpreta Vijnana Bhiksu: los
dioses gozan de un samadhi provocado por medios naturales (o sea esponta
neamente).

16 Patanjali (Y. 8., |, 20) cita los cinco medios a través de los cuaes los
yoguis obtienen € a.mnpramatasamadhl la fe en @ sendero g/(‘)!ga (scraddha).
Va energia (virya), la memoria (smrti), € samadhi y la sa a (prajna).
En redidad, Patanjall retoma en ede sutra agunos de los "miembros del Yo-



Vyasa (ad. Y. S, Ill, 55) resume con edas palabras d paso dd
samprajnata al asamprajnata samadhi: por la iluminacion (prajna,
“sabiduria”) obtenida espontaneamente cuando € yogui se encuentra
en estado de dharma-megha-samadhi, se efectlia d aidamiento abso-
luto (kaivalya), es decir, la liberacion del purusa del imperio de la
prakrti. A SU vez, Vacaspati Misra (ad Y. S., |, 21) nos dice que €
"fruto" del samprajnata es € asamprajnata samadhi, y € "fruto" de
éde a su vez, es d kaivalya, la liberacion. Procederiamos en forma
eronea a consderar eta moddidad del Espiritu como un simple
"trance' en que la conciencia estuviera vacia de todo contenido. La
enstasis no-diferenciada no es d "vacio absoluto”. El "estado" y € "co-
nocimiento" que ese término expresa a la vez <e refieren a la ausen-
cia total de objetos en la conciencig, y no a una conciencia vaciada
en forma absoluta. Porque la conciencia se baila, en ese momento,
saturada por una intuicion directa y total del ser. Como lo dice
Madhava, "no debemos imaginar a nirodha (detencién definitiva de
toda experiencia psicomental) como una no-existencia, SN0 Mas bien
como & soporte de una condicién particular del Espiritu”. Es la ens-
tads de la vacuidad total, dn contenido sensorid y sSin edtructura
intelectual, estado incondicionado que ya no es "experiencid’ (por-
gue ya no existe ahi relacion entre la concienciay € mundo), sino
"revelacion”. El intdlecto (buddhi),ya cumplida su mison, seretira,
desprendiéndose dd purusa, y se reintegra a laprakrti. El Y0 perma-
nece libre, autonomo: se contemplaa si mismo. La conciencia “huma-
na"' es suprimida; es decir, que ya no funciona més, pues sus eemen-
tos constitutivos se reabsorben en la substancia primordial. El yogui
alcanzalaliberacion: cua un muerto, no mantiene yarelaciéon alguna
con € mundo: s un "muerto en vidd'. Es d fivanmukta, € “liberado
en vida”.1? No vive yaen € Tiempo y bagjo € imperio dd Tiempo,

ga” (yoganga) con los que s obtiene la liberacién. Bhiksu (p. 18) sugiere
gue en caso de dudar ante la aplicacion de algunos de estos medios, € yogui
puede obtener € asamprainata samadhi por la devocion a Dios (Y. S, L, 23),
pues, agrega, la devocién atrae a la gracia de Dios Pero, como dijimos ya,
V. Bhiksu coloca sempre en primer plano los agpectos teoista y mistico del
Yoga

17 Para un andisis de la "dtuacion impersond” del fivanmakta que no
dispone més que de una “conciencia-testigo”, Sn referencia aguna a yo, ver
Roger Godel, Essais sur lexperience libératrice (Paris, 1952). Debemos hacer
notar que € estado de fivanmukta puede iguamente obtenerse por otros me-
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Sino en un eterno pr .sente, en € nunc stans con € que Boecio defi-
nia a la eternidad.1®

He aqui pues cud seria la Situacion del yogui en € asamprajnata
samadhi mientras la mird&ramos desde afuera, juzgandola desde el
punto de vida de la didéctica de la liberacion y de la relacion del
Yo con la substancia, tal como esta diaéctica ha sido elaborada por
el Samkhya. En redidad, S tenemos en cuenta la experiencia de
los diversos samadhi, la posesidn del yogui es més paradgjica e infi-
nitamente mas grandiosa. Efectivamente, observemos qué quiere de-
cir la “reflexién” ddl purusa. En este acto de concentracion suprema,
e "conodmiento’ equivale a una “apropiacién”. Porque la revdacion
sn intermediario del purusa congituye a mismo tiempo & descubri-
miento experimenta de una modalidad ontoldgica inaccesible a pro-
fano. Este momento es dificilmente concebible en otra forma que
como una paradoja; porque no sabriamos, una vez llegedos dli, de-
terminar, sea como sea, bagta qué punto podemos hablar todavia de
la contemplacion del Yo o de una transformacion ontolégica del hom-
bre. La smple “reflexién” dd purusa es més que un acto de conoci-
miento migtico, pues permite d purusa € dominio de st mismo. El
yogui toma posesidn de s mismo mediante una "estasis no diferen-
diadd', cuyo Unico contenido es € ser. Traicionariamos a la paradoja
hindu si redujéramos esta toma de posesion aun simple "conocimien-
to de si migno", por més profundo y absoluto que éto fuera. La
"toma de posesion de st miamo" modifica en efecto radicamente €
régimen ontologico del hombre. El "descubrimiento de si mismo’,
la auto-reflexién ddl purusa, trae una "ruptura de nivel" a la escaa
cogmica, después de su advenimiento, son abolidas las modalidades
de lo red, d sar (purusa),coincide con € no-ser (“el hombre" pro-
piamente dicho), € conocimiento se ve transformado en "dominio"
mé&gico, gracias ala absorcion de lo conocido por & conociente. Y co-
mo, eda vez, d objeto del conocimiento es @ ser puro, despojado de
toda formay detodo atributo, € samadhi nos lleva a la asimilacién
de ex= S puro. La auto-revelacién dd purusa equivale a una toma
de posesidn dd ser en toda su plenitud. En € asemprajnatasamadhi,
el yogui es efectivamente d Ser entero.

dios que los propuestos por el Yoga clésico, pero no podemos prepararnos para
obtenerio 10 uti izando las disciplines yoguis de meditacion y de concentracion.

18 \Ver puestro estudio. Symbolismes indiens du Temps et de I'Eternité,
en @ volumen: Images et Symboles (Paris, 1952), ps 73-119.
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Evidentemente, su situacion es paraddjica; porque vive, y sSin em-
bargo estaliberado; posee un cuerpoy sn embargo € se conocey por
este hecho, es el purusa; vive en € tiempo y participa a la vez de la
inmortalidad; finalmente, coincide con d Ser entero, aunque 81 no
sea mas que un fragmento, etc. Pero |a espiritualidad hindd, desde
sus comienzos, tiende a efectuar esta Situacion paradgjica. ¢Que son,
e0s “hombres-dioses”, de que habldbamos recien, sino @ “lugar geo-
métrico" donde coinciden lo divino y o humano, 1o mismo que € ser
y € no-ser, |la eternidad y la muerte, & Todo y € fragmento? Y tal
vez en mayor escaa que en otras civilizaciones, la India siempre ha
vivido bgjo € signo de los Hombres-diosss'.

REINTEGRACIONY LIBERTAD

Recapitulemos las etgpas de ese largo y dificil itinerario pro-
puesto por Patanjali. Su objetivo, a primera visa, es bien definido:
libertad d hombre de su humana condicion, conquistar la libertad
absoluta, efectuar |0 incondicionado. El méodo comprende técnicas
miltiples (fisolOgicas, mentales, misticas), pero todas tienen un
rasgo comun: su carécter antiprofano, o mejor, antihumano. El pro-
fano vive en sociedad, se casa, funda una familia; € Yoga prescribe
la soledad y castidac dbsolutas. El profano esta "poseido” por su pro-
pia vida, € yogui rehusa "dearse vivir'; opone su podcion estética,
la inmovilidad dd asana, d movimiento continuo; opone € prana-
yama a la respiracion agitada, arritmica, multiforme, y suefia con
conseguir la retencién total de la respiracion; d flujo cadtico de la
vida psicomental, responde con la "fijacion del pensamiento en un
solo punto”, primer paso hacia laretraccion definitiva de mundo de
los fendbmenos, que obtendra e pratyahara. Todas las técnicas yoguis
invitan a mismo gesto: hacer exactamente lo contrario de lo que la
naturaleza humana nos obliga a hacer. Dd aidamiento y de la casti-
dad a samyama, no existe solucion de continuidad. La orientacion
es sempre la misma: reaccionar contra la inclinacién "normd", "pro-
fana', en resumen, “humana”.

Esta opodicion total hacia la vida no es nueva, ni en la India ni
en otros paises; la polaridad arcaica 'y universa entrelo sagrado y lo
profano es fé&cilmente reconocible. Desde siempre, 10 sagrado fue
siempre ago "totalmente diferente” a lo profano. Y, juzgado segin
edte criterio, € Yoga de Patanjali, como los otros Y oga, conserva un
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valor rdigioso. El hombre gue rechaza su propia condiciéon y reac-
ciona a sabiendas contra lla, esforzandose por aboliria, es un hom-
bre sediento de lo incondicionado, de libertad, de "poder™; resumien-
do, de una de las innumerables modalidades de lo sagrado. Ese
"vuelco de todos los valores humanos' que € yogui persigue, eta
por otra parte valorizado por una larga tradicién india; porgque, en
la perspectiva védica, d mundo de los dioses es exactamente contra-
rio al nuestro (la mano derecha del dios corresponde a la mano iz-
quierda del hombre, un objeto roto en este mundo gqueda intacto en
e otro mundo, etc.). El yogui, por € rechazo que opone a la vida
profana, imita un modelo trascendente: Isvara. Y aun s € papd que
Dios asume en la lucha para la liberacidon es bastante mediocre, esta
imitacion de una moddidad trascendente consarva su vaor rdigioso.

Observemos que es por etapas que € yogui se desinteresa por la
vida. Comienza por suprimir las costumbres vitales menos esencides:
las comodidades, las distracciones, la pérdida fitil dd tiempo, la dis-
persién de sus fuerzas mentales, etc. Seguidamente trata de unificar
las funciones mas importantes de la vida: la respiracion, la concien-
cia. Disciplinar |a respiracién, hacerla ritmica, reducirla a una sola
modalidad —la ded suefio profundo— equivae a la unificacion de
todas las variedades respiratorias. El ekagrata continlia, en & plano
de la vida psicomental, con la misma findidad: fijar & flujo de la
conciencia, efectuar un continuum psiquico Sin grieta alguna, "unifi-
car" @ pensamiento. Hasta la més elemental de las técnicas yoguis,
a sana, propone un fin similar; porque s alguna vez llegamos a tener
conciencia de la "totdidad" de nuestro cuerpo, sentido como “unmi-
dad", sdlo podriamos hacerlo probando una de esas posturas hierati-
cas, La smplificacion extremada de la vida, la cadma, la serenidad,
la posicion estética dd cuerpo, € ritmo de la respiracion, la concen-
tracion en un solo punto, €., todos estos gercicios persiguen un
mismo fin, € de abolir la multiplicidad y la fragmentacién, reinte-
grar,unificar, totalizar.

Al retirarse de la vida humana profana, € yogui encuentra otra,
mMés profunda, Mé&s verdadera —porque posee ritmo—, la vida misma
dd Cosmos. Efectivamente, podemos hablar de las primeras etapas
yoguis como de un esfuerzo tendiente a la" cosmizacién” del hombre.
Transformar € caos de lavida biomental profana, en un Cosmos, he
agui la ambicion adivinable en todas las técnicas psicofisioldgicas,
desde el asana hasta d ekagrata. Hemos demostrado en otro trabajo
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nuestro,™ que una cantidad de précticas yoguis y tantricas se expli-
can por d propésito de homologar € cuerpo y la vida del hombre
alos agtros 'y ritmos cdamicos, en primer lugar laLunay € Sol, y esta
importante cuestion nos detendra varias veces en la presente obra
No se puede obtener la liberacion final sin conocer una etapa previa
de "cogmizacion”; no se puede pasar directamente del caos a la liber-
tad. La fase intermedia es  Coamos', es decir, la redizacion del
ritmo en todos los planos de la vida biomenta. Ahora bien, este rit-
mo no esindicado en la estructura dd mismo Universo, por e papel
"unificador" que desempefian los adiros, la Luna especia mente. (Por-
gue es de realidades heterogéneas.) Buena parte de lafisologia mis-
tica india esa basada en la identificacion de los "sdles' y de las
"lunas’ en @ cuerpo humano.

En verdad, esta "cosmizacion' es Sdlo una fase intermedia, que
Patanjali indica apenas, pero que resulta de excepciona importancia
en las otras escuelas midticas hindues. Obtenida tras la "unificacion”,
la "cosmizacion” contindia € mismo proceso: rehacer d hombre con
otras proporciones, gigantecas, garantizarle experiencias macrotr6-
picas. Pero este Macrotropo no puede tener, é tampoco, més que
una existencia provisoria. Porque € objetivo fina no serd acanzado
hasta que € yogui condga "retirarsg”’ hacia su propio centro y apar-
tarse completamente dd Cosmos, tornandose impermesble a las ex-
periencias, incondicionado y auténomo. Este "retiro" fina equivale
a una ruptura de nivel, a un acto de real trascendencia El samadhi,
con todas sus equivaencias tantricas, es por su misma naturaleza un
"estado" paraddjico, pues esta vacio y al mismo tiempo colma hasta
la ssciedad d s y d pensamiento.

Observemos que las experiencias yoguicas y tantricas mas impor-
tantes efectlian una paradoja Smilar. En @ pranayama, la vida co-
exige con la retencion de la respiracion'(retencion que es, en efecto,
la contrdiccion flagrante de lavida); en la experiencia tantrica fun-
damental (la "regreson dd semen™) la "vidd' coincide con la "muer-
te', d acto vudve a s "virtudidad'. Es superfluo agregar que la
paradoja esa implicada en la funcién misma del ritual indio (como,
por otra parte, en cuaquier otro ritual); porque, merced a la fuerza
dd ritual, un objeto cuaquiera incorpora a la divinidad un "frag-

19 Ver nuesiro articulo:  Cosmical homology and Yoga (Journal of the
Indian Society of Oriental Art, junio-diciembre de 1937, p. 188-203).



mentd” (en @ caso del sacrificio védico, € ladrillo de altar) coin

cide con € “Todo” (el Dios Prajapati), € No-Ser con € Ser, Consi:

derado desde este punto de vista (el de la fenomenologia de la pa-

radoja), € samadhi se Sitlla en una linea bien conocida en la histo-
ria de las religiones y de las migticas: la coincidencia de los contra-
rios. Es cierto que esta vez la coincidencia no es solamente smb6-
lica, sno también concreta, experimental. Por medio dd samadhi, €
yogui trasciende a los contrarios y reling, en una experiencia Unica,
lo vacio y lo desbordante, la vida y la muerte, e ser y @ no-ser.
Més aun: € samadhi, como todos los estados paraddjicos, equivae
a una reintegracion de las diferentes modaidades de lo red, en una
sola modaidad: la plenitud no diferenciada de antes de la Creacién,
la unidad primordia. El yogui que acanza € asamprajnatasamadhi

realiza iguamente un suefio, que obsesiona a espiritu humano des-
de los comienzos de la historiac coincidir con € Todo, recobrar la
Unidad, rehacer la no-dualidad inicial, abolir € Tiempo y la Crea
cion; y en particular, suprimir la biparticion de lo read en objeto-
sujeto.

Nos equivocariamos en forma burda § condgderaramos esta su-
prema reintegracion como una smple regreson d inginto primor-
dia. Nunca repetiremos bastante que € Y oga, como tantos otros mis-
ticos, desemboca en € plano de la paradoja'y no en una extincion
de conciencia f&cil y banal. Como ya veremos, la India conocia desde
tiempos inmemoriaes los mlitiples “trances™ y "éxtads' obtenidos a
traves de intoxicaciones, narcoticos y los otros medios dementales
para vaciar la condiencig, sguiendo € método correcto, no tenemaos
derecho a asmilar € samadhi a esas innumerables egpecies de eva
son espiritua. La liberacion no es asmilable d "suefio profundo”
de la exigencia prenatal, aunque aparentemente € recobro de la
Totdidad obtenida por la enstasis indiferenciada sea smilar a la
beatitud de la preconciencia fetal del ser humano. Siempre debemos
tener en cuenta este hecho, que es capital: € yogui trabagja en todos
los niveles de la conciencia y del subconsciente con miras a abrirse
camino hacia € transconciente (el conocimiento-posesién de Yo, dd
purusa). Penetra en @ "suefio profundo” y en & “cuarto etado”
(turiya, & estado cataléptico) con extremada lucidez, y no se hunde
en la autohipnosis. La importancia otorgada por todos los autores
a los estados yoquis de sobre-conciencia, nos indica que la reintegra-
Cion final se hace en esa direccidon y no en un "trance' mas 0 meno
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profundo. En otras palabras, el recobro, por medio del samadhi, de
|a no-dualidad inicial, aporta este elemento nuevo con respecto a la
situacion primordia (la que existia antes de la biparticion de lo real
en objeto-sujeto): & conocimiento de la unidad y de la beatitud.
Hay un "regreso a origen”, pero con la diferencia de que "d liberado
en vida' recobra la situacién original, enriquecida con las dimensio-
nes de libertad y transconciencia. O sea que € yogui no recupera,
autométicamente, una Situacion "dadd’, sno que se reintegra a la
plenitud original tras haber instaurado ese modo de ser inédito y
paradgjico: la conciencia de la libertad, que no existe enningan lado
de Cosmos, ni en los niveles de vida, ni tampoco en los niveles de
la "divinidad mitol6gica' (los dioses, deva), Sno s0lo en & Ser su-
premo, Isvara. ES aqui donde se aprecia mejor € caracter inicidtico
del Yoga; pues en la iniciacion también "muere’ uno para "renacer”
pero este nuevo renacimiento no repite e "nacimiento natural”; € can-
didato no encuentra el mundo profano ante € que muriera durante
la iniciacion, sno un mundo sagrado, que corresponde a un nuevo
modo de ser, inaccesible para € nivel "naturd” (profano) de la exis-
tencia

Estariamos tentados de ver en este ided —la conquista cons-
ciente de la libertad— la justificacidon ofrecida por € pensamiento
indio a hecho, absurdo y cruemente indtil a primera vista, de que
e mundo exige, de que & hombre exige y que su exigencia en €
mundo es una serie ininterrumpida de ilusiones, sufrimientos y deses-
peraciones. Porque, d liberarse, @ hombre funda la dimension espi-
ritual de la likertad y la "introduce' en € Cosmosy en la Vida, es
~cir, en formas de exidencia ciegas y tristemente condicionadas.



Carfruro |l

YOGA Y BRAHMANISMO

ASCETAS Y "EXTATICOS' EN LOS VEDAS

Hasta ahora, hemos expuesto las doctrinas y las técnicas yoguis
tal como se les encuentra Sstematizadas y expresadas en los Yoga-
Sutra de Patanjali y sus comentarios. Pero en oposicion a los otros
darsana, € yogadarsana no es exclusvamente un tratado de filosofia:
s impone, por decir asi, sobre un gran nimero de précticas, de
creencias y de aspiraciones pan-indias. El Yoga se hace presente en
todo lugar, tanto en la tradicion ora india como en las literaturas
sénscrita y vernécula. Evidentemente, este Y oga proteiforme no sem-
pre se asemeja a sstema "déasco” de Patanjali: se trata més bien de
clichés tradicionales a los que se agregan, con € correr del tiempo,
un nuimero creciente de précticas y de creencias "populares’. En for-
ma tal que € Yoga ha terminado por convertirse en una dimension
especifica del esplritualismo indio. Este pregtigio, esta presencia pro-
teiforme, plantean un problema grévido de consecuencias. ¢no seria
el Yoga una creacion autdctona de la India entera, el producto, no
s0lo de los indo-europeos, sno también, y principamente, de las po-
blaciones pre-arias?

En resumen, se podria decir que € Yoga ha llegado a imponerse
como una técnica vaable universalmente, gpoyandose en dos tradi-
ciones. 1°) la de los ascetas y "extéticos' atestiguados desde € Rig-
Veda, y 29) e smbolismo de los Brahmana, principamente las teo-
rias que judtificaban la "interiorizacion del sacrificio”. Este milena-
rio proceso de integracion, que conduce a una de las més grandes
dintesis espiritudes de la India, ilustra en forma brillante lo que se
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ha dado en llamar el fenOmeno de hinduizacién: SU mecanismo se
tornard més claro a medida que nos aproximemos a la Edad Media

No encontramos en los Vedas més que rudimentos del Yoga cla-
sico; en cambio, es0s vigos textos toman en cuenta algunas discipli-
nas ascéticas e ideologias "extéticas' que, SN tener permanentemente
relaciones directas con € Yoga propiamente dicho; han terminado
por ser asimiladas ala tradicion yogui: Por esta razén es que la nom-
bramos aqui. Pero no hay que confundir esas dos categorias de he-
chos espirituales. los métodos ascéticos, las técnicas de éxtass, estan
atestiguados en los textos indo-europeos, por no hombrar a los otros
pueblos aséticos, mientras que @ Yoga 0lo se encuentra en la India
y en las culturas influidas por € espiritualismo indio.

Asi, un himno del Rig Veda (X, 136), habla del muni de largo
cabello (kesin), vestido de “mugre-oscura”, cefido por € viento
y en e que “los dioses entran” (2). El cua proclama: “en la embria-
guez del éxtasis hemos subido mas dla de los vientos. Vasotros, mor-
tales, no podés percibir méas que vuestro cuerpo” (3). El muni vuda
a través del aire (4), es € corcd dd viento (Vata), e amigo de
Vayu, "aguijoneado por los diosss'; mora en los dos mares, € de
levantey € del poniente (3; Ath. Veda XI1, 5, 6; XV, 7, 1); "va por €
camino de los Apsara, de los Gandharva y de los animaes feroces,
conoce los pensamientos' (6) y “bebe con Rudra la copa de veneno"
(7). Se ha querido ver en este muni de larga cabellera, d prototipo
del yogui. En redidad, se trata de una especie de extética que pre-
senta s6lo un Igjano parecido con e yogui, siendo d principa € po-
der volar por los aires, pero edta siddhi es un sortilegio méagico mun-
diailmente conocido. Las alusones d corcd dd viento, a veneno
gue bebe con Rudra, alos dioses, indican mas bien una técnica chama-
nizante. Mucho més importante es la descripcion dd "éxtads': d
muni "desgparece en espiritu" abandonando su cuerpo, adivina €
pensamiento gjeno, mora en los "dos mares'. Son éstas, experiencias
gue sobrepasan la esfera dd profano, estados de conciencia de es
tructura coésmica, por otra parte redizables por otros medios que los
de éxtass. Esamos obligados a emplear este término cada vez que
queremos audir a una experiencia 0 un estado de conciencia de
ecala cosmica, aunque no siempre se trate del "éxtasis' en € sentido
rea de la paldora

Los Vedas evocan igualmente otras experiencias sobrenaturales,
en relacion con persongjes midicos (Ekavratya, Brahmacarin, Vena,
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etc.), que probablemente representan los arquetipos divinizados de
ciertos ascetas y magos. La divinizacion dd hombre, € “hombre-
dios”, es un motivo dominante en € espiritualismo indio. Ekavratya,
ya conocido por € himno célebre y obscuro de la Atharva Veda
(XV, 1), es condderado por € Jaiminiya Upanishad Brahmana
(111, 21) como la divinidad originaria de los vratya, y, en |aP rasna
Upanishad y en la Culika Upanishad se convierte en una especie de
Principe cosmico (Hauer, Der Vratya, p. 306). Ekavratya representa
muy probablemente e modelo g emplar de e grupo migterioso, los
vratya, en los que se ha querido ver a ascetes sivaitas (Charpentier ),
misticos (Chattopadhyaya), precursores de los yoguis (Hauer) 0
representantes de una poblacion no-aria (Winternitz; ver Nota lll, 1).
Un libro entero dd Atharva Veda (XV) esta consagrado a dlaos, pero
d texto es confuso; Sn embargo, resdta d hecho de que los vratya
practican la ascesis (permanecen de pie por d espacio de un afio,
etc.), conocen una disciplina de la respiracion (asimilada a las di-
versss regiones cosmicas. Atharva Veda, 14, 15), homologan su cuer-
po d macrocosmo (18, 1). Eda cofradia migeriosa era Sn embargo
importante, ya que un sacrificio especial, € vratyastoma, habia sdo
organizado para reintegrar sus miembros a la sociedad brahménica.
Los textos dedicados d vratyastoma y a mahavrata (rito solsticid
donde perssen buen nimero de dementos arcaicos) nos permiten
entrever a ens migeiosos personges llevaban turbante, iban ves
tidos de negro y cubrian sus hombros con dos pieles de carnero,
una blanca y otra negra: como ingignia usaban un bastdn con punta
de acero, un adorno arededor dd cuelo (niska) y un arco tenso
(fyahroda) .El baston lanza (¢prototipo de sula sivaita?) y € arco,
armas magicas por excdencia, se encuentran en ciertos chamanismos
asiaticos.! Un carro tirado por un cabdlo y un mulo les sarvia de
lugar de sacrificio. Durante € vratyastoma les acompafiaban otros
personges; los principales de dlos era un magadha y una pumscali
( Ath. Veda, XV, 2); El primero parece haber desempefiado € papel
de chantre, y la pumscali era, literdmente, una prostituta; durante
d mahavrata, tenia lugar € acoplamiento carnal de ésta con € ma-
gadha (0 con un brahmacarin: Jaiminiya Brahmana I, 404; Apas-

1 Eliade, Le Chamanisme, p. 258 (4rbol-lanza entre |0SDayak); Dominik
Schroder, Zur Religion der Tujenin Sininggebietes (Anthropos, 1952,ei). 18
1953 p. 248 en adelante: lanza de |os espiritus” entre los Tuje), ete.: € arco
en € chamanismo asiédtico, en este libro més addlante, ec.
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tamba Srauta Sufra, XXI, 17, 18 Hauer, obra citada, p. 264). Esta
tltima ceremonia incluia cierto nimero de elementos de magia ar-
caica de fertilidad: didogos injuriosos y obscenos, balanceo ritual,
acoplamiento carnal.

La union sexua esta atestiguada en la religion védica (el himno
erético del Ath-Veda, XX, 136, € asvamedha, etc.), pero recién pa
sard a ser una técnica mistica después del triunfo del tantrismo (ver
més adelante).

Durante € mahavrata, € hotr se bdancea en un columpio y se
referia a los tres tipos de respiracion, prana, vyana y apafia (San-
khayana Srauta Sufra, XVII; Hauer, 258); tal vez sea ésta proba-
blemente una disciplina respiratoria que implique la detencién de la
respiracién, pero es poco probable que este gercicio fuera un pra-
nayama.? Durante € mahavrata, € hotr tocaba, con una rama de
udumbara, un arpa de cien cuerdas declarando: te golpeo para €
prana, € apafia y € vyana. El columpio es [lamado "navio que con-
duce ad Cido’, @ oficiante "pgaro que vuela d cido" (Tandya-Ma-
ha-Brahmana, V. 1, 10); las doncdlas que bailaban drededor del
fuego, eran, también dlas, pjaros volando a Cielo (V, 6, 15). Las
imégenes de la barca cdestid y del pgaro se encuentran a menudo
en la literatura brahmanica: por otra parte, tampoco pertenecen ex-
clusvamente a la tradicion india, ya que estén en € nicleo mismo
de la ideologia chaménica, del ssmbolismo del "Centro del Mundo"
y del vuelo méagico. En cuanto d columpio, desempefia su papel en
los ritos de fecundidad, pero se encuentra igualmente atestiguado en
los contextos chaménicos.?

Todo este complejo es bastante embrollado, y |as tradiciones con-
servadas en los textos son confusas, y a veces contradictorias. Al lado
de Ekavratya, € arquetipo divinizado del vratiya, encontrarnos al
Brahmacarin, concebido, también ¢él, como persongje de excda cos
mica: iniciado, con trgje de piel de antilope negro, con larga barba,
el Brahmacarin viga del Océano oriental a septentriona y crea los
mundos; se le exalta "como un embrién en € seno de la inmortali-

3 De las otras alusiones a la respiracion en € Atharva Veda (V, 28, XV.
15y 17) podriamos inducir € conocimiento de recaka, puraka y kumbhaka; ver
Hauer, Angange der Yoga-praxis F. 10, Vratya, p. 2901 Para los cinco ritmos de
respiracion, ver nota Ill, 2.

3 Fi%er. The Dying Ged (Londres 1918) p. 156-277; nuestre Chamanis-
mo, p. g
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dad"; vestido de rojo, practica € tapas (Ath. Veda, XI, 5, 6-7). En
€l mahavrata, como ya vimos, un brahmacarin ( =magadha) se unia
ritualmente con la pumscali.

Podemos suponer que los vratya representaban a una cofradia
misteriosa perteneciente a las vanguardias de los invasores arios
(Hauer). Sin embargo, no se distinguian demasiado de los Kesin
rigvédicos: en detos comentarios, Ruda es llamado vratya-pati
(Hauer, p. 191) y € Mahabharata reserva € término vratya para de-
signar a las bacantes sivaitas ( Hauer, 233). Estas tendencias orgids
ticas no deben hacer relegar a olvido la estructura cosmica de sus
experiencias "migicas'. Ahora bien, este tipo de experiencias ocupa
ba un lugar importantisimo entre los pueblos aborigenes, pre arios,
lo cual torna dificil, muchas veces, € decidir qué cosas pertenecen a
aporte indo-europeo y cudes ad substrato pre-ario; a su llegada a la
India, los indoeuropeos conservaban, también elos, cierto nimero
de elementos de cultura arcaica

TAPAS Y YOGA

La equivalencia entre e arcaismo religioso indoeuropeo y € ar-
caismo aborigen esta puesta bien en relieve por la préctica y la teo-
ria ded tapas. Este término (literalmente "caor, ardor") indica €
esfuerzo ascético en general. El tapas esta claramente atestiguado en
d fiig Veda (p: €j. VIII, 59, 6: X, 136, 2; 154, 2, 4; 167, 1; 109, 4; etc.)
y sus poderes son creadores, tanto en € plano césmico como en €
plano espiritual; por medio del tapas € asceta se ‘torna clarividente y
participa de la calidad del dios. Prajapati crea e mundo "acaloran-
dosg' a un grado extremo por medio de la ascesis ( Aitareya Brahma-
na, V, 32, I); lo crea, en efecto, por una egpecie de sudor mégico.
Para la teoria brahménica, € propio Prajapati era producto del tapas;
al principio (agre) el No-Ser (asat) se hizo espiritu (manas) y aca
lorédndose (atapyata),dio origen a humo, ala luz, a fuego y final-
mente a Prajapati (Taitt. Br. 11. 2, 9, 1-10, en otros textos, € No-Ser
esta representado por las Aguas primordiales, Satapatha Br. XI, 1,
6, 1). Ahora bien, la cosmogonia y la antropogonia por el sudor son
motivos miticos que se encuentran también en otras partes (por g em-
plo, en América del Norte). Estén probablemente unidos a una ideo-
logia chamanista: se sabe que los chamanes norteamericanos se in-
troducen en bafios de vapor para provocar abundante sudor (nues-

m



tro Chamanismo, mas adelante). Esta costumbre por otra parte, no
€s més gue uno de los aspectos de una complgjidad ideoldgica més
grande, anterior ad chamanismo propiamente dicho: nos referimos
a "cdor mégico' y d "dominio del fuego" (ver Chamanismo, mas
adelante). Aumentar mégicamente € calor del propio cuerpo o do-
minar a fuego hasta volverse insensible a la temperatura de la brasa,
son dos prestigios universales propios de los hombres-medicina, los
chamanesy losfakires. Ahora bien, como veremos mas adelante, una
de las técnicas yogui-tantricas por excdencia condgte justamente en
producir caor interior (“calor mistico”). La continuidad entre la més
antigua técnica conocida y € Yoga tantrico es, sobre este punto, in-
contestable.

La "sudacion creadora' y la produccién mégica ded cador eran
igualmente conocidas por los indo-europeos. La pargja humana na-
ci6 dd sudor de Ymir y a provocar sudacion en d cuerpo de Ga
jomard, Ahura Mazda cred a hombre. El héroe irlandés Cuchulain
sde tan "acdorado" de su primer hazafia guerrera (el equivaente
de una iniciacion militar), que hace sdtar las planchas y los aros de
la cuba en donde lo habian encerrado; & mismo "furor-ardiente’ en-
contramos en @ héroe de los Nartes caucascos, Badraz.t Como |o
demostrara Georges Dumézil, varios términos del vocabulario "he-
roico” indo-europeo —furor,ferg, wut, menos— expresan justamen-
te este "cdor extremo" y esa "cdlerd’ que caracterizan, en otros ni-
veles de la sacralidad, la incorporacion del poderio. Cantidad de
episodios de la mitologia o del folklore religioso indio nos muestran
a los dioses 0 mortaes reducidos a ceniza por medio dd tapas de un
gran asceta. Los indo-europeos conocian la técnicay \i ideologia del
“calor magico” porgue dependian todavia de un horizonte espiritual
arcaico, lo mismo que ciertos grupos énicos del Asia. Pero es prin-
cipamente en la India donde se han desarrollado, con una amplitud
desconocida en otros lados, las précticas de la ascesis, y unaideologia
extremadamente complegja se ha formado arededor de la nocion del
tapas. En otras paabras, en € sudlo indio es donde la tradicion mé-

4 Ymir, Gajomard: A. Christensen, Le premier homme €t le premier roi
dans Thistoire légendaire des Iraniens, | (Uppsala, 1918), p. 14, 36; H. Giintert,
Der arische Weltkinig und Heiland (Halle, 1923), p. 348, Sven S. Hartman,
Gayomart (Uppsala, 1953): Cuchulainn, Batradz: G. Dumézil, Horace et les
Curiaces (Paris 1942) p. 35; idem, Légendes sur les Nartes (Paris 1930)
p. 50, 179.
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gica de un incontestable arcaismo, y de repercusion universal, co-
nocié una completa expansién, sin antecedentes en ninguna regiéon de
latierra. (Ver nota lll, 3).

Es importante el saber como e tapas fue asimilado por la técnica
yogui.® Una observacion preliminar: este "acdoramiento” ritual no
estaba solamente reservado a los ascetas y a los "extéticos'. El sacri-
ticio dd soma exigia del oficiante y de su mujer e cumplimiento de
la diksa, rito de consagracion que incluia la velada ascética, la me-
ditacién en slencio, € ayuno y también € "cdor”, € tapas y este rito
podia durar desde un dia basta un afio. Ahora bien, d sacrificio del
soma era uno de los més importantes de la Indiavédica y brahmanica:
es como decir que d tapas formaba parte de la experiencia religiosa
dd pueblo indio en totd. De ahi parece resultar que, tedricamente,
no habia solucion de continuidad entre € ritual y las técnicas ascé-
ticas y contemplativas. la diferencia entre € oficiante y € tapasvin
fue, a principio, minima. La continuidad entre € ritual y la ascesis se
observa también en otros lados: en € mundo cristiano, monjesy laicos
rezan las mismas plegarias y comparten € mismo calendario rdigioso,
aunque varie d grado de sus experiencias personades. Pero es im-
portante e subrayar la unidad de las concepciones fundamentales
existente desde la época védica, para comprender mejor @ sentido de
las sintesis hinduistas ulteriores, efectuadas principalmente por me-
dio de la aamilacion y homologecion de los vaores rdigiosos extra-
brahmaénicos y aln extra-arios.

Ahora bien, d tapas, que se obtiene mediante e ayuno velando
cerca del fuego, etc., se obtiene también por la retenciéon de la res-
piracion.

La retencidn de la respiracion empieza a desempefiar, sobre todo
desde la época de l0s Brahmana, un papel ritua: al cantar la Gaya-
trastotra, N0 se debe respirar (Jaim.-Br. 111, 3, 1; Kausit. Br. XXIII,
5). Recordemos las ausiones a la respiracion en € Atharva Veda
(XV, 15-18). Més precisa es la informacion de |la Baudhayana Dhar-
ma Sutra, |V, 1, 24, segin la cual se produce € calor mégico rete-
niendo la respiracion. (La Majjhimanikaya,l, 244, €c., nos transmi-
te la misma tradicién). Ya veremos en qué sentido se orientan todas
estas indicaciones. para consagrarse con miras a sacrificio dd soma,

5 LoS Yoga-Sutra Se refieren cuatro veces a vaor espiritual del Tapes
I, 1, 32, 43, V1, 1
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hay que practicar el tapasy tornarse "ardiente”, siendo el "caor mé-
gico" la sefid por excelencia del alejamiento de la condicion huma-
na, de lo "profano”. Pero e calor se produce igualmente por medio
de la disciplina o la detencién de la respiracion, lo cual permitird,
por un lado, asimilar las técnicas yoguis a los métodos ortodoxos,
brahménicos, y por otro lado, asmilar € yogui a tapasvin: en fin,
percibimos ya la audaz homologacion dd sacrificio védico con las
técnicas del éxtasis.

Esta homologacién ha sido posible principalmente por las teorias
de los Brahmana con respecto a sacrificio. Es superfluo € recordar
la importancia del sacrificio, desde los tiempos védicos. El sacrificio
es todopoderoso. Los mismos dioses subsisten gracias a las ofrendas
rituales: "Es € sacrificio, Indra, que te ha hecho tan poderoso. ..
Es d culto & que ayud6 a tu rayo cuando fulminaste al Dragon”
(Rig Veda, 111, 32,12) ... Esd sacrificio € principio de laviday €
ama de todo diosy de todo ser (SatapathaBr, VIII, 6, 1,10; etc.) ...
Al principio los dioses eran mortales (Taitt, samhitta, VI, 4, 21,
ete.) ... se volvieron divinos e inmortales mediante € sacrificio (ibid.
VI, 3, 4,7, VI, 3, 10, 2, ec.; viven de los presentes de la tierra, tal
como los hombres viven de los presentes del cido (ibid, 11, 2, 9, 7;
etc.). Pero ante todo, € sacrificio expresa d nivel de la accion, "obraS'é
el deseo de rehacer  mundo, de reunir los miembros de Prajapati.
El mito es conocido: cuando Prajapati cred a mundo, sus miembros
se desprendieron y los diosss 1o han "recompuesto” (Taitt. Br. |1, 2,
6. 1, etc.). Mediante d sacrificio Prgjapati es reconstruido (Taitt.
Samhita \V/, 5, 2, 1) pero ex0 puede también entenderse en € sentido
de que Pragjapati es "recompuesto”’ para que pueda repetir la cosmo-
gonia y que € mundo pueda durar, continuar. Como lo observa
Sylvain Lévi (obra citada, p. 79-80) € sacrificio no se hace, s lo
extiende, S |0 continlla es necesario impedir que @ sacrificio se

Esta descripcion paraddjica del sacrificio —expresado como una
continuidad que es sn embargo un retorno a la unidad primordial,
a la plenitud dd Prajapati de antes de la Creacion— no modifica
su funcién esencid: la de asegurar "d segundo nacimiento”. Efecti-

8 Se encontrardn 10 textos principales en la obra de Sylvain Lévi, La Doc-
trine du sacrifice dans €S Brahmanas (Paris 1898); A. Coomaraswamy, Hin-
duism and Buddhism (1943).
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vamente, € simbolismo iniciaico de sacrificio eta subrayado por
su simbolismo sexua y ginecoldgico. Los textos son claros (Sylvain
Lévi, p. 104 de obra citada). E| Aitareya-Brahmana, |, 3, hace expo-
scion clara del sistema de homologacion: “Los sacerdotes transfor-
man en embridn a agael a quien dan ladiksa. Lo rocian con agua;
el agua esla simiente viril (...) Le hacen entrar en & hangar espe-
cd, es la matriz de quien hace la diksa; le hacen entrar asi en la
matriz que le conviene. Lo Cubren con ropa: la ropa, es @ amnios
(...) Sele pone por encima una piel de antilope negro: € corion en
efecto, esta encima del amnios (...) Mantiene los pufios cerrados:
en efecto, € feto tiene los pufios cerrados mientras esta en € seno
materno, € nifio, a nacer, tiene los pufios cerrados (...) Se despoja
de la pid de antilope para entrar en su bafio: es por e que los
fetos vienen a mundo despojados ddl corion. Conserva su ropa al
entrar en d bafio y es por eso que € nifio nace cubierto por € amnios'.

Este smbolismo no es creacién de los Brahmana., Universamente,
el iniciado ha sido asmilado a un recién nacido y no faltan ejemplos
en que la choza inicidtica era consderada como € vientre de un
monstruo (Frazer, Spirits of the Corn, I, p. 225): € candidato se
encontraba dli "engullido”, ritualmente "muerto”, pero también en
estado de embrion. Como la finalidad del sacrificio era @ obtener,
después de la muerte, € cido (svarga),una morada comin con los
diosss, 0 la cdidad de dios (devatma), encontranos también aqui
una simetria con @ concepto fundamental de la iniciacion arcaica,
de la que e crefa que podia asegurar a los iniciados, la mejor con-
dicion en ultratumba. Més aln: la iniciacion no se reduce d ritual
de muerte y re-nacimiento, SN0 que incluye una gnosis secreta Aho-
ra bien, la "dendid' de los Brahmana, aunque se concentra arededor
de los migterios dd sacrificio, desempefia igualmente un importante
papel.” "Ese mundo (el mundo de los dioses) pertenece solamente
a los que stben” (SatapathaBr. X, 5, 4, 18). En los Brahmana, la
frase "d que sabe as" (ya evam veda) eda repetida muy a menudo.
Con d tiempo, la "dencid' del sacrificio y de las técnicas litUrgicas
pierde su valor, y una nueva ciencia, la dd conocimiento de Brahma
viene a reemplazarla

7 El smbolismo ginecoldgico y obstétrico de la iniciacion se prolongd en
las imagenes del aprendizaje filosdfico: Socrates reivindica la mison de la
partera. en efecto, @ asiste en € nacimiento del "hombre nuevo', ayuda a
pato de "ague que sbe'.
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£1 camino esta ad abierto a los rsi upanishadicos y, mas tarde, a
los maestros del Samkhya, para quienes la ciencia verdadera basta
para obtener la liberacion. Porque “los sacrificios son comparables a
las piraguas ‘bogando en pleno océano y con peligro constante de
zozobrar" como dice la Mundaka Upanishad (1, 2, 7).

LA "INTERIORIZACION RITUAL"

Muy pronto, € sacrificio fue asmilado a tapas. Los dioses ob-
tuvieron la inmortdidad, no solamente mediante € sacrificio, Sno
también por medio de la ascesis. El Rig VVeda (X, 167, 1) afirmaque
Indra forz6 € cdo merced a tapas, y estaidea es llevada muy lgos
por los Brahmana: "L os dioses han conquistado su divino rango con
|a austeridad” (Taitt. Br. 111, 12,3, 1, etc.). Porque d tapas es, tam-
bién él, un “sacrificio”. S en un sacrificio védico se ofrece a los
dioses € soma, manteca fundida y € fuego sagrado, en la préctica
aética se les ofrece un "saxificio interior” en € que las funciones
fidolégicas subgtituyen a las libaciones y a los objetos rituades. La
respiracion es identificada a menudo con una “libacién ininterrum-
pidd', Vaikhanasasmarta sutra, |11, 18 habla de pranagnihotra, es
decir dd "sacrificio cotidiano de la respiracién”.® La concepcion de
ede “sacrificio interior” es fecunda, y permitird a los ascetas y midti-
cos, alin los més independientes, mantenerse en d seno del brahma-
nismo, y Mas tarde, dd hinduismo.

He agui un texto brahménico en que € pranayama es homologado
a una de las variedades més ilustres de sacrificio védico, € agnihotra
(oblacién d fuego, que cada duefio de casa debia practicar cotidia-
namente, de mafiana antes dd aba, y después de crepisculo): le
Ilaman "agnihotra interior”. Mientras habla, e hombre no debe res-
pirar, y ofrece entonces su respiracion a la paabra He aqui dos
oblaciones continuas e inmortales. en € suefio y en lavigilia,  hom-
bre Ias ofrece Sn interrupeién. Las demas oblaciones tienen un finy

8 Encontramos en el mismo texto la asimilacion de las funciones fisol6-
gicas y de los dérganos a los diferentes fuegos ritudes, a los objetos necesarios
para d sacrificio, ete. "Bl luminoso atman es € oficiante, el intdecto es la
exposa, € loto del corazon es vedi; d velo dd cuerpo es la hierba dharba;
cl prana es d Garhapatya; € apafia es € Ahavaniya; € vyana es Daksinagni;
€l udana s d fuego Sabhya: € tamafa es & fuego Avasathya, son los dnco
fuegos (del sacrificio). Los drganos de los sentidos son |os vasos sacrificatorios,
los objetos de |0s sentidos, @ gudo, etc., las substancias sacrificantes.”
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participan de la naturaleza dd acto (karme). Los antiguos, que
conocian ete verdadero sacrificio, Nno ofrecian € agnihotra (Kausi-
taki-Brahmana Upanishad, ||, 5).

Encontramos & mismo concepto, en forma mas discreta, en la
ChandogyaUp, V, 19-24. d verdadero sacrificio consge en las obla-
cones de la respiracion; “el que ofrece € agnihotra sn saber esto
(sa ya idam avidvan) es como aquel que (...) hiciera la ofrenda
en la ceniza' (V, 24, 1). Eda forma de sxcrificio es generdmente
Ilamada con € nombre de “sacrificio mentd". Nosotros lo llamariamos
mas bien “interiorizacién ritud” pues implica, aparte de la oracion
menta, una asamilacion profunda de las funciones fisoldgicas a la
vida cdsmica. Esta homologacion de los érganos y funciones fisiolé-
gicas a las regiones y ritmos odamicos es un hecho pan-indio. Se han
encontrado hudlas en los Vedas, pero en verdad, es o en d tan-
trismo donde llegard a adquirir la coherencia de un sstema (y eto,
en gran parte, es debido d aporte experimenta de las técnicas yoguis).

Los textos que acabamos de citar se refieren, dn duda, a ciertos
ascetas que practicaban € pranayama, homologado por dlos d sacri-
ficio concreto llamado agnihotra. No es éte més que un gemplo de
validacion, por latradicion ortodoxa, de un gercicio que, en si mis-
mo, estaba desprovisto de lazos que lo unieran a edta tradicion. Ahora
bien, la homologacion trae como consecuencia préctica la substitu-
cion (que dlajustifica). La ascesis Se transforma asi en un equiva-
lente dd sacrificio, ddl ritual védico. Desde ese momento se com-
prende facilmente de qué manera penetraron las demés practicas yo-
guis en latradicion brahmanica, y cdmo fueron aceptadas.

Por otra parte, no deberiamos imaginarnos que esta homologa
cién se haya hecho en un solo sentido. No son siempre los partidarios
fervientes de las précticas yoguis los que tratan de obtener de brah-
manismo la validacion de su actitud y de su méodo. La misma or-
todoxia ha tomado la iniciativa, a menudo. El nimero infimo de "he-
rgjias’ que ha marcado los tres mil afios de vida rdigiosa india s
debe por un lado, a los incesantes esfuerzos de las innumerables sec-
tas y corrientes para vdidarse en d seno de la tradicion, y por otro
lado alaincesante accion asmilativa e “hinduizante” de la ortodoxia.
Ortodoxia, en la India, significa ante todo dominacién espiritua de
una cada, la de los brahmanes. Su "sgemd' teoldgico v ritual puede
s&r reducido a dos elementos fundamentales: 19) los VVedas son con-
Siderados como elementos de un corpusescriturario inaterable; 2°) €
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sacrificio tiene dli la mayor importancia. Los dos dementos son "es
téticos' por excdencia Y, sn embargo, la historia religiosa de la
India indoaria se nos revela como esencidmente dindmica, en perpe-
tua transformacion. Un doble hecho explica este fendbmeno, hecho
dimentado y sogtenido hasta ahora por la ortodoxia brahmanica:
19)" merced a |la hermenéutica, los Vedas han Sdo reinterpretados
incesantemente; 2°) merced a las homologaciones migticas, rituales
o rdigiosas, toda la complgidad de culto y midtica extra-ortodoxa ha
sdo reducida, por decir asi, a un denominador comun y finalmente
absorbida por la ortodoxia La asmilacion de las divinidades “popu-
lares” autoctonas por € hinduigmo es un fendmeno actual (ver
Nota 1V, 4).

Evidentemente, la ortodoxia no efectuaba esta absorcion sino en
los momentos de crids, es decir, cuando sus antiguos esguemas ritua
les y doctrindles ya no satisfacian a sus propios cultores y cuando
importantes “experiencias” 0 sermones ascético-misticos se producian
extra muros. Podemos digtinguir, en € curso de la historia, una reac-
cion contra € esquematismo ritual brahménico, y también contra €
excesn de "abgraccion’, reaccidn cuyo punto de partida se encuentra
en d seno mismo de la sodedad india Edta reaccion aumentaréa de
volumen a medida que la India se encuentre més “brahmanizada” e
“hinduizada”, es decir, cuando la absorcion de los elementos extra-
ariosy extra-brahménicos s5a mas intensa

SIMBOLISMO Y GNOSIS EN LOS UPANISHAD

Los Upanishad reaccionan, también, a su modo, contra € ritua-
lismo. Constituyen la expresién de experiencias y meditaciones he-
chas a margen de la ortodoxia bramanica. Respondian a la necesidad
de absoluto que los esquemas abstractos del ritualismo estaban Igjos
de poder llenar. Los rst upanishadicos compartian, a este respecto,
la posicion de los yoguis tanto unos como otros, abandonan la or-
todoxia (el sacrificio, ta vida civil, la familia) y con toda smplicidad
se dedican a la busqueda de o absoluto. Es cierto que los Upanishad
se mantienen en lalinea de la metafisicay de la contemplacion, mien-
tras que @ Yoga emplea la ascesis y la técnica meditativa. Pero la
ognosis entre los medios upanishadicos y yoguis no se ha interrum-
pido. Ciertos métodos yoguis bastawson aceptados por los Upanishad,
a titulo de gercicios preiminares de purificacion y contemplacion.
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No entramos aqui en detalles: de la masa, considerable, de teorias
upanishidicas, retendremos solamente los aspectos concernientes a
nuestro tema. (Textosy bibliografias en la Nota 1, 5.) Se sabe que
el gran descubrimiento de los Upanishad ha sido la articulacion ss-
temética de la identidad del atman y del brahman. Ahora bien, s te-
nemos en cuenta €l significado de brahman desde los tiempos védi-
cos, € descubrimiento upanishadico involucraba la siguiente conse-
cuencia: lainmortalidad y e poderio absoluto se volvian accesibles
para todo ser que se esforzara por penetrar la gnosis, y apropiarse
del conocimiento de los misterios, pues € brahman representaba todo
en. era € inmortal, d imperecedero, d poderoso.

En efecto, resulta dificil resumir en una sola férmula todas las
acepciones que brahman detenta en los textos védicos y postvédicos;
fuera de duda, ese término expresaba la redidad final e inalcanzable,
el Grund de toda manifestacion cdsmica y toda experiencia, y por
consecuencia, la fuerza de toda Creacidn, ya fuera cosmoldgica (el
Universo) o simplemente ritual (el sacrificio). Es inutil recordar el
numero cad ilimitado de sus identificaciones y homologaciones (en
los Brahmana se identificd a fuego, a la palabra, d sacrificio. a los
Vedas, ete.): o importante es que en todas las épocas y en todos los
niveles culturales, € brahméan ha sdo considerado y llamado expre-
samente € impereced-ro, € inmutable, la base, d principio de toda
existencia. Y resulta significativo que, en los Vedas, la imagen mitica
dd brahméan es d skambha, € Pilar cdsmico, & axis mundi, un sim-
bolo cuyo arcaismo no necesita demostracion, ya que se lo encuentra
tanto entre los cazadores y pastores del Asia central y septentrional
como en las culturas "primitivas’ de Oceania, Africa y de las dos
Américas (ver nuestro Chamanismo, més adelante). En varigs him-
nos del Atharva Veda (X, 7, 8, etc.) € brahman esta identificado
con e skambha (literalmente puntal, sostén, pilar); en otrag pala
bras, e brahmén es e Grund que sostiene d Mundo, a la vez ge
cdamico y basamento ontoldgico.

Podemos seguir @ proceso de eaboracidn diaéctica arededor del
simbolo primordial del Axis mundi: por un lado, € ge se encuentra
siempre en € "Centro dd Mundo", sostiene y une a las tres zonas
cosmicas (Cielo, Tierra, region subterrdnea); Smboliza tanto la "cos
mizacién” (manifestacion de las formas) como la norma, la ley uni-
versal; e skamhba sostiene y mantiene separados al Cidoy a fa Tie-
rra, en otras palabras, asegura 'y prolonga e Mundo, impide 12 vuelta
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a Caos, la confusion por otra parte "en € skambha esta todo lo po-
seido por d espiritu (utmanvat),todo lo que respird’ (Atharva Veda,
VII, 8, 2). Presentimos ya € sendero que tomara la teoria upanisha
dica d S identificado en @ "g€' dd Universo (em su "Centro",
en su principio) se lo encuentra, en otro nive, en € "centro" espiri-
tual del hombre, en € atman. "Aqué que conoce € Brahman en €
hombre, conoce a ser supremo, conoce a skambha'. (Ath, Veda,
X, 8, 43). Percibimos @ esfuerzo hecho para adar la redidad final,
el principio imposible de formular con palabras. brahmén esta reco-
nocido como € Pilar de Universo, € soporte, la base, y @ término
pratisha, que expresa todas estas nociones, es ya profusamente utili-
zado en los textos vedicos, en € Mahabharata y 10S Purana, brahman
es llamado dhruva, "fijo, inmovil, firme, permanente’ (ver los textos
reunidos por Gonda, Notes on Brahman, ps. 47-48).

Mas conocer e skambha, € dhruva, es poseer la llave del misterio
coamico y encontrar d "Centro dd Mundo" en lo més profundo de
nuestro ser. El conocimiento es una fuerza sagrada porque resuelve
el enigma del Universo y el enigma dd Yo. En la India antigua, co-
mo en las demas sociedades tradicionaes, la ciencia secreta era pro-
piedad de una clase, los egpecidigas de los migterios, los maestros
de losritos: los brahmanes. Como era de esperar, € principio univer-
sd, brahmén, es identificado a hombre-brahman: brahma hi brah-
manah congituye un leimotiv de los textos postvédicos (Gonda,
p. 51). "El conocimiento dd brahmén es una encamacion eterna del
dharma” (Manu, |, 98); "son los hombres sabios los que sogtienen
a todos los mundos' (Mahabharata, XIII, 151, 3; Gonda, texto ci-
tado, p. 52).

El brahman esta identificado a brahman porque conoce la estruc-
turay € origen del Universo, porgue conoce la Palabra que expresa
todo exo; pues Vac, € Logos, puede transformar a cualquier persona
en brahman (Rig-Veda,X, 125 5). Como lo expresa la Brhadaran-
yaka Upanishad, |11, 8, 10, aquel que conoce lo imperecedero (aksa-
ram, €s decir, € brahman) aquel es brahméan. En suma, uno se vuel-
ve brahmén mediante & conocimiento del Ser, de la redidad final,
y la posesidn de este conocimiento se traduce por la apropiacion de
lafuerza por excdencia, la fuerza sagrada. Los Upanishad clésicos d
formular en formasstemédica laidentidad atman (el Yo) — brahman
(== skambha, dhruva, aksara), mostraron & camino para emancipar-
se de los rituales y de las obras. Es en ete mismo punto que os rsi
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upanishddicos se encuentran con los ascetas y los yoguis, partieron
de otras premisas y respondiendo a otras vocaciones (menos especu-
lativas, més técnicas y més “misticas™), etos Ultimos reconocian, elos
también, que & verdadero conocimiento de los misterios se traduce
por la posesidn de una fuerza espiritua ilimitada, pero se inclinaban
més bien a forzar este conocimiento del Yo mediante técnicas semi-
contemplativas, semi-fisiologicas. |dentificaran € cosmos a su cuer-
po, llevando a extremo ciertas homologaciones micro-macrocésmicas
atestiguadas ya en € Rig-Veda; los Vientos césmicos seran "domina
dos' en funcion del ritmo respiratorio; € skambha-pilar cosmico serd
identificado a la columna vertebral; & "Centro ded Mundo" se encon-
trard en un punto (el "corazén") o en un ge (atravesando los cakra)
en € interior de su cuerpo. En los textos tardios se comienza a ob-
servar un doble movimiento de osmoss: los yoguis aprovechan la
aureola de los antiguos Upanishad y adornan sus escritos con € epi-
teto de "upanish&dicos'; los rsi upanish&dicos emplean en su prove-
cho la reciente aungque ya grande fama de los yoguis, de los que
pueden obtener a la vez la liberacién y e dominio mégico del mun-
do. Es por esto que una rgpida revison de los eementos yoguis pre-
sentes en los Upanishad s0lo puede ser ingtructiva; nos ayudara a
entrever e progreso de la aceptacion del Y oga por e Brahma mismo,
as como d prodigioso polimorfismo ded primero. Puesto que, no lo
olvidemos, es laricay eventudmente extrafia morfologia del Y oga
"barroco” la que nos ocupara en adelante.

INMORTALIDAD Y LIBERACION

El término yoga, en su acepcion técnica, se encuentra por pri-
mera vez en la Taittiriya Upanishad, 1l, 4 (yoga atma) y |la Katha
Up, Il, 12 (adhyatmayoga), VI, Il (el texto més proximo a sentido
clasico), etc., pero se advierte la presencia de la préactica yoga en
los Upanishad més antiguos. Asl, un pasge de la Chandogya Up,
VIII, 15 (atmani sarvendriyani sampratistha "concentrando en s to-
dos sus sentidos') permite inferir la préctica del pratyahara; igud-
mente, encontramos a menudo € pranayama en la Brhadaranyaka
Up. (por gemplo, I, 5, 23).

El conocimiento, en los Upanishad, trae conggo la liberacion de
la Muerte: "jCondliceme de la muerte a la inmortaidad!" (Br. Up,,
I, 3, 28): "Aqudlos que posean € conocimiento se tornan inmorta-
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les' (Katha Up., VI, 9; VI, 18 vimrtyu, "liberado de la muerte").
Lapracticayoga, tal como la utilizan |os Upanishad, persigue & mis-
mo objetivo. Y resulta significativo que, en la Katha Up., es justa-
mente Yama, € Rey de los muertos, que revela a la vez € conoci-
miento supremoy € Y oga. La afabulacién mismade este Upanishad
(inspirada por otra parte en un episodio de la Taittiriya Brahmana)
esorigina y misteriosa: e joven brahman Naciketas llega a los In-
fiernos y, al obtener de Yama la satisfaccion de sus tres votos, le
pide informacion sobre la suerte ded hombre después de la muerte.
El descenso vy los tres dias pasados en € Infierno son temas inicia
ticos bien conocidos: se piensa, naturalmente, en las iniciaciones cha
ménicas y en los Misterios de la antigliedad. Y ama comunica a Naci-
ketas € secreto dd “"fuego que lleva d Cido' (I, 14); fuego que
puede entenderse como fuego ritual, 0 como un "fuego migico" ori-
ginado por d tapas. Este fuego es "d puente hacia € brahman su-
premo” (III, 2); laimagen dd puente, ya frecuente en los Brahmana,
se encuentra en los mas antiguos Upanishad (Chand, Up., VIII, 4,
1-2); por otra parte, esa atestiguada por humerosas tradiciones y sSg-
nifica generalmente el pasgje inicidtico de una modaidad a otra (ver
nuestro Chamanismo, ps. 353, 416). Pero las mas importantes son las
ensefianzas concernientes a “gran vige'; después de haber tratado en
vano de algjar a Naciketas de este problema, proponiéndole innume-
rables bienes terrestres, Yama le revela  gran migterio, € atman,
que "no puede ser alcanzado por la exégeds ni por d inteecto, ni
mediante mucho estudio. SAlo puede s dcanzado por € que Yama
dige’ (II, 23, trad. L. Renou). El Gltimo rengldn traduce un matiz
mistico mas pronunciado todavia, en € capitulo siguiente, por la re-
ferencia a Visna (111, 9).

El hombre que es duefio de si mismo es comparado a un cochero
habil, que sabe dominar sus sentidos un hombre tal dcanza la libe-
racion. "Sabed que € atman es € duefio dd carro, que € cuerpo es
d carro mismo, que larazén es & cochero y que @ pensamiento son
las riendas. Los sentidos son los caballos, se dice, y los objetos de los
sentidos, su carrera (...). El que posee conocimiento, con un pen-
samiento siempre uncido, tiene sometidos a los sentidos  son como
buenos cabalos para € cochero (...). El que posee conocimiento,
y et provisto de pensamiento, siempre puro, llega a ese lugar donde
se nace nuevamente" (111, 3-4, 6, 8; trad. Renou). Aungue no se nom-
bre a yoga, la imagen es especificamente yogui: € tiro, las riendas,
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el cocheroy los buenos caballosmos transportan a la é&imo yuj, “man-
tner oprimido, poner bajo yugo" (misma imagen en € Maitrayani
Vp., Il, 6).

Por otra parte, otro verso contribuye a determinar: "Se 1o com-
prende bajo & nombre de Yoga, a este firme dominio sobre los sen-
tidos. Entonces se vudve uno concentrado...” (VI, 11; VI, 18 "En-
tonces Naciketas, habiendo recibido, mediante la ensefianza de la
Muerte, edta ciencia e integral descripcion del Yoga, conducente a
brahman, fue eximido de laveez, fue eximido de |a muerte)”. Fina-
mente, un detale de fisologia yogui: en un sloga conservado en la
Chandogya Up., V111, 6, 6, se nos dice que “hay ciento una vena en
e corazdn, de las que s9lo una se deva hasta la cabeza; subiendo
por ela vamos hacia la inmortdidad” (VI, 16). Esta dusion tiene
importancia: nos revela la exisencia de un sstema de fisiologia mis-
tica sobre € que los textos ulteriores, principalmente los Upanishad
yoguis y la literatura tAntrica, gportarén detdles con creciente fre-
cuencia

"El hombre que tiene d conocimiento por cochero, d pensamien-
to a guisa de riendas, dcanza la otra orilla dd vige, € lugar supre-
mo de Visnu” (sodhvanahparamapnoti tadvisnoh paramam padam),
dice laKhata Up. (HI, 9). No es todavia € Visnu de la poesia épica
ni € de los Purana, pero su papd, en este primer Upanishad en que
e Yoga es utilizado para obtener tanto & conocimiento del atman
como la inmortalidad, nos indica ya la tendencia de las grandes sin-
tesis ulteriores: Los tres principales caminos de la liberacion: € co-
nocimiento upanishddico, la técnica yoga, |a bhakti, serén paulatina-
mente homologadas e integradas. Este proceso estd més adelantado
todavia en un Upanishad de la misma época, € Svetasvatara, que,
en vez de Visnu, venera a Siva. En ninglin lado es tan frecuentemente
expresada la igualdad entre @ conocimiento mistico y la inmorta
lidad.»

9 La inmortalidad a través de Dios (I, 8); cuando Hara (Siva) es cono-
cido, "cesan @ nacimiento y la muerte’ (I, 11); quien conoce a Rudra (Siva)
e torna inmortal (III, 1); aquel que reconoce como Sefior al brahman supremo,
alcanza la inmortalidad (111, 7); "d hombre que verdaderamente lo conoce, va
més alla de la muerte, no hay otro senderd” (111, 8); la inmortalidad (III, 10;
11, 13); & Espiritu es @ duefio de la inmortalidad (I11, 15); € que le conoce
triunfa sobre la muerte (IV, 15, 17, 20); los diosss y los poetas que han co-
nocido la esencia del brahman, escondido en los Vedas y los Upanishad, se han
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El predominio dd "moativo de la inmortalidad" nos incita a creer
que € Svetasvatara Up.fue compuesto en un ambiente "migtico’, o
mas bien fue reformado en ta ambiente, pues € texto ha sufrido nu-
merosas adiciones, con d correr de los sglos. El término “liberacién”
se encuentra ali no tan a menudo. Pero hay pasajes que hablan del
gozo que produce “la felicidad eterna’ obtenida por quienes cono-
cen a Siva (VI 12), expresén gue entre tantas otras (1V, 11, 12,
etcétera) traiciona un contenido secreto de experiencia midica ver-
dadera. El brahméan estd identificado a Siva, cuyo nombre es tam-
bién Hara (I, 10), Rudra (Il1, 2) y Bhagavat (11, 11). No nos ocu-
pamos de la estructura compuesta, de matiz "sectario” (sivaita) de
este Upanishad (ver Nota Ill, 5). Pero era necesario destacar su
carécter mistico-experimentd (IV, 20) a fin de explicar megjor la
importancia que otorga a las précticas yoguis (Il, 813). Cuando se
trata de tradiciones o de "secretos de oficio” propios de ciertos “expe-
rimentadores’ anacoretas, € autor mismo (0 aguno de sus "edito-
res) lo dga entender. Pues nos dice (VI, 21): “Por & poder de cu
augteridad y mediante la gracia del dios (devaprasadat),en verdad
el sahio Svetasvatara ha revelado, asi como es necesario, d brahman
a los que han traspuesto los asrama, la purificacion suprema acep-
tada por la asamblea de los rsi (trad. L. Silburn).

Asl pues, la técnica yogui es integrada a la tradicién upanishadica:
técnica que presenta bastante analogia con la de los Yoga-Sutra.
Veamos los pasges esancides “Teniendo € cuerpo firme en las tres
partes erguidas (el pecho, la nuca, |a cabeza; Bhagavad Gita, V1, 13),
haciendo penetrar en € corazon los sentidos y € pensamiento, un sa-
bio, con la barca dal brahman atravesaria todos los rios amenazan-
tes (I1, 8). Habiendo comprimido la respiracién en € cuerpo, regu-
lando los movimientos, debéis respirar por las ventanas de la nariz

con hdlito reducido (Bh. Gita, V, 27); como un vehiculo uncido con
malos cabdlos, € sabio debe reprimir su pensamiento sin distraerse.
(9) Que € Yoga se practique en un lugar liso y puro (Bh. Gita, VI,
11), sn guijarros, ni fuego, ni arena, agradable a sentido interno por
sonidos, agua, ec., que no desagrade a la mirada, protegido del vien-
to por una depreson dd sudo. (10) La bruma, d humo, € <, d
fuego, @ viento, los insectos fosforescentes, los rayos, € crigd, la

vuelto inmortales (V, 6); la inmortalidad a través de Sva solamente (VI, 15,
17); "d puente supremo hacia la inmortalidad" (amrtasa param setum, VI, 19).
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luna son los aspectos preliminares que producen, en € Y oga, la mani-
festacion del brahman. (11) Cuando la quintuple cualidad de Yoga
ha sdo producida surgiendo de la tierra, del agua, dd fuego, del
viento y del espacio, ya no existe ni enfermedad, ni vejez, ni muerte
para aguel que ha obtenido un cuerpo hecho con € fuego de Yoga
(12) Liviandad, salud, ausencia de deseos, tez clara, voz excelente,
olor agradable, disminucién de las excreciones, éste es, seglin se dice,
el primer efecto dd Yoga' (13: trad. L. Silburn).

Hemos reconocido a pasar 10s anga més importantes de los Yoga-
Sutra: El asana, € pratyahara, € pranayama. Los fenOmenos acis-
ticos y luminosos que jalonan las etapas de la meditacion yogui, y
sobre los que los Upanishad ulteriores insigtirdn mucho, confirman
e caracter técnico, experimentd, de la tradicion secreta transmitida
por € Svetasvatara. Otro Upanishad del mismo grupo, € Mandukh-
ya, aporta precisiones decisivas referentes a los cuatro estados de
conciencia y sus relaciones con la silaba mistica OM. La extrema
brevedad de este Upanishad (sélo tiene doce estrofas) eta am-
pliamente compensada por la importancia de sus revelaciones. Por-
gue aunque retoma las teorias upanishdicas sobre € suefio y la
vigilia. (Por gemplo Brhad. Up., IV, 4, 7, Chand Up., VIII, 6, etc.),
el Mandukhya ofrece por vez primera un sstema de homologacién
entre los estados de conciencia, las letras midticas y, como Zimmer
lo viera, apoyandose en una alusion de Gankara, l0s cuatro yuga.
La tendencia a la homologacion de los diferentes planos de la redi-
dad es esencid en toda espirituaidad arcaica y tradicional: atesti-
guada desde los tiempos védicos, se expande con los Brahmana y
los Upanishad. Pero la Mandukhya marca €l triunfo de un largo tra
bajo de sintess, a saber la integracion de varios niveles de referen-
cia upanishadico, yogui, "midico", cosmoldgico.

Efectivamente, la primer estrofa de Mandukhya proclama el mis-
terio y la grandeza de OM: * eda silaba "es d Todo'. Ahora bien.
ede Todo, que es d brahman, que es d atman tiene cuatro partes
(pada, "pie". "como los cuatro pies de la vacd', anota Sankara); por
otra parte, podemos distinguir cuatro elementos en la silaba mistica:
las letras A, U, M y la sintesis final, € sonido OM. Eda divison cua

10 Referente a la antigliedad de la meditacion sobre la slaba OM, notable
ya en los vedas, ver Deussen, Allgemeine Geschichte der Philosophie, 11, 349;
Hauer, Anfinge der Yoga-Praxis, 180-181
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tripartita da pie a una audaz homologacion: los cuatro estados de
conciencia estdn relacionados con los cuatro “cuartos” del atman-
brahman, los cuatro dementos de la OM vy, s tenemos en cuenta
el comentario de Sankara, con los cuatro yuga. “Lo que se encuentra
en estado de vela, teniendo & conocimiento orientado hacia & ex-
terior (...) es e primer cuarto, llamado vaisvanara (“universal, |0
que es comUn a todos los hombres™); este vaisvanara es € sonido A
(9). "Lo que se encuentra en estado de ensueifio, teniendo € cono-
cimiento orientado hacia €l interior (...) es € segundo cuarto, lla-
mado taisaja (10 que brilld": esto representa & sonido U (10). "Cuan-
do uno est4 dormido, y no se anhela ninglin deseo, y no se ve ningln
suefio, es el suefio profundo (susupta):l0 que se encuentra en es-
tado de suefio profundo (...) es el tercer cuarto llamado prajna
(el que conoce)”; y prajna es € tercer sonido, M (11). Se considera
como cuarto estado lo que no tiene ni conocimiento orientado hacia
el exterior, ni conocimiento orientado hacia @ interior, ni los dos a
lavez, ni conocimiento no diferenciado: 1o que es invisble, inefable,
inalcanzable, indefinible, innombrable, cuya esencia es la experien-
cia dd propio Yo (ekatmapratyayasaram),que esa mas dla de la
diversdad, que es cdmo (santam), acogedor (sivam), Sn dualidad
(advaitam). Es Yo, es d quien es objeto de conocimiento” (7,
trad. Em. Lesimple, ligeramente modificada). "Y € cuarto estado
(...) eslasilaba OM (12)”.

Un pasge dd Amrtabindu Upanishad (X|, 12) puntualiza que
se debe entender como & mismo y Unico atman atodo lo que se
experimenta estando despierto, sofiando o simplemente durmiendo
sin suefios; pero solo obtiene la liberacion agquel que ha trascendido
estas tres dimensiones del espiritu, es decir aquel que ha acanzado
e estado de turiya. En otras paabras, la experiencia total pertenece
a atman, pero la libertad es conquistada solamente a través de la
trascendencia de la experiencia (en € sentido de experiencia sepa-
rada, clara). El cuarto estado, € turiya, corresponde a samadhi: es
la dtuacion del espiritu total, sin ninguna especificacién, totalidad
que, en nivel cosmolégico, representa un ciclo completo, que invo-
lucra tanto los cuatro yuga como € periodo atempora de reintegra-
cion a la unidad primordial. El turiya, € samadhi, representan a
Espiritu en su unidad no diferenciada. Sabemos que, para la India,
la unidad no es redlizable sno antes 0 después de la Creacidn, antes
0 después del Tiempo. La reintegracion totd, o sea € retorno a la
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unidad, constituye, para € espiritu indio, € supremo objetivo de toda
existencia responsable. No tardaremos en encontrar esta imagen ejem-
plar en todos los niveles de espiritualidad y en todos los contextos
culturales.

EL YOGA EN EL MAITRI UPANISHAD

Podemos considerar al Maitrayani (Maitri) como e punto de
partida de todo e grupo de los Upanishad medios. parece haber sido
compuesto casi en la misma época, o ta vez un poco més tarde que
el Bhagavad-Gita (por consiguiente entre los sglos Il antes y des-
pués de nuestra era) pero, en todo caso, con anterioridad a las par-
tes didécticas del Mahabharata ( Hopkins, The Great Epic of India,
P. 33-46). Como ya veremos, latécnica y la ideologia yoga son objeto
en el Maitri Up.,de una exposicion mas cuidada que en los Upanishad
mas antiguos. Cierto es que € sexto capitulo, donde se encuentran
la mayoria de los elementos yoguis, capitulo anormalmente mas lar-
go que los demés, parece haber sido escrito mas tarde: pero este
detalle, importante para la historia del texto, no es decisivo para la
apreciacion del contenido. {Nunca repetiremos bastante que la cro-
nologia de laredaccion de los textos rdigiosos y filosdficos indios no
corresponde jamas a la cronologia de la "invencion” de su contenido
tedrico ). Todos los versos de este capitulo sexto empiezan con lain-
dicacion siguiente: "Porque et enunciado en otros lados', lo que
demuestra la dependencia de la Maitri Up., con respecto a otros
textos yoguis anteriores. Por otra parte, aunque la técnica yogui esté
expuesta en doce estrofas del capitulo sexto, encontramos en todos
lados innumerables referencias o ausiones (por €. la repugnancia
hacia € cuerpo I, 3; todo es perecedero, |, 4, 11, 4; las pasiones pro-
vocadas por tamasy rajas, Ill, 5, etc.) El Maitri solo conoce a cinco
de los ocho angae del Yoga désco (Y. S, 11, 29): faltan € yama, el
niyama, € asana, pero en cambio encontramos €l tarka, "reflexion”,
"fuerza del razonamiento” (término bastante raro en los textos yo-
guis, que d Amrtabindu Up. 16 explica de la siguiente manera: "me-
ditacién que no es contrariaa sastra” es decir alatradicion ortodoxa).
La explicacion del dharana es interesante por su materialismo fisiol 6-
gico: "aquel gque oprime la punta de la lengua contra ¢l paladar y
domina su voz, Su espiritu y su respiracién, ve a brahman por medic
del tarka" (VI, 20): El parrafo siguiente (VI, 21) menciona la arte-
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ria susumna, que "drve de cand & prana” y sostiene (mediante €
pranayema Y |a meditacion sobre la silaba OM) la meditacion pro-
funda por medio de la cual se efectla € kevalatva (soledad, aida
miento). Se deduce, por edos textos, la importancia otorgada a la
meditacion auditiva por € Maitri Upanishad. \Varios pasajes ponen
en rdieve a la slaba OM (V1, 3-5; 21-28): la meditacion sobre esta
silaba conduce a la liberacion (V1, 22), mediante esta meditacion se
ve el brahman y se obtiene lainmortalidad (V1, 24); OM es idénti-
co a Visnu (VI, 23), a todos los dioses, a todos los ritmos respirato-
rios, a todos los sacrificios (V1, §).

Egta supremacia de la meditacion sobre la silaba mistica OM po-
dria tal vez explicarse tanto por € espiritu de sintesis y de sincretis-
mo propios de esta dase de Upanishad, como por € triunfo préctico
de una técnica de meditacion auditiva, que la India conocia ya ha-
cia mucho tiempo y a la que sigue teniendo en cuenta. El capitulo
VI, 22, nos ofrece un ensayo muy confuso de explicacion de la medi-
tacion concerniente a la "pdabrd’ y a la “no-palabra” (ensayo que
podemos consderar como un documento de la prehistoria de las
teorias referentes a sonido fisico, sdbela). El mismo capitulo indica
igualmente otro método de experiencia migtica auditiva: "Cuando
uno <e tapa los oidos con los pulgares, se oye € sonido del espacio
que etd en d interior dd corazon (Brhad. Up., V, 9) y su apariencia
revige sete formas. (es como) e sonido de un rio, € de una cam
panita, € de un vadto de cobre, d de la rueda de un carro, € grito
de una rana, € sonido de la lluvia, 0 @ de la palabra en un lugar
cerrado. Después de haber sobrepasado a este sonido, que tiene ca
racterigticas claras, va a perderse en e Brahman no manifestado, en
el Sonido supremo. Alli, revestidos de formas iguales, sin individua-
lidad distinta, son como flores (Chand. Up. V. 18 1) de sabor di-
verso que produeen la misma mid" (trad. Ana Maria Esnoul).

Los detdles sobre los "sonidos midicos' dejan entrever una téc-
nica de meditacion auditiva bastante avanzada, sobre la que habla-
remos més addante. La misma interpretacion que € Maitri Up. nos
ofrece de la préctica yoga se basa en las audiciones misticas. "Es por-
que é (el yogui) une en exa forma € prana, la silaba OM y egse
Universo con sus innumerables formas (...) que ex proceo se
llana Yoga La unidad de la respiracién, de la conciencia y de los
sentidos —seguida de la aniquilacion de todos los conceptos— he aqui
a Yoga' (VI, 25). El que trabgja correctamente durante sas meses,
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efectlia la union perfecta (VI, 28). Pero ete secreto’ no debe sex
comunicado mas que a los hijos y a los discipulos, y con la expresa
condicion de que éstos sean aptos para recibirlo (VI, 29).

LOS UPANISHAD SAMNYASA

El Sulika Upanishadf ue escrito, probablemente, durante la misma
época que d Maitri; en él encontramos laforma méas smpledel Y oga
teista (Deussen, Sechzig Upanisad’'s, p. 637, Hopkins, The Great
Epic, p. 100, 110 Hauer, Der Yoga als Heilweg, p. 34). Con d co-
rrer del tiempo, estos dos Upanishad son continuados por dos grupos
de Upanishad cortos, egpecies de manudes técnicos destinados a
uso de los ascetas cultores ya sea del Vedanta, ya del Yoga: estos dos
grupos reciben e nombre de Upanishad Samnyasa y de Upanishad
Yoga (los primeros estén escritos en prosa, en su mayoria, y 1os otros
en verso: ver Deussen, p. 629-677, 678-715; Farquhar, An Outline
of the religious Literature ofIndia, p. 95). Con respecto a la crono-
nologia de estos Upanishad, podemos decir solamente que son con-
temporaneos de los parrafos didacticos dd Mahabharata y, proba-
blemente, gpenas anteriores a los Vedanta-Sutra y a |os Yoga-Sutra.
Ta como se presentan, ostentan huellas de ese mismo espiritu ecléc-
tico y devocional de la época Encontramos en dlos las ideas aproxi-
mativas y livianas, sincretistas y mal organizadas que son propias de
la Epopeya, pero impregnadas de la misma experiencia teista, devo-
cionad, que se transmite a toda la literatura mistico-contemplativa a
partir de |a Bhagavad-Gita.

En d grupo de los Upanishad Samnyasa debemos mencionar: a
Brahma Up., el Samnyasa Up. (formadas por trozos de distintas fe-
chas, agunos contemporéneos del Maitrayani Up., otros més recien-
tes), € Aruneya, € Kanthasruti, € Jabala y € Paramahamsa Upanis-
had. Glorifican d asceta (sannyasi) que abandona € mundo para
dedicarse a la vida contemplativa. El conocimiento concreto, expe-
rimental, de la unidad exigente entre d ama individua (jivatman)
y d dma suprema (paramatman) etd consderado, por € Parama-
hamsa Up. (I, 2) como un suceddneo de la plegaria matina y ves
pertina, la samdhya. Otra prueba més de que todas esss aventuras
adticas en blusgueda de lo Absoluto, buscaban seguridad vy justi-
ficacion junto a brahmanismo. La exhortacion d renunciamiento se
encuentra repetida hasta  cansancio en esns Upanishad, cortos y
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bastante insipidos en su mayoria. En € Aruneya (V, 1) Brahma re-
comienda a Arjuna la renuncia, no sdlo a todo lo que es humano (fa-
milia, bienes, reputacion, etc.), sino también a las Sete esferas su-
periores (Bhur, Bhuvar, Svar, etc.) y a las dete esferas inferiores
(Alala, Petala, Vitala, etc.).

En algunos de estos Upanishad Samnyasa, se descifran también
alusiones a ciertas 6rdenes de ascetas heterodoxos que representan la
misma tradicion "de mano izquierda” (vamacari) que existen en la
India dede la época védica hasa nuestros dias. ( El Paramahamso-
panisad, 3, menciona a ciertos ascetas “esclavos de los sentidos y
faltos dejnana”; irdn a " los horribles infier nos conocidos por € nom-
bre de Maharaurava™). ;Seria éde un indicio dd tantrismo " de mano
izquierda™ En e Brahmopanisad (11, 9) aparece una curiosa teoria
de los “cuatro lugares’ en donde mora € purusa: € ombligo, € co-
razon, d cudloy la cabeza. A cada una de esas regiones corresponde
un estado de conciencia: al ombb'go (o al ojo) € estado de vela diur -
no; al cudlo, € suefio; al corazdém, & dormir sSn sueios (susupta)
y a la cabeza, el etado trascendente (turiya).De mismo modo, a
cada edado de condiencia corresponden, respectivamente, Brahma,
VisnG, Rudra y Aksara (el indestructible). Eda teoria de los "o~
tros' y de la correspondencia entre las distintas partes dd cuerpo y
los etados de condencia, seré daborada por Hatha-yoga y los
Tantra.

LOS UPANISHAD YOGUIS

En la expodicion sumaria de la técnica yoga tal cual figura en los
Upanishad tardios, no utilizaremos mas que € grupo de los Upa-
nishad Samnyasa; no aportan cas nada nuevo. Esta deccon s im-
pone aun en d grupo de los Upanishad yoguis Este ultimo grupo
comprende principalmente € Brahmabindu (redactado tal vez en
la misma época que € Maitri Up.), Ksurika, Tejobindu, Brahma-
vidya, Nadabindu, Yogasikha, Yogatattva, Dhyanabindu, Amrtabin-
du, todos confeccionados cas al mismo tiempo que los principales
Upanishad Samnyasa y que las partes didacticas del Mahabharata
(Hopkins, Yoga technique in the Great Epic, pag. 379). Otras co-
lecciones incluyen diez u once Upanishad yoguis, todavia més tar-
dios (Yogakundali, Varaha, Pasupata-brahma etc.). La mayoria de
esos textos no hacen méas que repdtir los disés tradicionales, -
guiendo o resumiendo los esguemas de los mas importantes Upa-
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nishad Yoguis a sber € Yogatattva,€ Dhyanabinduy y € Nada-
bindu: estos Ultimos merecen un examen més atento.

El Yogatattva es € que parece conocer con mayor minucia las
précticas yoguis. menciona los ocho anga (3) y distingue cuatro
clases de yoga (Mantrayoga, Layayoga, Hathayoga y Rgjayoga; (19).
Al comienzo expresa que @ Yoga ho acanza por si sola para pro-
curar la moksa s no disponemos igualmente del jnana, pero los sor-
tilegios mégicos de los yoguis aparecen ali como muy ponderados.
Por vez primera, un Upanishad nos proporciona detalles precisos y
numerosos sobre los poderes extraordinarios obtenidos por la prac-
tica 'y la meditacion. Se mencionan ali a los cuatro principales asa-
na (siddha,padma, simha y bhadra, 29) y se enumeran los obstacu-
los que encuentran los debutantes (la pereza, la charla, ec, 30).
Sigue una exposdon dd pranayema (26) con la definicion de la
matre (unidad de medida para la duracion de las fases respirato-
rias, 40), y dedles bastante importantes de fisiologia midica (la
purificacion de los nadi se traduce por ciertos signos exteriores. li-
viandad del cuerpo, brillo de la pid, aumento de la potencia di-
gediva, €c, 46; la kevala kumbhaka, es decir, la suspensién com-
pleta de |a respiracién, s manifesta también por sintomas fisiol¢-
gicos, 52). Mediante la kevala kumbhaka se puede dominar cua-
quier cosa en los tres mundos. El poder de devarse por los aires, €
de controlar y dominar a cudquier ser (bhucara siddhi), son los
resultados inmediatos de la préctica yogui. El yogui se vuelve her-
moso y fuerte como un dios y las mujeres lo desean, mas @ debe
perseverar en la cadtidad: “a consecuencia de la retencion de esper-
ma, un olor agradable rodea a cuerpo ded yogui” (59). El pratya-
hara esa definido en forma dgo diferente de los Yoga-Sutra: "re-
tirando completamente los 6rganos sensorides de los objetos (de los
sentidos) durante la suspenson de la respiracion” (68). Una larga
liga de siddhi, de poderes ocultos dga ver d medio magico en
donde ese Upanishad fuera daborado; pues se habla de “clarivi-
dencia, de la facultad de oir y de hablar bien, de la poshilidad de
trangportarse en un ingante a gran digancia, de adoptar cuaquier
forma, de volverse invishle y de la facultad de convertir € hierro
u otros metdes en oro, untandolos con excrementos” (73). Edta Ul-
tima siddhi muestra claramente la relacion real exiswente entre cier-
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ta forma de Yoga y la alquimia, relacién que estudiaremos mas
adelante.

El Yogatattva Upanishad ofrece una fisologia misica més rica
gue la de losYoga-Sutra. Las "dnco partes' del cuerpo correspon-
den a los cinco dementos cdamicos (la tierra, @ agua, € fuego, €
viento y € éter), y a cada elemento le corresponde una letra mis-
tica especid y dharama particular, gobernado por un dios & efec-
tuar la meditacion que le es propia, € yogui se convierte en duefio
del elemento correspondiente. Veamos de qué manera hay que pro-
ceder para conseguirlo (85): *“Desde los tobillos hagta las rodillas,
se dice que es laregion de laprthivi (la tierra); (la figura icono-
gréfica de ete demento) es de forma cuadrada, de color amarillo
y tiene (como mantra) la letra |la. Llevando la respiracion, a mismo
tiempo que la letra la, a lo largo de la region dd sudo (prthivi, es
decir de los tohillos a las rodillas) y contemplando a Brahma (que
tiene) cuatro rostros y cuatro bocas de color amaillo, (el yogui)
debe practicar € dharana en ex lugar durante dos horas. Ast gana
d poder de dominar d sudlo. La muerte ya no es una amenaza para
¢él 9 ha adquirido e poder de dominar d sudo’. Al demento apas
(el agua) corresponde la letra midtica «a y € dharana debe s
concentrado en la regién que va de las rodillas d recto. S rediza
este dharana, € yogui no tiene ya que temer a la muerte causada
por d agua. (Algunos textos especifican que, después de esta me-
ditacion, @ hombre consgue flotar en € agua). Al demento agni
(el fuego) corresponden la letra ra y la regién que va dd recto a
corazén: efectuando € dharana sobre este lugar € yogui se vuelve
incombugtible. La region comprendida entre el corazén y d entre-
cejo es Ir del vayu (el aire), a la que corresponde la letra ya; d
gque hace este dharana, no tiene ya por qué temer a la aimosfera
Desde d entrecgo hasta la coronilla se extiende la region del akaca
(el éer, & egpadio cbsmico) a la que corresponde la letra ka: me-
diante d dharana, se adquiere € poder de atravesar |os ares. Todos
edos siddhi son familiares tanto en las tradiciones mistico-ascéticas
hindles como en d folklore concerniente a los yoguis.

El samadhi et dli descrito como dando lugar a la Stuacion
paraddjica en que se encuentran € fivatma (el dma individual) y
€l paramatma (el Espiritu Universa) a partir dd momento en que
ya no s diferencian € uno dd otro. El yogui puede hacer entonces
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lo que le plazca: s asi lo desea, puede ser absorbido por € para-
brahman; S al contrario, quiere conservar su cuerpo, puede quedar
en latierra y sy possedor de todos los siddhi. Puede también con-
vertirse en dios, vivir rodeado de honores, en los cidos, adoptar to-
das las formas deseadas. "El yogui convertido en dios puede vivir
tanto como quiera”. Al terminar, € Yogatattva Up. da también una
lista de asana y de mudra (112) de los que encontraremos algunos
en la Hathayogapradipika. También se encuentra la posicion medi-
tativa que condge en mantenerse bre la cabeza, con los pies en
d are poddon de efectos terapéuticos las arrugas y los cabelos
grises desaparecen tres meses después de tal ejercicio (128). Otros
mudra tienen por resultado la adquisicion de siddhi bien conocidos-
e poder de planear en d aire, d conocimiento del porvenir, y hasta
la inmortalidad (mediante la vajrolimudra). La inmortalidad es
mencionada a menuda

En este Yogatattoa Upanishad =2 nos revela una técnica yogui
revalorizada a |a luz de |a dialéctica vedantina: € fioatma y € pa-
ramatma reemplazan aqui apurusa'y alsoara, e “yo”y “Dios”. Pero,
més sgnificativo alin que este matiz vedantine, es € acento experi-
mental que caracteriza a todo este Upanishad. EL texto conserva d
caracter de un manual técnico, con indicaciones estrictas para uo
de los asxctas El objetivo perseguido por eta disciplina eta ex-
presado allf claramente: es la obtencion de la condicion de “hom-
bre-dios”, de una longevidad ilimitada y de una libertad absoluta.
Este es d letmotio de todas las variedades barrocas dd Yoga, a las
que el tantrismo dard la mayor amplitud.?

El Nadabindu Up. presenta una personificacion mitica de la
slaba midica OM, la cua imagina como un péjaro, cuya da dere-
cha seriala letra A, ec., describiendo luego su vaor cosmico (los di-
ferentes mundos que le corresponden, etc. 1-5). Sigue una serie de
doce dharana con indicaciones sobre la suerte que corren los yoguis
que mueren en tal 0 cuad grado de esa meditacion (a -qué mundos
irdn, cerca de gqué dioses e encontrarén, etc.). El célebre motivo
vedantino de la sarpiente y de la cuerda que sirve, para la explica
con y discuson de la teoria de la ilusion, estd también mencionado
ali. Pero la parte més interesante de ete Upanishad es la descrip-

11 Por otra parte, los dementos tintricos no faltan: conocemos € Kun-
dalini (82) y los dos mudra de valor sexual, vajroli y khecaré (126).
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c1on de los fendmenos auditivos que acomparian a ciertos gercicios
yoguis. Mediante & sonido percibido en la postura siddhasana, el
que le vuelve sordo paratodo ruido proveniente dd mundo exterior,
el yogui dcanza en quince dias € estado turiya (31-32). Al prin-
cipio, los sonidos percjbidos son violentos (semegjantes a los del
océano, del trueno, de las cascadas), luego adoptan una estructura
musical (de mardala, de campana y de trompa) y findmente, la
audicién se torna muy ddicada (sonidos de vina, de flauta, de abe-
ja, 33-35). El yogui debe esforzarse por obtener los sonidos mas su-
tiles pues es la Unica forma posible de progresar en su meditacion.
Finalmente, € yogui probard experimentalmente la union con €
parabrahman que carece de sonido (asabda). Este estado meditati-
VO se asemeja probablemente a un estado cataléptico, ya que d texto
afirma que "d yogui permanece como muerto; es un liberado (muk-
ta)”. Su cuerpo, en ex edtado unmani (efectuado en é momento
en gque @ yogui ha sobrepasado la audicion mistica) es “como un
trozo de madera: no sente ni frio ni cdor, ni degrig, ni dolor"
(33-54). No oye ningun sonido ya.

Este Upanishad dega traducir, también su origen “experimen-
ta"; fue sn duda compuesto en un ambiente yogui especidizado en
"audiciones midicas’, es decir en la obtencién del "éxtass' por me-
dio de la concentracion relativa a los sonidos. Pero no olvidemos que
semejante "concentracion” s0lo se obtiene mediante la aplicacion de
una técnica yogui (asana, pranayama, €iC.) y que su objetivo final
es transformar € Cosmos entero en una amplia teofania sonora (con
referencia a los "sonidos misticos”, ver Nota lll, 6).

El Upanishad més abundante en indicaciones técnicas y en re-
velaciones migticas, entre todos los Upanishad tardios, es sin duda
el Dhyanabindu. Su carécter mégico y contrario a la devocion sdta
a laviga desde € primer renglon, donde dice que los pecados de un
hombre, por més graves que seen, son destruidos por € dhyana-
yoga. Es exactamente € punto de vida del tantrismo extremista: la
emancipacion total del adepto, con respecto a todas las leyes mo-
rales y soddes El Dhyanabindu, ta como é Nadabindu, comienza
por una descripcion iconografica de la silaba OM, la cua debe ser
"contempladd’ como idéntica a Brahmén. Cada una de las |etras de
eda silaba (a + U 4+ m) posee un color "midtico” y es homologada
a un dios. Por otra parte, la asmilacion a los dioses (desprovistos
aqui de todo vaor rdigioso y consderados como simbol os iconogra-
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ficos) no es particular de la silaba OM. También @ pranayama €4
identificado con los tres dioses principdes del pantedn védico:
"Brahma es considerado la aspiracion. Visna la suspenson (de la
respiracién), Rudra la epiracion’. Sin embargo, se aconsegja obtener
el pranayama mediante la concentracion sobre la silaba OM (19).

En € texto a que nos referimos la fisologia "sutil" se encuentra
particularmente desarrollada. Se detdla (25) que & "loto dd co-
razon" tiene ocho pé&dos y trienta y dos filamentos. El pranayama
adquiere vaor egpecid; la inspiracion debe efectuarse por las "tres
venas migicas', susumna, ida ypingala y absorberse "entre las cgjas’,
lugar que es alavez, "laraiz de lanariz y la morada de la inmor-
talidad" (40). Se mencionan cuatro asana, Sete cakra (“centros”)
y diez nombres de nadi (las “venas” de 14 fisiologia mistica hinda ) .12
Igualmente, se cita (66) € "despertar” de Paramesvari, €S decir de
Kundalini, proceso especificamente téntrico sobre € que ya tendre-
mos oportunidad de hablar. Se descubre también un elemento de
magia erdtica, una técnica con ciertas analogias con los gestos "or-
giddicos' de los vamacari (tantea "de mano izquierdad') y de la
secta Sahgjiya. Evidentemente, se trata sdlo de indicaciones, no de
instrucciones detalladas y amplias. Asi por gemplo, se asegura que
aquel que efectlia la khecarimudra'® “no pierde jamas su smiente,
aunque sea abrazado por una mujer” (84). (Se trata pues de la de-
tencion de la emision semind, a la manera tantrica). Méas addlante:
"d bindu (que en lengugje secreto significa semen viril) no sde
del cuerpo mientras se practique la khecarimudra. Cuando € bindu
llega a la region genital, es obligado a desandar camino, merced a
poder de la yonimudra. Este bindu es de dos clases: blanco y rojo.
El blanco se llama sukla (semen), € nombre de rojo es maharajas.
El rajas, de color parecido a cord, se encuentra en los 6rganos ge-
nitales (en los textos yogui-tantricos e rajas sgnifica la secrecion

12 F| mimero de asana, dice d texto (42) es condderable, pero los cuatro
principales son siddha, bhadra, simha y padma. La lisa de los Sete calera (44)
es la de los tratados tantricos. Nuestro texto detdla que existen 72000 nadi de
las que sélo 72 son citadas en las Estrituras, las més importantes son ida, pin-
gala y susumna: Brhadarankaya Up. 1|, 1, 9; Prasna Up. IlI, 9.

18 La khecarimudra goza de extraordinaria reputacion en la literatura
yogui-tantrica ulterior; a inmovilizar € semen viril, se obtiene la inmortalidad.
Ver los textos reproducidos por S. Dasgupta, Obscure religious cults, p. 278,
Ver también las paginas siguientes de ede libro.
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de les 6rganos genitales femeninos). El semen mora en € Stio de la
Luna, amitad de camino entre €l ajnacakra (regién frontal) y € loto
de mil péaos (sehasrara). La union de edas dos secreciones es
muy rara. El bindu es Sva, y € rajas es Sakti: € semen es la Luna,
el rajas es € Sol; mediante su union se obtiene un cuerpo perfecto™.
En d |é&xico de la edtica midica india, todos esos términos tienen
un sentido preciso. Visblemente, se trata de la "ruptura de nive"
de la unificaciéon de los dos principios polares (Siva y Sakti), de la
trascendencia de todos |os contrarios, obtenida por medio de una
préctica erética muy secreta, de la que ya hablaremos. Pero desde
ahora debemos subrayar € caracter experimentd y tintrico de ede
Upanishad.

Verifiguemos, pues, que exa corriente de magia erdtica, que s
multiplicard més tarde en |os Tantras, NO €rga, en US origenes, des-
conocedora de las précticas yoguis, y que, dede € principio, esss
précticas comportaban ciertos vaores, y podian s aceptadas y uti-
lizadas por “vias” mdltiples.

El caracter técnico, experimental, de los Upanishad dd grupo
yogui merece s sefidado. No encontramos ya d requisito de co-
nocimiento puro, de la didéctica de lo Absoluto como Unico instru-
mento de liberacion. La identidad atman-brahman no se adquiere
ya mediante la contemplacién smple y pura, Sno que, a contrario,
s efectlia en forma experimental, por medio de una técnica ascdtica
y de una fisiologia migtica: en otras pdabras, a través de un proceso
de transformacién del cuerpo humano en un cuerpo césmico, en que
las venas, las arterias y los 6rganos verdaderos desempefian un papel
netamente secundario con respecto a los "centros' y a las "venas' en
las que pueden ser experimentadas 0 “despertadas” las fuerzas cos
micas o divinas. Esta tendencia a lo concreto y a lo experimental
—aun cuando lo "concreto" significa la localizacién cas anatomica
de ciertas fuerzas césmicas— €s propia de toda la corriente mistica
de la Edad Media. Ladevocién, € culto persond y la fisologia sutil
suceden a ritualismo fosilizado y a la teoria metafisica. El camino
hacia la liberacion tiende a convertirse en itinerario ascético, una
técnica que se aprende maés facilmente que la metafisica vedantina
0 mahayanica.



MAGIA Y YOGA “BRAHMANIZADOS”: EL RGVIDHANA

Magos, ascetas, contemplativos, sempre se les encuentra a tra-
vés de la masa cada vez més considerable de textos ritudes y de co-
mentarios. A veces, se trata solamente de ausiones, en € caso, por
gemplo, de una clase de cramana, magos negros de los que habla €
Apastamba-sutra (2, 1X, 23, 6-8): "redizan sus deseos por € smple
hecho de pensar en dlos, por gemplo, (el deseo de) hacer llover,
o de otorgar la fecundidad, la clarividencia, de moverse tan rapida-
mente como & pensamiento, u otros deseos smilares’. Ciertos siddhi
vuelven como un leitmotiv, principalmente la capacidad de moverse
y devolar por los aires, un brahmana del Samaveda, € Samavidhana,
especidlizado en magia, lo cita entre los "poderes' (lIl, 9, 1). El
Rgvidhana, recopilacion tardia pero importante —pues sus autores se
ingenian para explotar los sukta védicos para fines de magia—, espe-
cifica que cierto régimen aimenticio y determinados rituales permi-
ten desaparecer, dgjar este mundo volando por los aires y capacitan
para ver y oir desde muy lgos, como aguien que se encuentra en un
lugar muy eevado (111, 9, 2-3). Esta Ultima experiencia mistica esa
ya registrada en € chamanismo artico y norasidtico (Eliade, Chama-
nisme, ps. 69, 205, etc.).

El Rgvidhana incluye toda clase de practicas magicas, yoguisy de
tipo migtico. Esta recopilacion ilustra en forma ideal & proceso de
hinduizacién de la tradicion védica: vemos dli claramente la asmi-
lacién de las creencias y practicas no-brahménicas y muy probable-
mente no-arias. todos los detalles técnicos de magia, de éxtass o de
contemplacion estan integrados y vaidados por citas escriturarias
védicas. El dogio de la magia eda a la dtura de la exdtacién de ri-
tuales y conocimientos secretos. Mediante d empleo de magia, se
puede obligar a provocar la lluvia a la divinidad suprema (11, 9, 2),
mediante € poder de la meditacién podemos fulminar d enemigo
(1, 16 5), por medio de ritos adecuados podemos hacer surgir del
agua a una krtya, peigroso demonio femenino (11, 9, 3). Bagta con
aprender bien los textos sagrados para obtener la redizacion de to-
dos los deseos (I, 7, 1). Mediante ciertos ritos uno se vuelve capaz
de recordar sus anteriores existencias (II, 10, 1), prodigio éte espe-
cificamente yogui.

El pranayama es bien conocido (I, 11, 5): se Ié debe practicar
hasta 101 veces (I, 12, 1) mientras se repite mentalmente la sila-
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ba OM (I, 12, 5). Pero recién a partir del capitulo 111 encontramos
la exposicion de la técnica yogui. Hay que practicar € Yoga a media-
noche, "cuando todos los seres duermen profundamente” (IH, 36,
2): en lugar apropiado se sienta uno en posicion de asana, "juntando
las manos en postura de homenaje" (36, 4, pues la meditacion se hace
sobre e nombre de Narayana, 36, 1) y con los ojos cerrados; se pro-
nuncia "en o intimo del corazén” la silaba OM (36, 5); S entonces
no se oye ni se percibe nada, s "no hay ya reflexién alguna sobre €
tema del Yoga, entonces hemos alcanzado lo que perseguiamos"
(37, 1). En cuanto al pranayama, hay que gjercitarse en "hacer su-
bir* a manas hasta debgjo del ombligo, seguidamente hasta debajo
del corazén, para "fijarlo" entre las cgas (el "lugar suprema") y fi-
nalmente en € craneo, de donde, siempre mediante la respiracién,
hay que hacerlo bagjar nuevamente hasta e ombligo (37, 2; 33, 1).
El "lugar supremo" pertenece a Brahman. Por medio de este gjerci-
Cio yogui se encuentra € Yo, setorna uno santo y se alcanza € estado
més elevado (parama; 37, 2-4). Se efectla la concentracion (dha-
rana) fijando € manas en € sol, € fuego, la luna, en la copa de los
arboles, la cima de las montafias, en & mar, etc. (38, 5; 39, 1). Luego
puede uno dirigirse hacia la luz mas ata, hacia € cido estrellado:
tal como d Espiritu Supremo, € yogui se vuelve capaz de ver a su
propio Yo (39, 3-4). Mas otro texto (41, 4) asegura que se puede
obtener € "gjo divino" mediante férmulas méagicas y ofrendas hechas
al fuego: es la posicién antigua, la primacia de la magia ritual, que
= esfuerza por mantener su pregtigio.

Todas estas précticas yoguis registradas en € Rgvidhana estén ya
muy matizadas por la devocién. El texto puntualiza que aunque no
se acance € objetivo anhelado —la vision dd Yo— no se debe aban-
donar la bhakti, pues Bhagavan "gorecia a quienes lo quieren” (41, 1).
Narayan debe ser meditado como encontrandose en € centro del
disco solar (42, 1) y esto anuncia ya a la iconografia tantrica. Por
otra parte, se afirma que Visnl sdlo puede ser alcanzado por medio
de la bhakti (42, 6). Un texto anterior (IIl, 31, 1) citaba la puja
y daba detdles referentes a culto del "imperecedero Visnu™: es ne-
cesario "fijar 10S mantra” (mantranyasam) en € cuerpo propio y en
e de las divinidades (32, 2). Otro texto (III, 30, 3-6) trae a la me-
moria los 6rganos donde deben ser "colocades’ las 16 estrofas (sukta)
del célebre himno Rig Veda X, 90 (el Purusasukta): la primera es
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trofa en la mano izquierda, la segunda en la mano derecha, y asi
sucesivamente en los pies, las rodillas, las caderas, d ombligo, d co-
razén, la region de la garganta, los dos brazos, la boca, los ojos y €
craneo. Ahora bien, si tenemos en cuenta que e Purusasukta explica
la creacion del Universo con d sacrificio dd Gigante primordial
(Purusa), |la "proyeccion ritud" (nyasa) de sus estrofas en las dis-
tintas partes del cuerpo tendra como consecuencia la identificacion
simultédnea con € Universo y con los dioses (quienes, también, pa-
recen haber surgido del sacrificio). El nyasa obtendréd en el tantris-
mo un prestigio inesperado, lo que viene a confirmar una vez mas
el sentido de las grandes sintesis hinduistas tardias. € material vé-
dico sera integrado y revalorizado en contextos culturales cada vez
mas alejados de la tradicion primordial. El Rgvidhana justifica todo
—desde la vulgar magiade amor hasta € Yogay la bhakti— por me-
dio de referencias a las escrituras védicas. Los textos posteriores NO
experimentaran ya la necesidad de justificarse por la mayor autori-
dad ortodoxa; los grandes dioses védicos, seran en parte olvidados.
El Purusasukta, como € sukta de VisnQ, afirma € Rgvidhana (I1iT,
35, 1), conducen d cido: "y édta eslamés dta meditacion del Yoga'.
No conocemos la fecha exacta de esta asercion; pero en esa época
la técnica yogui estaba perfectamente integrada en la ortodoxia.

ASCETAS Y CONTEMPLATIVOS, "BUENOS' Y "MALOS"

No vamos a encarar aqui la historia de las érdenes ascéticas y de
las sectas midticas de la India: se dga mucho de nuestro tema. Pero
es importante sefidar, partiendo de un texto dado, qué direccion to-
man los ascetas, los yoguis y los extéticos. Las informaciones mas
completas de que disponiamos son posteriores en varios sglos a bu-
dismo, hecho que hay que tener en cuenta siempre. Pero se ha visto
gue los ascetas y 1os misticos eran ya numerosos desde la época rgvé-
dica. Ciertas clases de muni, de tapasvin y de yoguis, aunque regis-
tradas s0lo en los textos bastante tardios, remontan probablemente a
la protohistoria hind.

El Vaikhanasasmartasutra® cuya fecha puede ser fijada en d

14 Mito indo-europeo, pero iguamente registrado en otros grupos étnicos,
y de los mas arcaicos.

15 Edicién de W. Caland (Biblioteca indica, Calcuta, 1927); traduccion
inglesa por & mismo.
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sglo vi de nuestra era, pero que encierra materiales mucho mas anti-
guos, nos presenta una larga lista de "6rdenes' ascéticas: son las di-
versas categorias de ermitafios que se retiran a los bosgues con o sin
us exposas. Se distinguen (VIL:, 6) cuatro dases de ascetas con
mujeres. 1°) Audumbara, que viven de frutas, de plantas Slvestres
o0 de raices, practicando € ascetismo, pero conservando € fuego ri-
tual sramanaka; 29) Vairinca, quienes practican aun los ritos (agni-
hotra, sramanaka, vaisvadeva), pero que estan "completamente ab-
0rtos en Narayana” (teistas, han eegido & camino de la bhakti;
3°) Vaakhilya, que se distinguen por su cabelo y sus vestiduras des-
trozadas o de corteza de &boles, 49) Fenapa, que son extéticos (un-
mattaka), duermen sobre d piso, viven de "lo que cae por tierra'
y practican la penitencia llamada candrayana (las comidas se rigen
por las fases de la luna); "fijan su pensamiento en Narayanay solo
aspiran a la liberacion”. Los ermitafios que carecen de esposas pue-
den ser de muchas clases no tienen nombre, pero son Ilamados con
nombres que derivan de sus précticas axc&ticas (los que viven como
las paomas, los que comen sdlo lo que & 0l seca, ec, VI, 8). Se
asemgan a los faguires de la India moderna, [0 que prueba e poder
extraordinario de conservacion de esss précticas. Otra categoria es
la de los ascetas que se esfuerzan por obtener la liberacion: o cud
implica que los otros ermitafios no buscaban la "liberacion”, sino ta
vez la inmortaidad, la dicha o los poderes yoguis (excepto los Fe
napa, quienes también moksameva prarthayate, V111, 7, fin). Esta
categoria de ermitafios de tendencia soteriolégica se divide en cuatro
cdases 19) Kuticaka (que recorren las ermitas famosas, en donde no
comen sno ocho bocados;, conocen 1o esencia del "sendero” Yoga,
yoga-margatattvajna, buscan la liberacién); 2°) Bahudaka (llevan un
"triple baston”, visten ropas tefiidas de rojo, sdlo mendigan alimento
en las casas de los brahmanes y otras gentes virtuosas. €fc., y buscan
la liberacién); 39) Hamsa (no pueden permanecer més de un dia
y una noche en un pueblo, viven de orina de vacay de boda, prac-
tican € ayuno candrayana, etc.); 49) Paramahamsa (VIII, 9, a).
Egtos Ultimos son los mas interesantes. representan una tradicion as-
cética extremadamente antigua, aborigen, antibrahménica y anuncian
ya ciertas excudas yogui-tintricas "extremidas'. Efectivamente, los
Paramahamsa viven bajo los &boles, en los cementerios 0 en casas
desiertas, ya desnudos, ya vestidos. Para dlos "no existia ni € bien
ni d mal, ni santidad ni perversdad, u otro dualismo semegante’.
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Indiferentes a todo, contemplaban con igua placidez una bola de
oro o de arcilla. Recibian aimento de gente perteneciente a cual-
quier casta

Se podria descifrar en € texto resumido aqui un ensayo de clasi-
ficacion sumaria de los caminos que conducen a la liberacion. Los
Kuticaka practican € Yoga; |os Paramahamsa, una especie de tan-
trismo; los Bahudaka y los Hamsa, un "sendero midico”. Més ade-
lante (VIIL, 9, 6) € texto habla de las dos dases de "renunciamiento
a los deseos' (niskama) 0 mgor de las dos actitudes: |a "actividad"
y la "inactividad". La actividad condste en que € asceta —decidido
a suprimir € circuito de las exigencias, fortificandose con la ciencia
de Samkhya y practicando € Yoga—1® obtiene los ocho siddhi. Pero
edtas "fuerzas milagrosas' (siddhi),agrega d texto, son despreciadas
por los verdaderos rsi. La inactividad condste en la union, después
de la muerte, dd ama individual con brahman (paramatman).En-
tonces d ama penetra en la luz més devada, situada. mas dla del
conocimiento sensoria y condituye la fuente permanente de la di-
cha. Como vemos, se trata aqui de un "sendero midico" en @ que €
almaindividual se abandona a Alma Suprema,-pierde su "individua-
lidad" y obtiene la inmortaidad, la bestitud eterna (anandamrta) .’

Referente a las distintas “précticas de la inactivided', los yoguis
se dividen en tres categorias. Saranga, Ekarsya y Visaraga.l®8 Cada
una de edtas categorias, en varias especies. Ignoramos hasta donde
esta clasificacion corresponde a observaciones exactas, pero sn duda
los grupos de ascetas descritos por € Vaikhanasasmartasutra han
existido (algunos perduran todavia en nuestros dias), aun s no se
encontraran en los informes nombrados agui. Los Saranga incluyen
cuatro espedies 1°) los que no practican € pranayama y demés gjer-
ciciosyoguis, pero que viven con la certidumbre “Yo soy Visna”™ (per-
tenecen pues a una de las numerosas corrientes creadas por € vis
nuismo); 2°) l0s que practican € pranayama y los demés gercicios

18 E| texto es preciso: la dencia Samkhya (Samkyafnana)y pranayama,
asana. dharana, palabras técnicas yoguis.

17 Podemos sacar en concluson que este “sendero mistico” et en opo-
sicién d "sendero mégico' del Samkhya-Yoga, € cud recomendaba la medi-
tacion e iba en busqueda de poderes mégicos en lugar de la inmortalidad.

18 E| editor del texto, W. Caland, observa que esos nombres de los yoguis
son desconocidos para @ resto de la literatura india y @ comentario sanscrito
no nos ayuda a comprenderlos.
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(parecen seguir un Yoga “ertodoxo”, vinculado a de los Yoga Sutra);
3?) los que siguen @ "camino recto” practicando los ocho anga del
Yoga, pero empezando por € pranayama (es decir, dejando de lado
ayama y niyama); 4°) los que siguen un “mal camino" (vimarga)
practican un Y oga completo, pero estan en contra de Dios (el texto
€s bastante oscuro; se trata, tal vez, de un Yoga ateo).

Los ascetas Ekarsya son de cinco cdlases 1°) los que "llegan le-
jos' (duragae)y practican una meditacion césmica muy proxima al
tantrismo (tientan la unidn con Visnt mediante la "redlizacion” de
lasfuerzas cdamicas que se encuentran, en estado latente, enla"vend'
pingala. |a meditacion tiene por objeto la experimentacion de esta-
dos de conciencia césmico-solar, lunar, ec., d mé&odo se llama du-
raga, porque la unién con Visnu se efectla por € camino indirecto
del circuito césmico); 2°) los que "no llegan lgos' (aduraga) expe-
rimentan directamente la union del amaindividual con € Alma cos-
mica; 3?) los que "llegan por medio dd entrecgjo’ (bhrumadhyaga)
unen su dma con € Alma coésmica rechazando al prana através de
cinco regiones (de los dedos de los pies a las rodillas, de las rodillas
a ano, del ano d corazdn, dd corazén a paladar, del paadar a en-
trecgjo) y haciéndolo volver por la pingala; 4°) los que "no son
devotos” (asambhakta) y realizan launion con € Alma cdsmica por
medio de una meditacion experimentd, es decir, viéndola con sus
0jos, saludandola con sus manos, c. (a pesar de su extrafio nombre,
los asambhakta son verdaderos adoradores misticos de la divinidad );
5°) los que “estan unidos' (sambhakta).

Los ascetas Visaraga son innumerables y se llaman asi porque
"van por camino erado’. Sin duda alguna, Nnos encontramos agqui
ante una verdadera especie de ascetas de “la mano izquierda' (va-
macari). Para judtificar su origen, € texto usa una antigua explica
cion: para ocultar “la verdad', Prajapati habria inventado "la doc-
trina de edtos Visaragd'. Edta explicacién se encuentra también en
otros textos hindles, con € objeto de justificar la exigencia de una
secta inmoral. Por otra parte, tal como lo reconoce € Vaikhanasas-
martasutra, €30S ascetas practican penitencia, conocen la técnica
yoga, repiten los manirg, hasta practican ciertas meditaciones, pero
"no lo hacen para unirse d Alma Céamicd'. Ellos dicen que € Alma
Coamica "eda en su corazon'. Algunos buscan la liberacion, pero
afirman que "la meditacion no es necesarid’. Otros dicen que la union
con & Alma Cbosmica s efectla practicando los ritos rdigiosos ta
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como estan descritos. Todos estos detalles contradictorios, sin em-
bargo, no cambian el caracter herético de los Visaraga. Nuestro texto
los nombra sin cesar a "eos brutos de Visaraga', y afirma que para
ellos no existe liberacion en edta existencia, y que no deben ser imi-
tados en caso alguno.

Hemos resumido las informaciones del Vaikhanasasmartasutra
justamente con €l objeto de confirmar la existencia de ciertas sectas
ascéticas y yogui-tantricas en una época muy anterior a la aparieion
de una doctrina y de una literatura tantricas. Nos encontramos ante
practicas y creencias que hunden sus raices en los tiempos pre-védi-
cos, y cuya continuidad no ha sido jamas interrumpida en la India,
a pesar de la escasez de documentos que las mencionan.!?

18 En los textos se encuentran bastante a menudo listas de ascetas y de
yoguis, pero cad siempre son someras (ver Nota Ill, 7).
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CAPITULO IV
EL TRIUNFO DEL YOGA

YOGA E HINDUISMO

Podemos seguir, tanto en la literatura juridico-teolégica como en
las partes didécticas y religiosas de la Epopeya, la penetracion gra-
dual de la practica Yoga, considerada como un excelente camino de
salvacion. Resultaria dificil determinar las etapas de esta penetra
cion, que llevara finamente a la conquista cas total dd espiritua-
lismo indio por € Yoga Digamos solamente que estamos en con-
tacto con obras cuya redaccion se sStla en d periodo comprendido
entre € dglo cuarto antes de Jesucristo y € dglo cuarto de nuestra
era Pero un hecho interesante, enfocado desde otro punto de vista,
es la coincidencia de este triunfo de las précticas yoguis con € em-
puje irresstible de la devocion migtica popular. Efectivamente, la
instalacion de la técnica Yoga en d corazdn mismo de hinduismo
tuvo lugar en un momento de criss de la ortodoxia; es decir, en €
momento preciso en que ésta validé en conjunto los movimientos
misticos "sctarios'. Durante su expansion, € brahmanismo debio
aceptar —como toda religion victoriosa, por otra parte— una canti-
dad de dlementos que d principio se mostraron extrafios, § N0 hos-
tiles. La asmilacion de las formas de la rdigiosdad autéctona, pre-
aria, comienza muy temprano, a partir de los tiempos védicos (es €
caso, por gjemplo, dd dios Siva). Pero eda vez, es decir, a comienzo
de la Edad Media india (durante € periodo que va desde € florec'-
miento del budismo hasta la Bhagavad-Gita), la asmilacion adquiere
proporciones inquietantes. A veces se tiene laimpresion de una revo-
lucién victoriosa, ante la cual la ortodoxia brahménica no puede ha
cer otra cosa que inclinarse. Lo que llaman “hinduismo” data de la
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época, en parte aun desconocida, en que € antiguo panteén védico
se ve eclipsado por la enorme popularidad de un Siva, de un Visnu
0 de un Krisna. No podriamos estudiar aqui provechosamente las
causas de edta transformacion profunda y amplia. Sin embargo, ob-
servemos que una de las causas principales de esta transformacion
fue precisamente la necesidad, experimentada por las masas popu-
lares, de una experiencia religiosa més concreta, de una devocion
midtica facilmente accesible, intima, persona. Ahora bien, las prac-
ticas tradicionales yoguis (populares, barrocas, no sistematicas) of -e-
elan justamente una experiencia migica de e género: desdefiando
los rituales y la ciencia teoldgica se basaban cas en hechos inmedia-
tos, concretos, no de todo desembarazados todavia de su substrato
fisiologico.

Evidentemente, esta penetracion cada vez més profunda de las
técnicas yoguis en la ortodoxia no dejé de encontrar ciertes ressten-
cas. Se devaron clamores, esporadicamente, en contra de la propa
ganda de los ascetas y de los "miagos’, gque pretendian que no se po-
dia obtener la liberacion final (mukti), ni los "poderes ocultos' (sid-
dhi) més que abrazando las disciplinas de dlos Es natural que esta
resstencia se expresara en primer término en los circulos oficiaes
del brahmanismo ortodoxo, formados por juristas y metafisicos vedan-
tinos. Unos y otros conservaban una "poscddn medid' con respecto
a las técnicas ascéticas y contemplativas del Yoga, a las que juzgaban
ya excesvas, ya contrarias a ided vedantino. Manu exribe 'S sub-
yuga tanto sus érganos como SU conciencia, puede acanzar su obje-
tivo sn atormentar su cuerpo con € Yogd' (Smrti, |1, 98).2 En €
mismo sentido, Sankara nos recuerda que € Yoga "conduce a la po-
50N de extraordinarios poderes, pero que “las supremas bestitudes
no pueden ser acanzadas por medio dd Yoga”.? El verdadero ve-
dantino opta por € conocimiento puramente metafisico.

1 Ganganath Jha, Manu-Smarti, The laws of Manu with the Bhasya of
Medhatithi, vol. I, part, |l. P. 363, Calculta, 1921, traduce yogatha, segin Me-
dhatithi, por by careful means, pero |0S comentaristas Narayana y Nandana,
seguidos por Biihler (Sacred Books Of the East, vol. 43, p. 48) dan a yogatha
e sentido de "mediante la practica Yogd'.

2 Comentario dd Vedanta-Sutra, trad. Thibauit, vol. 5, p. 223 298 Ra
manuja, por SU lado, Sin negar que se pueda "por la fuerza dd conocimiento
yogui" saber "todo lo que sucede en los tres mundos' y sin dcanzar la "intui-
cion directa’ dz Brahman, afirma que la "concentracion migtica' del espiritu
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Pero las reacciones de este género son esporéddicas. S, en efecto,
la tradicion vedantina contintia viendo en las précticas Yoga sola-
mente un medio para entrar en posesion de los poderes magicos, o,
en & mejor de los casos, una purificacion con miras a la verdadera
salvacion, hacia la cual solamente puede conducirnos € conocimien-
to metafisico, es un hecho que la mayoria de los tratados juridico-
teolégicos valorizan semejantes précticas y a veces las exaltan. Vasis-
tha Dharma Sastra, por gemplo, asegura "Ni aun mediante la re-
citacion cotidiana de los Vedas, ni aun mediante los sacrificios, el
nacido dos veces puede alcanzar esa condicién que se obtiene me-
diante la préctica del Yoga” (XXV, 7). El vaor mégico y purifica-
tivo de edta préctica es incomparable. “Si dn fatigarse € retiene
tres veces su respiracion siguiendo la regla dd Yoga, los pecados
gue haya cometido en un diay una noche se veran stibitamente de-
rribados’ (XXVI, 1). Otro tratado teolégico-juridico, Visnu-smrti,
confirma € prodigioso vaor de eda técnica. “El que medita, obtiene
todo lo que medita: tan grande es d poder migerioso de la medita-
don'. Es verdad que, en d texto sguiente se puntualiza —precisién
significativa— que & yogui debe tener por finalidad la liberacion
final, y de ningin modo gozar de los "poderes’ que adquiera a tra-
vés de la meditacion. También € yogui debe apartar de su pensa-
mieato todo 1o que es perecedero, y meditar solamente sobre o im-
perecedero. Pero, sAvo d purusa, nada es imperecedero. Uniéndose
a d (gracias a una meditacion continua) el yogui obtiene la libera
cion final" (XCII, 11-14). El Yoga-Sutra no aconseja otra cosa.

EL YOGA EN EL MAHABHARATA

Solamente a propdsito de las partes Ultimas agregadas a Mahabha-
rata, podemos hablar de una “hinduizacién” total de las précticas yo-
guis; pues, en esta Epopeya, cuyo éxito ha Sdo condderable en los
ambientes no-sacerdotales, € yoga ocupa un lugar importante. Re-
cientemente, se han puesto en claro las huellas de mitologia védica
reconocibles en los principdes pasonges, los Pandava (Wikander,
Dumézil). Pero, epopeya heroica a principio —y terminada en esa
forma probablemente entre d vir y € vi dglo antes de Jesucristo—

debe sy sogtenida por la bhakti {Sacred Books of the East, vol. 48 p. 340, 273
y 284).
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€l Mahabharata sufri6 numerosas interpolaciones. Se supone que,
principalmente durante los dos primeros siglos de la era cristiana,
un gran nimero de textos migtico-teoldgicos, filosoficos y juridicos
fueron introducidos en € poema, en forma ya sea de conjuntos com-
pletos (g ., libros XII, XIII), ya de episodios sueltos. Estos € ementos
diversos formaron ad una verdadera enciclopedia de acentuada ten-
dencia visnuista. Una de las primeras porciones agregadas (lo cual
tuvo lugar, aparentemente, antes de la era cristiana) es la Bhagavad
Gita (en € libro VI); lamésimportante de estas adiciones se encuen-
tra en d libro VII, € Moksadharma;y es justamente en estos libros
donde se encuentran las dusiones mas frecuentes a Yogay a Sam-
khya (ver Nota 1V, 1).

No hay que olvidar, snh embargo, que exos nuevos fragmentos,
aunque agregados bastante tarde, incluyen tradiciones muy anterio-
res alafecha de su interpolacion. La cronologia exacta de los diver-
s edtratos del Mahabharata no es alin mas que un desider atum bas-
tante quimé&ico, sin duda. Los cambios operados en € texto de
Mahabharata con € correr del tiempo son vishbles en sus lineas ge-
nerdes, pero muy pocos indianistas estan de acuerdo con respecto
a los detalles. Sin embargo, los fragmentos didacticos y "sectarios'
agregados d poema tienen ingpreciable vaor para la higtoria rei-
giosay filosdfica de la India. Por un lado, una cantidad de creencias,
pardelas a la ortodoxia brahménica y de innegable antigliedad, se
manifiestan abiertamente; por otra parte, ali es donde se encuen-
tran los primeros efectos organizedos y triunfantes del teismo hindu.
Es en la Bhagavad-Gita donde encontramos expresada por vez pri-
mera la identificacién dd Brahman de los Upanishad con Visnd
—dios que posee ahora la supremacia— y con su avatar terresire,
Krisna. En € Moksadharma, |0 mismo que en la Bhagavad-Gita y en
otros pasgjes encontramos también frecuentes alusiones ad Samkhya
y d Yoga, pero, como ya veremos, estas dos disciplines no estan var
lorizadas en su désco sentido de darsana.

Estas continuas adiciones han perjudicado, evidentemente, la uni-
dad del conjunté. Abundan las contradicciones. Los Vedas, por gjem-
plo, estén dli condderados a menudo como la autoridad suprema
(pramana); pero también ali se lee que "d Veda es engafioso"
(XI1, 329, 6). Las pdabras de Bhisma, inspiradas por Krisna, tie-
nen "una autoridad igual a la de los Vedas' (XII, 54, 29-30). La
"Gradd' eda colocada por encima de la sruti y de la escoladica
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(tarka), pues solo dla puede aclarar “la secreta y misteriosa comu-
nicacion de la verdad” (XII, 3%, 5). Pero, en generd, la inferencia
(anumana) y la revelacion escritural (sruti) son consideradas como
pruebas suficientes de la validez de una verdad (XII, 205, 19; etc.).
Hopkins ha reunido y dasificado -un materia inmenso para ilustrar
los dogmasy creencias de que habla el Mahabharata, particularmen-
te en sus partes “pseudo-épicas”. ESta masa compuedta e insuficien-
temente articulada se explica por la diversdad de autores que perte-
necen a menudo a escudas opuestas, cada uno trata de imponer su
propia concepcién religiosa. Tampoco bhay que olvidar que la redac-
cion de ciertos libros, sobre todo € Moksadharma, duro tal vez va
rios dglos Sn embargo, resulta posble desprender la poscion ted-
rica de eda parte pseudo-épicac por un lado, se refirma dli d mo-
nismo upanishadico matizado de experiencias teistas, y por otro lado,
se acepta toda solucion soteriolégica que no sea explicitamente con-
traria a la tradicion escritural.

Egtamos ante una literatura edificante que, Sn ser de origen “po-
pular”, estd concebida para llegar a todos los ambientes. Los Ultimos
libros vinculados d Mahabharata son, en d fondo, textos de propa
ganda visnuita, una propaganda bastante confusa, que se srve de
todo lo que le permite la exdtacion de Visni y Krisna. Y €S intere-
sante  comprobar que € Yoga ha contribuido ampliamente a apo-
yar esta exatacion. Pero en e Moksadharma, € Y oga no quiere decir
cittavrttinirodha, como en d comentario de Patanjali: Srve smple-
mente para designar toda disciplina practica, lo mismo que |a pala-
bra Samkhya designa a todo conocimiento metefisico. Las diferencias
gue oponian d sstema désco Samkhya (que era ateo) d sstema
clésico Yoga (que era teista) se borran igualmente, hasta d punto
de desgparecer completamente.

YOGA Y SAMKHYA

Ante € pedido formulado por Yudhisthira para que explicara la
diferencia entre estos dos senderos, Bhisma contesta ( Mahabharata,
XIl, 11043): "H Samkhya y d Yoga exdtan cada cud su méodo
como & megor medio (karana) (...). Los que se dgjan guiar por €
Yoga, se basan en una percepcion inmediata (de esencia mistica:
pratyaksahetava); |0s que sguen & Samkhya, en ensefienzas tradicio-
naes (sastraviniscayah). Consdere verdaderas tanto una como otra
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de estas ensefianzas (... ). Siguiendo con precision |las instrueciones,
conducen las dos a supremo objetivo. Tienen en comln |a pureza,
Ia represion (de los deseos) y la piedad hacia todos los sares; € res-
peto estricto de los juramentos es comin a los dos, pero las opiniones
(dtll\fjanzcs) no son idénticas en & Samkhyay en € Yoga' (ver No-
talV, 2).

El caracter no-sistematico de estos dos caminos soteriolégicos es
evidente. Aunque encontremos —principalmente en la Gita y en €
Moksadharma— términos técnicos tales como prakrti, tattva, mahat,
etcétera, en ningun lado € Samkhya es presentado como € método
para digtinguir € epiritu de la experiencia psicomental, punto de
partida del sstema de Ysvara Krisna. El Samkhya sdlo significa alli
"verdadero conocimiento” (tattva jnane) o "conocimiento dd Alma
(atmabodha): a este regpecto, presenta mas bien analogias con las
posiciones upanishadicas. NO porque se trate de “una mezcla de
ideas Samkhyay Vedanta', como piensa Hopkins, sno smplemente
de una etapa anterior a los sstemas Samkhya y Vedanta Tampoco
es necesxio buscar en ciertos fragmentos del Mahabharata ausiones
precises a una escuda teista Samkhya, paralda a darsana ateo de
Isvara Krisna

El Moksadharma (v. 11463) afirma que los precursores (purah-
sarah) de los yoguis se encuentran en los Vedas (es decir, en los
Upanishad) y en € Samkhya. En otras palabras, la "verdad" descu-
bierta por los Upanishad y & Samkhya es aceptada y asimilada por
el Yoga, pues este término —cualquiers que sea @ significado que se
le dé— e aplica sobre todo a una técnica espiritual. La Bhagavad-
Gita llega mas |lgos todavia y afirma que “solamente |0s espiritus
estrechos oponen € Samkhya ad Yoga, no los sabios (panditah).
Quien es reamente duefio de uno de dlos tiene asegurado d fruto
de los dos' (V, 4). "Samkhya y Yoga no son mas que uno" (V, 5).
Esta poscion corresponde perfectamente a espiritu de |la Bhagavad-
Gita. Porque, como pronto veremos, en esta pieza maestra del Maha-
bharata, Krisna trata de reunir todos los caminos soteriolégicos en
una nueva y Unica sintesis espiritua.

TECNICAS YOGA EN EL MAHABHARATA

En oposcion d Samkhya, € Yoga fija en d Mahabharata toda
actividad que conduce € alma a Brahman a mismo tiempo que otor-
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ga a aguélla numerosos "poderes’. Comunmente, esta actividad equi-
vale al dominio de los sentidos, a ascetismo y a penitencias de todo
tipo. El Yoga posee slo esporddicamente € significado que le da
Kiisna en |a Bhagavad-Gita; a saber: "renunciamiento alos frutos de
las propias acciones'. Esta variedad de acepciones ha sido aclarada
por Hopkins en un estudio exhaustivo.® Yoga significa algunas veces
"méodo” (Gita, |11, 3), a veces "activided" (Moksadharma, 11682),
o0 "fuerza' (Moksad., 11675 y p. sig.) 0 "meditacion” (Moksad., 11691,
etcétera), 0 "renunciamiento” (sannyasa, Gita, V1, 2), etc. Estos di-
ferentes sentidos corresponden a una red diversidad morfolégica
Si la palabra yoga significa muchas cosas, es porque € Yoga es mu-
chas cosas. La Epopeya es, en efecto, d encuentro de innumerables
tradiciones ascéticas y populares, cada una provista de un “Yoga”
—es decir, de una técnica “mistica”— que le es propia. Los largos
diglos, en cuya marcha nuevos episodios vienen a intercalarse, per-
miten a todas esas formas de Y oga barroco conquistar un lugar (y un
justificativo), |0 que trae como resultado la transformacion de la
Epopeya en una enciclopedia

A grandes rasgos, se pueden distinguir tres clases de hechos sus-
ceptibles de interesarnos. 1°) episodios sobre € ascetismo (tapas)
gue revelan practicas y teorias solidarias a la ascesis védica, y sin
referencia d Yoga propiamente dicho; 2°) episodios y discursos en
los que Yoga y tapas son snénimos y considerados los dos como téc-
nicas méagicas, 3°) discursos didacticos y episodios en que € Yoga
es presentado con terminologia propia y eaborada filosoficamente.
Los documentos de eda tercera categoria —en gran parte contenidos
en € Moksadharma— 0n 10s mas interesantes, pues revelan ciertas
formas del Yoga registradas en forma insuficiente en otros textos.
Por e emplo, encontramos practicas "mégicas’ antiquisimas, que los
yoguis usaban para doblegar a los dioses y aun para aterrorizarlos.*
La fenomenologia de este ascetismo mégico es arcaica: € slencio
(mauna),la tortura excesiva (ativatapas), el "desecamiento del cuer-
po", son medios empleados no solo por los yoguis sino también por
los reyes (Mahabharata, |, 115 24; 119 7y 34). Para doblegar a In-
dra (ariradhayisur devam), Pandu permanece durante un dia en-

3 Yoga technique en The Great Epic (Journal of American Oriental So-
ciety, XXXII, 1961, ps 333-37.

4 Hauer, Die Anfinge der Yogapraxis, p. 98 y dg. Se han encontrado
ejemplos semejantes en ciertas clases de ascetas errantes.
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tero parado, gpoydndose en un s0lo pie, y termina por obtener en
eda forma € samadhi (1, 123 28). Pero ede trance no revela nin-
gun contenido yogui; se trata mas bien de una hipnosis provocada
por medios fisicos, y las relaciones entre € hombre y € dios perma-
necen en un nivel mégico. En otros lados, se confunde € Y oga con
la asces's pura, tapas (p. ej., XII, 153 36). Yati (asceta) y yogui se
convierten en términos equivaentes y llegan a designar, sin diferen-
cias, atodo ser "deseoso de concentrar su espiritu’ (yuyuksat)y cuyo
objeto de estudio no son las Escrituras (Sastra), sSno la silaba mis-
tica OM. Nos damos cuenta de que € "estudio de la sildba OM se
refiere a las técnicas de audicion midtica, de repeticion y de "asmi-
lacion” de ciertas formulas magicas (dharani) de encantamiento, €tc.

Pero, cuaquiera que sea € método degido, edtas précticas = ven
coronadas por la adquisicion de una fuerza que nuestros textos lla-
man "fuerza dd Yogd' (yoga-balam).Su causa inmediata es la "fi-
jacion dd espiritn” (dharana) que se obtiene tanto mediante "la
placidez y la ecuanimidad” (la “espada”® de la ecuanimidad de
Yoga, XII, 255, 7) como por ladisminucion progresiva del ritmo respi-
ratorio (X11, 192, 13-14). En los pasges intercalados posteriormente
en la Mahabharata,, abundan los resimenes y esquemas mnemotée-
nicos de las précticas yoguis. La mayoria de dlos reflgjan los disés
tradicionadles. "B yogui que, dedicado d gran voto (Mahavratasa-
mahitah), fija diestramente su dma sutil (suksman atman) en los
siguientes lugares: € ombligo, la nuca, la cabeza, € corazdn, €
estomago, las caderas, los 0jos, las orgas y la nariz, quemando apri-
sa todas las buenas y malas acciones, aunque se asemejan a una
montafia (por su tamafio) y esforzandose por dcanzar € supremo
Yoga, es liberado (de las emboscadas de la existencia) s tal es su
voluntad" (XI1, 304, 39 y sg.).

Otro texto (V, 52 y sig.) exdta las dificultades de estas practi-
cas y llama la atencion sobre € pedigro que amenaza a que fracasa.
"Arduo es d gran camino (mahapantha)y poco NUMEODS on los
que lo recorren hasta € fin, pero muy culpable (bahudosa) es la-

5 Hopkins, The Great Epic ofIndia, p. 181, da ciertas listas de los "cinco
pecados' que € yogui debe "cortar". Veamos una de dlas (XII, 241-3): €
apetito sexua (kama), la colera (krodha),la gula (lobha), d miedo (bhaya)
y € suefio (svapna). Abundan las variantes pues € tema de los "dnco peca
dos' es muy popwlar en la India (conacido también por € budismo: por ejem-
plo: Dhammapada, 370).
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mado aquel que, después de haber tomado @ camino del Yoga
(yogamargam asadya) renuncia a proseguir su camino y vuelve so-
bre sus pasos'. Es @ peb'gro bien conocido de todas las acciones méa
gicas, que desencadenan fuerzas cgpaces de matar a mago S éste
no es lo bastante fuerte como para subyugarlas mediante su volun-
tad y encauzarlas segin su deseo. Merced a la ascesis del yogui ha
sido desencadenada una fuerza impersona y sagrada, semejante a
las energias liberadas por cuaquier otro acto ceremonial mégico o
religioso.

El caracter magico de las practicas Yoga se ve igualmente valo-
rizado en otras ocasones se dice, por gemplo, que € que goza de
las més perfectas beatitudes carnales no es & brahman, sino € yo-
gui; ya en la tierra, durante su entrenamiento ascético, € yogui
tiene a su servicio mujeres fosforescentes, pero en d cido goza en
proporcion decuplicada de todas las voluptuosidades a las que re-
nunciara en la tierra (X111, 107, Hopkins, Yoga-technique, pag. 336.
Hauer, Der Yoga als Heilweg, pag. 68, cita un pasge smilar, XII,
221).

FOLKLORE YOGA

El hipnotismo era bien conocido; ya hemos audido a Vipula
(X111, 40-41) quien protegio, por medio de la hipnoss, a la mujer
de su maestro (ver pag. 94). El hipnotismo es explicado como “la
penetracion en d cuerpo de los demés', creencia extremadamente
arcaica 'y que inspirara cuentos y leyendas innumerables. El rsi Usa
nas, maestro de Yoga, se proyecta sobre d dios de la riqueza, Ku-
bera, torndndose ad duefio de todos los tesoros de éste (X1, 290,
12). Otro episodio (XV, 26, 26-29) nos cuenta de qué modo €
asceta Vidura abandona a morir su cuerpo gpoyado en € tronco
de un &bol y penetra en € cuerpo de Yudhisthira, quien asimila asi
todas las virtudes ddl asceta. Se trata de un motivo de folklore mé&
gico, ilustrado principamente por muchos cuentos de “introduccion
en los cadaveres' (Ver nota IV, 3). No hay que olvidar, también, que
entre los siddhi adquiridos por |os yoguis, Patanjali cita la operacion
de "pasgie de un cuerpo a otro” (11X, 38 cittasya parasacariracesah).
En los textos no ssteméticos tales como los fragmentos agregados
a Mahabharata, resulta dificil ssparar @ folklore mégico de las tée-
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nicas propiamente yoguis.® Aunque los siddhi hayan sido conside-
rados por Patanjali y por todos los representantes del Yoga "clasico”
como indtiles para la liberacidn, los "poderes milagrosos” adquiridos
por los yoguis Sempre impresonaron a las multitudes. El tantrisma
no los rechaza; los consdera como una prueba inmediata de la di-
vinizacién de hombre. Pero en la Bhagavad-Gita, los siddhi no des-
empefian papd aguno.

EL MENSAJE DE LA BHAGAVAD-GITA

La Bhagavad-Gita, una de las primeras interpolaciones masivas
en € libro VI del Mahabharata, otorga a Yoga una importancia
de primer orden. Evidentemente, & Yoga expuesto y recomendado
por Krisna en esta obra maestra del espiritualismo hindd, no es ni €
Yoga désco de Patanjai ni € conjunto de técnicas "mégices’ que
hemos visto hasta ahora, sino un Yoga apropiado para la experiencia
religiosa visnuita; un méodo con miras a la adquisicion de la unio
mystica. S tenemos en cuenta € hecho de que la Bhagavad-Gita re-
presenta no solamente la cumbre del espiritualisno ecuménico indio,
sino también un vastismo ensayo de sintesis, en e que todos los
"senderos’ de la sdvacion son validados e incorporados a la devo-
cion visnuita, la importancia que Krisna concede ali a Yoga equi-
vae a un verdadero triunfo de la tradicion yogui. El fuerte matiz
teista que le confiere Krisna nos ayuda mucho a comprender la fun-
cion que € Yoga desempefiaba en € conjunto del espiritualismo in-
dio. Efectivamente, des conclusones se desprenden de esta compro-
bacion: 1°) @ Yoga puede ser tomado como disciplina mistica cuya
finalidad seria la unién de las almas humanas y divina, 2°) es asi
—como experiencia mistica— como ha sido entendido y aplicado €
Yoga en las grandes corriente populares de devocion, "sectarias’ que
encuentran eco en las interpolaciones del Mahabharata. No hay ne-
cesidad de hacer agui un andlisis detallado de la Bhagavad-Gita (ver
Nota 1V, 4). En resumen, Krisna revela a Arjuna "d yoga imperece-
dero" (yogam avyayam) y <Us revelaciones e refieren a 1°) la es
tructura del Universo; 2°) las modalidades del Ser; 39) los caminos a

« Ciertos pasgjes hablan de samadhi, pero en € sentido no-yogui de “arre-
glar, poner en orden”; "medio pard'; apanitasya samadhim cintaya, * piensa en
un areglo paa ese md (XIll, 96, 12, Hopkins, p. 337).
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seguir para obtener la liberacion final. Pero Krisna no se olvida de
agregar que ese "yoga antiguo” {puratanahyogah, 1V, 3) que cons-
tituye @ "misterio supremo”, no es una innovacion: 1o ha ensefiado
ya a Vivasvat, quien seguidamente lo revdd a Manl, y Mand lo
transmitio a lksvaku (IV, 1). "Es a través de esta tradicion que lo
conocieron |os reyes-rsi; pero, con € tiempo, ese yoga desaparecio
de la tierrd" (1V, 2). Cada vez que € orden (dharma) tambalea,
Krisna se manifiesta @ mismo (1V, 7), es decir, revela, en forma apro-
piada a "momento histdrico" respectivo, esta ciencia que esta fuera
del alcance del tiempo. En otras palabras, 9, como ya veremos la
Bhagavad-Gita se presenta historicamente como una sintesis espiri-
tual, sdlo aparece como "nueva' ante nuestros ojos condicionados por
e Tiempo y por la Historia. Esto tiene su importancia para las in-
terpretaciones occidentales del espiritualismo hindU; porque, s tene-
mos derecho a reconstruir la historia de las doctrinas y de las téc-
nicas indias, no debemos olvidar que, desde € punto de vista de la
Indig, € contexto histérico de una "revdacion” sdlo tiene un dcance
limitado: la "aparicion" o "desaparicion” de una férmula soteriol6-
gica en € plano de la Historia no puede ensefiarnos nada en cuanto
asu "origen". Segun la tradicion india, tan solidamente refirmada por
Krisna, los diversos "momentos histéricos' —que a mismo tiempo son
momentos del devenir eésmico— no crean la doctrina, Sno que sola
mente dan origen a férmulas apropiadas dd mensagje no-temporal. En
e caso de la Bhagavad-Gita, sus "novedades' se explican por d mo-
mento histérico que necesitaba justamente una sintesis espiritua
nueva y més amplia. Referente a punto que aqui nos interesa —el
sentido que € poema da a las técnicas yoguis— recordemos solamen-
te que d problema capital de |la Bhagavad-Gita es saber S la accion
puede, también dla, llevarnos a la adquisicion de la sdvacidn, o
hien S la meditacién mistica es d Unico medio de conseguirla: es, en
otras palabras, € conflicto de la "accion” (karman)y de la "contem-
placion” (sama). Krisna trata de solucionar este dilema (que, Jesde
la época inmediatamente posterior a los Vedas no dgjé de obsesionar
al espiritualismo hindd) demostrando que los dos métodos opuestos
son igualmente vdidos, pues todo individuo puede degir  méodo
gue su actual Situacion kirmica le permite prac icar: ya sea pues
sobre la "acdion', ya sea sobre d conocimiento y la contemplacién
mistica. Es aqui donde Ktisna hace intervenir a “Yoga™; a un Yoga
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que no era todavia el darsana de Patanjali, pero tampoco € Yoga
"mégico” a que se refieren otros textos del Mahabharata.

EL EJEMPLO DE KRISNA

Podriamos decir que la esencia de la doctrina revelada por Kris-
na resde en esta férmula sucinta. jcompréndeme e imitame! Porque
todo lo que & daaconocer sobre su propio Ser y su "comportamiento”
en e Cosmosy en la Historia, debe servir de modelo gemplar para
Arjung; éte encuentra e sentido de su vida historicay ad mismo
tiempo obtiene la liberacion al comprender qué es Krisna y qué hace.
Por otra parte, d mismo Krisna indge sobre d vaor gemplar y so-
teriolégico del modelo divino: Todo lo que & Jefe hace, 1o imi-
tan los hombres, la regla que @ obsarva, es seguida por d mundo”
(IIL, 21). Y agrega, refiriéndose a S mismo: “En los tres mundos,
nada hay que esté yo obligado a hacer (...) y sn embargo, per-
manezco en accién” (111, 23). Krisna s goresura a devdar € pro-
fundo dgnificado de edta actividad: “Si yo no estuviese Sempre in-
fatigablemente activo, los hombres seguirian mi gemplo en todas
partes. Los mundos dgjarian de exigir § yo no cumpliera mi obra;
seria yo causa de la confusion universal y del fin de las criaturas”
(11, 23-24; trad. E. Sénart).

En consecuencia, Arjuna debe imitar d comportamiento de Kris-
na o |, en primer lugar, continuar la accion, para no contribuir,
con su pasividad, a la "confuson universd”. Pero, para poder actuar
"como Krisnd', le es necesario comprender tanto la esencia de la
divinidad como sus modos de manifestacion. Es por esto que Krisna
serevela: a oconocer d Dios d hombre conoce a mismo tiempo €
modelo a imitar. Ahora bien, Krisna empieza por revelar que d Ser
y € No-Ser moran en d y que toda la Creacion —desde los dioses
hasta los minerales— desciende de € (VII, 46; I1X, 45, etc.). El
crea continuamente € mundo por medio de su prakrti (IX, 8) pero
eda incesante actividad no lo encadena (IX, 9); no es més que €
epectador de su propia creecion (IX, 10). Es justamente esta vao-
racion, paradgjica en gpariencia, de la activided (del karma), |0 que
constituye la leccion capitd del Yoga revelado por Krisna, en imi-
tacion de Dios que crea y sodiene d mundo sin participar en é), €
hombre aprender4 a hacer lo mismo. "No basta con abstenerse de la
accion para liberarse dd acto; la smple inaccidon no conduce a la
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perfeccion” pues "cada cua esd condenado a la accion” (111, 4-5).
Por mas que @ hombre refrene la actividad de sus sentidos, "aquél
cuya dma edta trastornada por la evocacion de los objetos sensibles'
—o0 sea lamayoria de |0s seres humanos— No alcanza a desarraigarse
del mundo. Aunque se abgtenga del acto, en € edtricto sentido de la
paabra, toda una actividad inconsciente, provocada por los guna
(III, 5) contimia encadenandolo a mundo y asimilandolo a circuito
kirmico.

Condenado a la accion —pues “la accion es superior a la inaccion™
(111, 8) —el hombre debe cumplir los actos prescriptos, en otras
palabras los “deberes”, l0s actos que son de su incumbencia en vir-
tud de su Stuacion particular. "Mé&s vae cumplir, aunque sea en for-
ma imperfecta, su propio deber (svadharma), que cumplir, aun
perfectamente, € deber correspondiente a otra condicién" (para-
dharma: |11, 35). Esas actividades especificas son condicionadas por
los guna (XVII, 8 XVIII, 23). Krisna repite en varias 0casones
que los guna proceden de su persona, pero que no lo encadenan:
"no esque yo eté en dlos on dlos losque estén en mi (VIL 12 X1V,
5 referente a la estructura de los guna). “Yo he creado la divison en
cuatro dasss que digtingue a los guna (...) y sin embargo no ac-
tuo, oy inmutable' (IV, 3). La leccon que se desprendé de esto
es la dguiente: aun aceptando la "Stuacion histérica™ creada por los
guna (que debe s aceptada, pues también los guna derivan de
Krisna) y actuando de acuerdo con las necesidades de eda "Stua
don’, d hombre debe negarse a valorizar sus actos y en consecuen-
Cig, hegarse a otorgar un valor absoluto a su propia condicion. En
otras paabras, por un lado debe negar redidad ontoldgica a toda
"dtuacion” humana (pues s0lo Krisna et saturado de Ser) v, por
otro lado, debe cuidarse de gozar de los "frutos de sus acciones'.

"ACTOS Y SACRIFICIOS!

En este sentido podemos decir que |a Bhagavad-Gita se esfuerza
por "sdva" todos los actos humanos, por "judtificar toda accién
profana: pues por é mismo hecho de que no goza ya de sus "frutos',
e hombre transforma sus actos en sacrificios, es decir en dinamis-
mos transpersonaes gque contribuyen a mantenimiento del orden
cosmico. Ahorabien, como Krisnalo recuerda, solo los actos cuyo fin
inmediato es e sacrificio no encadenan: "no actles pues Sino apar-
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tando toda ligadura” (III, 9). Prajapati cred € sacrificio para que €
Cosmos pudiera manifestarse y para que los seres humanos puedan
vivir y engendrar (II1, 10). Mas Krisna revela que é hombre tam-
bién puede colaborar en la perpetuacion de la obra divina: no sdlo
mediante sacrificios propiamente dichos (los que constituyen € cul-
to védico), sino por medio de todos sus actos, cualquiera que sea su
naturaleza. Para aguel que “se dedica a las obras dd sacrificio, toda
actividad se disuelve en la nada" (IV, 23). Se entiende agqui que la
actividad ya no "encadend’, ya no crea nuevos nucleos karmicos. Es
en ede sentido que los digtintos ascetas y yoguis "sacrifican” sus
actividades fisioldgicas y psiquicas; dlos se desprenden de esas ac-
tividades, les dan un vador transpersonal; y a hacerlo "tienen todos
la verdadera nocion del sacrificio, y mediante @ sacrificio, borran
sus manchas' (IV, 25-30).

Edta transmutacion de actividades profanas en rituales es hecha
posible merced al Yoga Krisna revela a Arjuna que € "hombre de
accion' puede sAvarse, en otras paabras, substraerse a las conse-
cuencias de su participacion en la vida de mundo, aun continuando
su accién. El “hombre de accidn”, es decir  que ro puede retirarse
de la vida civil para conseguir su sdvacion por medio del conoci-
miento o de la devocion migtica. Lo Unico que debe cumplir es esto:
debe desprenderse de sus actos y de |os resultados de éstos, en otras
palabras. "renunciar a los frutos de sus actos' (phalatrsnavairagya)
actuar enforma impersonal, Sn pasion, Sin deseo, como S se tratara
de una procuracion, en lugar de otro. Si actlia conforme a esta regla,
edrictamente, sus actos ya no engendraran nuevas potenciaidades
kdrmicas, ni lo atardn ya a circuito kdrmico. "Indiferente a fruto de
la accion, siempre satisfecho, libre de todo vinculo, por atareado que
esé, en redidad no actda... (IV, 20).

La gran originalidad de la Bhagavad-Gita reside en haber inss-
tido sobre ete “Yoga de accion” que e rediza "renunciando d fruto
de los propios actos' (phalatrsnavairagya®.Este es € motivo prin-
cipd de su éxito, sin precedentes en la India. Porque desde ese mo-
mento, los hombres pueden tener esperanza de salvacion, gracias a
phalatrsnavairagya, aun cuando, por motivos diversos, se vea obli-
gado a seguir compartiendo la vida social, tener una familia, preocu-
paciones, desempefiar funciones, y aun hacer cosas inmorales (co-
mo Arjuna, que debe matar durante la guerra a sus adversarios).
Actuar pléacida, automaticamente, sin estar movido por € "deseo del
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fruto", es obtener un dominio de si mismo y una serenidad que sin
duda alguna, sdlo € Yoga puede conferir. Como dice Krisna: "Ac-
tuando sin restricciones, permanece fiel d Yogd'. Esia interpretacion
de la técnica Yoga —en la que se nos hace ver un instrumento que
nos permite desligarnos del mundo, sin dejar de vivir y de actuar en
él— es caracteristica del grandioso esfuerzo de sintesis del autor de la
Bhagavaed-Gita, quien queria conciliar todas las vocaciones (ascética,
mistica, activa) tal como habia ya conciliado €l monismo vedantino
con € pluralismo Samkhya; pero a mismo tiempo pone de reieve
la flexibilidad extremada del Yoga, & que prueba asi una vez mas
gque puede adaptarse a todas las experiencias religiosas y satisfacer
a todas las necesdades.

TECNICA YOGA EN LA BHAGAVAD-GITA

Ademas de ex “Yoga” accesble a todo @ mundo, y que consiste
en d renunciamiento a “les frutos de los actos’, la Bhagavad-Gita
expone en forma somera una técnica yogui propiamente dicha, reser-
vada para los muni (VI, 11). Aunque morfolégicamente (posturas
dd cuerpo, fijacion de la punta de la nariz, ete.) esta técnica sea ana-
loga a la expuesta por Patanjali, la meditacion de que habla Krisna
es diferente a la de los Yoga-Sutra. Primeramente, d pranayama no s
menciona en ex contexto. La Gita IV, 29y V, 27, s refiere d pra-
nayama, PO Mas que Un gercicio yogui, resulta una meditacion
de subdtitucién, un "ritud interiorizado”, como los que se encuen-
tran en la época de los Brahmana y de los Upanishad. En segundo
lugar, en la Cita la meditacion yogui no llega a su punto méximo
sno cuando € yogui se concentra en Krisna

"El dma serena y sn temor, constante en su promesa de con-
servarse en @ camino de la castidad (brahmacari), firme d intelecto
y pensando en Mi sn cesar, debe practicar € Yoga considerdndome
como supremo objetivo. Asi, con € alma continuamente dedicada a
la meditacién y con € inteecto sojuzgado, € yogui obtiene la paz
gue mora en Mi y cuyo limite final es € nirvana" (VI, 14-15).7 La

7 E. Sémart traduce ad ex Ultimo verso: "d yogui... conquista € re-
poso, la paz suprema que tiene su aeisnto en mi* (santim nirvanaparamam
matsamstham adhigacchati). Hemos optado por una traduccion més libre, pero,
segln creemos, més proxima a espiritu del texto.
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devocion mistica (bhakti) cuyo objeto es Krisna, confiere a éste un
papel infinitamente més grande que e que Is—ara desempefiaba en
los Yoga-Sutra. En la Gita, Krisna es € Unico objetivo; é es quien
justifica la practica y meditacion yoguis, en é es que se "concentrd’
e yogui; es por su grecia (y en la Gita € concepto de la Gracia co-
mienza ya a formarse, anunciando € desarrollo frondoso que tendra
en la literatura visnuita ), que € yogui obtiene € nirvana, que no es
ni € nirvana dd budismo tardio ni € samadhi de los Yoga-Sutra,
sino un estado de perfecta union mistica entre & dmay su Dios.

Un verdadero yogui (vigatakalmasah, "liberado de la corrupcion”
dd bien y dd mal) adcanza facilmente la beatitud infinita (atyan-
tam sukham) originada por € contacto con Brahméan (brahmasams-
parsam, VI, 28). La invocacion de Brahméan en un texto donde se
hace la apologia de Krisna no debe asombrarnos. En |a Bhagavad-
Gita, Krisna es  Espiritu puro; @ "gran Brahman" sdlo es su "ma
triz (yoni, X1V, 3). “Yo 0y <l Padre, @ que proporciona la smiente”
(XIV, 4). Krisna es "d sugtento de Brahman', y d mismo papel
desempefia con respecto a la Inmortalidad, a Imperecedero, a orden
«emo y a la felicidad perfecta (XIV, 27). Pero aunque en este con-
texto d Brahma se encuentre colocado en la condicion "femenina’
de laprakrti su naturdeza es de orden espiritual. El muni la dcanza
mediante € Yoga (V, 8). La “infinita beatitud" resultante de la unién
con Brahma permite a yogui ver "d dmad' (atman) en todos los se
resy atodos los sares en d atman ( VI, 29). Y, en la estrofa siguiente,
e lazo mistico entre @ yogui y € Dios encuentra su fundamento en
la identificacién a Krisna dd atman de los seres "a Aquel que Me
ve en todos lados, y ve todas las cosas en Mi, a agquél yo no lo aban-
dono jamas, y é no Me abandona nunca. Aqud que habiéndose fi-
jado en la unidad, me adora, a Mi que moro en todos los seres, ee
yogui mora en Mi, cualquiera que sea su manerade vivir" (VI, 30-31).
En Isa-Upanishad (Cap. V1), encontramos € mismo tema que en
la edtrofa citada (Gita, V1, 30), |0 que demuestra que en los Upa
nishad han habido corrientes teistas que fueron legadas a la Gita,
en donde se desarrallaron en forma magnifica. Krisna, dios personal
y fuente de las verdaderas experiencias misticas (bhakti) esta ali
identificado con € Brahman de la metafisica, puramente tedrica, de
los Upanishad més antiguos.

Sin embargo los mayores dogios se ven dli prodigados, no d
yogui separado por completo de los dolores e ilusiones de este mun-
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do, sno a aquel que considera @ dolor y la degria genos como su-
yos propios (V1, 32). Es éte un leitmotiv de la midtica india, y par-
ticularmente de la migtica budista. La smpatia del autor de la Bha-
gavad-Gita se vuelca por entero en @ que practica semejante Y oga
S fracasa en eda vida, renacerd en una familia de yoguis diestros y
conseguira perfeccionar en otra vida 1o que no pudo llevar a cabo
en éda (VI, 41). Krisna revela a Arjuna que € smple hecho de ha
ber probado d sendero dd Yoga deva d hombre por encima del
que s ha limitado a los ritos prescriptos por los Vedas (VI, 44).
Finamente, Krisna no olvida mencionar que entre los caminos que
conducen a la salvacion, d megor y d més recomendable es d sen-
dero del Yoga "El Yoga es superior a la ascesis (tapas), Superior
aun ala denda (jnana) superior d sacrificio® (VI, 48).

Es d triunfo completo de las précticas yoguis. NO solamente son
aceptadas por |a Bhagavad-Gita, esa cumbre del espiritualismo in-
dio: son llevadas a primer plano. Es verdad que este Yoga esta pu-
rificado de sus resahios mégicos (la ascess rigurosa, €C.) y que la
maés importante de sus antiguas técnicas, € pranayama, 00 desem-
pefia un papd insignificante. También es cieto que la meditacion
y la concentracion se convierten, aqui, en instrumentos de la unio
mystica con un tiios que se revela como Persona. Pero, Sn embargo,
la aceptacion de las précticas yoguis por la corriente misticay de
devocion visnuita® demuestra la considerable popularidad de esas
précticas, como también su ecumenismo indio. La< paabras de Kris-
na equivaen ala validacién, ante € hinduismo entero, de un Yoga
"de devocidn', de la técnica yoga consderada como un medio pura-
mente hindl de obtener la unién migtica con € Dios persond. Una
parte inmensa de la literatura moderna yogui publicada en la India
y en € extranjero encuentra su justificacion tedrica en la Bhagavad-
Gita.

8 Ver, por gemplo, € papd dd Yoga en la importantisma "sectd’ Pan-
caratra (Bhagavata), Nota |V, 5.



Carfruro V
TECNICA YOGA EN EL BUDISMO

EL CAMINO DEL NIRVANA Y EL SMBOLISMO
DE LA INICIACION

Durante € periodo de sus estudios y ascesis, Sakyamuni corozié
tanto las doctrinas Samkhya como las précticas Yoga. Arada Kalama
ensefio a Vaisali una egpecie de Samkhya preclésico y Udraka Ra-
maputra expuso los fundamentos y los objetivos dd Yoga ( ver asva-
ghosa, Buddhacarita, XI|, 17, id. Saundarananda, XV, XVI|; Majjhi-
manikaya, |, 164). S d Buda rechaza las enseflanzas de esos dos
maestros, es porque @ las sobrepasd. Por supuesto, la mayoria de los
textos candnicos alegan la exigencia de un foso insdvable entre €
lluminado, sus maestros y sus contemporaneos. Es ésta una posicion
polémica que es necesario rectificar. El mismo Buda proclamaba que
“habia encontrado € antiguo camino y |o habia recorrido” (Saemyutta
Nikaya, 11, 106, ver otras referencias en Coomaraswamy, Hinduism
and Buddhism, p. 45y sig.). El "antiguo camino" fuera de tiempo,
erael delaliberacion, de la No-Muerte, y también e camino del Y oga
Como ya lo escribia en 1900 Emile Sénart, € Buda no repudiad con-
junto de las tradiciones ascéticas y contemplativas indias, sino que
las completa: "es sobre d terreno dd Y oga que se ha elevado € Buda;
cualquier novedad que haya introducido en é, ha sdo formada en
e molde dd Yoga”.!

El Despertado se opone tanto a ritualismo brahméanic> como a
ascetismo exagerado y a las teorias metafisicas. Retoma pues, ahon-
dandolas, |as criticas ya formuladas por los contemplativos upanisha-

1 E. Sénart, Bouddhisme et Yoga (Rev. Hist. Relig., noviembre 1900,
p. 345-3€4). Referencias d Yoga en relacion con & Budismo, Nota V, 1.
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aicos en contradel ritualismo fosilizado y € exceso de ascesis (tapas):
por otra parte, Se opone a la pretensién —representada principal-
mente por los Upanishad clasicos— de obtener la savacion sola
mente por € camino del conocimiento metafisico. A primera vista,
el Buda rechaza tanto la ortodoxia brahménica y la tradicion ted-
rica de los Upanishad como las innumerables "hergjias’ mistico-ascé-
ticas desarrolladas a margen de la sociedad india. Y sn embargo,
el problema centra del budismo: € sufrimiento y la liberacién del
sufrimiento, es € problematradiciond de lafilosofiaindia. El refran
budista, sarvam dukham, sarvam anityam, Todo es doloroso, todo
€es pasgero” puede muy bien ser adoptado por € Samkhya-Yoga y €
Vedanta (lo que por otra parte, sucedi6).

Comprenderemos mejor esta posicion, paraddjica en agpariencia,
que consge en oponerse tanto a las doctrinas ortodoxas como a las
disciplinas ascético-contemplativas, adoptando a mismo tiempo sus
premisss y sus técnicas, § pensamos que @ Buda se propone
Sobrepasar a todas las formulas filosdficas y a las recetas midticas de
su época para liberar a hombre de su dominio y abrirle "paso” hacia
lo Absoluto. S € Buda hace suyo € andiss despiadado d que €
Samkhya y € Yoga pre-cldsicos sometian la nocion de “persona”™ y
de vida psicomental, es porque € “Yo” no tiene nada en comin con
exa ilusoria entidad, d "dmd' humana. Pero € Buda va més lgos
todavia que € SamkhyaYoga y los Upanishad, pues se niega a
postular la exisencia de un purusa 0 de un atman. De hecho, €
negaba la poshbilidad de discurrir sobre ningun principio absoluto,
como también negaba la posbilidad de poseer una experiencia, aun
aproximativa, del Yo verdadero, mientras e hombre no es "desper-
tado”. El Buda rechazaba igualmente las conclusones de la teoria
upanishédica: e postulado de un Brahman, espiritu puro, absoluto,
inmortal, eterno, idéntico a atman; pero lo hacia porque ese dogma
corria € peligro de satisfacer a la inteligencia, y en consecuencia,
impedia d hombre despertarse.

Al observar de mas cerca las cosas, hos damos cuenta de que €
Buda rechazaba todas las filosofias y las ascess contemporaneas por-
que las consderaba como idola mentis que levantaban una especie
de pantala entre & hombre y la redidad absoluta, [0 Unico y verda-
dero incondicionado. Que & Buda nho haya encarado en forma aguna
la negacién de una realidad final, incondicionada, mas dla dd eter-
no flujo de los fendmenos céamicos y psicomentales, evitando & mis-
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mo tiempo discurrir demasiado a ese repecto, 1o prueban numero-
0s textos candnicos El niérvana es 1o absoluto por excelencia, €
asamskrta, es decir, |0 que no ha nacido compuesto, |o que es irre-
ductible, trascendente, més all4 de toda experiencia humana. "Se
argliria en vano que & Nirvana no existe en razon de que no es
objeto de conocimiento. Sin duda, & Nirvanano es conocido directa
mente en la forma en que son conocidos € color, la sensacion, ec,;
Nno es conocido indirectamente por su actividad, en la forma en que
se conoce a los 6rganos de los sentidos. Sin embargo su naturaleza
y su actividad (...) son objeto de conocimiento (...) El yogui
en edado de recogimiento (...) toma conciencia del Nirvana, de
U naturdeza, de su actividad. Cuando sde de contemplacion, ex-
clama “;Oh, d Nirvana, destruccién, cma, excdente, escapatorial”
Los cegos, por € hecho de no ver ni  azul ni & amarillo, no tienen
derecho a dedir que los que ven no perciben los colores y que los
colores no existen.? El Nirvana solo puede “ser vig0" con d “ojo de
los santos” (ariya cakku), es decir con un 6rgano trascendente, que
no paticipa dd mundo perecedero. Para € budismo, como para
cuaquier otra iniciacién, € problema conggtia en mogtrar € camino
y forjarlos medios para obtener exe “6rgano™ trascendente que pueda
revelar a lo incondicionado.

Recordemos que € mensge dd Buda se dirigia d hombre que
sufre, d hombre aprisionado en las redes de la transmigracion. Para
el Buda, como para todas las formas dd Yoga, la sdvacion silo se
obtenia a continuacion de un esfuerzo persond, de la aamilacion
concreta de la verdad. No erani unateoria ni la evason hacia un
esfuerzo ascético cualquiera. Era preciso comprender y a la vez
experimentar la “verdad”. Ahora bien, como ya veremos, los dos sen+
deros presentaban sus riegyos. la "comprenson” amenazaba con que-
dar en smple teorfa, y la "experimentadon”’, con invadir € éxtasis.
Pero, segin. Buda, s9lo podemos "sdvarnos' dcanzando € Nirvana,
es decir sobrepasando € nivel de la experiencia humana profana y
reintegrando € nivel de lo condicionado. En otras paabras, nos sd-
varemos muriendo para eda vida profanay renaciendo en unavida
transhumana, imposble de definir y describir.

2 Samghabhadra, citado por L. de la Vallée-Pousin, Nirvana (Paris, 1925).

p. 73-74. Visuddhimagga,p. 507: “No < puede decir que una cosa mo exise
o porque los tontos no la perciben.”
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Por esta razén es que los smbolismos de la muerte, dd renaci-
miento y de la iniciacién persisten on los textos budistas. El monje
debe proveerse de "un nuevo cuerpo”, "renacer”, COMoO en otras ini-
ciaciones, despuésde"muerto”. El mismo Budalo proclama: "He mos-
trado a mis discipulos los medios por los cudes pueden crear, par-
tiendo de ese cuerpo (congtituido por los cuatro eementos) otro
cuerpo de subgtancia intelectud (rupim manoyam), completo, con
sus extremidades y dotado de facultades trascendentales (abhinin-
driyan). Es exactamente como cuando un hombre saca una flecha
de una cafia, 0 un sable de su vaina, 0 una serpiente de su pid muerta
El hombre tiene conciencia de que la flecha y la cafia son dos cosas
diferentes, y de que la serpiente y su pid vieja son también cosss
diferentes, etc. (Majjhima-Nikayall, 17). El Smbolismo inicitico es
transparente: la imagen de la sarpiente y de su despojo pertenecen
a caudal mas antiguo de simbolos de la muerte y la resurreccion
midicas. también se la encuentra en la literatura brahménica (Jai-
miniya Brahmana, 11, 134, fC.) Ananda Coomaraswamy ha demos-
trado que la ordenacidon budista era un prolongamiento de la inicia
cion védica (diksa)y que se encuadraba en € esgquema generd de
la iniciacion: d monje abandonaba su gpdlido y se convertia en
“hijo de Budd' (sakyaputto),ya que habfa "nacido entre los santos'
(ariya);como decia Kassapa d hablar de sl mismo: “Hijo natural de
Bienaventurado, nacido de su boca, nacido dd dhamma, moldeado
por d dhamma, ec" (Semyuta Nikaya, 11, 221)3 La importancia
dd guru como maestro de iniciacion no es menor en d budismo que
en cuaquier otra soterologia india

El Buda ensefidba € camino y los medios para morir con res-
pecto a la condicién humana, a la esclavitud y a sufrimiento— para
renacer a la libertad, a la begtitud y a lo incondicionado del Nir-
vana. Pero vacilaba en hablar de exe incondicionado, para no trai-
cionarlo. S algunavez habia atacado a los brahmanesy alosperibba-
jaka, era justamente porque discurrian excesivamente acerca de lo
inexpresable y pretendian poder definir € Yo (atman). Para e Bu-
da, "sodener que € atman existe en forma real y permanente, es
un punto de vista falso" (Vasubandhu, citado por L. de la Vallée -
Poussin, p. 107, n. 2). Pero s leemos lo que dice acerca dd liberado,

8 Ve Ananda K. Coomarasvamy, Some pali words (Harvard Journal of
Asiatic Studies, |V. 1938, p. 116-190) en p. 144 y dg.

166



de “pirvanado”, Veremaos que éde s parece en todo sentido d “%i-
berado en vida”, d fivanmukta no-budista. Eda “desde eta misma
vida, cercenado (nicchata), "nirvanado’ (nibbuta) Sintiendo en si
la fdicidad y pasa su tiempo con d dma identificada a Brahman™
( Anguttara Nikaya, |1, 206). L. de la Vallée - Poussin, quien repro-
duce edte texto, nos recuerdala Bhagaved-Gita, V, 24: "Aqud que no
encuentra dicha, alegria, y la luz méas que dentro de si, € yogui
identificado aBrahman alcanzad Nirvanaque es Brahman (brahma-
nirvanam). "VVemos aqui en qué sentido continla @ Buda la tradi-
CiOn ascético-mistica india; cree en una «iberacion en vidas, pero
rehusa definirla™. “Si € Buda no quiere hablar dd Liberado, no es a
causa de que d santo, alin vivo, no exida relmente, SNo porgque nada
exacto s puede decir sobre d Liberado” (L. de la Vallée - Poussn,
p. 112). Todo lo que pueda expresarse sobre d fivanmukta (o "nir-
vanado" segun la terminologia budista) es que no pertenece a este
mundo. “El Tathagata no puede ya sar nombrado como materia, sen-
saciones, ideas, voliciones, conocimiento; edta liberado de esss de-
nominaciones, es profundo, inmensurable, insondable como un vasto
oceano. NO puede decirses €5 N0 €5 ESY NO €S Ni s ni NO es”
(Samyutta Nikaya, IV, 374). Es exactamente € lengugje de la mis-
tica y de lateologia negativas, es @ famoso neti! neti! de los Upani-
shad.

LOS JHANA Y LOS SAMAPATTI

Para obtener € edtado de |0 incondicionado, en otras paabras,
para morir radicamente a esa vida profana, dolerosa, ilusoria, y
renacer (pen Otro “cuerpo™) a la vida migica que hara posble €
accesn d Nirvana, € Buda emplea las técnicas yoguis, pronto a
corregirlas y a completarlas mediante un trabgjo muy profundb de
"comprengon” de la verdad. Observemaos que los preliminares de la
ascesis y de |a meditacion budista son andogas a les que recomiendan
los Yoga-Sutra y Otros textos clasicos. El asceta debe degir un lugar
gpartado —en Un bosque, a pie de un 4rbol, en una cueva, en un
cementerio, 0 hasta en un dmiar de paja, en medio dd campo— CO-
locarse en podddn asana y comenzar su meditacion. "Al apartar
la sed dd mundo, queda con su corazén libre de desso y purifica su
espiritu de la codicia Al apartar € desso de malicia, queda con su
corazon libre de enemidad, acogedor y compasvo hacia cada ser,
y purifica su espiritu de maevolencia Al apartar la perezay d en-
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torpecimiento, se libra de los dos; consciente de la luz, lUcido y due-
fio de si mismo, purifica su espiritu de la pereza y dd entorpeci-
miento (...). Al apartar la duda, queda como el que ha ido més
ala de la perplgiidad: a no estar ya en la incertidumbre respecto a
lo que es bueno, purifica su espiritu de la duda”.*

Aunque encierra elementos "mordes’, esta meditacion no tiene
sentido ético. Su objeto es purificar la conciencia del asceta, prepar
rarla para experiencias espirituales mas elevadas. La meditacion yo-
gui, ta como es interpretada por € Buda en ciertos textos dd Di-
ghanikaya, tiene por objeto preciso € "rehacar” la conciencia dd as-
ceta, es decir crearle una nueva "experiencia inmediata’ de su vida
psiquica y aun de su vida biologica Es necesario que a través de
todos sus gestos concretos —el andar, la poscidén dd cuerpo, la res-
piracion, etc.—, redescubra @ asceta, en forma concreta, las "verda-
des” reveladas por € Maestro, es decir que transforme todos sus mo-
vimientos y sus gestos en pretextos de meditacion. El Maha Satti-
patthana Suttanta (Digha, ||, 291) puntualiza que € bhikku, des-
pués de haber eegido un lugar solitario para su meditacién, debe
adquirir conciencia de todos sus actos fisoldgicos, que hasta € mo-
mento cumplia en forma automética e inconsciente. "Aspirando hon-
damente, comprende a fondo esa larga aspiracion; espirando breve-
mente, comprende, etc (...). Y se gercita en estar consciente de
todas sus espiraciones (...) de todas sus aspiraciones, y se ger-
cita en frenar € ritmo de sus espiraciones (...) y de sus aspiracio-
nes...”.

Este proceso no es un smple gercco pranayama, sSno también
una meditacion sobre las "verdades' budistas, una experimentacion
permanente de lairredidad de |a materia.® Pues tal esd fin de la me-

* Udumbarika Sihanada Suttanta, Dighanikaya, 111, 48 (Rhys Davids;
Diglogues of the Buddha, vot. 11, p. 44). Ver también Dialogues, vol. 11, 327,
Vinaya Textos, 1, 119, ete.

B Veamos cémo. estd esplicado d texto por d comentarisa: € yogui debe
preguntarss ¢En qué edan basadas edas aspiraciones y egiradones? Estan
basadas en la materia, y la materia es d cuerpo materigl, y € cuerpo material
on los cuatro elementos, €c' (Warren, Buc{;! dhism in trenslations, ed. Vill,
1922, Haroard Oriental Serigs, p. 355 ti» 1). Se trata pues de una meditacion
sobre el ritmo respiratorio, que parte de la comprendén analitica dd cuerpo
humano, pretexto que sSrve para hacer comprender la naturaleza compleja,
“dolorosa”™ y trandtoria dd cuerpo. Ega " comprension” sostiene y justifica a la
meditacion, ya que revela al asceta la fragilidad de la vida y le obliga a pese
verar en € sendero de la salvacién.



ditacién: asimilar completamente las "verdades' furdamentales, trans-
formarlas en una "experiencia continua', difundirlas, por decir asi, en
d s entero dd monje. Efectivamente, he agui, |0 que mas adelante
afirma & mismo texto dd Dighanikaya (I, 292): “...Un axeta, en
su camino hacia addlante o hacia atras, comprende perfectamente
lo que hace; d mirar 0 a observar (un objeto) comprende perfecta
mente lo que hace; al levantar € brazo, o dgjarlo caer, comprende per-
fectamente lo que hace; d llevar su extlaving, sus ropas, 0 su dlla de
comida, comprende perfectamente |o que hace; a comer, a beber, d
medticar, al saborear (...) a evacuar (...) a caminax, a edar
sentado, a dormir, d estar despierto, a hablar o d cdlarse, com-
prende perfectamente lo que hace'.

El objetivo hacia d cua tiende esta lucidez es facil de compren-
der. Sntregua, y haga lo que haga, € Bhikku debe entender a la vez
a su cuerpo y asu dma, con € fin de hacer efectiva, en forma con-
tinua, la friabilidad ddl mundo de los fendmenos vy la irredidad de
"dmd'. El comentario Sumangala Vilasini soca la sguiente conclu-
s0n con respecto a la meditacion sobre los gestos corpordes. "Ellos
dicen que es una entidad viviente que camina, una entided viviente
gque descansg; pero ¢exise reamente una entidad viviente que ca
mine o que descans=? No la hay". (Warren, obra citeda, p. 378, nota).

Mas esta aencion permanente hacia la vida fisoldgica propia,
eda técnica de la destruccidn de las ilusones creadas por una concep-
Cion falsa dd "dmd’ son solo los preiminares. La verdadera medita-
aon budista comienza por la experimentacion de los cuatro estados
psiquicos llamados jhana (en sanscrito dhyana).

No ssbemos cud fue exactamente la técnica meditativa degida y
experimentada por Buda. Las mismas formulas son a menudo utili-
zadas para expresar diversos contenidos. (Recordemos la variedad
turbadora de las acepciones de la palabra yoga a través de toda la
literatura hindt). Es probable, Sn embargo, que al menos una parte
de la técnica meditativa empleada por d Buda haya sdo consarvada
por sus discipulos y transmitida por la tradicion asc&tica primitiva
¢COMo podria perderse un corpus de gercicios espiritudes de tal
riqueza y coherencia, 0 cOmo se dgjaria mutilar, en unatradiciéon en
que la ensefianza directa dd Maestro desempefia un pape tan con-
Siderable? Pero, seguin los textos reunidos por Caroline Rhys Davids
(Dhyana in early Buddhism, Indian Historical Quarterly, vol. |ll,
1927, p. 689-715) resulta evidente que @ Buda era unjhain ferviente
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y que mediante € jhana que practicaba no buscaba ni exhortaba a
otros a buscar @ Alma Cosmica (Brahmén) o a Dios (Isvara). El
jhana era parad un medio de experimentacion "migicd’, un camino
de accesn a las redidades suprasengbles, pero no una unio mystica.
Eda experiencia yogui preparaba a monje, para una “ciencia su-
perior” (abhijna) cuya etapa final era d Nirvana

En d Potthapada Sutta, 10 (Digha, |, 182) ha sdo formulada s
no por vez primera, d menos lo més claramente, la técnica de la
meditacion budista. Reproduzcamos algunos largos trozos de ete
importante stexto: "Cuando € bhikku percibe que las cinco trabas
(nirvana) * han ddo destruidas en €, se dente contento; contento,
dente alegria; degre, Sente satisfaccion en toda su persona; tenien-
do esa sensadion de bienedtar, es dichoso; dichoso, SU corazon eda
en cadma. Liberado de los dessos y de todas las condiciones malas,
entra y permanece en € primer jhana estado originado por d des-
ligamiento (vivekaja): “nacido de la soledad’, en € que subsgen
la reflexion y  entendimiento, en que se experimenta aegriay fe-
licidad. Entonces, cesa en @ eda idea de los deseos que tenia an-
teriormente y surge la idea sutil y red de la degriay la paz que
nacen del dedigamiento: y permanece en eda ided'.

Luego "por la supreson de la reflexion y d entendimiento, €
bhikku entra en & segundo jhana, € que, nacido de la concentra-
cion (samadhi)” e caracteriza por la tranquilizacién interior, la
unificacion dd espiritu, la alegria y la feicidad. Entonces se des-
vanece en d la idea sutil y redl de la degria 'y de la fdicidad naci-
das del dedigamiento (vivekaja) y surge la idea sutil y red de la
aegriay la fdicidad nacidas de la concentracion: y permanece con
eda ided'.

Luego € bhikku "por @ renunciamiento a la alegria, permanece
indiferente. Atento y plenamente consciente experimenta en su per-
sona eda fdicidad de que hablan los sabios (arya), cuando dicen:
"H que esta indiferente y pensativo goza de felicidad." Es d tercer

¢ Sogin d Digha-Nikaya, 1, 71, los cinco nivarana son la sensudlidad, la
malicia, la pereza del espiritu y del cuerpo, la agitacion espiritual y corporal,
la duda. Las listas difieren. Comparar con los "dnoo pecados’ de Mahabha-
rata, XIl, 241; Hopkins, The Crear Epic, p. 18L

7 El samadhi de los textos badicos, Sendo una enstasis andloga a la de
los Yogae-Sutra, no tiene d mismo paped que en é manua de Patanjali. El
samadhi parece s un estado preiminar al camino de Nirvana. Ver Nota V, 2.
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jhana. En ex2 momento se desvanece en @ exa sutil y real idea de
degria'y de paz que poseia anteriormente, originada por la concen-
tracién, y surge entonces una sutil y real idea de felicidad e indife-
rencia

Después de edo, € bhikku, renunciando a todo sentimiento de
bienestar 0 malestar, mediante € fin de la degriay de la afliccidon
que experimentaba anteriormente, entra y permanece en € cuarto
jhana, estado de absoluta pureza, de indiferenciay de pensamiento
(sati) SN bienestar ni malestar.® Se desvanece entonces en € exa
autil y red idea que aimentaba anteriormente, de feicidad y de
indiferencia, y surge una idea red y sutil de ausencia de bienestar
y de mdedar, y permanece en eda idea" (Digha Nikaya, |, 182,
trad. Oltramare, |a Teosofia Budida, pags. 363-364).

No multiplicaremos los textos relativos a edos cuatro fhana.? Sus
etapas eddn determinadas claramente: 1°) purificar de "tentacio-
nes” |a intdigencia y la senshilidad, es decir adarlas de los agen-
tes exteriores, en resumen, obtener una primera autonomia de la
conciencig; 2%) suprimir las funciones dialécticas de |a inteligencia,
obtener |a concentracién, € perfecto dominio de una condencia ra-
rificada; 3?) suspender toda “relacién” tanto con € mundo sensible
como con la memoria, oObtener plécida lucidez con dlo la "concien-
ca de existir’; 4°) reintegrar a los "contrarios’, obtener la beatitud
de la "conciencia purd'.

Pero no se detiene ahi d itinerario. Hay que agregar cuatro gjer-
ddos epiritudes llamados samapatti, "obtenciones', que preparan
a aoeta para la “enstasis” final. A pesar de la descripcion rigurosa
que s nos da, exns "edados’ on dificiles de comprender. Corres-
ponden a experiencias dejadas en excesd N0 o de |as .experiencias
de la concienda normal, sno también de las experiencias extrarra-
cionales (Misticas 0 poéticas) que son comprengbles para los occi-
dentdes Sin embargo resultaria erroneo @ explicarlas como inhibi-
ciones hipnéticas. Durante la meditacion, se verifica continuamente,
como ya veremos mas adelante, la lucidez del monje; por otra parte,
el sueio y d trance hipnético son obstaculos que los tratados indios

8 Fisiolégicamente, € cuarto jhana se caracteriza por |a detenciéa de la
respiracién, astasa-passasa-nirodha (Oltramare, p. 384, nota 2).
. * Mafthimanikaya |, 454; Abhidharmarkosa (trad. L. de la Vallée-Pous-
sin) 1V, p. 107, VIIl, pag. 161 Excelente andiss en J. Evola, La dottrina del
risveglio (Bari, 1943), p. 200-225, Sobre los pseudo-dhyana, ver Nota V, 3.
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de la meditacién conocen muy bien, y contra los que se pone sem-
pre en guardia a practicante. Veamos como estan descritos los Ul-
timos cuatro dhyana (llamados samapatti en la terminologia ascéti-
ca): “Y ahora, yendo més dla de las ideas de formas, poniendo fin
a las idess de contacto (Pathiga, € choque dd que resulta cudquier
sensacion), desembarazando € espiritu de las idess didtintas, pen-
sando: "d espacio es infinito”, @ bhikku llega ala region de la infi-
nidad dd espacio y permanece en dla Al pasar seguidamente mas
ala de la region de la infinidad del espacio y pensando: "la con-
ciencia es infinitd', llega a laregion de la infinidad de la conciencia
y dli se queda (la conciencia se muestra infinita, desde que no esa
ya limitada por las experiencias sensorides y mentales). Luego, pa
sando més dla de la region de la infinidad de la conciencia y pen-
sando: "nada es', llegay permanece en la region de la no-existencia
de cudquier cosa (akincannayatana, € “nihilismo”). Finalmente,
pasando més dlé de la regién de la no-existencia, € bhikku llega y
permanece en un estado espiritual que no es ni la idea ni la ausen-
cia de ided' (nevasannanasanng; Digha Nikaya, |, p&g. 133 trad.
Oltramare, pag. 365).

Resultaria superfluo comentar cada una de estas etapas, Utili-
zando los numerosos textos de la literatura budista posterior, a me-
nos de querer rehacer la psicologia y la metafisica de la escuda
(ver Nota V, 4). Pero lo que agui nos interesa es esenciamente la
morfologia de la meditacion, detengdmonos en e noveno y ultimo
samapetti. "En verdad, desde que € bhikku ha originado en si mis-
Mo esss ideas (encontrandose en € dhyana, no puede tener ideas
del exterior; es sakasanni) pasa de una etapa a la etapa siguiente,
y asl sucesvamente hasta llegar a la idea suprema. Y cuando ha lle-
gado a dla, @ bhikku s dice “Pensar, €S peor; No pensar, es Meor.
S pienso, moldeo. Puede que esas ideas desaparezcan y que nazcan
otras ideas que sarian groseras. Por e0 es que no pensaré més, que
yano moldearé'. Y ya no piensa, N0 moldea més. Y como no piensa
ni moldea, las ideas que tenia se desvanecen, sin que otras, més rudi-
mentarias, nazcan. El bhikku ha redizado |la cessddn”. (Dhiga Ni-
kaya, |, pag. 184 trad. Oltramare, pag. 375). Otro texto, tardio, re-
sume en forma més directa alin la importancia cepitd de este nove-
no y ultimo samapatti: "Monjes venerables, obtened € samapatti que
condgte en la cesacion de toda percepcion consciente. El bhikku
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gue ha sabido efectuar esta adquisicion no tiene ya més nada por
hacer" (Siksasamuccaya, de Santideva, Ed. Bendal, p4g. 48, 1902).

YOGUIS Y METAFISICOS

Se ha reconocido, en ex0s dhyana y en edos samapatti, mas de
un punto de contacto con las diferentes etgpas del samprajnatay dd
asamprajnata samadhi dd Yoga désco. Por otra parte, los mismos
budistas reconocian que los yoguis y los ascetas no-budistas podian
tener acceso a los cuatro dhyana y a las cuatro "obtenciones’, y
hasta d Ultimo, € samapatti de la “inconsciencia” (asamjnisama-
patti). Solamente, dlos recusaban la autenticidad de este noveno
samapatti cuando era obtenida por los no-budistas; creian que "d
samapatti de la destruccidn de la conciencia y de la sensacién” (sa-
majnaveditanirodha samapatti) era un descubrimiento dd Buda, y
congtituia la toma de contacto con € Nirvana.’® Ahora bien, 5 dlos
prohibian a los no-budistas € acceso a Nirvana, aunque aceptando
la vaidez de susjhana, es Sn duda alguna porgque estos Ultimos no
reconocian la verdad revelada por € Buda. En otras paabras, no
s podia acanzar 10 incondicionado Unicamente mediante la medi-
tacion migtica: era necesario comprender € sendero que conduce a
lo incondicionado, sn lo cud se arriesgaba d inddarse en un “Cie-
lo" cuaquiera, creyendo haber dcanzado € Nirvana

Ego nos lleva d problema de la “gnosis” y de la "experiencia
mistica”, problema Ilamado a desempeiiar un pape fundamenta en
la historia dd budismo (y que es capitd en la historia dd esplritua-
lismo indio). Las dos tendencias —la de los "experimentadores’
(losjhain), 9 se nos permite expresarnos ad, Yy la de los “teéricos™
(los dhammayoga)—3s0n constantes en € budismo. Desde temprano,
los textos candnicos han tratado de ponerlas de acuerdo. Un sutra
dd Anguttara (111, 355) sobre € que L. de |la Vallée-Poussin nos
[lamo varias veces |a atencién, dice: “Los monjes que e entregan
a éxtads (losjhayin) censuran a los monjes que se dedican a la
doctrina (los dhammayoga) y viceversa. Por @ contrario, deben esti-
marse reciprocamente. En efecto, raros son los hombres que pasan
e tiempo tocando con su cuerpo (es decir: "redizando, experimen-

10 Referente a 1000 €40, ver L. de |a Vallée-Poussin, Musila \ Narada
(Mélanges chinois et bouddhiques, \/, Bruselas, 1937, 0. 189-222); |. Y sig.
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tando”) & eemento inmortal (amata dhata, 0 sea € Nirvana). Po-
c0s on también los que ven la profunda redidad (arthapada) pe-
netrando en dla a través de la prajna, la inteligencia'. El texto
subraya la dificultad extremada de los dos "senderos’; d de la
“gnosis”, d de la experiencia meditativa. Pocos son, en efecto, los
gue poseen una experiencia del Nirvana; y no menos raros son los
que "ven" laredidad tal cud es y que, mediante esta vision intelec-
tual, conquistan la liberacion. Con € tiempo, todos los medios para
gproximarse d Buda por d sendero de la "experiencid’ se tornarén
equivdentes. € que aprende y comprende € Canon asmila €
“cuerpo doctrinar dd Buda; € peregrino que se acerca a un stupa
gue contiene las reliquias del iluminado, tiene acceso a cuerpo mis-
tico arquitecto de Buda mismo. Pero, en la primera etapa de bu-
dismo, d problema planteado era d mismo que € establecido en €
Samkhya-Yoga: entre la "intdigencid' y la "experiencid’, ¢cud ob-
tiene la primacia?

Hay bastantes pruebas para comprobar que € Buda unia sem-
pre esrechamente @ conocimiento a una experiencia meditativa de
tipo yogui. £1 conocimiento no valia mucho para é, mientras no es-
tuviera “realizado” en la experiencia persond que se tenia. En cuan-
to a la expeiencia “meditativa”, las “verdades” descubiertas por
Buda son las que las vdidaban. Tomemos, como gemplo, la afirma-
cion: "El cuerpo es perecedero’. La verdad de eda dfirmacion s
admilaria Slo d contemplar un cadaver. Pero esa contemplacion
del cadéver ettaria deproviga de todo vaor de sdvacion 9 no s
basara en una verdad (este cuerpo es perecedero; todo cuerpo es
perecedero; s0lo en la ley de Buda hay sdvecion, etc.). Todas las
verdades reveladas por Buda deben s probadas a la manera yogui,
es decir meditadas y experimentadas.

Es por es0 que Ananda, el discipulo favorito dd Maestro, aunque
inimitable por su erudicién (seglin los Theragatha, \/. 1024, habria
gprendido ochenta'y dos mil dhamma del mismo Buda y dos mil de
sts condiscipulos) fue sin embargo excluido dd condlio: pues no
era Arhat, es decir no tenia una "experiencia yogui” perfecta. "En d
sthavira Ananda que ha escuchado, gprendido, recitado y meditado
toda dase de sutras, la sbiduria (praefna) es amplia, mientras que
la concentracion dd pensamiento (citta samgraha) eS mediocre.
Ahora bien, es necesario reunir esas dos cudidades para poder ob-
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tener @ estado (que condgte en) la destruccidn de las impurezas
(estado de arhat)”.'* Un cdebre texto dd Samyutta (11, 115 pone
frente a frente a Musila y a Narada, representando cada cual cierto
grado de perfeccion budista. Los dos possen € mismo saber, pero
Narada no se considera Arhat, ya que no ha redizado experimental-
mente d "contacto con & Nirvand'. Veamos en qué forma se explica
a este respecto: "Como S un vigiero atormentado por la sed encon-
trara un pozo en € desierto y mirara € pozo; tendria la nocion de
"Agua', pero no pasaria @ tiempo tocandolo con su cuerpo. De
mismo modo, he visto bien: "Degtruccion de la existencia, Nirvana,
pero no soy un Arhat, exento de vicios' (Louis de la Vallée-Poussin,
Musila y Narada, pag. 191 y sig.).

Segln € Anguttara Nikaya (111, 355), los dos méodos —el de
los "experimentadores’ y € de los "tedricos’ (losjhain y los dham-
mayoga)— 0N igualmente indispensables para la obtencion de la
condicion de Arhat. Pues las pasiones, las "manchas' (klesa) son
de dos categorias. “19) las klesa de orden intelectual, las "vistas'
(drsti), los "arores', la aberracion (moha), la creencia en € "yo',
etc.; 2°) las klesa de orden emotivo, que en nuestro idioma son las
“pasiones”, a saber la aversién y € deseo. Dedtruir los "errores’ no
significa destruir las “pasiones™ habiendo reconocido € carécter
tiansitorio Y nocivo de las cosas agradables, € asceta continla sn
embargo deseandolas y encontrandolas agradables’ (L. de la Vallée-
Poussin, Musila y Narada, 193, E. Lamott, Le traite de la Grande
Vertu de Sagesse, 213). La "experiencid’ es pues indispensable para
obtener la salvacion. Pero, por otra parte, la "experimentacion” de
los cuatro jhana y de los samapatti no lleva d Nirvana s no es ilu-
minada por la "sabiduria’. Algunos textos son de opinién que la
"sabidurid', basta para asegurar la adquisicion del Nirvana, sin que
sa necesario acudir a las "experiencias yoguis'. Harivarman, por
giemplo, cree que s6lo la "concentracion” es necesaria, a exclusion
de otros gercicios meditativos (samapatti).Hay Arhat que entraron
a Nirvana sn poseer ninguno de los cinco abhijna ("poderes ma-
ravillosos™), pero jamas se tiene acced Sn poseer d "sber de la

11 Mahaprajnaparamitasastra de Nagarjuna, trad. E. Lamotte. Le Traite
de la Grande Vertu de Sagesse, vol. | (Louvain, 1944), p. 223. El origind
sanscrito se ha perdido, pero la obra ha sdo conservada en varias traducciones
chinas y tibetanas.
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desgparicion de los vicios' (asravaksaya) que puede por si solo
conferir la santidad. Pero Harivarman muestra una tendencia "an-
timistica”, anti-extdtica (Vallée-Poussin, obra citada, 206) que otras
fuentes revelan iguamente; por ejemplo, segiin la doctrina Abhid-
harma, € prajna-vimukta, € santo seco, € liberado mediante la sa
biduria (prajna)obtiene e Nirvana en forma exactamente igual que
e que tuvo la expeiencia dd nirodhasamapatti (id. 215). Se adi-
ving, en edta gpologia dd "santo secd’, una resistencia de los "ted-
logos' y de los metafisicos hacia los excesos yoguis, de la que ya
hablaremos.

LOS "PODERES MARAVILLOSOS'

Por e momento, observemos que € camino hacia  Nirvana
—lo mismo que @ camino hacia € samadhi, en € Yoga clasico—
conduce a la poseson de los "podares maravillosos' (siddhi, pali
iddhi). Ahora bien, (coma posteriormente en € caso de Patanjali)
esto plantesba a Buda un nuevo problema pues, por un lado, los
"poderes’ son adquiridos inevitablemente durante la iniciacion y
condtituyen, por esta misma razon, precioses indicaciones sobre €
progreso espiritual del monje; pero por otro lado, son doblemente
peligrosos, ya que tientan a monje con un vano “dominio mégico
del mundo” y corren € peigro de crear confusiones entze los infieles,
ademés. En efecto, las iddhi no pueden evitarse: en cierto modo,
congtituyen las nuevas categorias de experiencias del "cuerpo mis-
tico" que e monje estd formandose. Recordemos que € monje bu-
dista, lo mismo que € yogui brahmanizante 0 “hereje”, debe morir
a su vida profana para "renacer” en un estado no-condicionado.
Ahora bien, la muerte en condicién profana se traduce, en los pla-
nos fisoldgicos, psiquicos y espiritua, mediante una serie de expe-
riencias misticas y de poderes mégicos que proclaman justamente
el paso dd condicionado hacia la libertad. La posesion de las iddhi
no equivae a la liberacidon, pero esos "poderes maravillosos' prue-
ban por 1o menos que € monje estd en camino de “des-condicionar-
se”, que ha suspendido las leyes de la Naturaleza en cuyo engranagje
era triturado, condenado a soportar eternamente € determinismo
kdrmico. En consecuenda la poseson de las iddhi no es nociva, en
sl misma; pero e monje debe cuidarse bien de sucumbir a su ten-
tacion, y principalmente, debe evitar la exhibicion de tales poderes
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delante de la gente no-iniciada. Pronto veremos los motivos invoca
dos por Buda para prohibir € empleo y la exhibicion de las siddhi.

Recordemos que los "poderes milagrosos' forman parte de las
cinco clases de Altas Ciencias (abhijna, a saber: 1) sddhi; 2) € ojo
divino (divyacaksus);3) € oido divino (divyasrotra);4) € conoci-
miento del pensamiento agjeno (paracittajnana);5) € recuerdo de
anteriores exigencias (purvanirvasanusmrti). Ninguno de estos cin-
co abhijna (en pali: abhinna) difiere de los "podares’ que estan a
digoosicion del yogui no budista (Ver Nota V, 5). Aun los prelimi-
nares de la meditacién que hace posible su obtencién son semejan-
tes a los de Yoga no budista: es cuestion de pureza mental, de pla-
cidez, etc. "Con @ propio corazén sereno, purificado, trandUcido,
desprovisto de mal, &gil, pronto a actuar, firme e imperturbable, &
(el bhikku) aplica e indina su espiritu hacia los modos del Poder
maravilloso (iddhi). Goza del Poder maravilloso en sus diferentes
modaidades dendo uno, s conviete en varios, Sendo varios,
convierte en uno; e torna visble o invisble araviesa, Sn encon-
trar resgencia, una pared, una fortificacién, una colina, como §
fuera aire. penetra de arriba abgjo a través de la sdlida tierra, como
S fuera agua; camina sobre € agua Sn hundirse, como sobre tierra
firme; viaja, con las piernas cruzadas y plegadas bgo 4, hacia €
cido, como los pgaros con sus das. Hasta la Luna, y d Sol, por
mas fuertes y poderosos que seen, € los toca y los sente con la
mano; acanza, permaneciendo en su cuerpo, alin € Cido de Brah-
ma (...) Con ese dao, cdedid oido que sobrepasa @ oido hu-
mano, € oye a mismo tiempo los sonidos cdestides y los humanos,
esén cerca o0 lgos (...) Al penetrar con su propio corazon en el
corazén de los otros seres, los otros hombres, é los conoce (...)
Con su corazén asi sereno, etc. dirige e inclina su intdigencia hacia
e conocimiento de la memoria de sus exigencias anteriores” (Sa-
manna Phalla Sutta, 87, Digha Nikaya, |, 78).

La misma liga de los poderes se eneuentra en € Akankheya
Sutta; para cada iddhi, es necesario practicar un determinadojhana.
"S un bhikku quisera, hermanos mios, gercer uno por uno, cada
uno de estos dones maravillosos, siendo uno, convertirse en multifor-
me; siendo multiforme convertirse en uno (...) y acanzar —en su
propio cuerpo— € cido de Brahma; que provea entonces toda jus-
ticia, que se consagre a esa quietud del corazon que surge del in-
terior de uno mismo; que no rechace e éxtasis de la contemplacion,
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dc'. De eda manera < llega a obtener una dara audicion, a am-
vinar 1o que pasa en € corazén de los demés, a conocer las existen-
cias anteriores, a ver de qué manera pasan |0s seres de un estado de
exigencia a otro, etc.

Edtes listas de las siddhi (== iddhi) son cas siempre estereotipa
das y s las encuentra en todas las literaturas ascéticas y misticas
indias (ver en paginas anteriores, la liga conservada por Patanjali).
Los yoguis contemporaneos dd Buda posdan dlos también taes
"poderes misticos”, ¥ Buda no ponia en tela de juicio su autentici-
dad, 1o mismo que no dudaba de la autenticidad de sus éxtasis yo-
guis. Pero d Buda no animaba a sus discipulos a la blusqueda de
las siddhi: € Unico problema verdadero era la liberacion, y la po-
50N de los "poderes’ amenazaba con distraer d monje de su ob-
jetivo inicid, d Nirvana. Como reaccion en contra de los excesos
migticos y magicos, € Buda no olvidaba hacer recordar que € plan-
teo del problema y a la vez su solucién se encontraban en € hom-
bre en su funcién de tal. "En verdad, amigo, os declaro que en este
mismo cuerpo, mortal como es, y no més ato que una toesa, pero
consciente y dotado de inteligencia, se encuentra  mundo, su cre-
cimiento, su dedinacion y & camino que lleva a su vencimiento”
(anguttara, ||, 48, Samyutta, |, 62). Porque, S es verdad que €
monje debe morir a su condicion profana para dimentar la esperan-
za de llegar ad no-condicionado, no es mencs cierto que, d dejarse
tentar por los "poderes milagrosos’, corre peligro de instalarse en
un modo superior de existencia —el modo de los dioses y de los
magos— Y de olvidar € objetivo final, la integracion de lo Absolu-
te. Ademas, la poseson de tal o cud "poder milagroso” no servia
en forma alguna para la propagacion dd mensge budista: otros yo-
guis y extéticos podian hacer los mismaos milagros, mas aln; se po-
dia obtener "poderios’ mediante la magia, sSin ninguna transforma-
cion interior. Los incrédulos podian creer que se trataba smple-
mente de un pase mégico cuaquiera, "S un creyente (un budista)
anunciara la posesion de los poderes misticos (iddhi),cuando sien-
do uno solo se torna multiforme, y habiéndose tornado muilti-
forme se convierte en uno solo, ec. (...) d incrédulo le diria: "Y
bien, sefior, existe un encantamiento llamado gandharvae. jMediante
ede encantamiento @ hace todo ex0!" (...) “Y bien ;Kevaddha!
Justamente porque veo € peligro de la préctica de las maravillas
misticas, yo las vitupero, las aborrezco y siento vergiienza de dlas.”
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Y s e monje budista manifestara el poder yogui de adivinar € pen-
samiento y los sentimientos de la gente, etc., € incrédulo dirfa: "Y
bien, sefior, existe un encantamiento llamado € encantamiento de
las Joyas. Mediante ese encantamiento é hace todo eso...” (Ke-
vaddha Suita, 4; Digha Nikaya, |, 212). Es por esto que € Buda
prohibia la demostracion de las siddhi: "No debés, oh bhikku, ha
cer ver los milagros de las iddhi a los laicos, esos milagros que so-
brepasan € poder dd hombre comin. Quien asi actuare serd cul-
pable de una mala accion” (dukkata; Vinaya, |1, 112, Vinaya texts,
I, 81).

EL CONOCIMIENTO DE LAS EXISTENCIAS ANTERIORES

Entre las cinco (o seis) Altas Ciencias (abhijna) figura sempre
la capacidad de recordar las exigtencias anteriores.? Como todas las
demas siddhi y abhijna, también eda ciencia migica forma parte
de la tradicion oculta pan-india; Patanjali la incluye entre las "per-
fecciones' (Yoga-Sutra, |11, 18) y Buda mismo reconoce en repeti-
das ocasones que los samaria y los brahmanes son capaces de re-
cordar hasta un nimero considerable de existencias anteriores. "Su-
cede, monjes, que tal o cud religioso (samana) 0 brahman, merced
a su ardor, gracias a su engrgia (...) gracias a una perfecta aen-
ciéon de espiritu, acance una absorcién de pensamientos tal, que,
una vez absorbido su pensamiento (completamente puro, completa
mente limpio, sin manchas, exento de impurezas) recuerda sus di-
versas resdencias en la vida anterior — a sdber, una exisencia, dos
existencias, tres. . . cuatro. .. cinco. .. diez. .. veinte. .. cincuenta. . .
mil... cien mil existencias... en ta forma que dira& en agudla
época yo tenia tal nombre, ta familia, ta cadta, tal régimen de co-
midas, experimentaba tal placer y tal sufrimiento, llegué a tal edad.
Cuando perdi esa exigencia, entré en eda otra. Aqui tenia tal nom-
bre, ta familia (...) Al perder esz exigencia llegué a mi actual
existencia. Asi es como recuerda sus diversas resdencias en la vida

12 En otras Cladficaciones, ede poder yoga constituye la primera de las
tres ciencias (vidya) 0 la octava de las "fuerzas de la sabidurid’ (jnanao praj-
nabala). Segin la escolédtica budista, estas Ultimas pertenecen a los budistas
solamente, mientras que las abhiing y las vidya son iguamente accesbles para
los deméds, P. Demiéville, Sur la mémoire des existences antérieures (Boletin
Ecole Fr. Extreme-Orient, p. 283-298).
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anterior, con sus caracterigticas, con € detdle de los hechos. Enton-
ces dice El Yoy d mundo son eternos, estériles, erguidos como una
montafia, se mantienen estables como un pilar...” (Dighanikaya, |,
27, trad. L. Renou; también en Digha, 111, 108).

Pero d Buda rehusa aceptar las conclusiones filosoficas sacadas
por los samaria y los hrahamanes dd recuerdo de sus anteriores
existencias, a saber: la eternidad dd Yo y dd mundo. Més exacta
mente se niega a extraer concluson aguna: "Ahora bien, monjes, €
Tathagata sabe esto: esos puntos de doctring, asi tomados, asi tra-
tados, tienen tal o cud sdida, encierran ta o cud destino. Esto es
lo que sabe e Tathagata, y sabe mas aun: pero no habla de ese sa-
ber, y no hablando de é, conoce la paz merced a si mismo (Digha,
I, 30). El negarse Buda a discurrir sobre las consecuencias meta-
fiscas que podrian deducirse. de tal 0 cua experiencia supra-nor-
mal, forma parte de su ensefianza; no quiere dgarse arrastrar a
ociosss discusones obre laredidad fina. En d texto que acabamos
de nombrar, vemos que los samana y los brahamanes posiulan la
"eternidad”" del mundo y dd Yo por € hecho de que han encontrado
e mismo mundo y @ mismo Yo cien mil exisencias antes. Ahora
bien, esta conclusdn no es necesariamente vaedera, pues los sa
mana y los brahamanes encontraban sempre una existencia en €
tiempo—Yy € problema dd Buda, € problema del Yoga, eran jus-
tamente la "sdida dd Tiempo', € accexn a lo incondicionado: de
las observaciones hechas en d interior dd cido infinito de las trans-
migraciones, nada podia deducirse en cuanto a la “realidad”, que
comenzaba més dla de ddo kérmico.

Tal como los samana y los brahmanes, 10s monjes budistes se es-
forzaban por recordar sus existencias anteriores. "Aqud, que tiene
concentrado, purificado, aclarado € espiritu (...) torna su espiritu
hacia d conocimiento de las resdencias anteriores, mediante la me-
moria. Recuerda las diversas resdencias anteriores, de una exisen-
cia, de dos exigencias, tres... cuatro... cinco... diez... cincuen-
ta, cien, mil, cien mil exigencias (...) varios periodos de creacion
y destruccion” (Majjhimanikaya,l, 22; en otros textos, Demiéville,
pég. 284). Como vemos, e trata de la misma Alta Ciendia, tanto
entre los budistas como entre los no-budistas. ¢En qué consiste esta
ciencia? Los textos no dicen nada; revelan de qué manera los here-
jes desprenden la nocion de eternidad, del conocimiento de sus vi-
das anteriores, pero la rocién budista estara S9l0 especificada en la
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literatura de Abhidharma. Parece pues que en los Sutra de los An-
tiguos la memoria de las exigencias anteriores queda concebida en
el espiritu dd Yoga como un ‘simple conocimiento sobrenaturd"
(Demiéville, obra citada, pag. 299). A partir de Mahavibhasa, se
epecifica € provecho que un monje budista puede secar de esta
Alta Ciencia: es la repugnancia de la intermitencia (no-permanen-
cia) y la misma opinion es compartida por e Abhidharma-Kosa de
Vasubandhu (Demiéville, pag. 292 y s

Pero edta judtificacion tardia de la escolédtica. budista no parece
ser correcta; revela d triunfo de los "tedricos’ contra los “experi-
mentadores’, de la teoria contra la migtica yogui. En cuanto a uso
que daba € Buda a conocimiento de las vidas anteriores, 5 bien
no tenemos informaciones como para poder orientarnos. Adl, para
empezar, recordemos que € Buda otorgaba gran importancia a la
memoria en funcion de ta: los dioses pierden su condicion divina
y caen de los ddos cuando "su memoria se confunde”’ (Digha, I,
19). Més aln: la incapacidad de recordar tocias las exigencias an-
teriores equivale a la ignorancia metafisica.’ Buda toma € caso de
los diosss caidos de los ddos a causa de su memoria deficiente:
agunos de dlos una vez hechos hombres, se retiraron de mundo,
practicaron la axcesis y la meditacion y han obtenido, gracias a su
disciplina yogui, la capacidad de recordar sys existencias anterio-
res, pero no todas (Dhiga, id.) de ta forma que no recuerdan €
principio de la serie de exigencias, y a causa de este "olvido" tienen
una idea errénea de la eternidad del mundo y de los dioses. Asi pues,
e Buda colocaba en lugar privilegiado la capacidad de reconocer
las exigencias anteriores. Merced a esta capacidad midica, se po-
dia tener acceso d "comienzo dd Tiempo', lo que implicaba, como
veremos ahora, la “salida dd Tiempo'.

Ananda u otros discipulos "recordaban los nacimientos' (jatim
saranti), eran de “los-que-recordaban-los-nacimientos” (jatissara).A.
K. Coomaraswamy ha sefidado 2 que € epiteto jatissaro (Milinda
Panha, 78, etc.) recuerdaa epiteto de Agni, Jatavedas, pues también
Agni "conoce todos los nacimientos' (visva vedajanima, Rig Veda,
VI, 15 13) y es "omnisciente" (visvavit, Rig Veda, 11, 29, 7; etc.).
Vamadeva, autor de un cdebre himno rigvédico, decia refiriéndose

13 Recollection, Indian and Platonic (Supplement to the joumal of the
American Oriental Society, n. 3 april-jure 1944, p. 1-18).
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a si mismo: "encontrandome en la matriz (garbhe nu san) he cono-
cido todos los nacimientos de los dioses' (Rig Veda, 1V, 27, 1; s&
gun e Garbha Upanishad, |11, 4, la memoria de la vida intrauteri-
na se pierde a nacer), "ad hablé6 Vamaveda, encontrandose en la
matriz" (itareya Aranyaka, 11, 5). Krisna "conoce todas las exis-
tencias (Bhagavad-Gita, 1V, 5). Adi, pues, para € brahmanismo co-
mo para el Buda, la memoria (en resumen, € conocimiento) era una
facultad "divina' y sumamente vdiosa: "d que sabe', "d que re-
cuerda’, prueba que esta "concentrado'; distraccion, olvido, igno-
rancia, "caidd', son comportamientos y Stuaciones en cadena.

En los textos budistas escolégticos se nos ofrecen datos més pre-
cisos sobre la técnica utilizada. "Es la facultad consistente en re-
montar, por medio del recuerdo, € curso de los dias, de los meses
y de los afios para llegar hasta la permanencia en la matriz y final-
mente a las pasadas exigencias. una exigencia, diez, cien, mil, diez
mil, un koti de existencias. Los grandes Arhat y los Prayekabuddha
llegan hasta remontar, mediante & recuerdo, 80000 grandes kalpa.
Los grandes Bodhisattva y los Buda conocen un ndmero ilimitado
de kalpa™ (E. Lamotte, Traite de la Grande Vertu de Sagesse, pag.
332). Segln Abhidharma Kosa, VI, pag. 123 "d asceta que quiere
recordar sus antiguas existencias comienza por estudiar € carécter
del pensamiento que acaba de fenecer; partiendo de este pensa
miento, remonta su curso considerando los estados que se sucedie-
ron uno tras otro hasta € pensamiento de la concepcion. Cuando
recuerda un momento de pensamiento de la existencia intermediaria
(antarabhava), la abhijna esti realizada.” (Nota de Lamotte, obra
citada, pag. 3322 n® 2).

Se trata pues de partir en un momento dado, & mas préximo a
momento presente, y de recorrer € tiempo desandando camino (pa-
tiloman, skr. pratiloman "a contrgpelo”) para llegar ad originem,
cuando la primera exigencia "eddld" en € Mundo desatando €
Tiempo, y acercarse a ex ingtante paraddjico més dla dd cua €
Tiempo no exigtia, porque nada se habia manifestado aln. Es com-
prensible e sentido y la finelidad de esta técnica yogui que consiste
en desenrollar € tiempo a revés. Se obtiene ad la verdadera Alta
Ciencia, pues se consigue no solamente re-conocer a todas las exis
tencias anteriores, sino que e llega a “comienzo del mundo”; €
gue vuelve hacia atrés "a contrgpelo” debe necesariamente encontrar
e punto de partida que, en Ultima ingancia, coincide con la Cos
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mogonia, con la primera manifestacion césmica Revivir las vidas
anteriores propias equivale a comprenderlas, y hasta cierto punto, a
"quemar" sus "pecados’, es decir la suma de los actos efectuados
bajo & dominio de la ignorancia y transmitida (dicha suma) de una
exigencia a otra por la ley del karman. Pero hay algo mas impor-
tante aln: se llega d comienzo dd Tiempo y se reline uno con €
No-Tiempo, € eterno presente que precediera la experiencia tempo-
ral fundada por la primera exigencia humana caida. En otras pa-
labras, s “llega” d estado no-condicionado que precedid a la cai-
da en d Tiempo y a la rueda de las exigendias. Lo cud quiere
decir que, partiendo de un momento cuaquiera de la duracién tem-
poral se puede llegar a agotar esta duracion recorriéndola d revés
y desembocar finalmente en € No-Tiempo, en la eternidad. Pero
esto es ya trascender la condicion humana y penetrar en @ Nirvana
Es lo que hacia afirmar a Buda que é era d Unico que habia re-
conocido todas sus exidencias anteriores, mientras que los Arhats
conocian una cantidad considerable de sus vidas pasadas, pero es
taban lgos de conocer su totalidad; en cuanto a los samana y a los
brahmenes, se gpresuraban a formular, como ya hemos vigo, ciertas
teorias filosdficas sobre la redidad dd mundo y de Yo, en vez de
penetrar més hondamente en d pasado y asdtir a la disolucion de
todas esas "redidades’ (pues la Unica redidad verdadera, 1o Ab-
soluto, no era expresable en € idioma de la filosofia corriente).

Podemos darnos cuenta de la importancia que € recuerdo de las
exigencias anteriores tiene en la técnica yogui, la que perseguia la
evason dd Tiempo. Pero Buda no pretendia que ée fuera € Unico
medio. Seguin él, se podia muy bien sobrepasar d Tiempo, es decir
abolir la condicién profana, aprovechando € "momento propicio”
(khana), obteniendo la "iluminacion ingantaned’ (eka-ksanabhi-
sambodhi de |os autores mahayanistas), que "quebraba e Tiempo"
y permitia “salir de " merced a una ruptura de niveles.*

14 Ver nuestro tratado Symbolismes indiens du Temps et de TEternité (en
el volumen Imdgenes y Simbolos, p. 73-119), JJ 108 y rig. Obsarvaremos por
otro lado la simetria entre la técnica yogui del recuerdo de existencias anterio-
res y € método psicoanalitico de rantegrar y amilar, mediante una com-
prension rectificada, los recuerdos de la primera infancia.
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LOS PARIBBAJAKA

Existian en tiempos del Buda grupos innumerables de ascetas
errantes, de yoguis y de "sofigas’. Algunos grupos remontaban su
antigliedad a la época pod-védica Fue esa una época de frondosa
vitalidad espiritual: a lado de los religiosos y los misticos, encon-
tramos a dialécticos, a pdigrosos magos y alin a "materidistas’ y
nihilistas, precursores de los Carvaka y de Lokayata. Aparte de sus
nombres, poco conocemos de la mayoria de elos. Sus doctrinas son
mencionadas en forma fragmentaria en los textos budistas y jaina:
por otra parte, combatidas no sdlo por 1os jainistas, Sho también
por los budistas, estdn a menudo voluntariamente deformadas y ri-
diculizadas. Es probable, sin embargo, que entre esos religiosos y
ascetas errantes (paribbajaka, Kr. parivrajaka) se encontraban fuer-
tes persondidades, que ensefiaran doctrinas audaces y revolucio-
narias.

Los textos budistas nos han transmitido varias listas ¢e los dia-
lécticos y de los ascetas errantes contemporaneos de Buda, la mas
célebre, conservada por € Samannaphalasutta (Digha, |, 47) es la
gue resume los puntos de vigta de sais sarruma famosos. De cada uno
de dlos se nos dice que é es "jefe de comunidad” (genacariyo),fa-
moso "fundador de secta' (titthakano), respetado como un santo
( salhusammato)), venerado por la muchedumbre, de edad avanzada.
Purana Kassapa parece haber predicado la inutilidad de la accion;
Makkhali Césda, d jefe de los Ajivika preconizaba un determinismo
muy riguroso, del cua hablaremos. Ajita Kesakambala profesaba un
materialismo vecino a de los Carvaka, Pakudha Kaccayana, la per-
petuidad de los dete "cuerpos’, Safjaya Velatthaputta, un oscuro
agnogticismo y Nigantha Nataputta, probablemente e escepticismo.
Se encuentran dusiones a las doctrinas de los "heréticos’ en otros
textos budistas, y especidmente en & Majjimanikaya(1, 513) Sam-
yutta Nikaya (111, 69) Anguttara Nikaya (III, 383); este ultimo,
por otra parte, da una lista de diez 6rdenes rdigiosas contempora
neas del Buda (l11, 276-277) pero no se conoce cas hada de sus
técnicas espirituales.

En general, la mayoria de esos grupos “heréticos” participan, con
el Buda y Mahavira, de la misma actitud critica con respacto a los
vaores tradiciondes dd brahmanismo: rechazaeban tanto € caréc-
ter revelado de los Vedas como las teorias metafisicas de los Upa:
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nishad. Por otra parte, algunos de dlos, por g emplo Makkhali Go-
sda, mostraban interés por las estructuras de la vida organica y las
leyes de la Naturaleza, interés desconocido hasta entonces.

Td vez se podria distinguir a los ascetas puros (tapasa) de los
didécticos (paribbajaka); edos Ultimos no practicaban mortifica
ciones demasiado severas. El Anguttara Nikaya menciona dos clases
de paribbajaka: annatitthya paribbajaka y bramana paribbajaka: es
tos dltimos discutian principalmente lo concerniente a samdittika
dhamma es decir los problemas relacionados con la realidad mate-
rial, mientras que los primeros se interesaban por los problemas
transcendentes.

Buda se encuentra varias veces con paribbajaka de estas dos cla
s Con uno de dlos, Potthapada, discute lo concerniente a dma,
con otro, Nigrodha, sobre € valor de la vida ascé&ica, con un ter-
cero, Ajito, sobre "los edados de conciencid' (pancasatani cittat-
thanani), etc. Los textos que mencionan esss pléicas, hacen resdtar
las respuestas del Buda mas que las doctrinas y costumbres de los
paribbajaka. Por 1o menos sabemos que, aunque criticaban las ins-
tituciones brahmanicas, llevaban una vida bastante severa, y que
practicaban e pranayama, |0 que prueba una vez més e caracter
par-indio de las técnicas Yoga

De acuerdo con las dusiones de los textos pali, se llega a veces
a identificar ciertas mortificaciones especificas. Asi, por gemplo, en
€l Kassapa-Sihanada Sutta, Kassapa habla de los ascetas que perma-
necen de pie continuamente, otros que duermen sobre puntas, sobre
una tabla 0 aln en € suelo, otros que comen excrementos de vaca,
elc.,, (esto probablemente con € objeto de encontrarse en perma
nente penitencia, conociendo la virtud purificadora de esas deyec-
ciones para los hindues).* Cada uno de esos ascetes usa  nombre
de la mortificacion particular que practica. Se puede reconocer en
esta penitencia exacerbada la misma inclinacion hacia la ascesis ab-
soluta que alln se encuentra hoy en la India moderna. Es probable
que la experiencia espiritual de esos ascetas fuera muy rudimenta-
ria, y que € vaor que dlos daban a la penitencia, fuera puramente
mégico. No poseemos indicacion aguna referente a sus técnicas, s
€s que poseian alguna

15 Kassapa-Sihanadasutta (Digha, 1, 167); Rhys Davids, Dialogues of the
Buddha, vol. |, 23L
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En el Udumbarika Sihanada Sutta, € Buda reprocna a los parib-
bajaka por enorgullecerse de su propia ascesis, desdefiar las otras,
creer que alcanzaron su objetivo y sentir satisfaccion por ello, for-
marse una opinién exagerada de sus proezas, etc.’¢ Este texto prue-
ba que la ascesis severa era a veces practicada también por ciertos
rdigiosos "errantes’, aunque generamente lo hacian "los del bos
que' (tapasa). La.opinién del Buda con respecto a los ascetas esta
detallada en e Kassapa-Sihanada Sutta, en donde dice a Kassapa
gue lo que caracteriza a verdadero samaria (religioso) O brahmana,
Nno es su apariencia exterior, su penitencia 0 su mortificacion fisica,
sino la disciplina interior, la caridad, € dominio de si mismo, la
emancipacion dd espiritu de las superdticiones y |0s automatismos,
etcétera.l?

MAKKHALI GOSALA Y LOS AJIVIKA

Entre los "jefes de comunidades' y los "fundadores de secta” se
destaca con mgestad sombria Maskarin (Makkhali) Gosala, € jefe
de los Ajivika. Antiguo discipulo y més tarde adversario de Maha-
vira, era considerado por € Buda como su riva més pdigroso. Ata
cadas y vilipendiadas en gran forma por los budistas y los jaina, las
doctrinas y précticas de los Ajivika son dificilmente reconstitui-
bles. El canon ajivika comprendia un complgjo sistema de filosofia,
pero aparte de algunas citaciones conservadas en los libros de los
adversarios, nada ha quedado de . Y sin embargo, € movimiento
gjivika ha tenido una larga historia: precedié en varias generaciones
a budismo y a jainismo y desgparecio recién en € dglo xwv de
nuestra era. Makkhali Gosala no pretendia haber fundado la orden
gjivika; seglin un texto jaina, € Bhagavati Sufra, é se consideraba
como € 24° tirthankara de su épocay los nombres de algunos de sus
predecesores legendarios han llegado hasta nosotros. La etimologia
de la paldbra ajivika es confusa. Hoernle |la explica por la raiz ajiva,
"modo de vivir o profesién de una clase de sres', pero también po-
dria derivar de la expresion ajivat, "largo como la vidd', dusiéon a
la doctrina fundamental que afirmaba la necesidad del paso por un
numero consderable de existencias antes de obtener la liberacion.

Lo que distinguia a Gosala de todos sus contemporaneos era su

18 Udumbarika Sihanadasutta (Digha, 11I, 43); Dialogues, vol. Ill, 39.
17 Kassapa-Sihanadasutta (Digha, I, 169); Dialogues, |, 234.
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riguroso fatalismo. "El esfuerzo humano es ineficaz" (n’ atthi pu-
risakara); esto era lo esencial de su mensgje, y la base de su sste-
ma residia en una sola palabra: niyati, la “fatalidad”, "d destino".
Siguiendo € resumen del Samafifaphalasuita, 54, Gosala creia que
"no hay causa, no hay motivo para la corrupcion de los seres,
los seres se corrompen sin causa ni motivo. No hay causa (...)
para la pureza de los seres, los seres son purificados sin causa ni
motivo. No existe acto gjecutado por uno mismo, no hay acto hecho
por los demas, no hay acto humano, no hay fuerza (...) energia,
(...), vigor humano (...) vaor humano. Todos los seres, todos los
individuqs, todas las criaturas, todas las cosas vivientes no poseen
voluntad, ni fuerza, ni energia, evolucionan por efecto del destino,
de las contingencias, de su mismo estado...” (trad. L. Renou). En
otras palabras, Gosala se volvia en contra de la doctrina pan-india
del karma. Segin €, todo sx debia recorrer su cido a través de
8400000 mahakalpa, y d final la liberacién se producia sn esfuer-
z0, espontdneamente. Este determinismo implacable fue juzgado
crimina por € Buday es por eso que atacO a Makkhali Gosala en
forma mas intensa que cualquiera de sus éontemporaneos: conside-
raba Buda que la doctrina de la niyati era la més pedligrosa de todas.

Discipulo y compafiero de Mahavira durante varios afios, Gosala
practicd la ascess, obtuvo poderes magicos y se convirtio en jefe
de los Ajivika. Era conocido como taciturno (Samyute Nikaya, |, 66,
decia que @ "habia abandonado la paabra') y los trozos biograficos
conservados por las escrituras budistas y jaina hacen pensar que
Cosda era un mago poderaso. Mata a uno de sus discipulos usando
su "fuego mégico” (Basham, Ajivikas, pag. 60). Es justamente a
continuacion de un torneo magico con Mahavira y a causa de una
maldicién de éste que Makkhali Césda muere (probablemente en-
tre 484-485 antes de Jesucristo).

La iniciacion en la orden ajivika presentaba € carécter arcaico
de las iniciaciones en las sociedades tradiciondes de migterios. Una
alusion del comentario de Tittira Jataka (Jat. |11, 536543, Bashman,
obra citada, pag. 104) nos hace ver que € nedfito debia quemarse
las manos apretando un objeto cdiente. Un pasge de comentario
de Dhammapada (Dh. Comm. Il, 52, Basham, p&g. 106) nos revela
otro rito de iniciacion: @ candidato era enterrado hasta € cuello y
< |le arrancaba € cabdlo pelo por pdo. Los Ajivika iban completa-
mente desnudos, siguiendo una costumbre anterior, por otra parte,
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a la gparicién de Mahavira y de Makkhali Gosala. Como todos los
acetas mendigaban su adimento y seguian normas de dimentacion
muy edtrictas; muchos ponian fin a sus vidas dgjandose morir de
hambre (Basham, pag. 127 y sig.). Sin embargo, los budistas y los
jaina ponian en duda las ascess de los Ajivika; los primeros los acu-
saban de mundanalidad (Basham, pag. 123), y los jaina, de no ob-
servar cadidad. Seguin dice Mahavira, Makkhali Césaa creia que
un asceta no peca s tiene relaciones carnales con una mujer (Jaina
Suttras, vol. I, pag. 411; otras acusaciones de inmoralidad, mismo
libro, I, 245, 270). Sn duda dguna, taes acusaciones, eran inpira-
das por las polémicas; por otra parte, no hay que olvidar que en la
India, las précticas sexudes fueron utilizadas en todo momento, ya
sea para adquirir poderes mégicos, ya para apresurar la obtencion
de un estado de bestitud.

Nada de lo concerniente a las técnicas espirituales de los Ajivi-
ka nos ha sido conservado. Cierto es que Makkhali Gosala ocupa un
lugar origind en € horizonte dd pensamiento indio: su concepcion
determinigta lo incitaba a estudiar los fendmenos naturales y las
leyes de la Vida Gosala propuso una dlasficacion de los sares de
acuerdo con @ ndmero de sus sentidos, esbozd una doctrina de las
transformaciones ocurridas en € seno de la Naturadeza (parinama-
vada) basindose en obsarvaciones precisas sobre la periodicidad de
la vida vegetd. Mas todo esto no explica € éxito popular de los
Ajivika y su supervivencia durante dos milenios. La doctrina de la
niyati nada tenia para araer a la gente. Debemos suponer que la
secta possia sus tradiciones ascéticas y sus secretos de meditacion,
Yy que debe su supervivencia a eda herencia esotérica; esto es lo
que nos degjan entender ciertas alusiones a una especie de nirvana,
comparable d Cido supremo de las otras escudas midticas (pues
la néyati no habia sdo suprimida, Basham, 261). Por otra parte, ha-
cdia d dglo x después de Jesucrigo, los Ajivika, lo mismo que la
India entera, siguieron a la bhakti y terminaron por confundirse con
los Paiicaratra. (Basham, p&g. 280 y sig.; sobre los Ajivika ver la
Nota V, 6; sobre los Paficaratra, Nota IV, 5).

CONOCIMIENTO METAFISICO Y EXPERIENCIA MIiSTICA

Es posble cbservar, a través de toda la higoria del budismo, la
tensgon existente entre los partidarios del conocimiento y los parti-
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darios de la experiencii yogui. Hacia los comienzos de nuestra era,
una tercera categoria interviene en e debate; la de los partidarios
de la bhakti. El vdor redentor de la fe en Buda (en redidad, en €
dhamma revelado por € Buda) no esta completamente ausente de
los textos candnicos. "iEl que tenga Fe en mi y amor por mi, llegard
d Cido!" (Majjhimanikaya), 142). Pues “La Fe es la smiente, la
Fe es la riqgueza mayor para € hombre, aqui abgjo" (Sutta Nipata,
77, 182). Con d tiempo, y sobre todo gracias a la presion de las ex-
periencias rdigiosas populares, la devocion migtica ganard consde-
rable importancia. Los Boddhisattva, los Buddha Amitabha, Avalo-
kitesvara y Manjusri; los innumerables Budas cdestides son creacio-
nes de la bhakti. El budismo no puede ser excepcién, é tampoco,
en la tendencia generd dd esplrituadismo indio. El proceso sera fa-
cilitado mediante la homologacion entre los miltiples "cuerpos del
Budd', por la importancia creciente dé los mantra, y principamente
por € triunfo del tantrismo (ver mas adelante, pag. 193).

Por e momento, ingstamos con respecto a la tensién existente
entre los "filésofos' y los "discipulos del Yogd'. La voluminosa en-
cidopedia de Vasubandhu, Abhidharmakosa (traducida y comenta
da por L. de la Vallée-Poussin, 5 vol. Paris, 1922-1926), es particu-
larmente interesante. No faltan referencias precisas en cuanto a va
lor dd "éxtass' para la obtencién dd Nirvana (por gemplo, |1, 43,
VI, 43; VIII, 33 etc.). Pero, atn cuando habla del Yoga, Vasubhan-
du s esfuerza por raciondizar las experiencias midticas, interpre-
tarlas en términos de la Escuda no es que niegue € vaor de "éx-
tasis yogui" o0 que desprecie a quienes o practican, pero d escribir
sobre @ abhidharma, sobre € “dharma supremo”, se mantiene en €
plano de la "filosofid'. Efectivamente, esta egpecie de conocimiento
supremo tiene fama de llegar a mismo resultado de la préctica yo-
gui. El abhidharma se proponia demostrar la fluidez, y en ultimo
término, la irredidad dd mundo exterior y de toda experiencia so-
lidaria con este mundo; pues lo que se llama "redidad’ no era en
suma mas que una sucesidn de acontecimientos inganténeos y eva
nescentes. Ahora bien, para los "tedricos', d andlisis lUcido, exhaus-
tivo y despiadado de la "redidad" constituia un medio de sdvacion
pues € andiss abrumaba d mundo, reduciendo su aparente soli-
dez a una serie de agpariciones fulgurantes. En consecuencia, € que
comprendia la irredidad ontolégica de los miltiples universos "com-
puestos' —universo fisco, vita, psiquico, mental, axiomatico, etc.—
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llegaba a mismo tiempo a plano transcendental de 10 Absoluto, de
lo incondicionado y de |0 no-compuesto, y podia esperar la libe-
racion.

El tratado de Budhaghosa, Visuddhimagga,"El Camino de la
Purezd', la obra mas frondosa y cientifica sobre la meditacién pro-
ducida por e Hinayana (hacia mediados del siglo V después de Je-
ucristo, revela la misma orientacion: las etapas de la meditacion
son cladificadas, explicadas, justificadas mediante textos canénicos,
"racionamente” interpretados. Encontramos ali, por supuesto, todos
los motivos tradiciondes de la ascesis y de la meditacion indias: lis-
tas de siddhi (a partir de la pag. 175, especiamente en las pags. 373
406), la meditacion sobre las impurezas del cuerpo (péag. 241), €
provecho espiritua gque se puede sacar de la descripcion ora de los
elementos congtitutivos del cuerpo humano (pag. 243), d arrebata:
miento por medio de la fijacion del pensamiento en Buddha (pa-
gina 144), la concentracion en € ritmo respiratorio (pag. 272), etc.
Pero se adivina que la ambicion de Buddhaghosa es mas bien justi-
ficar todas esas précticas, tornarlas comprensibles, cas "légicas'. El
ultimo capitulo de su voluminosa obra se titula "ventajas obtenidas
a desarrollar la comprension”, y uno de sus parrafos (pags. 703-709)
trata justamente de demostrar que mediante la inteligencia podemos
llegar d éxtasis (nirodhe, "detencion de los estados de conciencia”™).

Por otro lado, tenemos la escuda Yogacara que florece después
dd dglo v y que refirma la necesidad de la experiencia yogui: para
destruir e mundo de los fenbmenos (es decir, profano), y acercarse
alo incondicionado, resulta mas facil “retirarse a centro de uno mis-
mo" por medio de la meditacion y d éxtass, en vez de proceder a la
destrucciéon anditica dedd mundo. Pero los yogacara no renunciaban
por e0 a "a filosofia: en su papel de "escuda filosofica’, debian ex-
poner su punto de vista con toda la armazén escoladica tradicional.

Todos los monjes budistas que se dedicaban a yoga, usaban cier-
tos objetos para fijar la atencién: eran los kasina, especie de soportes
de la meditacién, conocidos mucho tiempo antes que € budismo.
El Visuddhimaggahabla de dlos en repetidas ocasiones (pag. 118
latierra, 170, 172, d agua; 173, los colores, 174, la luz, etc.).'® En €

18 Referente a los fcastna, consultar Dhammasangani (trad. C. Rhys Davids,
Budhist Psychological Ethics, p. 43, n. 4, p. 47, n. 2); Compendium of Philo-
sophy (Abhidhammattha-Samgaha, tr. Shwe Zan Aung) p. 54 La Valée
Poussin, Etudes et Matériaux, p. 94 Y sig.
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tantrismo, |0s kasi 1a gozarén de gran importancia. Todo objeto, cual-
quier fenOmeno, pueden congtituir un kasina: la luz que se dedliza
por la hendidura de la puerta en un lugar obscuro, una jarra, un pe-
dazo de tierra, etc. Mediante la meditacion se obtiene una perfecta
coincidencia entre @ pensamiento y € objeto, es decir, que se uni-
fica e flujo mental suspendiendo cuaquier otra actividad psiquica.
Esta técnica se volvera popular tanto en Ceylan como en € Tibet.

Digponemos de un texto muy importante, aungue confuso, refe-
rente al yoga budista centrado en los kasina: se trata del libro cono-
cido como Yogavacara’s Manual of Indian Mysticism as practiced by
buddhists, editado por T. W. Rhys Davids bgjo e titulo (London,
1896, Pali Texts Society) y traducido por Woodward con € titulo de
Manual of Mystic (London, 1916, Pali Texts Society). El estado del
texto deja bastante que desear, 1o cua complica alln mas su impre-
scion. El "manud" es de autor andnimo, pero podemos Situar aproxi-
madamente la fecha de su redaccion entre los sglos xvi y xvir. Esta
escrito en pali y en cingaés y se supone que SU gparicion tan tardia
eda relacionada con la llegada de monjes budistas de Siam, Jlamados
por e rey Vimala Dharma Surya (1684-1706) a Ceylan, con € pro-
posito de reanimar la vida espiritual de monasterios budistas de la
ida (ver Manual of a Mystic, pag. 145y sig.). Td cua se presenta,
esquematico y oscuro, se asemeja a una lista de recetas técnicas mas
gue a un manua propiamente dicho. El que practicaba € yogava-
cara recibia sn duda las ensefianzas en forma oral; € texto hacia las
veces de apuntador. Es cierto que la mayoria de los textos de medi-
tacién indios se presentan bajo ese agpecto esquematico de resumen,
y que la verdadera iniciacion técnica se transmitia y se conservaba
oralmente; pero @ "manual" esmuy hermético. T. W. Rhys Davidsy
Caroline Rhys Davids trataron de explicarlo en la medida de lo pos-
ble. El traductor, Woodward, menciona a un bikkhu, Doratiyaveye,
que vivia ain en Ceylan en 1900, y que habia recibido directamente de
su guru esta técnica yogavacara. Se negd a practicarla, temiendo d-
canzar directamente e Nirvana, pues como era un Boddhisattava, te-
nia alin muchas vidas por vivir en la tierra. Pero inicio a uno de sus
discipulos en la préctica yogavacara, y ese discipulo enloquecio y
murié. De tal modo que, segin Woodward, nadie conoce ya esas
précticas en Ceylén, y lo confuso del texto permanece sin solucion.
La estructura de la técnica yogavacara es comprensible, pero es una
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I&stima que lo maés interesante, 0 sea los detalles exactos de las dife-
rentes meditaciones, permanezca Sn conocer.

La particularidad esencid de eda técnica es una meditacion
complicada concerniente a los "dementos'’. El asceta se Senta en
postura yogui (asena) y comienza € prangyama, concentrandose en
las fases respiratorias, es decir, "comprendiendo”, "penetrando”, cada
aspiracion y cada espiracion. Luego, € asceta dice: "Con la concien-
ciadel ojo miro hacia la punta de la nariz, con la conciencia del pen-
samiento fijada sobre la aspiracion y la espiracion fijo en € corazon
laforma dd pensamiento y me preparo con la palabra Arahan, Ara-
han”. El comentario cingaés agrega: "Cuando ya ha fijado su pen-
samiento en esa forma, alertay caritativo, aparecen ante @ dos ima-
menes; primeramente ‘una imagen confusa, luego una imagen clara.
Una vez que desgparece la imagen confusa (...) y cuando la ima-
gen clara, purificada de toda impureza, ha penetrado en todo su
Y, en ese momento, pasando mas dla dd umbral ddl espiritu, apa-
rece € Elemento dd Cdor (tejodhatu).En este eemento, € Extasis
tiene d color ddl lucera dd alba, d Predmbulo es amarillo, la En-
trada tiene € color dd sol que asciende en & Levante. Al desarrollar
estas tres formas de pensamiento del Elemento dd Calor, haciéndo-
les descender de la punta de la nariz, € asceta debe colocarlas en €
corazén, luego en & ombligo” (Manual ofa Mystic, pég. 8).

A pesar de su aparenté oscuridad, € texto es intdigible. El ini-
ciado debe meditar sucesvamente sobre los "dementos’, fuego, agua,
tierra, are. Cada meditacion comprende, aparte de los preliminares,
tres etapas. la entrada (el acceso), € preambulo y € éxtass. A cada
una de edtas etapas corresponde un “color”, es decir, que d asceta
experimenta |la sensacién de una luz especifica que a mismo tiempo
verificay estimula su meditacion. Pero ha obtenido estos “pensamien-
tos-formas” mediante la concentracion sobre la punta de la nariz;
€S necesario entonces que los haga pasar de exe "centro” a los centros
correspondientes a corazén y a ombligo. Una vez terminada la me-
ditacién concerniente d elemento "cdor" € asceta prosigue —repi-
tiendo exactamente las fases preliminares— la meditacion referente
a demento "agud', 0 més exactamente la meditacion referente a la
cohesion (apodhatu, pues la virtud esencid dd agua es la cohesion).
Los "colores’ experimentados por |a meditacion referente d elemen-
to "agud' son: € color de la Luna lena para € Extasis, € color dd
Lotopara e Preambulo, € color de unaflor amarilla para la Entrada.
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En la meditacion siguiente, concerniente a vayodhatu (el elemento
"are' que expresa la movilidad), € color dd Extasis es € del sol
de mediodia, € color dd Predmbulo es naranja, € de la Entrada es
indigo. Y as sucesivamente. En cada meditacion, los "colores' asi
obtenidos mediante la concentraciéon en la punta de la nariz, deben
ser colocados en los dos centros arriba mencionados. A cada medita-
cion sobre € tejodhatu corresponde € khanikapitti, es decir, "d arre-
batamiento momenténeo”; a la meditacion sobre € apodhatu corres-
ponde € okkantika-pitti, "d arrebatamiento invasor*; ala meditacion
sobre e vayodhatu corresponde € ubbega-pitti, € "rapto transporta-
dor", etc.

Unavez cumplidas las meditaciones con respecto a los elementos,
se prueba la meditacion referente a los cuatro elementos a la vez,
luego la meditacion en sentido contrario, etc. El "Manud" incluye
saries completas de meditaciones. concernientes a la respiracion,*?
a la fdicidad, a los cincojhana, a las cosss desagradables, d kasina,
a las partes del cuerpo, a los cuatro estados superiores (brahmavi-
hara), alas diez formas dd conocimiento, etc. Cada una de estas me-
ditaciones se divide, a su vez, en varias etapas, y cada etapa se rela
ciona con un "color" 0 se drve de un "color perteneciente a las me-
taciones sobre los "dementos'.

Lo que caracteriza al "Manua" yogavacara es laimportancia pre-
ponderante otorgada a las sensaciones crométicas, cada meditacion
se efectlia y verifica mediante la obtencién de un color.2® El asceta
continlia trabajando, por otra parte, sobre esas sensaciones cromati-
cas, las aga de su cuerpo ala distancia de una mano, de una len-
gua, y "hasta e monte Meru”; las fija en ciertos "centros’, etc. El pa
pe que @ "Manua" atribuye a los "centros' hace sogpechar cierto
matiz tdntrico, aunque los dementos erdticos estén ausentes por com-
pleto. La fisiologia migtica se reduce aqui a los "centros' y a las expe-
riencias visuales (las experiencias auditivas son mucho més reduci-
das). Sea como fuere, € carécter "experimentd” de estas meditaciones
es evidente los dogmas y las verdades son agqui objeto de experimen-
taciones, son "penetrados’, crean los "edados' concretos. El grito

19 | a disciplina del ritmo respiratorio “ha Sido considerada por nuestro
Bienaventurado como € objeto principa de la meditacion”, escribe € comen-
tarista cingalés (obra citada, p. 67).

20 | os "colores' y las "luces' desempefian un significativo papel en las
experiencias meditetivas tantricas.
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mental hacia Ja “dicha” es € leitmotiv. No falta ni la "gracid’; en
efecto, d comienzo de cada meditacion, se invoca d Buddha, se
abandona uno a su gracia, se invocatambién al guru (bhante), etc.

T. W. Rhys Davids observd que € "Manual" comprendia 1344
meditaciones (112 estados mentales, gercido cada uno de muchas
formas diferentes, creando igua nimero de “experiencias™). La po-
scion dd cuerpo cambia con cada una de esas meditaciones, |0 que
descarta la posibilidad de un trance hipnético. En ciertas meditacio-
nes, se gplican ocho pedazos de madera a una vela, separados por €
espacio de un dedo. Cada etapa de la meditacion dura el tiempo ne-
cesario para que se consuma una porcién de lavela. Cuando lallama
toca € trozo de madera, éte cae a sudo, y d ruido distrae d asceta
de su meditacién, obligdndolo a cambiar de posicion. Esos cambios
continuos tienen por objeto, probablemente, @ evitar un eventual
suefio hipnético, o la prolongacion de una etapa meditativa en de-
trimento de otra. En cuaquier forma, congtituyen un medio de con-
trol permanente para los monjes y los ayudan a conservar la lucidez.

Un detdle interesante de técnica mistica es ¢ que podriamos Ila
mar "la creacion del ambiente necesario a la meditacion”, es decir,
el valor concreto que toma la imagen del kasina (uggshanimitia).
El asceta proyecta ante @ esta imagen con tal fuerza que puede me-
ditar sobre dla como s se encontrara delante del objeto real que re-
presenta. Edte gercicio de mediatacién "Sn objeto” (nirmitta) es em-
pleado con mucha frecuencia en cas todas las misticas hindues.

Este brevismo resumen de algunas formas de la meditacion yo-
gui en & budismo tardio nos permitird comprender € éxito enorme
del tantrismo. En efecto, la importancia otorgada a los soportes con-
cretos de la meditacion (kasina), a l0s “elementos™ y a sus "image-
nes', a los “centros” y a los "colores', etc., resulta valiosa desde di-
versos puntos de vista. En primer lugar, revela € esfuerzo desarro-
llado para fijar en lo concreto toda experiencia meditativa. La con-
centracion se hace posble gracias a una reduccion excesiva de la
conciencia de la redidad del mundo; pero € fragmento aislado asi
Nno es por esn menos real, y resulta "asmilado” como tal mientras
concentra, y en cierto modo representa, la readidad del mundo en-
tero. Es verdad que la funcidn de esos soportes exteriores permanece
en segundo plano, y que la experimentacion tiene lugar en €l interior
mismo de la conciencia. Pero en la India, trabajar sobre la conciencia
no es aidarse de lo redl, ni perderse en suefios o alucinaciones; sig-
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nifica, por € contrario, tomar contacto directo con lavida, interesarse
por lo concreto. Meditar, es elevarse a niveles de la realidad que son
inaccesibles para un profano.

En los primeros siglos de nuestra era, todas las "tomas de contac-
to" con ¢! Buda estan homologadas; ya se trate de la asimilacion del
mensajc del Despertado, es decir, de su "cuerpo tedrico” (el dharma),
o de su "cuerpo fisico", presentado en |0s stupa, 0 de su "cuerpo ar-
quitecténico" simbolizado en los templos, 0 de su "cuerpo ord" ac-
tualizado por ciertas formulas: cada uno de es senderos es valido,
pues cada uno lleva al sobrepasamiento del plano profano. Los "fil6-
sofos’ que han “relativizado” y abrumado la "redlidad” inmediata del
mundo, tal como los "migticos’, que se esforzaban por efectuar su
trascendencia mediante un sdto paraddjico més dla del tiempo y
de la experiencia. han contribuido en igua medida a homologar los
caminos mas dificiles ( gnosis, ascesis, Y0ga) a los méodos méas sen-
cllos (peregrinajes, plegarias, mantra): en este mundo "compuesto’
y condicionado, todo tiene valor: Jo incondicionado, l0 Absoluto, €
Nirvana se encuentra tan lgos de la perfecta sabiduria y de la méas
estricta ascesis, como legjos eta la repeticion del nombre del Bienaven-
turado o un homenaje a sus reliquias, o la pronunciacion de un man-
ird. Todos egtos actos, y muchos otros més, no son més que medios
para aproximarse a lo inaccesble, a lo trascendente, a lo inexpre-
sable.

Estrictamente hablando, esta evolucién del pensamiento budista
no revela en demasia d mensgje dd Despertado. El Buda se habia
negado a discutir sobre € Absoluto; se contentd con sefidar € ca
mino para llegar a €, y este camino pasaba necesariamente por la
muerte a la condicion profana; 10 incondicionado estaba més alé de
la experiencia, es decir, en Ultima instancia, de la vida no regenerada.
El "camino" equivdia a una iniciacion: muerte y resurreccion mis-
tica, renacimiento a otro modo de ser. Se podia pues tratar de morir
para € mundo profano partiendo de cudquier "sector” de ese mun-
do: aquel que, visitando un templo, imaginaba que penetraba en un
Universo transfisico, santificado por € smbolismo de Buddha, ven-
cia a la experiencia profana con € mismo éxito que e monje que se
“retiraba_dentro de s miano" por medio de losjhana y los samapatti,
o un filésofo que se demodtraba en forma logica la irredidad del
mundo. En todos esos casos, se renunciaba a este mundo, se tras-
cendia la experiencia profana 'y se participaba ya en una modalidad
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transhumana. No se trataba ain dd Nirvana, lo incondicionado;
pero era un gercicio espiritud eficaz para gprender a "sdir del mun-
do”, condtituia un paso hacia addante en @ largo proceso de la “ini-
ciacion budista, la que, como toda iniciacion, mataba d nedfito para
poder resucitarlo en un nuevo modo de <.

Ahora bien, con d tiempo, los méodos para trascender la con-
dicién profana se multiplican y tienden a volverse "fé&ciles’, es decir,
accesibles para todo d mundo. Esto explica @ éxito fulminante del
tantrismo. Pero ese éxito fue preparado a su vez mediante la presion
de los laicos en d seno de la comunidad budistay por la invasiéon de
los espiritualismos populares, tanto en @ hinduismo como en € bu-
dismo. Todo esto estaba ya previgo en las tradiciones budistas, las
que, por otra pate, prolongaban las tradiciones brahménicas. El
budismo sabia que “degeneraria”, que € mundo se tornaria cada vez
MAas ex0esn, Mas oscuro, més mancillado, y que € "sendero de Bu-
da' s volveria irredizable; era la doctrina pan-hinda de los cidos
cdamicos y de la decadencia acderada en d altimo yuga. Por e es
que € tantrismo termind por imponerse como & mensgje por exceen-
ca dd kali-yuga.



CariTuLo SEXTO

YOGA Y TANTRISMO

APROXIMACIONES

Es dificil definir € tantrismo. Entre las mUltiples acepciones del
término tantra (raiz tan "extender, continuar, multiplicar") nos inte-
resa epecidmente uno: d de "suceson, d&mrrollo proceso conti-
nuo”. El tantra seria “lo que prolonga @ conocimiento™ (tanyate, Vis-
taryatejnanam anena iti tantram). Con esta acepcion, € término ya
era gplicado a ciertos sistemas filosoficos (Nyaya-tantresu,etc.). Se
ignora por qué razon y tras qué circungtancia llegd a designar un
grandioso movimiento filosdfico y rdigioso que se anuncia desde €
99lo v de nuestra era y adopta la forma de una “moda” pan-india,
apartir de s9glo vi. Porque se trata rellmente de una “moda”; repen-
tinamente, € tantrismo goza de inmensa popularidad tanto entre los
fil6sofosy tedlogos como entrelos “practicantes” (ascetas, yoguis, etc.)
y su predtigio llega iguadmente hagta los sectores “populares™. En
poco tiempo, relativamente, |a filosoffa, la migtica, d ritud, la mo-
ra, la iconografia, la miama literatura, Senten la influencia ddl tan-
trismo. Es un movimiento pan-indio, pues es asamilado por todas las
grandes religiones de la India y por todas las excudas "starias'
Existe un importante tantrismo budista'y otro tantrismo hindd, pero
también d jainismo acepta ciertos méodos tantricos (nunca € de
"mano izquierda™), y se notan fuertes influencias tantricas en d S-
vaismo de Cachemira, en € gran movimiento de los Padicaratra (ha-
cia € afo 550), en la Bhagavata-Purana (hacia € afio 600) y en
otras corrientes de devocion visnuita.

Segun las tradiciones budidas, € tantrismo habria Sdo introdu-
cido por Asanga (circa 400), € eminente maestro yogacara, y por
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Nagarjuna (1 siglo de nuestra era), €l ilustre representante del mad-
hyamika y uno de los més célebres y misteriosos persongjes del bu-
dismo medieval; pero el problema de los origenes historicos del tan-
trismo budista esta muy lgjos aln de ser resuelto (ver la Nota VI, 1).
Es probable que €l Vajrayana ("vehiculo del Diamante"), nombro
con que €l tantrismo budista es conocido en general, haya hecho su
gparicion a principios de siglo v, y llegado a su méxima expansion
en € siglo VIH. El Guhyasamaja-tantra,considerado por algunos co-
mo obra de Asanga, es probablemente el més antiguo texto vajrayi-
nico, y sin duda alguna uno de tos més importantes.

En principio, los Tantra budistas se dividen en cuatro grupos:
kriya-tantra, carya-tantra, yoga-tantra y ar.uttara-tantra; los dos pri-
meros tratan sobre los rituales y los otros dos sobre los procesos yo-
guis mediante los que se llega a la verdad suprema. Cas todos los
textos téntricos incluyen indicaciones rituales, lo mismo que instruc-
ciones de orden yogui y trozos filosoficos. Segun la tradicion tibe-
tana, las cuatro clases de Tantra estarian en relacion con los princi-
pales tipos y temperamentos humanos: los textos dd kriya-tantra
convienen a los brahmanes y a los que se dedican a ritualismo; los
carya-tantra se recomiendan principalmente para los hombres de ne-
gocios, y asi sucesivamente.

Es interesante & observar que d tantrismo se desarrolla en las
dos regiones fronterizas de la India: d noroeste, en la frontera de
Afganistan, y en la parte orienta de Bengala, y sobre todo en Assam.
Por otra parte, segin la tradicion tibetana, Nagarjuna era natural
de laregion de Andhra, a sur de la India, es decir, en € corazon de
la Tndia dravida. De lo cud podemos sacar en conclusion que € tan-
trismo se desarroll6, especidmente a principio, en las provincias hin-
duizadas en forma deficiente, dli donde el contraataque espiritual de
los sectores aborigenes estaba en su gpogeo. Efectivamente, a través
del vehiculo dd tantrismo, un gran nimero de elementos extranjeros
y exdticos penetraron en € hinduismo; se distinguen nombres y mi-
tos de divinidades periféricas (asamitas, birmanos, himalayos, tibe-
tanos, por no nombrar a las divinidades dravidas) y se reconocen en
¢é1 ritos y creencias excdticas. A este respecto @ tantrismo prolonga e
intensifica € proceso de hinduizacion comenzado en los tiempos
postvédicos; pero esta vez se trata no solamente de los dementos de
la India aborigen, sino también de elementos exteriores a la India
propiamente dicha: la "region tantrica” por exceencia es Kamarupa,
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el Assam. Hay que contar también con influencias gnosticas eventua-
les, las que, a través dd Iran, habrian penetrado en la India por 11
frontera noroeste. En efecto, se comprueban més de una simetria
desconcertante entre e tantrismo y la gran corriente misterios6fica
occidental en la que se encontraron, al principio de la era cristiana,
la Gnosis, € hermetismo, la alquimia greco-egipcia y las tradiciones
de lcs Misterios.

Al ccuparnos principamente de la aplicacion de las disciplinas
yoguis a sadhana tantrico, debemos dejar de lado, por cierto, algu-
nos aspectos importantes del tantrismo. Notemos sin embargo que,
por vez primera en la historia espiritual de la India aria, la Gran
Diosa conquista un lugar predominante. Desde € siglo n de nuestra
era, dos divinidades femeninas penetran ‘en e budismo: Prajnapara-
mita, "creacion” de los metafisicos y los ascetas, quien encarna a la
Sabiduria suprema, y Tara, la Gran Diosa de la India nativa. En el
hinduismo, la Sakti, la "fuerza césmicd’, es promovida a rango de
Madrie divina, que sostiene a Universo y a todos sus habitantes, o
mismo que a las multiples manifestaciones de los dioses. Se reco-
noce alli, por un lado, esa "rdigion de la Madre", que reinara anti
guamente sobre una érea egeo-afroasidtica muy grande y que fuera
en todo tiempo la forma principal -de devocidn entre las numerosas
poblaciones autdctonas de la India. En este sentido, € irrefrenable
desenvolvimiento tantrico implica una nueva victoria de los sectores
populares pre-arios.

Mas también reconocemos alli una especie de redescubrimiento
religioso del misterio de la Mujer, pues, como veremos luego, toda
mujer se convierte en la encarnacion de la Sakti. Emccién mistica
ante & misterio de la generacion y de la fecundidad, pero también
reconocimiento de todo lo que es lgano, "trascendente’, invulnera-
ble en la Mujer: ésta viene a smboalizar la irreductibilidad de lo sa
grado y lo divino, la esencia inalcanzable de la redidad final. La Mu-
jer encarna a la vez @ misterio de la Creacidon y d misterio dd Ser,
de todo lo que es y que se transforma, muere y renace de manera
incomprensible. Se prolonga, tanto & plano metafisico como en €)
mitologico, € esquema de la filosofia Samkhya: € Espiritu, € "Viril"
purusa, s € "gran impotente”, & Inmovil, & contemplativo: es €
Prakrti que trabaja, engendra y adimenta Cuando un gran peligro
amenaza a los cimientos del Cosmos, los dioses gpelan a la Sakti para
conjurarlo. Un célebre mito relata cdmo nacié la Gran Diosa. Un de-
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monio MONstruoso, Mahisa, amenazaba a Universo y a la exigencia
misma de los dioses. Brahma y € pantedn entero dirigieron un pe-
dido de ayuda para Visni y Siva. Llenos de cdlera, todos los dioses
emitieron juntos sus energias en forma de un fuego que sdia de su
boca Esos fuegos, a combinarse, formaron una nube ignea que final-
mente tomd la forma de una Diosa de dieciocho brazos. Y fue esta
diosa, la Sakti, la que consigui6 aplastar d monstruo Mahisa -
vando a mismo tiempo a mundo. Como lo hace notar Heinrich Zim-
mer, los dioses “habian devudto sus energias a la Sakti, la Fuerza
Unica, la fuente de la que todo sdio al principio. El resultado habia
sdo una gran renovacion del estado primitivo de la potencia univer-
" (Mythsand Symbols, pag. 191).

No hay que perder de visa nunca esta primacia de la Sakti —en
tltima ingtancia, la Mujer y la Madre divina— en € tantrismo y en
todos los movimientos derivados. Es a través de este sendero que
desembocO en € hinduismo la gran corriente subterrdnea del espiri-
tualismo autoctono y popular. Flosdficamente, € redescubrimiento
de la Diosa tiene relacion con la condicion carna del Espiritu en €
kali-yuga. En efecto, los autores presentan la doctrina tantrica como
una nueva revelacion de la Verdad atemporal, destinada @ hombre
de esa "edad sombrid' en que @ espiritu etd profundamente velado
por la carne. Los especididas del tantrismo hind( consideran que los
Vedas y la tradicion brahménica son inadecuados para los "tiempos
modernos': e hombre ya no dispone de la espontaneidad y vigor es-
pirituales de que gozaba en los comienzos del cidlo, es incapaz de lle-
gar directamente a la Verdad (Maha-nirvana-tantra, |, 20-29, 37-50);
ie es necesario pues "remontar la corriente" y para e partir de las
experiencias fundamentales y especificas de su condicion vencida, es
decir, de las mismas fuentes de su vida He aqui por qué causa €
"rito viviente' desempefia un pape decisvo en € sadhana tantrico;
por qué razon € "corazdn' y la "sexudidad" hacen las veces de ve-
hiculos para alcanzar la trascendencia

Para los budigas, dd mismo modo, € Varayana congtituye una
nueva revelacion de la doctrina de Buda, adaptada a las posbilida
des, bien reducidas, dd hombre moderno. En € Kalacakra-Tantra 2
nos cuenta cdmo € rey Sucandra, acercdndose d Buda, le pidi6 €
Yoga capaz de sdvar alos hombres del kali-yuga. El Buda le reveld
entonces que € Cosmos se encuentra en € cuerpo mismo del hom-
bre, le explico la importancia de la sexudidad y le ensefié a controlar
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los ritmos temporal es mediante la disciplina de la respiracién, con €
objeto de escapar ad imperio del Tiempo. La cane, d Cosmos vi-
viente, € Tiempo, congtituyen tres dementos fundamentales dd sad-
hana tantrico.

De aqui surge una primera caracteridica del tantrismo: su acti-
tud antiascéticay en general antitedrica. "Los asnos y otros animales
se pasean, también dlos, desnudos. ¢Son yoguis por ex?' ( Kularnava
Tantra, V, 48). Ya que € cuerpo dd hombre representa al Cosmos
y a todos los diosss, ya que la liberacidn slo puede ser obtenida
partiendo del cuerpo, es muy importante poseer un cuerpo sano y
fuerte. En ciertas escuelas tantricas € desprecio hacia la ascesisy la
teorizacion es ,acompaiiado por € rechazo categérico de toda préc-
tica meditativa: la liberacidon es la espontaneidad pura. Sarah: es-
cribe "Los yoguis infantiles, como tantos otros ascetas, no serén
nunca capaces de encontrar su naturaleza propia. No se necesitan los
mantra, Ni imagenes, ni los dharani; todos son causa de confusion.
En vano se busca liberacion mediante la meditacién. .. Todos estén
hipnotizados por € ssema de losjhana (meditacion), pero nadie
tiene interés en redizar su propio Yo' Otro autor sahajiya, Lui-pa,
ecribe a su vez: "¢Pe qué drve la meditacion? A pesar de dla, uno
muere en € sufrimiento. Abandona pues todas las complicadas préc-
ticas y la esperanza de obtener alguin siddhi, y acepta € Vacio (Sun-
ya) como tu verdadera naturdeza'.

Visto dede afuera, € tantrismo pareceria ad condtituir un "sen-
dero f&cil, que conduce en forma agradable, y cas sin obsticulos, a
la libertad. Porque, y eso lo veremos pronto, 10s vamacari piensan
llegar ala identificacion con Svay Sakti, utilizando, en forma ritual,
el vino, la carney @ amor carnd. El Kularnava-tantra (V111, 107)
detalla que la unién suprema con Dios sdlo se obtiene mediante la
union sexud. Y € cdebre Guhyasamaja-tantra afirma en forma pe-
rentoria. "Nadie alcanza a obtener la perfeccion mediante operacio-
nes dificiles y cansadoras;, mas la perfeccion puede adquirirse fécil-
mente mediante la satisfaccion de todos los desos' (ed. Bhattacha-
ryya, Baroda, 1931, pag. 27). El mismo texto agrega que la lujuria
esta permitida (se permite, por gemplo, comer cualquier tipo de
carne, Y también carne humana: pag. 26, etc.)}, que € tantrico puede
matar a cualquier animal, que puede mentir, robar, cometer adulte-
rio, efc. (péags. 20, 98, 120). ;No olvidemos que d GuhyasamajaTan-
tra tiene por finalidad & obtener rapidamente la condicién de Budal
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Y cuando é revela a la Asamblea de los innumerables Boddhisattva
esta extrafia verdad, y éstos protestan, Buda les hace ver que lo que
€l les ensefia no es otra cosa que la boddhisattvacarya, "d comporta-
miento del Boddhisattva'. Porque, agrega (pag. 37), "la conducta
de las pasiones y afectos (ragacarya) es la misma que la conducta
de un Boddhisattva (boddhisattva-carya),sendo ésta la mejor con-
duca (agracarya)”.En otras paabras. todos los contrarios son iluso-
rios, e extremo mal coincide con € extremo bien, la condicién de
Buda puede ——dentro de los limites de este mar de apariencias—
coincidir con lainmoralidad suprema; todo esto porque sdlo € Vacio
universal es, y todo e resto esta desproviso de redidad ontolégica
Cualquiera que haya comprendido esta verdad —que €S, ante todo,
la verdad de los budistas madhyamaka, en parte compartida por
otras “escuelas”— se sdva, es decir, se convierte en Buda.

Pero la "facilidad" dcl sendero tintrico es més bien aparente.
Ciertamente el equivoco metafisico del Sunya alentd y justificé mu-
chos excesos de los vamacari (p. €., las "orgias tantricas”). Pero las
interpretaciones desordenadas de los dogmas pertenecen a la histo-
1ia de todas las migticas. De hecho, el sendero tantrico presupone un
sadhana largo y dificil, que recuerda a veces las dificultades del opus
alquimico. Volviendo a texto que acabamos de nombrar, € "Vacio"
(Sunya) no es Ssmplemente un “no-ser”; Més bien se asemga a brah-
man del Vedanta, es de esencia adamantina y es por eso que lo lla
man vajra (= diamante ). “Sunyata, que es firme, substancial, indivi-
sible e impenetrable, refractario a fuego e imperecedero, es llamado
vajra" (Advaya-vajra-samgraha, edicion Gaekward Orientd Series,
p&g. 37). Ahora bien, € ided de tantrico budista es transformarse
en un "ser de diamante”, con lo que, por un lado, se une a idea del
alquimista indio y del hathayogui, y por otro lado trae a nuestra me-
moria la famosa ecuacidn atman — brahmén de los Upanishad. Para
la metafisica tamtrica, tanto hindd como budista, la realidad absoluta,
el Urgrund, encierra en si todas las dualidades y polaridades reunidas,
reintegradas, en un estado de absoluta Unidad (advaya).La Creacion
y € devenir que se desprende de ela, representa € estallido de la
Unidad primordia y la separacion de los dos principios (Siva-Sakti,
etc.); por consiguiente, se experimenta un estado de dualidad (obje-
to-sujeto, ete.); y tenemos entonces €l sufrimiento, lailusion, la"ecla
vitud". El objetivo del sadhana tantrico es la reunion de los dos prin-
cipios polares en € aimay € cuerpo propios del discipulo. “Revela-
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do" parad uso del kali-yuga, € tantrismo es, ante todo, una préactica,
una accion, unarealizacion (== sadhana). Pero aungue larevelacion
sea para todos, € sendero téntrieb comporta una iniciacion que Sola
mente puede s efectuada por un gury; vemos aqui la importancia
del Maestro, € Unico que puede transmitir, "de boca a oido", la doc-
trina secreta, esotérica. Sobre este punto también € tantrismo pre-
senta analogias sarprendentes con los Migterios de la antigliedad
y con las diversas formas de la Gnosis.

ICONOGRAFIA, “VISUALIZACION”, NYASA, MUDRA

En e sadhana tdntrico, |a iconografia desempefia un papel esen-
cial, aunque dificil de definir en pocas palabras. Las imégenes divinas
son, cietamente, "soportes' para la meditacion, pero no exactamente
en e mismo sentido que los kasinag budistas (ver pag. 190). La ico-
nografia representa a un universo “religioso”, a que trata de penetrar
y asimilar. Esta “penetracién” y esta “asimilacién” deben ser enten-
didas en la acepcion inmediata de los términos; a meditar sobre un
icono, es necesxio, primeramente, "transportarse’ a nivel cosmico
regido por la divinidad respectiva'y seguidamente asmilarla para d,
incorporar a s la fuerza sagrada que "sodieng' a e nivel, que lo
“crea”, en cierto modo. ESe ejercicio epiritud comporta la sdida
del propio universo mental y la penetracion en los variados Univer-
s0s dominados por las divinidades. Ciertamente, aun un gercicio pre-
liminar como éte, primer paso hacia la interiorizacion de la icono-
crafia, No puede efectuarse sin la disciplina yogui, Sn € dharanay €
dhyang. Sin embargo, comprender € sgnificado de un icono, y s
parar su smbolismo ne condituye alin € sadhana tantrico. La opera-
cion verdadera incluye varias etgpas, la primera condste en "visua-
lizar” una imagen divina, en condruirla mentalmente, 0 Més exactar
mente aln, proyectarla sobre una especie de:pantalla interior me-
diante un acto de imaginaciéon creativa. No es cuestion aqui de la
anarguia e incondstencia de 'O que en d nived de la experiencia pro-
fana lamamos “imaginacién”; no se trata de entregarse a la espon-
taneidad puray recibir, pasivamente, € contenido de lo que, en tér-
minos de psicologia occidental, llamariamos @ "subconsciente’ indi-
vidual o colectivo; es necesario "despertar” a las fuerzas interiores,
conservando sempre perfecta lucidez y dominio de si mismo.

La préctica yogui permite a sadhaka emprender tales gercicios.
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Hay que respetar €l canon iconogréfico tradicional, es decir, "visuali-
zar" 1o que ha ddo "vigo', prescripto y codificado por 10S maestros,
y no lo que pudiera proyectar la imaginacion persona. Cuando un
texto téfitrico describe laforma de consiruir laimagen mental de una
divinidad, uno cree leer un tratado de iconografia. Un fragmento del
Satantratantra, citado por Krisnananda en su obra Tantrasara! ex-
pone la"visudizacion" de Durga. Ladiosa, semejante a una montana
negra, tiene un rostro aterrorizador, esta abrazada a Siva y lleva
varias guirnaldas de craneos drededor dd cudlo; lleva la cabdlera
sueltay su expresion es sonriente. No falta un solo detalle: ni la ser-
piente (naga) que hace las veces de cordon sagrado, ni la luna sobre
la frente, los millares de manos de los muertos dispuestas arededor
de las caderas, la boca ensangrentada, € cuerpo manchado de san-
gre, los dos cadaveres de nifios a guisa de pendientes, etc.

La "visudizacion" de una imagen divina es seguida de un gerci-
do mas dificil: la identificacion con la divinided que la imagen re-
presenta. Un adagio téftrico dice que "no se puede venerar a un
dios S uno mismo no es dios' (nadevo devam arcayet). |dentificarse
con la divinidad, convertirse uno mismo en dios, equivde a desper-
tar las fuerzas divinas que dormitan en e hombre. No se trata de un
gercicio puramente mental. E1 mismo resultado fina perseguido por
la "visudizacion' no se traduce en términos de experiencia mental,
aungue e trate en suma, de un dogma mahayéanico: & descubrimien-
to dd vacio universal, de lairredidad ontologica ddl Universo y de
sus "dioss'. Pero en € tantrismo budista, realizar experimentalmen-
te € sunya No es ya una operacion intelectual; no es la comunicacion
de una "ided', es la experiencia de la "verdad'.

Veamos un sadhana tafitrico para la "visudizacion" de la diosa
Candamaharosana: Se empieza por imaginar que en medio del pro-
pio corazodn se encuentra Un mandale lar (de color rojo) sentado
sobre una flora de loto de ocho péaos, dd centro del mandala surge
la silaba hum de color negro. De edta silaba fluyen numerosos rayos
luminosos que atraviesan 10S espacios inmensos, y sobre 10s rayos es
tan € guru, todos los Budha, |0s Boddhisattva y la diosa Candama
harosana. Después de haberlos honrado y tras haber confesado sus
pecados, después de haber buscado refugio en la triple verdad bu-

1 £1 texto reproducido por R. P. Chanda, Indo-Aryan Races (Rajshadi,
1916), vol. |, p. 137.
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dista, etc., € discipulo se ofrece @ mismo para que los crimenes aje-
nos sean perdonados y hace € voto de esperar la iluminacién supre-
ma. Seguidamente, medita sobre las cuatro virtudes, toma conciencia
de que "este mundo carece de naturaleza propia, de sujeto y de obje-
to" y medita sobre € vacio absoluto repitiendo la férmula "mi esen-
cia adamantina es € conocimiento del Vacio". Imagina entonces a la
silaba hum posada sobre € pomo de una espada nacida de la primera
silaba hum de color negro. Los rayos desprendidos de esta segunda
silaba atraen a todos los Buda y los hacen entrar en dla. El discipulo
medita sobre Candamaharosana "visuaizéndola' ya fuera de esta
segunda silaba hum. Luego imagina que en e corazon de la diosa
hay una espada que lleva la silaba hum, y en € centro de esta tercer
silaba "visualiza' otra diosa Candamaharosana sentada sobre una si-
laba hum, etc. Mediante lo cua uno termina por identificarse con
la diosa.?

El Vacio es "redizado" mediante la creacion en forma de cas-
cada de los Universos; se los crea a partir de un signo gréfico y se
los destruye después de haberlos poblado de dioses. Esas cosmogo-
nias y esas teogonias en cadena tienen lugar en € propio corazédn
del discipulo: es por medio de imagenes como é descubre la vacui-
dad universal. Ejercicios Smilares se encuentran en la gnosis jaina
medieval, pues también € dyana jainista sufrié la influencia dd tan-
trismo. Sakalakirti (Siglo xv), en su tratado Tattvarthasaradipaka,re-
comienda la siguiente meditacion: € yogui imaginara un inmenso
océano de leche, camo, sin olas, y en medio dg océano un loto
grande como Jambudvipa, con mil péados y brillante como € oro,
con un pericarpio dd tamafio de una montafia de oro. Se imaginara
a si mismo sentado en un trono colocado en € centro del pericarpio,
sereno, Sin odio ni deseos presto a vencer a U enemigo, que €s €
karman. Eda es la primera dharana. Seguidamente, € yogui debe
imaginar un loto resplandeciente, de diecisés pé&aos, stuado en su
ombligo. En los pé&aos estan escritas las cuatro vocaes, con am y ch
y € gran mantra arhan reluce en medio dd pericarpio. Entonces ima-
ginara una nube de humo surgiendo de la letrar de la palabra arhan,
luego unas chispas y finalmente brotard una llama que se extendera
cada vez mas hasta que queme a loto dd corazdn, que es @ pro-

2 Sadhanamala, ed. B. Bhattacharyra, |, p. 173 y 9g. Sobre la iconografia
tantrica, ver Nota VI, 2.
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ducto de los ocho karman, y gque por esa razén tiene ocho pétalos.
Este gercicio forma parte de la segunda meditacion, [lamada agneyi
dharana. Sgue la maruti dharana, durante la cud € yogui "visua
lizd' una violenta tempestad que dispersa las cenizas del loto. Des-
pués, imagina a la lluvia que cee y lava las cenizas que cubren su
cuerpo (es la cuarta dharana, varuné). Findmente, debe imaginarse
a si mismo identificado a Dios, libre de los Sete dementos, sentado
en su trono, brillante como la luna y adorado por los dioses.?

El attvarthasaradipaka contiene también recetas para los diversos
dhyana en relacion con una liturgia mental de estructura tantrica:
imagina unos lotos colocados en ciertas partes del cuerpo, de canti-
dad variable de péaos que llevan escrita una letra 0 una silaba mis-
tica £1 sadhaka jaina emplea iguamente mantre, que murmura a
tiempo que los "visudiza' escritos en € loto de su cuerpo (Bhandar-
kar, ob. cit., pags. 111-112), Las précticas del yoga téntrico, por otra
parte, estan registradas muy anteriormente en la literatura jaina. El
Jnarnarnave de Subbadra (circa 200 de la era cristiana) contiene va-
rios capitulos sobre @ Yoga, discurre largamente sobre € asana, €
pranayama, € mandala, los cuatro dhyana y dharana que acabamos
de resumir segin € Tattvarthasaredipaka. Ta como en € budismo
y en € hinduismo, hubo dentro dd jainismo una época de tendencia
tantrica, aunque sin sus implicaciones de sexuaidad migtica; pero po-
demos comprobar, Sn embargo, un mayor interés por las técnices as-
céticas y los siddhi que formaban parte de la més arcaica tradicion
india, adoptada por € jainismo (ver Nota VI, 3).

En relacion con la iconografia debemos recordar a nyasa, 1a "pro-
yeccion ritual" de las divinidades en las diferentes regiones del cuer-
po, préctica ésta bastante antigua pero revalorizada y enriquecida por
¢l tantrismo. Se “proyecta” a las divinidades tocando diversos puntos
del propio cuerpo; se efectlia, en otras paabras, una homologacion
del cuerpo con € pantedn tantrico con € objeto de "desperta” las
fuerzas sagradas dormidas en la carne misma. Se distinguen varias
especies de nyasa, segln su grado de interiorizacion (consuitar, entre
otros, a Mahanirvanatanira, |11, 40, etc.), pues sude suceder que se
‘introduzcan” las divinidades y sus simbolos, en los diversos 6rganos
del cuerpo, por un acto puro de meditacion. El pequefio tratado Has-

3 R. G. Bhandarkar, Report on the search for sunskrit manuscripls during
the year 1883-1884 (Bombay, 1887), p. 110 y sg.
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tapujavidhi* propone, por ejemplo, una meditacion rerced a la cual
los dedos de la mano izquierda son identificados con los cinco de-
mentos césmicos y con las cinco divinidades tutelares, a' tiempo que
cinco silabas misticas "de color respectivamente blanco, amarillo,
rojo, negro y verde” son “impuestas” sobre las ufias; esas silabas re-
presentan a los cinco Tathagata: Vairocana, Amitabha, Aksobhya,
Ratnasambhava y Amoghasiddhi.

En cierto modo, dependen de la iconografia —pues a principio
se trataba de imitar las posturas y los gestos de los Budas— |0s mu-
dra, término que ofrece una cantidad de acepciones (sdllo, gesto,
Fingerstellung, disposcion de los dedos, etc.), una de las cudes es
adtica (ver mas addante, Nota VI, 4). En la liturgia tintrica, mu-
dra puede recibir varias interpretaciones, sendo la més frecuente la
“realizacién” de diertos estados de conciencia mediante gestos y pos-
turas hieraticas, mas exactamente por € eco sentido en las cgpas mas
profundas del sr humano tras € re-descubrimiento del "mensgje’
oculto en todo gesto arquetipico. Para € Hathayoga, bandha 0 mu-
dra designan una postura corpora durante la que se practica € pra-
nayama y la concentracion con € objeto de “inmoviliza" & semen
viril® Pero hay que tener Sempre en cuenta que € sadhana tintrico
se articula en un complgo litdrgico del que participan imégenes, ges-
tosy sonidos alavez. (Referente alos diversos sentidos de |la mudra,
ver Nota VI, 4.)

MANTRA, DHARANI

Desde los tiempos védicos e tuvo conocimiento del valor de los
"0nidos mistiros”. Desde @ Yajurveda, OM, € mantra por excelen-
cia, goza de prestigio universa: se lo ba identificado con brahman,
con Veda, con todos los grandes dioses, Patanjali (Yoge-Sutra, |, 27)
lo consideraba como una expreson de Isvara. Es indtil recordar las

* Editado y traducido por L. Finot, Manuscrits sanscrits de Sadhana» ( Jour-
nal Asiatique, julio-septiembre 1934, p. 54-58, 69-71).

6 Sobre € mulabandha: Hathayogapradipika, |11, 61-63, Gheranda-sam-
hita. 111, 14-17; Sivasamhita, TV, 64-68; Obre € mahabandha, Sivasamhita,
IV, 37-42; ti. Y-pradipika, 111, 19-21; Gheranda, 111, 18-20; sobre los mudra
ver d tercer capitulo de la Gheranda-Samhita; sobre uno de los mas impor-
tantes Sakticalana-mudra, H.Y-pradipika, TII, 114-118. Lista de los mudra y
descripcion de los mas importantes Sivasamhita, 1V, 22, también Alain Damnie-
lou, Yoga, p. 40 y dg.
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teorias sobre Vak (la Palabra), sobre e vaor creativo de las formu-
las ritudles (Aitareya Br. X, 3, 1; XlII, 11, 7; etc.). Observemos sola
mente que ciertos manira tantricos se encuentran ya en los Brah-
mana (D. ej.: khat, phat, €C.; Apastamba, XI|, 11, 10 etc.). Pero es
principalmente € tantrismo, budista o sivaita, € que eevd los man-
iray los dharani a la dignidad de vehiculos de savacion (mantra-
yana) 8

Es importante d distinguir varios aspectos de esta moda univer-
sal de la férmula sagrada, moda que por un lado llevé a las més de-
vadas teorias referentes a los "sonidos midicos’, y por € otro, d mo-
lino de las plegarias lamaicas. Ante todo, hay que tener en cuenta
el inevitable "éxito popular" de un méodo semejante, de la facili-
dad aparente para alcanzar la sdvacidon, 0 a menos hacer méritos,
repitiendo |os mantra y los dharani. No ingstiremos sobre este feno-
meno de vulgarizacién y decadencia de una técnica espiritual; es
bien conocido en la higtoria de Ias religiones, y en Ultima instancia,
no es su "triunfo popular" lo que puede revelarnos € secreto del
mantrayana. El valor préctico y laimportancia filosofica de los man-
tra s basan en dos drdenes de hechos primeramente, la funcién yo-
gui de los fonemas utilizados como "soportes' para la concentracion;
seguidamente, € aporte propiamente tantrico: |a eaboracion de un
ssema gnogico y de una liturgia profundizada revalorizando las
tradiciones arcaicas concernientes a "sonido migtico”.

Ladharani, literalmente "la que sostiene o encierrd’, serviaya en
los tiempos védicos como "soporte' y "defensd’ de la concentracion
(dharana);de ahi los nombres de kavaca y raksa, "proteccion” "co-
razd', que también se le dan. Paralos profanos, las dharani son talis-
manes: protegen contra los demonios, las enfermedades y los male-
ficios. Pero para los ascetas, los yoguis, los contemplativos, las dha-
rani se tornan instrumentos de concentracion, ya sea acompasandolas
mediante e pranayama, ya repitiendolas mentalmente durante las
fases de la respiracion. A veces es posible adivinar € significado de
ciertas paabras mutiladas (amale, vimale, hime, vame, kale, €ic.,
gue expresan nociones de pureza, de nieve, ec.; cchinde, que sugiere
el acto de desgarrar, de cortar, ete.), pero en la mayoria de los casos
se trata de fonemas extrafios e inintiligibles: hrim, hram, hrum, phat.
etcétera. Como probablemente las dharani fueron utilizadas y per-

¢ Textos y bibliografias eriticas: Nota VI, 5.
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feccivnadas durante meditaciones guiadas por €l pranayama, lainven-
cion fonética, forzosamente limitada a cierto niUmero de silabas, es-
taba compensada por la profunda resonancia interior de taes "so-
nidos misticos'. Por otra parte, cualquiera que sea €l origen histérico
de las dharani, tenian ciertamente e valor de un lenguaje secreto,
de iniciacion. Efectivamente, esos sonidos solo revelaban su mensaje
durante la meditacion. Para el profano, las dharani eran ininteligi-
bles: su "significado no pertenecia a lenguaje raciona, que sirve
parala comunicacion de las experiencias laicas. Una dharani, un man-
ira sdlo revelaban su significado cuando eran pronunciados segin las
reglas y asimilados, es decir, descubiertos, "despertados'. Este pro-
ceso serd mejor entendido cuando abordemos la metafisica involu-
crada en e mantrayana.

Los fonemas descubiertos durante la meditacién expresaban pro-
bablemente estados de conciencia de estructura "cosmica' dificiles
de expresar mediante una terminologia profana. Experiencias de este
tipo eran ya conocidas en la época védica, aunque los pocos docu-
mentos gque nos las han transmitido se contentan mas bien can au-
siones, principalmente en formade imagenesy de simbolos. Tenemos
asi una técnica espiritual netamente arcaica: ciertos "éxtasis cosmi-
cos' de los chamanes se expresan mediante invenciones fon¢ticas
ininteligibles que a veces llegan hasta la creacion de un "lenguge
secreto” (nuestro Chamanismo, pag. 99 vy sig.). Se trata pues de ex-
periencias solidarias del descubrimiento del lenguaje, en eierto modo,
y que mediante la vuelta extatica a una situacion primordial, provo-
can e estallido de la corciencia diurna. Todo € esfuerzo del yogui
tantrico se emplea en "despertar a esta conciencia primordial y a
redescubrir la pleritud que precedié al lenguaje y a la conciencia del
tiempo. La tendencia hacia un "redescubrimiento del lenguaje”, con
el proposito de revalorizar en forma integral a la experiencia profa-
na, se revela, en e tantrismo, principalmente por el empleo de los
“léxicos secretos’ (ver pég. 248).

Las dharani, como los mantra, se aprenden de "la boca del maes-
tro" (guruvaktratah); no se trata pues de fonemas pertenecientes a
lengugje profano o que uno puede aprender en los libros: uno debe
"recibirlos’. Pero una vez recibidos de los labios del maestro, los
mantra tienen poderes ilimitados. Un texto tantrico de primer orden,
como €l Sadhanamala no vacila en afirmar lo siguiente: ¢Qué hay
que no pueda ser realizado por los mantra, si se los aplica conforme
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a las reglas? (ed. Bhattacharya, p. 575). Se puede hasta conseguir |a
condicion de Buda (idem, p. 270). El mantra lokanatha, por ejemplo,
puede absolver de los mayores pecados (id., p. 31, y & mantra eka-
fata es tan poderoso, que en @ mismo instante en que lo pronuncia,
d iniciado ed4 libre de todo pdigro y dcanza la santidad dd Buda
(idem, p. 262). Todos ks siddhis, de cuaquier especie que sean
—desde € éxito en € amor hasta la obtencion de la salvacién— son
obtenidas mediante taies férmulas misticas. Hasta la misma ciencia
suprema puede ser obtenida directamente, sin estudios, por la pro-
nunciacion adecuada de ciertos mantra. Pero la técnica es dificil; la
pronunciacion esta precedida por una purificacion del pensamiento;
d practicante debe concentrarse sobre cada una de las letras que
componen a mantra, evitar la fatiga, etc. (idem, p. 10).

La dficiencia ilimitada de los mantra es debida d hecho de que
son (o a menos pueden llegar a ser, mediante una recitacion correc-
ta) los "objetos' que dlos representan. Cada dios, por gemplo, y
cada grado de santidad poseen un bijamantra, un “"sonido mistico”
que es su "smiente’, su "oporte’, es decir su mismo ser. Al repetir,
conforme a las reglas establecidas, este bijamantra, € practicante se
gpropia de su esencia ontoldgica, asmila a s mismo, en forma con-
creta e inmediata, d dios, d estado de santidad, €fc. Se da € caso,
aveces, de que una metafisica entera esté concentrada en un mantra.
Las 8000 edtrofas dd voluminoso tratado mahayana Astasahasrika-
prajnaparamita han sdo resumidas en agunas estrofas, que condi-
tuyen € Prajna-paramita-hrdayasutra; este pequefio texto se redujo a
los pocos renglones de |a Prajna-paramita-dharani, la que a su vez
fue concentrada en una Prajna-paramita-mantra; finalmerite, es2 man-
tra fue reducido a su "smiente’, € bija-mantra-pram.?En forma ta
gue era posible dominar todala metafisica prajnaparamita murmuran-
do la dilaba pram.

Sin embargo, no es cuestién de un “resumen” de la prajnapara-
mita, sno de la aamilacién directa y globa de la “Verdad del Va-
cio universal" (sunyata)bajo la forma de una “Diosa”. Pues € Cos-
mos entero, con todos sus dioses, sus planos y sus modos de ser, e
manifiesta en un cierto nimero de mantra: e Universo es sonoro, d=1
mismo Modo que es cromatico, formal, substancid, etc. Un mantra es
un "smbolo" en e sentido arcaico ddl término: es a mismo tiempo

7 B. Bhattacharya, An Introduction 10 esoteric Buddhism, p. 6.
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la "redlidad" smbolizada y € "dgno' simbolizante. Existe una “co-
rrespondencia’ oculta entre las letras y las silabas "midticas’ (las
matrka, "las madres', y las bija, las "smientes’) y los érganos sutiles
del cuerpo humano, por un lado, y por € otro entre esos rganos y
las fuerzas divinas adormecidas 0 .manifestadas en e Cosmos. Al tra-
bajar sobre un "smbolo", uno "despierta’ todas las fuerzas que le
corresponden, en todos los niveles dd ser. Entre € maintrayana y la
iconografia, por gemplo, existe una correspondencia perfecta; pues,
a cada plano y a cada grado de santidad corresponden una imagen,
un color y una letra expecides. Meditando sobre € color o € sonido
"migtico" que la representa es como uno penetra en cierta modalidad
de =1, que se absorbe 0 se incorpora a uno MisSmo un estado yogui,
un dios, etc. Los "soportes’ son homologables, se puede partir de
cualquiera de elos, empleando cuaquier "vehiculo" (imagenes, man-
trayana, €tc.) para asmilar la modaidad ontol6gica o la manifes-
tacién divina que se desea adquirir. Entre esos planos miltiples, hay
continuidad, pero una continuidad migtica, es decir que no se puede
realizar més que en ciertos "centros'. El Cosmos, tal como se revela
en la concepcidn téntrica, es un vasto tgido de fuerzas magicas, y
las mismas fuerzas pueden ser despertadas u organizedas en € cuer-
po humano, mediante las técnicas de la fisiologia midica

Cuando Vasubandhu, en su tratado Bodhisattvabhumi 8 decia que
d verdadero sentido de los mantra resde en su ausencia de signifi-
cacion y que, meditando sobre esta no-significacién, se llega a com-
prender la irrealidad ontoldgica dd Universo, traducia en funcién de
su propia filosofia una experiencia cuyo vaor profundo no veia o no
le interesaba. Porque, S bien es verdad que la repeticion de |0s mantra
anula la "redidad" dd mundo profano, éta no es mas que un primer
paso dd espiritu, indispensable para llegar a una "redidad" mas pro-
funda. Toda repeticiéon indefinida conduce a la destruccién dd len-
guaje; en ciertas tradiciones midticas, esta destruccidon parece s la
condicion necesaria para las experiencias ulteriores.

EXCURSUS: EL DHIKR

Y a hacia tiempo se habia observado las semejanzas entre la téc
nica yogui-tantrica y e dhikr musulman, repeticion incesante del

8 Ed. Wogihara, p. 272 y sg reproducido por S. B. Dasgupta, An In-
troduction to tamiric buddhism, p. 6€6.
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nombre de Dios En un reciente estudio, L. Gardet expuso largamen-
te las didtintas variedades de dh#kr, examinando al mismo tiempo
sus rdaciones con € fapa-yoga y & nembutsu zen (ver Nota VI, 6).
Es importante poner de rdieve la fisologia mistica asumida por la
practica dd dhikr: se hace dli duson a “centros™ y Organos sutiles,
a cierta vison interior dd cuerpo humano, a manifestaciones cro-
méticas y actistieas que acompafian a las diversas etapas de la expe-
riencia, etc. La disciplina de la respiracion y la pronunciacion ritual
desempefian un papd esencid; € proceso de la concentracion tiene
rasgos semejantes a método yogui. El problema de los contactos his-
toricos y de las influencias reciprocas entre la India y @ Idam no
esa resudto ain. Aungue la mencion incesante del nombre de Dios
esté registrada en el Coran, y aunque € dhikr goce de gran prestigio
entre los sufier, es probable que la reglamentacion de las posiciones
corporaes y de las técnicas respiratorias, reglamentacion que se re-
velé sobre todo a partir del Sglo xm, sea debida a influencias indias,
ad menos en parte; se sabe que édas s ejercieron claramente des-
pués dd siglo xn (recetas en reacion con la fisica ded éxtasis, ete.).

Los textos que siguen no pretenden suministrar una exposcion
de la teologia y de la técnica de dhikr, sno smplemente poner de
relieve algunas semganzas con la morfologia dd yoga tantrico. Segin
Ibn Lyad " empieza la recitacion a partir del lado izquierdo (del
pecho) que es como d nicho que encierra la ldmpara del corazon,
foco de claridad espiritud. Se prosigue la recitacion yendo de la
parte inferior dd pecho, d lado derecho y subiendo a la parte su-
perior de éte Se prosigue volviendo a la posicidn iniciar (trad. L.
Gardet, p. 654). Segin Muhammad al-Sanusi, “las posturas a adoptar
(...) condgten en acurrucarse en d sudo, con las piernas cruzadas,
los brazos rodeando las piernas, la cabeza baja entre las rodillas y los
ojos cerrados. Se levanta la cabeza diciendo la ilaka durante € lapso
transcurrido entre la llegada de la cabeza a la dtura del corazon y su
posicion sobre € hombro derecho. Hay que cuidar de apartar €
epiritu propio de todo lo que es gjeno a Dios. Cuando la boca al-
canza a nivel del corazon, se articula fuertemente la invocacién illa
(...) y se pronuncia Allah frente a corazon, en forma mas enérgi-
ca. ..” (trad. Gardet, 654-855). Se repite laférmulaeegida el mayor
numero posible de veces, con € objeto de “llegar a terminar con toda
enumeracién, Una vez asegurada la continuidad de la plegaria” ( Gar-
det, 656). Hay concordancia entre € ritmo respiratorio y € ritmo
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de la repeticion verbal. Un texto del sglo xu (refiriéndose a més
antiguo de los dhikr colectivos conocidos) prescribe: la respiracion
es "emitida por encima dd seno derecho (para veciar a corazén);
entonces, la palabra la es espirada del ombligo (contra el demonio
sexual); luego ilaha es pronunciado sobre € hombro derecho, e illa
en € ombligo; finalmente Allah es pronunciado con fuerzaen € co-
razén vecio" (Massignon, citado por Gardet, p. 658).

Un autor moderno, el Sheik Muhammad Amin al-Kurdi (muerto
en 1914), en su tratado Tanwir al-qulub nos da detalles més precisos
ain, referentes a la relaciéon entre la respiracion, los "centros' del
cuerpo sutil y las silabas misticas durante e dhikr (textos traducidos
en Jean Gouillard, Petite Philocalie de laPriére du Coeur, Paris, 1953,
p. 317 y dsg. El pasge que insertamos se encuentra en las paginas
332-333): "H dhakir pegara su lengua d paadar de la garganta,
después de haber aspirado, retendra su respiracion. Comenzara en-
tonces la pronunciacion por € vocablo la imaginandoselo colocado
bajo € ombligo; de dli llevard exe vocablo hacia é medio de los
centros sutiles, donde se encuentra € centro [lamado "d més escon-
dido" y lo prolongara hasta que dcance € punto gue corresponde
a centro sutil dd "dma légica' o "razonable'; este Ultimo centro
eda situado simbdlicamente en € primer recinto del cerebro llamado
"d jefe’. Seguidamente d dhakir procedera a la articulacion de la
palabra ilaha comenzando imaginariamente con € demento fonéti-
co llamado hamzah (que figura como apostrofe en la transcripcion)
partiendo del cerebro y haciéndolo descender hasta € hombro de-
recho, para hacerlo dedizar hacia € punto correspondiente d centro
autil [lamado "d espiritu”. Finalmente & dhakir procedera a la pro-
nunciacion de illa-Lhah, haciendo sdir imaginariamente al hamzah
deilla d& hombro (derecho), extendiéndolo hacia € "corazon' en
donde € dhakir golpeard con la paabra final Allah (represeptada en
la transcripcién precedente sin la A a causa de la disién que resulta
de la reunién de los dementos de la fé6rmula); la fuerza de la res-
piracion retenida golpeard asi al “puntito negro del corazdn" para
hacer dir de dli d efecto y @ cdor hacia € resto dd cuerpo y para
que edte calor queme todas las partes corrompidas del cuerpo, en
tanto que las partes puras de éte serén iluminadas por la luz de
nombre Allah.

El trozo precedente e refiere d "dhikr de la lengud’, liturgia ora
interiorizada. EXisten dos planos superiores, € “dhikr del corazon™
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y € “dhikrintimo" (sirr). Es principalmente en € plano del dhikr
del corazén donde se manifiestan 10S fenémenos visuales (luminosos,
coloreados; ver Gardet, p. 671); e "dhikr de la lengua" provoca fe-
némenos auditivos concomitantes (Gardet, p. 667, ver ota |ll, 6,
sobre los sonidos misticos). En € "dhikr intimo" la dualidad es abo-
lida. "No por fusion, es cierto, como en clima indio, pues € concepto
de la trascendencia divina sigue en pie, sno en una linea sentida
como "desgparicion” del tema en su propio s (Gardet, p. 675). El
estado que se dcanza es =1 de fena, "anonadamiento”. Los fendOmenos
luminosos concomitantes se acentlan. Esta vez, los "fuegos del dhikr
no se apagan, hi sus luces desgparecen (... ) Contindas viendo luces
ascendentes, y otras descendentes; los fuegos que te rodean son cla
ros, ardientes, y echan llamaradas™ (Ibn” Ata’ Allah, citado por Gar-
det, p. 677). Recordaremos las experiencias fonéticas del yoga, del
tantrismo, dd chamanismo (més adelante, pag. 317).

MANDALA

Un rito particular de la liturgia tintrica es la construccion del
mandala. Esta palabra significa literamente "circulo"; las traduc-
ciones tibetanas' la traducen tanto por "centro" como por “lo que
roded’. En redidad, es un dibujo bastante complejo, que incluye un
circulo exterior y uno 0 més circulos concéntricos gue encierran a un
cuadrado dividido en cuatro tridngulos. en medio de cada uno de los
triangulos, lo mismo que en € centro dd mandala, hay otros circulos
gue contienen los rostros de las divinidades o sus emblemas. Este
esquema iconogréfico es susceptible de infinitas variantes; ciertos
mandale ostentan |a apariencia de un laberinto, otros, la de un paa
cio, con sus murallas, sus torres, sus jardines; los dibujos de flores
alternan con las estructuras cristalogréficas, y a veces creemos reco-
nocer d diamante y a la flor dd loto.

El més sencillo de |los mandala es € yantra, ullizado por € hin-
duismo (literalmente "Objeto que Srve para retener”, "instrumento”,
“maquina”); €s un diagrama "que se dibuja o graba sobre metal,
madera, piedra, papd o que smplemente se dibuja en @ sudo, 0 =
traza en una pared" (Louis Renou, Linde classique, p. 568). Su es
tructura puede ser considerada como € paradigmalineal dd mandala.
Efectivamente, €l yantra esa formado por una serie de tridngulos
—nueve en € sriyantra, 4 en posicion normal y 5 invertidos— a
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medio de varios circulos concéntricos y encerrados en un cuadrado
con cuatro "puertas’. Los triangulos en posicion invertida simbolizan
al yoni, es decir a la Sakti; los de posicion normal designan a prin-
cipio viril, Siva; € punto central (bindu) expresa a Brahman indi-
ferenciado. En otras palabras, € yantra presenta € smbolismo linedl,
las manifestaciones cosmicas a partir de la unidad primordial.

El mandala toma € mismo simbolismo y lo desarrolla sobre ni-
veles multiples pero homologables. Tal como d yantra, d mandala
es a lavez unaimagen dd Universo y una teofania: la creacion cos
mica es, en efecto, una manifestacion de la divinidad; pero e mandala
sirve también de "receptéculo” a los dioses. En la India védica los
dioses descendian en € altar, lo que prueba la continuidad entre la
liturgiatantricay € culto tradicional. Al principio, todo adtar o lugar
sagrado era considerado como un lugar privilegiado, separado en for-
ma mégica del resto del territorio: en ese espacio cualitativamente
diferente, lo sagrado se manifiesta mediante una ruptura de nivel que
permitia la comunicacion entre las tres zonas cdsmicas. cielo, tierra,
region subterrdnea. Ahora bien, esta concepcion tuvo gran difusion,
y pasd mas dla de las fronteras de la India y aun dd Asia es una
valorizacion del espacio sagrado como Centro dd Mundo, y por lo
tanto lugar de comunicacion entre € Gielo y los Infiernos, la que
fundd e simbolismo de las ciudades reales, de los templos, de las
ciudades comunes y por extension, de toda morada humana.

El tantrismo emplea ete smbolisno arcaico, incluyéndolo en
nuevos contextos. Al estudiar € simbolismo de mandala, tal cual
edtd interpretado por los textos, y a describir € ritual de la inicia
cion, es como nos daremos cuenta de las revalorizaciones impuestas
por el tantrismo. (Para los textos y bibliografias criticas, ver Nota VI,
7). El circulo exterior ddd mandala consiste en una "barrera de fuego”
que por un lado, impide e acceso a los no-iniciados, pero por otro
lado simboliza € conocimiento metafisico que "quema' a la igno-
rancia. Seguidamente viene un “cinturén de diamante'; y € diamante
es e simbolo de la conciencia suprema, la beddhi, .Ja iluminacion.
Inmediatamente, en € interior del "cinturon de diamante' esta ins-
crito un circulo alrededor del cua estdn representados ocho cemen-
terios, que simbolizan los ocho aspectos de |a conciencia desintegrada;
e motivo iconogréfico de los cementerios esta registrado sobre todo
en los mandala dedicados a las divinidades aterrorizadoras. Sigue
un cinturon de hojas, que significa e renacimiento espiritual. En €l
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centro de egte Ultimo circulo se encuentra e mandala propiamente
dicho, llamado también "palacio” (vimana), es decir € lugar donde
estan colocadas las imégenes de los dioses.

El smbolismo real desempefia un papel importante en las cons-
trucciones y en € ritual dd mandala. En la India, como fuera de
dla la soberania estéd en relacion con lo sagrado. Buda es @ cakra-
vartin por excdencia, € “cosmécrata”, La ceremonia que tiene lugar
en d interior del mandala y sobre la que pronto hablaremos, es, en
efecto, una abhiseka, es decir un ritual de consagracion real, un
bautismo con agua; ? las imagenes del Buda, colocadas en los dife-
rentes circulos del mandala llevan tiara rea y, antes de penetrar en
el mandala, € discipulo recibe de manos del maestro las insignias
reales. El simbolismo que se desprende de esto es f&cil de entender:
e discipulo es asmilado d Soberano porque se deva por encima del
juego de las fuerzas cosmicas (Tucci, Mandala, p. 51); es auténomo,
perfectamente libre. La libertad espiritual sempre estuvo expresada
por la Soberania, y es0 no solamente en la India

En la parte exterior de la construccion se abren cuatro puertas
cardinaes, defendidas por imagenes aterradoras, llamadas “los guar-
dianes de las puertas'. Su actuacion es doble: por un lado, los "guar-
dianes' defienden a la conciencia contra las fuerzas disgregantes del
subconsciente y por otro lado, tienen mision ofensiva: para dominar
a mundo fluido y misterioso del subconsciente, la conciencia debe
llevar lalucha hasta e campo propio del enemigo, y por consiguiente,
adoptar el aspecto violento y terrible que conviene a las fuerzas com-
bativas (Tucci, obra citada, p. 65). Por otra parte, hasta las divini-
dades que se encuentran en € interior del mandala tienen a veces
agpecto terrorifico; son las divinidades que encontrard € hombre
después de su muerte, en € estado de bardo. Los "guardianes de las
puertas’ y las divinidades terribles destacan el caracter iniciatico de
Ja penetracion en un mandala. Toda iniciacién presupone € paso de
un modo de ser a otro, pero ese cambio de régimen ontoldgico es
precedido por una serie mas o menos grande de "pruebas’ que €
candidato debe llevar a cabo con éxito. La prueba iniciética-tipo es
la "lucha con € mongtruo” (en e sentido literal de la palabra en las

9 Uno de los mas importantes textos tantricos referentes a la iniciacion
en un mandala, e texto de Nadapada (Naropa), se titula justamente Sekodde-
satika, es decir "Comentario sobre @ Tratado del bautismo”.
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iniciaciones guerreras). En € plano tantrico, los "mongtrucs’ se ase-
mejan a las fuerzas dd subconsciente sdidas d "vacio' universal: se
trata de vencer e miedo que despiertan. Ahora bien, se sabe que la
grandeza y € aspecto terrible de los "monstruos' no son otra cosa
gue una creacion del "miedo iniciatico”.

Este aspecto de la iniciacion revela cieitas similitudes de estruc-
tura entre el mandala y €l laberinto. Ura cantidad de méandala por
otra parte, tiene un dibujo netamente laberintico. Entre las funciones
rituales del laberinto, nos interesan sobre todo dos: por un lado, sim-
bolizaba e més all4, y cualquiera que penetrase en @, efectuaba un
descensus ad inferos (“muerte” seguida de “resurreccién”); represen-
taba también un "ssema de defensa’, tanto espiritual (contra los ma-
los espiritus y los demonios, fuerzas del caos) como material ( contra
los enemigos). Al constituir la ciudad un "Centro del Mundo", como
e templo o d pdacio, se la defendia mediante muros y laberintos,
tanto contralos invasores como contra las fuerzas mal éficas, contra los
"egpiritus del desierto”, que tratan de arrastrar alas formas al estado
de amorfismo de donde sdlieran. Encarada desde este angulo, la
funcion del mandala —como la dd laberinto— seria doble, por lo
menos. por un lado, la insercion de un mandala dibujado en € suelo
equivale a una iniciacion; del otro, e mandala "defiende" d discipu-
lo contra toda fuerza destructivay a mismo tiempo lo ayuda a con-
centrarse, a encontrar su propio "centro”. Esta Ultima funcién nos
aparecerd més claramente cuando hablemos del sadhana tantrico.

La liturgia incluye un cierto nimero de ritos. Se elige cuidadosa
mente € terreno sobre @ que serd dibujado € mandala: debe ser liso,
sin piedras ni hierbas; esta homologado, en efecto, a plano trascen-
dente, lo cud indica ya e simbolismo espacio-temporal del mandala:
es cuestion de llevar a discipulo a un plano idedl, “transcésmico”.
Sabemos que € "terreno llano" es la imagen del Paraiso o de cual-
quier otro plano transcendente; las variaciones orograficas, por €
contrario, dgnifican la creacion, la aparicion de las Formas y de
Tiempo. Podemos ver, pues, en € mandala a una imagen del Pa-
raiso. Varios smbolismos paradisiacos estén atestiguados ali. Hay,
para comenzar, similitud entre & pantedn integrado en e méandala
y los Paraisos tal como fueron imaginados por los budistas ({Sukha-
vati, Abhirati, Tusita, Trayastrimsa, etc.), d Dios supremo esta en
el centro, sentado en su pabellon real, en medio de un parque engala-
nado con lagos, flores y pjaros, y rodeado por las otras divinidades
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{Tucci, Buddhist Notcs, p. 196). Mas € Paraiso de los budistas no
¢s més que unavariante entre los otros dd Paraiso indio, cuyaimagen
mas antigua es la de Uttarakuru, € Pais de Norte, considerada
como la morada de los bienaventurados ( Aétareya-Brahmana, /111,
23; Tucdi, p. 197). Segun los textos budistas, Uttarakuru, Tierra de
oro, brilla dia 'y noche y goza de cuatro cudidades. € terreno es lla
no, reina alli una cama absoluta, es puro y sus &boles carecen de
epinas. El arroz crece sn haberlo sembrado, tal como sucediera en
la tierra, en la Edad de Oro.2®

El smbolismo paradisiaco de mandala surge igualmente de otro
demento: la expulsién de los demonios. Se purifica de demonios €
terreno invocando a la Diosa de la Tierra, la misma que fuera invo-
cada por Buda durante la noche de Bodhgaya. En otras palabras. se
repite e gesto giemplar del Buda y € terreno se transforma mégica
mente en Tierra de diamante', sendo € diamante, como ya vimos,
simbolo de incorruptibilidad, de la redidad absoluta. Todo esto im-
plica la aolicion dd Tiempo y de la Hidtoria, y € regreso in illo
tempore, d instante ejemplar de la lluminacion del Buda. Y sdbemos
que la abalicién dd Tiempo es un sindrome paradisiaco.

Terminados estos preparativos, se dibuja @ mandala empleando
dos cuerdas: la primera, blanca, traza los limites externos de man-
dala; la segunda esta hecha con hilos de cinco colores diferentes. Tam-
bién s puede dibujar € diagrama usando polvo de arroz coloreado.
En los tridngulos se colocan jarrones llenos de substancias vaiosas
o perfumadas, cintas anchas, flores, ramas, etc. para € "descenso” de
los dioses (avahana)..Se procede a la iniciacion en un dia de fiesta,
y en un lugar préximo a mar o a un rio. La hoche anterior ala cere-
monia, d discipulo se adormece en la posicion del “Buda entrando en
Nirvana” (es la “postura del ledn"; uno se acuesta sobre @ lado de-
recho poniendo la cabeza sobre la mano); a la mafiana siguiente
cuenta d guru su sUeo; lainiciacion o tiene lugar S d guru lo
consdera venturoso.

La ceremonia propiamente dicha comienza por una serie de puri-
ficaciones y consagraciones, sobre las que la Sekoddesatika da nu-
merosos detdles. El guru purifica los 6rganos del discipulo usando

10 Sobre Uttarakuru, ver la bibliografia reunida por Tucci, Buddhist Notes,
p. 197. La descripcion désica de la Edad de Oro segin los budistas, = en-
cuentra en Mahavastu, 1, p. 338 y sig. Sobre los otros Parafsos hindles y bu-
digas y su relacion con d Yoga, ver mas adelante.
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mantra (U sobre la frente, |, A, R, A, N, sobre € sexo) y purifica
iguamente los objetos rituales, sobre todo los recipientes, coloca la
“vasija triunfal" (vijayakalasa)en € centro del mandala y lo honra
con perfumes e inciensos. El discipulo, vestido de blanco, es coronado
por € guru con una guirnalda de flores. Seguidamente, € discipulo
traza un pequefio mandala, ornado con flores y oro, drededor de los
pies de su maestro, en sefial de veneracion, y se ofrece a é junta-
mente con una doncella perteneciente en lo poshble a su propia fa-
milia. El guru vierte en lalengua del discipulo cinco gotas de ambro-
sia (es decir cinco substancias sagradas) repitiendo los mantra apro-
piados y consagra €l incienso también con los otros mantra. Provoca
luego la "obseson del dios furioso” (krodavesa), rito propio de la
iniciacion transmitida por la Sekoddesatika. \ ajrapani, € dios encole-
rizado, toma posesién del discipulo cuando éste repite ciertos mantra
y aspira con fuerza. Comienza a cantar y bailar imitando los gestos
tradicionales de las divinidades furiosas. Mediante este rito, las fuer-
zas del subconsciente invaden a discipulo, quien a afrontarlas, “que-
ma' todo miedo y toda timidez. Seguidamente & discipulo invoca,
por medio de las mudra principdmente, a las cinco divinidades apa-
cibles, las Sakti de los cinco Tathagatha, y recobra la cama. S 1Ia
posesion se prolonga més de lo debido, € guru le toca la frente con
una flor consagrada con € mantra OM A H Hum. Luego venda los
ojos del discipulo y le pone una flor en la mano; éte latira a inte-
rior del mandala, y € sector donde la flor cee revela cud de las
divinidades le sera particularmente favorable durante la iniciacion.

La penetracion en d mandala se asemea a toda “marcha hacia
e Centro". (Se sabe que la ambulacién ritual en circulo arededor
de un stupa 0 de un templo, pradaksina, |0 mismo que la ascension
a | ?s terrazas sucesivas de los grandes monumentos religiosos indican
igualmente la "marcha hacia e Centro"). Como € mandala es una
dmago mundi, su centro corresponde a punto infinitesimal atravesado
perpendicularmente por € axis mundi: d acercarse a él, € discipulo
se aproxima a "Centro del Mundo". Por otra parte, una vez dentro del
mandala, € discipulo se encuentra en un espacio sagrado, fuera del
Tiempo; los dioses ya han "descendido” alas vasijas 'y alas insignias.
Una serie de meditaciones, para las que eda ya preparado, ayudan
al discipulo a encontrar a los dioses en su propio corazén; asiste en-
tonces, en forma de visién, a la emergencia de todas las divinidades
gue se lanzan de su corazdn, llenan € espacio cdéamico y se reabsor-
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ben nuevamente en é. En otras palabras, "rediza" € proceso eterno
de la creacién y destruccion periddica de los mundos, lo cual le per-
mite penetrar en los ritmos de Gran Tiempo cOsmico y comprender
su vacuidad. Quiebra entonces €l plano del samsara y desemboca en
un plano trascendente: es € “gran m.isterio” del budismo mahayéanico
y téntrico, € "trastorno total (paravrtti)y la transmutacion del sam-
sara en absoluto, que también se obtiene mediante otras técnicas.’*

Disefiado sobre tela, e mandala sirve de "soporte' a la medita-
cion: e yogui lo utiliza como "defensd’ contra las distracciones y las
tentaciones mentales. El mandala "concentrd’, torna a meditador
invulnerable a los stimuli externos, comprobamos aqui la anaogia
con € laberinto que preserva de los "maos espiritus' o de los "ad-
vasaios'. Al penetrar mentalmente en € mandala, € yogui se acerca
a su propio "Centro" y edte gercicio espiritua puede entenderse de
dos formas: 1°) para llegar a Centro, € yogui rehace y domina a
proceso cosmico, pues € mandala es la imagen del mundo; 2°) pero
ya que se trata de una meditacion y no de un ritual, € yogui puede,
a partir de ese "soporte” iconografico, encontrar € mandala en su
propio cuerpo. No hay que olvidar nuncaque & universo tantrico esta
condtituido por una serie interminable de analogias, homologacio-
nes y smetrias. es posible establecer, a partir de cualquier nivel, co-
municaciones migticas con las otras, para reducirlas finalmente a una
unidad y dominarlas.

Antes de estudiar la insarcion dd mandala en € propio cuerpo
del yogui, digamos una palabra sobre los dibujos andogos registradog
fuera dd dominio indotibetano. En diversas civilizaciones (las dos
Américas, Oceania, etc.) se ha observado un cierto nimero de figu-
ras a base de circulos, tridngulos y laberintos en relacion con @ culto:
esto es evidente sobre todo en € caso de los "circulos mégicos' y de
los laberintos inicidicos. Presentan también carécter manddico los
dibujos rituaes de ciertas tribus norte y sudamericanas, que repre-
sentan las distintas fases de la Creacion del Universo. No comenza-
remos aqui su estudio. Recordemos solamente que esos mandala se

11 E| Profesor Tucci interpreta a este proceso misterioso como una inte-
racion del subconsciente, obtenida merced a la torna de posesion de sus sim-
0S (Mandala, p. 23). Ahora bien, como d "subconsdiente’ no es otra cosa
gue la conciencia cosmica, la “conciencia-depdsito” (alayavijanang) su inte-
gracion se traducira en la psicologia de Jung por lo que @ llama la integra-
cién dd subconsciente colectivo.
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dibujan principalmente cuando se procede a una curacion. Y esto nos
trae a otra clase de mandala descubiertos por C. J. Jung en las pin-
turas gecutadas por agunos de sus pacientes. De acuerdo con €
autor de la hipdtesis sobre € subconsciente colectivo, los mandala
representan estructuras de la psiquis profunda. En consecuencia,
desempefian un papd en d proceso central del subconsciente, proceso
que Jung llama proceso de individuaizacion. Jung emitid su hipéte-
gs tras haber obsarvado d siguiente hecho: en los suefios y visones
de varios de sus pacientes, |0s mandalas aparecian cuando € proceso
de individualizacion estaba sendo llevado atérmino. La imagen es-
pontédnea del mandala correspondia pues a una victoria espiritud,
en e sentido de que una parte dd subconsciente colectivo —esa in-
mensa zona de la psiquis que amenazaba a la integridad de la per-
sona— €S aamilada e integrada por la conciencia

El descubrimiento espontdneo de los mandala por & subconscien-
te plantea un importante problema: cabe preguntarse s € "subcons
ciente” no imitaria d encuentro de los procesos mediante los que la
“conciencia” (o en algunos casos la “trans-conciencia”) 12 trata de ob-
tener plenitud y de conquigtar la libertad. Pues este descubrimiento,
inconsciente, de un esquema inicidtico N0 e aidado: sabemaos que
todos los grandes smbolismos midicos se encuentran esponténea
mente en los suefios, en las ducinaciones y hasta en |os éxtesis pato-
l6gicos, efectivamente, se han registrado experiencias y simbolos de
ascensdon, de "marcha hacia d Centro”, de descenso a los Infiernos,
de muerte y de resurreccién, de pruebas inicidticas, y hasta los Sm-
bolismos complegjos de la dquimia. En cierto modo, se puede hablar
de una "imitacion smiecd' tomando a la expresién en su sentido
edricto: imitacion de la conducta y de los gestos, pero sn la expe-
riencia integra de los contenidos implicados.

El mandala puede ser descubierto en € interior del cuerpo pro-
pio, y entonces la liturgia se "interiorizd’, es decir, se transforma en
una sarie de meditaciones'sobre los digtintos "centros' y Grganos su-
tiles.

12 Ponemos entre comillas estas palabras para indicar que estan tomadas
en sentido psicoldgico Unicamente.
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B BHG3 ODEL QERPQ EL HATHAYORA

El cuerpo humano adquiere, en € tantrismo, una importancia
gue jaméis dcanzara en la higtoria espiritual de la India. Cierto es
que la sdud y |a fuerza, d interés por una fisiologia homologable a
Cogmos e implicitamente santificada, son valores védicos, S no pre-
védicos. Pero € trantrismo lleva a consecuencias extremas e con-
cepto de que la santidad 9o es efectiva en un "cuerpo divino". El
pesmismo y € ascetismo upanishddicos y pestupanishidicos son
abolidos. El cuerpo ya no es una "fuente de dolores’, sino € instru-
mento mas seguro y completo de que € hombre dispone para "con-
quistar ala muerte’. Y puesto que se puede obtener la liberacidon ya
en eda vida misma, € cuerpo debe ser conservado & mayor tiempo
posble, y en un estado perfecto, precisamente para facilitar la me-
ditacion (Gheranda Samhita, 1, 8). Como veremos a continuacion,
la alquimia india se propone un objetivo semejante.

En e Hevajra Tentra, € Buda ( Bhagavan) proclama que sin un
cuerpo perfectamente sano no se puede conocer la beatitud. Este es
un adagio repetido insstentemente en la literatura téntrica y sadha
jiya. Saraha lo dice a su manera, llena de imégenes: "Aqui (en €
cuerpo) se encuentran € Ganges y la Jumma, Prayaga y Benarés:
aqui laLunay € Sd, los lugares sagrados, los Pitha y los Upapitha.
No he conocido aln un lugar a la vez de peregringje y de beatitud,
comparable a mi cuerpo.” El mismo Buda se esconde en € cuerpo,
dice también Saraha. (Textos reproducidos por Dasgupta, Obscure
religious cults, p. 1By Sg.)

Podemos distinguir dos orientaciones por o menos, diferentes y
convergentes a la vez, en eda enfética goreciacion dd cuerpo humano
y de sus posibilidades: 1¢) la importancia otorgada a la experiencia
total de la vida considerada como parte integrante del sadhana; ésta
es la posdon generd de todas las escudas tantricas; 2°) la voluntad
de dominar d cuerpo para transformarlo en un "cuerpo divino"; ésta
es principdmente la poscion dd Hathayoga. Una dominacion de
exa clase debe comenzar sn pretensones, basandose en un conoci-
miento detallado de los érganos y de las funciones. Porque, "¢cOmo
podran alcanzar la perfeccidn los yoguis que no conozcan su Cuerpo
como (si fuera) una casa con una columna y nueve puertas, presi-
dida por las cinco divinidades tutdares?' (Goraksa Sataka, 14).
Pero sempre es la perfeccidon la que se busca, y ésta, como vere-
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mos en seguida, no es de orden higiénico ni alético. £1 Hathayo-
ga no debe ni puede ser confunlido con la gimnasia La aparicion
del Hathayoga esta unida a nombre de un asceta, Gorakhnath, fun-
dador de una orden, la de los Kanphata-yogui. Vivid en d 9glo xu,
ta vez antes. Todo lo que sthemos sobre Gorakhnath estd desfigu-
rado por una mitologia sectaria 'y por abundante folklore magico (ver
mas adelante, p. 288); pero indicios bastante firmes permiten suponer
que estuvo en estrecha rdacion con d Vajrayana. También como
veremos, los tratados hathayoguis se refieren a las précticas sexudes
preconizadas por € tantrismo budista

Gorakhnath pasa por autor de un tratado, hoy desaparecido,
Hathayoga, y de un texto que fue conservado, €l Goraksasataka. Un
comentario de este Ultimo, |la Goraksa paddhati, explica la palabra
hatha (literalmente, “violencia, esfuerzo violento"), por ha — sol y
tha = |ung; launion dd Sol y de la Luna seria @ Yoga. (Segun otros
textos, ha-thau = surya candrau = pranapanau). \Veremos pronto
.que tal interpretacion responde perfectamente a la doctrina tantrica.
Los Kanphata llaman Hathayoga a su propia disciplina, pero esa
palabra pronto pasd a designar € conjunto de recetas y disciplinas
tradicionales mediante las que se llegaba a dominar perfectamente
a cuerpo. De todos modos, los tratados hathayoguis dependen, en
cuelquier forma, de la literatura de los Gorakhnathayoguis (0 pre-
tendida como tal). Se posee un nimero bastante grande de textos
(Briggs Gorakhnalh and the Kanphata Y oguiis, p. 251), pero fueradel
Goraksasataka solamente tres textos presentan interés para nuestra
investigacion:  1°) Hathayogapradipika (por Svatmarama Svamin,
probablemente dd siglo xv; emplea y reproduce cantidad de estrofas
del Goraksasataka);2°) Gheranda samhita (de cierto Gheranda, vais-
nava de Bengal a; reproduce ampliamente la H Y-pradipika); 3°) Siva
samhita (mas larga que las anteriores —contiene 517 estrofas— y
més elaborada filoséficamente); € yoga tantrico eta fuertementeg
matizado por € Vedanta. De edos tres textos, € H Y -pradipika parece
ser e més antiguo, basado, seghn la tradicion, en € Hathayoga, tra-
tado perdido hoy en dia.2®

Las influencias budistas son fécilmente reconocibles. Hathayoga-

13 Fitz-Edward Hall, A Contribution towards an Index to the Bibliography
of the Iridian Philosophical Systems (Caleuta, 1859), p. 15 Sobre las edicio-
nes y traducciones de los textos hathayoguis, ver Neta VI, 8.
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pradipika emplea hasta € vocabulario madhyamika (por ejemplo €
término Sunya) y € primer verso de la Siva samhita ostenta fuerte
coloracion budista (ekamjnanam nityamadhyantasunyam...). El Ve
danta eta mezclado con & yoga, pero la justificacién filoséfica ocupa
poco lugar # en estos escritos breves, dedicados casi por entero a las
recetas técnicas. Los estados de conciencia correspondientes a los
digtintos gercicios s6lo son mencionados muy de cuando en cuando
y en formarudimentaria. Los autores estén absorbidos principalmente
por la fisica y la fisologia de la meditacion. Hay treinta y dos asana
descritos en la Gheranda samhita, y quince en la H Y-pradipika; Sva
samhita menciona 84 asana, pero s0lo se ocupa de cuatro. Se insste
sobre su valor magico e higiénico; mediante ciertos asana se robus

tece la salud y se "conquidta la muerte”, mediante otros se obtienen
los siddhi 35 Los refranes. "destruye la vejez y la muerte”, "conquis
ta la muerte' (mrtyumijayati) ilustran € verdadero sentido y la
orientacion fina de todas esas técnicas. La Gheranda samhita consa
gra cinco estrofas a pratyahara, mientras dedica 96 estrofas a pra-
nayamay cien a las mudra. \Veremos en seguida que ciertos detalles
fisoldgicos mencionados con respecto a la disciplina de la respira
cidn son interesantes, Sn embargo.

El Hathayoga otorga suma importancia a las “purificaciones”
preliminares, de las que é distingue sais clases. dhauti, basti, neti,
nauli, trataka, kapala bhati (H Y-Pr. 11, 22). Las mas usadas son las
dos primeras. Las dhauti, literamente “limpiezas” se dividen en
varias dasss y subdases  “limpiezas internas’, limpieza de los dien-
tes, ddl recto, eic. (Gheranda samhita, 1, 13-44). La maés eficaz es
ladhauti karma (H.Y-Pr., 11, 24): setraga un largo trozo de tela que
se dgja agun tiempo en € estémago (v. también Theos Bernard,
Hatha Yoga, p. 15y sig.). El basti incluye la limpieza del intestino
grueso y de recto (H Y-Pr., 11, 2628, Gheranda samhita, |, 45-49),
que se efectla por € ano, con jeringa (Bernard, p. 17 y sig.). El

14 He aqui algunas muestras de la "teorid’ que sustentan: e sufrimiento
es universal, exise hasta en € Cido (Sva samhita, |, 29). El hombre debe
renunciar a los frutos de sus actos (id. 1, 30), a les vicios y a las virtudes
(I, 32), dc. El Universo se origind en chaifanya (1, 49) y Maya (I, 64),
pues Isvara quiso crer € Mundo, pero de su desso naci6 avidya, madre de
Universo faso (I, 69), ete.

15 Por giemplo, padmasana destruye cualquier enfermedad (Gheranda sam-
hita, |1, 8), muktasena Yy vajrasana conceden “poderes maravillosos'.
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neti consiste en la limpieza de las fosas nasdes mediante hilos in-
troducidos cn las fosas nasdes (HY-Pr., Il, 29-30: Gh. Sam., 1, 50-
51). Por medio de enérgicos y complegjos movimientos del estémago
y de los intestinos se practica € nauli (H. Y-Pr., 11, 33, 34) gercicio
a que la Gheranda Samhita |lama lauliki yoga (leer las experiencias
de Bernard, p. 21 vy sig.). El trataka consgte en fijar la mirada so-
bre un objeto pequefio hasta conseguir que broten lagrimas de los
ojos (H. Y-Pr., 11, 31-32, Gh. Sam., |, 53-54). El Kapala bhati com-
prende tres variantes de "purificacion” de las fosas nasdes (vama-
krama, vyutkrama y sitkrama; Gh. Sam., |, 56-€0): se aspira agua
por la nariz y se la escupe por la boca, etc.

Los textos recuerdan constantemente que esas “purificaciones”
tienen gran valor para la sdlud del yogui, que son preventivas para
las enfermedades del estdmago, del higado, etc. (Gh. Sam., |, 1516
etc.) lo cua parece indudable. También se detala € régimen ali-
menticio (H Y-Pr., |, 58 59, 62, Gh. Sam., V, 17, etc.) «1 comporta-
miento socid (hay que evitar los viges, los bafios :: atinales, la
amistad de hombres malos y de las mujeres; id. |, 62, ¢ ete.}. Co-
mo era de esperar, la "précticd' (abhaysa) desempein. Uun papel
decisvo (Sva Samhita, IV); nada puede obtenerse sin “préctica”,
lo que es por otra parte un leitmotiv téntrico. Ademés s se "efec-
tua" e Hathayoga, no hay pecado ni crimen que no pueda ser bo-
rrado (matar a un brahman o a un feto, violar € lecho de su maes-
tro espiritud, etc,, crimenes abolidos por la yonimudra, Gh. Samh.,
I, 43, 44). El dogio de la eficacia mégica de un acto llevado a
cabo a la pefeccidn es tan antiguo como la India

El prenayama destruye los pecados y confiere los 84 siddhi,
(Sva Sam., Ill, 51:52, Gher. Sam., V, 1-2), pero edte gercicio drve
especiadmente para purificar los nadi (Sv. Sem., Ill, 26; H Y-Pr.,
I, 49, 11, 20, 44). Cada nueva etapa de la disciplina respiratoria
va acompaiiada de fendmenos fisologicos Generdmente la dura-
cion de suefio, las excreciones y la orina disminuyen (Sva Sam.,
I11, 40); en la primera etapa del pranayama € cuerpo dd yogui co-
mienza a transpirar (H Y-Pr., |, 12-13; Sva Sam, Ill, 40); en la
segunda etapa € yogui comienza a temblar, en la tercera " pone
a sdtar como unarand' y en la cuarta se deva en e are (Sva Sam.,
111, 41; Gher. Sam., V, 45-57). Segin las experiencias persondes de
Theos Bernard (obra citada, p. 32), todas esss indicaciones, con
excepcion de la Ultima, corresponden a estados redmente sentidos
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durante la préctica del pranayama hathayogui. En realidad, solo son
sintomas de poca impertancia, registrados en los textos porque pue-
den servir para verificar en forma objetiva e éxito de una préactica.

En cambio, son mucho més importantes los "poderes’ reales ob-
tenidos por los yoguis, y sobre todo su asombrosa capacidad de
control del sistema neurovegetativo y la influencia que pueden ejer-
cer sobre sus propios ritmos cardiacos y respiratorios. No entrave-
mos ahora a discutir este importante problema. Basta con recordar
que, segun los doctores Ch. Laubry y Thérese Brosse, |os hathayo-
guis extienden hasta las fibras lisas el control normal de las fibras
estriadas. Esto explicaria tanto € uso de jeringas y la sdida de li-
quido por la uretra o € recto como la detencion de la emision se-
minal (jy hasta la "regreson del semen™), gercicio de excepcional
importancia en € tantrismo de "mano izquierda'. Algunos de estos
"poderes’ encontra:an tal vez otra explicacion fisiologica. En € caso
especia del use de jeringas y sdida de liquido por la uretra, el
doctor Juan Filliozat cree poder explicar € fendmeno mediante la
insuflacién de aire en lavegiga. Se basa, ademas, en un pasaje de la
Hathayogapradipika (111, 86): "Cuidadosamente, usando un buen
tubo, deberd hacerse suavemente una insuflacién, en la cavidad del
rayo (Vajra—uretra), de un soplo de viento™. El comentario sans-
crito da algunos detales de la operaciéon: "debe fabricarse un tubo
de plomo, liso, de un largo igual a catorce veces e ancho de un
dedo, e introducirlo en la uretra. El primer dia se introducira €
ancho de un dedo. El segundo dia, dos anchos (...). Asi progresi-
vamente, en aumento. Cuando la porcién de tubo introducida d-
canza a doce anchos de dedo, @ cana queda limpio. Se hace enton-
ces fabricar una varilla andoga del tamafio de catorce anchos de
dedo, con una curva de dos anchos de dedo y orificio en la parte
superior, y se la introduce hasta llegar a los doce anchos de dedo.
Debe colocarse en la parte exterior la curva de dos anchos de dedo
con orificio arriba. Se toma luego un canuto parecido a soplete del
orfebre, que permite avivar € fuego y se introduce un extremo en
el orificio de la curva del tubo ya introducido en la uretra, y debe
practicarse la insuflacién. En esta forma, la limpieza del canal es
correcta. Luego se debe practicar la absorcién de agua por la ure-
tra" ¢

18 ], Filliazat, Les limites des pouvoirs humains dans VInde (Etudes Car-
mélitaines: Limites de Phumain, Paris, 19653 p. 23-38). Ver también Nota VI, 8.
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Después de haber traducido este importante texto, el doctor Jean
Filliozat agrega: "No obstante, € llenar la vejiga de aire no parece
s indispensable para todos los yoguis que practican la aspiracion
vesical. Hemos observado nosotros mismos a uno de dlos practican-
dola sin inyeccion preliminar de aire. S tal inyeccion hubiese sido
practicada fuera de nuestra presencia, tendria que haberse hecho
con Mas d~ media hora de anterioridad, pues e yogui gecutod, du-
rante e lapso, y antes de la aspiracion vesical, diversos gercicios.
Se imponen también otras observaciones més detdladas que las
gue se han hecho hasta ahora” (idem, p. 33). ,

Parecen existir, pues, varios métodos para obtener los mismos
resultados. Tenemos € derecho de suponer, entonces, que ciertos
yoguis se especializaban en las técnicas fisiolégicas; pero que la
mayoria seguia la tradicion milenaria de la "fisologia migtica'.
Efectivamente, aunque los hindles hayan elaborado un sistema
complgjo de medicina cientific nada nos obliga a creer que las
teorias de la fisiologia mistica s« hayan desarrollado dependiendo
de esta medicina objetiva y utilitaria 0 @ menos en relacion con
dla La "fisiologia sutil" se formd probablemente en base a expe-
riencias ascéticas, extaticas y contemplativas, expresadas en € mis-
mo idioma simbdlico de la cosmologia y del ritual tradicionales.
Esto no quiere decir que tales experiencias no fueran reales: o eran,
pero no en e sentido en que un fendmeno fisico es red. Los textos
tantricos y hathayoguis nos llaman la atencion por su "caracter ex-
perimental”, pero se trata de experiencias efectuadas en niveles di-
ferentes a de la vida cotidiana, profana. Las "venas', los "nervios',
los "centros' de los que hablaremos a continuacion, sin duda co-
rresponden a experiencias psicosométicas y estan en relacion con la
vida profunda del ser humano, pero pareciera-que las "venas' y
expresiones andogas no designaran a oOrganos anatdmicos y a fun-
ciones estrictamente fisioldgicas. Se ha tratado varias veces ya de
locdlizar anatbmicamente a esas "venas' y "centros'. Walter, por
gemplo, cree que radi significa "venas', en € Hathayoga; identifica
ida y pingala con la carétida (loeva et dextra) y brahmarandhra con
sutura frontalis (Walter, Svatmarana’s Hathayoga-pradipika, p. IV,
VI, y IX). Por otra parte, la identificacion de los "centros' (cakra)
con los plexos es comun; muladhara cakra seria € plexo sacro;
svadhisthana, € plexo prostatico; manipura, € plexo epigadrico;
anahata, € plexo faringeo; ajna cakra, € plexo cavernoso (ver Nota
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VI, 8). Pero basta con leer atentamente los textos para darse cuenta
gue se trata de experiencias que van méas ala de lo fisiologico, que
todos esos “centros' representan “estados yoguis', es decir inaccesi-
bles sn una ascesis espiritua: las mortificaciones y las disciplinas
meramente psicofisioldgicas No bastan para "despertar" a los cakra
0 para penetrarlos. 1o esencid, lo indispensable es la meditacion, la
“realizacién” espirityal. Asi, es més prudente considerar a la “fisio-
logia misticd' como € resultado y la formacion de concepto sobre
experiencias efectuadas desde muy antiguo por los ascetas y los yo-
guis; ahora bien, no hay que olvidar que estos Ultimos efectuaban
Sus experiencias en un “"cuerpo sutil”, es decir utilizando sensacio-
nes, tensiones, estados trans-conscientes inaccesibles a los profanos.
y que dlos dominaban una zona infinitamente mas vasta que la zona
psiquica "norma", penetraban en las profundidades del subcons-
ciente y sabian "desperta” a las capas arcaicas de la conciencia
primordial, fosilizadas en los otros seres humanos.

El cuerpo construido poco a poco por los hathayoguis, los tan-
tricos y los alquimistas correspondia en cierto modo a cuerpo de
un “hombre-dios” y sabemaos que este concepto tiene larga prehisto-
ria, indo-aria y pre-aria, La teandria tdntrica N0 es mas que una
nueva variante de la macrantropia védica. La base de todas edtas
formulas era naturalmente la transformacion del cuerpo humano en
un microcosmos, teoria y practica arcaicas registradas en todo €
mundo y que en la India aria estaban establecidas desde los tiempos
védicos. La respiracion, como hemos visto estaba identificada con
los vientos cosmicos (Atharva Veda, XI, 4, 15) y con los puntos car-
dinales (Chandogya Up. Ill, 13 1-5). El aire "tge' & Universo
(Brhad. Up. Ill, 7, 2) y la respiracion "tgje’ a hombre (Ath. Veda,
X, 2, 13) —y este simbolismo dd tejido llegd en la India a la gran-
diosa concepcion del "hilo de la vida' y del destino hilado por cier-
tas diosas (nuestro libro, Imagen et Symboles, p. 149 y sig.). Cuan-
do & sacrificio védico es "interiorizado", € cuerpo se convierte en
un microcosmo (Vaikhgnasasmartasutra, 11, 18). La columna verte-
br?l es identificada a la montafia Meru, es decir d ge cdsmico. Por
eta razon es que, segln d simbolismo budista, € Buda no podia
girar la cabeza solamente, sSino que debia girar d cuerpo entero "a
la manera de los defantes’: su columna vertebral estaba fija, inmo-
vil, como € Eje dd Universo. Seglin la tradiciéon, € Merudanda esta
formado por un solo hueso, lo que demuestra su carécter no-anaté-
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mico, determinado. Ta texto téntrico detalla que Sumeru se en-
cuentra en e cuerpo mismo; la caverna de la Montafa es asimilada
a laverdad suprema (Dohakosa, N° 14). Se "rediza' e antropocos-
mos mediante una meditacion yogui: “Imagina la parte central (es-
pina dorsal) de tu cuerpo como s fuera € monte Meru, como s
los cuatro miembros principales fueran los cuatro continentes, los
cuatro miembros menores, |0s sub-continentes; la cabeza, como s
fuera los mundos de la deva, los dos 0jos como € sol y laluna, etc.”
(Evans-Wentz, La Yoga tibétina, trad. frangaise, p. 327).

El sadhana tantrico utiliza esta cosmo-fisiologia arcaica. Pero to-
das esas imagenes y todos esos simbolos presuponian una experi-
mentacion mistica, la teandria, la santificacion del hombre median-
te disciplinas ascéticas y espirituales. Las actividades sensorides se
encontraban ali amplificadas en proporcion alucinadora, tras innu-
merables identificaciones de 6rganos y funciones fisoldgicas a las
regiones coamicas, a los astros, a los dioses, etc. El Hathayoga y €
Tantra transubstancian € cuerpo credndole dimensones macran-
trépicas y asimilandolo a los diversos "cuerpos migticos' (sonoros,
arquitecténicos, iconogréficos, etc.). Por gemplo, un tratado tantri-
co javanés Sang hyang kamahayanikan sobre € que Stutterheim y
P. Mus atrajeron la atencion (Mus, Barabudur, |, p. 66 y sig.) iden-
tifica cada eemento somético dd cuerpo humano con una letra del
alfabeto y con una pieza dd monumento arquitecténico, stupapra-
sada (el que a su vez estd asmilado a Buday a Cosmos). Varios
"cuerpos sutiles' estan superpuestos aqui: @ cuerpo sonoro, € cuer-
po arquitectdnico, cosmoldgico y midico-fisoldgico (pues la homo-
logia se refiere, no a los drganos profanos, sno a la cakra, a los
“centros”). Esta homologacion multiple debe ser "redizadd’; pero a
continuacion de la experiencia yogui, @ "cuerpo fisico" se "dilad’,
£ “cosmiza”, & “transubstancia”. Las "venas' y los "centros' de que
hablan los textos se refieren en primer lugar a estados redizables
exclusvamente mediante una amplificacién extraordinaria de la
"sensacion dd cuerpo’”.

LAS NADI: IDA, PINGALA, SUSUMNA

El cuerpo —cuerpo fisico y "sutil" a la vez— esta formado por
cierto nUmero de nadi (literalmente canades, vasos, venas 0 arterias
aunque también "nervios') y de cakra (literalmente, circulos, dis-
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cos, aungque generalmente son traducidos como “centros™). Podria
decirse, smplificando un poco, que la energia vital, en forma de
"soplos' circula por las nadi y que la energia cdsmica y divina est,
en forma latente, en las cakre. Existe un nimero considerable de
nadi: “las grandes y pequefias nadi, desplegadas en una hoja de
asvattha, no se pueden contar” (Trisikhibrahmanopanisad, 76). Po-
demos adelantar algunas cifras, Sn embargo: 300000 (Sva Samhita.
I1, 14), Goraksasataka, 13), 200000 (Goraksa Paddhati, 12), 80.000
(Trisikhibrahmanopanisad, 67), pero principalmente 72000 (H.Y -
Prad. |V, 8, etc.). Setenta y dos de estas nadi presentan un inte-2s
particular. No se nombra a todas dlas. La Sva Samhita habla de
14, la mayoria de los textos llegan a nombrar diez: ida, pingala (o
pingla) susumna, gandhari, hastijivha, pusa, yasasvini, alambusa, ku-
hus y samkhini (Goraksasataka, 27, 28: algunos nombres cambian
en |as otras lidas, ver por gemplo Trisikhibrahm 70-75). Estas nadi
desembocan respectivamente en |os orificios nasdes izquierdo y de-
recho, € brahmarandhra, € ojo izquierdo, & ojo derecho, la orgja
derecha, la orga izquierda, la boca, & dérgano generador y € ano
(Goraksasat, 29-31; pero hay variantes: agunas nadi dcanzan a los
talones, segin otros textos).

Las més importantes de todas estas nadi, las que desempefian €
papel principal en todas las técnicas yoguis, son las tres primeras:
ida, pingaia y susumna. A continuacion recordaremas ciertos nombres
y € complgismo sstema de homologacion elaborado arededor de
ida y pingala. Retengamos desde ahora dgunos de los Snénimos
de la susumna: brahmanadi (HY Pr. |l, 48), mahapatha (el “Gran
camino”), smasana (el cementerio), saktimarga (el Camino de la
sakti; H Y Pr. Ill, 4), samblavi (==Durga), madhyamarga (el
"Camino dd Medio"). Su smbolismo se aclarard a continuacion.

La descripcidn de las nadi es muy breve, por 1o genera: los clisss,
las formulas estereotipadas abundan, y ya veremos que € “lenguaje
secreto” hace todavia més dificil su comprension. He agqui uno de
los textos fundamentales concernientes a la estructura mistica de la
susumna: "En un lugar situ.do fuera dd monte Meru (la columna
vertebral) estdn Stuados, a su izquierda y a su derecha, los dos
candes (nadi),lalLunay € Sd (ida y pingala). El vaso (llamado)
susumna estd en e centro: et formado por tres constituyentes 17

17 Tres envolturas que, de afuera hacia adentro, son la susumna propia-
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(de la materia) y tiene figura de luna, de s, y de fuego; entera-
mente compuesto de flores de dhustra, se extiende dd centro de
kanda$ hasta la cabeza, y en su interior, lo que llamamos vajra,
se adarga, brillante, desde la region dd pene hasta la cabeza. Den-
tro de la (vajra)esta |a citrini, iluminada por la silaba OM; es com-
parable d hilo de la arafia, slo € Yoga de los yoguis puede dcan-
zarla. Cuando la (kundalini) ha obturado todos los lotos colocados
a centro del Meru (la citriné) brilla en forma intensa bajo e efec-
to de exns (lotos) dispuestos en ramilletes (a su alrededor): su
forma propia es intelecto puro. Dentro (de la citrini) eta & canad
de Brahman, que comienza con € orificio de laboca de Hara (==Si-
va)!® y termina en € (sitio mismo 2° del) dios primordial.

"Sonriente como una guirnalda de rdampagos, brillante como
una fibra (de loto) en & corazén de los ascetas, enteramente (il
inspiradora del conocimiento puro, hecha de fdicidad integrd, te-
niendo por esencia a intelecto puro — la puerta de Brahman 2 se
ilumina en su boca (~ la boca de Siva): es € lugar que da acceso
a raudal de néctar,® es @ dtio dd punto esencd. Es, dicen, la
boca misma* del cana llamado susumnqg (Satcakranirupana, 1-3
trad. L. Renou).

Como vemos, e trata efectivamente de un "cuerpo sutil" y de
una "filosofia migticd'. Sin embargo, nada hay de abstracto en lo
que acabamos de leer; no se trata de expresdn de conceptos, Sno
de imégenes que expresan experiencias transmundanales. LOs tex-
tos repiten con indstencia que, entre 10s no-iniciados, las nadi se han
vuelto "impuras', que estén "obstruidas' y que hay que "purificar-
las' mediante los asana, € pranayama y los mudra (HY P, |, 58).
La ida y lapingala llevan las dos "respiraciones’ y también toda la
energia sutil dd cuerpo; nunca son pura y smplemente “vasos” 0

mente dicha, la caira o vajriniy la citrini. (Esta nota y las s8is que siguen per-
tenecen ¢l traductor del texto, Louis Renou).

18 Organo situado “entre € ano y € pene', punto de origen de ks nadi.

19 Se trata de la parte superior dd linga llamado Svayanbhulinga, que
tiene asiento en @ "circulo” inferior del cuerpo, € muladhare cakra.

20 Es decir en € parabindu, "punto supremo" Stuado en € “circulo s
perior", € suhasrara.

21 El lugar que sefida @ acceso de la kundalini hacia Sva

-~ El néctar producido por la conjuncion (sexual) de Sva supremo y de la
Sakti.

23 El punto de partida de la susumna a kanda.
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“canales”, Organcs fisolégicos. Seglin € Sammeohana Tantra (Citado
por € Satcakranirupana), ida es |a Sakti y pingala es € Purusa.
Otros textos nos dicen que lalana (= ida) y rasaria (== pingala)
transportan respectivamente @ semen y € ovum (Sedhanamala,
Hevajra, Tantra y Herukte Tantra, citados por Dasgupta, Introduc-
tion to tantric buddhism, p. 119). Pero € semen es de la esencia
de Svay de laLung, y la sangre (generalmente aamilada a "rajas
de las mujeres’) es la esencia de la Sekti y dd Sol (Goraksasid-
dhantasamgraha, citado por Dasgupta, p. 172 »® 4). En d comen-
tario de Dohakosa, de Kanhu-pada, se expresa que la Luna nace de
semen viril y d SO dd ovum (id. p. 172 n® 5). Por otra parte, los
nombres més comunes para ida y pingala, en los Tantra tanto hin-
dlies como budigas, son “Sol” y "Lund'. El Sammohana Tantra dice
que la nadi de la izquierda es la “Luna”, a causa de su naturaeza
suave, Y que la nadi de la derecha es d “Sol” a causa de su naturaleza
fuerte. El Hathayogapradipikalos compara a dia y a la noche y
pronto veremos la importancia de ese smbolismo tempord. Mas no
hay que olvidar que ida y pingala transportan € prana y € apafia:
ahora bien, € primero es Rahu (el Asura que devora a la Luna) y
el apafia es "d fuego dd Tiempo” (Kalagni; comentario manuscrito
en d Dohakesa de Kanhu-pada, reproducido por Dasgupta, p. 173
n? 1). Aqui tenemosama de las llaves de su Smboligmo: a través de
las principdes "respiraciones’ y de los principdes "candes autiles'
s puede llegar a destruir  Tiempo.

En los Tantra budistas, a susumna corresponde avadhuti, y ede
"nervio’ es condderado como & camino del Nirvana La Sadhana-
mala dice (p. 448): "Lalana (==ida) es de la misma naturaleza de
la Prajna (la Gnosis) y rasana (== pingala) es de la naturaeza de
Upaya (el Medio): € avadhuti queda en medio como la morada
del mahasukha (la Gran Beatitud)”. Los comentarios de la Doha-
kosa explican € término avedhuti como "lo que destruye todos los
pecados mediante su naturaleza ignea” (Dasgupta, p. 174).

Ahora bien, |os textos inssten continuamente sobre este tema:
jconsarvad @ camino dd medio, €] derecho y d izquierdo son em-
boscaded  “}Cortad, las dos das llamadas Sol y Luna" (Caryapada
de Gundari, 4) "Hay que destruir a lalana y rasana de dos lados”
(Dohahbsa de Kanhupada, 3) "Cuando la Lunay € So estan bien
mezclados @ uno con € otro, el, mérito y @ no-mérito desaparecen
inmediatamente’ (Saraha). Se obtiene la Gran Beatitud (mahasuk-
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ha) "Conservandose en € sendero del medio y dominando (los ca
minos de) derecha y de izquierda' (Carya 8. Kambalapada). "La
derecha y la izquierda son emboscadas' (Carya 32, Sarahapada:
todos estos textos estan reproducidos, juntamente con una gran can-.
tidad de otros textos, por P. C. Baggchi, Studies on the Tantras, p.
61y sig.).

Recordemos por € momento dos aspectos de este ssimbolismo: 1°)
lo més importante reside en las dos principales respiraciones, prana
y apafia, asimiladas a Sol y a la Luna: se trata, pues de una “cos-
mizacion” del cuerpo humano; 2?) pero todo el esfuerzo del sedha-
ka es con miras a unificar ala"Luna' y € "Sd" y para lograrlo, tn
ma el sendero del medio. Pronto veremos la complejidad polivalente
del simbolismo de la unién Sol-Luna. Terminemos prinseramentc «:
andids dd cuerpo sutil, con la descripcion de los cakra.

LOS CAKRA

Segln la tradicién hindi, existen siete importantcs cakra, que se
relacionan con los sais plexos y la sutura frontalis.24

1°) muladhara (mula = raiz) esta situado en la base de la co-
lumna vertebral entre € orificio and y los érganos genitdes (plexo
sacro-coxigeo). Ostenta la forma de un loto rojo de cuatro pétalos,
en los que estan grabados, en oro, laslearasv, s, ¢, s. En & medio dd
loto se encuentra un cuadrado amarillo, emblema del elemento Tierra
(prthivi) que tiene en & medio un tridngulo invertido, simbolo del
yoni |lamado Kamarupa; en € corazdn del triangulo esta colocado el
svayambhulinga (el linga que existe por si mismo), de cabeza bri-
llante como una joya. Ocho veces levantada (cual una serpiente) a
su arededor, tan brillante como € rayo, duerme Kundalini, quien
con su boca (0 con su cabeza) encierra @ oriticio dd linga. De egte
modo, Kundalini obstruye € brahmadvara (“la puerta de Brahma’.
ver pag. 223) y € acceso a la susumna. Muladhara cakra esta en re-
lacion con la fuerza cohesiva de la materia, con la inercia, € naci-
miento del sonido, € olfato, la respiracion apana, los dioses Indra,
Brahma, Dakini, Sakti, etc.

24 Para una descripcion mas completa, consnltar ¢! tratado mas autori-
zado concerniente a la doctrina de los cakra. Setcakra nirupana (ed.. y trad.
Arthur Avalon, The Serpent Power, London-Madras, 1919}, Ver tumbien No-
ta VI. 9.
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2°) svadhisthana cakra, |lamado también jalamandala (porque su
tattva esjala —agua) y medhradhara (medhra=pene) estd Situa
do en la base del érgano generador masculino ( plexus sagrado). Loto
con seis pétalos color anaranjado, que lleva grabadas las letras b,
bh, m, r, I. En medio del loto, hay una media luna blanca, en rela-
cion mistica con Varuna. En medio de la luna, un bija-mantra, en
Cuyo centro eta Visni, a su lado se encuentra la diosa Sakini (segiin
Siva-samhita, \/, 99, Rakini). Svadhisthana cakra esta en relacion con
el elemento Agua, @ color blanco, la respiracion prana, € sentido
del olfato, la mano, etc.

3°) mamipura (mani= joya, pura—ciudad) 0 nabhisthana (na-
bhi = ombligo), situado en la regién lumbar, a la altura del ombligo
(plexus epigastrico). Loto azul con diez péaos y las letras d, dh, n,
t, th, d, dh, n, p, ph. En medio del loto, un tridngulo rojo, y sobre €
triangulo e dios Maharudra, sentado sobre un toro, teniendo a su
lado a Lakini Sekti, de color azul. Este cakra esa en relacion con €
elemento Fuego, & Sal, e rajas (flujo menstrual), la respiracion sa-
mana, € sentido de la vida, etc.

4°) anahata (anahahata sabd es € sonido que se produce sin to-
car dos objetos, un "sonido mistico™): region del corazon, asiento del
prana y dd jivatman. Color rojo. Loto con doce pétalos dorados
{letras k, kh, g, gh, etc.). En & medio, dos triangulos colocados en
posicién de "sdlo de Sdomoén”, color humo, en cuyo centro hay otro
tridngulo, de oro, que encierra a un linga brillante. Encima de los
dos triangulos esta Isvara, unido a la Kakini Sakti (de color rojo).
Anahata cakra esd en relacion con € elemento Aire, @ sentido del
tacto, @ falo, la fuerza motriz, e sistema circulatorio, etc.

59 visuddha cakra (el cakra de la pureza): region del pecho
(plexo laringeo y faringeo, en la unién de la espina dorsal y del bulbo
raguideo) asiento de la respiracion udana y del bindu. Loto de 16
pétalos color rojo ceniza (letras a, i, u, ete.). En € interior de loto,
un espacio azul, simbolo del elemento akasa (éter, espacio); en €
medio tiene un circulo blanco que rodea a un elefante. Sobre € e
fante descansa € bija-mantra h ( Hang ) sosteniendo a Sadasiva, mitad
plata y mitad oro, pues € dios esta representado bajo su aspeeto
androgino (airdhanarisvara). Sentado sobre un toro, lleva en sus nu-
merosas manos una cantidad de objetos y emblemas que le pertenecen
(vajra, tridente, campana, etc.). La mitad de su cuerpo constituye
la Sada Guri, con diez brazosy cinco rostros (de tres ojos cada uno .
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El visuddha cakra estd en relacion con € color blanco, & Eter (akasa),
el Sonido, la pid, etcétera

6°) ajna (=-orden, mando) cakra, situado en el entrecgjo (plexus
cavernoso). Loto blanco de dos pé&talos, con las letras h y ks. Asiento
de las facultades cognoscitivas: buddhi, ahamkara, manas y 10S indrya
(=los sentidos) en su modalidad sutil. En € loto esta grabado un
tridngulo blanco, invertido (simbolo del yoni); en medio dd trian-
gulo, un linga también blanco, Ilamado itara (el “otro”).. Este es el
asiento de Paramasiva. El bija-mantra es OM. La diosa tutelar es
Hakini: tiene seiscaras 'y s@s brazos, y esti sentada en un loto blanco.

7°) sahasrara cakra: en la parte superior de la cabeza, represen-
tado como un loto de mil pé&dos, dado vuelta (sahasra — mil).
También es llamado brahmasthana, brahmarandhra, nirvanacakra,
etcétera. Los pétalos llevan todas las pronunciaciones posibles del
alfabeto sdnscrito, que cuenta con 50 letras (50 X 20). En medio
del loto esta la luna llena que encierra a un triangulo. Ahi es donde
se experimenta la union final (unmani) de Sivay de Sakti, objetivo
del sadhana tantrico: ahi llega la kudalini después de haber atrave-
sado los sais cakra inferiores. Es necesario notar que € sahasrara no
pertenece ya a nivel del cuerpo, que designa ya e plano transcen-
dente; y esto explica @ que generamente se hable de la doctrina de
los "sais cakra”.

Existen ademas otros cakra, menos importantes, Asi, entre el mu-
ladhara y € svadhisthana se encuentra € yonisthana: lugar de reu-
nion de Siva y de Sakti, lugar de beatitud también llamado (co-
rno e muladhara) kamarupa. Es la fuente del deseo y, en € nivel
carna, una anticipacion de la unién Siva-Sakti que findiza en €
sahasrara. Muy cerca de ajnacakra se encuentran manas cakra y soma
cakra, relacionadas con las funciones intelectivas y ciertas experien-
cias yoguis. Cerca del ajnacakra estén igualmente € karana-rupa,
asiento de las siete "formas-causdes’, de las que se dice que produ-
cen y congtituyen e cuerpo "sutil" y @ cuerpo “fisico”. Finalmente,
otros textos hablan de cierto nUmero de adhara (= soporte, recep-
taculo), situados entre los cakra o identificados con dlos. (Ver No-
taVl, 9)

Los Tantra budistas conocen solamente cuatro cakra, situados res-
pectivamente en las regiones umbilical, cardiaca, laringeay el plexus
cerebral: este Ultimo, € més importante, se llama usnisa-kamala (loto
de la cabeza) y corresponde a sahasrara de los hindles. En los tres
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cehra inferiores estén locadizados los tres kaya (cuerpos): nirmana-
kaya en e cakra umbilica, dharma-kaya en e cakra del corazon,
sambhoga-kaya en € cakra del pecho. Pero con respecto a ndmero
y emplazamiento de esos cakra pueden comprobarse anomalias y
contradicciones (ver Dasgupta, An introduction to tantric buddhism,
p. 163 y sig.). Ta como en las tradiciones hindles, los cakra estan
asociados a mudra y a diosas Locaria, Mamaki, Pandaray Tara (Sri-
samputa, citado por Dasgupta, p. 165). Hevajra-tantra ofrece una
lista larga de "cuaternidades’, en relacion con los cuatro cakras: cua-
tro tattvae, cuatro anga, cuatro "momentos’, cuatro nobles verdades
(arya-sattva), etc. (idem, ps. 166-167).

Vistos en proyeccion, los cakra congtituyen un mandala cuyo cen-
tro esta marcado por € brahmarandhra. ES también en este "centro”
donde s= €efecttia la ruptura dd nive, donde se rediza € acto para-
dgjico de la trascendencia, € sobrepasamiento del samsara y la "sa
lida fuera dd Tiempo".

El smbolismo del mandala es igualmente congtitutivo de los tem-
plos y de todo edificio sagrado indio: visto en proyeccion, un templo
es un mandala. Podemos decir pues que toda deambulacion ritual
equivale a una aproximacion hacia d Centro, y que la entrada en un
templo repite |a insercién iniciitica en un mandala, o € paso de la
kundalini a través de los cakra. Por otra parte, € cuerpo es trans-
formado, a la vez, en microcosmo (con € monte Meru por centro)
y en pantedn; cada parte del cuerpo y cada drgano "sutil" posee su
divinidad tutelar, su mantra, su letra mistica, etc. No solamente €
discipulo se identifica con € Cosmos, sino que llega a re-descubrir
en su cuerpo la génesis y la destruccion de los Universos. Como vere-
mos, € sadhana comprende dos etapas: 1°) la “cosmizaciéon” del ser
humano y 2°) la "trascendencid’ de Cosmos, es decir, su "destruc-
con' mediante la unificacion de los contrarios (“Sol”-“Luna”, ete.).
La sefid clésica de la trascendencia esta congtituida por € acto final
de la ascensidn de la kundalini: su unién con Siva, en la clspide de
la caja craneana, en € sahasrara.2s

25 No olvidemos que numerosas escudlas tintricas no utilizan € simbo-
lismo de kundalini para expresar la unién de 10S contrarics. Ver mas adelante.
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KUNDALINI

Hemos evocado ya ciertos aspectos de |a Kundalini; se la describe
bajo laforma de serpiente, de una Diosa, y de una "energid’, alavez.
El Hathayogapradipika, |11, 9, nos la presenta en estos términos:
“Kutilangi (que tiene el cuerpo torcido), Kundalini, Bhujangi (ser-
piente hembra), Sakti, Isvari, Kundali, Arundhati, todos esos tér-
minos tienen importancia. Tal como se abre una puerta, con una
llave, € yogui abre la puerta de la liberacion (mukti) liberando a la
kundalini por medio del Hathayoga” ( Gorahsasataka, 51). Cuando la
Diosa adormecida es despertada merced a la gracia del guru, to-
dos los cakra son répidamente atravesados ( Siva-samhita, 1V, 12-14;
HY Pr., 111, 1), Identificada a Sabdabrahman, a OM, Kundalini acu-
mula los atributos de todos los dioses y de todas las diosas (Sarada-
tilaka Tantra, |, 14, 55, XXV, 6). Bgo la forma de una serpiente
(id., 54) vive en € medio del cuerpo (dehamadyaya) de todas las
criaturas (1, 14). Bgjo la forma de Parasakti, kundalini se manifiesta
en la base ddl tronco (aedhara, |, 53), bajo la forma de Paradevata
mora en medio del nudo que se encuentra en € centro dd adhara.
de donde sden las nadi (XXVI, 34). Kunddini se mueve en d inte-
rior de la susumna merced a la fuerza del sentido interno (manas)
liberado por € prana; es "llevada a través de la susumna como € hilo
a través de la aguja' (Goraksasataka, 49). Es despertada mediante
los asana y |os kumbhaka: "entonces € prana se absorbe en € Vacio"
(Sunya; HY Pr., IV, 10).

El despertar de la kundalini provoca un calor extremadamente in-
tenso Y SU paso a través de los cakra se manifiesta por @ hecho de
que la parte inferior del cuerpo se torna inerte y helada como un
cadaver, mientras que la parte atravesada por la kundalini esta ar-
diente (Avalon, The Serpent Power, p. 242). Los Tantras budistas
hacen aln més evidente e caracter igneo de la kundalini. Segin los
budistas, la Sakti (Ilamada también Candali, Dombi, Y ogini, Naira-
mani, ete.) dormita en € nirmana-kaya (regién umbilical): se la des-
pierta produciendo € boddhicitta en esta region y e despertar se
traduce por la sensacion de un "gran fuego'. Hevajratantra expresa
que "la Candali arde en & ombligo" y cuando todo estd quemado, la
"Lund' (situada en la frente) deja caer gotas de néctar. Un canto de
Gunjaripada presenta @ fendmeno con pdabras veladas: "H loto
y € rayo se encuentran en € medio, y de su union Canddi se en-
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ciende. El incendio llega a la casa de Li Dombi; tomo laLunay vierto
agua. Yano hay ni fuego intenso, ni humo, y se penetraal Cidlo por
Ja cima del Monte Meru” (textos reproducidos por S. Dasgupta, Obs-
cure religious cults, p. 116 y sig.). Volveremos arevisar los significa-
dos de este vocabulario simbélico. Por el momento, recordemos un
hecho desde ya: segln los budistas, fe Fuerza secreta se encuentra
en estado de reposo en la region umbilical; mediante la préctica vo-
gui es encendida, € incendio alcanza a los dos cakra superiores ( dhar-
ma y sambhoga), los penetra, llega a usina-kamala (corresponde al
sahasrara de los hindles) y después de haber abrasado todo lo que
encuentra a su paso, vuelve a nirmanakaya (Sri-samputika, reprodu-
cido por Dasgupta, obra citada, ps. 118-119). Otros textos puntuali-
zan que este caor es obtenido mediante la "transmutacion" de la
energia sexual .28

La relacion entre la kundalini (0 la Candali) y € fuego, la pro-
duccién del “"caor interior" mediante la ascension de la kundaling
a través de los cakra, son hechos que merecen ser puestos en eviden-
cia desde ya. Recordemos que, segln ciertos mitos, la Diosa Sakti
fue creada por las energias igneas de todos los dioses (ver més arri-
ba, p. 293). Por otra parte, sabemos que la produccién de "cdor in-
terior" es una técnica magica muy antigua, que florecié en € chama-
nismo (ver p. 315). Observemos que € tantrismo adopta también
esta tradiciéon magica universal, aunque e contenido espiritual de
su experiencia mas importante —el "Fuego" encendido por la ascen-
sion de la kundalini— se sitGa en un nivel muy diferente al de la ma-
gia o del chamanismo. Tendremos ocasion, a propoésito de la produc-
cion del "cdor interior", de examinar la simbiosis tantrismo-chama-
nismo registrada en ciertas précticas himalayas.

Resulta imposible proceder a despertar de la kundalini sin la
preparacion espiritual que forma parte de todas las disciplinas de las
gue hemos hablado. El acto mismo del despertar y del paso a través
de los cakra es puesto en movimiento mediante una técnica cuyo ele-
mento esencial consiste en detener la respiracion (kumbhakae) merced
a una posicion especid del cuerpo (asana, mudra). Uno de los mé-
todos més usados para detener la respiracion es € propuesto por la
khecarimudra: la obstruccion dd cavum por la punta de la lengua

28 Lama Kasi Dawa Samdup y W. Y. Evans-Wentz, Le Yoga tibétain et
les doctrines secrétes (trad. fr. Paris, 1938) p. 316, 322
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llevada hacia atrés, a la garganta.?” La abundante secrecion salival
que se produce en csta forma es considerada como la ambrosia celes-
tial (amrta) y la carne misma de la lengua, como la carne de vaca
gue se come (HY Pr., Ill, 47-49). Edta interpretacion simbdlica de
una "situacion fisioldgica' no deja de ser interesante: trata de expre-
sar el hecho de que € yogui participa ya de la "trascendencia': quie-
bra la més severa prohibicion del hindi (comer carne de vaca), es
decir, que no esta ya condicionado, no esta ya en e mundo; saborea,
en consecuencia, la ambrosia celestial.

Este no es més que un concepto de la khecarimudra; ya verermos
gue la obstruccion del cavum por la lengua y la detencion de la res-
piracion que tiene lugar van acompafiados con préctica sexua. Antes
de hablar de ella, es necesario puntualizar que el despertar de la
kundalini, provocado en esta forma, es silo e comienzo del gercicio:
el yogui se dedica a mantener a la kundalini en el "canal" medio (su-
sumna ), y también a hacerla subir a través de los cakra hasta la parte
superior de la cabeza. Ahora hien, segin la opinién de los autores
tantricos mismos, muy raramente este esfuerzo se ve coronado por el
éxito. He agqui un texto enigmético de la Tarakhanda (se lo encuen-
tra igualmente en el Tantrasara; Avalon, Principies of Tantra, 11,
p. CVIII): "S uno bebe, s bebe nuevamente, s se bebe mas alin
hasta caer por tierra, y si uno se levanta y recomienza a beber, uno
sale para siempre del ciclo de los re-nacimientos”. Se trata de -una
experiencia realizada durante la detencion total de la respiracion.
Veamos lo que dice ¢l comentario: "Durante la primera etapa de la
satcakra sadhana (=la penetracion de los cakre), € discipulo no
puede detener su respiracion en forma lo bastante prolongada como
para poder practicar la concentracion y la meditacion en cada uno
de los cakra. En consecuencia, no consigue retener a la kundalini en
la susumna més de lo que se lo permite € kumbhaka (detencién de
la respiracion). Debe pues dejarse caer por tierra —es decir, en ei
muladhara cakra, que representa a elemento Tierra— después de
haber bebido la ambrosia celestial (Ia que puede interpretarse de di-
versasformas, especialmente como lasalivaabundante provocada por
la obstruccién del cavum). El discipulo debe repetir este gercicio
muchas veces, y por la préactica constante de éste, destruye las cau-
ss dd ciclo de los re-nacimientos'.

27 Para llevarlo a cabo con éxito, €l frenillo de la lengua debe cortarse
de antemano. Ver la experiencia personal de Theos Bernard, p. 27 y sig.
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Para acelerar la ascensién de la kundalini, ciertas escuelas tantri-
cas han combinado las posiciones corporales con préacticas sexuales.
La idea oculta era que habia que conseguir la "inmovilidad" de la
respiracion, del pensamiento y del semen al mismo tiempo. La Go-
rasa-samhita (61-71) afirma que durante la khecari-mudra, € bindu
(= esperma) "no cag" aunque uno sea besado por unamujer. Y "mien-
tras el bindu permanece en & cuerpo, no existe e temor a la Muerte.
Aun s d semen es eyaculado, la yonimudra o detiene". La Hatha-
yogapradipika, 111, 82, propone para obtener los mismos resultados,
la vajroli-mudra. Hay que disponer de leche y de una "mujer décil".
El yogui "debe bombear su medhra (el bindu eyaculado durante €l
maithuna)”, y este acto de reabsorcién debe también ser efcctuado
por la mujer. “Habierndo bombeado €l bindu eyaculade. € yogui pue-
de consarvarlo; a través de la pérdida del bindu viene la Muerte, con
su retencion, la Vida'. Todos estos textos insisten sobre la interde-
pendencia entre la respiracion, la experiencia psicomental y € semen
viril. “Tanto como €l aire (la respiracion) se mueve, bindu se mueve;
se torna estacionario cuando la respiracion deja de moverse. En con-
secuencia, € yogui debe controlar su respiracion y obtener la inmo-
vilidad" (Goragsa-sam, 90). Mientras € prana esta en € cuerpo, la
Vida (jiva) no se va, la Muerte es la partida de la Respiracion
(Goraksa-sam, 91).

Vemos pues que e bindu depende de la respiracion, y que ¢n
cierto modo esta homologado a él: pues la partida tanto de uno como
del otro equivale ala Muerte. En la misma forma, bindu estd homolo-
gado a citta?® y en esta forma se llega a la homologacién de los tres
niveles donde se gercen, ya sea e "movimiento”, ya la "inmovilidad":
prana, bindu, citta. Como la kundalini es despertada mediante una
detencion brusca —ya sea de la respiracion, ya de la emisién seminal
(seguida, si es efectuada, por la regresion del semen)— es importan -
te el conocer la estructuray las ramificaciones de la homologacion de
estos tres planos. Tanto més cuando los textos no determinan siem-
pre de qué plano de referencia se trata.

28 En la Goraksa-Samhita 90, el manuscrito de Benares dice cittam en
lugar de bindur (cf. Briggs, op. cit., pag. 302) asi como e HY-Pr. |l. 2; "Cuan-
do la respiracién se mueve, € espiritu Se mueve también; cuando la respira-
cion se detiene d espiritu se torna inmaovil". Ver también V. 21.

240



EL "LENGUAJE INTENCIONAL”

A menudo, los textos tantricos estén redrctados cn un “lcnguaje
intencional” (sandhya-bhasa), lenguaje secreto, confuso, de doble
sentido, en & que un estado de conciencia es expresado con un tér-
mino erdtico y € vocabulario mitolégico 0 cosmolégico estd cargado
de significados sexuales o hathayoguis. En la Saddharmapundarika
encontramos repetidas veces las expresiones sandha-bhasita, sardha
bhasya, sandha-vacana. Burnouf las traducia por "lenguaje enigma-
tico', Kern por "misterio” y Max Miiller por "paabra escondida’.
En 1916, Harapresad Shastri proponia: "lenguge crepuscular”, len-
guaje de "luz y de oscuridad” (alo-a-dhari). Pero Vidushekar Shastri
es d primero que, en su estudio Sandhabhasa (Iridian Historical
Quarterly, 1V, 1928, ps. 287-296) demostré gque se trata de una for-
ma abreviada del vocablo sandhaya y que se puede traducir por "in-
tencion”, “teniendo por objeto d", "proponiéndose’, "con referencia
d', etc. (obra citada, p. 289). No se trataba pues de "lengugje cre-
puscular, “Es probable que los copistas, a no conocer @ verdadero
significado de sandhaya o de su forma abreviada sandha, |a hayan
csmbiado por sandhya (= crepuscular), expreson que era familiar
para ellos’ (id., p. 296). El Hevajretantra considera a sandhabhasa
como a la "gran doctrind' (mahasamaya) de los yoguis, € "gran
lenguaje’ (mahabhasam) y lo proclama "lleno del sentido de las doc-
trinas' (samaya-sanketa vistaram). Su valor parece pues bien esta
blecido: "secreto escondido” (ver también la Nota VI, 10 con biblio-
grafiay explicacién).

Los enigmas y adivinanzas rituales fueron utilizados desde la
época vidica (Rig Veda, I, 164; |, 152, 3; VIII, 90, 14; X, 55, 5, etc,;
Atharva Veda, VII, I; IX, 8, 10); a su manera revelaban los secretos
del Universo. Pero en e tantrismo nos encontramos con todo un 9s
tema de cifras, muy elaborado, y que no alcanza a explicar la inco-
municabilidad d= las experiencias yogui-tantricas; para audir a eda
clase de experiencias se utilizaban desde hacia mucho tiempo simbo-
los, manira, letras misticas. La sandhya-bhasa persigue otra finali-
dad: quiere esconder la doctrina a los no-iniciados, y principa mente
proyectar al yogui ala "situacion paraddjica’, indispensable para su
entrenamiento espiritual. La polivalencia semantica de las paabras
acaba por substituir con el equivoco e sistema ccmin de referencia,
inherente a todo lenguaje usual: esta destruccion del lenguaje con-
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tribuye, también dla, a "quebrar” el Universo profano y a reempla-
zarlo por un Universo de niveles convertibles e integrables. El simbo-
lismo, generalmente, realiza una "porosidad" universal, "abriendo”
los seres y las cosas a significaciones que van més ala de lo mate-
ria. Pero, en @ tantrismo, € “lenguaje’ intelectual” se convierte en
gercicio espiritual, forma parte del sadhana. El discipulo debe expe-
rimentar en forma continua € proceso misterioso de homologacién
y de convergencia que eta en la base de la manifestacion cosmica,
pues d mismo es ahora un microcosmo y debe "desperta™ para te-
ner conciencia de dlas, atodas esas fuerzas que, en multiples nive-
les, crean y reabsorben periddicamente a los Universos. El discipulo
es invitado a comprender boddhicitta como "Pensamiento del des-
pertar" y semen viril no solamente para esconder a los no-iniciados
el Gran Secreto: € yogui debe penetrar, através del lenguaje mismo
(es decir, mediante la creacion de un lengugie nuevo y paraddjico
que substituye a lengugje profano abolido) a ese nivd en que la
smiente puede transformarse en pensamiento, y a la inversa

Segln se desprende de los comentarios, € sentido parece ser €
que sigue: los dos son las dos "venas', ida y pingala; € liquido que
se "ordefid' es e boddhicitta (que puede tomarse en varios senti-
dos), y € "cazo" (pita—pitha) es € manipura (el cakra de la re-
gion umbilical). El "&bol" (rukha—vrksa) significa e cuerpo, y €
"fruto dd tamarindo" €& semen viril en su forma de boddhicitta, €
"cocodrilo” que lo "comée' es la detencidn yogui de la respiracion
{kumbhaka). La “casa” es € adento de la bestitud; € "pendiente’
significa € principio del mancillamiento y e "ladrén" simboliza a
sahajananda (la beatitud de la sahaja, de la cual hablaremos dentro
de un momento); "medianoche’ es d estado de absorcién completa
en la dicha suprema. El "suegro” (susura) es la respiracion; € “dia”
significa @ estado activo (pravrtti} del pensamiento y la "noche' su
estado de reposo (nivritti), cte.?

Nos encontramos con un universo de analogias, homologias y do-
bles sentidos. Todo fendmeno erdtico puede expresar, en este "len-
gugje intenciond", un gercicio hathayogui 0 una etapa de la medita-
cién, lo mismo que cualquier simbolo, cualquier "estado de santidad”

20 Dasgupta, Obscure religious cults, p. 480 y sig. Es notable que € uso
de este edtilo enigmético no haya conocido interrupciones en la literatura india

mederna, de los Caryapada, a nuestros dias.
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pueden tener un sentido erdtico. Se llega a un resultado tal, que un
texto \dntrico puede ser leido con diferentes claves. litdrgica, yogui,
tantrica, etc. Los comentaristas insisten principamente en estas dos
Ultimas: leer un libro con la "clave yogui" significa descifrar las di-
versas etapas de la meditacion a las que el texto se refiere. El sentido
tantrico es cas siempre erético, pero es dificil decidir s se trata de
actos concretos 0 de un simbolismo sexual. Para ser mas exactos, re-
sulta penoso distinguir entre lo "concreto” y lo "smbdlico”, teniendo
el sadhana como objetivo, justamente, |a trans-substanciacién de toda
experiencia concreta, la transformacion de la fisologia en liturgia

Varias palabras-clisés del budismo mahayénico se enriquecen, en
¢] tantrismo, con un sentido er6tico: padma (Ioto) es interpretada
como bhage (matriz); vajra (rayo) significa linga (miembro viril).
Se podrd pues decir que Buda (vajrasattva) descansa en € bhage
misterioso de los Bhagavati.® N. Shahidullah reconstruy6 algunas se-
ries de equivalencias, seguin los Doha-kosa; P. C. Baggchi estudio los
simbolismos de ciertos vocabularios técnicos de los Carya; pero la
interpretacion de los textos cifrados, en € “lenguaje intenciond” y
alegdrico eta lgos aln de terminar.

Veamos algunos gemplos, tomados principalmente de los Deoha-
kosa:

vajrd (rayo) — linga — sunya (vacuidad),

ravi, surya (sol) — rajas de la mujer (menstruos),

pingala — orificio nasa derecho — Upaya (del Medio),

sasin, candra (luna) — sukra (semen viril) — ida — orificio nasd
izquierdo — Pragjna

lalana (mujer) — ida — abhava (no ser) — cand-a — apafia — na-
da — prakrti (Naturaleza) — tamas (uno de los tres guna) — ganga
(el Ganges) — svara (vocales) — nirvana, €c.,

rasaria (lengua) — pingala — prana — rajas (uno de los guna) —
purusa — kali — vyanjana (consonantes) — yamuna (el rio Yamu-
na) — bhava (ser), €c,

avadhuti — la mujer asceta — sucumna — prajna — nairatma, €tc ,
boddhicitta — € Pensamiento del Despertar — sukra (sem:n viril},
taruni — doncella — mahamudra,

grhini — egposa — mahamudra — divyamudra, jnanamudra, sama-

30 L. de la Vallée-Poussin, Boudhisme. Etudes et materiauz, p. 134 Para |a
cquivalencia tajra = linga en & H Y pradip’ka, ver Index de la edicion Wal-
ter, vafrakandara.
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rasa— igualdad de placer — coito — detencion de la respiracion —
inmovilided de pensamiento — detencién del semen.

He aqui un texto de Kanha:3! “La Mujer y laLengua estéan inmo-
vilizadas de los lados ddl Sdl y de la Luna'. El primer significado es
hathayogui: detencion de los dos tiempos de respiracion (prana 'y
apafa) en la iday lapingala, seguida de la inmovilizacién de la ac-
tividad de edtas dos "venas autiles'. Pero existe un segundo signifi-
cado: la Mujer es e conocimiento (prajna) y la Lengua € esfuerzo,
el medio de accion (upayae): s trata de detener tanto a la Gnosis
como a la energia desperdiciada en laredlizacion, y eda "inmoviliza
cion” sdlo puede ser obtenida mediante @ Y oga (detencién de la res-
piracién). La "detencion de la respiracion”, en este contexto, debe
entenderse como acompafiando a la detencién de la emisién semind.
Kanha lo expresa en su edtilo shilino: "Lo Inmévil engloba a pensa-
miento de la lluminacién (trad. Shahidullah; se traduce también por
Pensamiento del Despertar) a pesar dd polvo que lo adorna. Uno ve
a la samilla dd loto, puro por naturdeza, en su propio cuerpo’. El
comentario sanscrito explica: S en @ maithuna (Coito) € sukra (es-

perma) no es emitido, d pengamlento también permanece inmovil
(Shahidullah). En efecto e "povo’ (rajas)es € "rajas de las muje-
res' (tanto menstruos como Secreciones genitales): durante € mai-
thuna, € yogui provoca la emisén de su compafiera, d mismo tiem-
po que inmoviliza a su cukra, con € doble resultado de que por un
lado detiene su pensamiento y que por otro se torna capaz de absor-
ber “la semilla del loto" (= el rajas).

En consecuencia, encontramos las tres "retenciones’ o "inmovili-
dades” de que hablan los textos hathayoguis (ver p. 240): deten-
cion de larespiracion, dd semen y dd pensamiento. El profundo sig-
nificado de esta"inmovilidad" no es f&cil de descubrir. Antes de abor-
dar su estudio, es Util detenerse en la funcion ritua de la sexualidad
en la India antigua y en las técnicas yoguis-tintricas.

81 Shahidullah lo presenta erréneamente como un "nihiligd". ver Les
Chants mystiques de Kanha et de Doha-kosa, p. 14 "Kanha y Saraha son
n hilistas. Tal como para los demés fil6sofos madhyamikas, no exise nada ni
bhava Ni nirvana, ni bhava (el ser) ni abhava (el no-ser). La verdad es lo
Innato (sahaja) s decir la vacuidad'. Kanha rechaza € "pensamiento de la
dualided”, los pares de contrarios, 10s condicionamientos, y busca 0 no-con-

dicionedo (sahaja).
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LA EROTICA MISTICA

El maithuna es ccnocido desde los tiempos védicos, pero le tocara
al tantrismo transformarlo en instrumento de salvacion. Debemos dis-
tinguir, en la India pre-tintrica, dos valores rituaes posibles de la
union sexual, los otros dos, por otra parte, de estructura arcaicay de
incontestable antigliedad: 19) la union conyugal como cosa sagrada;
22) la union sexud orgiadtica, que tiene como finalidad ya sea la fe-
cundidad universal (lluvia, cosechas, rebafios, mujeres, etc.), ya sea
la creacién de una defensa mégica'. No indgtiremos sobre € acto ma-
rital transformado en cosa sagrada: jYo soy € Cidlo, tu eres la Tie-
rral”, dice € espos0 a la esposa (Brhad. Up., VI, 4, 20). La unién es
un ceremonial, que incluye una gran cantidad de purificaciones pte-
liminares, de homologaciones simbdlicas y de plegarias; todo lo cua
se desarrolla en un ritual védico. La mujer es previamente transfigu-
rada; se convierte en d lugar consagrado donde tiene lugar € sacri-
ficio: "d regazo es d altar, d vello es d céyped, la pid es d lagar
de acohol sagrado, € fuego esta d medio de la vulva® Tanto se
obtiene mediante € sacrificio vajapeya, tanto obtiene aquel que s
biéndolo asi practica € juego de debajo...” (id., VI, 4, 3). Obsarve-
mos un hecho muy importante: desde |la Brharanyaka-Upanishad se
impone la creencia de que € fruto de las "obras' —el resultado de
un sacrificio védico— puede obtenerse mediante una unién marital
consumada ritualmente. La identificacion del fuego sacrificatorio con
el 6rgano sexual femenino esta confirmada por € encantamiento mé&
gico que s gerce sobre d amante de la mujer: “Ta has libado en mi
fuego”, etc. (id., VI, 4, 12). Un dddle ritual de la union, cuando
se desea que la mujer no conciba, deja traducir ciertas idess confusas
relacionadas con la reabsorcion dd semen: Tras haber exhdado, 4
inhala diciendo: por mi vigor, por mi esperma, Yo tomo tu esperma,
y dlaes privada de espermd’ (id., VI, 4, 10). La técnica hathayogui
de la aspiracion del semen ha podido, pues, exidir, d menos en for-
ma de "encantamiento mégico’, desde la época de los Upanishad
Por lo menos, € texto que acabamos de leer rdaciona la aspiracion
seminal con un gesto respiratorio y edn una formula mégica

32 Sénpart Observa que € texto parece dterado. Sn embargo no puede
traducirse de otra forma. Por otra parte se trata de una viejisima creencia,
segin la cud € fuego se origind en la vaging, Eliade, Le chamanisme, pagi la
327, n 2
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La concepcion se hace en nombre de los dioses. "Que Visni pre-
pare |a matriz; que Tvastar moldee las formas; que Prajapati derra-
me, que Dhatar deposite e germen en ti. Posa € germen, oh Sinivali,
posa el germen, jdiosa de espeso rodete! Han depositado & germen
en ti dos Asvins, los dos dioses de guirnaldas de loto" (Brk. Up., VI,
4, 21). Basta con comprender bien esto para darse cuenta de que la
sexualidad no era ya una "stuacion psico-fisiolégica”, sino que es
taba valorizada como ritual, y tenemos entonces que la sexuaidad
abrio camino alas innovaciones tantricas. Si el plano sexual es santi-
ficado y homologado a los niveles ritual y mitolégico, € simbolismo
se gerce igualmente en sentido inverso: € ritual se expresa en térmi-
nos sexuaes. “Si, durante la retencién, & sacerdote separa los dos
primeros cuartos dd verso y junta estrechamente a los otros dos, es
gue la mujer separa los mudos y que € hombre los aprieta durante
el acoplamiento; € sacerdote representa en esa forma e acoplamien-
to, para que € sacrificio tenga numerosa posteridad (Ait. Brahmana,
X, 3, 24). Larecitacion en voz baja hecha por € hotar es una emi-
g6n de dmiente; € adhvaryu, cuando € hotar le dirige € llamado
sacramental, se pone en cuatro patas y desvia la cara; es que los cua
drlpedos se dan vuelta para emitir |a simiente (id., X, 6, 1-6). Luego
e adhvaryu se levantay hace frente d hotar; es que los bipedos se
ponen cara a cara para emitir la simiente” (S. Levi, La doctrine du
sucrifice, p. 107).

Hemos visto en paginas anteriores (p. 110) que durante & maha-
vrata, una pumscali se acoplaba ritualmente con un brahmacarin o
con un magadha en € interior mismo de lugar reservado para e sa
crificio (ver también Apastambiya Srauta-Sutra, XXI, 17-18); Katha-
ka. XXXV, 5; TaittiriyaSambhita, /11, 5, 9, ete.). Se trata muy pro-
bablemente de un rito de "defensa’ y de prosperidad a la vez, como
en @ gran sacrificio dd caballo, € asvamedha, en que la mujer del
oficiante, la mahisi, debia esbozar € acoplamiento con € animal
sacrificado; a terminar la ceremonia, las cuatro esposas eran aban-
donadas a los cuatro sacerdotes mayores.?® Se puede descifrar en la
union ceremonia entre € brahmacarin (literalmente “n.ozo casto")
y lapumscali (literalmente “pr3stituta”) € deseo de efectuar |a coin-

33 Ve los parafos en P. F. Dumont, L'Acvamedha (Paris, 1929), p. 260
y 9g. Para los dementos sexuales en las ceremonias de fertilidad agricola,
Mever Trilogie altindischer Machte und Feste der Vegetation, 1-111, Zurich,
1937.
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cidentia oppositorum, la reintegracion de las polaridades, pues en-
contramos el mismo tema en las mitologiasy en el simbolismo icono-
gréfico de muchas civilizaciones arcaicas. Por o menos, tanto en €

asmavedha como en € mahavrata 0s ritos sexuales conservan todavia
su valor cosmoldgico (el asmavedha es una repeticion de la cosmo-
gonia). Recién cuando la profunda significacién dd "acoplamiento
de los contrarios’ comienza a hacerse confusa, se renuncia a rito
sexud: tad etad puranam utsannam na karyan, dice € Sankhayana
Srauta Sufra, XVII, 6, 2, "éta es una viga costumbre; no debe repe-

tirse". Louis de la Valée-Poussin veia en esa orden formal "la pro-

testa de los daksinacaras contra las ceremonias de mano izquierda'

(Etudes et Matériaux, p. 136). Es poco probable, puesto que & sim-

bolismo sexual no fue de ningln modo una innovacion de los va-

macara. Mas arriba hemos citado textos de los Brahmanes y de los
Upanishad; podriamos agregar un pasae de la Chandogya-Upa-
nishad (II, 13 1-2) en € que la unién sexua era transpuesta y va-

lorizada como un canto litdrgico (saman), especidmente € vama-
devwya (melodia que acompafia a la prensadura dd soma de medio-

dia): "d lallama, es € hinkara (exclamacién sorda con la que em-

pieza € canto litirgico); @ le hace la proposicion, es € prastava
(preludio del saman); € se extiende con la mujer, es € udgitha
(parte principal del saman); se extiende sobre la mujer, es € prati-

hara (parte del saman, correspondiente al tercer verso de una cuarte-

ta); llega a término, es € nidhana (concluson ded saman, correspon-

diente a Ultimo verso de una cuarteta). Esto es el (saman) vama-

devya efectuado en la unién sexuad (mithuna). El que asi sabe que
e vamadevya e readliza en d mithuna, ée se acopla, se reproduce de
mithuna en mithuna, etc. No hay que rehusarse a ninguna: tal es la
aplicacion préctica’.

Ahora bien, no podemos entender cdmo semejante texto podria
pertenecer a la ideologia "de mano izquierda': es la trasmutacion
de la union sexua en canto litdrgico (con todas las consecuencias
religiosas que trae) lo que importa en primer lugar. Como hemos
dicho, este proceso de trasmutacién de una actividad psicofisiolégica
en sacramento, es caracteristica de todo € espiritualismo arcaico. La
"decadencia' comienza con la desaparicién del significado smbdlico
de las actividades carnales; es por es0 que se termina por abandonar
las "vigias costumbres'. Pero @ simbolismo de la conjuncion de los
contrarios sigue llenando un papel importante en e pensamiento
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brahménico. Tenemos otra prueba de que la "unién sexua" se con-
sideraba como una "conjuncion de los contrarios' en e hecho de que
ciertos textos reemplazan la expresion maithuna por € término sam-
hita, "union": se emplea ese término para designar € agrupamiento
binar.» delas silabas, los versos, las melodias, etc., pero también para
expresa: |a union con los dioses y con Brahman (AitareyaAran. 11,
1,6; Sankhayana Aran. V11, 14; etc.).3¢ Como pronto veremos, la con-
juncién de los contrarios congtituye la metafisica constante de todos
los rituales y meditaciones tantricas.

Los textos budistas mencionan también a maithuna (pali mcthu-
na: methuno dhammo, Kathavathu, XXI11, 1-2) y Buda menciona a
ciertos ascetas que consideran a la sensualidad como uno de los me-
dios para obtener @ Nirvana (Dhiga, |, 36). "Debemos recordar,
exribe L. de la Valée-Poussin (Nirvana, p. 18 nota) que varias sec-
tas permiten a los reigiosos mantener contacto carnal con todas las
mujeres "no custodiadas' (solteras, prometidas, etc.) (...). El epi-
sodio del asnerizo (o vendedor de pgjaros) Arittha que aunque era
monje, pretendia que € amor no es un obstéculo para la vida santa;
el dd reigioso Magandika que ofrece su hija d Buda.son episodios
para recordar. (Culla, V1, 32; etc.). No poseemos los elementos ne-
cesxios para poder descifrar la significacion profunda de estas cos
tumbres. Hay que tener en cuenta que, paralelamente a una erética
misgtica, la India ha conocido, desde la prehistoria, innumerabl es ritos
gue implicaban sexudidad en los contextos culturales mas diversos.
Algunos de esos ritos, registrados en € plano de magia "popular” se-
rdn comentados en las paginas siguientes. Pero es muy probable que
no se trate de la técnica tantrica del maithuna.

EL  MAITHUNA

Toda mujer desnuda es la encarnacion de la prekrti® Se debera
pues, mirarla con la misma admiracion y similar desapego con que
nos dedicamos a pensar en d insondable secreto de la Naturaleza,
y su ilimitada capacidad de creacidn. La desnudez ritua de layogini
posee un valor migtico intrinseco: s ante la mujer desnuda, no des-

3¢ Para @ fundamento filoséfico de la conjuncién de los principios opues-
tos ver Ananda Coomaraswamy, Spiritual Autherity and Temporal power, en
Indian Theory of Government (New Haven, 1942).

35 H. H. Wilson, SKetch of the Religionus Sects of the Hindus (2* ed., Lon-
dres, 1861), p. 156.
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cubre uno en lo més profundo de su ser la misma emocion terrorifica
gue se experimenta ante la revelacion dd Misterio cdamico, no hay
rito, sblo es un acto profano, con las consabidas consecuencias (se
refuerza la cadena kdrmica, €tc.).

La segunda etapa consiste en la transformacion de la Mujer-prakrti
en encarnacion de la Sakti: la compafiera del rito se convierte en una
Diosa, td como € yogui debe encarnar a Dios La iconografia tén-
trica de las parejas divinas (en tibetano yab-yem, padre-madre), de
las infinitas "formas' de Buda abrazadas por su Sakti, constituye €
modelo tipo del maithuna. Se observara la inmovilidad de Dios toda
Ia actividad proviene de la Sakti. (En € contexto yogui, € purusa
eddico contempla la actividad credtiva de la prakrti). Ahora bien,
como lo hemos vigo ya, para  Hathayoga, en € tantrismo, la inmo-
vilidad realizada conjuntamente en los tres planos dd "movimiento”
~—pensamiento, respiracion, emison seminal— constituye € supre-
mo objetivo del sadhana. También aqui es cuestién de imitar a un
modedo divino: € Buda, o Siva, € Espiritu puro, inmévil y sereno en
medio del juego cosmico.

En primer lugar, € maithuna sirve para dar ritmo a la respiracion
y parafacilitar la concentracion: es pues un substituto del pranayama
y de dharana, 0 més bien su "soporte’. La yogini es una joven que
ha recibido instruccion dd gurue y cuyo cuerpo eta consagrado
(adhisthita) por nyasa. La union sexud se transforma en un ritual a
través del cual la parga humana se transforma en pargja divina. “Pre-
parado para d cumplimiento dd rito (maithuna) gracias a la medi-
tacion y a las ceremonias que lo vuelven posible y fructuoso, € (e
yogui) considera a la yogini, su compafieray amante, bajo € nombre
de cualquier Bhagavat, como a subdgtituto y a la esencia misma de
Tara, Unica fuente de alegria y de reposo. La amante sintetiza a la
naturaleza femenina entera, dla es la madre, la hermana, la esposy,
la hija; en su voz, que,pide amor, € oficiante reconoce lavoz de las
Bhagavati que suplican por & Vajradhara, € Vajrasattva. Ta es para
las escudas tntricas, Savasy budistas, € camino de la salvacion, dz
la Bodhi” (La Vallée-Poussin, Etudes et Matériaux, p. 135). Por otra
parte, la mujer degida para € maithuna no sempre es la mujer co-
min de las orgias. El Pancakrama presenta un ritual tradiciond: “La
‘mudra, ep0sa del yogui, elegida de acuerdo con reglas fijas, ofrecida
 consagrada por € guru, debe ser joven, bella y talentosa: con ela,
el discipulo practicara la ceremonia, observando escrupulosamente las
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siksas; porque S bien no hay savacion posible sin amor ( strivyatire-
kena) la union carna no basta para conseguir la salvacion. La préc-
tica de los Paramitas, finalidad de la kriya, no debe separarse de aqué-
[la: es necesario que € sadhaka ame a la mudra segin 10s ritos. nati-
kamayet strigam” (La Valée-Poussin, obra citada, 141).

El pranayama, € dharana, no son més que los medios por los que,
durante € maithuna, se llega ala "inmovilidad" y a la supresion del
pensamiento, "felicidad suprema’ (paramamahasukha) de los Do-
hakosa: es € samarasa (shahidullah lo traduce como "identidad de
placer"; se trata mas bien de una "unidad de emocion” y més exac-
tamente. de la experiencia paradgjica, inexpresable, del descubri-
miento de la Unidad). “Fisiolégicamente”, sSamarasa se obtiene, du-
rante el maithuna, cuando €l sukra y €l rajas quedan inmdéviles (Sha-
hidullah, p. 15). Pero, como expresa Shahidullah, "en € idioma mis-
tico de los Dohakosa egta permitido explicar maithuna, unién de loto
(padma)y de rayo (vajra),como la realizacion del estado de la var
cuidad (vajra = sunya) en € plexus de los nervios cerebrales (pad-
ma). Se puede también comprender la expreson “muijer joven' como
"vacuidad”. Enlos carya (Buddha Gana), nairatma, estado de no-ego,
0 bien sunya, "vacuidad", estd descrito como una joven de baja casta
0 una cortesana.® Segln e Pancakrama, estudiado por L. de la

38 El papel que las muchachas de baja casta y las cortesanas desempefian
en las orgias tantricas (cakra, la rueda tantrica) es bien conocido. Cuanto més
depravada y libertina sea la mujer, més apta es para € rito. Dembi (la lavan-
dera; en € lenguaje secreto significa no obstante nairatma) es la favorita de to-
dos los autores tantricos (p. ej., los carya de Kasha, en la obra citada de Shohi-
dullah, p. 111). "iOh, dembi, has mancillado tedo!. .. Algunos te llaman fea,
pero los sabios te sostienen contra su pecho. .. Oh. dombi. /no hay iadie més
disoluto como ti!" (Shahidullah, obra citada, p. 120, nota). En las leyendas de
los 84 mahasiddha (magos) traducides dd tibetano por Grinwedel (Die Ge-
schichten der 84 Zauberer, Baessler Archiv, 1916, ps. 137-228) encontramos a
menudo d "temd' de la moza de baja casta llena de sabiduria, poseyendo poderes
magicos, que se casa con un rey (ps. 147-148), que sabe como preparar oro, €ic.
(ps. 221-222). Edta exaltacion de las mujeres de baja casta deriva de varias ra-
Zoues. Primeramente, marca la reaccion "popular” contra los sistemas ortodoxos,
lo cua representa también un contraataque de los elementos autdctonos contra
la ideologia de las cadtas y jerarquias introducidas por la sociedad hindU-aria.
Pero égte es sdlo un aspecto del problema, y de importancia infima. Lo méas im-
portante resde en @ smbolismo de la "lavandera’ y de la "cortesand' y debe-
mos tener en cuenta que, conforme a las doctrinas tantricas de la identificacion
de los contrarios, "lo més noble y vealiosn" se encuentra precisamente escondido
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Vallée-Poussin, € maithuna puede s entendido a la vez como un
acto CONCreto y como un ritua interiorizado, constituido POr mudra
(=yogini), es decir por gestos, Iposicion&s corporaes e imagenes pro-
fundamente visudizadas. Tara los religiosos, € maithuna es un acto
esencid de la inidacion (ssmpradaya).A una orden del guru deso-
bedecen a las leyes de cadtidad que en adelante deberan cumplir. Tal
es, en mi opinion, la doctrina del Pancakrama (I11, 40) (...). El
que NO practica verdaderamente € maithuna, s 10 praeticé una vez
en su vida, en d momento de la iniciacion, obtiene en virtud del
Y oga la samapatti suprema ( . . . ) El maithuna no es practicado real-
mente (samvratya= lokavyavaharateh): S reemplaza por €ercicios
de tipo interior, por actos en Tos que la mudra (yogini) €s unaforma
intelectua, una gedticulacion smbdlica, una figura o una operacion
extrafia de fisiologia”. (De la Vallée-Poussin, Etudes et Matériaux,
p. 142-143).

Los textos ingsten repetidamente sobre edta idea de que  mai-
thuna es ante todo una integracion de los Principios;, “la verdadera
unién sexud es la union de |a Paracakti (kundalini) con Atman, las
otras S0 representan relaciones carnaes con las mujeres” ( Kularna-
va Tantra, \V, 111-112). Kalivilasa Tantra (Cap. X-XI), expone €
ritual, pero detdlla que debe s cumplido Solamente con una
iniciada (parastri).Un comentarista agrega que & ceremonid llama-
dopencatattva (los CiNCO makara, es decir, las cinco palabras que em-
piezan con la letra m: matsya, pescado; mamya, Carne, madya, bebi-
da embriagadora; mudra y maithuna) solamente es observado en un
sentido literal por las bajas cadtas (sudra). El mismo texto afirma,
por otra parte, que ese ritual esa destinado a Kaliyuga (cap. V) o
$A que es adaptado a la presente etgpa cbsmico-histérica en que €
Espiritu se encuentra escondido y “caido” en una condicién carnal.
Pero @ autor sabe muy bien que € pancatattva es interpretado lite-
ramente, principalmente en los ambientes mégicos y en regiones

entre "10 Mas bajo y vulgar”. Los alquimistas occidentales no procedian de otro
modo cuando afirmaban que la materia prima, idéntica al lapisphilosophorum
% encontraba por doquier y en su forma més baja, vll figura. Los autores de los
carya veian en la dombi a la represntante de la "vacuided”, es dedr, del Grund
no calificado e inexpresable, pues sélo |la lavandera estaba libre de todo atributo
o calificacion social, reigiosa, etc. En cuanto a papd de la mujer en € tantris-
mo oMo guia expiritual, ver W. Koppers, Probleme der indischen Religions-
geschichte (Anthropos, vols. 25-26, 1940-1941), p. 798,
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menos ortodoxas, y cita la Nigamatarnitra sara: "En Gaura'y en otras
regiones pueden obtenerse siddhi mediante € pasubhava” (€l pan-
catattva practicado en forma material).

Hemos vigto ya que |os tantricos se dividen en dos cdlases. |os sa-
mayin, que creen en la iguddad de Svay de Sakti y se esfuerzan
por despertar a la kundalini mediante gercicios espirituales, y los
kaula, quienes veneran a la Kaulini (= kundalini) y se entregan a
rituales concretos. Edta digtincion es exacta, sin duda, pero no siem-
pre es facil determinar hasta qué punto un ritual debe ser entendido
literdmente: hemos vigto (pag. 239) en qué sentido habria que in-
terpretar a la "embriaguez’ que prosigue “hasta caer por tierra’.
Ahora, bien, més de una vez € lenguaje primitivo y brutal es emplea:
do como una trampa para |os no-iniciados, Un texto cdebre, € Sak-
tisangama Tantra, consagrado cas enteramente a satcakrabheda (la
"penetracion de los sAs cakra™), emplea un vocabulario muy con-
creto®” para describir gercicios espirituades (ver vol. 11, p. 126131
sobre los cinco makara: seglin B. Bhattacharyya no se trata en modo
alguno de "pescado, carne, maithuna, etc.”, SN0 de términos técnicos
relativos a las meditaciones). Nunca inggtiremos demasiado sobre la
ambiglieded del vocabulario erdtico en la literatura téntrica. La as-
cendon de la Candali a traves dd cuerpo del yogui es comparada a
menudo con la danza de la “lavandera” {Dombi). Con “la Dombi
sobre su nucd’, € yogui "pesa la noche en medio de gran bestitud"
(ver los textos reproducidos por Dasgupta, Obscure religious cults,
p. 120ysig). . .

Lo cua no impide que € maithuna se practique igualmente como
ritual concreto. Por & hecho mismo de que no se trata ya de un acto
profano, Sno de un rito, que los oficiantes no son ya seres humanos
Sno “desligados” como dioses la union sexud no participa ya del
nivel kdrmico. L0os textos tantricos repiten a menudo eta maxima:
"oon los mismos actos que hacen quemar a ciertos hombres en €
Infierno durante millones de afios, € yogui obtiene su savacion eer-
na' (karmanayena vai sattvan kalpakoticatanyapi, pacyante narake
ghore tena yogui vimucyate; Jnanasiddhi de Indrabhuti, p. 32 slo-
ka, 15). Ve también otros textos en la Nota VI, 11 Esto es como

87 A td punto que @ editor del texto, € Dr. Benoytosch Bhattacharyya
tuvo la precaucion de reemplazar 10s términos sexuales por signos XXX; la Sak-
tisangama Tantra: VOl. |. Kaltkhanda (Gaekwad Orienta Series vol. 61, Baro-
da, 1932), vol. |l, Tarakkhenda (G. O. S, vd. 91, Baroda, 1941).
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sabemos, @ fundamento mismo del yoga expuesto por Krisna en la
Bahagavad-Gita: "Aquel que no es extraviado por su egoismo, cuya
inteligencia no eda turbada, aunque matara a todas las criaturas,
no mata, y no carga con ninguna cadena' (XVIII, 17). Y la Brhada-
ranyaka Up. (V, 14, 8) afirmabaya "El que sabe asi, cuaquier pe-
cado que parezca cometer, 1o devora todo y es puro, limpio, sin vejez,
inmorta".

El Buda mismo, s hacemos caso a la mitologia dd ciclo tantrico,
dio € gemplo: practicando € maithuna habia conseguido vencer a
Mara, y, sempre empleando edta técnica habiase tornado omniscien-
tey duefio de las fuerzas mégicas (E. Sénart, La Légende du Boud-
dha, p. 303-308). Las précticas "edilo chind" (cinacara) son reco-
mendadas en muchos Tantras budicos. Mahacina-kramacara, tam-
bién [lamado Cinacara-saratantra, cuenta cOmo € sabio Vasistha, hijo
de Brahma, va aiinterrogar a Visnu, bajo € aspecto del Buda, sobre
los ritos de la diosa Tara. “Penetra en el gran pais de Chinay ve d
Buda rodeado de un millar de amantes en éxtass erdtico. La sorpresa
del sabio es grande, y se escandaliza. “jHe agqui préacticas contrarias a
los Vedad" exclama. Una voz en @ espacio corrige su error: "S quie-
res, dice la voz, ganarte d favor de Tara, entonces es con estas prac-
ticas d edilo chino que debes adorarme’. El sabio se aproxima a
Buda y recoge de su boca eda leccion inesperada: “Las mujeres son
dioses, las mujeres son la vida, las mujeres son adorno. Estad siempre
entre las mujeres, en vuestro pensamiento”3® Segiin una leyenda del
tontrismo chino, una mujer de Yen-chou se entregaba a todos los
hombres: después de su muerte se descubrié que ela era € “Boddhi-
sattva con los Huesos encadenados’ (es decir que los huesos dd es
queleto estaban unidos como cadenas).$?

Todo esto sde ya de los limites del maithuna propiamente dicho
y e encuadra en d gran movimiento de devocion hecia la "Mujer
Divind' que domina a la India entera, a partir de los Sglos v - v
Hemos visto € predominio de la Sakti en los sistemas de salvacion

3% S Lévi, Le Nepal, Etude histerique d’un royaume hindou (Paris, 1905),
vol. |, ps. 348-47. Ver también S. Lévi sobre € Mahacina en ¢l Bullet:n Ecole
Francaise Extreme Orient, 1906. Woodroffe, Shakti y Shekta, p. 179,

3% Chou Yi-Liang, Tantrism in China (Harvard Journal cf Asiatic Studies,
VT, ps. 241-332), ps. 327-328. Mas este elegio del amor carnal puede expli-
carse POr la importancia otorgada (sobre todo en los medios taoistas) a las téc-
nicas sexuaes corno forma de prolongar la vida. Nota VI, 12



y la importancia de la mujer en las disciplinas e-pirituales. Con el
visnufsmo en su forma krisnaita, € amor (prema)es llamado a des-
empeiiar Un papel capitd. Se trata principalmente de un amor adul-
tero, de parakiya ratf, “la mujer de otro”; en las famosas "Cortes de
Amor" de Bengda se organizaban peleas entre los poseedores visnui-
tas de la parakiya y los poseedores del amor conyugd, svakiya, y
egos Ultimos eran vencidos sempre. El amor gjemplar era € que
unfa a Radha con Krisna: amor secreto, ilegitimo, “antisocial” y sSim-
baliza la ruptura impuesta por toda experiencia reigiosa auténtica.
(Se obsarvara que @ simbolismo conyuga de la mistica cristiana,
en que Cristo hace de Eposo, no destaca en forma suficiente, a los
0jos de un hindd, € abandono de todos los vaores socides y mora-
Jes, que implica € amor mistico).

Radha es concebida como € Amor infinito que condtituye la
esendamisma de Krisna (ver los textos citados por Dasgupta, Obscu-
re religious culta, p. 142 y sig.). La mujer participa de la naturaleza
de Radha y d hombre de la de Krisna; por es0 es que la "verdad”
concerniente a los amores de Krisna y Radha sdlo puede ser conodci-
da en d cuerpo mismo, y este conocimiento a nivel de la “corporei-
dad" tiene una vaidez metafisica universal. Ratna-sara proclama que
e que rediza la "verdad del cuerpo” (bhanda) se torna capaz de
Hegar a la "verdad dd Universo" (brahmanda; Dasgupta obra citada,
P. 165). Pero, td como en las otras escudas téntricas y misticas,
cuando se habla dd hombre y de la mujer, no se piensa en & "hom-
bre comin" (semanya manus), en € “hombre de pasones' (rager
manus), Sno en € hombre esencial, “arquetipico”, "no-nacido” ayo-
ni manus), "no condicionado” (sahajamanus), "eerno’ (nityer ma-
nus); ad, NO €S con una "mujer comun" (samanyarati) gque se puede
descubrir la esencia de Radha, sino con la "mujer extraordinaria’
(bicesa rati: textos en Dasgupta, p. 162). El “encuentro” entre la
Mujer y € Hombre tiene lugar en Vrindaban, € lugar mitico de los
amores de Krisnay de Radha; su unidn es un “Juego” (lila), es de-
car que eda liberada de la gravedad cosmica, es espontaneidad pura.
Por otra parte, todas las mitologias y las técnicas de la conjuncion de
los contrarios son homologables: Siva-Sakti, Buda-Sakti, Krisna-Ra-
dha on traducibles a cuaquier union (ida y pingala, kundalini y
Siva, prajna y upaya, “respiracién” y "pensamiento’, ete.). Toda con-
juncién de los contrarios efectUa una ruptura de nivel y lleva a des-
cubrimiento de la "espontaneided” primordia. Muchas veces, un
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esquema mitolégico es a la vez "interiorizado" y "encarnado” utili-
zando la teoria tartrica de los cakra. En € poema visnuita Brahma-
samhita, € sahasrara-cakra €S asimilado a Gokula, morada de Krisna.
Y un poeta visnuita dd 9glo xix, Kamala-Kanta, en su poema Sa-
dhaka-ranjana, compara a Radha con kundalini y describe su vige a
la cita secreta de Krisna como la ascenson de la kundalini @ sahas-
rara parair con Sva (ver texto en Dasgupta obra citada, p. 10V sig.).

Més de una excuda midica, budista o visnuita seguia emplean-
do & maithuna yogui-tdntrico en tanto que € "amor devocion” des
empefiaba @ papel principd. La profunda corriente migtica conocida
como Sahajiya, que es la prolongecion del tantrismo, tanto budista
como hindd, conserva aln la primacia de las técnicas ercticas. (Ver
Nota VI, 13). Pero lo mismo que en € tantrismo y € Hathayoga, la
union sexud se toma como un medio de obtener la “beatitud Supre-
ma' (mahasukha) y nunca debe terminar con una emison semind.
El maithuna aparece como € coronamiento de un aprendizaje ascé-
tico largo y dificil. El nedfito debe dominar sus sentidos a la perfec-
cion, y con miras a dlo, debe acercarse por etapas a la "mujer devota”
(nayika) y transformarla en diosa, mediante una dramaturgia icono-
gréfica interiorizada. A esos efectos, debe sarvirla, durante los cuatro
primeros meses, como un sirviente, dormir en su misma habitacion,
luego a sus pies. Durante los cuatro meses Sguientes, contindia Sir-
viéndola como antes, y duerme en la misma cama, del lado izquierdo.
Durante cuatro meses mas, dormird del lado derecho, luego dormi-
ran los dos abrazados, etc. Todos estos prolegdbmenos tiener por ob-
jetivo la "autonomia' de la voluptuosidad —consideraila como la
Unica experiencia humana que puede redizar |a beatitud nirvAnica—
y @ dominio de los sentidos, es decir la detencidn ddl semen.

En la Nayika-Sadhana-Tika (Comentarios sobre la disciplina es-
piritual en compafia de la mujer) e ceremonial esta descrito en to-
dos los detales. Se compone de ocho partes, comenzando con sa-
dhana, concentracion mistica conseguida mediante formulas litargi-
cas;, sigue smarana ("e recuerdo, la penetracion de la conciencia™),
aiopa*® (“atribucién de otras cudidades a objeto"), en la que se
ofrece ceremoniosamente flores a la nayika (que comienza a transfor-

40 Arepa desempciia UN papel importante en la Sehgjiya: sefida d primer
movimiento hacia 1a trascendencia; ver @ S 1 umano N0 ya bgo SU aspectc
fisgco, bioldgico y psicolGgico, Sino en una perspectiva ontolégica; textos en Das-
gupta, Obscure religious Cults, p. 153 y 9g.
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marse en diosa); mafiana ("recordar la belleza de la mujer durante
su ausencid') lo que es ya una interiorizacion del ritual. En la quin-
ta etapa, dhyana (“meditacién misticad') la mujer se sienta a la iz-
quierda del oficiante y es abrazada "de tal forma que @ espiritu se
inspire”** En la puja (el "culto" propiamente dicho) se venera €
lugar en que estd sentada la nayika, se hacen ofrendas y se procede a
bafiar a la mujer tal como se bafia a la estatua de una diosa Du-
rante este tiempo, € practicante repite formulas mentalmente. La
concentracion alcanza su grado méximo cuando aza a la nayika en
sus brazos y la coloca sobre € lecho, mientras repite la formula:
Hling kling kandarpa svaha. La union se rediza entre dos "diosss'.
El juego erdtico se efectlia en un plano transfisiolégico, pues nunca
termina. Durante € maithuna, € yogui y su nayika incorporan una
“"condicion divind', en @ sentido de que no solamente experimentan
beatitud, sno que pueden contemplar directamente la redlidad final.

LA “CONJUNCION DE LOS CONTRARIOS'

No debemos olvidar que e maithuna nunca debe terminar con
una emisén semind: boddhicitam notsrejt, € semen no debe ser
emitido, repiten los textos.*2 De otro modo, € yogui cae bajo la ley
del Tiempo y de la Muerte, como cudquier libertino vulgar (Doha-
kosa de Kanha, estrofa 14; H. Y. Predipika, 111, 88, etc.). En esss
practicas, la "voluptuosidad' desempefia € papel de un "vehiculo',
pues procura la tensén méxima que suprime a la conciencia normal
y da lugar a estado nirvénico, |a samarasa, |a experiencia paraddjica

41 "La mujer no debe ser tocada por el placer corpord, sino para € perfec-
cionamiento del espiritu”, puntualiza Anandabhairava (citado por Bose, Post
Caitanya Sahajiva Cults, ps. 77-78).

42 Por gemplo, Gunavratanirdesa, citado en € Subhasitasamgraha (edicion
Bendall, Musecn, p. 44): bhage lingam pratisthapya boeddhicittam na cotsriet.
Tambiin € taoismo CONOCE técnicas similares, Méas fuertes. (H. Maspero, Lei pro-
cedes de “nourrir |e principe vital”, dans |a religion taoiste ancienne, en Journal
Aslatique, julio-septiembre 1937, p. 383). Pero d objetivo de estos procedimien-
tos no era obtener un estado nirvatico, paradéiico, SiNo e economizar e "princi-
pio vitd" y prclongar la juventud y la vida. A veces esos ritos eréticos taoistas
alcanzaban las proporcicnes de una verdadera orgia colectiva (Maspero, ibid.,
p. 402: probablemente, vestigios de antiguas fiestas que tenian lugar a comen-
zar la nueva estacion). Pero € horizonte especifico espiritual del maithuna es
muy diferente a de las orgfas arcaicas, cuya Unica finalidad era asegurar la fe-
cundidad universal. Ver Nota VI, 12
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de la Unidad. Lo “emos visto ya: samarasa se obtiene mediante la
"inmovilizacion" de larespiracion, del pensamiento y del semen. LOS
Doha-kosa de Kanha sempre repiten esto: la respiracion "no baja
y no sube" a no efectuar ni lo uno ni 1o otro, queda inmovil" (v. 13).

"Aquel que ha inmovilizado a rey de su espiritu mediante la
identidad de gozo (samarasc) en € edado de lo Innato (sehaja) =
convierteen mago instantineamente; Notemealavejez y alamuerte”
(v. 19). "9 s coloca una cerradura fuerte en la puerta de entrada
del diento, s en exa terrible obscuridad se hace una lampara del
espiritu, S la joya del jina toca dla arriba € cieo supremo, Kanha
lo dice, se consigue @ nirvana mientras se goza de la existencia
(v. 22, trad. Shahidullah).

Es en la "identidad de gozo', en la experiencia inexpresable de
la Unidad (samarasa) que se llega d estado de sahaja, de no-con-
dicionamiento, de espontaneidad pura. Todas edas expresones son,
por otra parte, dificilmente traducibles. Cada uno trata de expresar
e estado paradgjico de la no-dualidad absoluta (advaya) que lleva
a mahasukkha, |a"Gran begtitud”. Como e brahméan de los Upanis-
had y dd Vedanta, y @ Nirvana de los mahanistas, € estado del
sahaja es indefinible; no puede conocerse dialécticamente, selo cono-
ce s0lo através de la experiencia vivida (ver los textos de los Doha
y de los Tanteas reproducidos por S. Dasgupta, Obscure religious
Cults, p. 91 y sig.). "B mundo entero, dice € Nevajra Tantra, es |la
esenda de sahaja, pues sahaja es la quintaesencia ( svarupa) de todo:
€sa quintaesencia es nirvana para aquel que posee un espiritu (citta)
puro’. Se "redizd' d edado de sahaja trascendiendo las dualidades;
por esta razén es que los conceptos de advaya (no-dualidad) y de
yuganaddha (principio de union) ocupan un lugar importante en la
metafisica tantrica. E|l Pancakrama discute largamente € concepto
de yuganaddha: es & estado de unidad obtenido por la eliminacion
de las dos nociones polares y contradictorias. € samsara (proceso
cdsmico) y € nivrtti (detencion absoluta de todo proceso); se llega
a sobrepasar edas dos nociones d comprender que la naturdeza fi-
nal dé mundo de los fen6menos(samklesa) es idéntica a la natura-
leza de lo absoluto (vyavadana); e realiza pues la sintess entre la
nocion de existenciaformal y ladd no-formd, etc. (texto manuscrito
reproducido por S. Dasgupta, obra citada, p. 32, nUmero 1). Reco-
nocemos en edta diaéctica de los contrarios € tema favorito de los
Madhyamika Yy, en generd, de los filGsofos mahayanistas. Pero €
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tantrico e interesa en € sadhana; quiere "redizar” la paradoja ex-
presada por todas las formulas e imégenes concernientes a la unién
de los contrarios, desea llegar experimentalmente a estado de no-
dualidad. Los textos budistas habian popularizado principalmente dos
"pardas de contrarios': Prajna la Sabiduria, y upaya, € Medio de
acanzarla; sunyae, € Vacio, y karuna, la Compason. "Unificarlos' o
"trascenderlos’ equivaia a llegar a la Stuacion paraddjica de un
Boddhisattva: en su Sabiduria, €te no ve ya a la gente (pues, en
forma metafisica la "persond’ no existe; sHlo existe un conjunto de
cinco skanda) y Sn embargo, en su Compasion, € Boddhisattva se
esfuerza por salvar a la gente. El tantrismo multiplica las "pargas
de contrarios’: Sol y Luna, Siva'y Sakti, ida y pingala, €tc. y como
acabamos de ver, trata de "unificarlos’ mediante técnicas de fisolo-
gia autil y a la vez de meditacion. Resulta importante poner de
relieve ede hecho: cuaquiera que sea d nivel donde se rediza, la
conjuncion de los opuestos representa @ sobrepasamiento del mundo
de los fendmenos, la abolicion de toda experiencia de duaidad.

Las imégenes utilizadas sugieren € regreso a un estado primor-
dial de no-diferenciacién: la unificacion del Sd y de la Luna tradu-
ce la "degtruccion del Cosmos” y por consguiente, @ regreso a la
Unidad origina. En & Hatbhayoga, Se trata de conseguir la "inmovi-
lidad" de la respiracion y dd semen; se habla hasta de la "regresion
del semen” es decir de un acto paradgjico, imposible de efectuar en
un contexto fisoldgico “normal”, propio de un Cosmos "normd"; en
otras palabras, |a "regreson dd semen” traduce, en € plano fisio-
|6gico, la “trascendencia” del mundo de los fenémenos, € acceso a
la libertad. Esto no es més que una aplicacion de lo que llamamos
"caminar contra la comente' (ujanasadhana), 0 del proceso "re-
gresvo’ (ulta) de los Natha Siddha, que implica una "inverson” to-
tal de todos los procesos psico-fisiolégicos; €5, en € fondo, la miste-
rosa paragortti registrada ya en los textos mahayénicos, y que, en €
tantrismo, designa iguamente a la "regreson dd semen” (ver Nota
V1, 1).

La “vuelta”, |a “regresién” implica —para & que las realiza—
e gplastamiento ded Cosmos y en consecuendia la "sdida fuera del
Tiempo"', € accen a la "inmortdided”. En el Goraksa-vijaya, Durga
(= Sakti, Prakati) se dirige a"Siva en edos términos. "'¢COmMo es po-
sble, Sefior, que tU sees inmortd, y que yo sea mortal? jRevélame la
verdad, Sefior, para que pueda yo tornarme inmortd!” (textos en
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Dasgupta, 256). En esta ocasdn es cuando Siva revela la doctrina
hathayoga. Ahora bien, la inmortalidad sdlo puede obtenerse dete-
niendo la manifestacion, por consguiente € proceso de desintegra-
cion: hay que ir "contra la corriente’ (ujana sadhana) y encontrar
la Unidad primordial, inmévil, laque existia antes de laruptura. Eso
es lo que hacen los hathayoguis a unir & "So" con la "Luna’. Este
acto paraddjico se efectlia en varios niveles d mismo tiempo: median-
te launién de Sakti (= kundalini) con Siva en €l sahasrara se obtiene
lainversion del proceso coamico, laregresion a estado indistinto de
la Totalidad primitiva; "fisologicamente’, la conjuncion Sol-Luna
se traduce por la "union” de prane y apana, es decir por una "totali-
zacion" de la respiracion, en una palabra, por su detencion; final-
mente la union sexud, por la interpretacion de la vajroli-mudra (ver
mas arriba, p. 245) redliza la "regreson del semen” (ver textos en
Dasgupta, 274).

Como hemos vigto ya, launion del “Sol” y de la "Luna" sc efec-
tUa por medio de la unificacion de las fases de la respiracion y de las
energias vitaes que circulan por ida y pingala: la unificacion tiene
lugar en la susumna. Ahora bien, dice |la Hathayoga-pradipika (1V,
16-17), "la susumna devora d Tiempo'. Los textos indsten sobre
la"conquista de la Muerte' y lainmortalidad que resulta de ello para
e yogui que "conquiga a Tiempo'. Detener la respiracion, suspen-
der @ pensamiento, inmovilizar € semen— éstas son meras formu-
las para expresar la misma paradoja de la abolicion de Tiempo.
Se ha observado que todo esfuerzo tendiente a la trascendencia del
Cosmos va precedido de un largo proceso de eosmizacién dd cuerpo
y de la vida psicomental, pues es a partir de un “Casmos perfecto”,
que d yogui trasciende la condicion cosmica Pero la "cosmizacion”,
realizada en primer lugar por € pranayama, modifica ya la expe-
riencia tempora del yogui*® E| Kalacakra-tantra relaciona la aspi-
racion y la espiracion con € dia y la noche, seguidamente, con las
quincenas, los meses, los afios, para llegar progresvamente a los ci-
clos coamicos mayores. Vae decir que, por su propio ritmo respira
torio, € yogui repite y en cierto modo revive & Gran Tiempo cOs-
mico, las creaciones y destrucciones periddicas de los Universos (los
"Dias y las Noches cdamicos'). Al detener |a respiracién, a “unifi-

43 Ver nuestro estudio Symbolismes indiens de Temps et del'Eternité (Ima-
ges € Symboles, Paris, 1952, ps 73-119), p. 112 y rig.
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carid' en la susumna, € yogui trasciende é mundo de los fenbme-
nos, desemboca en ese edtado no condicionado y no-tempora donde
"no existe ni € dia ni la noc.e”, donde "no hay ya enfermedades ni
veiez", formulas sencillas y aproximativas para significar 1a "sdida
fuera del Tiempo". Trescender "d dia'y la noche" sgnifica trascen-
der alos contrarios. Es, en € lengugje de los Natha-siddha, |a reab-
sorcion del Cosmos a través de la inverson de todos los procesos de
manifestacion. Es la coincidencia del Tiempo y de la Eternidad, del
bhava y del Nirvana; en € plano puramente “humano”, es la reinte-
gracion del Andrégino primordial, la conjuncion, en @ propio ser
nuestro, del macho y de la hembra: en una palabra, la reconquista
de la plenitud que precede a toda Creacion.

En suma, es esta nostalgia de la plenitud y de la beatitud primor-
dides la que anima e informa todas las técnicas conducentes a la
coincidencia oppositorum en € propio ser. Se sabe que la misma nos-
talgia y smbolismos y técnicas de asombrosa variedad estén regis-
trados en muchos lugares en € mundo arcaico (ver nuestro Traite
d'Histoire des Religions, p. 357 y sig.); ssbemos también que mu-
chas ceremonias aberradoras encuentran su fundamento y su justi-
ficacion tedrica en @ deseo de recobrar d estado "paradisiaco” del
hombre primordia. La mayoria de los excesos, cruddades y aberra
ciones conocidas como "orgies tintricas” dependen iguamente de
la misma metafisica tradicionad que se negaba a definir la reaidad
final por otro camino que & de la conciencia oppositorum. Algunos
de exns excens, ciertas formas “populares” solidarias de las teorias
y métodos tantricos Seran examinados en otro capitulo.

Nos queda alin por subrayar un aspecto del sadhana tntrico que
generamente pasa inadvertido: se trata de sgnificado particular de
la rearbsorcion cosmica. Después de haber descrito @ proceso de la
Creacion, acargo de Sva (1, 69-77), |a Siva-Samhita describe € pro-
ce0 a lainversa, en d que participa € yogui: éte ve como € de
mento Tierra se torna "sutil* y se disueve en @ Agua, y como €
Agua se disuelve en d Fuego, € Fuego en d Aire, d Aireen d Eter,
etc., hasta que todo se regbsorbe en € Gran Brahmén. Ahora blen,
d yogui emprende ese gercicio epiritua para anticipar € proceso
de regbsorcion que tiene lugar con la muerte. En otras paabras, €
yogui asgte ya, merced a su sadhana, a la regbsorcion de exs ee-
mentos coSMICoS en SUS matrices respectivas, proceso puesto en mo-
vimiento en e momento mismo de la muerte y que prosigue en las
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primeras etapas de la existencia de ultratumba. El Bardo Thédol, da,
a ede respecto agunas informaciones valiosas. Encarado bajo ese
angulo, € sadhana tantrico Se concentra en la experiencia de la muer-
te inicidtica, como era de esperar, pues toda disciplina espiritua
arcaica implica, bgjo tal o cua forma, la imiciacién, vae decir la
experiencia de la muerte y de la resurreccion rituales. A este respecto
el tantrico es un "muerto en vidd', ya que ha vivido con anticipacion
su propia muerte; es igualmente "nacido dos veces', en € sentido
iniciatico de la expresidn, pues no obtuvo este "nuevo nacimiento”
Unicamente en @ plano tedrico, Sno merced a una experiencia per-
sond. Es poshle que una cantidad de adusiones a la "inmortalidad”
del yogui, que abundan principalmente en los textos hathayoguis,
estén en reacion con las experiencias de tales "muertos en vidd'.
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Caritruro VI

YOGA Y ALQUIMIA

LEYENDAS DE LOS YOGUIS ALQUIMISTAS

El Vajrayana tintrico tendia a procurar un "cuerpo de diamante”,
incorruptible, fuera del devenir. El Hathayoga fortificaba € cuerpo
para prepararlo para la "transmutacion” final y tornarlo apto para
la "inmortdidad".

Como acabamos de ver, los procesos tantricos tenian lugar en un
cuerpo sutil, homologado a mismo tiempo d Cosmos y d pantedn,
cuerpo en cierto modo ya divinizado. Detdle importante: € discipu-
lo debia contemplar la disolucion y la creacion de los Universos vy,
finalmente, experimentar en si mismo la "muerte’ (= disolucién) y
la "resurreccion” (=re-creacién) tanto de su cuerpo sutil como del
Cosmos (p. 262). Este proceso de disolucion y de re-creacion hace
recordar a solve et coagula de la aquimia occidenta. Ta como €
alquimista, & yogui hace transformaciones en la "substandid’; y ésta,
en la India, es obra de Prakrti o de Sakti (o de la Maya, arquetipo
del Mago). El yoga tantrico mostraba pues fatalmente una prolon-
gacion aquimica: por un lado, d dominar los secretos de la Sakti,
e yogui consigue imitar sus “transformaciones”, y la transmutacion
de los metales comunes en oro se inscribe tempranamente entre los
siddhi tradiciondes. por otra parte, € "cuerpo de diamante’ de los
vajrayanistas, € siddha-deha de los hathayoguis, tiene alglin parecido
con € "cuerpo de Glorid', de los alquimistas occidentaes;, se realiza
la transmutacion de la carne, se fabrica un "cuerpo divino™ (divya-
deha), un "cuerpo de la Gnosis” (jnana-deha),digno receptaculo pa-
ra aquel que es un liberado en vidd' (jivanmukta).

La solidaridad entre € Yoga y la alquimia fue también percibida
en la Indig, tanto por los primeros vigjeros extranjeros como por €
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pueblo, que muy pronto elabord todo un folklore yogui-alquimico,
integrando los temas del elixir de la inmortalidad y de la transmuta-
cion de los metales en la mitologia del Y ogui-Mago. Antes de exa-
minar los textos alquimicos propiamente dichos, presenta cierto in
teres e recordar algunas observaciones de los vigeros y ciertas le-
yendas relativas a los aquimistas célebres. como sucede bastante a
menudo, & "mito" es méas elocuente que la realidad histérica y nos
permite penetrar mejor el sentido profundo de un hecho histérico que
los documentos que lo registran.
Marco Polo, hablando de los chugchi (yoguis) que "viven 130
0 200 afos', escribe: "Estos emplean una bebida muy rara, pues pre-
paran una pocion hecha con una mezcla de sulfuro y mercurio, y la
beben dos veces a mes. Eso les da, dicen dlos, muy larga vida; y es
una pocién que acostumbran tomar desde la infancia' (Yule, Tra-
vels of Marco Polo, edicion de H. Cordier, 1908, vol. I, p. 365y sig.).
Marco Polo no parece haber concedido mayor importancia a los
yoguis-alquimistas. Francois Bernier, por € contrario, que habia ob-
servado y estudiado a varias sectas de ascetas indigenas, les ha de-
dicado varias paginas que congtituyeron, hasta principios del siglo xx,
la fuente principal de informacién sobre los yoguis y los faguires
(Voyages de Frangois Bernier, Docteur en Medicine de la Faculté
de Montpellier, Amsterdam, editado por David Paul Marret, t. 1I,
pags. 121-131). No dejé de notar sus conocimientos aquimicos:
"Hay otros bien diferentes a ésos, que son extrafios personges; van
cas perpetuamente vigjando de aqui para al& son gente que se rie
de todo, que no se molestan por nada; gente gue conserva Secretos,
y que, a creer en lo que € pueblo dice, saben hacer oro y preparar
tan admirablemente €l mercurio, que uno o dos granos tomados cada
mafana sanan € cuerpo y fortifican en forma tal € estémago, que
digiere muy bien y no se sente uno harto de coma™. (Obra citada,
pég. 130)." o
La tradicion segin la cual los ascetas indios conocian € secrelo
de la longevidad por medio de drogas se encuentra igualmente en
las obras de los historiadores musulmanes: "He leido en un libro
que ciertos jefes del Turkestan enviaron embajadores con cartas
para los reyes de la India, con la sguiente mison: habian sdo in-
formados, estos jefes, que en la India se podian obtener drogas con
la propiedad de prolongar la vida humana y merced a las cuales €l
rey de la India alcanzaba muy avanzada edad (...) y los jefes del
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Turkestdn peaian que se les enviara un poco de esta droga, asi co-
mo las indicaciones referentes a método por € cua los rishis con-
servaban su salud durante largo tiempo™.!

Segin e Emir Khusru, también se obtenia longevidad, en la In-
dia, merced a prarayama. "...Con su arte, los brahmanes pueden
obtener longevidad disminuyendo el nimero de las respiraciones
diarias. Un yogui que pudo restringir su respiracion vivio mas de
30 afios"" (Nuh Sipihr, Les neufcieux ou sphéres, por Emir Khus-
ru, traducido por Elliot, The History of India, vol. IIl, Londres,
1871, pé&gs. 563-564). En & mismo autor encontramos también lo
siguiente con respecto a los yoguis: “Pueden predecir los aconteci-
mientos venideros por la respiracion que sde de los orificios nasa
les, seglin esté més 0 menos abierto e orificio derecho o izquierdo
Pueden iguamente inflar otro cuerpo con su propia respiracion
Hay muchos hombres de éstos en las montafias de las fronteras de
Cachemira (...) Pueden volar por los aires como las gdlinas, por
més increible que parezca. Hasta pueden tornarse invisibles, a su
voluntad, poniéndose antimonio en los ojos. Solamente los que lo
han presenciado pueden creer en estos milagros' (obra citada, péag.
564). Vemos que se reconoce a la mayoria de los siddhi yoguis, y
en primer término, e poder de "volar por los ares’. Notemos, d
pasar, que esta siddhi ha terminado por integrarse en la literatura
aquimica (Nota VII, 1).

La literatura aquimica rebosa de dusiones a los yoguis aqui-
mistas "Cuando yo era adolescente, escribia € ilustre asceta jaina
Hemacandra a Devacandra, un trozo de cobre previamente emba-
durnado con la savia de un arbusto (...) y colocado cerca del
fuego, segln tus instrucciones, se convirtié en oro. Dinos € nom-
bre de ex arbusto y sus caracteristicas, y otros detalles necesarios
Su respecto”? Pero es principalmente alrededor del famoso Nagar-

1 Traducido .por Elliot, The History of India as told by its own Historians
(vol. 1, Londres, 1869, p. 174). La leyenda de una planta de la India mediante
la cual se puede obtener vida eterna, es conocida en Persia desde la época del
rey Chosroes (531-578); Reinaud, Mémoire sur U'lnde (Paris, 1849), p. 10
Encontramos también referencia sobre @ dixir de la inmortalidad en los Jataka,
pero esa bebida se refiere probablemente a la leyenda de la ambrosia mas que
a la alquimia.

2 Prabandhacintamani, trad. C. H. Tawney, Calcuta, 1901 p. 147, idem,
p. 173 un religioso obtiene un dixir que trasmutaba en oro todo lo que tocaba.
El autor es e monje jaina Merutunga (siglo x1v), que escribié igualmente un
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juna que cristalizan las leyendas alquimicas. Ciertamente, ese per-
sonaje legendario del que hablan Somadeva (siglo x1) en su Katha-
saritsagara Y Merutunga en su Prabandhacintamani no es € mismo
que € ilustre doctor madhyamika; como se sabe, toda una mitolo-
gia tantrica, alguimica y mégica fue agregada a la biografia de
famoso fildsofo; pero es importante poner de rdieve la forma en
que € tantrismo y la magia se presentan saturados de aquimia, en
la imagen gemplar de Nagarjuna (la Unica que se impuso y fue
conservada por la memoria colectiva). Leemos en € Kathasaritsa-
gara gue Nagarjuna, ministro de Chirayus, dcanz6 a preparar €
elixir, pero que Indra le ordend no informar a nadie acerca de su
uso (trad. Tawmey, edicion Penzer, Ocean of Stories, |1, p. 257
sig.).

y Somadeva, como buen brahmén, queria demostrar € prestigio
de Indra alin con respecto a un mago tan poderoso como Nagar-
juna. En & Prabandhacintamani, Nagarjuna es € autor de un dixir
mediante € cua vuela por los ares (trad. Tawney, ps 195-196).
Seguin atras leyendas, como € hambre hacia estragos en la region,
é fabricé oro y lo intercambi6 por cereales importados de lgjanos
paises (ver Nota VII, 2). Tendremos ocason de volver a hablar de
Nagarjuna. Pero recordemos desde ahora que la creencia en € po-
der yogui de transmutar los metdes sigue aln en pie en la India.
Russell y William Crooke, conocieron a yoguis que pretendian
transformar € cobre en oro; decian poseer e2 poder merced a uno
de sus maestros de la época del sultén Altitmish (o Altamsh). Oman
también habla de un sadhu alquimista. VVeremos como los sortile-
gios alquimicos se cristalizan principalmente arededor de los 84
siddha tantricos, ¥ que, en ciertas regiones, la alguimia se confunde
con € yoga tantrico y con la magia

comentario sobre € tratado alquimico Rasadhyaya: A. B. Keith, A History of
Sanskrit Literature, p. 512. Con respecto d “hombre de oro', ver Prabandhacin-
tamani, p. 8; Hertel, Indische. Marchen (Jena, 1921), p. 235. La leyenda de la
piedra filosofal en la India se encuentra también en e Air» ¢ Akbari, de Abdul
Fadhl Allami (1551-1602), trad. Blochmann y Jarret (Calcuta, 1873), vol. I,
p. 197.

3 E. V. Russel y Rai Bahadur Hiralal, The Tribes and Castes of the Central
Provinces of India (Lendres, 1916), vol. 11, p. 398, W. Crooke, Tribes and Cas-
tos of the N. W. Provinces (Calcuta, 1898) vol. 111, p. 61; J. C. Oman, The
Mystics, As_etics and Saints of India (Londres, 1903) p. 59y sg.
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TANTRISMO, HATHAYOGAY ALQUIMIA

En su descripcion de la India, Albiruni, insiste sobre todo en la
relacion existente entre la alquimia , € rejuvenecimiento y la lon-
gevidad. "Poseen una ciencia andoga a la alquimia y que les es
propia. La llaman rasayana, palabra derivada de rasa, "oro". Es
un arte consgente en ciertas manipulaciones a base de drogas y de
ciertos compuestos medicinales en su mayoria sacados de las plan-
tas. Sus principios restauran la salud de los enfermos incurables y
devuelven la juventud a los ancianos; los hombres vuelven a la edad
inmediata a la pubertad; los cabdlos blancos se tornan negros, uno
reencuentra la agudeza de los sentidos, la agilidad de la juventud
y hasta d vigor sexual, y la vida terrena de los hombres es prolon-
gada hasta una edad muy avanzada', ¢Y por qué no? ¢Acaso no he-
mos mencionado basandonos en la autoridad de Patanjali, que uno
de los métodos que llevan a la liberacién es € rasayana? (Ed. C.
Sachau, Alberuni’s India, vol. |, ps 188189). En efecto, Vyasa y
Vacaspati Misra, al comentar un sutra de Patanjai (Y.Y. IV, 1)
en donde se hablaba de smples (ausadhi) entre los medios de a-
canzar las "perfecciones’, interpretan ausadhi como un dixir de lar-
gavida, obtenido mediante € rasayana.

Ciertos orientalistas (A. B. Keith, Liiders) y la mayoria de los
historiadores de las ciencias (J, Ruska, Stapleton, Reinh, Miller,
E. von Lipmann) sostuvieron que la aquimia fue introducida en
la India por los &abes. invocaban sobre todo la importancia alqui-
mica del mercurio y su aparicién tardia en los textos. Ahora bien,
el mercurio edd registrado en € Bower Manuscript (1v Sglo de la
era crigtiana; Hoemle, The Bower Manuscript, Calcuta, 1893-1912,
p. 107) y td vez también en € Arthasastra (Sglo m, antes de Je-
sucristo), Sempre en reacion con la alquimia.t Por otra parte, cier-
to nUmero de textos budistas hablan de aquimia mucho antes de la
influencia de la cultura &rabe. Avateamsaka Sutra, que puede con-
siderarse perteneciente a los afios 150350 de nuestra era (fue tra-

4 Segln Reinh Miiller y von Lippmann (Enstehung und Ausbreitung der
Alchemei, |1, p. 179), la palabra rasa, en el Bower Manuscript no tendria rela
cion con € mercurio; pero el problema no esta aln solucionado. Referente a mer-
flirioy la alquimia en ¢l Arthasastra. R. V. Patvardhan, Proccedings of 1 Oriental
Congress, Poona, 1919 vol. |, p. CLV; Winternitz, Some Problems of Indian Li-
terature (Calcuta, 1923), p. 10L
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ducido & chino en d afio 695-699, por Siksananda), dice: “Existe
un jugo llamado Hataka. Un liang de esta solucién puede transfor-
mar mil liang de bronce en oro puro’. Mahaprajnaparamitopadesa
(trad. Kumarajiya en 402-405) es todavia més preciso: “Por medio
de drogas y encantamientos se puede transformar € bronce en oro.
Mediante un hébil empleo de las drogas, la plata puede transfor-
marse en oro, ¥ € oro en plaa Empleando fuerza espiritua un
hombre puede cambiar en oro a la piedra o la acilld'. No son éstos
los Unicos textos (ver Nota VII, 3), pero bastara con que citemos
un pasgje del Mahaprajnaparamitasastra, € importante tratado de
Nagarjuna traducido a chino por Kumarajiva (344413 de la era
cristiana, por consiguiente tres siglos bien cumplidos antes dd in-
cremento de la dquimia &rabe que comienza con Jabir ibn Hayyan,
hacia 760 después de Jesucristo). Entre las "metamorfosis' (nirma-
na), Nagarjuna cita una larga lista de siddhi (reducir a la dimen-
sion de un &omo, agrandar hagta llenar € egpacio, etc.; atravesar
paredes de piedra, caminar por los ares, tocar con la mano d 0l y
alaluna) y para terminar, la transformacion "de la piedra en oro
y del oro en piedrd’. Seguidamente agregac Hay cuatro clases de
nirmana (metamorfosis): 1°) en € mundo dd deseo (kamadhatu)
las substancias (dravya) pueden transformarse, merced a las hier-
bas (osadhi),objetos vaiosos y artificios mégicos, 22) los seres do-
tados de ciencia sobrenatural (abhijna) pueden transformar las
substancias por la fuerza de su poder méagico (rddhibala); 3°) los
Deva, Naga, Asura, c., por la fuerza de la retribucion (vipakabala)
de sus exigencias (anteriores), pueden transformar las substancias;
49) los sres vudtos a una exigencia dd mundo material (rupa-
dhatu) pueden transformar las substancias mediante la fuerza de
la concentracion (samadhibala; trad. E. Lamotte, Le traite de la
Grande Vertu de Sagesse, |, ps. 382-383). De lo cud debemos lle-
gar a la concluson de gue la transmutacion de los metdes podia
efectuarse tanto por la aquimia minera o vegeta y la magia, como
por la fuerza del samadhi, vae decir por € Yoga. Pronto veremos
gue esta misma tradicion esta registrada por otros textos,
Observemos ahora que nada prueba la exigencia de una depen-
dencia de la alquimia india con respecto a la cultura &abe. Por €
contrario, encontramos la ideologia y las préacticas alquimicas en
los medios ascdticos, 0 sea dli donde més tarde, cuando la invasion
d= 1a |ndia por los musulmanes, la influencia idémica cas no se

268



vera La aquimia esta en rdlacion con € Yogay € tantrismo, tra-
diciones pan-hindles y arcaicas. Encontramos a los Tantra alquimi-
cos principalmente en regiones donde € idamismo penetrd escasa
mente, en Nepa y en la regién tamul (en donde los alquimistas se
[laman sittar, vae decir, siddha).

Es principalmente en la literatura y en las tradiciones tantricas
gue encontramos ausiones mas exactas a la dquimia y mayor nu-
mero de nombres de sidhha aquimistas. Subhasitasamgraha (ed.
Bendall, p. 40, estrofa que comienza por: rasaghrstam yatha. . .)
concede a mercurio un pape importante; Sadhanamda (1, p. 350;
la Introduccion ps. 85-86) menciona € rasarasayana |lamandole &
quinto siddhi. Un texto de Siddha Carpati habla de procesos alqui-
micos (el fragmento de Devamanusyastotra en Tucci, Animadver-
siones Indicae, p. 137). La Siva-samhita (111, 54) afirma que €
yogui es capaz de fabricar oro con cualquier metal, frotandolo con
SUS propios excrementos y oring; dato andogo en la Yogatattva-Upa
nishad (74) en donde la alquimia es considerada sin embargo (30)
como un obstéculo en @ sendero yogui de perfecciéon. El gran tra-
tado téantrico, traducido dd tibetano por A. Griinwedel bajo € nom-
bre de Die Geschichte der 84 Zauberer ( Baessler Archiv, V. Leipzig,
1916, ps. 137-220) nos da indicaciones sobre las précticas alquimi-
cas de los siddha: Karnari obtiene d dixir con la orina (ps. 165
167) y puede transmutar € cobre en plata y la plata en oro (ps.
205-206); Capari conoce la tintura mediante la cual se hace € oro
{p. 202); Gurn Vyali ensaya la preparacion de oro con platay dro-
gas (ps. 221-222), ec. Refiriéndose a otro maestro tantrico, Vagis-
varakirti, Taranatha escribia que "hizo brotar por magia € dixir
de vida, en-cantidad y lo distribuy6 entre la gente, de modo que los
ancianos de ciento cincuenta afios y mas aln volvieron a s jove
nes' (citado por Conzes, El Budismo, p. 177).

Todas esas leyendas y adusiones a la Smbios's tantrismo-alquimia
ponen fuera de duda a la funcion soteriolégica de las operaciones
alquimicas. NO se trata agui de pre-quimica, de ciencia embriona-
ria —sino de una técnica espiritua que, a tiempo que actuaba so-
bre la "materid’ buscaba ante todo la "perfeccién dd espiritu”, la
liberacion y la autonomia. Si dgamos de lado € folklore que pro-
lifer6 drededor de los dquimistas (como drededor de todos los
"magos’) se comprende la simetria exigente entre @ alquimista
trabagjando sobre los metales "comunes' para transmutarlos en "oro",
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y e yogui que obra sobre si mismo, esforzandose por "extragr" de
su vida psicomental, confusa y esclavizada, € espiritu libre y auté-
nomo, que participa de la misma esencia que e oro. Porque en la
India, como en otros lugares, "d oro es la inmortalidad" (amrtam
ayur hiranyam; Maitrayani-samhita, ||, 2, 2, satapatha Br, |11, 8,
2, 27; Aitareya Br. VI, 4, 6; etc.). El oro es € Unico metal. pertecto,
solar, y por consiguiente su smbolismo se une a simbolismo del
Espiritu, de la libertad y de la autonomia espirituales. Se creia pro-
longar indefinidamente la vida absorbiendo oro. Pero, segin € tra-
tado alquimico Rasaratnasamuccaya, antes de absorberlo era nece-
sario purificarlo y "fijarlo" mediante e uso de mercurio (texto ci-
tado por P. C. Ray, A History of HindU Chemistry, vol. |, p. 105).

De un capitulo del Sarvae-darsana-samgraha, de Madhava 5 con-
sagrado a la rasesvara-darsana, literalmente la "ciencia dd mercu-
rio", se desprende en forma clara que no se trata de una ciencia
empirica, de una pre-quimica. Porque la liberacion depende de la
"egtabilidad del cuerpo humano" y es por eso que € mercurio, que
fortifica y prolonga la vida, congtituye también un medio de libe-
racion. Un texto citado por € Sarva-darsana-samgraha expresa que
"la liberacién resulta del conocimiento, € conocimiento del estudio
y € estudio sdlo es posible para aquel que tiene un cuerpo sano".
El ideal dd asceta es obtener la "liberacién en vida', s un fivan-
mukta. El rasa (mercurio)® ¢s la quintaesencia de Siva; se le llama
también parada, porque conduce a la otra orilla de mundo. Es
igualmente la simiente de Hara (Siva) y e abhra (mica) es €
ovum de la diosa (Gauri): la substancia resultante de su unién
puede volver inmortal a hombre. Ese "cuerpo glorioso” fue obte-
nido por gran nimero de jita-mukta, entre los cudes € texto cita
a Carvati, Kapila, Vyali, Kapali, Kandalayana. Madhava insdste so-
bre la funcidn soteriolégica de lu alquimia. "El sistema mercurial
(rasayana) no debe considerarse como un simple €ogio del metal
pues es un medio inmediato —conservando € cuerpo— de alcanzar
la liberacidn, objetivo supremo”. Y € tratado alquimico Rasasidd-
hanta citado por Madhava, dice: "la liberacion del ama vita (jiva)

5 Edicion Anandushrama Serics (2* reimpresion), ps. 4853; trad. Covvel!
Y Gough (ed. IV, Londies), ps. 137-144.

6 El mercurio era comsiderado por algunos Tanira como € principio gene-
rador, y alli snn dadas algunas indicuciones para hacer un phallus mercurial
u Siva; P. C. Ray, obra citada, vol. i, {ntroduction, p. 79.
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estd expuesta en @ sistema mercurial, joh, pensador!" Un texto del
Rasarnave y otro que Madhava no cita (anyatrapi) dicen que e}
mérito que se adquiere viendo e mercurio es semejante a que se
adquiere viendo y adorando a los emblemas fédlicos de Benarés o
de cualquier otro lugar sanio.

Como en los demés tratados téntricos y hathayoguis, € Rasa:-
nave comienza con un didogo entre Bhairava (Siva) y la Diosa
ella le pide & secreto de la jivan-muktiy Sva le contesta que es es-
casamente conocido alin entre los dioses. La liberacion después de
la muerte no tiene valor (estrofas 4-5). Segln este mismo tratado,
se puede prolongar la vida del cuerpo s se llega a controlar la res-
piracion (vaya, literalmente, .el viento vital) y a aplicar mercurio.
Ahora bien, esto hace recordar a yoga de los Natha Siddha, que
se esfuerza por dominar a "viento vita" y regularizar la secrecion
d<!l Soma; esta técnica recibe € nombre de somarasa (Dasgupta,
Obscure Cults, 292). Existe otra clase de ascetas, los Siddha del
Suddha marga (del "sendero puro"), los que distinguen dos espe-
cies de "cuerpos incorruptibles’: € del “liberado en vida' (jivan-
mukta) y € dd para-mukta: € primero estda congtituido por una
especie de transmutacion de la Maya, es inmortal y superior a todo
proceso de desintegracion, pero termina por ser absorbido en €
"Cuerpo de Luz Purd’ o "Cuepo Divino", € divyadeha o jhana-
decha; este segundo cuerpo, siendo absolutamente espiritual ( cin-
maya) NO pertenece ya a la materia. En ienguaje tantrico, estos dos
cuerpos incorruptibles son llamados baindava y sakta respectiva-
mente. Segln ciertos textos, los Natha Siddha distinguirian, elos
también € siddha-deha del divya-deha (ver Dasgupta, Obscure
cults, 293).

En resumen, se puede decir que los procesos psico-fisiolégicos
ddl rasayana sirven de vehiculo a operaciones psiquicas y espiritua-
tuales.” El "dixir" obtenido mediante la alquimia corresponde a la
"inmortalidad” perseguida por e yoga tantrico; del mismo modo
que e discipulo trabaja directamente sobre su cuerpo y su vida

7 Esta tradicién de la alquimia contaria hoy con adeptos en la India. C. S.
Naravanaswami Aiyar, Ancient Indian Chemistry and Alchemy of Chemico-philo-
sephical Siddhanta-system Of the Indian Mystics (Madras, The First National
Oriental Congress, 1925).
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psicomental para transmutar la carne en "cuerpo divino" y liberar
e Egspiritu, € dquimista actla sobre la materia para convertirla en
"or0" es decir para acdlerar su proceso de maduracion, para "darle
d toque finar. Existe pues una solidaridad oculta entre la "mate-
ria' y € cuerpo psico-fisico del hombre, 1o cua nada tiene de sor-
prendente S pensamos en la homologia Hombre-Cosmos, tan im-
portante para € tantrismo. Desde e momento que, gracias d pro-
cex0 de "interiorizacion” se pedian resultados espiritudes a los ritos
y operaciones fisoldgicas, 16gicamente se debia llegar a resultados
anaogos "interiorizando" las operaciones efectuadas en la "mate-
rid'; d estar en una cierta condicion espiritual, las comunicaciones
entre los distintos nivele® cogmicos se tornaban posbles. El alqui-
mista asumia y prolongaba la tradicion arcaica —registrada por nu-
merosos mitos y conductas “primitivos™— que consideraba a la "ma-
teria' no sdlo como dgo viviente, sSino principalmente como un de-
pésito de las fuerzas sagradas. o mismo que para € mago "pri-
mitivo" y que para € téntrico, para € adquimista se plantesba €
problema de "desperta a esas fuerzas y llegar a dominarlas. El
Cosmos no era opaco, inerte, "objetiva": a la mirada del iniciado
se revelaba viviente, guiado por la "smpatid'. Los minerales, meta-
les, piedras preciosas no eran "objetos' de un valor econdmico de-
terminado, Sno que encarnaban a las fuerzas cosmicas y, por con-
siguiente, participaban de lo sagrado.

LA ALQUIMJIA CHINA

' En la China encontramos una Stuacién andoga. La dquimia se
congtituye usando los principios cosmolégicos tradicionales, los mi-
tos relacionados con d dixir de la inmortalidad y los Santos Inmor-
taes, las técnicas que persiguen la prolongacion de la vida, la bea
titud y la espontaneidad espiritua (ver opiniones y bibliografia en
la Nota VI, 4). El oro y € jade, por lo mismo que participan de
principio cosmolégico yang, preservan de la corrupcion € cuerpo.
"S se coloca oro y jade en las nuevas aberturas dd cadaver s le
preservard de la putrefaccion” escribe € alquimista Ko Hung. Y en
d tratado Tao Hung-Ching (siglo v) encontramos los detales s-
guientes: "S d abrir una tumba antigua, en su interior & cadaver
parece vivo aln, sabed que hay dentro ddl cuerpo una gran canti-
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dad de oro y jade. Segun las reglas de la dinastia Han, los principes
y grandes sefiores eran enterrados con sus vestimentas adornadas
con perlas, y estuches de jade para preservar e cuerpo de la des
composicién.?

Por esta misma razén los recipientes de oro alquimico tienen
una virtud especifica: prolongan la vida hasta @ infinito. El mago
Li Chao-Kiun le dice d emperador Wu Ti de la dinagtia Han: "Sa
crificad haciendo uso del horno (tsao), y podréis hacer aparecer
seres (sobrenaturales), € polvo de cinabrio podra ser transforma-
do en oro amarillo; cuando € oro amarillo haya Sdo producido, po-
dréis hacer de é utensilios para comer y beber y tendréis entonces
prolongada longevidad. Cuando vuestra longevidad haya sdo pro-
longada, podréis ver a los bienaventurados (hsien) de la ida Pon-
lai que se encuentra en medio de los mares. Cuando los hayéis visto,
y una vez que hayais hecho los sacrificiosfong y chan, entonces no
moriréis”.? El alquimista chino méas céebre, Pao Pu Tzu, (seudd-
nimo de Ko-Hung, 254-334; Nota VI, 5), dice: "S de este oro aqui-
mico hacéis platos y vailla, y s comésy bebéis en esta vgilla, vivi-
réis largo tiempo" (trad. Waley, Notes on Chinese Alchemy, p. 4).
El oro para que resulte eficaz, debe ser "preparado”. El oro "fabri-
cado" es superior a oro natural.® Los chinos creian que las substan-
cias encontradas en € seno de la tierra eran impuras y gque necesi-
taban ser "preparadas’, tal como los alimentos, para poder ser asimi-
ladas (Waley, p. 18).

8 B. Laufer, Jade, a study in Chinese Archeology and Religion (Field Mu-
seum, Chicago, 1912), p. 299. Ver también J J. M. de Groot, The Religious
System of the Chinese (Leiden, 1892), |, 269; }. Przyluski, L'Or, son origine et
ses pouvoirs magiques (Bull. Ecole Fr. Extr. Orient. XIV 1914, p. 1-17), p. 8.

9 Reproducimos la traduccién de Edouard Chavannes, Les mémoires histo-
riques de Se-ma-T<ien, t. 1ll, 2% parte (Paris, 1899), p. 465. El texto también
fue traducido por Waley, obra citada, p. 2, Johnson, Chinese Alchemy, ps. 76-77
y Dubs, Beginnings of Alchemy, ps. 67-68.

10 E| oro producido por € proceso de sublimacién y transmutacion alqui-
mica posgia una vitalidad superior, mediante la cua podian obtenerse la salva
cién y la inmortalidad. Se trataba de encontrar, por medio de la alquimia € oro
de calidad trascendental que permitiera la espiritualizaciéon del cuerpo humano
(Laufer, Isis 1929, p. 331).
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S hasta la hierba chu-sheng puede prolongar la vida,

¢Por qué no pruebas tu de introducir en tu boca e Elixir?
El oro, a causa de su naturaleza, no hace dafno;

Por es0 es, entre todos los objetos, € de mas precio.
Cuando € artista (el alquimista) lo incluye en su dieta
Laduracién de su vida se vuelve eterna. ..

Cuando € polvo dorado entra en las cinco entrafias,

La bruma se disipa como las nubes cargadas de lluvia,

por el viento. ..

El cabello blanco térnase negro;

Los dientes caidos crecen nuevamente.

El anciano fatigado es de nuevo un joven lleno de deseos;
La anciana agobiada es de nuevo una doncella

El que cambi6 de formay escapd alos pdigros de la vida,
tiene por titulo d nombre de "Hombre Verdadero™.!!

La primera mencion histérica de 'a alquimia, por otra parte, esta
relacionada con la fabricacion del oro: en 144 antes de Jesucristo,
un edicto imperia amenaza con la gecucion publica a todos aquellos
que fueran sorprendidos en flagrante ddito de hacer oro (texto re-
producido por Dubs, p. 83). Segin W. H. Barnes, las primeras refe-
rencias a la dquimia podrian datar de los Sglos v 0 1. Dubs cree
(p. 77) que @ fundador de la dquimia china seria Tsou Yen, con-
temporéneo de Mencio (siglo v). Que esta opinidn tenga o no su
fundamento, lo importante es distinguir los comienzos histéricos y €
desarrollo de una pre-quimica, de la alquimia como técnica soterio-
légica: esta Ultima aceptada (y no dejo de hacerlo hasta € Sglo xvi
de nuestra era) los métodos y las mitologias, en gran parte taoistas,
gue perseguian un objetivo bien diferente a de "hacer oro".

El oro tenia carécter imperia: se encontraba en € "Centro" de
laTierray sosteniarelaciones misticas con € chue (sulfuro), €l mer-
curio amarillo y lavidafutura (las "fuentes Amarillas”). Asi es como

11 Ts’ an T’ung Ch’i, cap. XXVII, trad. Waley, Notas, p. 11; trad. Lu-
Ch’iang Wu, ps 240-241. Tsan _T'ung Chl d texto alqumnco tan popular de
Wei Po-Yang (un seudénimo a “estile” de Lao-Tsé 120-150 después de Cristo)
significa "union de las correspondencias compuestas’. Sobre este tratado, ver
AN ancient Chinese treatise, ps. 212-216; Johnson, A study of Chinese Alche-
my, p. 13
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lo presentan en un texto del 122 antes de Cristo, Huai-nan-tzu, en
donde igualmente encontramos registrada la creencia en una meta
morfosis precipitada en los metales (fragmento traducido por Dubs,
ps. 71-73). Es posible que ese texto provenga de la escuela de Tsou
Yen, s no es del Maestro mismo (idem, p. 74). En China, la creen-
cia en la metamorfosis natural de los metales es bastante antigua,
y también se la encuentra en Annam, en la India y en la Maasa
Los habitantes de Tonkin dicen: "El bronce negro es la madre del
ora'. El oro es engendrado naturamente por @ bronce. Pero para
gue edta transmutacion tenga lugar, es necesario que € bronce perma-
nezca bgjo tierra durante un tiempo bastante largo. "Ad, |0s anami-
tas estén persuadidos de que @ oro encontrado en las minas s ha
formado dli lentamente con € correr de los dglos, y que s se hu-
biera revisado € sudo, en sus origenes, s habria descubierto bronce
en donde hoy se encuentra oro" (J. Przyluski, Ei Oro, p. 3). El a-
quimista no hace més que acderar @ crecimiento de los metales,
tal como su colega occidental, € aquimista chino contribuye a la
obra de la naturaleza precipitando € ritmo de Tiempo. Pero no de-
bemos olvidar que la transmutacion de los metades en oro presenta
igualmente su lado "espiritud™: d ser @ oro d metd imperia, "per-
fecto", "liberado” de impurezas, la operacidon alquimica persgue im-
plicitamente la "perfeccion” de la naturaleza, es decir, en ultima
instancia, su absolucion y su libertad. La gedacion de los metales
en @ seno de la Tierra obedece a los mismos ritmos temporales que
"atan" d hombre a su condicion carna y "destronadd’: apurar la
gedtacion de los metdes mediante la obra aquimica equivade a ab-
solverlos de la ley dd Tiempo: de modo andlogo, € yogui y € tan-
trico se liberan, mediante técnicas apropiadas, de su condicion tem-
poral, y conquistan la "inmortdidad’. Recordemos € proverbio vé
dico: € oro es la inmortaidad.

Esto explica d que las operaciones alquimicas estén siempr. en
relacion con la liberacion fuera del Tiempo. En la China hay un pa
rentesco evidente entre la "preparacion del oro', la obtencion de Ia
"droga de la inmortalidad" y la "evocacion" de los Inmortales: Luan
Ta se presenta ante € emperador Wu y le asegura que é puede
efectuar esos tres milagros, pero sdlo acanza a "materidizar” a los
Inmortales (Sse-ma-Tsien, Memorias, trad. Chavannes, |11, p. 479).
Otro cdebre personge, Liu Hsiang (79-8 antes de Cristo) pretende
“hacer 0r0", pero fracasa @ también (textos en Dubs, p. 74). Algu-
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nos sglos més tarde, Pao Pu'tzu (Ko Hung) trata de explicar € fra-
caso de Liu Hsiang diciéndonos que é no poseia la "verdadera medi-
cind' (la "piedra tilosofal”), que no estaba espiritualmente prepara-
do (pues d adquimista debe ayunar cien dias, purificarse con perfu-
mes, etc.). No se puede efectuar la transmutacion en un paacio,
agrega Pao Pu'tzu; es necesario vivir en soledad, aeado de los pro-
fanos. Los libros som insuficientes; |0 que se encuentra en los libros
no sirve més que para los principiantes, € resto es secreto y se trans-
mite Unicamente por via oral, ete.12

La busgueda del dixir esa ligada a la busgueda de las idas lgja-
nas y migderiosas, en donde viven los “Inmortales™: encontrar a los
"inmortales’ significa sobrepasar la condicién humana y participar
de una exigencia bestifica, fuera dd tiempo. Es muy posible que
muchas expediciones emprendidas para encontrar las "Idas sobrenatu-
rales’ hayan tenido por resultado descubrimientos geogréficos -——gaca-
s0 la busqueda del “Paraiso” o de las “Islas de los Bienaventurados'
no fue, en Occidente, d punto de partida de los grandes descubri-
mientos geograficos mas dla dd Océano? Tampoco debemos olvidar
que, en la base de tdes empresas, sempre exigio d mito, la imagen
primitiva de un territorio paradisfaco, substraido a Tiempo, en don-
de vivian sres "perfectos’ e "inmortdes' (en otros medios cultura
les encontramos a la svetadvipa —sobre la cual ver Nota VI, 1—, la
Ida de los Bienaventurados, Avalén, etc.). La blsqueda de estos In-
mortales de idas lgjanas preocupd a los primeros emperadores de la
dinagtia Tdn (219 a Crido: Sse-ma-tsien, Memoires, |1, 143 152
111, 437) y d emperador Wu de la dinastia Han (en 110 a Cristo:
idem, II1, 499; Dubs, p. 68). La nostalgia de un territorio mitico en
donde se encuentra la "droga de la inmortdidad”" subsiste alin en la
Edad Media: las "idas sobrenaturales situadas a medio del Mar
Oriental" son subdtituidas por paises lganos, pero igualmente mara-
villosos: las Indias, € Asia occidental. El emperador T'a Tsung (si-
glo vu) tenia en su corte a un brahmén Illamado Narayanaswamin.

12 Ver  resumen hecho por Dubs, ps 79-80, y los textos traducidos por
T. L. Davis y K. F. Chen, The Inner Chapters of Pao-p'u-tzu (Isis, 74, 1940-42,
ps. 287-325); también sobre los preliminares ascéticos y espirituaes de las ope-
raciones alquimicas, los fragmentos de Tsan T'ung-Ch'i de We Poyang, tradu-
cidos por T. L. Davisy Lu-Chiang Wu, Chinese Alchemy (The Scient:ific Mon-
thly, 1930), ps. 230, 231 234.
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a quien Wang Hslian ige hiciera venir de la India en 648 (Wa-
ley, p. 23).

¥ Elgte al)qui mista estaba especidizado en € arte de prolongar la
vida. En 66465, d monje budista Hsuan-chao recibié de Kao-Tsung
la orden de hacer venir de Cachemira a un mago hindu [lamado Lo-
kaditya, que tenia fama de poseer € dixir de vida.’® Gengis Khan
ordena en 1222 d dquimigta taoiga Ch'ang-ch'un que vige a Sa
marcanda. Al preguntarle Gengis Khan s poseia € dixir de vida **
Chang ch'un le contesta con toda franqueza: “Tengo medios para
proteger la vida (talismanes contra las maas influencias), pero no
e dixir de la inmortalidad".

A partir de cierto momento, los autores distinguen la aquimia
esotérica de la alquimia exotérica. Peng Hsiao, que vivié a fines del
dglo = y en la primera mitad dd sglo x, d comentar d tratado
Ts'an T'ung Ch'i hace una separacion neta entre la alquimia exoté-
rica, que se ocupa de las subgancias concretas, y la adquimia eso-
térica, que Ao emplea d “alma” de esss substancias (Waley, obra
ctada, p. 15). Esta digtincion habia ya sdo hecha mucho tiempo
antes por Hui-ssu (515-577 después de Cristo). La alquimia "ex0té
rica' esa claramente expuesta en € Tratado sobre € Dragon y €
Tigre de Su Tung-P’o, exrito en 1110 de nuestra era. Los metaes
"purcs’, trascendentales, son identificados a las distintas partes de
cuerpo, y los procesos alquimicos, en vez de s redizados en d labo-
ratorio, se desarrollaban en @ cuerpo y en la conciencia del experi-
mentador. Su Tung P’o lo dice "Bl dragdn es & mercurio. Es semen
y sangre. Sde dd rifion y es conservado en € higado (...). El tigre
es plomo. Es respiracion y fuerza corpord. Sde del espiritu y es
consarvado en los pulmones (...). Cuando € espiritu se mueve, la
respiracion y la fuerza acttan a mismo tiempo que él. Cuando los
rifiones se hinchan, € semen y la sangre fluyen a par de aquéllos™.*®
As como en la India la alquimia eda ligada d yoga téntrico, en la
China ha permanecido solidaria a las técnicas tapistas. Es por eso

13 Ed. Chavannes, Mémoire Star les religieux éminents qui allérent chercher
la loi dans |e pays d'Occident (Paris, 1894), p. 2L

14 Arthur Waley. The travels of an Alchemist. The journey of the taoist
Ch'ang-ch'un from China to the Hindukush at the summons of Chingiz Khan
(Londres, 1921), p. 13L

15 Citado por Waey, Notes on Chinese Alchemy, p. 15 cf. también LU
Ch'iang WU y T. L. Davis, AN ancient chinese treatise On alchemy, p. 255.
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que la disciplina dd ritmo de la respiracion —tan importante en los
circulos taoistas (p. 61)— forma parte de la disciplina del aqui-
misa Pao Pu'tzu exribe “Al empezar € aprendizgje del verdadero
uso de la respiracién, € practicante debe inhalar € aire por la nariz
(apretandola con los dedos) y contar mentalmente los latidos del co-
razén. Cuando haya contado 120 latidos, debe exhalar € aire por la
boca En este méodo de respiracion € objetivo es que los oidos no
perciban € ruido de la inhaacion, ni € de la exhdacion (...). Por
medio de una préctica graduada, debe aumentar € intervalo de la
suspension de larespiracion (...) hasta llegar amil latidos del cora
zon. El anciano que llegue a conseguirlo se transformaré entonces en
un hombre joven...” (trad. Johnson, A Study of Chinese Alchemy,
ps. 47-48).

LA ALQUIMIA, TECNICA ESPIRITUAL

No abordaremos aqui € estudio de los "origenes' de la dquimia
china: ya sea que estén relacionados con la blsqueda dd "oro", de
la "droga de inmortalidad" o (segin la opinién de Waley, ps. 18-19)
del cinabrio artificial, el caracter smbdlico y sagrado de estas subs-
tancias es evidente. (El color rojo representa @ principio vitd, la san-
gre; e cinabrio prolongaba la vida, de ahi su presencia en las sepul-
turas desde los tiempos prehistéricos). Iguamente hay que tener en
cuenta € smbolismo y € caracter sagrado de la metalurgia, técnica
secreta mediante la cual se "maduraban” los minerales y se "purifica
ban" los metales, accion que la alquimia se encargaba de prolongar,
pues ésta también apuraba € "perfeccionamiento” de los metaes.
(Sobre los "secretos de la metalurgia' y sus relaciones con la alqui-
mia, ver Nota VI, 5.) Es posble que, a partir de un momento dado
se haya desarrollado una quimica en forma paraéa a las operaciones
alquimicas, y tal vez también haya terminado por convertirse en una
ciencia empirica, basada Unicamente sobre la observanciay la expe-
riencia Es posble. Pero debemos cuidarnos de confundir estos dos
tipos de experimentacion: aquimia y pre-quimica. Nada nos prueba
que los alquimistas se interesaron por los fendmenos quimicos.
F. Sherwood Taylor escribe a propdsito de los aquimistas alejandri-
nos. Todos aquellos que utilizaron e sulfuro no podian dejar de
observar los extrafios fendmenos que se producen después de su
fusion y € calentamiento consecutivo del liquido. Ahora bien, aun-
que e sulfuro esté mencionado centenares de veces, nunca se hizo
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alusidn a cualquiera de sus caracteristicas, fuera de su accion sobre
los metales. Esto contrasta en tal forma con €l espiritu de la ciencia
clésica griega, que debemos llegar a la conclusién de que los alqui-
mistas no se interesaban por los fendmenos naturales que no servian
a sus propositos (...). En la aquimia no se encontrard ningln co-
mienzo de ciencia (...). El aquimista no emplea jamas procedi-
mientos cientificos”.18

El ided de la dquimia sobrevivid ain en Europa, hasta @ g-
go xvm: era la creencia de que & hombre puede colaborar en la
obra de la Naturaleza: "Lo que la Naturaleza hizo a comienzo, tam-
bién podemos hacerlo nosotros, mejorando el procedimiento emplea-
do por ella. Lo que dlla puede hacer todavia con ayuda de los siglos,
nosotros podemos hacérsdo terminar en un solo instante, ayudan-
dola y colocandola en circunstancias apropiadas. Tal como hacemos
pan, igualmente podremos hacer metales™.!

La relacion existente entre €l Yoga y la aquimia es comprensible
S e tiene en cuenta @ carécter soterioldgico de estas dos técnicas:
tanto una como otra experimentan sobre € "dma' utilizando € cuer-
po humano como un laboratorio: se persigue la "purificacion”, la
"perfeccion”, la transmutacion final. Esta solidaridad entre los dos
métodos de experimentacion —la aquimia y la “mistica”— se en-
cuentra también en otros lugares. Conocemos la estrecha relacion
gue existia entre e simbolismo de la, purificacion ascética dd alma
y & simbolismo de la blsgueda alquimica entre los sufies mas anti-
guos (en € sentido de "poseedores y experimentadores del procedi-
miento secreto y misterioso de la transmutacion”, sentido que es muy
antiguo) como Jabir ibn-Hayyan, Sa’ib’Alawi y Dhoul Noun Misri.
Como dice Massignon, "literariamente la afinidad se imponia a priori
entre estos dos dramas legendarios de la experimentaciéon humana,
e de la cienciay € de la mistica; entre & aquimista en blsqueda
de un €lixir, de una agua de Juvencia, agente de transmutacion uni-

18 F. Sherwood Taylor, A Survey of Greek Alchemy (The Journal of Helle-
nic Studies, 1930, vol. 50, ps. 109-139), p. 110,

17 Jean Reynaud, Etudes encyclopédiques, t. 1V, p. 487, citado por A. Dau-
brée, La génédration des minéraux aux métalliques dans |a pratique des mineurs
du Moyen Age, d’aprés le Bergbiichlein (Journaldes Savants, 1890, ps. 379-392,
441-452), p. 383,

279



versa, y e asceta en busqueda de un Espiritu, ministro de santifi-
caci6n” 18

En la Indig, la tendencia dd Yoga a aamilar todas las técnicas
concretas No podia degjar de lado una experimentacion tan exacta
como la de la aquimia. En ciertos momentos, la osmosis entre estas
dos ciencias espirituales es perfecta: las dos se oponen a procedi-
miento puramente tedrico, a conocimiento puramente metafisico: las
dos trabajan sobre la "materia viva' para transmutarla, es decir, para
modificar su régimen ontologico: las dos persiguen la liberacion de
las leyes ddl Tiempo; es decir, € "descondicionamiento” de la exis-
tencia, la conquista de la libertad y de la beatitud, en una paabra,
la "inmortaidad".

18 |. Massignon, Al Hallaj, Martyrmystique de I'Islam (Paris, 1922), vol. ||,
p. VL Referente a la alquimia en sus relaciones con la gnosis ismaeliana, ver
Henri Corbin, Le livre du Glorieux de Jabir ibn Hayyen. Alchimie et Archétypes
(Evanos Jahrbuch, XVIII, Ziirich. 1950, ps. 47-114).
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Carfruro VIII

YOGA Y LA INDIA ABORIGEN

LOS CAMINOS DE LA LIBERTAD

Hemos podido distinguir, en esta grandiosa sintesis espiritual que
es e tantrismo, e ementos de diferente origen y dcance: por un lado,
la herencia del culto védico y del brahmanismo, las innovaciones de
la Bhagavad-Gita y |as corrientes sectarias, y por otro lado, los apor-
tes del budismo medieval, de la alquimia y de los espiritualismos
autoctonos. Hemos percibido € papd capitd desempefiado por las
técnicas yoguis en la- sintesis tantrica: -gracias a elas, niveles de expe-
riencia tan heterogéneos como por gjemplo la iconografia, la sexudi-
dad y la aquimia han sdo homologados e integrados, terminando
por formar planos equivalentes de un mismo itinerario espiritual.
Como en las sintesis precedentes (la Epopeya, la Bhagavad-Gita,
etcétera) son justamente las disciplinas especificamente yoguis —do-
minio de la respiracion y méodos de respiracién— las que han ofre-
cido su base alas nuevas vaorizaciones. Este proceso de integracién
ha proseguido, con ritmo creciente, aun después dd triunfo del tan-
trismo, la decadencia del budismo vajrayana y la invasién de |Is
lam. No pretendemos trazar aqui su historia, por momentos compli-
cada, pues e refiere a cad todos los sectores de la vida religiosa y
cultural delaIndia. (Recordaremos solamente que las diferentes for-
mas del Yoga —de devocidn, mistico, erético o “magico”™— gercie-
ron principalisma influencia sobre & nacimiento de las literaturas
vernaculas, y de un modo genera, en la formacién del espiritu de la
India moderna.) Nos proponemos demostrar mediante una serie de
giemplos degidos en los sectores mas diferentes entre si (folklore,
devocién popular, sectas, supergticiones, ete.), las valorizaciones mil-
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tiples y contradictorias del yoga en cualquier nivel cultural. Este
breve informare serd llevado a planos més y méas excéntricos y arcai-
cos, para englobar finalmente gran parte de la protohistoria de la
India. El sondaje sera instructivo: veremos que € "yogui" y € san-
nayasi pueden adoptar formas innumerables, desde el mago y € fa-
kir curanderos y productores de "milagros' hasta los ascetas mas no-
bles y los misticos més devados, sin olvidar a los magos canibales y a
los vamacari extremistas.

S los yoguis han podido alguna vez s confundidos con todos
estos tipos de conducta mégico-religiosa, es porque todas las técnicas
espirituales indias participaban en cierto modo del Yoga. En los
ambientes populares, los yoguis estuvieron siempre considerados co-
mo magos temibles, dotados de poderes sobrenaturales. A pesar de
la reserva de Patanjali y de las otras formas dd yoga con respecto a
los siddhi, era cas inevitable la asimilacién del yogui a mago. Por-
gue, para los espiritus inadvertidos, era fécil la confusion entre la
liberacion y la libertad absoluta, entre e jiven-mukta y € mago "in-
mortal" que podia efectuar todas las experiencias sin soportar sus
efectos karmicos. Méas addante se leerdn dgunos gemplos de taes
confusiones a propésito de Gorakhnath y de las Nathasiddha. El fe-
némeno se comprende S pensamos en gue la libertad se manifiesta
bajo innumerables formas, frecuentemente antisociales; un hombre li-
bre no se siente ya atado a leyes ni prejuicios, se sitla fuera de toda
ética y toda forma socia. Los "excesos' y las "aberraciones' de que
se hacen eco las leyendas de los vamacari, las crueldades y crimenes
de las kapalika y de los aghori congtituyen otras tantas pruebas, para
la sensibilidad hindd, de una libertad total conquistada sobre la con-
dicion humana y fuera de la sociedad. No lo olvidemos, para el pen-
samiento hindu la condicion humana "normal" es equivalente a ecla
vitud, ignoranciay sufrimiento; lalibertad, el conocimiento, |a beati-
tud son inaccesibles mientras tanto esa "normalidad” no es destruida,
y la misma premisa funda metafisicamente todo exceso y toda abe-
rracion, quienes también son elos medios eficaces para abolir la con-
dicion humana. Digamos seguidamente que, en la India, los extre-
mistas han sido siempre una minoria, que las grandes corrientes es-
pirituales no alentaron jamés a tales manifestaciones en que €l nihi-

3 Maurice Bloomtield, On false ascetics and nunes in Hindl fiction (Jour-
nal Amer. Orient. SoC., 44, 1924, ps. 202-242), en especia ps. 213-218.
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lismo disputaba su lugar a la ignominia, en que |os cinicos, los liber-
tinos, los adeptos a las "escudas taribles’, vivieron cas siempre d
margen de la ascesis y de la mistica indias. Pero todas las interpre-
taciones literales de la trascendencia de la condicion humana estaban
justificadas por ideologias respetables, tanto hinduisticas como ma-
hayénicas.

Por otra parte, tales excesos, cometidos en nombre de una doc-
trina de salvacidn, abrian camino a sincretismos casi inevitables con
ritos arrancados a niveles espiritudes inferiores y con aportes de
grupos subalternos; € tantrismo termina por formar parte de la ma-
gia popular grande y pequefia, € Yoga erdtico gpoya la aparicion a
plena luz de los cultos orgiésticos secretos y de los maniacos licen-
ciosos, quienes, sin @ pregtigio dd maithuna tintrico y de las técnicas
hathayoguis, habrian continuado su existencia obscura al margen de
la sociedad y de la vida religiosa de la comunidad. Como toda gnosis
y toda mistica que se difunden 'y triunfan, €l Y ogatantrico no alcanza
a conjurar la degradacion, penetrando en capas socides cada vez
mas amplias y excéntricas. Ya que no se puede sempre practicar un
Yoga integral, uno se contentard con imitar ciertos aspectos exterio-
res, se interpretara d pie de la letra ciertos detdles técnicos. Es d
riesgo de todo mensaje espiritua que es asimilado y "vivido" por
muchedumbres sin iniciacion preliminar. En la perspectiva india, este
fendmeno de degradacion corresponde a movimiento acelerado de
caida de fines ddl ciclo: durante € kali-yuga la verdad es enterrada
en las tinieblas de la ignorancia. Por es0 es que aparecen nuevos
Maestros continuamente y readaptan la doctrina atemporal a las dé-
biles poshilidades de una humanidad decaida Pero veremos, a pro-
pésito de Gorakhnath y de los 84 siddha, que € mensgje, renovado
Sn cesar, de esos nuevos Maedros, sufre la eroson de las muchedum-
bres (pues la aparicion de las masas es la nota caracteristica ddl kali-
yuga) y termina por degradarse y ser olvidado; mas exactamente, A
un cierto nivel "popular, todo Maestro espiritua termina por acan-
zar la imagen arquetipica del Gran Mago, del "liberado en vida', po-
seedor de todos los siddhi.

AGHORI, KAPALIKA

Un punto nos parece importante en este proceso espiritual: la de-
gradacion de una ideologia por incomprension de ssimbolismo que le
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srve de vehiculo. He aqui un gemplo: conocemos ya e papel des-
empefiado por el cementerio (smasana) y por la meditacion, en po-
gcion sentada sobre los cadaveres, en numerosas escudas ascéticas
indias. EIl smbolismo esta frecuentemente puesto en evidencia en
los textos. €l cementerio representa la totalidad de la vida psicomen-
tal nutrida por la conciencia del Y o; los cadaveres simbolizan las di-
versas actividades sensorides y materiadles. Sentado a centro de su
experienciaprofana, € yogui quema las actividades que lo alimentan
dd mismo modo que los cadéveres son quemados en d cementerio.
M editando en un smasana, uno finaliza mas rapidamente alin la com-
bustion de las experiencias egoistas; al mismo tiempo se libera uno
del miedo, se evocan los demonios terribles y se los somete.

Ahora bien, existe una clase de ascetas sivaitas, 10s Aghori 0 Agho-
rapanthi que a veces han interpretado en forma materia este smbo-
lismo dd "cementerio” y de los "cadaveres'. El nombre de estos asce-
tas ha sdo traducido por "no-terrifico” (a-ghora); aghorapanthi seria
el que sgue @ sendero (o d culto) de Siva bgo edaforma Larda
cion con d tantrismo es evidente. Estos Aghori comen poniendo la
comida dentro de créneos humanos, frecuentan los cementerios y ha
ca fines dd dglo xx practicaban aln & canibdismo: Crooke cita
el caso de un aghori de Ujjain que en 1837 habia devorado un cadé
ver sobre un timulo funerario (ver Nota VI, 1). Se dimentan con
toda clase de inmundicias y con cualquier dase de carne, excepto la
de cabdllo. Ellos justifican esas précticas diciendo que todos los gus-
tos e inclinaciones naturales de hombre deben ser destruidos, que
no existe ni bien ni mal, ni agradable ni desagradable, etc. Ta como
los excrementos humanos fertilizan un suelo estéril, igualmente la asi-
milacion de toda clase de suciedades fertiliza € cuerpo y torna a
espiritu capaz de cuaquier meditacion (Barrow, On Aghoris, p. 222).
Para dlos no exige diferencia de castas o religiones; los padres son
simples accidentes (id., 223). Edtos ascetas se dividen en dos ramas:
shuddh (los puros) y malin (los sucios). En cuanto a culto, unos
confiesan adorar a Sitala Devi, 0Otros a Parnagiri Devi2 otros a Kali.
Cuaquier saiva, de una casta cualquiera, puede convertirse en agho-
ra. Segun Barrow, hasta losjainas son admitidos, cosa que mo sucede
con |os visnuitas (id., 210). No veneran las imégenes. Fuera de Dios,

2 Diosa venerada en Pali, cerca de Ajmer, y considerada como la diosa tu-
telar de los ascetas; Barrow, obra citada, p. 210.
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s6lo respetan a su guru (id., 233). El celibato es obligatorio. Llevan
vida de vagabundos y € discipulo (chela) recién puede convertirse
en guru 12 afos después de la muerte de su maestro espiritual. Los
cadéveres e entierran no extendidos, SN0 sentados y con las piernas
cruzadas. (Ver mas adelante Nota VI, 4.)

Estos aghari N0 Son més que los sucesores de una orden ascética
mucho méas antigua y conocida, los Kapalike 0 "portadores de cr&
necs'. La Maitrayani Upanishad (V1I, 8) menciona ya un kapalin;
una inscripcion de la primera mitad del Sglo v nombra a dios Ka-
palesvara y sus ascetas (Bhandarkar, Vaisnavism, Saivism, p. 118
Brahmasutra, |1, 2, 37). Los Kapalika veneraban a Siva bgo su as
pecto de Mahakala (el Gran Destructor) y Kapalabhrt (el portador
ddl crdneo). Se asemeian mucho a los vamacari tintricos, pero llevan
a extremo las précticas orgiddicas y la cruddad ritua. A partir dd
siglo vi las dusones se multiplican: Dasakumaracarita en € Sglo v,
Hsiuen-Tsang, quien los encontré en su vige a la India (630-645),
Bhavabhuti (Sglo vm), quien presenta, en su drama Malati-Ma-
dhava, a un kapadlita lamado Aghoraghanta, a punto de sacrificar
a la virgen Malati en honor de la diosa Camunda. Encontramos un
episodio sSmilar en Prabodha Chandrodaya, representado en 1065 €
autor es un sannyasi |lamado Krsnamisra, que parece haber conocido
bastante a los kapalita. Veamos lo que dice uno de dlos "Mi collar
y mis adornos estdn hechos con huesos humanos. Vivo entre las ce
nizas de los muertos y pongo la comida en un craneo (... ). Bebemos
licor en los créneos de los brahmanes;, nuestros fuegos sagrados son
aimentados con cerebros y pulmones de hombres, mezclados con sus
canes, y gpaciguamos d Dios Terible (Maha Bhairava) con victi-
mas humanas cubiertas de sangre fresca que surge de las heridas de
ws gargantas (...). El poderio de nuestra reigion es tal, que yo
mando sobre Hari-Hara y sobre los dioses més grandes y més anti-
guos, detengo € movimiento de los planetas en @ Cido; sumerjo
la Tierra con sus montafias y ciudades en las Aguas, y luego las bebo
en un abrir y cerrar de gjos (...). Aquel que se asemega a los dioses,
que usa como peine a disco lunar y que, lleno de placer, estrecha a
mujeres tan hermosas como Parvati, é conoce la beatitud su-
prema...”

Una kapalini acompafia, en € Prabodha Chandrodaya, a kapali-
ka: vestida como 4, lakapdini de senos maduros baila con @ bgjo la
direccion de Bhaivara. No cabe la menor duda en cuanto a los ritos
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licendosos de los kapalika: "es pogble, sn renunciar a los placeres
propios de los 6rganos de los sentidos, obtener los ocho grandes sid-
dhi”. Ramanuja, quien distingue dos clases de kapalika, una extre-
mista, la otra moderada, subraya su relacion con las técnicas sexuales
(Sribhasya, 11, 2, 35-38). Hace decir a los Kapala: "El que conoce la
verdadera naturaleza de los s8is mudra, y comprende |a mudra mas
elevada, é=, meditando sobre si mismo mientras imagina estar sen-
tado en posicion bhagasana (es decir, viendose sentado sobre € pu-
dendum muliebre), dcanza € Nirvand'.

Tanto los vigjeros europeos que recorren la India, como e Dabis-
tan, confunden alos KapaUkay alos Aghori con los yoguis en gene-
ral. La descripcion del Dabistan es de 1o més expresiva posible:
"Ciertos miembros de eda secta (los yoguis) mezclan sus excrecio-
nes y después de filtrarlas a través de un trozo de tela, las beben,
diciendo que eso torna d hombre capaz de grandes empresas; dicen
saber cosss extranias. Llaman a que hace eso atila y también akho-
ri".2 Més adelante, @ autor de Dabistan confunde probablemente a
los Kapdika con cuaquier secta vamacari. Pues dice a proposito de
Jngay bhaga: "Ede culto existe en muchos lugares y entre nume-
rosos hindles; gran nimero de dlos practican € agama, en que eta
permitido beber vino y 9, en vez de la copa habitual, se emplea un
craneo humano (al que llaman kapala), 1a bebida se torna mas agra-
dable alin. Est4 permitido, dicen, matar a cuadquier animal y hasta
a un hombre; a eso le llaman bala (bravura). De noche van a luga
res |lamados smasanam (cementerio), en donde se queman los cad&
veres, alli se embriagan, comen carne de cadaveres quemados y se
acoplan, delante de los demés, con mujeres a quienes llaman sakti-
puja’. Las informaciones suministradas por € autor son bastante
exactas. Afirma que eos tantricos prefieren € incesto a la unidn
ordinaria. Sabe que las luli (mujeres publicas) son apreciadas y que
se las llama deva kanya; que hay dos dases de cultos, bhadram
(puro) Y vacam (impuro), pero que ese Ultimo es e preferido.
Sabe también que en @ acto sexua la mujer personifica a la diosa.
El autor vio a un kapalika meditando sobre un cadaver y en Guijerat
se encontrd con un tal Mahadeo, que pasaba todas las noches sen-

3 The Dabistan or School of Manners (traslated from the original Persian
with notes and ilustrations, by D. Shea and A. Frazer, Paris, 1843), vol. |, ps.
12?—160. Recordemos que € Dabistam fue compilado por Mobed Shah en €
siglo xvm.
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tado sobre un cadaver. Las mujeres etériles pasaban la noche con
e guru.

Es muy probable que Mobed Shah haya mezcdado ago sus infor-
mes y también confundido ciertos ritos sexuaes de los Kapalika con
la orgia (la rasamandali) de los Vallabhacarya (concerniente a és
tos, ver Nota VI, 2). De todos modos, la tendencia orgiéstica de los
Kapalika es incontestable; existen hasta indicaciones de orgias co-
lectivas que tienen lugar en las diferentes edaciones, y en las que
participan todos los miembros de la secta. Seglin Kaumudimahotsava
nataka, |las fiestas tenian lugar en primavera (vasantasava) y en
otofio (kaumudimahotsava) y presentaban un carécter orgidstico
acentuado (P. R. Shastri, The Lokayatikas and the Kapalikas, p. 135).
Ahora bien, en edas ceremonias tomaban parte no solamente todos
los kapalika, Sno también los "materidistas’ y los "cinicos', los Loka-
yatika, vale decir aguellos que rechazaban e conjunto de la tradicion
védica y todos los vaores del hinduismo. Las fietas "de estacion”
y las orgias que tenian lugar entonces constituian notas especificas
dd culto arcaico de la vegetacion, pre-indoeuropeo. Reaulta intere-
sante comprobar que ciertas tradiciones designan a los kapalika como
los iniciadores de esss orgias "de las edaciones', a las que también
asigtian los lokayatika: se incluye en é mismo sistema a las fiestas de
Ia vegetacion, a las orgias téntricas y la conducta excéntrica de los
"materidigtas’, de los canibades y de los portadores de craneos. Este
detale nos indica € sentido de los futuros contactos del yoga tan-
trico con los valores espirituales aborigenes.

Heine-Geldner relaciond los sacrificios humanos y la caza de los
craneos registrados ampliamente en Assam y en Birmania, con una
ideologia matriarcal que subsiste alin en € Tibet y en las regiones
himalayas. En la India propiamente dicha, algunos de estos elemen-
tos culturales arcaicos tuvieron su papel mas tarde, en € prodigioso
impulso del caktismo tantrico (cuyo centro se encontraba precisa
mente en € Assam = Kamarupa). Taes son los indicios etnoldgicos
dd problema pero hay todavia un aspecto histérico-religioso, a saber:
la revaorizacion espiritual de las costumbres prehistéricas que in-
cluyen sacrificios humanos y @ culto de los craneos, y éste es d as
pecto que mas nos interesa aqui.

He agui cdmo podemos imaginar € proceso: 1?) una ideologia
arcaica, unida a un cierto ssimbolismo lunar, implicaba, entre otras
cosas, € sacrificio humano y la caza de los craneos; poblaciones que
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compartian esta ideologia se encontraban, en la época histdrica, en
las zonas limitrofes del hinduismo; 29) en € plano dd espiritualismo
elevado hindu, d cementerio, los cadaveres, los esqueletos han sido
revalorizados e integrados en un Smbolismo ascético-mistico: medi-
tar estando sentado sobre un cadéver, llevar consigo un craneo, €tc.,
condtituyen ahora gercicios espirituales que persiguen un tipo de
"vaores' completamente distinto, por gemplo, d de los cazadores de
cabezas, 3?) cuando las dos ideologias han entrado en contacto —ya
sea en las zonas fronterizas (Assam, Himalaya), ya en las regiones
interiores de la India en donde los elementos de cultura arcaica se
habian conservado mejor— se asste a fendmenos de pseudo-morfosis
y de desvaorizacion. Se comprende entonces de qué modo tal o cua
yoga tintrico Se torna licencoso a un cierto nivel culturad saturado
de elementos matriarcales, se entiende también por qué cierto kapa
lin olvida la significacion yogui de "cadaver" y dd "esqudeto” y se
convierte en cazador de cabezas volviendo asi d comportamiento
canibal (menos la "filosofid’ del canibadismo que, como lo demos-
trara Volhart, no es tan aberradora como aparece a los ojos de un
hombre moderno). Esas degradaciones y desvalorizaciones recipro-
cas son explicables principalmente por @ "confusonismo simbdlico",
por € olvido, o la insuficiente comprension de un simbolismo. Ten-
dremos ocasdn de encontrar  mismo fendbmeno en otros contextos
culturales y con repecto a otros simbolismos, mitologias y técnicas
gue pasaron a formar parte dd Yoga

GORAKHNATH Y LOS 84 SIDDHA

Un nimero considerable de yoguis son adeptos a Gorakhnath y se
[laman Gorakhnathi 0 Kanphata yogui; eda Ultima expreson se re-
fiere d hecho de que, en  momento de la iniciacidn, se les perforan
las orgjas para introducir enormes pendientes (kan = oreja, phata =
= hendido). Hemos visto en péginas anteriores que € Hathayoga
reivindica como fundador a Gorakhnath, € presunto autor del primer
tratado de ese 9ema, tratado hoy desaparecido. De todos modos,
las relaciones entre Gorakhnath, los Kanphata y € Hathayoga es-
tan fuera de discusion: los Kanphata se [laman a si mismos "yogui",
simplemente, y su literatura incluye cierto nUmero de textos hatha-
yoguis, entre los cuaes los textos més célebres son Hathayoga-pradi-
pika, Gherarndasamhita, Siva-samhita, Goraksa-sataka, etC. Pero esta
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orden ascética desborda los limites de la ideologia y de las discipli-
nas hathayoguis. Efectivamente, es éste un movimiento bastante im-
portante que parece haber gozado de gran popularidad después del
sglo xm de nuestra era, y en @ cua convergieron gran nimero de
tradiciones y practicas religiosas, magicasy alquimicas, sivaitas en su
mayoria, pero también budistas.

El movimiento desencadenado por los persongjes histéricos que
fueron convertidos en mito con los nombres de Gorakhnath, Matsyen-
dranath y otros ilugtres siddha, parece representar un nuevo movi-
miento de fondo de exe espiritualismo indio profundo que se hunde
en las capas aborigenes de la India. En la actualidad, los Gorakhnath
presentan todos los sintomas de una secta en descomposicion, y €
origen de ese proceso se remonta probablemente a varios Sglos atras.
Pero las mitologias y los folklores cristalizados arededor de sus Maes-
tros nos permiten cacular la enorme resonancia popular que tu-
vieron estos Maedros entre @ derrumbe del budismo en la India
oriental y la aurora de los tiempos modernos. Esas mitologias y esos
folklores, aungque bastante "recientes’ desde un punto de vista estric-
tamente cronolégico, representan en realidad centenidos extremada:
mente arcaicos; es la emersion ddl espiritualismo que por largo tiem-
po permanecieron ignorados, y por condguiente no registrados por
los medios culturales "dficides’, vale decir, dependiendo mas o0 me-
nos directamente de una tradicién letrada, ya fuera brahmanica, bu-
dista, jaina 0 "sectarid’. En las leyendas popularesy en las literaturas
vernéculas creadas alrededor de Gorakhnath, de los Natha y de los
Siddha, se expresan las verdaderas nostalgias espirituales de las mu-
chedumbres superficidmente “hinduizadas”. Ahora bien, es notable
gue tales creaciones folkldricas vy literarias hayan sdo suscitadas
justamente por santos y maestros tantricos Yy aquimistas, y princi-
pamente por € "inventor" supuesto del Hathayoga, vale decir por
siddha, que entendian la liberacién como conquista de la inmortali-
dad. Veremos la enorme importancia del "motivo de la inmortalidad"
en € folklore y las literaturas de los Gorakhnathi y de los Natha, 1o
cual nos lleva a creer que e motivo —que prolonga y completa
del jivan-mukta “liberado en vida”— expresa la nostalgia de toda e
alma india

No se sabe cad nada con respecto a la personaidad histérica de
Gorakhnath. Muy pronto fue deformado por € mito, y cad diviniza-
do: adl lo atestiguan los incontables mitos y leyendas registrados un
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poco en todos lados, en la India occidental y septentrional, de Ne-
pal a Rajputana, de Penjab a Bengda, del Sind a Decan. Probable-
mente, su vida transcurrié entre los Sglos 1x y xu. Gorakhnath efec-
tud una nueva sintesis entre ciertas tradiciones sivaitas (Pasupata),
€l tantrismo y |as doctrinas (conocidas en forma tan imperfecta) de
los siddha, es decir, los yoguis "perfectos’. En ciertos aspectos, los
Gorakhnathi se inscriben en d lugar de las sectas sivaitas Pasupata,
Lakulisa, Kalamukha y Kapalika (Briggs, Gorakhnath and the Kan-
pheta Yoguis, p. 218). Pero iguamente practican los ritos tantricos
de mano izquierda+ y, ademas de Gorakhnath, a quien dlos identifi-
can con Siva, veneran a los nueve natha y a los 84 siddha. Es en este
"ambiente" de los siddha y de los natha que conviene situar € men-
sgje de Gorakhnath (pues en lo concerniente a su personalidad his-
térica, nada exacto nos ha sido conservado).

No vamos a abordar aqui el problema, tan mal conocido todavia,
de los 84 siddha (ver Nota VIII, 3). Recordemos solamente que to-
dos los yoguis que acanzaron la "pefeccién” podian recibir d nom-
bre de siddha, pero @ hecho de que este término se relaciona con
"potencia maravillosa' (siddhi) indica que se trataba, en primer lu-
gar, de una "pefeccién mégica'. La Hathayoga-pradipika, |, 59 in-
cluye una lista de maha-siddha, empezando por Adi-natha (nombre
mistico de Siva y enumerando a Matsyendranath, Goraksa, Kapala,
Carpati, etc. Otras lisas més 0 menos completas han llegado a nues-
tras manos, pero es muy raro que las listas de nombres de los siddha
coincidan totalmente. La confusion agravése por € parecido de las
tradiciones de los siddha y de los siddhacarya de los budistas Saha-
jiya. Ciertos nombres —ante todo Matsyendranath, Goraknath, Na-
garjuna, Kapala, Carpati, ete.— aparecen a menudo. Observamos que
los siddha més importantes son, s dgjamos de lado a Matsyendranath
y a Gorakhnath, Nagarjuna y los alquimistas (Capari, Carpati, etc.).

El nimero 84 no responde a ninguna realidad histérica; es un
nimero migtico, registrado en todas las tradiciones indias, tanto hin-
dues como budigtas, gjivika, jaina (ver agunos gemplos en Dasgupta,
Obscure Cults, p. 234). Probablemente expresa plenitud, totalidad.
Los 84 siddha representarian en consecuencia la "totaidad de una

4 D. Wright, History of Nepal (Cambridge, 1877), p. 140, W. Crooke,
The Tribes and Castes af North Western Provinces and Oudh, 11l (Calcuta,
1896), p. 153 (citando a Buchanam); Briggs, obra citada, p. 172
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revelacion”. En cuanto a los 9 natha, su nimero simboliza igualmen-
te la integridad de una doctrina. Goraksa-siddhanta-samgraha cita
dos textos tantricos que ilustran claramente este simbolismo: € So-
dasa-nitya-tantra nos dice que los nueve natha propagaron € tan-
trismo en las diferentes épocas césmicas, y & Tantra-maharnava
puntualiza que ocho natha residen en las ocho direcciones, y € no-
veno en e centro (citado por Dasgupta, p. 237). En otras palabras,
la doctrina propaada por estos nueve Maestros cubre la "totalidad”
espacio-tempora. Los natha —y en primer lugar Matsyendranath,
Gorakhnath, Carpati, Kapala— figuran igualmente en las ligas de los
84 siddha. Podemos pues comprobar que € tantrismo sahgjiya, tanto
hindG como budista, la alquimia (Nagarjuna, Carpati), € Hathayoga
(Goraknah) y los kapalika son solidarios. sus representantes se en-
cuentran tanto en las listas de los nueve natha como en la de los 84
siddha. Ta vez tengamos la clave de su simbolismo: en cierta época
(probablemente entre los siglos vir y x1) tuvo lugar una nueva "re-
velacion', formulada por maestros que, 10 mismo que sus predeceso-
res, no mostraron la menor originaidad (¢no estaban identificados
con Siva 0 con Vajrasattva?) pero interpretaron nuevamente las doc-
trinas atemporales de acuerdo con las necesidades de su época. Uno
de los puntos esenciales de esa nueva "revelacion” era la terminacion
de la sintesis entre los elementos del tantrismo vajrayana y sivaita,
la magia, la alquimia ® y € Hathayoga. En cierto modo, la "revela
cion' prolongaba la sintes's tantrica. Pero agunos de los natha y los
siddha han insstido méas que sus predecesores sobre e vaor de la
magia y del Yoga como medios inestimables para conquistar libertad
e inmortalidad. Es principamente este aspecto de su mensge € que
impresiond a la imaginacion popular; encontramos ain hoy su eco en
el folklore y en las literaturas vernaculas, y es por esta misma razén
que estas Ultimas nos parecen vaiosss para nuestra investigacién.
En lo que concierne a la orden propiamente dicha de los Kanpha-
ta yoguis, hemos viso (p. 288), que forma parte de la tradicion del
sivaismo extremista. Los Kanphata Srven como pujari (oficiantes) en
los templos de Bhairom, Sakti y Sva (Briggs, obra citada, p. 139).
Muchos de dlos van en peregrinaje d templo vamacara de tHinglaj,

5 La Goraksasamhita, obra atribuida a Gorakhnath, figura entre los tratados
aquimicos;, P. C. Ray, A History of Hindi Chemistry, vol. 1I, p. XCVL
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en Beluchistén, y llevan como recuerdo un collar de piedrecillas blan-
cas (Sarquhar, Outline p. 348). Por otra parte, |os primeros europeos
gue serefirieron alos Kanphata ( por jemplo Buchanam) les encon-
traban semejanza con los vacamari. SUS relaciones con los aghori
son bastante estrechas; después de su primera iniciacion, € kanphata
recibe el nombre de aughar, y a veces sucede que un aughar se con-
vierte en aghori (Briggs, p. 71). Ciertos aghori sirven en € templo
de Kamakhya (= Durga) en Essam. Este templo gozaba de gran
fama por los sacrificios humanos que estuvieron en vigor hasta € §-
glo xx (fueron prohibidos por € gobierno inglés en 1832). En 1585,
fueron decapitadas ciento cuarenta victimas en un 0lo sacrificio.®

S tenemos en cuenta que € Assam (= Kamarupa) era € pais
tantrico por excelencia, que importantismos tantra exataban a
Durga-Kamakhya y describian su culto sangriento y licencioso (por
gemplo Yoni Tantra, Mahanirvana Tantra y Kalika Purana), que los
aghori eran célebres por sus cruddades y orgias, comprenderemos
por qué & nombre de yogui llegd a designar en aguna oportunidad
a los mas extremistas entre |os tantricos. Un detdle de los sacrificios
humanos practicados en Assam es interesante para € problema que
nos ocupa: los voluntarios se denominaban Bhogi, y a partir de mo-
mento en que proclamaban su intencién de degarse sacrificar, se
convertian en personges cas sagrados, y todo estaba a su disposi-
cion: podian en especid disponer de todas las mujeres que desearan.
Eran sacrificados en € fedtival anua de la Diosa, y Kalika Purana
llega a consagrar todo un capitulo a los detdles de la decapitacion,
haciendo la sdvedad de que ese ritud sangriento no debe s
efectuado por |as tres primeras castas (Griggs, p. 167 y sig.). Segin
ex texto, la victima encarnaba d propio Siva. ESto nos trae a la me-
moria otro sacrificio sangriento practicado en la Indiaa € meriah
de los Khonds, quien era estrangulado, cortado en trozos que eran
enterrados en los campos con fines de fertilidad (ver nuestro Traite
d’ Histoiredes Religions, p. 295 y sig.). El meriah encarnaba también
a la divinidad. Ahora bien, resulta significativo encontrar, en un
contexto tintrico que reline a mismo tiempo a los aghori y a los
kanphata-yogui, € mismo sacrificio sangriento que era practicado
en otros lados para la fertilidad agraria. Es un gemplo més de con-
cordancia entre € saktismo y la ideologia arcaica de la fecundidad
en la que coexiden la sexudidad y la muerte violenta

« E. Wait, A History of Assam (2» ed., Cdcuta, 1928}, p. 58
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Enlo concerniente alateologiade los Gorakhnathi, podemos de-
Cir que es bien elemental: Siva es su Dios supremo y la salvacion
congste en la union con la divinidad por medio del Yoga (Tessitori,
Encycl. Rel. Ethics., XII, p. 833). Es por esa razén que los Gorakh-
nathi proclaman su dominio dd arte de la respiracion ( Briggs, p. 125
y sig.). Pero principalmente son conocidos y respetados por su pres-
tigio magico; pasan por ser curanderos y magos, tienen fama de dar
ordenesalalluvia, muestran serpientes (Briggs, ps. 127 y 142). Seles
atribuye € dominio de las fieras: viven en la jungla rodeada de ti-
gresgue en ocasiones les sirven de monturas (id., 136), motivo arcaico
y chaménico, pues € tigre es € "maedro de la iniciacion": en Asia
Central, en la Indonesia, en otros lugares también, € tigre u otras
fieras aparecen y trangportan a nedfito sobre sus lomos, a la jungla
(simbolo delmas dl& Eliade, Le chamanisme, p. 80y sig., 310, etc.).

Los Gorakhnathi pueden casarse (Tessitori, p. 835 Briggs, p. 46);
en laprovincia de Bombay, cas todos son casados, y uno de los libros
importantes de la secta, Gorak-bodh, escrito probablemente en €
sglo xiv, admite & matrimonio. Al morir, no son quemados, Sno en-
terrados en postura de meditacion. Se supone que permanecen siem-
pre en samadhi, y de ahi proviene @ nombre de samadh dado a sus
tumbas (Briggs, p. 41). Encima de la tumba se colocan los sSimbolos
dd tingay deyoni. (id. p. 154). La costumbre de enterrar a los as-
cetas y a los yoguis es bastante antigua en la India; es una forma
de proclamar que € sanniyas se identificod a Siva, cuyo signo (linga)
santifica Ia tumba y puede transformarla eventualmente en santua-
rio. (Sobre la costumbre de enterrar a los yoguis, ver Nota V11, 4).
Sefidemos al pasar la adaptacion dd samadhi a nivel dd espiritua-
lismo popular: latumba se convierte en lugar sagrado porgque guarda
no un cadaver, sno € cuerpo de un “liberado” en estado de medita-
cion permanente. En relacion con @ mismo fendmeno de adaptacion
propio de la mentalidad popular, observemaos que los siddhi, poderes
yoguis por excdencia, se convierten, para los campesinos, en "expi-
ritus’ o "demonios' que tienen fama de haber recibido su magia
directamente de Gorakhnath. En ciertas regiones de Penjab se ve-
neran los Siddhi aln bajo nombres diferentes, y bajo forma de pie-
dras (Briggs, p. 137 y sig.). Antiguas hierofanias locdes s ven valo-
rizades por € pregigio de Gorakhnath y pasan a formar parte de
eda nueva Sntess mégico-religiosa que se efectla en todos los ni-
vees culturales de la India aborigen.
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MATSYENDRANATH Y EL MITO DE LA
"TRASMISION DOCTRINAL"

Como |os otros grandes movimientos hindlies, |os Kanphata yo-
guis afirman que su secta exigtia antes de la Creacion y que los dioses
Brahma, Visnu y Sva, fueron los primeros discipulos de Gorakhnath
(Briggs, p. 228). Es éta una forma de expresar € carécter atempora
y eterno de la doctring, pero la mayoria de las tradiciones detallan
gue Adinath y Matsyendranath precedieron a Gorakhnath, y que
Matsyendra fue su gurs. Es dificil aclarar la redidad histérica que
eventualmente puede ocultarse en esss tradiciones. Los nombres
mismos indican mas bien grados espirituales que personaidades de
carney hueso. Adi-nath es una encamacion de Sva, y su nombre se
gplica igualmente a Buddha Vajrasattva; en ciertos Tantra budistas,
Adi-nath y Bhuta-nath son epitetos aplicados a Vgrasattva (Das-
gupta, Obscure religious cults, p. 224). ES0 quiere decir que € fun-
dador de la secta ha sdo @ mismo Dios. Mediante € Y oga, Gorakh-
nath se identifica a Siva, y la iconografiay € culto o congderan co-
mo una encarnacion de Sva (Briggs, p. 18l y Nota VIII, 3). En
cuanto a Matsyendranath, se convirtié en la divinidad tutdlar de Na
pal, en donde fue identificado con Avalokitesvara.” Las persondli-
dades higtéricas y los acontecimientos concretos muy pronto se trans-
formaron y encontraron las dimensones miticas de las figuras gem-
plares y de los gedtos divinos.

De ahi podriamos sacar en concluson que Matsyendranath y Go-
rakhnath apertaban una nueva revelscién, que ellos afirmaban haber
recibido directamente de Sva El mito de la “transmisién de la doc-
trina” era bien conocido y en tiempos pasados habia sdo empleado
a menudo: era @ didogo imicidtico entre Dios y su “Esposa”, sor-

7 Sylvain Lévi, Le Nepal, I, p. 347 y sg. Segin Tucci, Matsyendranath
seria un nombre midico otorgado a todo siddha que hubiera alcanzado dierto
grado de perfeccion espiritual: matsya, “pescado” es interpretado por la escuela
de Cachemira como propio para designar los “sentidos” (indriya); Tucci, Ani-
madversiones Indicae, ps. 133-134. P. C. Baggchi rechaza eta hipétess & nom-
bre de Matsyendranath indicaria la profeson de "pexador”; Keulafnananirnaya
and some other minor test> of the school of Matsyendranatha, p. 6y sig. Pero
falta ain explicar todo ese smbolismo dd "pesado’ y dd "pexador”, presente
en contextos culturales innumerables y Sempre en relacion con una “revefacién”,
més exactamente con € pasaje de una doctrina del estado de olvido U “oculta-
miento” al etado manifesado plenamente.
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prendido por un ser semi-divino, oculto, que se convierte después
en d Mensgero. En € caso de Matsyendranath, |a historia es la
siguiente: cierto dia, Siva ensefidba a su egposa Parvati |a doctrina
dd Yoga, a orillas dd mar; durante la leccién, Parvati queddse dor-
mida, pero Lokesvara (== Avalokitesvara) tuvo ocason de oir todo,
pues se habia escondido en € agua, adoptando la figura de un pez;
de ahi viene d nombre de Matsyendranath, que usd después
(Wright, History of Nepal, p. 140 y sig.). LA més antigua aluson
a Matsyendranath, escrita, se encuentra en la Kaulajnananirnaya,
para cuya edicion Baggehi utilizO un manuscrito del sglo x1; la tra
ma presenta algunas variantes con respecto a la versén nepaulita:
Siva (Bhairava) revela a su esposa que un pez ha tragado la Sastra
(la Doctrina) que € discipulo Karttikeya arrojara a mar (Kaulaj-
nananirnaya, verso 22). Otra leyenda cuenta que Siva, d escuchar
los ruegos de una mujer que le suplicaba le enviara un hijo, le dio
a comer una substancia. Pero la mujer no la comié y latird sobre un
montén de estiércol. Matsyendranath, que adoptando la forma de un
pez, escuchara a Sva ensefiar la doctrina a Parvati, pasd nueva
mente por ese lugar 12 afios después y pidié a la mujer que le mos-
trara d nifio. Al enterarse de lo sucedido, envié a la mujer a buscar
entre @ ediércal: dla encontré a un chico de 12 afios, que recibié
el nombre de Gorakhnath (S. Lévi, Le Nepal, |, 351-352). Efecti-
vamente, se podria ver en este nombre una derivacion, ya sea de
término ghor-: “barro”, "fango"’, “basuras”, ya de ghor-: "intenso”,
"terrorifico” refiriéndose sobre todo a las auderidades ascéticas. El
nombre de Gorakhnath puede sgnificar igudmente “Sefior de los
rebafios', y, en ex caso, sugerir uno de los apdativos de Siva

El mito puntualiza claramente la secuendia de la "transmision”
doctrind: Sva, Matsyendranath, Gorakhnath. Las leyendas que ro-
dean las rdaciones entre los dos Ultimos —relacién de Maestro a
discipulo— son igualmente instructivas. Nos cuentan que Matsyen-
dranath, habiendo ido a Ceyl4n, enamorése de la Reina y se instalo
en su paacio. Gorakhnath le persigui6, 10 encontré en @ palacio y
o “lamé a la redidad" (el motivo ded “Hamado a la redidad’ nos
ocupard més adelante). Matsyendranah abandona a lareinay lleva
con @ a sus dos hijos, Parasnath y Nimnath. Segin otra leyenda
nepaulita, Matsyendranath sucumbié a la tentacion en las circuns-
tancias que siguen: dejando su cuerpo a cuidado de un discipulo,
sSu espiritu penetré en € cadaver de un rey que acababa de morir
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en aguellos momentos, y lo volvié a la vida. (Es & milagro yogui
bien conocido dd “paso a cuerpo de otro”; los santos utilizan a
veoes ede medio para conocer la voluptuosdad dn mancillarse;
Sankara |0 habria practicado). Degpués de dgun tiempo Goraksa
e presentd ante € rey y le recordd su verdadera identidad ( Briggs,
p- 235).

Las leyendas dd ddo Matsyendranath, sus dos hijos y Gorak-
hnath, son muy interesantes, pues ponen de relieve, por un lado, €
carécter arcaico de la iniciacion de los dos jovenesy, por otra parte,
revelan cierta rdacion oculta entre |os siddha y € jainismo. Dicen
que un dia Gorakhnath se enojé con los dos mozudos y los mato;
lavé sus entrafias "d edilo de las lavanderas” y colgd sus pides de
un &bol — pero los volvid a la vida ante. € pedido de Matsyen-
dranath (Briggs, p. 72; Dasgupta, p. 244). Se trata claramente de
muerte y resurreccion iniciatica, pero ciertos detdles (el lavado
de las entrafias, la pid colgada) son netamente chamameos, e los
encuentra en las iniciaciones de los chamanes Sberianos, centro-
adéaticos, australianos (nuestro Chamanisme, p. 48 y Sg., 55, etc.).
Podemos sacar en concdlusion que la secta de los Gorakhmathi habia
asdmilado, juntamente con los dementos aborigenes ya dtados, de
los que seguiremos dando gemplos, también ciertos escenarios de
iniciaciones chamaucas de incontestable antigiiedad). Esta leyen-
da podria indicar que Corakhnath possia una ciencia oculta que su
maestro ignoraba, y que &te le pidié que iniciara a sus dos hijos.
Sea como fuere, la verdadera iniciacion fue conferida por € mismo
Matsyendranath, pues es silo después de eda iniciacion que Nim-
nath y Parasnath fundaron las dos sectas jaina que existen alin hoy
todavia (Briggs, p. 72). Segin € folklore de los Kanphata-yoguis,
los dos hijos fueron los fundadores ddl jainismo. Este anacronismo
disimula probablemente cierts imprecisa rdacion entre los ascetas
jainay ladoctrina secreta de Matsyendranath y Gorakhnath, Exis-
ten otros indicios en ete sentido: en un templo jaina proximo a
Paidhoni (Pee Dhuni) se encuentra un, idolo de Gorajinath adorna-
do con piedras preciosas (Briggs, p. 72, nota |) y los Nimnathi y
Pargsnathi, aunque se dicen adeptos de Gorakhnath, se comportan
como los jaina {llevan un trozo de tdla sobre la boca para evitar
d matar alos animdes de tamafio invisible).



MAGIA CHAMANISTA Y BUSQUEDA DE INMORTALIDAD

El folklore cristdizado arededor de Gorakhnéth denota no sdlo
la formidable impresién producida por sus poderes mégicos sobre
la imaginacion popular, sino también diertos rasgos chamameos, que
confirman € arcaismo de los mitos y simbolos que tambalearon a
aparecer los siddha. Conocemos la historia de la sequia de Nepal &
que nos llegd a través de diferentes versones. Gorakhnéth, a no ser
recibido con los honores corregpondientes durante una visita, en-
cerrd a las nubes (0 a las Naga que las dominaban) en wn fardo, se
sntd encima y permanecié durante doce afios perdido en sus me-
diteciones. El rey suplicd a Avalokitesvara (== Matsyendranath),
habitante de la montafia Kapotal cerca de la Kamarupa que sa-
vaa d paisy d santo vino d Nepad; d ver agproximarse a su guru,
Gorakhnath se levant6 de su asiento, las nubes huyeron y la lluvia
comenzd a ceer. Después de este favor, Matsyendranath-Avaloki-
tesvara se convirtio en d dios tutelar de Nepal. Observemos d pasar
que eta leyenda indica claramente un hecho higtérico: "Matsyen-
dranath” trajo de Kamarupa (= Assam) € tantrismo, 0 més exacta
mente la nueva “revelacién” de los siddha y de los natha y la di-
fundié en d Nepa. Ciertas variantes nos dgan adivinar dgo més:
Gorakhnéth habria encerrado las nubes porque desesba mantener
una conversacion con Matsyendranath; éste estaba sumido en me-
ditacion en la montafia Kapotal, pero Gorakhnédth sabia que se apiar
dariay que vendria a Nepal para sdvar a la region de esa gran se
quia. Esto es tal vez un indicio de que Gorakhnath queria obligar a
u Maestro a revelarle ciertos secretos que € no conocia todavia.

El dominio de la lluvia es un encantamiento universalmente di-
fundido entre los chamanes y magos. Otras leyendas muestran alin
més claramente e carécter chamaluco de la mitologia de los siddha.
Gorakhanath dg0 un dia su cuerpo dormido sobre su estera (vae
decir que estaba més en trance chamanico que en samadhi) y des
cendié d mundo subterraneo ddl Dios de las Sarpientes con € objeto
de conseguir € incienso mégico necesxio para svar la vida de
una mujer, Vachal (Briggs, p. 188), y se produce un descenso a los
Infiernos tipicamente chamanista. (No falta ningln detdle: € tran-

8 S. Lévi. Le Nepal. I, p. 352 y sig.; H. O. Olfield, Sketchesfrom Nepal
(Londres, 1880), Il, p. 325y sig.; Briggs, p. 16 y sig.
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ce extético, € vige subterrineo y principamente € objetivo: savar
a un ser humano). Ta como los chamanes, Gorakhnath se transfor-
ma en mosca, en S0 Y hagta en hierro (Briggs, p. 187). El Dabis-
tan (vol. Il, p. 140) relaa é combate con un samnyas durante €
cua Gorakhnath se transforma en sgpo, 1o que nos hace recordar
los combates entre chamanes escondidos en formas animales. Go-
rakhnath transforma & agua de un pozo en oro y seguidamente en
cristal (Briggs, p. 186). Extiende su mano cubriendo centenares de
kilbmetros, para turbar la meditacion de un yogui e impedir que
destruya la region de Sind (id., p. 193). Hace volver a la vida a
numerosas personas. Crea hombres usando estiércol de cabdlo, los
guema Sete veces, los reduce a cenizes y les da nueva vida (id.,
p. 190). En & poema bengali Gopi-carder Pamcali, cuando Go-
rakhanath inici6 a la princesa Mayanamati, hizo crecer un banyan,
de una samilla, en pocas horas (es @ "milagra” lamado mango-trick).
Durante esta misma iniciacion, Gorakhnath dcanza a aimentar a
veinticinco mil yoguis y discipulos con un solo grano de arroz (Das-
gupta, p. 245).

Sus discipulos estaban dotados de los mismos poderes mégicos:
los Natha vuelan por los ares, Mayanamati y Hadi-siddha hacen mi-
lagros con s9lo pronunciar algin mantra; Hadi-sddha se hace unos
pendientes con € Sol y la Luna,® @ mismo Indra le abanicay Laks-
mi Se encarga de preparar su comida; d extender las manos, toca
d Cido, sus pies == hunden en los Infiernos, |0s pelos de su cuerpo
parecen aboles etc. (Obsérvese € sSmbolismo macrantrépico de
todas esas proezas, smbolismo que indica la estructura césmica de
la experiencia; pag. 97). En cderta ocasdn, Hadi-sddha recita un
mantra SObre una escoba; inmediatamente caen del cdo innume-
rables escobas que se ponen a barrer  mercado. Arroja a rio un
harapo con 12 nudos y d rio se seca instantaneamente. Sentado en
e parque red, en actitud de meditacion, ve caer ante  unos co-
cos Hadi-sddha bebe la leche y come la pulpa de estos frutos, y
los cocos van luego a ocupar su lugar en los &boles. Cambia las
cabezas de las reinas Aduna y Paduna, corta en dos a un hombre
y lo vuelve a la vida d momento, etc. Las literaturas vernaculas
muestran abundantes proezas méagicas de ex tipo (Dasgupta, Obs-

* No debemos olvidar € sentido smbdlico de esta expresion; ver mas
atras, P. 243,
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cure religious cults, p. 247 y sig., quien cita Gopi-candrer Gan, Gopi-
candrer Sannyas, €ic.).

Gran cantidad de estos milagros pertenecen a la tradicion ma-
gica universal, pero dgunos tienen una estructura netamente cha
mdnica, y de dlos hablaremos més addante. Par  momento, su-
brayemos la trama mitologica adrededor de la inmortalidad con-
quistada por Gorakhnath y |os demés Natha y Siddha. He agui en
qué forma € poema bengali Goraksavijaya presenta €l céebre epi-
s0dio del “cautiverio” de Matsyendranath: a enterarse de que su
maestro es prisonero de las mujeres en @ pais de Kadali, Gorakh-
nath desciende & reino de Yama. Al verlo, Yama desciende ddl tro-
no, le hace una reverencia e inquiere d motivo que lo trae d reino
de los muertos. Gorakhnath le responde brutamente, recordandole
gue no tiene derecho aguno a meterse en los asuntos de los Siddha,
y lo amenaza con arruinar su reino; en efecto, gpenas murmura €
mantra humkara, la ciudad empieza a temblar en sus cimientos; lle-
no de panico, Yama se cree en € deber de presentar d Maestro €
libro de los destinos, Gorakhnath lo examina atentamente, encuen-
tra la hoja relativa ad degtino de su guru, la modifica y borra su
nombre de la liga de los muertos (Dasgupta, ps 254-55).

Podemos obsarvar € carécter chaménico de ete descenso a los
Infiernos con & propésito de sdvar d dma de un ser querido; en
otras literaturas ordes (Asia Centra, Polinesa, América dd Norte)
S encuentran parecidas aventuras, Pero la historia contada por
Goraksa-vijayaes valiosa también por otrarazdn: deja d descubierto
el smbolismo yogui de |a muerte y de la inmortaidad. Al recibir la
noticia de que su gurs ha Sdo hecho prisonero por las mujeres de
Kaddi, Gorakhnath comprende que Matsyendranath sera condena
do a muerte; por e es que desciende a los Infiernos, tiene la pre-
caucion de verificar € destino de su maestro y sdlo después de ha
berlo modificado abandona € reino de Yama Se presenta luego ante
Matsyendranath, en Kaddi, adoptando la forma de una bailarina 'y
Se pone a danzar mientras canta canciones enigméticas. Paulatina
mente, Matsyendranath recuerda su verdadera identidad: compren-
de que @ “camino carnd" conduce a la muerte, que su "olvido" era
en € fondo d olvido de su naturdeza verdadera e inmortal, y que
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los "encantos de Kadali” Tepresentan los espgismos ae 1a viua pru-
fana. Corakhanath lo urge a reintegrarse a camino de Yoga y a
tornar "perfecto” a su cuerpo mediante € Kaya-sadhana (Dasgupta,
id., p. 256). Ahora bien, se stbe que esta "perfeccion” obtenida a
través de la aquimia y del Hatha-yoga implicaba @ dominio abso-
luto de cuerpo y espiritu, dominio inaccesble a un "prisonero de
las mujeres’.

La conquista de la inmortalidad congtituye uno de los temas fa-
voritos de laliteratura desarrollada arededor de Gorakhnath y de sus
discipulos. Es interesante recordar que Goraksa-vijayase abre sobre
la pregunta que Durga dirige a Siva: “¢Cémo es posible, Sefior, que
td seas inmortal y que yo sea mortal? Revélame la verdad, Sefior,
para que yo también pueda llegar a ser inmortal. Ahora bien, era
Justamente Durga quien habia provocado € “olvido” que cas cues
ta la inmortdidad a Matsyendranath; ela habia lanzado sobre é €
sortilegio dd “olvido”, y como Gorakhnath lo explica posteriormente
a su maestro, esta madicion smboliza la eterna madicion de la ig-
norancia, lanzada por la "Naturdeza' (== Durga) sobre € s hu-
mano (Goraksa-vijaya, citado por Dasgupta, p. 256).

Todo un ciclo épico se formé drededor de la reina Mayanamati,
discipula de Gorakhnath, su marido Manik-candra y su hijo Gopi-
candra, d que lareina quiere iniciar para tornarlo inmortd. La lucha
contra la muerte constituye € nlcleo épico centra. Mayana sgbe,
merced a sus dones migicos, que su marido eta condenado a morir,
y se propone ensefiarle € mahajnana (Ios secretos del Yoga) que le
permitira invalidar & decreto de Yama, pero € rey se niega a dlo.
Cuando los mensgjeros de Y amalllegan d paacio paratomar € ama
de su marido, Mayana murmura unos. mantra, por arte de magia se
transforma en la diosa Kali y su sable hiere y derrota a los mensgje-
ros. Unos de sus jefes, Godaryama, se presenta ante Siva para pedirle
consgjo. Aprovechando la ausencia de Mayana, que ha bajado hasta
d rio para sacar agua, Godaryama "extrag' la vida dd Rey y se
ddga volando, disfrazado de abgja. Pero Mayanamati, para quien
nada pasa inadvertido gracias a su don de clarividengia yogui, e per-
sgue hasta los Infiernos. Alcanza a Godaryama'y o golpea con un
baston de hierro. Después de varios episodios, Godayama logra
huir y Mayana |le persgue cambiando de forma continuamente: Go-
daryama se esconde en un montén de pgja, dla se transforma en ser-
piente,  en ratén, dla en gato, @ en padoma, dla adopta la forma
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de un aguila, hasta que logra recuperar € ama de su marido. Al
lado de los "motivos' folkldricos, muy difundidos (“la persecucion
magica') edas leyendas explotan.temas netamente chaménicos: €
descenso a los Infiernos, € rapto del dma por € demonio de la
muerte y su recobro por parte del chamén, etc.

También otros poemas del mismo ciclo épico inssten sobre la
iniciacion de Mayanamati. Al verla, cuando sdlo era una nifia, Go-
rakhnath se sintié emocionado al pensar gue una joven tan hermosay
casta pudieramorir, como € resto de los seres humanos, y lainicié en
e Yoga, que la torné inmortal. Después de la ceremonia iniciatica,
Gorakhnath proclamé lo siguiente: “Por contrato escrito, la Muerte
se ha comprometido a no extender su manto hacia Mayarid'; Gorakh-
nath puntualizé gque la joven no podia morir ni a causa del fuego;
ni de agua, ni tragpasada por un arma, etc. En efecto, cuando mas
tarde, Mayanamati practicd la sati para su marido muerto y subié
a lahoguera, € fuego no pudo acanzarla. En otra ocasién, su propio
hijo, Gopi-candra, por pedido de sus esposas, la sometio a terribles
torturas, dn resultado alguno. Observemos que todas esas pruebas
tienen cardcter imicidtico, principamente de iniciacion chamanica:
Mayanamati es arrojada a fuego, pero ni aun su vestido. es rozado
por € humo; la tiran a rio, encerrada en una bolsa, pero la diosa
Ganga la recibe en sus brazos como a un nifio; Mayana atraviesa
un puente hecho con un cabdlo y camina sobre € filo de una na-
vaja, durante dete dias y sete noches la cocinan en una marmita
gque contiene aceite hirviendo; Mayana atraviesa todos los rios en
una barca hecha con gluma de trigo, ec. (Gopi-candrer Pamcali,
Govinda-candra-gita, Gopi-candrer-Gan, resumidos por Dasgupta,
p. 259). Ella misma declara a su hijo: "Mediante e conocimiento
migtico, uno se vudve inmortal, y € rio de la vida desanda camino
hecia la inmortalided (en oposcion a su curso natural hacia la muer-
te y la decadencia) exactamente como las olas dd reflujo. Merced
a la gracia de Gorakhnath yo estoy sn muerte; puedo permanecer
en d vacio 14 yuga, en @ agua 13 yuga, en d fuego 12 afios. Cuando
d Universo se tambdee y findmente se disgregue, cuando no quede
mas que agua, cuando € Sal y la Luna se pongan para sempre y
la Creacion entera sea destruida —yo continuaré flotando, no ten-
dré muerte" (Govinda-candra-gita, citada por Dasgupta, p. 260)
Sdlo los dioses mas grandes —un Brahma, un Narayana— habian te-
nido hasta entonces € valor de proclamar con énfasis ta su indes
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tructible perennidad a través de los ciclos cdsmicos. Podemos cal cu-
lar la sed de inmortalidad que brota de esos poemas épicos y com-
prendemos € eco extraordinario obtenido en todos los niveles de la
sociedad india

Otro discipulo de Gorakhnath, Hadi-siddha —del que hemos ci-
tado ya algunas proezas de faquirismo (p. 298)— es conocido tam-
bién como vencedor de la Muerte. Al encontrar a Yama 0 a uno de
sus servidores, los golpea ocho horas seguidas. Es justamente Hadi-
siddha € eegido por Mayana como guru para su hijo. Ella sabe muy
bien que una vez iniciado € joven Gopi-candra, ella ya no tendra
asu hijo, y se lamenta de que nadie en e mundo la llamara ya "ma-
dre", pero @ deseo de tornar inmortal a su retofio es més fuerte que
el amor maternal, y trata de convencerlo de que abandone a sus espo-
sas y dlicite la iniciacién. Cuando Gopi-candra parte con Hadi-
siddha hacia la jungla (y este aidamiento en la sdva congtituye €
motivo iniciaico por excelencia) no alcanza a caminar con € paso
répido de su maestro y se queda un poco atras. Los mensgjeros de
Yama aprovechan de la oportunidad para "extraer su vida' (tema
chamaénico) y vuelven seguidamente a los infiernos. Al volver a bus-
carlo, Hadi-siddha encuentra e cuerpo inanimado dd joven rey;
lleno de furia, ordena a todos los tigres de la selva que hagan guar-
dia drededor dd cadaver, bgja a los Infiernos y moja a Yanay a
todos sus servidores hasta recuperar € ama de Gopi-candra (Gopi-
candrer Gan, citado por Dasgupta, ps. 260-261).

Todas estas emocionantes aventuras en blsgueda de la inmortali-
dad, esos draméticos descensos a los Infiernos con @ objeto de com-
batir con la Muerte y recuperar las amas robadas por los mensgjeros
infernales, esas victorias abtenidas sobre la condicion mortal y en de-
cadencia del hombre, inflamaron la imaginacion de los poetas y en-
dulzaron la nostalgia de las muchedumbres; ali como en otros lados
exs temas inicidticos congtituyen los grandes "temas' literarios tan
caros a los publicos de escasa cultura. La mitologia y € folklore yo-
guis han terminado por nutrir a todas las literaturas vernéaculas indias.
Su enorme éxito prueba una vez mas d sentido en € que la concien
cia india vaorizaba a Yoga: era € instrumento por excdencia para
vender a la Muerte, para obtener “poderes milagrosos', para gozar
de libertad absoluta ya desde esta vida misma. A pesar de la inevita
ble intruson de los sortilegios magicos —que Sempre gercieron una
especie de fascinacion sobre € aima popular— |a imagen gemplar
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del Vencedor de la Muerte, tal como era presentada en €l folklore y
en la literatura, correspondia con bastante exactitud a la imagen del
"liberado en vida' (jivan-mukta),supremo objetivo de todas las es
cuelas yoguis.

Fuera de duda, € folklore y la literatura cristalizados arededor
de Gorakhnath y de los otros siddha, S0l0 podian otorgar un lugar
pequefio a la ideologia y a las técnicas que hacian posble la con-
quista de la inmortalidad. Sin embargo, esas pocas ausiones, princi-
palmente en e poema Goraska-vijayason lo suficientemente explici-
tas y se comprende que € método haya sido € del tantrismo, del
Hathayoga y de la alquimia

El pequefio tratado Yoga-vijayanos recuerda que existen dos cla
s de cuerpos, uno "crudo” (apakva) y € otro "maduro” (pakva),
y que e obtiene este segundo cuerpo mediante la practica del Yoga
(por esn es llamado yoga-deha, € "cuerpo del yoga™); (ver € texto
reproducido por Dasgupta, p. 253, nota 1). Encontramos pues €
tema alquimico por excelencia, € de los metales "crudos' (imperfec-
tos) y "maduros’ (perfectos, “libres”). La inmortalidad y e estado
de Siva son sdlo uno; eo explica por qué Matsyendranath, Gorakh-
nath y otros siddha fueron "identificados' con Sva Como hemos
visto, se obtiene d egtado "divino" redlizando en € cuerpo propio
la union de los dos principios polares, Siva y Sakti. La escudla de los
natha y de los siddha empleaba una técnica yogui-tantrica bien co-
nocida: ultra-sadhana 0 ujana-sadhana, € proceso de "regresion” o
de "marcha contra la corriente”, es decir, la inversiéon total del com-
portamiento humano, desde € "comportamiento respiratorio” (reem-
plazado por € pranayama) hasta € "comportamiento sexud" (anu-
lado por la técnica de "regreson del semen”).

En otras palabras, encontramos también agui la disciplina funda-
mental del Yoga tantrico, aungue los temas alquimicos y hathayoguis
estén fuertemente acentuados. El ided supremo de la escuda es la
libertad, la sdud perfecta (ajara) y la inmortdidad (amara); lo
que se comprende bien s se tiene en cuenta que Gorakhnath fue
considerado como € "inventor de Hathayoga'. Evidentemente, to-
dos esos detalles técnicos, aunque registrados en los textos literarios,
pasan a un segundo plano: eran los resultados del Yoga los que apa
sionaban a "publico" obsesonado por las imagenes miticas de la
libertad absoluta y de la Inmortalidad. Ningun lado mejor que esos
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folklores y literaturas vernéculas para comprender la verdadera fun-
cién del Yoga en la economia espiritua de la India entera.

YOGA Y CHAMANISMO

Hemos observado en varias oportunidades, en lasmitologias y fol-
klores de los siddha, ciertos rasgos chamameos. Debemos ahora se
parar en forma més ssemdica les vinculos exisgentes entre d cha
manismo y € Yoga Aclaremos, para comenzar, que € budismo
tardio, en su forma lamaista, tuvo sensble influencia sobre los cha-
ManisSmMos norasiaticos y siberianos. en otras palabras, @ smbolismo,
la ideologia y las técnicas registradas en la actuaidad entre los cha
manes manchies, tonguses, buriatos, etc., fueron modificados por de-
mentos budistas, en dltima instancia por la magia india Por otra
parte, se trata de un fendmeno genera: la civilizacion india, y parti-
cularmente @ espiritualismo mégico-religioso indio, difundidse en
todas direcciones. Se han podido identificar fuertes influencias indias
a sudeste de Asa 'y en Oceania Por otra parte, influencias smilares,
en especid la magia aberradora, tintrica, se extendieron sobre pobla-
ciones aborigenes de la India, como, por gemplo, los baiga y los
santal. De est0 se puede sacar en conduson que la sintesis tantrica,
utilizando gran nimero de dementos del espiritualismo aborigen,
pre-ario, 32 desparramO muy lgos més dla de las -fronteras de la
India, llegando, a través del Tibet y de Mongolia, hasta la parte
norte de Asa, y, por la Insulindia, hasta los Mares del Sur. Pero es
éste un fendbmeno cultural bastante reciente, cuya principio coincide
con € desarrollo ddl tantrismo (vry vi Sglos de la era cristiana).
S pensamos en que la sintesis tantrica, especidmente en sus demen-
tos "populares’ (magia ritual, mantra-yana, €tc.) habia utilizado un
nimero consderable de materiaes aborigenes, llegamos a una con-
clusién: es una India hondamente asiatizada |la que ha llevado tan
lgos sumensgje, no eslaIndiadelosVedas o de los Brahmanes. En
otras pdabras, Asiay Oceania fueron fecundadas por la civilizacion
de una India que ya habia absorbido y asmilado gran parte de sus
propios espiritualismos autoctonos. .

Dicho egto, € problema de la rdacion entre € chamanismo y
Yoga no esté resueto todavia: pues, s la influencia india mediante
la interpretacion del lamaismo modificd los diversos chamanismos
norasiéicos y meridionales (malayos, ete.), no por eso cred € fens-
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meno mismo del chamanismo. Existen, efectivamente, numerosos cha-
manismos que no fueron rozados por los eementos magico-religiosos
indios (las dos Américas, Africa, Australia). Para delimitar més alin
los datos del problema, recordemos que no hay que confundir €
chamanismo stricto sensu con la masa de ideologias y de précticas
"mégicas’ que nada tienen de chaménico: por gemplo, la "magid’
agricola, vale decir, los ritos y costumbres relacionados con la fecun-
didad de latierra y la abundancia de las cosechas. En la India, tales
ritos y creencias son muy antiguos y muy conocidos hemos tenido
ocasion de comprobar su vinculo con tal o cua forma del Yoga, y
volveremos a tratar ese problema; pero indstamos en que todos exos
complejos mégico-religiosos nada tienen de "chamanico". Entre los
elementos condtitutivos y especificos del chamanismo hay que recor-
dar primeramente: 1°) una iniciacion que incluye e desplazamiento,
la muerte y la resurreccion smbdlicos dd candidato, e implica, entre
otras cosss, € descenso a los Infiernos y la ascensién d Cido; 29) la
capacidad del chaman de emprender vigies extaicos en su caidad
de curandero y de “psico-bomba” (se dedica a la blUsqueda dd alma
del enfermo, robada por los demonios, la captura y la reintegra d
cuerpo; escolta hasta los Infiernos € adma del muerto, ete.); 3°) €
"dominio del fuego" (el chaman toca hierro a rojo sin sufrir dafio
alguno, camina sobre carbones encendidas, ete.); 4°) la facultad de
chaman de adoptar formas animaes (vuela como los pgaros, etc.)
y de hacerse invisible.

Este complgjo chaméanico es muy antiguo: se lo encuentra, efec-
tivamente, en parte 0 en su totalidad, entre los australianos, entre los
pueblos arcaicos de las dos Américas, en las regiones polares, etc. El
elemento esencia y especifico de chamanismo es € éxtasis. € cha
man es un especidista de lo sacro capaz de abandonar su cuerpo
y de emprender "en espiritu" (en trance), viges céamicos. La "po-
ses6n" por medio de espiritus, aunque registrada en gran nimero de
chamanismos, no parece haber sdo un eemento primario y esencid,
més bien indica un fenébmeno de degeneracion; pues € objetivo su-
premo dd chaman es abandonar su cuerpo y subir a Cido o bagar
a los Infiernos, no & dejarse "posea” por sus espiritus auxiliares,
por demonios 0 dmas de muertos; € ideal del chaman es dominar
a esos espiritus, no € dejarse dominar por ellos.??

10 |_a "posesion” por un gandharva y hasta la técnica espiritista de comuni-
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Si dgjamos de lado las influencias recientes ( elementos tantricos,
lamaistas) gercidas por la India sobre los chamanismos asiéticos y
siberianos, nuestro problema se reduce a dos cuestiones distintas:
1°) por un lado, determinar qué elementos indo-europeos y pre-arios,
en la India, pueden considerarse como pertenecientes a chamanismo
stricto sensu; 29) seguidamente, poner aparte aquellos elementos que
presentaron ciertas similitudes con las técnicas de Yoga. En otro
libro hemos hecho @ estudio del complgo chaménico en la India
(ver Le Chamanisme, p. 362 y sig.) y no abordaremos aqui € tema,
cuanto més que hemos tenido ocasion de poner en evidencia ciertas
particularidades que le conciernen, en capitulos anteriores (recorde-
mos € "cdor mégico" obtenido por d tapas, los ritos y mitos de as-
cension, @ vuelo mégico, € descenso a los Infiernos (p. 111), etc.
También hubiéramos podido comentar otros elementos chdmameos
registrados en la India védica, como por gemplo la reintegracion del
ama ded enfermo por € rdigioso 0 € mago (Le Chamanisme,
p. 372 y sig.).

Limitaremos pues la investigacion a los smbolismos y précticas
chamanicas que puedan encontrar oposicion en cudquiera de las
técnicas yoguis 0 de los siddhis del faquirismo. Solamente después
de haber establecido ede leggo comparativo podremos dedicarnos
a problema de los vinculos de estructura entre el chamanismo y
Yoga. Ya que d més popular de los "milagros faquiricos” es € "mi-
lagro de la cuerda’ (rope-trick) y que durante mucho tiempo fue
considerado como € prototipo de los poderes yoguis, comenzaremos
por é nuestro informe.

Cuando, tras la lluminacion, € Buda visité su ciudad natal, Kapi-
lavastu, por vez primera, dio muestras de poseer algunos "poderes
maravillosos'. Para convencer a los suyos de sus fuerzas espirituales
y preparar su conversion, se elevo por los aires, cortd su cuerpo en
trozos, dejando caer a suelo su cabezay sus extremidades, para vol-
verlos a juntar seguidamente ante los ojos maravillados de los espec-
tadores. Este milagro es evocado también por Asvagosa ( Buddhaca-
rita, X1X, 12-13), pero pertenece tan hondamente a la tradicién de la
magia india que se ha convertido en @ prodigio-tipo del faquirismo.
El célebre rope-trick de los faquires crea la ilusion de una cuerda

cacién con un médium, estan registradas ya en la Brhadaranyaka-Upanishad 111
7, 1, pero eso no tiene nada de “"chaménico”.
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que se deva muy ato hacia € cido y sobre la cual € maestro hace
subir a un joven discipulo hasta que desaparece ante nuestra mirada.

. El faquir lanza entonces su cuchillo a aire, y los miembros del dis-
cipulo caen d sudo uno tras otro.

Este rope-trick tiene larga historia en la India, pero lo encontra-
mos también en regiones tan distintas como la China, Java, Mé§jico
antiguo y Europa medievad. El vigiero marroqui Ibn Battuta 10 ob-
servo en la China en € Sglo xiv, Merton |0 vio en Batavia en €
siglo xvir y Sahagun |0 registra en Méico en términos casi idénticos
(Le Chamanisme, p. 379y sig.). Veamos € testimonio de Ibn Battu-
ta “... Entonces tom6 una bola de madera que tenia varios agu-
jeros por los que pasaban largas corress. Latird d are, y la bola se
elevd ata punto que no lavimos mas (... ). Cuando silo qued6 en
SuU mano un extremo de la correa, €@ juglar ordend a uno de sus
aprendices que se colgara de dla y que subiera en d aire, o que €
hizo hasta que no lo vimos mas. El juglar lo llamé tres veces Sin re-
cibir respuesta; entonces tomé un cuchillo, como s estuviera encole-
rizado, se tomé de la cuerda y desaparecié también. Luego tird a
suelo una mano del nifio, después un pie, la otra mano, € otro pie,
e cuerpo y la cabeza. Descendid jadeando, sus ropas estaban man-
chadas de sangre (...). Como € emir le ordenara adgo, nuestro hom-
bre tomé las extremidades dd adolescente, las unid, y he aqui que
d nifio s levanta y se mantiene erguido. Esto me asombré muchi-
simo, y sufri una papitacion del corazdn parecida a la que tuve
cuando fui testigo de ago parecido en € padacio dd rey de la In-
dia...” 2 En lo referente a Europa, una cantidad de textos, d me»
nos a patir dd dglo xm, auden a prodigios exactamente iguales,
gecutados por magos y brujos, que poseian ademas la facultad de
volar y de hacerse invishles, tal como los chamanes y los yoguis.*?

11 Viajes de |bn Batoutah, texto &abe, acompafiado por una traduccion de
C. Defrémery y del Dr. B. R. Sanguinetti, t. |V (Paris, Société Asiatique, 1822),
ps 291-292. Para las biografias sobre los milagros faquiricos, ver Nota VIH, 5.

12 Ejemplos coleccionados por A. Jacoby, Zum Zerstiickelung und Wieder-
belebungswunder der Indischen Fakire (Archiv fir Religionswissenschaft,vol. 17,
1914, ps. 455-475), p. 466 y Sg. No == puede aln decidir formalmente s €
rope trick de |0s magos europeos se debe alainfluencia de la magia orienta o S
deriva de antiguas técnicas chamalucas locdes. El hecho de que, por un lado,
e rope-trick esta registrado en Mé§jico, y que por otro d d lazamiento inicid-
tico dd mago se encuentra también en Australia, en Indonesiay en Sudamérics,
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En este "milagro” podemos distinguir dos e ementos chdmameos
diferentes. 1°) el despedazamiento (rito inicidtico) y 29) la ascen-
sion a cielo. Por d momento analicemos € primer elemento. Sabe-
mos que, durante sus "suefios inicidticos”, l0s futuros chamanes asis-
ten a su propio descuartizamiento gecutado por "espiritus' 0 “demo-
nios' que desempefian & papd de maestros en la iniciacion: se les
corta la cabeza y también € cuerpo en trozos pequefios, se les lim-
pian los huesos, etc., y finalmente los "demonios' juntan los huesos
y Jos cubren con carne nueva. ( Ver los materiales en nuestro Le Cha-
manisme, p. 47 y 9¢., con & comentario adjunto de todos esos simbo-
lismos.) Nos encontramos agui con experiencias extéticas de estruc-
tura iniciatica: una muerte Smbdlica es seguida por la renovacion de
los 6rganos y la resurreccion del candidato. Es Util recordar que vi-
dones y experiencias parecidas se encuentran iguamente entre los
audtralianos, esquimaes, las tribus americanas y africanas (nuestro
Le Chamanisme, p. 55 y sig.). Estamos pues en presencia de una
técnica inicidtica extremadamente arcaica

Ahora bien, 9 € "milagro de la cuerdd' traduce ciertos demen-
tos espectaculares de este esquema inicidico chaménico, ciertos ri-
tuales indo-tibetanos estdn aln mas proximos a él, desde @ punto de
vida de la estructura. He aqui, segiin € resumen gue nos da Bleich-
steiner, UN rito tantrico himalayo y tibetano, € tchoed (gtchod),que
consgte en ofrecer nuestra propia carne para ser devorada por los
demonios. "Al son dd tambor hecho con craneos humanos, y de la
trompeta tallada en un fémur, se dedica uno a la danza y se invita
a los expiritus a festgo. La potencia de la meditacion hace surgir a
una diosa con un sable desnudo; ella sdta a la cabeza dd que ofrece
d sacrificio, lo decapita y lo descuartiza; entonces los demonios y las
fieras savges se precipitan sobre los despojos palpitantes, devoran
la carne y beben la sangre. Las pdabras pronunciadas aluden a cier-
tos Jatakas, que relatan como d Buda, durante sus vidas anteriores,
dio su propia carne a animaes hambrientos y a demonios antropo-
fagos™.13

nos inclina a creer que, en Europa, podria tratarse de una supervivencia de las
ténicas magicas locaes pre-indoeuropeas.

18 R. Blechsteiner, L'Eglise Jaune (trad. fr., Paris, 1937), ps. 194-1%.
Sobre € gtohod, ver también Alexandra David-Neel, Mystiques et magiciens del
Tibet (Paris, 1929), p. 126 y Sg.

308



En otros lugares encontramos ritgs iniciaticos andlogos: por ejem-
plo en Australia 0 en ciertas tribus norteamericanas. En @ caso dd
tchoed, etamos en presencia de una revalorizacion mistica de un
esquema de iniciacion chamaluca. Su lado “siniestro” es mas bien
aparente: se trata de una experiencia de muerte y de resurreccion
gue, como todas las experiencias de esa dase son "terrorificas'. El
tantrismo indo-tibetano espiritualizé mas radicamente alin € esque-
ma inicidtico de la "conduccion a la muerte' por los demonios He
aqui algunas meditaciones tantricas que tienen por objeto € despo-
jar d cuerpo de sus carnes, y la contemplacion dd esqueleto propio.
El yogui es invitado aimaginar su cuerpo como un cadaver, y su in-
teligencia propia como una diosa irritada, sosteniendo un craneo y un
cuchillo. “Piensa en que dla corta la cabeza del cadaver, y que corta
el cuerpo en pedazos y los arroja dentro del crdneo como ofrenda
a las divinidades. ..” Otro gercicio condste en verse como "un es
queleto blanco, luminoso y enorme, de donde salen llamas tan gran-
des que llenan € vecio dd Universo". Findmente, una tercera me-
ditacion propone al yogui contemplarse como transformado en dakini
encolerizado, arrancando la piel de su propio cuerpo. El texto conti-
nla: “Extiende esa pid para cubrir e Universo (...). Y sobre dla
amontona tus huesos y tu carne. Entonces, cuando los maos espiri-
tus estén en pleno regocijo, imagina que la dakini irritada toma la
pid y la enrolla (...) y la precipita a tierra con fuerza, reducién-
dola, 1o mismo que todo su contenido, a una masa pulposa de carne
y huesos, que serd devorada por hordas de animaes savgjes, produ-
cidos mentalmente” 14

Seguramente, es a este género de meditaciones a las que se dedi-
can ciertos yoguis indios en los cementerios (ver p. 284). Ahora
bien, éste es un gercicio espiritua especifico del chamanismo artico.
Los chamanes esquimales, a quienes Rasmussen interrogara sobre la
capacidad de contemplarse a Si mismos como un esgqueleto, dieron
datos imprecisos, pues se trata de un gran secreto. Veamos o que
nos dice Rasmussen: "Aungue ningln chaman pueda explicar d
cdmo y € porqué, puede, Sn embargo, por la potencia que su pen-
samiento recibe de lo sobrenatural, despojar su cuerpo de carne 'y de
sangre, de modo tal que no queden mas que los huesos (. .. ). Con-

14 LamaKasi Dawa Samdup Y W. Y. Evans-Wentz, El Yoga tibetano y las
doctrinas secretas (trad. fr. Paris, 1938), ps. 315, 322 y dg.
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templandose asi, desnudo y completamente liberado de la carne y de
la sangre perecederos y efimeros, se consagra € mismo (utilizando)
la lengua sagrada de los chamanes, a su gran tarea, a través de la
parte de su cuerpo que esta destinada a resistir més tiempo la accion
del sol, del viento y del tiempo™.2®

La reduccién a esqueleto y la capacidad de verse a si mismo co-
mo un esqueleto significan e sobrepasamiento de la condicion hu-
mana profana, vale decir, la iniciacion o la liberacién. Sabemos que
el trgje ritual de los chamanes siberianos trata muchas veces de imi-
tar a un esgueleto (nuestro Le Chamanisme, p. 151 y sig.). Ahora
bien, e mismo smbolismo esta ampliamente registrado en d Tibet
y en las regiones himalayas. Segin una leyenda, Padmasambhava
bailaba, en d techo de su casa, una danza migtica, visiendo Unica
mente los "siete adornos de hueso". Conocemas también € papel des-
empefiado por los craneos humanos y los fémures en las ceremonias
tantricas y lamaistas. La danza llamada de esqueleto goza de prime-
risima importancia en los escenarios draméticos |lamados tcham, que
Se proponen, entre otras cosas, familiarizar a los espectadores con las
imagenes terribles que surgen en e estado de bardo, vae decir, en
el estado intermedio entre la muerte y una nueva reencarnacion. Des-
de e punto de vida la danza ded esqueeto debe ser considerada
Ccomo una iniciacidn, pues revela ciertas experiencias postumas (nues-
tro Le Chamanisme, p. 383 y sig.).

ASCENSION AL CIELO. VUELO MISTICO

En cuanto ad segundo elemento “chamanico” que identificaramos
como rope-trick, a saber: la "ascensén d Cido", congtituye un pro-
blema mas complgjo. Efectivamente, € rito de ascenson por € sen-
dero del poste del sacrificio (yupa)existe en la India védica, y fuera
de todo complgo chaménico: se trata de un rito mediante € cud se
realiza la "ruptura de nivd". Sn embargo, Ilaman nuestra atencién
ciertas semejanzas de estructura entre € ritual indio y la ascension
de &bol chaménico: sabemos que éste smbaliza & Arbol Césmico;
ahora bien, € poste sacrificatorio (yupa)esta también asimilado d
Arbol Cdsmico (Rig Veda, |11, 8, 3; Satapatha Br., 111, 6, 4, 13 7, 1,

18 Knud Rasmussen, Intellectual Culture of the Iglulik Eskimos (Copenha-
gue, 1929), p. 114.
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14, etc.); € a&bol chaménico presenta Sete, nueve o dieciséis esca
lones, smbolizando cada uno aun Cido, y su ascensidn equivale a la
ascension del Arbol o del Pilar cdamico; ahora bien, € sacrificador
indio sube, también &, d Cido a través dd yupe asmilado d Pogde
sacrificatorio (TaittiriyaSamhita, V1, 6, 4, 2, ete.). El mismo simbo-
lismo aparece en & Nacimiento del Buda, recién nacido, da Sete
pasos y toca la cima dd mundo ( Majjimanikaya)ll, 123), ta como
el chaman dtaico exda las sete 0 nueve muescas del abedul ritual
para llegar d Cido final (ver nuestro Le Chamanisme, ps. 235-362).
Resulta superfluo afiadir que @ vigjo esquema cosmoldgico de la as-
censon cedediad chaménica y védica se presenta aqui enriquecido
con € aporte milenario de la teorizacion metafisica india. Los Siete
Pasos del Buda no persiguen ya "d mundo de los diosss' y la "in-
mortdidad”, sno & sobrepasdmiento de la condicion humana.

La concepcion de los sete cidos, a la que hace duson la Majii-
manikaya se remonta a brahmanismo, y nos encontramos probable-
mente frente a una influencia de la cosmologia babilénica, la que
también influy0 —aunque indirectamente— sobre las concepciones
cosmoldgicas dtaicas y siberianas. Pero @ budismo conoce también
un esquema cosmoldgico de nueve ddos, profundamente “interiori-
zados', por otra parte, pues los ocho primeros cieos corresponden a
las diversas etapas de la meditacion, y € Ultimo cido smboliza €
Nirvana. En cada uno de edos ddos se encuentra proyectada una
divinidad del panteén, budista, que representa al mismo tiempo un
grado determinado de la meditacion yogui® Ahora bien, ssbemos
que entre los dtaicos los dete 0 nueve cidos son habitados por dis-
tintas figuras divinas 0 semi-divinas que & chamén encuentra a lo
largo de su ascension y con las cudes departe: en € noveno cido,
se encuentra ante d Ser Supremo, Bai Ulgan. Evidentemente, en €
budismo no se trata ya de ascenson smbdlica a los ciglos, sno de
las etgpas de la meditacion, y d mismo tiempo de "pasos' hacia la
liberacion final.

El sacrificador brahménico sube d deo mediante é ascenso ri-
tual de una excdla, € Buda trasciende d Cosmos atravesando smbd-
licamente los Sete cdos, por medio de la meditacion € yogui bu-
dista redliza un- ascenson de orden puramente espiritud. Todos es

16 \\/. Rubén, Schamanismus im alten Indien (Acta Orientalia, 17, 1939,
ps. 164-205), p. 169, Eliade, Le Chamanisme, p. 365.
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templandose asi, desnudo y completamente liberado de la carne y de
la sangre perecederos y efimeros, se consagra € mismo (utilizando)
la lengua sagrada de los chamanes, a su gran tarea, a través de la
parte de su cuerpo que esa destinada a resigtir mas tiempo la accion
del sol, del viento y del tiempo™.1®

La reduccion a esqueleto y la capacidad de verse a S mismo co-
mo un esqueleto significan e sobrepasamiento de la condicion hu-
mana profana, vale decir, la iniciacion o la liberacién. Sabemos que
d tragjeritual de los chamanes siberianos trata muchas veces de imi-
tar a un esqueleto (nuestro Le Chamanisme, p. 151 y sig.). Ahora
bien,  mismo smbolismo esta ampliamente registrado en @ Tibet
y en las regiones himalayas. Segin una leyenda, Padmasambhava
bailaba, en @ techo de su casa, una danza midica, vigiendo Unica
mente los "sete adornos de hueso". Conocemos también e papel des-
empefiado por los craneos humanos y los fémures en las ceremonias
tantricas y lamaistas. La danza llamada dd esqueleto goza de prime-
risima importancia en |os escenarios draméticos |lamados ¢cham, que
e proponen, entre otras coses, familiarizar a los espectadores con las
imagenes terribles que surgen en € estado de bardo, vae decir, en
e estado intermedio entre la muerte y una nueva reencarnacion. Des-
de ex punto de vista la danza dd esgueleto debe ser considerada
Ccomo una iniciacién, pues revela ciertas experiencias postumas ( nues-
tro Le Chamanisme, p. 383 y sig.).

ASCENSION AL CIELO. VUELO MISTICO

En cuanto a segundo elemento “chaménico™ que identificaramos
como rope-trick, a saber: la "ascenson a Cido', constituye un pro-
blema més complgo. Efectivamente, € rito de ascensdn por € sen-
dero del pogte dd sacrificio (yupa)exige en la India védica, y fuera
de todo complejo chaménico: se trata de un rito mediante & cuad se
rediza la "ruptura de nivel”. Sin embargo, llaman nuestra aencion
ciertas semejanzas de estructura entre € ritua indio y la ascenson
del &bol chaméanico: sabemos que éste smboliza & Arbol Césmico;
ahora bien, d poste sacrificatorio (yupa) esta también asmilado a
Arbol Cosmico (Rig Veda, 111, 8, 3; Satapatha Br., IIl, 6, 4, 13; 7, 1,

16 Knud Rasmussen, Intellectual Culture of the Iglulik Eskimos (Copenha
gue, 1929), p. 114.
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14, etc.); d arbol chamaluco presenta Sete, nueve o diecisds esca
lones, smbolizando cada uno a un Cido, y su ascensidn equivale a la
ascenson del Arbol o dd Pilar coamico; ahora bien, € sacrificador
indio sube, también &, a Cido a través dd yupa asmilado a Poste
sacrificatorio (TaittiriyaSamhita, V1, 6, 4, 2, etc.). El mismo simbo-
lismo aparece en d Nacimiento de Buda; recién nacido, da siete
pesos y toca la cdima dd mundo (Majjimanikayalll, 123), ta como
el chaman dtaico escda las sete 0 nueve muescas dd abedul ritual
para llegar d Cido fina (ver nuestro Le Chamanisme, ps. 235-362).
Resulta superfluo afadir que € vigjo esquema cosmologico de la as-
cension ceedid chaménica y védica se presenta aqui enriquecido
con € aporte milenario de la teorizacion metafisica india. Los Sete
Pasos del Buda no persiguen ya "d mundo de los dioses' y la "in-
mortaidad”, sno € sobrepasamiento de la condicion humana.

La concepcion de los Sete cidos, a la que hace dusion la Majii-
manikaya se remonta al brahmanismo, y nos encontramos probable-
mente frente a una influencia de la cosmologia babilonica, la que
también influy6 —aunque indirectamente— Sobre las concepciones
cosmolgicas altaicas y siberianas. Pero € budismo conoce también
un esguema cosmoldgico de nueve cidos, profundamente "interiori-
zados', por otra parte, pues los ocho primeros cidos corresponden a
las diversas etgpas de la meditacion, y € dltimo cdo smboaliza €
Nirvana. En cada uno de estos deos se encuentra proyectada una
divinidad del panteén. budista, que representa d mismo tiempo un
grado determinado de la meditacion yogui.** Ahora bien, sabemos
que entre los dtaicos los Sete 0 nueve cidos son habitados por dis-
tintas figuras divinas o0 semi-divinas que € chaman encuentra a lo
largo de su ascensidn y con las cuades departe: en € noveno cielo,
se encuentra ante € Sar Supremo, Ba Ulgan. Evidentemente, en el
budismo no se trata ya de ascendgdén smbdlica a los cidos, sino de
las etapas de la meditacion, y a mismo tiempo de "pasos’ hacia la
liberacion final.

El sacrificador brahménico sube a cido mediante é ascenso ri-
tual de una excda; @ Buda trasciende € Cosmos atravesando simbé-
licamente los sete ddos por medio de la meditacién € yogui bu-
dista realiza un- ascensién de orden puramente espiritua. Todos es-

18 \\/. Rubén, Schamanismus im alten Indien (Acta Orientalia, 17, 1939,
ps. 184-205), p. 163 Eliade, Le Chamanisme, p. 365.

31



tos actos participan de la misma estructura; cada uno de dlos, en €
plano que le pertenece, indica una forma particular de trascender €
mundo profano y de alcanzar e mundo de los diosss, 0 € Ser, o lo
Absoluto. La Unica gran diferencia con la experiencia chamanica de
ascenson d Cido resde en la intensidad de esta Gltima; como lo
hemos expresado ya, la experiencia chaménica involucra € éxtass
y € trance. Pero recordemos € muni dd Rig Veda, que, "en la em-
briaguez del éxtasis, montaba sobre € "caro de los vientos', etc.
(ver p. 108); en otras paabras, la India védica conocia también a
"extaticos' cuyo experimento era comparable al éxtasis chamanico.
Solamente, hay que decirlo dede ya, la diferencia entre la técnica
que lleva d éxtasis "chamanico” y € méodo yogui de meditacion,
es demasiado grande para que se los pueda vincular, en cuaquier
forma que sea. Volveremos a revisar esss diferencias a final de nues-
tra encuesta comparativa.

El smbolismo de la ascenson extatica d Cielo se inscribe en €
simbolismo universaimente conocido de "vudo mégico”, d cud,
aungue registrado en todos los chamanismos y en todas las magias
"primitivas’ desborda la esfera del chamanismo, en d sentido estricto
de la palabra. No vamos a presentar aqui los leggos y comentarios
que presentaramos en otras obras (Le Chamanisme, ps. 365, 415).
Pero la idea de que los santos, los yoguis y los magos pueden volar
s encuentra en toda la India. Efectivamente, elevarse por los aires,
volar como un pgaro, franguear distancias enormes con la rapidez
del rayo, desaparecer, he agui adgunos poderes mégicos que € bu-
dismo y & hinduismo confieren a los arhats y a los magos. El lago
milagroso Anavatapta S0l0 podia ser acanzado por agudlos que po-
sefan @ poder sobrenatura de volar por los ares, Buda y los santos
budistas llegaban a Anavatapta en un abrir y cerrar de gjos, 10 mis-
mo que, en las leyendas hindles, los ris se lanzaban por los aires
hacia € divino y misterioso pais del Norte llamado Svetadvipa. Se
trata, por supuesto, de "tierras puras’, de un espacio mistico que
paticipa a la vez de la naturdeza de un "parais0” y de la de un
"egpacio interior”, accesible solamente a los iniciados. El lago Anava
tapta, como & Svetadvipa o los demas paraisos budicos son otras
tantas modalidades de s a las que se llega merced a Yoga, a la
ascesis 0 a la contemplacion. Pero lo que importa es destacar la iden-
tidad de expresion de tales experiencias sobrehumanas con € simbo-

3



li_smo arcaico de la ascension y dd vuelo, tan difundido en € chama-
nismMo.

Los textos budicos hablan de cuatro clases de poderes mégicos de
tra~lacién (gamana), sendo € primero € de vudo a la manera
de los pajaros.'” Patanjali cita, entre los siddhi, la facultad que pue-
den obtener los yoguis de volar por los ares (laghiman).’® ES Sem-
pre mediante la "fuerza ddl yogd' que, en d Mahabharata, & sabio
Narada lanzése a aire y alcanzé la cima del monte Meru (el “Cen-
tro del mundo”): desde dla arriba, vio los confines dd Océano de
Leche, a Svetapvipa (Mahabharata, XII, 335 2).

Pues "con un cuerpo semejante (yogui) € yogui Se pasea por
donde quiere" (id., XIl, 317, 6). Pero otra tradicion registrada por
e Mahabharata edablece ya la diferencia entre la verdadera ascen-
sS6n mistica —de la que no podemos decir que sea siempre "con-
creta”™— y e "vudo magico’, que no es mas que una ilusion: “Tam-
bién nosotros podemos volar hacia los cidos y manifestarnos bajo di-
versass formas, pero mediante la llusén" (magaya; Mahabharata, V,
160, 55).

Nos damos cuenta del sentido con € cua € Yogay las otras técni-
cas meditativas indias elaboraron las experiencias extéticas y los sor-
tilegios mégicos que pertenecian a una herencia espiritual inmemo-
rial. Sea como fuere, @ secreto del vuelo mégico es también propie-
dad de ladquimiaindia. Y e milagro es tan comun para los arhats
budistas, que arahant ha dado origen a un verbo, d verbo cingalés
rahatve, “desaparecer, pasar instantaneamente de un lugar a otro™.*®
Las Dakini, hadas-magas que desempefian un papel importante en
ciertas ecuelas tantricas, en lengua mogol son llamadas “las que
caminan por € are' y en tibetano “las que van d Cielo”2° El vuelo
mégico y la ascension a Cielo por medio de una escada o una cuerda
on temas frecuentes también en @ Tibet, en donde no constituyen
necesariamente temas tomados de la India, més alin cuando estén

17 Visuddhimagga, p. 396. Sobre d gamana ver Sigurd Lindquist, Sddhi
und Abhinna (Uppsala, 1935), p. 58 y

18 Yoga-sutra, |11, 45; Cheranda samhzta, I11, 78. Sobre las tradiciones s-
milares en la Epopeya E. W. Hopkins, Yoga-techm'que in The Great Epic,
ps 337, 361.

1A M. Hocart, Flying through the air (Indian Antiquary, 1923 ps. 80-
82), pag. &0.

20 J, van Durme, Notes sur le lamaisme (Mélanges chinois et bouddhistes,
I, 1932, ps. 263-319), p 374, n. 2.
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registrados en las tradiciones Bon-po o derivan de las mismas. Por
otra parte, los mismos motivos o temas ocupan un lugar importante
en las creencias mégicas y € folklore de los Lolo, de los Moso y de
los chinos, y también se encuentran desparramados aqui y alé en €
mundo primitivo.

La ascenson a Cido y @ vuelo mégico estan saturados de un
smbolismo extremadamente complejo, con referencia d ama y ala
inteligencia humana preferentemente. El "vudo" traduce a veces
la inteligencia, la comprensién de cosas secretas 0 de verdades me-
tafisicas. "La inteligencia (manas) es € mas veloz de los pgaros’,
dice @ Rig Veda (VI, 9, 5). Y € Pancavimsa Brahmana (XIV, 1, 13
detallaz "El que comprende posee das'. Sabemos que nuUMerosos
pueblos conciben e ama como un pgaro. El "vuelo mégico" asume
e vdor de una “Salida fuera dd cuerpo’, vae decir que traduce
plésticamente € éxtasis, la liberacién del alma. Pero mientras que
la mayoria de los seres humanos se transforman en pgjaros solamente
en la hora de su muerte, cuando abandonan su cuerpo y vuean por
los aires, los brahmanes, los brujos, los extéticos de todas clases rea-
lizan en este mundo y cuantas veces 10 desean la "sdida fuera de
cuerpo”. Este mito del amapgaro contiene en germen toda una
metafisica de la autonomia y de la libertad espiritud de hombre.

Recordemos finalmente un "milagro” folklérico bien conocido, €
mango-trick: € yogui entierra una semilla de mango y pronto crece
el &bol, ante la mirada maravillada de los asgtentes. Segln una
tradicion budica consignada en e comentario del Dhammapada
( Dhammapada-atthakatha, 111, 199), € Buda habria realizado
mismo milagro en e jardin del rey Pasenadi: Ganda, € jardinero
real, ofrece a Buda un fruto dd mango, y € Iluminado le pide que
entierre la semilla: seguidamente se lava las manos sobre € hoyo
donde ha sido depositado, y a cabo de unos instantes crece un arbol
de cincuenta codos de atura, cubierto de flores y frutos a la vez.
También se han registrado proezas semejantes en los medios cha-
ménicos norteamericanos. entre los Pueblo, por gemplo, los chama
nes tienen fama de hacer germinar y crecer a un grano de trigo ante
la mirada dd espectador (Le Chamanisme, p. 285 nota 2).
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EL "CALOR MAGICO". LA "LUZ INTERIOR"

Pasemos a otro grupo de técnicas chaménicas: € "dominio del
fuego" y € "cdor magico'. Los chamanes y brujos tienen fama uni-
versal de "duefios del fuego": tragan carbones encendidos, tocan hie-
rro a rojo, caminan sobre e fuego. Durante las sesiones, los chama-
nes siberianos se "cdientan” a un extremo tal que se infieren cuchi-
lladas Sn herirse, s araviesan con sbles tragan brasas, etic. Ahora
bien, una cantidad de yoguis-faquires hacen gaa de proezas seme-
jantes. La analogia entre los yoguis y los chamanes es mas evidente
aln en el caso dd "cdor mégico”. Una de las pruebas inicidticas es-
pecificas dd chamanismo condgde justamente en la capacidad de
resigtir a frio extremado. Ta es asi que entre los manchies se prac-
tican, en invierno, nueve hoyos en € hielo; € candidato-chaman debe
zambullirse en uno de los agujeros y sdir nadando por el segundo,
y asl sucesivamente hasta e noveno agujero (Eliade, Le Chamanis-
me, p. 114). Entre los chamanes esquimaes de la peninsula del La
brador existe una prueba inicidtica smilar: un candidato permanecio
durante cinco dias con sus noches en d mar helado, y, habiendo pro-
bado que ni se habia mojado, obtuvo inmediatamente € titulo de
angakkok (id., p. 68, n. 2).

Ahora bien, ciertas pruebas inicidicas indotibetanas consisten
justamente en cacular € grado de preparacion de un discipulo de
acuerdo con su capacidad de secar, con € cuerpo desnudo y en me-
dio de la nieve, una cantidad de trapos mojados, en una noche inver-
nal. Este “calor psiquico” lleva en tibetano € nombre de gtum-mo
(pronunciacién: tumo). “Los trgpos se meten en agua hdada; adli se
hidan y ad sacarlos estén endurecidos. Cada uno de los discipulos se
enrolla uno alrededor del cuerpo y debe deshdarlo y secarlo sobre
su cuero. Cuando la tela esté seca, se la moja de nuevo y € candi-
dato procede nuevamente a enrollarlo. La operacion prosigue hasta
e amanecer. El que haya secado mayor cantidad de trapos es procla-
mado vencedor del concurso. ..” %!

El gtum-mo es un gercicio yogui-tintrico bien conodido en latra
dicion axcdtica india. Hemos dudido ya ad cdor extremadamente
intenso provocado por € despertar de la kundalini (ver 237). Los
textos detdlan que d "cdor psiquico” se obtiene tanto mediante la

21 Alexandra David-Neel, Mystiques et magiciens du Thibet, p. 228 y sig.
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retencion de la respiracion como por la transmutacién de la energia
sexual ? y edta experiencia va sempre acompafiada por fen6menos
luminosos (detalle importante, del que volveremos a hablar). La
técenica de la "produccidn de caor interno” no es una innovacion del
tantrismo. La Majjhimanikaya (1, 244, etc.) habla dd "cdor" que
se obtiene mediante la retencion de la respiracion, y otros textos bu-
distas (el Dhammapada, 387, por giemplo) aseguran que € Buda
esda "ardiendo”. El Buda esta "ardiendo” porque practica d tapas, la
ascesis; Y hemos visto ya (p. 111) que € tapas eda registrado desde
la época védica en la India, pero que la ideologia y las précticas de
la "sudacion mégica' y de la creacion por @ procedimiento de la
autotermia son conocidas dede la época indo-europea; més todavia,
pertenecen a una etapa cultural arcaica, estando regisradas tanto en
las cosmalogias "primitivas’ como en una cantidad de chamanismos.

Todo nos hace creer que la experiencia dd "cdor interior” fue
conocida por los misticos y magos de los tiempos més remotos. Gran
namero de tribus "primitivas’ imaginan como "abrasador" a poder
mégico-religioso y lo expresan en términos que significan “calor”,
"guemadura’, "muy cdiente’, etc. Es por esto que los magos y bru-
jos primitivos beben agua sdada o coloreada y comen plantas de
sabor fuerte: en esa forma quieren aumentar su "cdor” interior. En
la India moderna, los mahometanos creen que un hombre en comu-
nicacion con Dios se torna “ardiente”. El que rediza milagros es lla-
mado “hirviente”. Por extensién, cuaquier tipo de personas O accio-
nes que involucran agun poder magico-rdigioso de tal o cud espe-
cde, son consderados como “ardientes” (Eliade, Le Chamanisme,
p. 412 y dg.). ; _

Como erade prever, d poderio sagrado experimentado en forma
de cdor extremado, no s obtiene solamente mediante técnicas cha-
manicas 0 migicas. Ya hemos mencionado (p. 112) ciertos términos
dd vocabulario indoeuropeo de combate (furor, ferg, etc.) que ex-
presan justamente este "cdor extremado’ y esa "cded' que carac-
terizan a la incorporacion de una fuerza sagrada. Td como € cha
mén, € joven héroe se “acalora” durante su combate inicidtico. Esta
"odlad' y ese "cdor" nada tienen de "profanc”’, de "naturd": es €
sindrome de la gpropiacion de ago sagrado. El "dominio de fuego”

2 | gma K. D. Samdup y W. Y. Evans-Wentz, Le Yoga tibétain, ps. 163
201, 205, etc.
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y € "cdor interior" estdn sempre relacionados con € acceso a cierto
estado extético, 0, en otros niveles culturales, con € acceso a un
estado no condicionado, de libertad espiritua perfecta. El "dominio
del fuego', la insenghilidad a cdor, y, por consiguiente, € "caor
magico” que torna soportables tanto € frio extremado eomo la tem-
peratura de la brasa, es una virtud méagico-mistica que, acompafiada
por otras hazafias no menos extraordinarias (ascension, vuelo ma-
gico, ete.), indica claramente que & chaman ha sobrepasado la con-
dicién humana y participa ya de la condicion de los "espiritus'.

Evidentemente, la experiencia primera de poderio méagico-rdigio-
0, traducido en la "cdled’ de las indicaciones guerreras o en d "ca
lor" de los magos, de los chamanes o de los yoguis, ha podido ser
transformada, diferenciada, matizada por un trabgjo pogerior de in-
tegracion y de "sublimacion”. La paabra india kratu, que empezo
por designar a la "enegia dd guerrero ardiente, principamente de
Indra”, luego “la fuerza victoriosa, la fuerza y ardor heroicos, la
bravura, d placer dd combae' y por extensidn, @ "poderio” y la "ma
jestad" en general, terminG por designar “la fuerza del hombre pia-
doso, que lo torna capaz de seguir las prescripciones dd rta y de
dcanzar la dicha”

Es evidente sn embargo que la "cdled’ y d "cdor" provocados
por un desarrollo violento y excesivo de poderio, son temidos por la
mayoria de los mortaes. eda especie de poderio interesa principa-
mente, en estado “bruto”, alos magos 'y guerreros, aqudlos que en la
rdigion buscan confianza y equilibrio se defienden contra  "cdor"
y d "fuego' magicos El término senti, que en sénsorito desgna a la
tranquilidad, la paz dd amma, la ausencia de pasiones € divio de
los sufrimientos, deriva de la raiz sam, que originariamente tenia €
sentido de gpagar d "fuego', la cdlera, la fiebre, d "cdor" provo-
cado por las potencias demonfacas.2 El hombre indio de los tier ipos

23 Kasten Ronnow, Ved. kratu, eine wortgeschichtliche Untersuchung (Le
Monde Orientgl, vol. 26, 1922, p. 1-90); C. Dumézil, La naissence d’archanges
(Paris, 1945), p. 145 y sig. En los Gatha, "d sgnificado de khratu corresponde
sobre todo a ede Ultimo sentido moral, propiamente religioso, dd védico kratu:
khratu es d esfuerzo rdigioso dd hombre piadoso, |o que pedria llamarse |a bra*
vura piadosa del hombre en ese combate contra é ma que condtituye la vida del
creyente’ (Dumézil, obra citada, p. 145).

24 D. J Hoens, Santi. A contribution tO ancient Indian religious terminology
/Cravenhage, 1951), exp. p. 177.
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védicos percibia e peligro de la magia; se defendia contra la tenta-
cion de un exceso de poder; 25 |0 mismo que, més tarde, € yogui
debera vencer la tentacion de los "poderes milagrosos' (siddhi).

Hemos observado ya que d "cdor interior" va acompafnado, en
los gercicios yogui-tantricos, de fendmenos luminosos (ver p. 125
LeYoga tibetain, p. 204 y sig.). Por otra parte estan registradas ex-
periencias migticas luminosas ya desde los Upanishad, en que la "luz
interior" (antarjyotih) define la esencia misma del atman ( Brhad.
Up., 1, 3, 28); en ciertas experiencias budistas de meditacion, la luz
mistica de diversos colores indica € éxito de la operacion (ver p. 192).
No insstiremos sobre & inmenso espacio ocupado por la luz interior
en las migticas y teologias cristianas e idamicas; tampoco tenemos €
propésito de emprender aqui un estudio de mistica comparada; nues-
tras encuestas se limitan a dominio chaménico. Agreguemos sola
mente que las epifanias luminosas desbordan, en la India, la expe-
riencia yogui, como gemplo la ascendgdn extéica de la Montafia de
Sva por Arjuna, que termina en una luz sobrenatural (Mahabha-
rata, VII, 80).

Pero la “luz interior" condituye la experiencia decisva dd cha
manismo esquimal. Hasta se puede decir que su obtencion equivale
a una prueba inicidtica. Efectivamente, € candidado tiene esta "ilu-
minacion" -—qaumaneq— tras largas horas de meditacion, en com-
pleta soledad. Seglin los chamanes interrogados por Rasmussen, €
gaumaneg consste "en una luz migteriosa que e chaman siente re-
pentinamente en su cuerpo, en d interior de la cabeza, en € centro
mismo del cerebro, un faro inexplicable, un fuego luminoso, que lo
capacita para ver en la oscuridad, tanto en sentido propio como figu-
rado, pues ahora es cgpaz, hasta con los ojos cerrados, de ver a través
de las tinieblas y de percibir cosas y acontecimientos futuros, ocultos
para los otros seres humanos, puede asi conocer tanto € porvenir
como los secretos de los demés'. Siempre seguin las informaciones de
Rasmussen, cuando € candidato experimenta por vez primera la
“iluminacién” (el qaumaneg) es "como S la casa donde s hdla s
elevara de golpe @ ve muy lgos hacia addante, a través de las mon-

25 En edta actitud se adivina la reaccién ambivalente con respecto a lo s
grado; por un lado se sente uno atraido por € poder mégico-religioso, y por
otra parte uno se siente rechazado. Sobre el sentido de eta ambivalencia, ver
nuestro Tratado de historia de las religiones, ps. 26, 393.
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tafias, exactamente como § la tierra fuera una gran planicie, y sus
o0jos llegan a los confines de la tierra Nada se esconde ya ante "
(K. Rasmussen, Intellectual Culture of the Iglulik Eskimos, ps. 112
y 13

ANALOGIASY DIFERENCIAS

¢Qué conclusiones pueden sacarse de un examen més profundo
de estos informes comparativos? Para empezar, eliminemos los de-
mentos que no estén vinculados a la ideologia y a las técnicas yoguis.
Hagamos a un lado |a serie de analogias surgidas del sistema cosmo-
l6gico del simbolismo ascensiondl, registrados tanto en el chamanis-
mo como en la India (el yupa, los Siete Pasos ddl Buda, etc.); son é&s
tos paralelismos de estructura que no imponen un parentesco entre
el chamanismo y € Yoga Solamente retendrén nuestra atencion dos
aspectos del ssimbolismo de la ascension: & "milagro de la cuerda’
y € "vudo" méagico o extético. A este respecto debemos observar dos
cosas. 1°) d rope-trick, aunque se encuentra entre los“milagros” ti-
picamente faquiricos, no forma parte de ninguna técnica yogui; pue-
de ser colocado en la lista de las siddhi, vae decir, entre los innu-
merables "poderes maravillosos' de la tradicion magica india; 2°) en
cuanto d "vueo" estético, es conocido desde la época védica (p. 108),
pero este sortilegio tampoco formé parte del yoga propiamente di-
cho; en @ plano filosdfico, la facultad de moverse a voluntad y de
"vola" smbolizaba la autonomia del espiritu; en € plano mégico, ©
"vudo" era parte integrante de las siddhi y podia obtenerse indife-
rentemente a través del Yoga, la alquimia o la brujeria.?® Por otra
parte, como ya lo dijimos, € "vudo mégico" no pertenece solamente
ala esfera del chamanismo, aungue constituya uno de sus elementos
especificos: € "vudo" es parte integrante de la tradicion més antigua
de la magia

Entre las siddhi colocaremos iguamente a mango-trick; este mi-
lagro de estructura netamente chaménica tuvo en la India rara for-
tuna: por un lado, convirtiéndose en € milagro-tipo de los faquires,
por otro lado fue empleado por los filésofos (Sankara, entre otros)
COmo una imagen asombrosa propia para explicar €l proceso de la
ilusién cosmica. Otras siddhi yoguis estan también registradas en las

26 En la India no-aria, € "vuelo" es € atributo especifico de brujos y bru-
jas. W. Koppers, Probleme des indischen Religionsgeschichte, ps. 768 (Santal),
783 (Orissa), €tC.
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tradiciones magicas y chamalucas, por gemplo, la "penetracion en €
cuerpo de otro" o la reanimacion de cadaveres. Morfol 6gicamente,
edta siddhi se inscribe entre los "poderes mégicos' més que entre los
sortilegios chamameos.

Por & contrario, exige una siddhi especifica del Yoga, que no
forma parte de la tradicion magica universal, pues presupone ya un
largo trabajo espiritud: es la facultad de conocer las existencias an-
teriores. Este "poder” se ha registrado entre los chamanes norteame-
ricanos. éstos recuerdan sus exigencias anteriores y algunos preten-
den hagta haber asigido ad comienzo del mundo (Alce Hultkrantz,
Conceptions of the Soul among North American Indians, Estocolmo,
1963, p. 412 y sig.). Nos enfrentamos agqui con un problema bastante
complejo y que va més ala de nuestro propésito: € de la creencia,
universalmente difundida, en la preexigencia dd ama humana:
ciertos individuos privilegiados —los migicos, los chamanes, etc.—
Ilegan hagta transformar esta "creencid' en experiencia personal. La
comparacion se impone con la India: ali también, solamente los yo-
guis y los Despertados son capaces de recordar sus preexistencias
respectivas, € resto de los mortales aceptan la doctrina de la trans-
migracion como parte de laideologia tradicional. Pero ni & Yoga cl&
sco, ni @ budismo, otorgan importancia decisiva a conocimiento de
las anteriores exigencias, en otras palabras, la posesion de esta siddhi
no resuelve por § sola @ problema de la liberacion. Estamos proba
blemente frente a una mitologia y a una técnica migtica aborigenes,
vinculadas con la creencia en la preexistencia de ama, mitologia y
técnicas que, tanto € Yoga como € budismo, asimilaron y revalori-
zaron desde los tiempos mas antiguos.

Tan sorprendentes como éstas son las anadogias entre € "des
cuartizamiento” inicistico de los chamanes y ciertas meditaciones
yogui-tintricas que involucran, ya sea € desmembramiento del yo-
gui por los "demonios, ya finamente la contemplacion del esqueleto
propio, ya la intervencion mégico-religiosa de los craneos y los cada&
veres. Edta dase de gercicios espiritudes no estan registrados en la
tradicion del Y oga clasico; fueron incorporados durante la moda del
tantrismo, aunque probablemente hayan sido conocidos de mucho
mas antiguo tanto en la India (los Kapalika, los Aghori, etc.) como
en |las regiones himalayas y en € Tibet (donde € Bon-po conservaba
aln una estructura netamente chamanista). Esta es pues la revalo-
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rizacién, en términos yoguis, de una técnica chaménica aborigen;
procesos similares se registran a lo largo de la gran sintesis tantrica.

En € plano de la técnica midtica stricto sensu, la @halogia mas
sorprendente entre € chamanismo y € Yoga esta producida por €
"cdor interior". Con e hemos expuesto una técnica universalmente
difundida que no sempre es propiedad de ascetas y magos; € "caor
interior" era igualmente provocado por ciertas iniciaciones guerreras.
Hemos comprobado, ademés, que edta téenica va unida a "dominio
del fuego", proeza faquirica que debe considerarse como & elemento
més arcaico y mas difundido por todo € Universo, de la tradicion
magica. Podemos llegar a la conclusién de que, desde € comienzo,
e Yoga conocié la produccion dd “"cdor interior" por la retencion
de la respiraciéon. Porque € tapas eda registrado ya en la época vé-
dica y, por otra parte, la disciplina respiratoria era ya practicada por
los Vratya, esos misteriosos "extaicos'. Resulta dificil determinar €
"origen” dd prenayama; exa permitido suponer que la ritmizacion
de la respiracion fue d resultado de ciertas "experimentaciones mis-
ticas' que perseguian € aumento dd cdor interior.?

27 E| Dr. J Filliozat cree poder vincular los origenes del 3/ "a una doc-
trina cientificd: |a del prena en funcion de elemento esencid de la vida "Es
comprensible que, viendo en el ritmo respiratorio el motor comin del psiquismo
y de lavida, los indios hayan tratade, actuando sobre él, de obtener efectos expi-
ritudes y fisicos alavez (...). La smple exisgencia de la teoria no da cuenta
dd detalle de los proeedlmxentos. Pero besta con que nos haya dado la idea de
recurrir a dlos. La experimentacién se encargo del reste. .. Los resultados obte-
nidos durante los ensayos y us repercusiones sobre € estado psiquico han dete-
nido la deccion y guiado e perfeccionamiento de los medios practicos. Por |0
menos, éta es la teoria que explica por qué fueron probados los 0s'
(]. Filliozat, Les originesd’'une technique mystique indienne, en Revue Philoso-
phique, 1946, ps. 208-220, 217-218). La hipGtess es seductora, pero vecilamos
en vincular los origenes de’una técnica mistica a los ensyos de expenmentaclon
de una teoria filoséfica. E| proceso contrario nos parece mas plausible; |a "expe-
rimentacion midtica’ habrla Frecedldo ala teoria cientifica de la respiracion. Tal
como lo recuerda € Dr. Filliozat (p. 217), las etapas de la respiracion estaban
ya, en la India védica, asmilades a los vientos cosmicos Probablemente es en
una experiencia de estructura "céamicd’ donde debemos buscar los origenes del
pranayana, pero taes experiencias eran de orden migtico, no € resultado de teo-
rias cientificas. La polivaencia delgoga, Su éxito creciente en una India cada
vez més “asiatizada™, nos indica ta vez en qué sentido debemos buscar sus
“origenes’. Observemos sin embargo que la dternativa no existe entre un origen
cientifico y un origen popular, Sno entre e primero y una tradicion espiritua
pre-aria, representada por etmias superiores, en o concerniente a cultura, a los
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En cuanto a la intoxicacion ritual con caflamo, opio y otros narco-
ticos, era una costumbre ampliamente registrada en & mundo chamé-
nico, lo mismo que entre ciertos yoguis. Sabemos que € mismo Pa
tanjali cuenta a los "smples’ (ausadhi),juntamente con € samadhi,
entre los medios de obtener los siddhi (Y. S, IV, 1). Los "smples’
pueden designar tanto a narcéticos que provocan el éxtasis tanto a
las "hierbas’ de las que se obtenian € dixir de larga vida (ver
p. 264). En todo caso, @ céfamo y las drogas dd mismo tipo pro-
vocan € éxtasis y no € samadhi yogui; esos medios "migicos’ per-
tenecen por derecho a la fenomenologia dd éxtasis (de la que cono-
cemos una muestra, en € comportamiento del muni rigvédico p. 108)
y fueron admitidos de mala gana en la esfera del Y oga clésico. Ahora
bien, esta dusién que hiciera Patanjali a las virtudes mégicas extati-
cas de los amples, es significativay de grandes consecuencias. prue-
ba la presidn de los "extéicos', su voluntad de suplantar con los mé-
todos las disciplinas del Yoga déasco. Efectivamente, un cierto nu-
mero de cakta y de miembros de otros movimientos extéticos y or-
giasticos, Utilizaron y utilizan ain € opio y € hachish (Arbman, Ru-
ara, p. 30 y 9g.; Lindquist, Die Methoden des Yoga, 194, etc.). La
mayoria de es "extéicos' dependen més o menos directamente de
Siva, en otras palabras, pertenecen a un edrato cultural aborigen.

En la esfera del chamanismo stricto sensu, la intoxicacion me-
diante drogas (c&fiamo, sdtas tabaco, ete.) no parece s un feno-
meno original: por un lado, los mitosy @ folklore chaménico eviden-
cian la decadencia de los chamanes actuaes, incagpaces de obtener
el "éxtass' d edtilo de los "Grandes Chamanes de antafio”; por otra
parte, se ha podido observar que en las zonas donde € chananismo
sufre un proceso de desintegracion y donde e "trance' es ssimulado,
se abusa de los toxicos y drogas. Pero en la esfera misma del chama-
nismo, debe establecerse una diferencia entre este fendmeno, proba-
blemente reciente, de intoxicacion con miras a "forza™ € trance, y
la consumicion ritua de las substancias “quemantes” que tendian a
aumentar @ "cdor interior. La India aborigen debié pues conocer
varias tradiciones antiquismeas referentes a los medios para obtener
e "cdor mégico’, d "éxtass' o la "poseson divind', y todas estas
tradiciones mégico-extaticas han podido tratar, més de una vez, de

indo-europeos de los tiempos védicos. El problema de Mohenjo-Daro continla
sn solucion (mas addante, p. 336).
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mezclarse con las disciplinas yoguis 0 aun de suplantarlas: la prueba
eda en € hecho de que un nimero condderable de "yoguis' y de
"faquires’ participan a mismo tiempo de una escuda yogui deter-
minada y practican ciertos gercicios (el pranayema, €tc.), prolon-
gando a la vez mas de una tradicion extédicay orgiadica

S tratamos ahora de sacar algunas conclusiones generales del exa-
men comparativo eshozado hagta agui, debemos comenzar por dis
tinguir tres posciones espirituales. 1°) € éxtasis especifico del cha-
manismo; 2°) la liberacién mediante € samadhid, propio dd Yoga
clésico; 3°) lafivanmukti, que se confunde cas con la "inmortalidad
en @ cuerpo”, forma particular dd Y oga tantrico y aquimico, y que
interesa principalmente a la imaginacion "popular™ por las nostalgias
que satisface. Tras de lo que acabamos de exponer seria indtil inss-
tir sobre las diferencias de estructura entre € éxtass chamaénico y la
enstasis yogui. En su funcion de técnica espiritual condituida (no
hablamos de sus "origenes' eventuales), € Y oga en ningln caso pue-
de s confundido con & chamanismo ni formar parte de las técnicas
dd éxtasis d objetivo dd Yoga déasco condge en la perfecta auto-
nomia, la enstasis; mientras que @ chamanismo se particulariza por
su esfuerzo desesperado para llegar a la “condigién de espiritu”, para
redizar d "vudo extdico'. Sn embargo, exige un punto determina
do en que s= encuentran d Yogay € chamanismo: es la "sdida fuera
del tiempo" y la abolicidn de la Higtoria. El éxtasis dd chaman reco-
bra la libertad y la bestitud primordides de los tiempos en que, =
gun los mitos, € hombre podia ascender materiklmente a Cido y
departir con los dioses® Por su parte, € Yoga dcanza d estado no
condicionado de samadhi o de sehaja, la espontaneidad perfecta del
fivanmukta, dd liberado en vidd'. Desde cieto punto de vida,
puede decirse que € jivanmukta ha abolido € Tiempo y |la Historia:
U espontaneidad se asamega en cieto modo a la exigencia paradi-
slaca de Hombre primitivo evocado por los mitos. Vale decir que d
yogui, tal como € chamén, trata de abolir d tiempo histdrico y de
reencontrar una Stuacion no-condicionada (y en consecuencia para
dgjica, imposble de imaginar). Pero, mientras que d chaman es
capaz de obtener esta espontaneidad sblo a través de su éxtasis
(cuande puede "vola") y solamente por € lapso que dura su éxta-

28 Ver nuedro libro Le Chamanisme et les techniques archaiques de Texta-
SSe, passim; Y € e tudio La nostalgie du Paradis dan» les traditions primétives
( Diogéne, n. 3, 1953, ps 31-45).
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gs, € verdadero yogui, € que ha obtenido € samadhi y se ha con-
vertido en un jivanmulkta, goza en forma continua de esa Stuacion
no condicionada, vae decir que ha conseguido abolir & Tiempo v la
Historia en forma definitiva

Esta diferencia de estructura entre € chamén y € yogui es ca
racterigtica del Y oga désco. Pero hemos viso que, desde muy tem-
prano, a lado de edaforma dd Yoga se crigtdizaron otras, utilizan-
do otros senderos (por gjemplo, |a bhakti) y en persecucion de otros
fines (la obtencion de un "cuerpo divino', por ejemplo). Es gracias
a eta proliferacion de nuevas formas yoguis y a ese proceso de
caalescencia con otras técnicas midicas que llegamos a encontrar-
nos ante Una tercera "posdon espiritual”, la que afirma la pog-
bilidad de prolongar indefinidamente la vida en un "cuerpo incorrup-
tible" forjado por & Hathayogay la alquimia a mismo tiempo. Ni €
Yoga désico, ni en general ninguna otra forma maestra dd pensa
miento indio persiguieron la "inmortaidad": entre una vida prolon-
gada d infinito y la liberacion, |a libertad, la India preferia estas Ulti-
mas. Sin embargo, como acabamos de ver (p. 302), en cierto mo-
mento & Yoga llegd a encarnar, para la concencia hindd, no silo €
instrumento ideal de la liberacion, sno también & “secreto” para
conquistar a la Muerte. Para dlo cabe Unicamente una explicacion:
para un sector de la India, € més grande ta vez, d Yoga se confun-
dia no solamente con € sendero de |a santidad y de laliberacion, sno
también con la magia 'y principamente con los medios mégicos de
vencer a la Muerte. En otras padbras, la mitologia del flvanmukta
satisfacia no 9o la saed de libertad, sno también la nostalgia de la
inmortalidad.

En suma, a34imos a un proceso ininterrumpido de osmoss y de
coalescencia, que termina por cambiar radicamente ciertos agpectos
fundamentales del Yoga déasco. aunque este UItimo no sea ni ma-
gia, ni chamanismo, una cantidad de sortilegios magicos son aceptar
dos entre las siddhi 'y algunas técnicas chamaucas hdlan la posbili-
dad de homologarse a los gercicios yoguis. Todo eso nos permite en-
trever la "presdn” gercida por € inmemorid substrato mégico-reli-
0ioso que procediera a la formacion dd Y oga stricto sensu, preson
gue, a partir de un momento dado, consguié hacer surgir a la su-
perficie, e integrarlos a Yoga, a eementos del espiritualismo extre-
madamente antiguo, aborigen. Puede también darse d caso de que
el Yoga haya recibido y conservado € gporte de civilizaciones des-

324



aparecidas mucho tiempo ha, como la de Mohenjo-Daro. Efectiva
mente, como veremos, € hinduismo popular presenta NUMerosos as
pectos que volvemos a encontrar en las regiones y civilizaciones pro-
tohistéricas de la India. Antes de hablar de élas detengamonos sobre
el proceso de coalescencia de ciertos yogas "populares’ con los espi-
ritualismos aborigenes. El examen es altamenteinstructivo; nos mues-
tra en carne viva, por decir adl, las multiples erosiones, degradaciones
y transformaciones que tuvieron lugar a margen del hinduismo ofi-
cid, preparando y anticipando las sintesis ulteriores.

COALESCENCIA Y DEGRADACION: YOGA
Y LAS RELIGIONES POPULARES

La supervivencia dd budismo, muchos sglos después de la inva
s6n musulmana y de la ofensiva brahménica de reconverson, con-
firma su triunfo en los sectores populares. En agunas provincias,
principalmente en Orissay en Bengala, @ culto y los dogmas budis-
tas continuaron encontrando partidarios aun después dd triunfo del
brahmanismo (ver Nota VI, 8). Pero se trataba de una rdligion pu-
pular que consarvaba poca cosa dd mensge budista origind. La
supervivencia de este “cripto-budismo” (como lo llama N. N. Vasu)
es sggnificativa, sin embargo: justamente porque se convirtié en una
religion ritua y en una devocion migtica (bhakti), es decir, porque
satisfacia la necesidad de culto y devocidn especifica de los pueblos
aborigenes, ese budismo “decadente” pudo mantenerse firme ante
la ofensiva conjunta del Idam y del brahmanismo. En € plano dog-
méatico, € budismo habia llegado a una sintess entre € vajrayana
y € brahmanismo (j. §., d culto del Dbarma en Bengda occidental).
El Yoga no desempefia cas ningun papd. Pero los excesos téntricos
que tenian lugar bajo una gpariencia de budismo se adivinan f&cil-
mente merced a los nombres que recibian los lugares de culto bu-
diga "morada de la prostituta® (K. R. Subramanian, Buddhists Re-
mains in Andhra, p. 30).

El culto dd Dharma sobrevivié hasta nuestros dias, pues su “hin-
duizacién” proseguia ain a comenzar € dglo. En un templo de
Dharma, Hargprasad Shastri, d ver que un sacerdote dividia las
ofrendas en dos partes, le preguntd € porqué, y éste respondio: “Es
Dharmay Svaalavez, de ahi.la divison". El mantra empleado era
e dguiente “Salud a $iva que es Dharma-raja”. Algunos afios des-
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pués, H. P. Shastri visitdé nuevamente € templo y comprob6 que €
sacerdote habia colocado una representacion simbdlica dd érgano
generador femenino (guari-patta)bajo la estatua de Dharma, como
para ;l;induizarld’ completamente (Dasgupta, Obscure Cults, p. 321,
nota 2).

Esta “hinduizacién” no dejaba de ser arriesgada. Més de una vez
s tuvo ocaddn de reintegrar comportamientos reigiosos arcaicos,
terminados hacia mucho tiempo ya en & seno de la sociedad brama-
nica. He agui un gemplo: desde la Edad Media se tienen noticias de
una ceremonia otofial, llamada Sabarotsava, en honor de Durga, cere-
monia que subsiste alin en Bengaa. Los que participan de ella emba-
durnan su cuerpo con barro y se cubren de hojas y flores, tal como
los Sabara, pueblo autéctono, de la India meridional, de origen aus-
traloide, que diera nombre a esta ceremonia. Dos versos del Kalika
Purana 61, 2122) prueban que la Sabarotsava incluia canciones ri-
tuales licenciosas, mimicas eréticas y, probablemente, orgias. Ade-
més, otro Purana bengalés del siglo xvi, € Brhaddharma Purana
(111, 6, 81-83) detalla que en ocasion de edta fiesta agricola sdlo de-
ben pronunciarse los nombres de los 6rganos generadores delante de
aquellos que hayan sido iniciados en @ culto de la Sakti, pero agrega
que la Sakti se complace en oir palabras obscenas (D. C. Sirkar, The
Sakta Pithas, ps. 105-106).

Este episodio es muy ingructivo: vemos en qué forma una fiesta
hindd de la vegetacion —que también es de origen y estructura abo-
rigenes, pero que ha ddo “hinduizada” hace ya mucho tiempo—
adopta y valoriza, en su esfuerzo por asimilar cosas sagradas excén-
tricas a cualquier precio, la conducta religiosa de un pueblo arcaico.
La Sabarotsava condtituye un gemplo tipico de los procesos de inte-
gracion de las religiones aborigenes d culto de la Gran Diosa de la
fertilidad y de la vegetacion, Durga-Sakti.

Como ya hemos vigo, Durga-Sakti desempefia un papel prepon-
derante en € tantrismo y en todas las formas del Saktismo. ESs con-
veniente insistir sobre € hecho de que la asmilacion y la codescen-
cia de los cultos aborigenes se efectuaban principamente en los es
tratos mas bajos de la reigion y de la magia, en los [lamados estratos
populares. Es ahi donde encontramos, por gemplo, los complejos
yogui y siktico incorpdrados a las mitologias y rituales de la vegeta-
cion. Ciertas hadas, ademés, reciben € nombre de yogini como para
evidenciar € origen de su fuerza mégica, obtenida mediante € Y oga
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Veamos como las presentan los textos tintricos. "Las Kula yogini
viven siempre en todos los arboles kula. Nadie debe dormir bajo los
arboles kula, ni daflarlos' ( Caktarnandatarangini, citado por R. Chan-
da, Indo-Aryans, p. 35). Son a mismo tiempo ninfas y brujas; tal
como la Gran Diosa Durga, de quien son siervas, en gran nimero,
pero que también son a veces, manifestaciones de la Diosa, ks yo-
gini, las dakini y las lama son acogedoras y terribles a mismo tiem-
po. Ciertos textos acentlian su hermosura. Segln Abhidanottara Tan-
tra,?® las yogini ——que se dividen en tres cdlases Kula ja, Brahmi, Ru-
dra— son las hadas blancas como la flor del loto, de ojos rosa; prefie-
ren los ropajes blancos y perfumados y se consagran a la adoracion
de Sugata. Las dakini ostentan una pie de color rojo encendido,
que exhala e aroma del 1oto; su expresion es dulce, tienen 0jos rojos
como las ufas, y acostumbran decorar sus casas con cuadros que
representan flores de loto. En los alrededores del monte Girnar 3¢ se
conocen tres especies de yogini: Pul-(flor), Lal-(rojo) y Kecur-
{cabellera). Se las invoca en caso de epidemias, particularmente
cuando d cdlera asdla la region.

Hadas, diablesas, brujas, todas estas compafieras 0 manifestacio-
nes locales de Durga representan a mismo tiempo a divinidades me-
nores de la vegetacion o del destino (aportan muerte O riqueza), en-
carnando a mismo tiempo a las fuerzas de la magia chamanica y del
Yoga. En Udyana, las yogini eran imaginadas como mujeres-tigres,
gue se aimentaban de carne humana y eran capaces de transformar-
se en pgaros cuando debian cruzar un rio3! Las pinturas tibetanas
presentan a las dakini bajo su aspecto terrorifico, provistas dd ojo
frontal, desnudas, con un chal verde, o llevando "un taparrabo rojo,
y sobre la espada, un cadaver cuyos brazos vienen a entrelazarse
como upa bufanda arededor del cuello de la divinidad...” (M. Li-
nossier, Les peintures tibétaines de la collection Loo, p. 55). Cual-
quiera que sea € origen de estas semidiosas terribles, fueron asimi-
ladas @ tantrismo desde hora temprana: se las encuentra, por ejem-

29 Texto andizado por Rajendralala Mitra, The Sanskrit Buddhist Litera-
ture in Nepal (Calcuta, 1882), p. 2 y Sg.

30 G. Opert, On the original inhabitants of Bharatavarsa or India (West-
minster, 1893), p. 571, nota

81 A, Griinwedel, Der Wegnach Sambhala ( Abhandlungen d. konig. Bayer
Akademie d. Wissenschaften, Phi!. u. hist. Klasse, XXIX, 3 Abh. Miinchen, 1915},
p. 28 (17 a). ES ocioso insistir sobre la estructura chamanista de esta mitologia
de las brujas.
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plo, representadas en los cakra, d lado de otras divinidades. Algu-
nas son de origen tibetano: las lama conservaron hasta su nombre
tibetano (lhamo, “diablesa”). Estos hechos ilustran la coalescencia
de los cultos populares himalayos y del tantrismo budista (ver tam-
bién Nota VIH, 7).

Segln € tratado alquimico Rasaratnacara, atribuido a Nagarjuna,
éste habria adquirido los secretos de la alquimia a final de una asce-
Ss de doce afios transcurrida en adoracion de la diosa Yaksini, que
protege al Ficus religiosa (P. C. Ray, A History of HindU Chemistry,
I, p. 7). Los Yaksay las Yaksini congtituyen la gran cdase de las divi-
nidades locales a las que los hindles terminaron por asimilar todas
las formas religiosas menores, aborigenes en su mayoria. El término
yaksa gparece por primera vez en € Jaiminiya-Brahmana (111, 203,
272), en donde dgnifica "sr maravilloso”, pero la acepcién comun
de "espiritu", "genio", se impone recién con los Grhya-Sutra (Coo-
maraswamy, Yaksas, |, p. 5). En la Epopeya, los yaksa son bastante
conocidos ya, Y un pasgie postrero del Mahabharata puntudiza que
los hombres de temperamento “sattvico” veneran a los dioses (deva),
los de temperamento “rajisico” adoran a los yaksa y a los raksasa,
y aguellos de temperamento “tamaésico”, a |os preta (fantasmas) y a
los bhuta (los epiritus de los muertos, generdmente espiritus ma-
lignos). Primer esfuerzo de asimilacion y clasificacion tentado por e
hinduismo en lucha con esa masa considerable de genios y de demo-
nios de la religiosidad aborigen. Relativamente, pocos yaksa poseen
un nombre, pero Coomaraswamy estima (obra citada, ps. 9-10) como
muy probable que la diosa Sitald, Olabibi (diosa de coélera), las
Sete Madres (en unién parcia con Kubera, "rey" de los Yaksa), las
64 yogini y dakini, ciertas formas de Devi, cas toda- las divinidades
de la India y hasta la Gran Durga, fueron Yaksa en un principio;
0 e, agregaremos por nuestra parte, que fueron considerados como
tal en los ambientes brahmanicos. De cualquier modo, los Yaksay las
Yaksini representan la forma-tipo de la devocién religiosa aborigen:
por esto es que tanto € hinduismo como & budismo se vieron obliga-
dos a aamilarlas. (Hariti, la Madre -de- demonios, originariamente
te diosa de la viruela boba, se convirtié en € budismo en una Y ak-
dni de gran importancia.)

Para d culto de los yaksa, se pueden elevar atares en cuaquier
lugar. El elemento esencia lo constituye la mesa de piedra o € a-
tar (veyaddimer.co) colocado bajo e arbol sagrado (Coomaraswa-
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my, p. 17.) La alianza arbol-altar denota un tipo cultural extremada-
mente antiguo asimilado a culto de los caitya. Este término desig-
naba a veces Unicamente €@ abol hierofanico, sin € dtar; en otras
ocasones € caitya era una congtruccion proxima aun arbol. El culto
de los caitya ha pasado a Tibet, en donde adquirié un caracter fu-
nerario muy pronunciado; muchos de estos caitya han sdo devados
para guardar las cenizas de las lamas (Tucci, Mc'od Rien e Ts'a Tsa,
p. 24).

-El culto de los yaksa era de estructura devocional, es decir que
{ormaba parte de la gran corriente popular de |la bhakti. Porque, como
lo observara Coomaraswany (obra citada, p. 27 y sig.). Visnt y
Siva no fueron los Unicos que cristalizaron a la bhakti popular are-
dedor de sus cultos respectivos, pues los demas movimientos reigio-
s0s, incluido € budismo, hicieron lo mismo. El budismo adopto €
motivo iconogréfico de “la Mujer y e Arbdl", de origen pre-ario,
cuyas raices se hunden profundamente en los cultos de la vegeta
cion. Ademés, los yaksa han sido considerados como los protectores
de los stupa y representantes en las mismas actitudes de devocion
hacia d Buda que los hombres. Este culto de los yaksa y de- las
yaksini fue igualmente asimilado por € jainismo: se los encuentra,
en efecto, representados como guardianes de los templos, efectiva
mente. Todo esto prueba € vigor de la reigiosidad aborigen: toda
forma religiosa elaborada por encima del estrato popular —budis-
mo, jainismo, brahmanismo— debié finalmente tomar en cuenta €
culto (puja) y la devocion midica (bhakti) que congtituian la es-
tructura misma de la experiencia religiosa de la India pre-aria.

Otro gemplo pondra mas ain en evidencia la solidaridad entre
la Gran Diosa (Durga), los cultos de fertilidad y € yoga popular.
Nos referimos a los pitha o lugares de peregringie en honor de la
Gran Diosa ( cualquiera sea su nombre: Devi Sakti, Durga, Kali, etc.}.
Los Tantra, los Purana, hablan de cuatro pitha, entre los que, como
era de esperar, figuraba Kamarupa. Al representar cada pitha la
presencia real de la Gran Diosa, € simbolismo cuaternario expresa
la victoria del culto de la Sakti en la India entera (pues los pitha
estan distribuidos en los cuatro puntos cardinales). Pero muy pron-
to se multiplica el niumero de los pitha'y comienzan a observarse al-
zunas variantes: son conocidas las listas de siete, ocho, cuarenta y
jos, cincuenta, y hasta ciento ocho pitha (relacionados con los ciento
scho nombres de la Diosa). Un mito, de origen Védico y brahménico,
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pero que s6lo en el Mahabharata ofrece detales en el sentido que nos
interesa (Mahabharata, XII, 282-283) explica la multiplicidad de los
pitha: Sati, |la eposa de Siva, muere o se suicida por haber sido mal-
tratada por su padre, Prajapati. Los Tantra y los Purana desarrolla-
ron el mito: Siva danza errante a través del mundo, llevando al hom-
bro e cadaver de su mujer. Para poner coto a su locura, los dioses
deciden dividir en trozos e caddver: existen dos variantes de esta
operacion: segiin la primera (Devibhaganate, V11, cap. 30; Kalika
Purana, cap. 18 etc.). Brahma, Visnl y Sani penetran en el cadaver
por medio del Yogay lo dividen en trozos pequefios; los lugares en
donde éstos caen se convierten en otros tantos pitha. En la segunda
variante, Visnl persigue a Siva y parte e cuerpo de Sati con sus fle-
chas (D. C. Sirkar, The Saktas pitha, p. 5y sig.).

El mito dd desmembramiento de la Diosa, aunque incorporado
tardiamente a los textos indios es extremadamente arcaico; bajo di-
vearsas formas, se encuentra en @ sudeste de Asia, en Oceania, en las
dos Américas, y sempre en relacion con & mito de auto-inmolacién
de la Divinidad con € objeto de crear especies vegetales comesti-
bles32 El smbolismo del desmembramiento se encuentra, en medio
de contextos diferentes, en las mitologias lunares y en e chamanismo.
En & caso de los pitha nos encontramos frente a un mito aborigen
de fertilidad que forma parte del tantrismo: pues no olvidemes que
los pitha condtituian lugares de peregrinacion usuales de los tantri-
cos y de los sakta. Ahora bien, y esto nos parece importante, los pitha,
considerados como miembros de la Gran Diosa, eran d mismo tiem-
po altares anicomicos, convertidos en lugares sagrados por € hecho
de que ascetas y yoguis habian meditado alli y habian obtenido al-
gunos siddhi: en otras palabras, los pitha eran andlogos, en cuestion
de santidad, a los samadh, en donde estaban enterrados los yoguis.
En consecuencia, podia ser pitha tanto € lugar en donde se encon-
traba algin miembro de la Diosa (principamente e yoni) como €
lugar en donde algun asceta habia obtenido su "perfeccion yogui"
(siddhapitha). Sarvanandatarangini menciona a Mehara (en € dis-
trito de Tippera) como a un pitha-sthala, porque Sarvananda con-
quisté alli sus siddhi tantricas (C. D. Sirkar, p. 3, n. 1). Tenemos
agui un gemplo luminoso de las multiples codescencias y sintesis

32 A. W. Macdonald, A propos de Praiapati (Journal Asiatique, 1952,

ps. 323-338); Mircea Eliade. La Terre-Mére et les hiérogamies cosmiques {Era-
nos-Jahrbuch, XXII, 1953 ps 57-95).
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ocasionadas y animadas por €l tantrismo yogui: un mito arcaico es
parte integrante tanto del yoga como de la devocion popular de la
Gran Diosa de la fecundidad: el lugar consagrado por la conquista
yogui de la liberacion torndse posteriormente sagrado porque se dijo
que contenia un miembro de la Gran Diosa; Durga, en su papel de
Sakti y de esposa de Siva, se convierte en la Diosa de los yoguis
y de los ascetas, quedando, para € resto de la poblacion, como la
Gran Diosa de la vegetacion y de la fecundidad.

LA HERENCIA DRAVIDIANA, MUNDA, PROTO-MUNDA

No insistiremos aqui sobre las influencias linglisticas y culturales
ejercidas por los pueblos dravidianos sobre los indo-arios. (Ver algu-
nas indicaciones en la Nota VIH, 8.) Sefidemos solamente que la
nota esencial del hinduismo, el culto devocional, puja, constituye un
aporte dravidico. FI término puja seria también de origen dravidico
(Gundert y Kittel lo vinculan con una raiz dravida, en lengua ta-
mula pusu, en cafiara puru, "untar, ungir, tefiir”). En cuanto a la
devocion mistica, la bhakti, es seguramente de estructura aborigen,
ya sea dravidica, ya pre-dravidica; de cualquier forma, la bhakti ha
desempefiado un papel importante en e hinduismo, purificandolo
de los excesos de la magia y de la escoladtica ritudista. La bhakti te-
nia por objetivo ya sea a Dios, ya a la Gran Diosa 0 a cuaquiera de
las innumerables gramavedata que la representaban. Las gramave-
data presentan un interés particular para nosotros, pues su culto in-
cluye eementos extremadamente arcaicos. Toda la vida religiosa de
Ja India meridional se concentra arededor de estas divinidades loca
les, manifestaciones de la Gran Diosa. Ahora bien, justamente es este
tipo de culto € que se impuso en € hinduismo popular: la India
encontré en la veneracion de las gramavedata su propia vocacion re-
ligiosa. Entre los nombres de la Gran Diosa, manifestada a través de
esas "divinidades de alded’, anotemos Ellamma, Mariyamma, Pidari,
Ambika (de una raiz dravida amma, “madre”). Sus iconos son a ve-
ces simples figuras de piedra del érgano generador femenino (yoni).
Pero la Gran Diosa dravidica no presenta los rasgos sangrientos y or-
giasticos de Kali-Durga. Subsisten alin huellas de un Gran Dios pri-
mitivo y andrégino (Kadaval),pero su papel en e culto tiene poca
importancia. Entre los nombres del Gran Dios dravidico anotemos
el de Yogi, probablemente introducido de resultas de la coalescencia
con Siva
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Los lugares de culto de las gramavedata se encuentran principal -
mente cerca de algun arbol. Integrado entre tantos otros elementos
de cultura arcaica, de los que nos ocuparemos a continuacion, este
detalle podria denotar un estrato antiguo, pre-agricola, de la religion
de la vegetacion. Efectivamente, observemos en los pueblos australo-
asidticos de los mares del Sur la costumbre de llamar a los paisesy a
las razas con nombres sacados del mundo vegetal. Ahora bien, Jean
Przyluski demostré que € término sanscrito udumbara, que a mismo
tiempo designa a Ficus glomerata y a una region de Penjab con sus
habitantes, atestigua la existencia de poblaciones australo-asiaticas
a norte de Penjab. Esto prueba que los pueblos pre-dravidicos, que
hablan lenguas munda, tuvieron marcada influencia sobre la cultura
y lardigion de los indo-arios. Volveremos a tratar este punto. Por €
momento, observemos la supervivencia, en @ culto de los gramade-
vata, de otros dementos de la rdigion arcaica, pre-dravidica. Pues
una de las imégenes favoritas de los gramadevata es la vasija, y ocu-
rre que la vasja encarna a la Diesa3 En d festival anud de la
Diosa, una vasija decorada es llevada en proceson drededor de la
adea (Oppert, Original inhabitants, p. 461 y Sg.; Whitehead, Villa-
ge Gods, p. 3B, ete.). En ocason de ceremonid expiatorio, toda la
poblacion se reline fuera de la addea y una vasija (karagam), que
representa a la Diosa enfurecida, es llevada solemnemente d centro
del pueblo, donde permanece tres dias, una vez transcurrido ese tiem-
po, la vasija es sacada fuera de la ddea y rota en pedazos (Oppert,
p 463).

Ahora bien, & smbolismo y la funcion cultural de la vasija fue-
ron asmilados por @ hinduismo. Ya ciertas ceremonias post-védicas
incluian la "danza de la vasjd', en la que tomaban parte las donce-
llas, y cuyo significado mégico de fertilidad es evidente (Cooma-
raswamy, Yaksas, ||, p. 46). Pero en este gemplo, @ simbolismo
sexua de la vasija es més importante que € smbolismo acudtico,
maritimo, que es més arcaico aln. Un parrafo de Srilalitasahasrana-
mastotram, citado por Oppert (p. 418), afirma que |la Diosa suprema
puede s venerada bajo cualquier forma, aun con la de una vasija
Segln una tradicion que se conservd en € Sur, € sabio Agastya

33 Whitehead, The Village Gods on South India, ps. 37 y sig., 55, 64, 98,
elcétera. La diosa-vasija se llama en tamula Kumbaital, en sanscrito Kumbhamata
y en caflara Garigadevara (Oppert, Original Inhabitants, p. 274 y sig.).
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nacio, con Vasista, en una vasija de agua de la union de Mitra y Va-
runa con € apsara Urvasi3* Agastya es llamado igualmente pitab-
dhi, “bebedor dedl Océano'. Otra leyenda dice que Brahma oficié un
sacrificio para explicar € sanscrito y € tamula, y que es merced a la
fuerza mégica desencadenada por ese sacrificio que Agastya nacié
en unavasja; € sabio se casd posteriormente con la hija del Océano
(Oppert, ps. 67-68, nota 61). Adstimos aqui a fendmeno bien cono-
cido de interpretacion en lengua brahménica de los mitos y religio-
nes extranjeros a la esfera indo-europea.

Pero sucede que € smbolismo acuético resiste a todas las reinter-
pretaciones mitologicas y escoladicas y termina por imponerse hasta
en los textos sagrados. La Devyupanishad comenta que a preguntar
los dioses ala Gran Diosa (Devi) quién era elay donde vivia, reci-
bieron eda repuestar "H lugar de mi nacimiento esta en d Agua,
en d seno del Mar: e que lo conoce, obtiene la inorada de Devi"
(mama yonir apsvnatah samudre ya evam veda sa devipadamapno-
ti). La Diosa es principio y origen de los dioses dd Universo. "Soy
yo quien, a comienzo, creé d padre de ete mundo" (aham suve
pitaram asya mudhan; texto en Oppert, ps. 425-426). En otras paa
bras, la fuerza sagrada encarnada por la Diosa reside en las Aguas:
e Océano es concebido por € gran depdsito de todo lo sagrado, de
donde los dioses, los santos y los héroes toman sus poderes y sus
prestigios. Esta concepcion rdigiosa caracteriza a las civilizaciones
maritimas dd Sudeste. Jean Przyluski ha andizado cierto nimero
de mitos y de leyendas australo-asiaticas que presentaban sin excep-
cion eta particularidad: & héroe debe su condicion pregtigiosa de
Rey o de Santo a hecho de haber nacido de un animal acuético.
En Annam, € primer rey mitico llevaba & nombre de long quan, "d
Rey dragdn”. En Indonesia, los reyes de San-fo-ts'i eran Ilamados
long tsin, "espiritu, esperaria de nagd'. Los reyes de Chota-Nagpur
descendian también dlos de un naga llamado Pundarika: éte ==
decia, tenia diento fé&ido. Ahora bien, este detdle nos recuerda a
la "princesa de olor a pescado” que, en los mitos y leyendas indone-
das e unia a un brahmén y fundaba una dinastia. La “princesa de
olor a pescado” era uma nagf, un espiritu acudico femenino: smbo-
lizaba tanto la sacrdidad primordid concentrada en € Océano como

84 De ahi su nombre de Kumbhasambhava (macido en Kumbhamata, la
Diosa vasija) Kumbhayoni y Ghatodbhava (Oppert, p. 24, nota 25).
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las primeras formas culturales aborigenes. Su union con los represen-
tantes de un principio espiritua contrario significaba la fundacion
de una nueva civilizacion, d comienzo de una nueva historia. Segin
unaleyenda palaung, la nagi Thusandi amo a principe Thuriya, hijo
del Sol; de su union nacieron tres hijos. uno se convirtio en Empe-
rador de la China, otro en Rey de los palaung y € tercero en Rey
de Fagan. Segin Sedjarat Malayou, € rey Suran bg0 en una caga
de vidrio a fondo del Océano, y acogido gentilmente por sus habi-
tantes, casise con la hija dd rey: del matrimonio nacieron tres hijos
y € primero se convirtié en rey de Palembang (Jean Przyluski, La
Princesse 4Todeur de poisson, passim).

Nunca insstiremos bastante sobre e smbolismo de la "unién de
los contrarios': lanagi (lo amorfo, lo virtua, |a oscuridad) y & Sol,
etcétera. Un etudio més profundo de este smbolismo nos algaria
demasiado de nuestro tema (Traité d Histoire des Religions, ps. 134
y 357). Recordemos ssimplemente la enorme importancia de los naga
y de las serpientes en las mitologias y cultos aborigenes que forman
parte del hinduismo: ta como la nagi acuética, € naga smboaliza la
obscuridad, |0 pre-formal, la primitiva fuerza sagrada, concentrada
esta vez no ya en € fondo de Océano, Sno en d seno de la tierra
Las naga, las serpientes, representan en la India a los genios dd 1u-
gar, a lasacrdidad aborigen (ver Nota VM1, 9). Ahora bien, los naga
s hallan sempre vinculados con la magia, € yoga, |as ciencias secre-
tras, y € folklore que se desarrollé arededor de Nagarjuna Nnos mues-
tra en qué medida permanecia en pie la creencia de que las serpien-
tes consarvan y transmiten, mediante iniciaciones migeriosas, una
"doctrina escondida”, atemporal.

Los dementos de smbolismo y de cultura maritimos registrados
entre los dravidianos y los pueblos munda se deben a las inmigra-
ciones micro-polinesias, que comenzaron ya en la prehitoria, conti-
nuando hasta los tiempos higtéricos. James Hornell puso en eviden-
cia una poderosa influencia polinesia sobre los pueblos pre-dravidi-
cos de la coda meridional de la India H. C. Dasgupta observo asom-
brosas andogias entre ciertos juegos de la India y de Sumatra. Los
pueblos de lengua munda (o kelaria) pertenecientes d grupo lin-
gliiico australo-asidtico, gportaron importantes contribuciones a la
cultura hindl. Ya en d Rig-Veda se ha podido demostrar la existen-
cia de un mito australo-asitico: Indra lanza con su arco una flecha
gue araviesa una montafia y mata al jabai que, del otro lado de la
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montafia, guarda € tesoro: un plato de arroz. Los términos de arco
(drumbhuti), de flecha (bunda), e plato de arroz (odand), el nom-
bre del jabai (Emusd), son de origen munda (F. B. J. Kuiper; se
gun e mismo autor, € cuarenta por ciento del vocabulario de los dia-
lectos indoar yens del Norte han sido tomados del munda, ya sea
directamente, ya através de snscrito y e prakrit). Los nombres del
betel (tambula), de la nuez de betd (guvaka),del coco (narikela),
de la banana (kadala)y de otros més aln, son australo-asiaticos. La
numeracion vigesmal, propia de Bengday de ciertas regiones del
norte de la India, es de origen australo-asiatico. El cultivo de
arroz en ribazos, en colinas y en los campos representa igual mente
un aporte australo-asidico. El término linga, tan importante en €
hinduismo, relacionado con € término langula (en sancrito “arado”),
deriva de una raiz australo-asiética, lak, que designa al mismo tiem-
po a érgano generador masculino y a lapaa (Ver Nota VIlI, 10.)

Hemos repasado estas nociones para demostrar hasta qué punto
las raices del hinduismo se hunden profundamente en d tiempo.
Simbolos, cultos, eementos de civilizacidn, terminologias australo-
asidticas, pre-dravidicana y dravidica nutrieron vigorosamente, en-
riquecieron y modificaron tanto a la sodiedad indigena como a su
culturay su espiritualidad. Es € terreno indio € que aport6 la con-
tribucion més importante para la sintesis fina del hinduismo. La In-
dia s revela, principdmente en & plano rdigioso, como consarvado-
ra por excelencia no se ha perdido cas nada de su patrimonio in-
mortal. Comprendemos mejor este hecho d examinar la relacion
entre las civilizaciones proto-histéricas del Indus y € hinduismo con-
temporaneo.

HARAPPA, MOHENJO-DARO

Las excavaciones comenzadas, hace treinta afios, en € Penjab por
Sir John Marshall y sus colaboradores, continuadas por E. Mackay,
Vatts y Wheeler, revelaron una civilizacion cuyo gpogeo puede set
situado entre los afios 2500-2000 antes de la era cristiana (ver Nota
VIII, 11). Son principamente las dos ciudades-fortalezas, Mohenjo-
Daro sobre @ Indus y Harappa sobre un afluente del Indus, Ravi,
las que revelaron lo esenciad de edta civilizacion proto-histérica. Lo
gue en un principio llama la atencién es su uniformidad y su estan-
camiento: NingUn cambio, ninguna innovacion han podido ser obser-
vados en d milenio de historia de la civilizacion harappiana. Las dos
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ciudades-fortaleza eran probablemente las capitales dd "Imperio’. La
uniformidad y continuidad culturdes no pueden explicarse méas que
suponiendo un régimen basado en una especie de autoridad rdigiosa
La variedad de tipos antropolégicos muestra ya una sintess énica
bastante avanzada: los proto-australoides parecen representar a los
elementos més numerosos y mas "primitives’, los aborigenes, € tipo
“mediterrdneo” es probablemente de origen occidentd y puede s
consderado como € portador de la civilizacion agricola (efectiva-
mente, s 1 encuentra en é mundo occidental sempre asociado a la
agricultura; Piggott, Prehistoric India, p. 145); finalmente, otros dos
tipos antropol dgicos fueron identificados: € mongoloide y € alpino.3®

El plano de la ciudad de Mohenjo-Daro muestra la importancia
de una Gran Pistina (Great Bath), 10 que trae a la memoria a las
"piscinas’ de los templos hindles actudes. La escritura pictogréfica,
encontrada en una gran cantidad de sdlos no ha sdo descifrada:
ha dado lugar, hasta é momento, a ciertas hipdtesis caprichosas, d
arte, como toda la cultura harappiana es conservador y ya "indio": se
presiente d edilo atistico més reciente (Piggott, p. 187).

Pero lo que nos interesa principalmente es la rdigion: segin Sir
John Marshall, es tan especificamente india que gpenas se diferencia
del hinduismo (obra citada, vol. 1, p. VII). Encontramos aqui €
culto de la Gran Diosa, asi como € de un dios que podria ser consi-
derado como un prototipo de Siva, juntamente con la zoolatria (id.
p. 67), d falismo (p. 58) € culto de los &boles (obra citada plan-
cha XIl, fig. 18) y de las aguas (id. p. 75), vae decir todos los ee-
mentos que entrardn a formar parte posteriormente, en la gran sin-
tesis hinduista. El culto de la Diosa-Madre se encuentra ali muy
difundido; se encontraron numerosas figurillas, algunas de las cua-
les representan diosas cas desnudas.3® Los Ultimos tipos se asemejan
a Kali-Durga, cuyo moddo fueron, probablemente. Ningun pueblo
ario eevo a una divinidad femenina d lugar supremo que étta te-
nia en la dvilizacidon de Mohenjo-Daro y que posee hoy Kali, en €
hinduismo.

Pero & hecho mas importante para nuestro estudio es € descu-

88 \/er |a descripcién en Sir John Marshall, Mohenjo-Daro, vol. 11, ps 599
648, idem, val. 1, p. 42, la tentativa prematura de vincular e0s cuatro tipos é-
nicos con las familias linglisticas munda y drawida,

86 Uno de los nombres de la Gran Diosa del hinduismo €s Apamna, "la que
esta sn su ropgje de hojas’, vae decir, "que esa deshudd'.
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brimiento en Mohenjo-Daro, de un tipo iconogréfico que puede ser
considerado como la primera representacién plastica de un yogui.
El mismo Gran Dios, en quien se identificara € prototipo de Siva,
se encuentra ali representado en la postura especificamente yogui
(pl. XII, fig. 17). Sir John Marshall lo describe en estos términos
(vol, 1, p. 52): "d Dios, que posee tres caras, esta sentado en un
trono indio en la actitud caracteristica del yoga, sentado sobre sus
piernas cruzadas, talon contra talén y con los dedos hacia abgjo
(...). Sobre su pecho se ve un pectord triangular o tal vez una
serie de collares (...) El falo et al descubierto (urdhvamedhra)
pero lo que parece un falo podria ser, en redidad, sdlo € extremo
del cinturén. Un par de cuernos coronan su cabeza. A ambos lados
del dios se encuentran cuatro animales, un elefante y un tigre a su
derecha, un rinoceronte y un bufalo a su izquierda. Detras del trono
hay dos ciervos...”. Uno de los Ultimos en pronunciarse sobre esta
cuestion, Stuart Piggott, escribe a su vez: "No hay duda de que te-
nemos agui € prototipo del gran dios Siva en su funcién de Sefior
de los animales salvgies y Principe de los yoguis. Tal vez haya sdo
imaginado con cuatro caras y mira, con sus cuatro animales, en las
cuatro direcciones de la tierra. Esto traeria a la memoria a elefante
smbdlico, € ledén, € cabdlo y € toro de las columnas maurya del
tercer sglo antes de nuestra era, en Sarnath. Los ciervos dd trono
dd dios condituyen otro lazo significativo con la reigion posterior
y con Sarnath; pues, colocados en forma similar, son los comparieros
obligados dd Budha en las representaciones dd Sermén del Parque
de los Ciervas' (Prehistoric India, p. 202).

En los sdlos, igualmente, se han encontrado otras divinidades
representadas en la actitud asana. Finamente, se hall6 una estatua
(val. 111, pl. XCVIII) que muy probablemente es la de un yogui.
Sir John Marshall la describe de la siguiente manera: "Representa
aparentemente a un hombre en la postura de un yogui, y por e es
que los parpados estan cas cerrados y que la mirada se dirige ha
cdia la punta de la nariz (...) Se trata probablemente de la estatua
de un sacerdote 0 més bien de la de un sacerdote-rey, ya que no
est4 adornada con los cuernos que serian de esperar 9 se tratara
de la representacion de la divinidad misma. El hecho de que posee
caracter religioso o cas religioso esta sugerido por € dibujo caracte-
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ristico, en forma de trébol, de su ropa, motivo reservado para los
objetos de carécter rdigioso, en Sumer” (vol. 1, p. 44, 54).37

Estos hechos no pueden degjar de tomarse en cuenta y su acance
es enorme. Entre la civilizacién protohistérica del Indo y € hin-
duismo moderno no hay solucion de continuidad: |a Gran Diosay €
Dios genésico (“Siva™), @ culto de la vegetacion (el &bol pipal, tan
tipico del hinduismo) y e falismo, € hombre-santo en actitud de
asana practicando tal vez la ekagrata se encuentran, tanto en una
como en otra civilizacion, en un primer plano. "Los vinculos entre la
religion harappiana y e hinduismo contemporaneo presentan gran
interés, evidentemente, por € hecho de que aportan ciertas expli-
caciones a esas multiples facetas que no pueden derivar de las tra-
diciones arias traidas a la India con € derrumbe de la civilizacion
de Harappa 0 después de éste. Las vigjas creencias dificilmente mue-
ren: hasta es posble que la antigua sociedad histérica india eté
més en deuda con Harappa que con los invasores que hablaban séns-
crito" (Piggott, obra citada, p. 203).

Por otra parte, muchos elementos culturales propios de Harappa
y de Mohenjo-Daro se encuentran hoy en la India; asi, por ejemplo,
el carro de dos ruedas es € mismo que se usa actualmente en €
Sindh, las barcas son semejantes a las que hoy surcan € Indo, la
técnica de la afareria parece ser idéntica a la que hoy puede obser-
varse en las ddeas dd Sindh, y lo mismo puede decirse de la arqui-
tectura, l0s adornos nasales, la manera de gplicar € kohl, € peine
de marfil, etc. (Gordon Childe, New light on the most ancient Eag,
London 1935, p. 210, 222, etc.). El uso dd turbante, desconocido en
los textos védicos, registrado posteriormente en los Brahmana era
popular en Harappa (Piggott, p. 269). Se puede disentir en lo refe-
rente a los detalles, pero es cas imposble dudar del caracter hindd
de la civilizacién de Mohenjo-Daro, cualesguiera que seen sus ori-
genes, por otro lado. Es posble que los autores de esta civilizacion
hayan tomado ciertas formas religiosas de la poblacion aborigen
(Mackay, obracitada, p. 99). Hemos visto |la importancia del elemen-
to proto-australoide, € que probablemente condituia € estrato in-
ferior de la sociedad. Este elemento perdura hoy en las tribus autoc-

37 Ernest Mackay, La civilisation de lindus (trad. francesa, Paris, 1936),
p. 68, es més circunspecto: "Pero es posible que no sea asi, pues un tipo de ojos
muy parecidos fue observado en antiquisimas figuras de arcilla provenientes de
Kish y de Our”,
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tonas del Sud de la India (Gordon Childe, p. 208). Sin duda, entro
en la sintess harappiana como més tarde entrara en las sintes's hin-
duistas.

Hacia @ afio 2000 a. J. C., la dvilizacién dd Indo eteba a la
defensiva: poco tiempo después, una parte de Harappa era incen-
diada por invasores procedentes del Noroeste. Esos "béarbaros' no
eran aun losindo-europeos, pero su invasion estuvo sin dudaligada a
movimiento general del Oeste, en € que estaban implicados los indo-
europeos (Piggott, p. 255). Algunos siglos més tarde, é3os ponian
fin, brutaimente, a todo Jo que subsistia alin de la civilizaciér del
Indo. Hasta hace poco tiempo, aln se creia que a invadir la India,
los indo-arios habian encontrado solamente tribus aborigenes que
culturalmente, estaban aln en estado etnogréfico: se trataba de los
dasyus, cuyos “fuertes” que Indra, del Rig Veda, aacaba y des
truia no eran mas que modestas trincheras, segln se decia Pero
Whee.2r ha demostrado que € himno célebre dd Rig Veda (I, 53)
gue exata a Indra en ocason de conquistar los “fuertes” de |0s dasyus,
se refiere a las defensas dlidas de la ciudadela de Harappa 0 Mo-
henjo-Daro (Piggott, p. 263). De donde podemos llegar a la conclu-
s6n de que los indoarios durante su descenso hacia la Indid centrd,
encontraron no solo tribus aborigenes, sno también los Ultimos so-
brevivientes de la cvilizacion dd Indo, a quienes propinaron € tiro
de gracia En € plano cultural, |os harappianos eran netamente su-
periores a los indo-europeos. su civilizacion urbana e industrid no
tenia punto de comparacion con la “barbarie” de los indo-europeos.
Pero los harappianos no sentian vocacion de combate (hasta pode-
MOS suponer que poseian una especie de teocracia mercantil e indus-
trial}; al estar ma preparados para este ataque de un pueblo joven
y agresivo, fueron vencidos y destruidos.

Sin embargo, la destruccion de la cultura del Indo no pudo ser
definitiva. El derrumbamiento de una civilizacion urbana no equi-
vale ala puray smple extincion de la cultura, Sno simplemente a
su regresion hacia formas rurales, larvarias,, “populares”. (Este s un
fendbmeno ampliamente verificado en Europa, durante y después de
las grandes invasiones barbaras). Pero muy pronto, |a “arianizacién”
dd Penjab atrgjo d movimiento de la gran sintesis que un dia se
convertiria en € hinduismo. La considerable cantidad de elementos
"harappianos’ registrados en @ hinduismo puede explicarse sola
mente por un contacto, establecido en los primeros tiempos, entre los
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conquistadores indo-europeos y los representantes de la cultura de
Indo. Estos representantes no eran necesariamente los fundadores
de la civilizacion dd Indo ni sus descendientes directos podian ser
los tributarios, por irradiacion, de ciertas formas culturales harappia-
nas, que fueran consarvadas en regiones degjadas, respetadas por las
primeras maress de |a arianizacién, Esto explicaria d hecho sguien-
te, aparentemente extraiio: € culto de la Gran Diosay de Sva, €
falismo y |a dendrolatria, € ascetismo y @ yoga, €c., aparecen por
primera vez en la India como expresion rdigiosa de una eevada d-
vilizacion urbana, la dd Indo; en tanto que, Sh embarg , la mayoria
de exns dementos religiosos son caracteriticos de las culturas “po-
pulares', en la India medievd y moderna. Lo cierto es que exidio,
ya desde la época harappiana, una sintess entre € espiritualismo
de los aborigenes australoides y la de los "maesros’, los fundadores
de la divilizacién urbana. Pero debemos pensar que no silo esa sin-
tess fue conservada sino que también lo fue € aporte cientifico y
cas exdusvo de los "maedtros’ (aporte relativo a sus concepciones
teocriticas, principalmente); no podria explicarse de otro modo la
importancia consgiderable que asumen los brahmanes después de la
época védica. Muy probablemente, todas esas concepciones religio-
S35 harappianas —que contrastan hondamente con las de los indo-
europeos— fueron conservadas, con las regresiones inevitables, en las
capas "populares’, d margen de la sociedad y de la civilizacion de
los nuevos maestros de idioma ario: de ali surgieron, en sucesivas
crecientes durante las sintesis posteriores que llevaron a la formacién
del hinduismo.



CONCLUSIONES

Al término de esta obra, se imponen varias observaciones de in-
dole generd. No se trata de resumir & conjunto de lo expuesto por
nosotros, ni de encarar € resumen de cada uno de los capitulos. Lo
importante es llevar a primer plano agunos hechos, comenzando
por éte: e Yoga constituye una dimension especifica del espiritu in-
dio ata punto que en cudquier lugar donde hayan llegado la reli-
gion y la cultura indias, encontramos igudmente una forma més o
menos pura dd Yoga (ver Nota 1X, 1). En laIndia, d Yoga ha 9do
integrado y valorizado por todos los movimientos religiosos, tanto
hinduistas como "heréticos’. Los diferentes Yoga cristianos 0 Sn-
cretistas de la India moderna congtituyen otra prueba mas de que la
experiencia religiosa india exige como una necesidad los métodos
yoguis de "meditacion” y de "concentracion”. Pues € Yoga ha ter-
minado, como hemos vido, por absorber e integrar toda clase de
técnicas epiritudes y midicas, desde las mas dementaes hagta las
mas complejas. El nombre genérixo de yoguis desgna tanto a los
santos y a los migticos como alos magos, los orgidgticos y a los vul-
gares faquires y brujos. Cada uno de edos tipos de conducta magico-
religiosa corresponde ademés a una forma determinada de Yoga

Para llegar a'ser |0 que es, desde hace muchos dglos, vale decir
un corpus pan-indio de técnicas epiritudes, era necesxrio que €
Yoga respondiera plenamente a las necesdades mas hondas del a-
ma india Ya hemos vigo en qué forma respondié a esta necesidad:
sefidando una reaccion en contra de las teorizaciones metafisicas y
los excesos de un ritualismo fodlizado; representaba la misma ten-
dencia hacia lo concreto, hacia la experiencia persona, que se en-
cuentra en la devocion popular expresada en la puja 'y en la bhakti.
Siempre se encuentra una forma de Yoga cuando se trata de expe-
rimentar 10 sagrado o de acanzar €l perfecto dominio sobre si mismo,
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que constituye e primer paso hacia € dominio mégico del mundo.
Esun hecho bastante significativo € que las més nobles experiencias
misticas, |0 mismo que los deseos magicos de mayor audacia se reali-
zan mediante latécnica yogui, 0, més exactamente, que € Yoga pue-
de adaptarse indiferentemente a uno u otro sendero. Varias hipétesis
podrian dar razén de élo. La primera invocaria las dos tradiciones
espirituaes que, tras multiples tensiones, y a final de una larga ta-
rea de sintesis, terminaron por constituir el hinduismo: la tradicién
religiosa de los indo-europeos de idioma ario y la tradicion de los
aborigenes (bastante compleja, como vimos e incluyendo elementos
dravidicos, munda, protomunda y harappianos). Los indoeuropeos
gportaban una sociedad de estructura patriarcal, una economia pas-
tora y € culto de los dioses ddl Cido y de la atmdsfera, en una pa-
labra, la "reigion del Padre'. Los aborigenes pre-arios conocian ya
la agricultura y € urbanismo (la civilizacion del Indo) y, en térmi-
nos generdes paticipaban de la “religién de la Madre™. El hinduis-
mo, tal cua se presenta desde & ocaso de la Edad Media, representa
la dintess de esas dos tradiciones, pero con predominio acentuado
de los factores aborigenes. @ gporte de los indoeuropeos termind
sendo asiatizado radicamente. El hinduismo dgnifica la victoria
rdigiosa dd terrufio.

Aunque la concepcion méagica ded mundo sea més profunda en-
tre los indoeuropeos, vacilaremos en imputarles la tendencia méagi-
ca atestiguada en € complegjo Yogay en dar a los aborigenes € mé-
rito exclusvo de la tendencia mistica. Nos parece mas seguro € asig-
nar e aporte indoeuropeo la importancia condgderable dd ritudis
mo Y las teorizaciones a que dio lugar, y reservar para los aborigenes
la tendencia hacia lo concreto en la experiencia religiosa, la neces-
dad de una devocién mistica con respecto a las divinidades perso-
nales y locdes (istadevata, gramadevata). En la medida en que re-
presenta una reaccion en contra del ritualismo y las teorizaciones es-
colasticas, € Yoga participa de la tradicion aborigen y se opone a
patrimonio religioso indoeuropeo. Hemos tenido oportunidad de des-
tacar la resstencia de los medios ortodoxos, vale decir tributarios de
la tradicion indoeuropes, a las diversas formas dd Yoga Recordemos
que la ausencia de complgo yoga en los otros grupos indoeuropeos
confirma que edta técnica es una creacion del sudo asiitico, de la
tierra india S tenemos suficientes razones como para vincular €
origen de la ascesis yogui a la religion protohistérica del Indo, po-
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demos sacar en conclusién que es ésa una forma arcaica de expe-
riencia mistica, desaparecida en otros lugares. Efectivamente, repe-
timos, e Yoga no puede ser incluido entre las innumerables varie-
dades de la mistica primitiva cominmente designadas con €l nombre
de chamanismo; € Y oga no es unatécnica del éxtasis: por € contra-
rio, se esfuerza por realizar la concentracion absoluta para llegar d
endass. En la historia universal de la mistica, € Yoga clédsico ocupa
un lugar propio, dificil de situar, por otra parte. Representa a un
"fédl viviente', modalidad del espiritualismo arcaico que en nin-
gun otro lugar sobrevivié. (Recordemaos que € concepto de "fésiles
vivientes' fue usado con provecho en varias ramas de la biologia,
como la espeleologia. Las troglobias que hoy en dia pueblan las
cavernas pertenecen a una fauna hace tiempo extinguida. "Son ver-
daderos fosiles vivientes, escribe e Profesor Racovitza, y representan
a menudo etapas muy antiguas de la historia de la vida: terciarias
y aln secundarias'. Las grutas consarvan adl una fauna arcaica, muy
importante s se desea comprender € punto de los grupos zoomér-
ficos primitivos que no son fosilizables. Es en este sentido que se
puede hablar de ciertas modalidades arcaicas del espiritualismo que
e mantuvieron hasta ahora como "fédles vivientes'; son tanto mas
interesantes para la higoria dd espiritu humano cuando no dejan
hudlas "documentaes', no son, diriamos, “fosilizables™).

El arcaismo dd Yoga encuentra otra confirmacién en su estruc-
tura iniciatica. Hemos llamado la atencién sobre e simbolismo yogui
de la muerte y del re-nacimiento; muerte para la condicion humana
profana, re-nacimiento hacia una modalidad trascendente (p. 23). El
yogui trata de "invertir" totalmente € comportamiento normal: se
impone a si mismo una inmovilidad petrificada del cuerpo (asana),
e ritmo espaciado y la detencién de la respiracion (pranayama),la
fijacion del flujo psicomental (ekagrata),la inmovilidad del pensa
miento, la "detencion” y alin la "represon” dd semen. En todos los
niveles de la experiencia humana, hace lo contrario de lo que la vida
le exige. Ahora bien, e ssmbolismo de lo "contrario” indica a mismo
tiempo la condicion past-mortem y la condicion divina: se sabe que
la derecha, en latierra, corresponde a la izquierda en € mas ala, un
jarrén roto en este mundo equivale a un vaso intacto en € mundo
de ultratumbay de los dioses, etc. La "inversén" del comportamien-
to normal sitliaal yogui fuera de lavida. Pero no se detiene en mitad
dd camino: la muerte es seguida de un re-nacimiento inicidtico, El
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yogui se hace un "cuerpo nuevo" o mismo que € nedfito de las o
ciedades arcaicas ohtiene un cuerpo nuevo mediante la iniciacion.

A primera vista, € rechazo de la Vida impuesto por €l Yoga po-
dria parecer aterrorizador, pues comporta mas de un simbolismo
funerario: experiencias que son otras tantas anticipaciones de la
muerte. El proceso arduo y complicado de desprendimiento y de €i-
minacion final de todos los contenidos pertenecientes a los niveles
psicofisiolégicos de la experiencia humana ¢no trae a la memoria €
proceso de la muerte? Para la India, en efecto, la muerte se traduce
por una separacion brutal del Espiritu que se algja de todas las ex-
periencias psicofisolégicas. Y observando atentamente, e misterio
de la liberacion, la regresion de los elementos (tattva) hacia laprakrti
significa igualmente una anticipacion de la muerte. Lo hemos dicho
mas arriba (p. 261): ciertos gercicios yogui-tantricos N0 Son méas que
una “visualizacién anticipada’ de la descomposicion y regresion de
los elementos en d circuito de la naturaleza, fendmeno normalmente
desencadenado por la muerte. Més de una experiencia de ultratumba
descrita en € Bardo Thodol, € Libro tibetano de la Muerte, corres-
ponde en forma extrafia a los gercicios de meditacion yogui-tan-
tricos.

Sabemos ahora que esta Muerte anticipada es una Muerte ini-
ciatica, vale decir que estd seguida, necesariamente, por un re-naci-
miento. ES con miras a ese re-nacimiento a otro modo de ser que d
yogui sacrifica todo 1o que, en € plano de la exisencia profana, pa
rece importarle. Sacrificio "de su vidad', pero también de su "persona
lidad". En la perspectiva de una exigencia profana, este sacrificio
se torna incomprensible. Pero ya conocemos la respuesta de la filo-
sofia india: la perspectiva de la existencia profana es falsa. Esto se
debe auna doble razén: la vida despojada de lo sagrado es sufrimien-
to e ilusén y, por otra parte, ningln problema fina podria ser resud-
to en la perspectiva de esta vida. Recordemos la respuesta dada por
e Samkhya-Yoga a los problemas rdlativos a la causa y a comienzo
de la pseudo-esclavitud del Espiritu en € circuito de la materia y
de la vida: son problemas insolubles en la condicion humana actual:
en otras palabras, son "miderios' para toda inteligencia gue no ha
sdo liberada (diriamos para toda inteligencia caida). Si se quiere lle-
gar a comprender estos "mideios’, es necesario devarse a otro modo
de sery, parallegar ad, hacefalta"morir" aestaviday "sacrificar” la
persondidad surgida de la tempordidad y creada por la historia
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(la personalidad es ante todo la memoria de nuestra propia historia).
El ideal de Yoga, € estado dejivanmukte, consiste en vivir en un
"presente eterno”, fuera del Tiempo. El "Liberado en vida' no goza
ya de una conciencia persona, o sea dimentada nor su propia histo-
ria, Sno de una conciencia-testigo, lucidez y espontaneidad puras.
No trataremos de describir ese estado paraddjico: obtenido mediante
la"muerte" ala condicién humana, no podemos reducirlo hasta nues-
tra categoria. Sin embargo, destaguemos un hecho, de interés mas
bien histérico: El Y ogareanuday contindia e smbolismo inmemorial
de la iniciacion; en otras pdabras, se integra a una tradicion univer-
sd de la historia rdligiosa de la humanidad: la que consiste en anti-
cipar la muerte para asegurarse € re-nacimiento en una vida santi-
ficada, vale decir, hecho real mediante la incorporacion de lo sagrado.
Pero en exe plano tradicional, la India ha llegado muy Igos. El re-
nacimiento iniciatico, para € Yoga, se traduce en la obtencion de
la inmortalidad o de la libertad absoluta. Es en la estructura misma
de ede estado paraddjico, que se Stla méas dla de la exisencia
profana, donde debemos buscar la explicacion de la coexigtencia de
la "magid’ y de la "midicd’ en € Yoga todo depende de sentido
gue se otorgue a la ibertad.



NOTAS
Nota |, 1. Textos y bibliografias Samkhya

a palabra samkhya ha sdo interpretada de diferentes maneras. Garbe
(Die Samkhya Philosophie, eine Darstellung des indischen Rationalismus, Leip-
zig, 184, p. 131-134) la hace derivar del termmo samkhya ("ndmera”, "can
tidad") y cree que significa "enumeracion”, busqueda "andigs' (Untersuchung,
Priifug, Unterscheidung, Erwigung). Oldenberg (Dle Lehre der Upanishaden
und die Anfinge des Buddhismus, Géttingen, 1915, p. 31, n. 129) piensa més
bien en & sentido de "acto de examinar”, "cdculo", "ceno efectuado mediante
la enumeracién de los elementos constitutivos”. Jacobi (Géttingische Gelehrte
Anzeigen, 1919, p. 28) cree que "samkhya' sgnifica la determinacion de un
concepto por la enumeracion de su contenido; anteriormente (Gétt. Gel. An,,
1895, p. 209, Der Ursprungdes Buddhismus aus dem Senkhyo-Yoga, Nact rlchten
der konigl. Gessellschaftder Wissenschaftenzu Gottingen, 18%6, p. 43-58, eq.
p. 47-53) Jacobi habia opinado que esta palabra se refiere a la investigacion
de las categorias de la existencia Es posible que todas estas acepciones hayan
sdo conocidas-y aceptadas en la India antigua Sin embargo, € sentido de “dis-
criminacion" y de “discernimiento”, nos parece e més probable, pues € objeto
principa de eda filosofia es disociar € ama con la praketi (ver también A. B.
Keith, The Religion and Philosophy of the Veda and Upanishads, Cambridge,
1925,Harvard Oriental Series, vol. Il, p. 535-551).

El tratado mas antiguo es € Samkhya Karika de Isvarakrsna (la mejor edi-
cion esla de S. S. Suryaparayana Sastri. The Samkhya Karika of Isvara Krsna,
with an Introducticn, traslations. notes, Universidad de Madras, 1930 Se en
cuentran también numerosas traducciones; Colebrooke London, 1837, Davies,
London, 1831, Garbe, Leipzig, 1891; Sinha, Allahabad, 1915, E. A. Welden,
I Metri delle Samkhya-Karikas, Studi italiani di Filologia Indo-Iranica, vol. VIH,
fasc. 3, Firenze, 1912). La fecha de ede texto no esta alin establecida exacta
m nte. De tedos modos, no puede s pogerior d dglo v, pues d monje budisa
Paramartha tradujo a chino € Samkhya Karika en €l siglo vt (Takakusa, Sam-
khya Karika etudiée a la lumiére de la version chinoise, Bulletin de I'Ecole
Frangaise de UExtréme Orient, vol. 1V, 1904, p. 1-65; 978-1084). Radhakrishman
(Iridian Pilosophy, vol. Il, London, 1927, p. 254-55) cree que la Samkhya Ka-
rika fue compuesta hacia € afio 200 después de Cristo, mientras que Belvalkar
(Matharaortti, p. 168, Annals of the Bhandarkar Institute, vol. V. p. 133168
Poona, 1924) = inclina hacia la idea de que la fecha de su redaccion debe
fijarse en € 1 0 ;t Sglo de nuestra era.
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Cualquiera que sa la techa exacta de la Samkhya Karika. lo cierto es que
Isvarakrisna no es @ primer "autor" samkhya: !a Karika 60 nos recuerda que el
sabio Kapila, fundador mistico del sistema, comunicé su doctrina a Asuri. y
gue a su vez, éste la transmitié a Pancasikha; el cual la legb a Isvarakrsna. Con
res?ecto a Kapila, ver Garbe, Die Samkhya Phiiosophte, p. 25-29; Jacobi, Gott.
Gel Anzeiger. 1919, p. 26; Radhakrishan, obra citada, p. 254; V. V. Sovani, A
critical Study of the Sankhyu System on the lines of Sankhya-Karika, Sankhya-
Sutra and their commentaries (Allahabad University Studies, vol. VII, 1931,
p 387-432), p. 391-392; G. Kaviraj introduccion de Jayamangala (Calcuta, 1926),
p. 2 (Kapila considerado como siddha en la literatura alquimica).

Algunos fragmentos de Pancasikha han llegado hasta nosotros. Semkhya-Su-

tra. |, 127, VI, 68, etc. Sobre ede autor, ver: Garbe, Pancasikha Fragmente
(Festgruss and Rudolph v. Roth, p. 77-80); Keith, The Samkhya System, ed. I,
Calcuta, 1924, p. 48; Jacobi, Sind nach demm Samkhya-Lehrer Pancasikha die
Purusas von Atomgrosse?, Bulletin of the Oriental Sudies of London, vol. VI,
191, p. 385388, Hopkins. The Great Epic of India, ed. II, New-Haven, 1920,
. 142-152. La tradicion china (Takakusu, Bulletin de FEcole Francaise de
"Extreme Orient, vol. |V, p. 25) atribuye a Pancaskha € tratado Sastitantra,
que lIsvarakrsna dice haber resumido. Sobre @ Sastitantra, ver F. O. Scahrader,
Das Sadtitantra (Zeitschrift der deutschen morgenlindischen Gesellschaft. vol.
68, p. 101-110); M. Hiriyanna, Sastri-tantra and Varsaganya (Journal of Orien-
tal Research, vol. Ill, p. 107-112); Keith, Samkhya Philosophy, p. 69-74.

Es probable que hayan exidido varias "escudas' Samkhya, que diferian
principalmente por su teismo mé& 0 menos matizade y Su concepeidn del ama
Aun entre los comentarios tardios se encuentra todavia la tradicion de una plu-
lalidad "de escuelas” Samkhya. Gunaratna (siglo xv), € comentarista dd Sad-
darsanasamuccaya, menciona dos escuelas Samkhya: maulikya (original) y uttara
(tardia). La primera afirma que existe una prakrti (pradhana) para cada ama
{atman), mientras que la segunda opina, junto con & Samkhya désico, que exis-
te una sola pradhana para todas las amas individuales (Dasgupta, obra citada,
p. 217, Kali Pada Bhattacharya, Some Problems of Sankhya Philosophy and
Sankhya Literature, p. 515 Indian historical Quarterly, vol. VIII, 1932, p. 509-
520, C. A. F. Rhys Davids, id. IX, 2, 1933 p. 585-587). Dasgupta creyd poder
encontrar una doctrina Samkhya pre-clasica en Caraka (obra citada, p. 213
216; pero ver J. Filliozat, La doctrine clasiqgue de la médecine indienne, Paris
1949, p. 166); O. Strauss (Eine alte Formel der Samkhya-Yoga Philosophie bei
Vatsyayana, Festgabe Jacobi, 1926, p. 358-368). Sobre d Samkhya pre-clasico
ver ahora E. H. Johnston, Eerly Samkhya (Londres, 1937).

El primer comentario de la Samkhya karika es |a Javamangala, atribuido a
Sankara (ed. Haradatta Srma, Calcutta Oriental Series, n. 19, Cacuta, 1926; la
fecha dudosa, de cualquier modo anterior a Vacaspatimisra (Sarma, Jayamangala
and the other commentaries on Samkhyasaptati, Indian Historical, 1929, p. 417).
Eda obra no presenta gran interés filoséfico.

Samkhya-tattva-kaumudi de Vacaspatimisra (siglo x) goz6 de gran popu-
laridad y ha sido uno de los tratados Samkhya més usados y més discutidos. Texto
sanscrito y traduccion inglesa por Ganganath Jha, Bombay, 1896 Traduccion
ademana por R. Garbe, Der Mondschein der Samkhya-W ahrheit, Vacaspatimisra's
Samkhya-tattvakaumudi in deutcher Ubersetzung, nebst einer Einlgitung Uber
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das Alter und dir Herkunftder Samkhya Philosophie, Munich, 1892, A. Barth,
Oeuvres, vol. 11, Paris, 1914, p. 136-137). Se conoce una glosa de Narayana
(Samkhyacandrika) sobre la Saemkhya-tattva-kaumudi.

Matharavrtti, descubierto recientemente (hay una edicidén aproximativa por
Pandit Vishnu Prasad Sarma, Benarés, 1922, The Chowkhamba Sanskrit Scries
n. 296), dio lugar a una srie de controversias referentes a su prioridad sobre
otro comentario de Isvara Krsna, Gaudapadabhasya. Seglin S. K. Belvalkar, quien
descubrié € manuscrito, Matharavrtti no es més que € comentario sansc:ito que
fue traducido a chino por Paramartha entre 557-569, y que hasta ahora se con-
sideraba como perdido (Belvalkar, Matharavrtti and the date of Isvara Krsna,
p. 172, Bhandarkar Commemoration Volume, 1917, p. 171-184). La confron-
tacion de la Matharavrtti con la verson francesa del comentario de Paramartha,
hecha por Takakusu (Bull. Ec. Fr. Ext. Orient, val. |V, p. 978-1064) hace creer
a Bdvdkar que son idéntices. El mismo ssbio conddera igudmente a Gaudape-
dabhasya (siglo vir) como un resumen de la Matharavrtti (que segin €, data
del siglo vi). Dhruva (Proceedingsof the | Oriental Conference,Poona, p. 275)
consdera més anterior adn la fecha de la Matraravriti: basindose en un pasge
de Anuyogadvara, citado en Ta Matharavrtti, Belvakar consdera que la fecha
de este Ultimo tratado debe ser fijada en los Sglos n d m; S no en d 1. Pero su
opinién no ha encontrado eco.

La cronologia propuesta por Bevalkar para los diferentes domentarios de
Isvarakrsna, asi como la prioridad de la Matharavrtti han sdo objeto de con-
troversias; ver Belvalkar, Matharavrtti ( Annals of the Bhamdarkar Institute, \/Ol.
V, Poona, 1924, p. 133-168); S. Suryanarayana Sastri, The Chinese Suvarna-
saptati and the Mathara-vrtti (Journal of Oriental Research, 1930, p. 34-40; id.
Mathara and Paramartha, Journal of the Royal Asiatic Society, 1931,\p. 623-839:
pone en daro las diferencias entre los dos autores); Umesha Misra, gaudapada—
bhasya and Matharavrtti ( Allahabad University Sudies, val. VIII, 1931, p. 371-
386. rechaza la opinion de Belvakar segin la cuad la Gaudapadabhasya no seria
més que un resumen de la Matharavrtti; pero Stla a eda Ultima en los dglos
x a xur, |0 que es poco probable); A. B. Keith, The Mathara Vriti ( Bull. of the
School of Oriental Studies, London, vol. 11, 1923-25, p. 551554 opina que
Mathara, lo mismo que Parmartha y que Gaudapada utilizaron un comentario
anterior, hoy desaparecido.

Gaudapada, @ comentarista de Isvarakrsna, no puede ser € mismo que
exribiera la Mandukyakarika; la oposcion de las filosofias es demasiado evi-
dente. Amar Nath Ray, The Mandukya Upanishadand the Karikas of Gaudapada
(Indian Historical Quarterly; XIV, 1938,p. 564-569); B. N. Krishnamurti Sarma,
New Light on the Gaudapada-Karikas (Review of Philosophy and Religién,
vol. 1l, a 1). Gaudapedabashya fue editada y traducida a inglés por H. H.
Wilson (London, 18% numerosas ediciones).

Samkhya-pravacana-sutra, atribuido por la tradicion a Kapila, es € segun-
do tratado dasco importante de esta escuda Su fecha probable es d sglo xv,
pues ni Gunaratna, ni Madhava en su Servadarsenasamgreha iacen duson a 4.
Varios comentarios. Aniruddha (8iglo xv) escribe |la Samkhya-sutraortti (ed. R.
Garbe, Cdcuta, Biblioteca Indica, 1888 buena traduccion inglesa por € mis-
mo: Aniruddha’s Commentary, Cacuta, Biblioteca Indica, 1892). Mahadeva
(después de 1600) compone una agloc;sa (vorttisara) Sn mayor interés (los princi-
paes fragmentos han sdo estudi y traducidos por Garbe). Samkhya-prava-
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cana-bhasya, de Vijnanabhiksu (siglo xv1) es el comentario més importante so-
bre los Sutra (edicion R. Garbe, Harvard Oriental Series, 189%; traduccion ae-
mana por & mismo, Samkhya-pravacana-bhasya, Vinanabhiksu’s Commentar zu
den Samkhya-sutras, Leipzig, 1889 ega incluido en & tomo IX de los Abhan-
dlungen fur die Kunde des Morgénlandes,; traduccion inglesa parcid por J. R.
Ballantyne, The Sankhya Aphorismus of Kapila, London 1835 traduccion inte-
gral por Nandalal Sinha, The Samkhya Philosophy, contiene: 1°) Samkhya-pra-
vachana-sutram, con el Vriti de Aniruddha, y € Bhasya de Vijnana Bhiksu y
fragmentos del Vrtti sara de Mahadeva Vesantin; 2°) Tattoa Samasa; 3°) Sam-
khya Karika; Panchasikha Sutram, Allahabad, Sacred Books of the Hindus, 1915).
Udaya Vira Shastri, Antiquity of the Samkhya Sutras (Proceedings, V-th Indian
Oriental Congress, Lahore, 1930, vol. Il, p. 855-882).

Tattve-Samasa, tratado sucinto que incluye solo 22 sloks, fue atribuido a
Kapila, aunque €l texto es bastante tardio (siglos xiv-xv). Max Miiller (Sx
Systems of Indian Philosophy, London, 1899, p. 242) pensaba, erréneamente,
que es € texto mas antiguo de la literatura Samkhya.

Referente a Samkhya, ver también: R. Garbe, Samkhya und Yoga (Estras-
burgo 18%, Grundriss der Indo-Arischen Philologie); P. Deussen, Die nachvedis-
che Philosophie der Inder (111* ed., Leipzig, 1920), p. 408506, O. Strauss, zur
Geschichte des Samkhya (Weiner Zeit. z. Kunde d. Morgenléndes, vol. 27); H.
Oldenberg, Zur Geschichte der Samkhya Philosophie (Nachr. d. Kénigl. Gesell.
d. Wiss. zu Gotsophy, p. 535-551; Hopkins, The Great Epic, p. 97-157, Radha-
krishnan, obra citada, p. 249-353, Haraprasad Shastri, Chronology of the Sam-
khya System (Journal of Bihar-Orissa Research Society, June 1923); Abhay
Kumar Majumdar, The Samkhya Conception of Personality (Calcuta Univ. 1930);
H. de Glassenapp, La Philosophie indienne (trad. franc., Paris, 1951), p. 157 y
sig. Referente a los vinculos existentes entre € Samkhya y € budismo, ver mas
adelante, Nota |, 8.

Nota I, 2: Pataniali y los textos del Yogae clasico

La identificacion de los dos Patanjali —el autor de los Yoga-Sutra y Patan-
jali € fil6logo— ha Sdo aceptada por Leibich, Garbe y Dasgupta, y rechazada
por Woods (The Yoga-System of Patanjali, Harvard Oriental Series 1914, p. 13
a 27), Jacobi (The Dates of the Philosophical Sutras of the Brahmans, Jour al
American Oriental Society, vol. XXXI, 1901, p. 1-29, exp. 26-27; id. Ueber das
urspriingliche Yogasystem, Sitzungsberichte der Preuschichten Akademie der
Wissenchaften,vol. XXVI, 1929, p. 581-824 exp. 583-584; id. Ueber das Alter
der Yoga-sastra, Zeitschriftfir Indologie und Iranistik, 111, 1931 p. 80-88) y
A. B. Keith (Samkhya System, p. 65-68; Some problems of Indian Philosophy,
Indian Historical Quaterly, vol. VI, 1932, p. 425-441, exp. p. 433). Dasgupta
niega la afirmacion de Woods, segin la cua € concepto de substancia (dracya) ¥
diferia entre uno y otro Patanjali. Por € contrario, Dasgupta encuentra nume-
rosss semeanzas entre € Yoga-Sutra y € Mahabhasya; por ejemplo, en las dos
obras se encuentra la doctrina de! sphota, aunque ésta s=a poco conocida; los dos
textos comienzan del mismo modo (Yoga-Swira: atha yoganusasanem; y Maha-
bhasya: atha cebdanusasanam). Dasgupta (obra citada, p. 230) cree que los
tres primeros capitulos de los Yoga-Sutra fueron compuestos por Patanjai €
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filblogo y lo hace datar del siglo n antes de Cristo. En lo concerniente & Ultimo
capitulo (el IV), Dasgupta ve en éste una adicion tardia. Por un lado, |a termino-
logia es diferente a la de los tres primeros capitulos, y por otra parte repite
cosss que ya habian Sdo dichas. A. B. Keth no acepta la interpretacion de
Dasgupta: los YogaSutra serian obra de un solo autor, que, de cuaquier ma-
nera, no es e mismo autor del Mahabhasya. Jacobi (Ueber das Alter der Yoga-
Sastra), € comparar € vocabulario de los Yoge-Sutra con € del Mahabhasya,
habia llegado a la concusén de que no coincidian. Basindose en edos resulta
dos, Jacobi y Keith descubren en e IV libro de Yoga-Sutra, evidentes huellas de
polémica antibudista, de donde resultaria que la fecha de Patan jal i no puede ser
de ningin modo anterior d sglo v. Jacobi habia establecido, desde hacia tiem-
po que s un texto filosdfico indio serefiere a Vijnanavada, es posterior a siglo v
(The dates of the philosophical Sutras, p. 2, 25). Ahora bien, YogaSutra, 1V.
16, parece referirse . Vijnanavada. Keith (Semeproblems of Indian Philosophy,
p. 433) y Hauer (Das IV Buch des Yogasutra. Ein Beitrag zu seiner Erklirung
und Zeitbestimmung, p. 132-33) puntualiza que no se trata de un Vijnanavada
indeterminado, sino de las doctrinas de Asanga y de Vasubandhu. En oposicion
a esas criticas, Jvala Prasad (The Date of the Yoga-Sutra, Journal of Royal
Asigtic Society, 1930, p. 385-375) trata de probar que € sutra |V, 16 no per-
tenece a texto de Patanjali, retomando un renglon dd comentario de Vyasa
(siglos vo-vim) en d que éste sostenia una polémica con los Vijnanavadin. Mu-
cho antes, Raja Bhoja habia observado que ese sutra era una interpolacion de
Vyasa, lo que lo llevd a no comentarlo. Ademés Dasgupta y Prasad obsarvan
que, aungue los autores a que se refiere d Yoga-Sutra sean los Vijnanavadin,
no exisde razén alguna para creer que se trate de Vasubhandu o de Asanga. El
texto podria referirse también a una escuda idedista més antigua, como las
gue se encuentran en los primeros Upanishad. "Por ejemplo, la filosofia de un
texto tan antiguo como € Aitareya-Aranyaka contiene todo o necesario para s
considerada como Vijnanavada: en él, todas las cosas estén presentadas como
conocimiento { prainanam), teniendo existencia solamente en y por el conod-
miento (obra citada, p. 371). Sn embargo, L. de la Vallée-Poussin habia de-
mostrado en varias oportunidades la dependencia de los Yoga-Sutra con res-
pecto a budismo escolagico: Notes bouddhiqves, 3 (Academia de Brusdas,
1922); id. Le Bouddhisme et le Yoga de Patanjali (Mémoires bouddhiqves et
chinois, V., Brusdas, 1937, p. 223-242). Ver mas adelante, Nota V, 1.

La edicion sanscrita més conocida de los Yoga-Sutra fue publicada por
Anandashrama Senskrit Series (n. 47); con e comentario (Yogabhasya) de
Veda-Vyasa (siglos vii-vin) y la glosa (Taatvavaisaradi) de Vacaspatimisra (si-
glo 1x), los Yoga-Sutra fueron traducidos a inglés por Woods (The Yoga System
of Patanjali, Harvard Oriental Series, 1914) y Rama Prasada (Patanjali’sYoga
Sutra, with the commentary of Vyasa and the gloss of Vachaspatimisra, Alla-
habad, 1910, Sacred Books of the Hindus, 3» edicion, 1924). También J. W.
Hauer, Eine Uebersetzung der Merkspriiche des Patanjuli und dem Kommentar
des VWasa (Yoga, vol. |, 1931, p. 43-45); G. Jha, The Yogadarshana (trad. de
los YogaSutra con € comentario de Vyasa, 2a edicion, Madras, 1934). El rey
Bhoja (principios del siglo x1) escribié € comentario Raja-martanda sobre los
Yoga-Sutra (edicion y versién inglesa por Rajendralala Mitra Biblioteca Indica,
Calcuta, 1883). Vijoanabhiksu hizo & comentario del Yoga-bhasya de Vyasa
(Yogavarttika; edicion “The Pandit”, New Series, vol. V-VI) y escribié igual-
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mente un pequefio tratado sobre la doctrina de Patanjali ( Yoga-sara-samgraha,
edicién y verson inglesa por Ganganath Jha, Bombay, 1894). Los Yoga-Sutra
fueron también objeto de un comentario Miniprabha, de Ramanan da Sarasvati
(sglo xv1; traducido por Woods, Journal of American Oriental Society, 1914).
Sobre los demés comentarios, Aufretch, Catalogus Catalogorum, p. 480. De todos
edos tratados, los més vaiosos son los de Vyasa y de Vijnanabhiksu. Bhoja apor-
ta también algunas interpretaciones interesantes.

Sobre las doctrinas y las précticas Yoga, ver S. N. Dasgupta, A. Study af
Patanjali (Calcuta University, 1920); Yoga as Philosophy and Religion (Lon-
don, 1924); Yoga PhUosophy in relation to other Systems of Indian Thought
(Calcuta, 1930); A History of Indian PhUosophy (vol. I, Cambridge, 1922, p.
228); S. Radhakrisnan, Indian Philosophy (vol. 11, London, 1927), p. 336, Paul
Oltramare, L’histoire des idees théosophiques dans 'Inde (vol. |, p. 290, 300);
J. W. Hauer, Die Anfinge der Yoga-praxis (Stuttgart, 1922); id. Der Yoga als
Heilweg (Stuttgart, 1932); Richard Résel, Die psychologischen Grundlage der
Yoga praxis (Stuttgart, 1928); S. Lindquist, Die Methoden des Yoga (Lund,
1932); Main Daniélou, Yoga The Method of re-integration (London, 1949);
Jacques Masui, Yoga, science de Uhomme integral (textos y estudios publicados
bajo la direccién de Jacques Masui, Paris, 1953); ver también las bibliografias
incluidas més adelante, vinculadas con € tantrismo, € budismo y € Hathayoga.

Nota /, 3; Sobre los materialistas

Los testimonios més vdiosos sobre los Lokayata y la refutacion filosdfica
de sus opiniones se encuentran en e primer capitulo del Sarva-darsana samgrana
y en @ Tattva-samgraha de Santaraksita, sloka 1857-1864 (edicion Gaekwad
Oriental Series, vol. XXX-XXX1, Baroda, 1926, con € comentario de Kamala-
sila). Ver también G. Tucci, Linee di una storia del materialismo indiano (Reate
Academia Nazionale dei Lincei, Ser. V, vol. XVII, fasc. VII, Roma, 1924): L.
Suali, Matériauxpour servir a I'histoire du matérialisme indien (Muséon, vol. IX,
1908, p. 277); F. Max Muller, The Six Systems of Indian Philosophy (London,
1903), p. 94-104; Dakshimaranjan Shastri, Charvakashashti (Calcuta, 1928);
id. A Short History of Indian Materiakism (Calcuta, 1930); R. A. Schermerhorn,
When did Indian Materialism get its distinctive tules? (Journal of the American
Oriental Society, 1930, vol. 50, p. 132-138). P. J. Abs, Some early Buddhistic
Tests i Relation to the Philosophy of Materialism in India (Actas dd XVIII
Congreso Internaciona de los Orientdistas, Leiden, 1932, p. 157-139); Walter
Ruben, Materialismus im Leben des alten Iridien (Acta Orientalia, XIII, 1934,
p. 128-162).

Nota /, 4 El Yo y la experiencia psicomental

Por su propia naturaleza (svabhava), € espiritu es eterno {nitya) puro
(suddha), iluminado (buddha)y libre (mukta), dice & Samkhya-Sutra, |, 19,
Y ‘Vijnana Bhiksu, comentando ese pasgje, trata de demostrar que la "relacion”
entre & espiritu y la experiencia mental es ilusoria. Otro texto (Semkhya-Sutra,
I, 58) puntualiza que todas las cualidades atribuidas al espiritu (por ejemplo,
la facultad de comprensién, de voluntad, ete.) son sSimples "expresiones verba
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les”, pues no corresponden a la redlidad (tattva). Un este sentido es que debemos
interpretar € Samkhya Sutra, 111, 56, en & cua € espiritu es declarado "omni-
potente" (sarvavit sarvakanta). Aniruddha, a comentar e Samkhya-Sutra, |,
97, explica que la inteligencia (buddhi), la individuaidad (ahamkara) y los
sentidos (indriyani) forman un alma empirica’ (jiva) un "dma vital", capaz de
actuar; pero no debemos confundir jiva con puruse. Edta diferenciacion también
es hecha por Sankara, quien postula la exigendia de un "dma supremd’ y de
un alma empirica (jivatman).Otro texto (Samkhya-Sutra, |, 160) expresa que
d espiritu es de ta naturadeza que no se podria afirmar ni que estd esdavizado,
ni que esta liberado (vyavrtta-ubhayarupah;por |0 menos éx es d sentido que
le da Vijnana Bhiksu). Ver también Narendra, en su comentario dd Tattvasamasa
4; Samkhya-Sutra 1, 96; |, 106, 111, 41, etc., y principamente Vyasa y Vacas-
pati Misra ad Yoga-Sutra |, 4, 5; 111, 34; IV, 22. Sobre € purusa en d Samkhya
pre-clasico, ver E. H. Johnston, Early Samkhya (London, 1937), p. 52 y sig.

Nota |, 5. Los tres Guna

Con referencia a los guna existe considerable nimero de textos en todk

los tratados y comentarios Samkhya y Yoga. busquemos. Isvara Krisna, Karika
I, 16, con comentarios de Mathara, Gaudapada y V. Miga, Yoga-Sutra, |1, 15
I, 19 (las explicaciones de Vyasa y de Vacaspati Miga son importantes); 1V,
13 1V, 32, V. Misra, Tattva Vaisaradi, |, 16, etc. Emile Sénart trat6 de explicar
la gparicion de la teoria de los guna en @ pensamiento indio por intuiciones
mucho més antiguas, postvédicas. (Rajas et 1a théorie des trois guna, Journal
Adatique, 1915 11, ip. 151), V. Henry (Physique védique, Journal Asiatique,
1915, 11, 385) reduce las primeras teorizaciones referentes a los guifia, d siguien-
te esquema: caor (suave)—> caor (intenso)—-> sufrimiento—> ascetismo. En un
estudio més reciente (La théorie des gunas et la Chandogya Upanishad, Etudes
Asiatiques, vol. 1|, p. 285-292), E. Sénart continlla y completa sus investigacio-
nes sobre la prehistoria de los guna. Al andlizar un texto de la Chandogya Up.
(V1, 2-4), Sénart resume as la concegpcidn upanishadica sobre la conditucion
dd mundo: “Tres dementos cdsmicos combindndose en medida variable para
condtituir la substancia del mundo sensible; tejas, apas, anna” (p. 286)... “Tres
planos entre los cudes la fraseologia védica reparte d universo perceptible. El
tejas d que se atribuye € brillo purplreo (rohita), los apas de color blanco y
(sukla) € anna de color negro (krsna), corresponden sin lugar a dudas a la re-
gion superior del Sol, ala region delas nubes iluminadas por un brillo mas suave,
a la region terrestre desprovista de toda luminosidad propia, que produce los
vegetdes' (p. 287). J. Przyluski (La théorie des guna, Bull. Oriental School,
London, VI, 1930-32, p. 25-35), encuentra analogias con la triada irania 'y cree
poder encontrar influencias semiticas en la concepcion de los tres guna. Hay
una excdente expodcion y una penetrante interpretacion filosdfica en Dasgupta,
History of Indian Philosophy, p. 243; id., Yoga Philosophy, p. 70, Ill. También
R. Garbe, Samkhya Philosophie, p. 209-220; Radhakrishnan, Indian Philosophy,
vol. H, p. 263-65; Hopkins, Great Epic, p. 119, etc. Sobre la higtoria de |a teo-
ria de los guna en @ pensamiento pre-dasico hindd, ver ahora E. H. Johnston,
Early Samkhya (London, 1937), p. 25-41.
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Nota I, 6: Logica y teoria del conocimiento Semkhya-Yoga

Tan importante y original como es la contribucién del Samkhya a la cos-
mologia, son sumarias su légicay su teoria. Aunque reconociendo la necesidad
de un canon estableciendo la validez del conocimiento, € Samkhya y e Yoga
consideraban como secundarias las teorizaciones sobre @ silogismo (elaboradas
por el Nya?/a) b sobre la "evidencia en §" de la percepcion (teoria preferida
por la a Mimamsa) y descuidaban muy a menudo los penetrantes andlisis
epistemol égicos inaugurados por los filésofos budistas. Sobre la Iégica india, ver
Satis Chandra Vidyabhusana, A History of Indian Logic (Calcuta University
Press, 1921); A. B. Keith, Indian Logic and Atemism (Oxford, 1921); S. Su-
giura, Hindl Logic (Filadelfia, 1900); H. Ui Vaiseshika Philosophy (Londres,
1917); B. Faddegon, The Vaisesika-System, described with the help Of the oldest
texts (Amsterdam, 1918); Th. Stcherbatsky, Erkenntnistheorie und Logic nach
der Lehre der Spiteren Buddhisten (Munich, 1924, ed. francesa, Paris, 1928);
id. Buddhist Logic (Leningrado, 2 voL 1930-32, "Biblioteca Bhudica™); G. Tucci,
Pre-Dignaga buddhist logic (Baroda, 1930). Ver también las notas bibliogr&
ficas sobre las recientes publicaciones en Mémoires chinois et bouddhiques, |
(Brusdlas, 1932), p. 415-418.

Vyasa (siglo vi) y Vijnana Bhiksu (siglo xvi) otorgan cierta importancia
a los problemas légicos, pero esta importancia no puede compararse con €
interés que demuestran por la metefisica’y la psicologia. Vyasa (bhasya ad Y. S,.
111, 52) esboza un andlisis dd tiempo: para €, como para todos los 16gicos bu-
distas, 10 red es solamente € instante, € "momento”; la sucesén de los mo-
mentos tanto eame |a divison arbitraria del tiempo en horas, dias, quincenas,
€c., no tiene realidad objetivg, SN0 que N condrucciones mentdes. Eda in-
terpretacion de Vyasa ha Sdo probablemente inspirada por los filésofos budigtas,
especidmente por Vasubhandu (Th. Stcherbatsky, The Central Conception of
Buddhism, London, 1923 p. 43).

Como en todos los demés Sstemas indios, encontramos en la base de la 18-
gica Samkhya-Yogd, la definicion dd pramana, la “prueba”, é *“modo de cono-
cimiento”, en otras palabras, los insdrumentos que aseguran la validez de un
conocimiento. Isvara Krisna |0 dice “la percepcion (drstam, pratyaksa), la in-
terferencia (anumana) y € correcto tesimonio (apta vacenam), son las tres
pruebas' (Samkhya-Karika, 4). La percepcion es € "conocimiento por medio
de los sentidos' (karika, 5). Vacaspati Misra, d interpretar este pasge, pun-
tualiza que la percgpaion es d resultado del proceso mental (buddhi) en d que
predoinina sattva, ?/ que se obtiene vinculando al objeto € sentido perceptivo.
En otras palabras, [a percepcion es una actividad de los sentidos orientada hacia
I(og (;)dbf]]e)tos moldeéndose sobre édos y presentando sus formas d intdecto

uddhi).

Encontramos idéntica  defimicibn en 10s Samkhya-Sutra: *pratyakse €5
ex conocimiento que resulta de la vmculacién (a los objetos) y que repre-
senta su forma (la de los objetos)” (11, 89). Vijnana Bhiksu (ad 'S. S. 1, 89),
determina  es un "conocimiento, egpecie de modificacion del intelecto, que
se dirige hecia € objeto con € cud eda rdacionado’. Pero € purusa no
resulta influido por eda “modificacién™ del buddhi. Ver también }. H. Woods,
La théorie de |a connaissance dans le systéme du Yoga (Journal Asiatique,
mai-fuin 1918 p. 385-389).
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En resumen, es evidente que el Samkhya y € Yoga entienden por "per-
cepcion” a una actividad psicomental orientada hacia los objetos, exisiendo
éstes como tales, y no siendo considerados ni como sensaciones, i como mo-
mentos, ni como ilusiones. Con tales premisas, resulta fécil comprender la
razon por la cua d Samkhya no se preocupd demasiado por los problemas
de la percepcidn, ya que afirmaba la validez de la nocion obtenids mediante
una intuicién directa de la redidad exterior.

La ilacibn o razonamiento (anumana) corresponde a la teoria de la
escuela Nyaya, y € Samkhya no contribuyé en modo alguno a su desarollo.
La influencia budista no eda registrada. Es una teoria de la ilacion en que
la percepcion estd también implicada (Tattva Kaumudi, 34). Veamos la de-
finicion de Isvara Krisna (Karika, VI): "la ilacion se funda en & término
mayor y en e término menor, y es de tres dases' — definicion ininteligible.
sin comentarios. Pero, s la férmula es tan sucinta, es porque se trata de una
verdad universalmente conocida y universamente aceptada. Solamente los ma-
terialistas Carvaka negaban la anumana como prueba (pramana) aduciendo que
e término medio (wyapti, "concomitancia permanente’) es en S MisMo una
verdad que necesita ser judtificada por la ilacion, forméandose as un circulo
vicioso.

La ilacién es de tres cdases. 1») a priord (purvavat),cuando € efecto es
inferido de la causa (se infiere lluvia de la presencia de nubes); 2°) a poste-
riori (sesavat),cuando la causa es inferida del efecto (se infiere que cayd lluvia
al observar € crecimiento dd rio); 3°) samanyato-drista, cuando la ilacion va
de lo generd alo generd (V. Misra, Tattva Kaumud$, 35). Vijnana Bhiksu (ad
Semkhya-Sutra, 1, 135) da un gemplo de este Ultimo tipo de ilacion: la exis-
tencia de los guna se infiere de ia exigencia dd mahat. Para d Samkhya, la
inferencia o ilacién sirve para probar la exigencia de los principios (tattva) y
e encuentra implicada en todo € andamiaje cosmoldgico que acabamos de es-
hozar. Uno de los rasgos caracteristicos del sistema, la pluralidad de las almas,
se iustifica igualmente con la ilacion. El Samkhya parte de una verdad univer-
selmente aceptada en la India a sdber que hubieron hombres que se liberaron
mcdiante & conocimiento, especidmente |os sabios (Kapila, Asura, ete.) y los rsi.
Si hubiera existido un dma universa y Unica— e primer dma humana que se
hobria liberado de la iluson fenoménica, habria determinado la liberacion de
tedas las dmas y no habria ya en € universo, ni existencia, ni sufrimiertto.

Nota I, 7: El Samkhyay la critica de |a existencia de Dios

Los argumentos gpartados por les autores Samkhya en contra de la existencia
de Dios son bastante mediocres (lo mismo que las “pruebas™ contrarias de Pa-
tanjali y de Vyasa para demodtrar la exigencia de Isvara). No hay pruebas de
la exigencia de Dios, dice d Samkhya-Sutra |, 2. Dios no puede exidir, porque
sélo podria ser o liberads 0 esdavizado (id. I, 93). Un expiritu esclavizado no
podria ser Dios, pues estaria deminado por € karma: por otra parte, tampoco un
espiritu libre podria ser @ Creador, pues d estar absolutamente dedigado de la
materia, no podria tener percepeiones, ni descos de una actividad cudquieray, d
fina de cuentas no poseeria minghn' medio pan ifluir sobre la maeria (Ani-
ruddha ad Samkhys-Sutra |, 93. Este srpumento esta dirigido contra el Nyaya.
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Efectivamente, Aniruddha (ad. S. S, Ill, 57), escriber 'S Dios es concebido
como un espiritu aceptado por nosotros, nada tenemos que objetar contra su
existencia pero no hay ninguna prueba de la existencia de un Dios tal como lo
conddera la filosofia Nyaya™. También en los Semkhya-Sutra leemos (V, 10-11):
"No existe prueba alguna de la existencia de un Isvara eterno; pues la deduccion
de su exigencia es imposible, por falta dd término medio (vyapti)”. Este "tér-
mino medio" deberia hacer las veces de conjuncion entrelaCreacion'y € Creador.
Pero la Creacion se explica mediante la prekrtd y en consecuencia, la interven-
cion de un agente extranjero es indtil. Ademés, nos recuerdan los autores Sam-
khya, la tradicion misma, a tener su base en la revdacion védica, habla de la
prakrti como del Unico principio de la Creacién.

Encontramos €30S MiSmMOS argumentos en Vacaspati Misra (comentario de la
Karika 57). Sn embargo, la Samkhya-Karika no critica abiertamente en ningln
lado la exisencia de Dios. El aeismo de Isvara Krisna es menos claro que € de
los Samkhya-Sutra; tal cOMO se expresa Sastri (p. XXIX de la Introduccion a su
edicon de Samkhya-Karika), "lsvara Krisna estaba menos ocu en negar a
Dios que en tratar de prescindir de d". Por otra parte, a partir de |a Svetasvatara
fﬁ“"‘“‘"se desarollé un Samkhya “teista” que fue vulgarizado por la Bhaga-

-Gita.

Ver también R. Garbe, Samkhya-Philosophie, p. 191-195, id. Samkhya und
yoga, p. 17, Dasgupta, Yoga Philosophy, p. 231-258; G. Tucci, Linee di una
storia del materialismo indiano, p. 42 y §g.

Nota I, 8. El Samkhya y el budismo

Hay una consderable bibliografia sobre las relaciones entre  Samkhya, €
Yoga y € budismo. No pretendemos consignarla aqui. (Para las publicaciones
antiguas, ver la Introduccion de Garbe a la traduccion de Aniruddha-vrtti,
p. I-1I; esta Introduccion contiene lo esencid de un estudio publicado anterior-
mente en 10s Abhandlungen der kinigl. Bayer. Akad. d. Wissenschaften,|. Cl
XIX Bd., p. 522). Por otra parte, d problema presenta dos partes bien diferentes;
la influencia dd Samkhya sobre € budismo y la de Yoga sobre & budismo. S
el gporte de las ideas Samkhya a la formacion filosofica de Buddha o ddl bu-
disno primitivo es rechazado por ciertos indianistas, la mayoria de los sabics,
sin embargo, consideran como cierta la influencia de las técnicas espirituales
Yoga (ver mas addante, Nota V, 1). ) o

Max Miiller Y Oldenberg fueron los primeros en rechazar la tradicion —ge-
nerdmente aceptada hasta entonces— que expresa que & budismo deriva dd
Samkhya. Garbe (er su estudio arriba mencionado del Abhandlungen y en Die
Samkhya Philosophie, Lepzig, 18¥, p. 3-5) trata de justificar edta tradicion,
indicando ocho puntos de contacto entre d Samkhya y € budismo. De esos
puNntos comunes, 10s Méas importantes serfan los que expresan que: & budismo,
tanto como & Samkhya, son "filosofias enumerativas', es decir que abusan de
las dadficaciones, enumeraciones y &rll)gnas ambos son pesmidas y contra
rios a los sacrificios y al ascetismo; ambos afirman que € espiritu no debe s
confundido con la experiencia psicomental; ambos censideran a la liberacion
como € supremo objetivo del hombre. Garbe piensa que € Samkhya no puede
haber tomado dd budismo todas sus idess y esquemas, pues es cas imposible
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maginar d creador de un sstema filosofico tomando sus elementos de una re-
I|g|on que deja Sn solucion a todas las cuestiones importantes ( efectivamenite,
el budismo primitivo rechazaba la discusion de los problemas finales, por no
consderarlos necesarios para la sdvacion dd alma).

Jacobi (Der Ursprungdes Buddhismus aus dem Samkhya-Yoga, Nach. Kon l
Ges. Wiss, zu Gotting., 1896, 43-58) acepta las conclusiones de Garbe y
refuerza haciendo notar 1a relacion intima entre los nidana y las "categorias' del
Samkhya .(p. 47-53) y haciéndonos recordar que, segiin testimonio dé Asvagho-
sa en € Buddhacarita, el primer maestro de Buda, Arada (en pali: Alara), "era
un partidario del Samkhya' p. 55). Jacobi consdera igualmente que @ testimo-
nio de Asvaghosa representa una tradicion histrica auténtica (p. 57,. Vuelve
sobre e tema en su estudio Ueber das Verhiiltnis der buddistischen Phdosophze
ZU Samkhya-Yoga und die Bedeutung des Nidanas (Zeit Deut. Morg. Gesel.,
vol. 52, 1900, p. 1-15) en d que puntudiza su opinion. "El budismo se preﬁenta
No como un caco, SNo como' una interpretacion persona del Samkhya: éste no
ha servido de modelo d budismo, pero ha ddo la base sobre la cua se devo.
Con respecto a Samkhya presentado por ;Asvaghosa (quien Vvivio, no hay que
olvidarlo, varios dglos antes de Isvara Krisna), ver E. H. Johnston, The Buddha-
carita (Pamab University Oriental Publications, n. 32, Cdcuta, 1936). p. LVI,
166, fd. Early Samkhya (London, 1937) p. 35, 54.

H. Oldenberg, tras haber negado en su Buddha las influencias Samkhya
sobre € budismo, critica las afirmaciones de Jacobi { Buddhistische Studien, Zeit.
Deut, Morg. Gesell, vol. 52, p. 693) y se pregunta S & Buda, aun cuando valo-
fizaba las practicas asodticas Yoga, habia adoptedo también las idess Samkhya
Oldenberg vuelve a condderar ede tema con mas amplitud en su libro Die Lehre
des Upanischenund die Anfinge des Buddhismus (Gottingen, 1915) p. 178-223,
y en Zuz Geschichte der Samkhya Philosophie (Nach. Gétting, 1917, p. 218-237).
Como lo observara L. de la Vallée-Poussin (INdo européens, p. 311, note). Ol-
denberg se fue convenciendo poco a poco de la influencia que & Samkhya gjer-
¢6 en @ budismo. Este punto dé vista es compartido tambien por Pischel (Bud-
dha, 2* ed, p. 65). Ver también F. Lipsius, Die Samkhya Philosophie als Vor-
laufenn des Buddhlsmus (Heidelberg, p. 108-114); Tucci, Il Buddhismo (Fo-
ligno, 1926), p sig.

A B Kexth (The Samkhya System, 2» ed., p. 23-33; Buddhist Philosophy,
P 38-43) dige € sendero del medio. "La Unica condusion a la que nos llevan
os documentos es que algunas de las concepciones del budismo son muy vecinas
a las dd Samkhya' (The Samkhya System, p. 29). Entre estas ideas comunes
d Samkhya y d budismo, Keith cuenta la concepaon de los samskara, la con-
ce?qon de la caudidad, la correspondencia entre las cuatro verdades del Buda

as cudro etapas de la doctrina de la liberacién en d Samkhya-Yoga, |a analo-
gia entre la experiencia de la liberacion en @ budismo y la dd Samkhya, etc.
Pero Keith descubre también bagtantes diferencias entre 10* dos sistemas, '
llega a la concluson de que d Samkhya dédco no condituy6 la fuente del bu-
dismo, y que la influencia gercida sobre e budismo por un Samkhya ha de-
bido prevenir de un dstema més cercano a de la Epopeya, a menos que prefi-
ramos la hipotess de una forma mas antigua de la doctrina, que habria sdo la
fuente comin del budismo y del Samkhya de la Epopeya’ (The Samkhya Sys-
tem, p. 31). "La prueba de la influencia Samkhya es evidentemente indirecta
y, en sl misma, no es completd’ (Buddhist Philosophy, p. 142).

K Y4



Ver también F. Hultzsch, Samkhya und Yoga in Sisupalayadha ( Festgabe R.
Garbe, Erlangen, 1907 p. 78-83); Walter Liebenthal, Satkarya in der Darstellung
semer buddhistischen Gegner (Stuttgart, 1934); J. W. Hauer, Das Lankavatara-
i""‘ und das Sfcmkhya (Stuttgart, 1927); Satischandra Vidyabhusana, Samkhya

n the Land of the Lama» (Journal of the Asiatic Society of Bengal,
1907, p. 571).

Note 1, 9: La critica del budismo per & Samkhya

El redismo dd Samkhya rechazaba forzosamente & idealismo y & relativis-
mo de las escudas budistas medievales. En los textos samkhya tardios se en-
cuentran polémicas con |0s idealistas budistas. Examinemos las mas importantes.

Con respecto a la redidad dd mundo exterior, Vacaspati Misra escribe
(Tattva vaisaredi, |, 3): “Ciertamente, & nacar en funcion de ta (sverupa) es
slempre | mismo, ya sea justa o errénea la percepcion que lo describa’, es decir,
8ue se perciba (con rmzén) d nécar 0 que e perciba (erréneamente) un trozo

e plata. Por su lado € autor del Samkhya-sutra (I, 42) afirma perentoriamen-
te. “(el munde) no es una smple idea, (ya que poseerms? e aprendizaje di-
fecto de |la redidad" (na vijnanamatram bahyapratiteh). Al comentar este pa
saje, Anirudha explica a5 |a objetividad ded mundo (jegat): si e tratara de una
simple idea (vifnana)—tal COMO sostienen [0S budistas— NO tendriamos la ex-
periencia (pratyapa)de que “este es una vasjd', sSno de que "yo soy una va
sija” ( #i pratyayas yat, Na tu ayem ghatah ii). S el contradictor
remlicg: |a expaiencia “esto es una vasja' aunque tenga apariencias de redidad
objetiva, es debida a uoa "impresdn egpecificd’ (vesanavisesa) — Aniruddha
reponde que esss “impresiones epecificas’ deben haber tenido otras impre-
sones anteriores que las hayan determinado; en ee cas0 se acepta Ssempre un
sustrato, detras de las impresiones (pues en contrario se tendria un regres-
sum aod infinitum) Y ex sudrato no puede sr méas que la redlidad exterior.
Por otra parte, s  mismo (g)os'tor objeta que "d objeto externo no puede exis-
tir, ya que no exisge un todo (avayavin) diferente a ks partes (avayana) las
partes y € todo formando una sla cosa (avayavavayaevinorekatvat),pues on
percibidos como una sola cosa (ekatvapratiteh)”— e conteta que a menudo
"d todo" s mueve d mismo tiempo que "las pates' (el &bal durante la tor-
menta), pero Suele suceder que se muevan Solamente "las partes’, sin "d todo"
(el &bol bal%una ligera brisa). ) )

Sn embargo, ciétos idedistas (los budistas suyavada, quienes postulan €
vado como € sudtrato final de larealidad) ofrecen una nueva objecion: “ya que
es imposble un conocimiento sin objetos  ( nirvisayasya jnanasya adarsanat), e
conocimiento NO puede exigtir S no existen los objetos’. A esto, Vijmana Bhiksu
responde (ad Samkhya-Sutra, |, 43): "de la inexistencia del mundo exterior Sdlo
resultaria € vacio, y no € samiento (tarhi bahyabhave Y va prasajjeta,
natu pijnanamapi).cPor quUE? Porque la no-existencia del mundo exterior implica
iguadmente la no-existencia dd pensamiento; y podemos establecer por induccién
(anumanasambhaoat) que, sSemgante a la intuicion de la redlidad exterior, la
intuicion de la idea et4 vacia de objeto (avastuvisaya).

Vijnana Bhiksu, en su comentario del S. S., |, 45, refuta también de dife-
rente manera a los sunyavada que postulan |la nada como € Grund de la exis-
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tencia. Los que dicen que "la existencia, como tal, es perecedera’ manifiestan
una simple opinién de ignorante. Pues las "substancias Smples’ no pueden ser
destruidas ya que no existen causas destructivas. SAlo podrian ser destruidas las
“substancias compuestas’. Y ademés debemos observar que e tiempo no inter-
viene como agente destructivo de los objetos exteriores. Decir, por gemplo, que
"d cantaro ya no existe' es tener conciencia de las nuevas condiciones en que
se encuentra ese objeto. Pero Vijmana Bhiksu no termina € parrafo Sin proponer
una ultima objecion: "d vosotros admitis que exista una prueba de la exigencia
de la nada, entonces, a causa de eta misma prueba, la nada es excluida; S no
lo admitis, entonces, considerando la ausencia de pruebas, la nada no esa pro-
bada; s decis que la nada se afirma por S misma, es0 implicarfa que la nada
posee inteligencia, y asi sucesivamente”. Otro argumento en contra de la nada,
de Vijnana Bhiksu (ad S. S.. I, 47), es de naturaeza escatolégica: la nada no
puede constituir € objetivo del alma, porque la liberacién (moksa), tras la cud
languidece & ama, es una cosa redl.

En resumen, los argumentos del Samkhya contra los budistas se rebelan:
1°) contra la doctrina de los "momentos' (ksana) en nombre del reconocimiento
de los obietos percibidos anteriormente; 29) contra € idedismo (vijnanavada)
a causa de la percepcion de los objetos exteriores 3%) contra la nada (sunya-
vada; por la reduccién a lo absurdo.

El redismo de Samkhya ha sido criticado tanto por Sankara ( Brahma-Sutra,
I, 11, 1-10) como por las digintas escudas idedidas budigas (por gemplo,
Vijnaptimatratasiddhide Vasubandhu, traducida dd chino y con anoteciones de
L. de la Vallée-Poussin, t |, Paris, 1928, p. 23-26).

Nota I, 1. Los obstaculos de la concentracion

En d Yoga-Sutra, |, 30, s encuentra una lisa de los nueve obstaculos de
la concentracion. Vyasa los explica asi: 19) vyadhi (enfermedad) es la pertur-
bacién del equilibrio fisiolégico; 2°) styena (languidez) es la falta de digos-
cion del espiritu para € trabajo; 3°) samsaye (indecisibn) es la nocion que se
debate entre ambas partes de un problema: "eso puede ser ad 0 ad'; 49) pra-
mada (negligencia, insensibilidad) es la fata de inidativa que impide € sama-
dhi; 5°) alusya (pereza) es la inercia de cuerpo y espiritu, debida a la "pesadez”
(guratvat); 6°) avirati (sensualidad) es € deseo que se origina cuando los ob-
jetos de los sentidos se apoderan del espiritu; 7°) bhranti darsana (nocion fasa,
sin valor) es € conocimiento falso; 8°) alabhadabhumikatva (incapacidad de
ver la realidad a causa de la movilidad que turba los fundamentos); 9°) ena-
vasthitattva (inestabilidad), que no puede conservar continuidad de pensamien-
to, justamente porque € espiritu no ha clcanzado € ekagrata. A estos obstaculos
se ailade € dolor (duhkha).la descsperacibn (daurmanasya),etc. (Y. S., |, 31).
"Para protegerse de €ellos, acostumbrarse a la verdad" (Y. S., I, 32). De igud
modo, cultivando la amistad universal (maitri), la piedad (keruna), el conten-
tamiento (mudita), ymostrandose indiferente hacia la fdicidad, hacia la miseria,
la virtud o los vicios— se purifica el espiritu (Y. S., I, 33). Todo edo pertenece
a dominio comiin de !a ética india, y encontramos ejemplos en la literatura tanto
ortodoxa como popular y sectaria
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Nota I, 2. Sobre |los Asana

El término técnico, asana, no es de los mas arcacos No se lo encuentra en
los més antiguos Upanishad (es mencionado por primera vez en la Svetasvara
Upanishad (I, 10). Lo volveremos a encontrar en la Bhagavad-Gita, en donde
tiene @ mismo sentido que en la Ksurika Upanisady |a Buddhacarita de Asva-
ghosa (Sglo 1 de la.era cristiana): Paul Deussen, The Philosophy of the Upa-
nishads (Edinburg, 1906), p. 387-383 E. W. Hopkms Yoga-technique in the
Great Epic (Journal American Oriental Society, XII, p. 333-379), p. 348. Tam-
bién numerosas referencias a los asana en @ Sainti-Parva del Mahabharata, capi-
tulo 237, 241, 317. Pero no puede dudarse de la antigiiedad de esta préctica;
los textos védicos aluden aguna vez a la postura;g/ogui (J. W. Hauer, Die An-
finge der Yoga-Praxis, p. 21-31) y numerosos sHlos encontrados en Mohenjo-
Daro representan a divinidades en postura asana (ver p. 342). Entre los Upa
nishad yoguis que hablan extensamente de los asana, anotemos a la Trisikhibrah-
mana-Upanishad, 34-52. El tratado hathayogui Gheranda Samhita nos da la
descripcion de- 32 asana; la Hathayoga-pradipika define a 15 y la Siva Sam-
hita, 84. Para € Hathayoga, la postura tiene un valor mégico muy acentuado;
por ejemplo, padmasana cura cualqwer enfermedad (Gherandasambhita, |1, 8),

Y vajrasana conceden los "poderes milagrosos' (id., 11, 11-12), mrta-
sana cama la agitecion dd espiritu (11, 19), bhuiaﬂgasana deﬁplerta a Ia Kunda-
lini (I1, 42-43), etc. Hay ciertas asana que "conquistan a la muerte', mrtyum
jayati, dis® caracteritico de los textos hathayoguis. Theos Bernard, Hatha Yoga
(Columbia University Press, New York, 1944) y en la p. 224 de egte libro.

Sobre € asana en @ canon pali, ver The Yogavacara’s Manual of Indian
muysticism, as practised by buddhists, editado por T. W. Rhys Davids (Lon-
dres, 1896) y traducido por Woodward con d titulo de Manual of a Mustic
{Londres, 1916), p. 1, nota 2.

Ver también Arthur Avalon, The Serpent Power (ed. I, Madras, 1924),
passim; R. Rossd, Die psychologischen Grundlagen der Yoga-Praxis (Stuttgart,
1928, p. 16-23.

Nota Il, 3: Sobre la concentracién yogui

Primera aestiguacion explicita en los Upanishad: Kathaka Up., VI, 11 Los
pasajes, de Mahabharata han sdo sefidados y comentados por Hopkins, Yoga-
technique in the Great Epic, p. 3l y sig. Sobre los cinco dharana en € jainismo
R. Garbe, Samkhya und Yoga, p. 3. Los principdes pasges de los Yoga-Sutr:
y de sus comentarios estan reproducidos y analizados por Sigurd Lindquist, Die
Methoden des Yoga (Lund, 1932), p. 104 y Sg. — pero debemos tener en cuente
que esde autor reduce la meditacion y la concentracion yoguis a formas diver-
s5s de auto-hipnosis.

Para una experiencia persona de la concentracion yogui, ver Theos Bernard,
Hatha Yoga, y también ks observadiones pertinentes ded doctor Jean Fillioza,
Sur |a “concentration oculaire” dans le Yoga (estudio publicado en Yoga Eine
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internationale Zeitschrift, I, 1931, p. 93-102) y las observaciones de Oliver La-
combe, Sur le Yoga iridien ( Etudes Carmélitaines, octubre 1937, p. 170 y sig.).

Nota Il, 4: SAMADHI

Con respecto a sentido del samhadi en la parte didactica del Mahabharata,
consultar Ia obra de Hopkins, Yoga-technique in the Great Epic, p. 337 y dg.

Los pasgjes importantes de los Yoga-Sutra (principalmente I, 41-46), con
los comentarios de Vyasa, Vacaspati Misra'y Bhoja estén reproduudos y andiza
dos en S. Lindquist, Die Methoden des Yoga, p. 118, 144.

Sobre la identided de los términos samadhi = sapamatti, ver en especial
Vyasa, ad Y. S., |, 4344 y Vacaspati Misa, ad |, 42-43.

Sobre € paralehsmo de los cuatro dhyana budlstas y de las cuatro varieda
des del samprajnata samadhi, E. Sénart, Bouddhisme et Y (Revue Historique
des Religions, 1900, p. 345-364), p. 349 Louis de la Vi Poussin, Le Boud-
dhisme et le Yoga de Patanjali (Mélanges chinois et bouddhiques, \/, Bruselas
1937, p. 223-242), p. 229-230. "¢Nos preguntaremos de qué parte, Yoga 0 Budis-
mo, fueron eaborados primeramente esns conceptos y esss doctrinas comunes?
Pareciera {parecer que llega a la certidumbre) que fuese € Yogd' (Oldenberg,
citado por De la Vdlée-Poussin, p. 230). Ver también més addante, Nota V, 1.

Nota I, 5: Las SIDDHI, "poderes milagrosos”

Los textos dd Yoga dasco estén reunidos en S. Lindquist, Die Methoden
des Yoga, p. 169-182; id., Siddhi und Abhinna, Eine Studie Uber die klassischen
Wunder des Yoga (Uppsala, 1935), donde son analizados los documentos bu-
digas, principdmente € Visuddhimagga de Buddhaghosa. Buena bibliografia
de los origenes de los abhijna, en Etienne Lamotte, Le Traite de la Grande Vertu
de gageﬁs[i de Nagarjuna (Mahaprainaparemitasasta),t 1 (Louvain, 1944),
p. 329, n. 1

Sobre las siddhi en la literatura hathayogui, ver Siva-Samhita, |11, 41 So-
bre las siddhi en el tantrismo y & folklore yogui, ver més addante, p. 297. Tam-
bién las leyendas de a siddha, p. 290.

Nota Ill, 1: El Vratyay los extéticos de los tiempos védicos

El problema de los vrat i,a ha sido tratado en forma exhaudtiva por M. Win-
ternitz, Die Vratyas ( Zeitschriffiir Buddhismus, 1924-1925, p. 48, 311), y so-
bre todo por J. W. Hauer, Der Vratya, Unterschungen iiber die .nichtbrahma
nische Religions antindiens, | (tmico 'publicado): Die Vratya al» nichtbrhamanis
che Kultgenossenschaftenarischer Herkunft (Stuttgart, 1927). Sobre € kesin de
Rig Veda, X, 136, Hauer, Die Anfinge der Yogapraxis, p. 10 y sig.; id., Vratya
p. 324 y Sg.

Sobre € axcetismo v la literatura de los sremana, ver fes indicaciones biblio-
gréficas de L. de la Valée-Poussin, Indo Européens et Indo-Iraniens. L'Inde yus-
que vers 300 gv. J. C. (nueva edicion aumentada, Paris, 1936), p. 220, 378.
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Se encontrara material abundante sobre 1a religiosidad popular en 1a época vé-
dica en Ernest Arbman, Rudra. Untersuchungen zum altindischen Glauben und
Kultus (Uppsala, 1922), e. p. 64 y Sg.

Sobre las "sociedades de hombres' de estructura iniciatica §8extética, las
o Mas de Stig Wikander, Der arische Minnerbund (Luns, 1938); id.,, Vayu.
Teste und Untersuchungen zur indo-iranischenfyeligionsgechichte( Lund, 1941).
Sobre ios dementas chamducos, W. Ruben, Schamanismus im alten Indien (Acta
Orientalia, 17, 19, p. 164-205) y M. Eliade, Le chamanisme et |€S techniques
archaiques de Textase (Paris, 1951), p. 362-388.

Nota III, 2. Las cinco respiraciones

Las cinco "respiraciones’ son-el prana, € apafia, € samaria, € udana y €
vyana. Arthur H. Ewing hizo un resumen exhaugtivo de sus menciones en la lite-
ratura védica: The HindU Conception of the Functions of Breath (Journal of
America Oriental Soctety, vol. XXII, 2* parte, 1901, p. 249-308). He aqui lo
exncid de sus conclusiones: & prana es la reiracion que impulsa € aliento
hada arriba, a partir dd ombligo 0 del corazon, y que comprende tanto la aspi-
racion como |a espiracién; € apafa es uwna paabra que tiene varios significados.
la repiracion del -ano y del escroto, del intestino grueso, del ombligo; «! vyana
es la respiracion que penetra todos los miembros del cuerpo; € udana com-

rende tanto € eructo como la respiracion que transporta € alma hacia la ca
en d estado de semadhi 0 de |la muerte; € samana es la respiracion locali-
zada en € abdomen, de la cud se afirma que asegura la digestion correcta

Seglin G. W. Brown Prana and Apafa (Journal Amer. Orient. Soc. XXXIX,
1919 p. 104-112), € prana es la respiracion torécica, d apafia la respiracion
abdomind. Jean Filliozat, La Doctrine Clasique de |a Médecine indienne (Pa-
ris, 1949), p. 142 y sig., rechaza en e los resultados de Ewing. Ya en d Rig
Veda @ prana es la respiracion de la parte superior del cuerpo, € apafia la de
la parte inferior, "d vyana que circula por € medio del cuerpo es justamente €
que los reing" (p. 148). De todos modos, nada nos autoriza a traducir prana
y apafia por "espiracion” y "aspiracion’, pues los textos duden a prana y apafa
"en d interior de la matriz' y a papel del prana en € desarrollo del embridn
(Ath.-Veda, XI, 4, 14). "Ahora bien, de todas |as respiraciones orgénicas conce-
bibles, las Gnicas que no pueden intervenir en & embridn son la aspiracion y la
espirecion” (Filliozat, p. 147). Hay que tener Sempre en cuenta la homologia
respiracion = Viento cdsmico, registrada desde los tiempos védicos (Rig Veda,
X, 90, 13, de la respiracion dd Hombre cosmico nacio € viento; Ath. Veda,
Xl, 4, 15 "es d viento que = llama respiracion”, etc,; Filliozat, p. 52 y sig.).
“Ya que & prana o la respiracion en general del Hombre cosmico es € viento,
©> una respiracion interior, pues es en € interior del Universo, cuerpo del gi-
gante cosmico, donde circula € viento" (idem, p. 147). La respiracion in-
terior es conocida también en la tradicion china; ver p. 68 de este libro. Para
la mitologia indo-irania del Viento-Respiracién cOsmico, ver Stig Wikander,
Vayu (Uppsala, 1941), p. 84 en adeknte y passim.



Nota I, 3: EL TAPAS y la DIKSA.

Ver H. Oidenberg, Die Religion des Veda (2» ed. 1917), p. 397 y sig,;
A. Hillebrandt, VedischgMythologie (2» ed. Breslau; 1927-1928), |, p. 482;
Hermann Giintert, Der Arische Veltkonig und Heiland (Hdle, 1923), p. 347,
J. W. Hanuer, Die Anfinge der Yogapraxis,p. 55 y sig.; A. B. Keith, The
Religion and the Philosophy of the Veda and Upanishad (Cambridge, Mass.
1925), |, p. 300 y sig; S. Lévi, La doctrine du sacrifice dan» |les Brahmanaa
(Paris, 1898), p. 103 y 9g. También M. Eliade, Le Chamanisme, p. 369 Y SQ.
Segun Barth "nada prueba que la ceremonia (de la diksa) se remonte red-
mente hasta la época de los Himnos (...) alli no se encuentran ni diksa, Ni
diksita, ni ningin término equivalente, ni adusiones formaes a nada que se le
parezcd'; ver también L. de la Vallée-Poussin, L’Inde jusgu’en 300 avant J.-C.,
p. 38 Sin embargo, la concepcion es arcaica no se entiende por qué razdn
habria faltado entre los indios védicos, ya que la mitologia y la técnica de la
sudacion, Por otra parte conocida universdmente, estan registradas entre los
germancs, 1os escitas, 10S iranios.

Nota IH, 4; |a hinduizacién de la religion eutéctona.

La asmilacion de los dioses aborigenes €S un proceso que prosigue aun
en nuestros dias. Nos contentaremos con recordar algunas observaciones de los
folkloristas indios, principalmente de Sarat Chandra Mitra, pues la literatura
a ege respecto es Inmensa. La "converson” d hinduismo es bastante super-
ficda, dn embargo: subsgen aln diertos dementos que transparentan & ca&
récter "primitivo" de nuevos dioses 0 de nuevos cultos. Asf, ejemplo, cuando
las tribus aborigenes se convierten, aceptan a las divinidades hindles (casi
siempre divinidades femeninas) pero no recurren a los savicios de los brah-
manes Aoara e culto: ver S. C. Mitra, On the Conversion of Tribesfofo Castes
in Nord Bihar (Journal of Anthropological Society of Bemgal, XII, a 6, p. 735-
743), sobre una tribu oraon adorando a la diosa Bhagavati bgjo un arbol vigo;
S. C. Mitra, On the Cult of the Jujube Tree (Man in India, V, 1925, Ip 115-131),
sobre € demonio vegetal Ttokumara, cuyo culto es cdebrado por las doncelas
no casadas, Sn intervencion de los brahmanes.

También se encuentran casos er que, en antiguos lugares de culto pre-ario
se congtruyeron templos hindles, pero cuyos sacerdotes eran parias. 10 que
importaba era lo sagrado del lugar (fenomeno bien conocido en la higoria
de las religiones, nuestro Tratado, p. 177 y Sg. sobre la continuidad de los
lugares sagrados). Durante la fiedta de'la Diosa-Madre (Ammal 0 Attal), que
dura 16 dias, un paria es retenido y adimentado en d templo, como prome-
tido de la diosa Un paria anuda € tali alrededor del cudlo de Egattala, diosa
tutelar de Madras. En la provincia de Mysore, un Holiya es condderado s
cerdote de la diosa locd y el jefe paria del pueblo como dcdde (G. Oppert,
On the original tnhabitants Of Bharatavarsa or India, Westminster, p. 5?.
También en otros lados los parias cdebran d ritua de la diosa en lugar de
los brahmanes (W. Crooke, An Introduction to the Popular Religion and Fol-
klore Of Northern India, London, 1834, p. 47). Los pariss pertenecen a las
tribus pre-arias; conocen |0S secretos de la Diosa y representan a “los duefios
de la sacraidad primordial”.
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Aunque desde los puntos de vista dogmético y juridico, las tribus aborige-
nes, a asimilar la mitologia brahmanica, € régimen de castas, etc., forman
parte del hinduismo, cas nunca utilizan los sarvicios de los brahmanes. Td
como las antiguas divinidades autéctonas, las antiguas ceremonias religiosas per-
duran, pero bajo otros nombres y cambiando a veces de significacion. Las tribus
veneran aln los lugares sagrados —un arbol, un lago, una fuente, una caverna—
frecuentados por sus divinidades tutelares. Con e fin de asmilarlas, € hinduismo
identificaba a esas divinidades tutdlares con las multiples manifestaciones de
Sva o de Kali (Durga); en cuanto a los antiguos lugares de culto, se los valo-
riza mediante episodios de la mitologia hindd. Por gemplo: la diosa Kalijai,
divinidad tutelar del lago de Chilca (Orissa), cuya estructura aborigen esta
también cenfirmada por el hecho de que se le ofrecen en sacrificio galinas;
S. C. Mitra, The Cult of the Lake-Goddess of Orissa (Journal Anthrop. Soc.
Bombay, XI1, 1921, p. 190-197). Ver también Nanimadhab Chaudhuri, Rudra-
Siva as an agricultural Deity (Iridian Historical Quarterly, XV, junio 1939,
p. 1939 p. 183196 @ culto de Siva en las tribus semihinduizadas, p. 185 y
sig.); S. C. Mitra, Notes e¢n Tre-Cultsin the District Patna in S. Bihar (Journal
Bihar-Orissa Research Society, 1928, p. 278-279); id. On the worship of the Pipal
Tree in N. Bihar (id. diciembre 1920, p. 570-572). Sobre € culto de pipal
exige una literatura inmensa: para las referencias en la Epopeya y 10s Purana,
J. J. Meyer, Trilogie, Altindischer Michte und Feste der Vegetation (Zurich-
Leipzig), I, p. 132134 para @ periodo mas antiguo, Nanimadhab Chaudhuri,
A prehistoric tree cult Alnd. Hist. Quarterly, 1943 XIX, p. 318-329).

La diosa Durga-Kali, llamada a desempefiar un papel decisvo en d tan-
trismo (ver p. 19 en adelante), fue muy probablemente una divinidad abori-
gen de vegetacion y de agricultura. La simbiosis tantrismo-culto de la vege-
tacion es aln hoy visble en Bengala: Chintaharan Chakravarti, The Cult of
Baro Bhaiya of Eastern Bengal (Journal of Asiatic Society of Bengal, XXVI,
1930, n. 1, p. 379-388), sobre d culto de los "doce hermancs’, Baro Bhaya,
y de su madre Vanadurga, cerca de un &bol asvatha o sheora, los martes o
vienes, dias favorables para la liturgia tantrica; entonces son sacrificados car-
neros, machos cabrios y bdfaos. Seglin se desprende de los mantra pronuncia-
dos en esta ocasion, Vanadurga corresponde a la Durga de la iconografia tantrica.

La estructura césmico-vegetal de Durga, registrada en los Purana y en
la literatura téntrica, la torné popular principalmente en las tribus aborigenes
en proceso de hinduizacién. La Devi-Mahatmya, cap. 92, 43-44 (=Markandeya
Purana, 81-98) exdta la gran victoria de la diosa sobre los demonios de la
sequia Mahisa, Sumbha y Nisumbha: "Seguidamente, oh, Dioses, alimentaré
(literalmente: sostendré) a Universo entero con estos vegetales que mantienen
laviday que crecen de mi cuerpo aun durante la estacion de las lluvias. En-
tonces, sobre la tierra seré gloriosa como Sakamhari (“portadora de hierbas” o
"que nutre a las hierbas”) y, en exe mismo periodo, destriparé a gran asura
llamado Durgama”™; para € contexto litlrgico de este mito, S. C. Mitra, On the
Cult of the Tree Goddess in Eastern Bengal (Man in India Il, 1922, p. 230 en
en adelante); € mito, H. Zimmer, Myts and Symbols in Indian Art and Civili-
zation, p. 190 y 9g. Un rito importante, navapatrika (“las nueve hojas™) *pone
en claro € carécter vegetal de Durga: “;OM, oh, hoja (patrika),oh, nueve hojas
de Durgal jEres apreciada por Mahadeva: acepta todas estas ofrendas y proté-
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geme, oh reina de los cielos! jOM, adoracién a Durga que mora en las nueve
hojast” (Mitra, obra citada, p. 232-233).

Como divinidad de los é&rboles, encontramos a Durga sobre todo en los
distritos de Mymensingh y Tippera, en dende es conocida con € nombre de
Bana Durga. Vive en d arbol sheora ( Streblus asper), a veces en las raices del ar-
bol uduma (¢Ficus glomerata?). Bana Durga es venerada antes de la ceremonia de
la investidura del cordon sagrado, antes de la ceremonia del matrimonio, en
general antes de todo ritual de buen augurio. En Comilla, distrito de Tippera,
se la adora en la raiz del arbol kamini (Murraya exdética) con la formula:
"(Sumision a la diosa (Durga que vive en e abol sakota”. Generalmente, se
le sacrifican puercos y 21 galos, en ocasion de la Puja. Es éste un detalle
precioso para determinar su origen y su carécter mo-arios. S. C. Mitra compara
las ofrendas de huevos de pata manchados de bermelldn, a la ofrenda de patos
que en Bengala meridional se ofrece a una divinidad no-aria, Dakshina Raya,
que adopta la ficura de un tigre. (On the Worship of Dakshina Raya as a Rain
God, Journ, Anthr. Soc. Bombay, X1, n. 2, 1924). Algunas costumbres no-arias
vinculadas ccn e culto de la diosa Kali se encuentran también en la fi sta
popular Kali-Naucht, durante la cua grupos de bailarines enmascarados reco-
rren las cales tras haber adorado a la diosa a medianoche, tres dias antes, cerca
de un &bol banyan (ver Dhirendra Nath Majumdar, Notes on Kali-Naucht,
Man in India, I, 1923 p. 202-205). Tendremos ocasi6n de hablar nueva
mente sobre la relacion entre Durga y los cultos populares de vegetacion (ver
p. 327). Es importante destacar desde ahora € infatigable poder de absorcion
del hinduismo, que adn hoy transforma a las tribus aborigenes en castas y
subcastas, y a sus divinidades en manifestaciones de Siva y de Durga

Nota III, 5. Los Upanishad.

Sobre € Brahman, ver Jarl Charpentier, Brahman. Eine sprachwissenscha-
ftlich-exegetisch-religionsgeschichtlige Untersuchur.z (Uppsala, 1932); G. Du-
mézil, Flamen-Brahman (Paris, 1935); A. B. Keith, Newtheories as to Brahman
(Jha Commemoration Volume, Poona, 1937, p. 214 y sig.}; B. Heimann, Studien
zur Eigenart indischen Denkens (Tiibingen, 1930), p. 40 y sig.; H. G. Narahari,
Atman in pre-upanisadic Vedic Literature, (Adyar, 1944), p. 22 y sig.; L.
Renou, Sur la notion du brahméan (Journal Asiatique, 237, 1949, p. 7-46); J.
Genda, Notes on Brahmén (Utrecht, 1950).

Upanishad: Para las ediciones, traducciones y estudios criticos publicados
hasta 1931, consultar a L. Renou, Bibliographie Védique, 96-118. Sefidemos:
R. D. Ranade, A constructive Survey of Upanishadic Philosophy (Poona, 1926);
H. Oldenberg, Die Lehre der Upanishaden und die Anfinge des Buddhismus
(Gottingen, 1915); P. Deuseen. Die Philosophie die Upanishads (4* edicion,
Leipzig, 1920; trad. inglesa, Edinburg, 1906); P. Oltramare, L’histoire des
idees théosophiques dans I'Inde, | (Paris, 1907}, p. 63 y sig.; Barua, Pre-Bu-
ddhistic Philosophy (Calcuta, 1920); S. N. Dasgupta, Iridian Idealism (Cam-
bridee, 1933). p. 20 y sig; id. A History of Indian Philosophy of the Veda
and Upanishads, p. 534 y sig.; Maryla Falk, I mito psicol6gico nell'Indiaantica
(Memorie della R. Accademia Nazionale dei Lincei, Classe di Scienze morali,
storiche e filologiche, Serie VI, vol. VIII, fasc. V. p. 289738 Roma, 1939) exp.
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p. 3‘;6-3‘)7, 421-569; Walter Ruben. Die Philosophen der Upanishaden (Bern.
1947).

Sobre las teorizaciones misticas relativas al suefio (Brhad. Up., 1V, 3, 9)
B. Heimann. Studien zur Eigenart indischen Denkens, p. 130 y sSig.

Katha Upanishad,trad. 1.. Renou (Paris, 1943); Anancla K. Coomaraswamy,
Notes cn Katha Upanishad (New Indiun Antiquary, |. 1938, p. 43-56, 83-108.
198-213).

Svetasvatara Up., trad. y comentario por Aliette Silburn (Paris, 1948);
ver también Bhandarkar, Vaisnagvism, Saivism and minor religious systems (Es-
trasburgo. 1913), p. 106-111: Richard Hauschild, Die Svetasvatara-Upgnisad.
Eine Kritische Auszabe mit einer Uebersetzunz und einer Vebersich iiber ihre
Lehrem (Leipzig, 1927, extr. Zeitschrift der Deutschen Morgenlindischen Ge-
sellschaft. 1927); 1. W. Hauer, Die Svetasvatara-Upanisad. ein monotheistischer
Traktat einer Rudra-Siva-Gemeinde (Zeit. d. Deutsch. Morg. Gesdll., 1930,
p. 37 y sig.); id. Glaubensgeschichte der Indogermanen, | (Stuttgart, 1937),
p. 208, E. H. Johnston, Some Samkhya and Yoga Conceptions of the Svetasvatara
Upeanisad (). Roy. Asiat. Society, 1930, p. 855-878). La Svetasvatara, VI, 13
menciona claramente la validez soteriolégica de la filosofia Samkya a lado de la
practicda Yoga

Mandukya Upanishad, trad. Em. Lesmple (Paris, 1944); H. Zimmer,
Philosophies of India, p. 372 y dg.

Maitri Upanishad, trad. y comentario, Anne-Marie Esnoul (Paris, 1952).
Hopkins, The Great Epic, p. 33 y sig.; Dasgupta, Yoga Philosophy (Calcuta,
1930), p. 65-66; Hauer, Der Goya als Heilweg, p. 26 y sigs; E. A. Welden,
The Samkhya Teachings in the Maitri Upanishad (Amer. Jour. Philology.
vol. XXXV, p. 32-52).

Deussen traté de presentar en forma esquemética la préctica yoga, tal como
ésa se encontraba en los Upanishad medios —de Maitrayani Hamsa—~ sicuiendo
cada anga. La liga de citaciones estd bastante completa, y €llo nos dispensa
de reproducirla. P. Deussen, The Philosophy of the Upanishads, p. 387-395.
Yama y niyama no aparecen en las listas clasicas;, tisana es mencionado por vez
primera en la Swvetasvatara, 11, 10, los tres momentos del pranayama (reraka,
puraka, kumbhaka) apaecen en la Khurika 5, €c.; pratyahara. como hemos
vigo, edad ya mencionado en la Chadogya, VIIl, 15 y dharana en la Maitrg-yani.
VI, VI, 34; en cuanto a dhyana y a Semadhi no tienen en los Upanishad cl&
scos € mismo sentido que en los Yoga-Sutra. La edicion corriente de los
Upanishad yoguis es la de Sastri: Yoga Upanisads with the commentary of Sri
U panishad-Brahma-Yogineditado por Pandit Mahadeva Sastri (Adyar Library,
1920); trad. inglesa de Srinivasa Aiangar: Yoga Upanishad (Adyar Library,
1938, 2» edicion, 1952).

Nota Ill, 6: Los "sonidos misticos™

La Brhadaranyeka Up., V, 9, habla dd "zumbido que se oye a taparse
uno las orgjas; cuando edd a punto de escaparse (por la muerte), ya no se oye
ex ruido'. El Vaikenassasmartasutra,\/, 1 (ed. Caland, p. 68-69), puntualiza
que e moribundo oye un "tafido de campana’ que disminuye gradualmente
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hasta el momento de la muerte. Esta misma sefid es atribuida, en el canon pali,
a las voces de las divinidades; segin Dhiga, |, 152. "la voz de los Devas y
yaksas es parecida, segin cuentan, a tafido de una campana de oro'. El
sonido de la campana es percibido en ciertas posturas corporales y meditaciones
tantricas: por ejemplo, en e anahatacakra (Mahanirvana Tentra, V. 146). La
Nadabindu Upanisad (31 y sig.) describe todos los sonidos misticos percibidos
por e yogui mientras medita en poscion sidhasana, durante la préctica de la
vaisnavimudra. También, |a Dhyanabindu, cuya meditacion capital comienza por
la concentracion mistica sobre la silaba OM, menciona a varios sonidos extranos;
"El nada esa focalizado en € vinadanda (espina dorsal); & sonido del medio
se asemeja a de las caracolas marinas, etc. Al llegar a la cavidad (correspon-
diente a elemento) akasa, se asemeja a graznido de un pavo red" (102). Ver
tambi¢n & Hathayogapradipika. |V, 79 y Gheranda Samhita, V. 78.

Actualmente existe en la India una secta religiosa, la de los Radhaswami,
que practica la meditacion dirigida hacia € "sonido mistico”, meditacion a la
que Haman shabd-yoga, “e! yoga del sonido". El centro de los Radhaswami esta
en Beas, cerca de Kapurthala, en donde esta secta posee un templo bastante
lindo. Durante la visita que hice a Beas en noviembre de 1930, mis informa-
dores me describieron esta meditacion explicando que debia comenzar por
una concentracion "en € entrecgo’; cuando se oye d tafido de campafia,
es la primera sefid de que la meditacion del shabd es vdida Una de las fases
de la meditacion es la sensacion de ascension. Discourses on Rhada-Swami-
Faith (Discourses made by Babugi Sahib and compiled by Mr, Myron H.
Phelps of New York, sin fecha, probablemente data de 1914; no presenta mayor
interés, pues cas no contiene datos precisos sobre |a técnica).

Sin duda, las audiciones misticas se prestaban a valorizaciones diversas.
Fo-Tu-Teng, monje budista de Koutcha, quien habia visitado Cachemira y
otras regiones de la India, llega a China en € afio 310 y hace gaa de nume-
rosas proezas mgicas: hacia profecia especidmente segin e tafiido de las
campanas; A. F. Wright, Fo-T'u-Teng, A Biography (Harvard Jousrnal of Asiatic
Studies, X1. 1948, p. 321-370), p. 337, 348, 362

El autor del Dabistan habla también de la meditacion sobre & “sonido
absoluto” (en arabe sant muttk, en hindi anahid); meditacion vulgarmente lla-
mada azad awa 0 "voz libre" (The Dabistan or School of Manners, vol. |, p. 8L
el Dabistan, voluminoso tratado sobre las religiones indias, fue compilado por
Mobed Shah en @ siglo xvm). Segin édte, la meditacion sobre los sonidos mis-
ticos fue también conocida por Mahoma (revelacion de los “tafiidos de cam-
pana’, sant muttuck y Hafiz los recuerda en la cuarteta

Nadie sabe donde mora mi bienamado;
lo Unico que sabemos es que € sonido de la campana va acercandose.

El Dabistan describe la meditacion auditiva de la siguiente manera: "Los
fieles dirigen su oido y su entendimiento hacia el cerebro y mientras se en-
cuentran en Ta noche, en Ja casa 0 en € desierto, oyen eda voz, a la que con-
sideran como su dhikr. ..”

Segln ciertos autores misticos arabes, el dhikr actualiza a ruidos o voces
gue se dejan oir "en la circunferencia de la cabezd’; ruidos "de trompeta y
de cimbalos’, "rumores del agua, del viento, voces del fuego ardiente, de los
molinos, pasos de caballos, susurro de las hojas de los arboles cuando € viento
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sopla sobre ellas...” (Tbn’ Ata’ Allah, citado por L. Gardet. La mention du
nom divin en mystique musulmane, Revue Thomiste, 1952, p. 641-679, p. 667).

Sobre audiciones misticas smilares, W. Y. Evans-Wentz, Milarepa (Oxford,
1928), p. 37, dc. Discuson del tema en Rosel, Die psychologischen grundlagen,
p. 67-68.

Nota Ill. 7: Listas de ascetas.

Veamos una ligta citada por Varaha Mihira, cuyo comentarista, Utpala,
dice que fue compuesta por € maestro jaina Kalakacarya (Ver los extractos
de Utpaa en Indian Antiquary, 1912, p. 287): sakya (el que lleva vestimenta
roja); ajivika; bhiksu (o Sannyasi; caraka €l portador del crineo); nirgrantha
(el asceta desnudo, jaind); vanyasana (ermitafio). Hay otras dos listas (Biihler,
Barabar and Nagarjuni hillcave inscriptions of Asoka and Dasaratha, Journ.
Bombay Asiatic Soc., vol. XX, p. 362 Joum. Roy. Asiatic Soc., 1911, p. 960).
La primera lista: tavasia (tapasika, “ermitafio”); kavalia (kapalika, "d por-
tador del craneo™); rattavada (raktapata, "d que viste ropas rojas”); cadardi
(ekadandi "d asceta con una cafid', ajivika); jai  (yati); caraa (caraka); kha-
vanai (ksapanaka).

La segunda lisga jalana (jvalana, sagnik); hera (isvarabhakta, “adorador
de la divinidad”); sugaya (sugata, “budista”); kesava (kesavabhakta, "adorador
de Kesvd', bhagavata); sui (srutimargarata, "d partidario de la sruti”, vale
decir, mimansaka); brahma (brahmabhakta, "adorador de Brahma'; vana-pras-
tha; negga ("desnudo”). Todas estas ligas no olvidan incluir a las sectas
tantricas (Kapalika, urddhasravake). Ver también p. 373 y €g.

Nota |V, 1. El Mahabharata.

Ver: H. Oldenberg, Das Mahabharata (Seine Entstehung, sein Inhalt, seine
Form; Gottingen, 1922); H. Jacobi, Mahabharata (Inhaltsausgabe, Index und
Konkordanz der Kalcuttaer und Bombayer Ausgaben; Bonn, 1903); Hopkins,
The Creat Epic of India (New Haven, 1901; ed. I, 1920); Joseph Dahlmann,
Das Mahabharata als Epos und Rechtsbuch (Berlin, 1895, ver la discusion en
Barth, Oeuvres, vol. IV, p. 347-403). Bibliografia abundante en Winternitz,
Geschichte d. indischen Literatur, |, p. 263 y sig.; |1, 623

Interpretacion etnolégica de las tradiciones conservadas por € Mahabha
rata, en G. J. Held, The Mahabharata, an etnological Study (Amsterdam, 1935),
y Charles Austran, L'Epopée hindoue. Etude de Iarriérefonds ethnographique
et religieux (Parfs, 1946). Stig Wikander estudié la mitologia védica existente
en la leyenda de los Pandava: La légende des Pandava €t |a structure mythique
du Mahabharata (traducido y comentado por G. Dumézil, Jupiter, Mars. Qui-
rinus, 1V, Paris, 1948 p. 37-53; ver también Dumézil, misma obra, p. 55-85);
Stig Wikander, Sur le fonds commun indo-iranien des épopées de la Perse et
de rinde (La Nouvelle Clio, n. 7, julio 1980, p. 310-329).

Nota |1V, 2: El Samkhya en € Moksa-Dharma.

Los versos 11039-11040 son uno verdadera crux translatoris. Considerados
por Hopkins (Great Epic, p. 104 y sig.) como la prueba de un Samkhya ateista
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en e Moksa-Dharma, fueron interpretados por F. Edgerton en un sentido
diametralmente opuesto (The meaning of Samkhya and Yoga, en € American
Journal of Philology, 1929, vol. 45, p. 1 y Sg., ep. 27-29).

Hopkins traduce anisvare katham mucyed, por "¢00mo podemos savarnos
sn Dios?' y cree que esta pregunta es formulada por los practicantes de
Yoga. Edgerton traduce anisvara por "supremo, sin duefio”; lo cual, segin €,
excluia toda alusién a ateismo del Samkhya La interpretacion de Edgerton
confirma e punto de vista de Dahlman sobre e significado primitivo del
Samkhya pre-clasico (Die Samkhya Phiiosophie, p. 5 en adelante) pero su
traduccion de anisvara ha sdo rechazada por Hopkins (obras citadas) y A.
B. Keith, Religion and Philosophy of the Veda, vdl. Il, p. 543-44. Ver también
Oldenberg, Zur Geschichte des Samkhya Phiiosophie, p. 23L

En cuanto a la plurdlided de las "dmas’ —nota caracterigtica dd Samkhya
clasico— estd mencionada en € Moksadharma: “"segln las ensefianzas Samkhya
y Yoga, hay muchas amas en € mundo, no admiten (las ensefianzas) la exis-
tencia de s6lo un ama' (Mahagharata, XII, 11714). Pero d leer atentamente
€ contexto, comprendemos que se trata de una pluralidad de amas empiricas,
anima, nlcleos de experiencias psiquicas limitadas y especificadas, en una pa
labra, almas "no iluminadas', hechizadas por la ilusién de s individuadas y
adadas. Es la vigja ilusion que combaten los Upanishad: la iluson de s
limitado por las experiencias mentdes. En e Moksadharma, las dmas empi-
ricas son emanaciones del Alma Universd, la Unica, d Brahman, y mediante
la iluminacion, las amas vuelven a ela Pero Isvara Krisna, a negar a Dios
(Isvara) en su aspecto de ama Unica y creadora, debia aceptar una plura
lidad infinita de puruse, de amas completamente aidadas unas de otras, sn
posibilidad alguna de comunicacion entre si. En € resumen de la doctrina
Samhya, expuesto por e poema épico tamul Manimekalai, se afirma que sola
mente existe un purusa. Esta concepcion Samkhya del Manimekalai es muy
semejante a la dd Moksadharma (S. S. Suryanarayana Sastri, The Manime-
kalai account of the Samkhya, Journal of Indian History, vol. VIII, diciem-
bre 1929). Sobre este problema, ver E. H. Johnston, Early Samkhya (London
1937), p. 9, 27, ctc.

Nota IV, 3: El Arte de entrar en un cuerpo ajenc.

Maurice Bloomficld, On the art of entering enother’s body, a hindU fiction
motif (Proceedings of the American Philosophical Society, vol. 56), 1914,
p. 1-43). El arte de entrar en un cuerpo ajeno (parapurakayaprevesa) esta
precedido, en e Yogasastra (V1, 1) de Hemacandra, por € "Arte de separar €
ama del cuerpo”, llamado vedhaviddhi. Ver también Sigurd Lindquist, Die Me-
theden des Yoga, p. 13 y sg. El folklore religioso y laico abunda en gemplos
de "entrada en un cuerpo ajeno”, y sobre todo en cadaveres, Th. Benfey, Das
Pancatandra, 1, p. 123 (el cuerpo del rey Candragupta, fue ocupado, después
de su muerte. por un yaksa); Prabandhacintamani, trad. C. H. Tawney (Calcuta,
1905), p. 170, 10 (el rey entra en € cuerpo de su propio elefante muerto);
Penzer-Tawney, The Ocean of Story, vol. |. p. 37, ec.; Jacques Bacot, La vie
de Marpale “treducteur” (Paris, 1937), p. 70 (Marpa hizo "la trandacion de
vida' a cadaver de una paloma; reanimose el ave, mientras que el cuerpo del
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Lama era "parecido a un cadaver"). Se encontraran detalles interesantes con-
cernientes a la técnica de parakaya pravesa, en Evans-Wentz, Tibetan Yoga and
gecret doctrines (Oxford, 1935), p. 26 y Sg. El tantrismo conoce bastante bien
eda técnica Kaulajnananirnaya, 1V, 2; VII, 3L

Nota IV, 4. La Bhagavad - Gita.

La literatura referente a la Bhagaved-Gita es interminable. Winternitz,
Geschichte der indischen Literatur (2* ed.), vol. 1, p. 365, vol. Ill, p. 625 (para
la bibliografia de les polémicas drededor de la tesis de Garbe); una somera
exposicion en Carpenter, Theism m Medieval India (London, 1921), 249-267;
interpretaciones filoséficas en S. K. Belvalkar, Vedanta Philosophy (vol. |, Poona,
1929, p. 84-134) y Dasgupta, A history ofindian Philosophy (Vol. |1, Cambridge,
1932, p. 437-552). La traduccidon citada més a menudo y que ha sido hecha
desde € punto de vista indio, es la de Telang, en The Sacred Books of the
East, vol. VIH (Oxford, 2» edicién 1908). Sobre la traduccién de Hill (Oxford
1928) ver las observeciones de Carpenter, en Indian Antiquary, 1929. Siempre
de Carpenter, Some remarks on the Gita, en Indian Antiquary, julio 1930,
p. 122 Edicién y traduccién psicolégica de la préctica Yoga de la Bhagavad-
Gita ver Hauer Der Yoga als Heilweg, p. 6L Para agregar a la bibliografia de
Winternitz: Etienne Lamotte, Notes sur la Bhagavad-Gita (Bruselas y* Paris,
1929); F. Otto Schrader, The Kashmir Recension of the Bhagavadgita (Stutt-
gart, 1930); R. Otto, Die Urgestalt der Bhagavad-Gita (id. 1935 Otto distin-
gue ocho textos agregados a nlcleo antiguo, ad Ur-Gita); S. K. Belvalkar, The
so-called Kashmir recension of the Bhagavad-Gita (New Indian Antiquary, Il,
1939, p. 211-251). La Anugita (Mahabharata X1V, 186-51) forma como una
especie de apéndice a la Bhagavad-Gita: la amalgama del Samkhya-Yoga y
del Vedanta es llevada més lgos ain.

Nota IV, S Los Pancaratra.

La nocion de Yoga tal como la encontramos en la Bhagavad-Gita: € me-
dio para entregar por completo €l alma a Krisna — se encuentra principal men-
te en la literatura de los Pancaratra, 0 A de esta secta visnuita que se basa
en € culto de Krisna. Asi por ejemplo, en € Ahirbudhnya Samhita (cap. 31-32,
dedicados a Yoga), € Yoga es llantado "oracién del corazon” { hridaya-aradhana)
0 "sacrificio externo” (bahyayajna.) El alma, en su pureza‘original, vale decir
separada de la materia, esta todavia en contacto con todas las cosas, esta descrita
con iguales términos que en la Brhadaranyaka-Upanised, IV, 3, 23 y sig., y en
la lsa Up., 5. El Yoga es definido como "una unién del ama humana con €
ama suprema' (jivatmaparamatmanoh samyoga). A través de la meditacion
Yoga se adquiere, ya desde esta vida, la experiencia de la union con Dios. reser-
vada a aguellos que son "liberados'.

La historia de la secta Pancaratra o Bhavagata ha permanecido bastante
oscura —a pesar de los trabajos de Bhandarkar, Grierson, Schrader. Sen como
sea, se puede afirmar que esta secta nacié de nucleos teistas autdctonos (arios
0 NO arios)— Yy NO bajo la influencia del cristianismo, como |0 creyera Weber.
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Su “filoscfia”, basada en el Samkhya, es muy ecléctica y Su mistica tiene por
frndoinento el culto de Visnfi-Vasudeva. LA Bhagavad-Gita ha quedada como el
libro santo de esus Sectas, mientras que sus doctrinas y su mensgje fueron difun-
aidos pur los Samhita. tratados que han sido conservados principalmente en la
India meridional, y que no comenzaron a ser estudiados sino u partir de la pu-
blicacién, per O. Schrader, de la edicion critica de Ahisbudnya Samhita (2 vol.
Adyar, 1916). Una samhita comprende cuatro temas: fnana o filosofia, yoga o
préctica mistica, kriya o construccion de templos y dedicacion de las iméagenes,
y carya o0 actividad socid y ritual. Cada samhita otorga preponderancia a uno
u otro de estos temas, descuidando o aun ignorando a los demas. La bibliografia
critica sobre la literatura y la historia Bhagavata es inmensa. Ver los documen-
tos arqueoldgicos, compilados y discutidos por Ramprasad Chanda, Archaeology
and Vaishnava tradition (Calcuta, 1920). Sobre la cronologia y la filosofia, O.
Schrader, Introduction |0 the Pancharatra and the Ahirbuddhnya Samhita (Av-
var, 1916). Discusiones y opiniones en Grierson, The Narayaniya and the Bha-
gavatas, Indicn Antiquary. 190S p. 253-54; A. Govindacarya Svamin, The Pan-
charatra of Bhagavat-Shastra (Journal Royal Asiatic Society, 1911); Bhandar-
kar, Vaishnavism, Saivism and minor religious system, p. 38-41, 100, Hemchan-
dra Ray Chaudhuri, Materials for the study of Early History of the Vaishnava
Sect (Calcuta, 1920; rica documentacion y bibliografia); S. X. De, Bhagavatism
and Sun-Worship (Bull. Orien. School, London, 1931, val. VI, p. 689-672). Sobre
el célebre pasaje de Patanjali € filosofo, donde se habla de la representacion
iccnografica de Krisna, ver Sten Konow, Da» Indische Drama (1920), p. 44
Sylvain Lévi, Le Théatre Indien, vol. |, p. 314, ademés, la bibliografia corres-
pondiente a este tema es inmensa (Vallée-Poussin, L'Inde aux temps des Maur-
yas, Parts, 1930, p. 187-188). Sempre sobre los Bhagavata, J. E. Carpenter,
Theism in Medieval India, p. 220-221; Hopkins, The Great Epic of India, p.
144-145; Shripal Krishna Belvalkar, The Brahma Sutra of Badarayana (Poona,
1923 fasc. Il, p. 129-132); D. L. De Pancaratra and the Upanisads (Ind.
Hist. Quart., IX, 1933 p. 645-662); L. Silburn en Renou y Filliozat, L'Inde
classique, |, pag. 647 en adelante.

Nota V, I: El Yogo y € budismo.

Se encontrard lo esencid de la biografia del Buda y de las doctrinas y
técnicas budistas en: E. J. Thomas, The life of Buddha as Legend and History
(London, 1927); Etienne Lamotte, La légende du Bouddha (Rev. Hist Rel,
1947-1948, p. 37-71); J. Bagot, Le Bouddha (Paris, 1947); A. Foucher, La vie du
Bouddha d’'aprés les textes et les monuments de I'Inde (Paris, 1949); André
Bareau, La date du Nirvana (Journal Asiatique, 1953 p. 27-62); G. Tucd, Il
Buddhismo (Foligno, 1926); Ed. Conze, Le bouddhisme dans son essence et
son développement (Oxford, 1961; trad. fr. Marie-Simone Rerou, Paris 1952);
Louis de la Vallée-Poussin, Nirvana (Paris, 1925): id., La Morale bouddhique
< Parie, 1927); id. Dogme ¢t philosophie du Bouddhisme (1931); A. B. Keith,
Buddhist Philosophy in India and Ceylan (Oxford, 1923); Ananda K. Coomaras-
wamy, Hinduism and Buddhism (New York, 1943); ec, ete. Ver, desde 1930:
Biblivgraphie bouddhique (Paris), bajo la direccion de Marcelle Lalou, Tam-
bién ver Hobogirin, Dictionngire encyclopédique du bouddhisme daprés |e»
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sources chinoises et japonaises, rédacteur en chefPaul Demiéville 3 fasc (Tokyo-
Paris, 1929-1937), Sobre e Buda "rey de los médicos' y € budismo, "medicina
nueva , Hobogirin, 111, p. 230 y sig. Sobre la relacion entre & Yoga y € budis-
mo: E. Sénart, Bouddhisme et Yoga (Rev. Hist. Relig, noviembre 1900. p. 345
364); S. Lindquist, Die Methoden des Yogo (Lund, 1932), p. 73 y sig.; C.
Rhys Davids, Religiose Uebungen n Indien und der religiose Mensch: 1» Jhana
(oder Dyhana) im Buddhismus, 11° Ferwirkung ( televolition) im friilhen Buddhis-
mus, 1P Mensch und Kommaunion ( Eranos-Jahrbuch, |, Zurich, 1934, p. 95-134);
Louis de la Vallée-Poussin, Le Bouddhisme et le Yoga de Patanjali (Mémoires
chinois &t bouddhiques, V. Brusdas, 1937, p. 223-242),

Sobre € nirvana y su esencia yogui, existe una literatura abundante: ver
principdmente L. de la Vallée, Nirvana, Th. Stcherbatsky, The conception of
buddhist Nircana (Leningrad, 1927); A. B. Keith, The Doctrine Of Buddha
(Bull. Oriental School, London, VI, 1931, p. 393-404); Th. Stcherbatsky The
Doctrine of Buddha (idem, 1932 p. 867-896); J. Przyluski y E. Lamotte, Boud-
dhisme et Upanisad (BuU. tedie Francaise Extreme-Orient, XXXII, 1932, p.
141-169): "Nirvana deriva de la raiz va, "sopla”". Designa un estado en que la
respiracion cesa eda nocion debe haber Sdo tomada a la teoria del suefio
profundo, tal como aparece en los Upanishad” (idem, p. 154). También Ananda
K. Coomaraswamy, Some pali words (Harvard Journal of Asiatic Studies, |V,
1933 p. 116-190), pag. 156-163.

Sobre la estructura migtica de |a asamskrata, ver André Barreau, L’Absolu
en philosophie bouddhique. Evolution de |a notion d'asamskrata (Theése pour
le doctorat des letires, Paris, 1961, Centre de documentation universitaire, dac-
tylographiés).

Nota V, 22 EL SAMADHIbudico y los JHANA.

Para los budistas, € samadhi condituia solamente un estado preliminar a
ciertas etapas superiores que e recorren antes de alcanzar € nirvana. Mediante
e samadhi se pueden obtener las cinco especies de suprema sabiduria y aln
la condicion de Arhat. "Estar en perfecto samadhi” es € quinto de los "ocho
pensamientos del gran hombre" dice € Ekottara chino (Przyluski, Le parinirvana
et les funérailles du Bouddha, Journal Asiatique, 1918 n. 3, nov-dic., p. 438).
Buddhaghosa (AttaSalini, 118), dice que € samadhi es idéntico a la cittass’ ekag-
gata, "concentracion dd espinitu”, "fijacion del flujo mental en un slo punto”.

Ega concentracion del espiritu, llamada samadhi, se caracteriza por la ausen-
cia de distraccién, de vagabundeo (del espiritu); su esencia es la concentracion
en un haz, de los estados mentales que aparecen a mismo tiempo que dla su
condicion preliminar es la cdma que precede a su agparicion; su soporte es la
prudencia (pues se ha dicho; "El que permanece seremo, conoce y ve') . ..Su
significado es la estabilidad menta” (cit. Rhys Davids, The Yogavacara’s Ma-
nua introduction, p- XXVI1). La palabra samadhi no se encuentra, segin Rhys
Davids, antes de los Pitaka, ni en € pali 0 & sanscrito. La Mahaoyutpattida una
liga de 118 samadhi (P. Oltramare, La Théosophie Bouddhique, p. 357, nota
2). Anguttara, |, 299 (sutta 163), Semyutta |V, 363 y Vinaya, 3, 93 dan una
liga de tres especies de samadhi: surnata (caracterizado por la vacuidad, appa-
nihita (ausencia de Objetivo) y animitta (ausencia de signos). Buddhagosa los
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explica de esta manera: desprovistos de apetitos, de malos deseos, de estupidez;

sin objetivo, porgue ha renunciado a objetivo del renacimiento en & cielo; sin
signos, pues esta desprovisto de los tres sgnos, laksena (Rhys Davids, obra
citada, p. XXVII). Pero estas explicaciones son exteriores, excoladicas. El sen-
tido negaivo de edos tres samadhi Superiores (samyak-samadhi) debe sr en-
tendido como negéndose a toda .clasificacién y delimitacién. Ver también Abhi-
dharmakosa, VI p. 183 L. de la Vallée-Poussin, Mustia et Narada, p. 203 en
adelante (Harivarman sobre los Sete samadhi); E. Lamotte, Le traite de la
Grande Vertu de Sagesse, |, p. 321 (Nagarjuna sobre |0s tres samadhi); idem,
I, p. 1028 (sobre los dhyanae), 105 (los dhyana y los samapatti); Hobogirin,
I, p. 283 (los jhana); A. Coomaraswamy, Some pali words, p. 138 (jhana,
samadhi).

Nota V, 3. Dhyana de los no-budistas y pseudo-dhyana de los budistas.

Potthapada dicel "Pero hace tiempo, sefior, en repetidas ocasones, cuando
diferentes maestros, samana y brahmanes se reunfan y tomaban asento en d
sdén de conferencias, fe conversacion recaia sobre d trance (abhisannanirodho,
"suspension de la conciencid') y la cuedtion era "¢De qué modo, sefiores, s
consgue la sugpension de la conciencia?” (. ..). Otro decia “Hay samana y
brahamanes de gran poder e influencia Ellos son los que introducen la con-
ciencia en  hombre y que fe retiran de su cuerpo. Cuando la introducen, € hom-
bre 2 vuelve consciente; cuando la retiran térnase inconsciente. Asl es como otros
explican la cesacion dela conciencid' (Potthapada Sutte, Digha, 1, 180). Buddha-
gosa explica que & fundamento de eda opinion es la forma en que ciertas ma-
gos desarrollan los sortilegios (athabbanika athabbanem payojenti, puede ser:
los sacerdotes Atharva, chacen un sortilegio Atharva?”) lo que hace .que un
hombre parezca muerto, como S su cabeza hubiera Sdo corteda; y luego, d
hechicero lo hace volver a su estado natural. (Nota de Rhys Davids, Dialogues,
I, p. 246-247). Sobre los trances y éxtasis de los meestros del Buda, ver Majihi-
manikaya, i, 164; ver también A. B. Keith,, Buddhist Philosophy, p. 124, 13
139, 144, y L. de la Vallée-Poussin, Nirvana, p. 77, n. 2.

Por otra parte exidia d pseudo-dhyana y aquellos de los rellglosos que
pretendian haber alcanzado € estado de Arhat y poseer
(el conocimiento extraordinario) dgjaban de ser miembros de la comunidad (Ia
cuarta r?Ia Parajika se refiere a ete pseudo-dhyama). Ver d caso de los cuatro
pseudo-dhyana —o sea dhyana “laicos™, probablemente smples estados hip-
néticos— en Przyluski, La Légende de IEmpereur Asoka (Paris, 1923), p. 390-
01 El Venerable Upagupta demuestra a un joven de Mathura, que creia haber
realizado las cuatro et de la condicion de Arhat, que estaba equivocado,
pues sélo habia redlizado trances ilusorios.

Noto V, 4: Senderos y etapas de la meditacion

Los textos candnicos relativos a los jhana y a los samapatti son recordados
en E. Lamotte, Le.Trafté de la Grande \ertu de Sagesse, II, p. 1023 n. 3.
Sobre los semapatti en & Abhidharrm, L. de la Vallée-Poussin, Musila et Na-
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radauédp. 215 y dg. (principalmente Abhidharma-Kosa, 11, 212); idem, La meral
bouddhique, p. 74 y dg. Para la interpretacion de Nagarjuna, E. Lamotte, Trai-
tée, I, p. 1023-109%. Hay una simetria significativa entre las cuatro etapas de la
carera de un santo budista (crotapanna, sakrdagamin, anegamin, arhat) y los
cuatro dhyana. Ta como lo observa Przyluski, esta tetrada pertenece a espiritu
indio en general. El triadismo de los primeros Upanishad (tres "estados' de
conciencia, "tres mundos', tres guna, tres Vedas, etc.) fue reemplazado por la
tetrada. El cuarto “estado” psiquico es turiya 0 caturha, que expresa la nocién
de absolute, de infinito, de ilimitado, y que ha sido adoptado también por los
budistas (Jean Przyuski y Etienne Lamotte, Bouddhisme et U panisad,Bull. Eco-
le F. Extr-Orient, t. XXXII, 1932, p. 141-169, especialmente p. 160).

Nota V, 5 SIDDHIy ABHIJNA

Los origenes de los abhijna estén sefalados en E. Lamotte, Le Traite de la
Grande Vertu de Sagesse, |, p. 329, n. 1. Entre los trabgjos recientes recorde-
mos L. de la Vallée-Poussin, Le Bouddha et |es Abhijna ( Musedn, 1931, p. 335-
342); Sigurd Lindquist Die Methoden des Yogae, p. 169187, idem, Siddhi und
Abhinna. Eme Studie tiber die klassischen Wunder des Yoga (Uppsala, 1935);
P. Demiéville, Sur |la mémoire des existences antérieures (Bull. Ecole F. Extreme-
Orient, 1927, p. 283-298).

Ciertos textos hablan de sds y hasta siete Altas Ciencias, Mahavyutpatti, 14.

Sobre el cardcter chamanista de ciertas siddhi, ver nuestro libro Le chama-
nisme, p. 365 y 90. Y, en eda obra, p. 305 en addante.

Sobre los dementos populares, ver Jossph Mason, La religion populaire
dans le Canon pali {Lovaina, 1942).

Nota V, 6: Paribbajaka, Ajivika

Sobre los acetas y religiosos contemporaneos del Buda, T. W. Rhys Davids,
Buddhist India (London, 1903), p. 141-148, Bimala Charan Law, A short Ac-
count of the Wandering Teachers on the time of the Buddha (Journal of Asiatic
Society of Bengal, 1918 vol. XIV, p. 399-406); idem, Influenceof the five here-
tical teachers on janism and Buddhism (idem, 1919, p. 123-138); idem, Gau-
tama Buddha and the Paribrajakas (idem, 1925 p. 123-136). B. C. Law cree
que los paribbajaka pueden sar considerados como los precursores de una ciencia
politica, y nota algunas coincidencias con € Arthasastra (Wandering Teachers,
p. 402-408). En redlidad, se trata solamente de opiniones anti-sacerdotales, por
medio de las cudes se manifiesta la corriente general de la época. Los pocos ele-
mentos que se pueden inducir sobre las doctrinas de los heterodoxos han sdo
ssemdizados por B. Barua, Pre-buddhistic Philosophy (Calcuta, 1920) y por
B. C. Law, Influence of thefive heretical teachers. También H. Jacobi, On Ma-
havira and kis Predecessors (Indian Antiquary, vol. 1X, p. 158); A. L. Basham,
History and doctrine» of Affvikas (London, 1951), p. 11, 80, %4.

Sobre los Ajivika y sobre Makkhali Gosala, ver A. F. R. Hoernle, Ajivikas, en
Hasting, ERE, |, p. 259-268 (las observaciones de K. B. Pathak, Indian Anti-
query, Vol. 41, p. 88-90 y D. R. Bhandarkar, idem, p. 286-290); J. Charpentier,
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Ajivika, Journal of Royal Asiatic Society, 1913 p. 669-674; B. Barua, Ajivikas,
Journal of the Department of Letters, Calcuta, vol. |I, 1820, p. 1-80; idem, Pre-
buddhistic Philosophy, p. 297-318; A. L. Basham, Histoy and Doctrines of the
Ajivikas. A vanished Indian religion (London, 1951), excdente monografia que
utiliza igualmente las fuentes tamulas. La biografia de Makkhali Gosala ha He-
?ado hasta nosotros, con las inevitables deformaciones, en € Bhagavati-Sutra de
os jainos (XV; trad. Hoernle en € apéndice de Uvagadasao Sutra; trad. Leu-
mann, en la obra de Rockhill, Life of Buddha, p. 251-254).

Nota VI, 1: Sobre la literatura tdnérica

No hace mucho alln, se consideraba que los comienzos de la literatura tan-
trica debian datar del siglo vin después de Jesucristo (por ejemplo, Winternitz,
Geschichte der Indischen Literature, Lepzig, 1907, voL [, p. 482, etc.). Un ma
nuscrito del Kubjikamata Tantra, en caracteres gupta, N0 puede remontar Més
dla dd dglo vn (H. P. Shastri, A Catalogue Of Palm-leaf and selected Paper
Mss. belonging to the Durbar Libtary, Nepal, Cdcuta, 1905, voL |, p. 87 de la
Introduccién). Otros tratados tintricos se sitan, segin se desprende de los ma-
nuscritos existentes, entre los sSiglos v y 1x. Pero SU redaccion es mucho Més an-
tigua. Por otro lado, sin llevar e nombre de Tantra, ciertas obras poseen un con-
tenido estrictamente tantrico (p. ej., € Mahameghasutra, Sglo vi, Se ocupa de
los dharani y manird; C. Bendall, The Megha-Sutra, text and translation, Journal
of Royal Asiatic Society, 1830, p. 286-311. Por otra parte, C. Tucci ha demos-
trado que ciertas escuelas tantricas existian ya desde varios Sglos antes, por
ejemplo, € tratado Suvermnaprabhasasutra fue traducido a chino durante la pri-
mera mitad del siglo v (Tucci, Animadversiones Indicae, Journal of the Asiatic
Society of Bengal, vol. XXVI, 1930, I, p. 128 y sig.). Lo mismo podemos decir
de Mahamayurividyarajni,ya traducido por Kumarajiva hacia € afio 405 de la
era cristiana. En @ Tattvasiddhisastra de Harivarman (1v Sglo de la era cris-
tiana) y en Madhyantanugamasastra de Asanga —cuyo origina se ha perdido,
guedando sélo la traduccion china— se menciona € nombre de una escuda tan-
trica, na ya Sin mo (Nyayasauma, Nayasamya, Nayasauma). Tucci, que edudia
la higtoria de edta escuela, demuestra que su antigiiedad esta fuera de duda (ver
también Chintaram Cakravarti, The Soma or Sauma sect Of the Saivas. Indian
Historical Quarterly, 192 p. 221-223, los Sauma eddn vinculados con d
tantrismo). Aryamanjussrimula-tantra, que €s antericr, ciertamente, a siglo v de
nuestra era, contiene capitulos consagrados a las Diosas, a los mudra, a los man-
tray alos mandala (Tucci, p. 129 Przyluski, Bull. Ecole Fr. Extreme-Orient,
vol. 23, 1923 p. 306 y sig.). En € Mahkayana-samparigraha-sastra(Nanjio, ni-
mero 1163; R. Kimura, Hina y «na and Mahayana, p. 40) y en € Mhayanasutra-
lamkarasastra de Asanga (ed. S. Lévi, p. 83 en adelante% encontramos  pasajes
sobre la repeticion del nombre de Buda como medio de liberacion, que se ase-
mejan mucho a los textos tantricos posteriores.

Es especiamente con respecto a un pasaje dd Mahayanasutralamkara (1X,
46) en donde se trata de maithunasya paravrttau, que se discutio sobre la anti-
guedad de las practicas sexuales en € budismo: Sylvain Lévi traducia paeraoritti
como "revolucion”, y se trataba, Segln é, de las pargjas migticas de los Buda
y de los Boddhisattva. Pero Winternitz propuso traducir paraoritti por "desviar,
deshacerse d€'; Notes on the Guhyasamaja Tantra and the Age of the Tantra
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(Indian Hist. Quart., 1X, 1933 p. 1-10). P. C. Baggchi observa con razon que
la ‘intefpretacion de Winternitz s insuficiente: paravritti significa literamente
"volver, traer (las funciones del espiritu) a punto opuesto”; Baggchi, A Note
on the word paravritti (Ind.Hist. Quarterly, 1X, reproducido en €l volumen Stu-
dies in the Tantras, Calcutta University, 1939, p. 86-92). Ver también Ananda K.
Coomaraswamy, Paravritti Traensformation, Regeneration, Anagogy (Festschrift
Winternitz, p. 232-236) y L. de la Vallée Poussin, Notes de bibliographie boud-
dhique (Mélanges chinois et bouddhiques, 111, 1934-1935, Brusdas, p. 400-401).

Cietos orientalistas tienden a exagerar la antigledad de los Tantra. Asi,
Braja Lal Mukerji, Tantra Shastra and Veda (en € volumen de Sr Jhon Woo-
draffe, Shakti and Shakta, ed. I11. p. 95-105) y C, Chakravarti, Antiquity of Tan-
tricism (Iridian Historical Quarterly, VI, 1930, p. 114-128) tratan de demostrar
la solidaridad perfecta entre € tantrismo y € Veda. B. Bhattacarya cree que las
précticas y las doctrinas tintricas han Sdo introducidas por € mismo Budg;
An Introduction to Buddhist Esoterism (London, 1932), p. 48; y la introduccion
a la edicion de Sadhana-mala, p. XVI-XVII. Todas esss opiniones son excesvas,
e encuentran en € Tantra dementos antiquismos de los que algunos pertenecen
a la protohistoria religiosa de la India, pero su introduccion en @ budismo y €
hinduismo comenz6 bastante tarde, por lo menos antes de los primeros siglos de
la era crigiana

B. Bhattacarya, € editor del Guhyasamaia tantra (Gaekwad’sOriental Series,
voL 53, Baroda, 1931), propone consderar ese texto (que atribuye a Asanga)
como perteneciente a sglo m (p. XXXVII). Segln Winternitz (Notes on the
Guhyasamaia tantra) ningun indicio preciso nos permite atribuir este tratado a
gran fildsofo Asanga. Sin embargo, muchos Tantra budistas o hacen: S. B. Das-
gupta, An Introduction to tantric Buddhism (University of Calcuta, 1950), p. 46,
nota 4. La importancia del Guhyasamaia estd atestiguada por sus nUMErosos co-
mentaristas. Marcelle Lalou, Répertoire du Tanjur, p. 13 para los comentarios
de Tson-kha-pa, E. Obermiller, Tson-kha-pale pandit ( Mélangeschinois et boud-
dhiques, 111, p. 319-338), p. 335-337. Ver también G. Tucci, Some glosses «pon
the Guhyasamaia (Mélanges chinois et bouddhiques, 111, p. 339-353).

Sobre € origen y difusién dd tantrismo, ver S. Ch. Roy, Caste, Race and
Religién in India (Man in India, XIV, 1934, p. 39-83, 75-220, 271-311, p. 92
y sig.; W. Koppers, Probleme der indischen Religions-geschichte (Antropos, 25,
1940-1941, p. 761-814), 773 y passim; R. C. Hazra, Influence of Tantra on the
Tattvas of Raghunandana (Ind. Hist. Quart., IX, 1933 p. 678-704); Sylvain Lévi,
On a tantrikfragment from Kucha (idem, XII, 1936, p. 199-214); P. C. Baggchi,
On some Tantrik texts studied in Ancient Kambuja; idem, Further notes on Tan-
tric texts studied in Ancient Kembuja; idem, On Foreign element in the Tantra
(estudios reimpresos en €@ volumen Studies in the T antras, p. 1-26, 45-60);
B. Bhattacharya, The Cult cf Bhutadamara (Proceedings and transactions of the
Stzth All-India Oriental Conference, Patna, 1933 p. 349-370).

Sobre d tantrismo también puede consultarse: E. Burnouf, Introduction a
Tétude du Bouddhisme Indien (2* ed. Paris, 1876), p. 465; Barth, Oeuvres, vol.
I, p. 178 Wilson, Sketch (ed. 1846), p. 159 Rajendralal Mitra, Sanskrit
Buddhist Literature of Nepal (Calcuta, 1882), p. 17, Wassilief, Le Bouddhisme,
p. 162 L. de la Vallée-Poussin, Bouddhisme, Etudes €t matériaux (Mdémoires
de TAcadémie Royale de Belgiaue., | ondon, 1898), p. 118 De la Vallée-Poussin,
Bouddhisme, Opinions sur Thistorie de |a Dogmatique (ed. III, Paris, 1925),
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p. 378, Kern, VVer Buddhismus, vol. 11, p. 521; Winternitz, Geschichte, vol. |,
p. 482, Bhandarkar, Report on the Search for Sanskrit manuscripts in the Bom-
bay presidency, during the year 1883-1884 (Bombay, 1887), p. 87, Haraprasad
Sastri, N¢ icies of sanskrit manuscripts, second series, vol. I, 1900, p. XXIV;
H. Kern, Manual cf Iridian Buddhism (Estrasburgo, 1896), p. 133 Waddel, La-
maism, p. 147.

Sobre € Vajrayana, ver ademés. H. P. Shastri, Discovery of a work by Ar-
yadeva in sanskrit (Journal of Roy al Society of Bengal, 1898 idem, Buddhism
in Bengal since the Muhammadan Conquest, idem, 18% p. 55 y sig.); Bhatta-
caryya, Origin and Development Of Vajrayana (Ind. Hist. Quart., 1927, p. 73
y sig.; idem, Buddhists in Bengal, Dacca Review, val. I, n. 7; idem, Glimpses of
Vajrayana, Proceedings of the Madras Oriental Conference,p. 134 y sig.; idem,
The Home of Tantric Buddhism, B. C. Law Volume, Cdcuta 1945 |, p. 34
361); S. K. De, The Buddhist Tantric Literature of Bengal (New-Indian Anti-
quary, |, Bombay, 1938-1939, p. 1-23); Rahula Sankrtyayana, Recherches boud-
dhiques: |. Les origines du Mahayana; 11. L’ origine du Vajrayanaet |les 84 Siddhas
(Journal Asiatique, 1934, p. 195-230); G. Tucci, Animadversiones Indicae, pas-
sim; idem, Tibetan painted Scroll (Roma, 1939), p. 209249 (p. 211 y sig.,
comparacion con € gnosticismo); idem, Buddhist Notes (Mélanges chinois et
bouddiques, 1X, 1961, p. 173-220); H. von Glasenapp, Tantrismus und Saktismus
(Ostasiatische Zeitschrift, X11, 1936, p. 120-133); idem, Die Enstechung des
Vajrayana ( Zeit. Deutsche Morg. Gesell,, 1936, p. 546-572); idem, Buddhistische
Muysterien (1940, trad. franc. 1944); idem, Ein Buddhistischer Initiationsritus der
javanischen Mittelalters (Tribus, N. F., IL.IIL, 1952-1954, p. 259-274; e trata
del San hyan Kamahayanam mantranaya, texto tantrico traducido a javanés en
e sglo xm, editado por J Kats en 1910 y reeditado por K. Wulff en 1935);
L. de la Vallée-Poussin, Notes de bibliographie bouddhique (Mélanges chinois
et bouddhiques, V. 1937, p. 277 y sig.). Sobre € tantrismo en la Chinay en
el Tibet: Lin Likouang, Punyodaya (Na-t'i), un propagateur du Tantrisme en
Chine et au Cambodge & U'époque de Hiuan-Tsang (Journal Asiatique, 1935,
p. 83-100); Chou Yi-Liang, Tantrism in China (Harvard Journal of Asiatic Su-
dies, VI, 1945 p. 241-332); Li An-Che, Rfiinma-pa, the earlyform of Lamaism
(Journal Royal Asiatic Society, 1948 p. 142-163) y principalmente G. Tucd,
Tibetan painted Scrolls, passim (ver también Indo Tibetica, |, p. 93-135, III,
p. 75 sobre € Tattvasamgraha).

Sobre Nagarjuna: buena bibliografia en € articulo de Nalinaksha Dutt, In-
dian Historical Quarterly, 193], 633-653; agregar las bibliografias anotadas por
L. de la Vallée-Poussin, Mélanges chinois € bouddhiques, |, p. 383 n. 2, 392
I, 365, 374; V, 270. Ver sobre todo Etienne Lamotte, Le Traite de la Grande
Vertu de Sagesse de Nagarjuna (Mahaprajna-paramitasasira). Traduccion con
comentarios, I-II, (Lovaina, 1944, 1949) y el anakisis de P. Demiéville, Journal
Asiatique, 1950, p. 375-495. Para las tradiciones médicas y alquimieas referentes
a Nagarjuna, ver Jean Filliozat, La Doctrine classique de la .Médecine indienne.
(Paris, 1949), p. 9, 12 También S. Lévi, Un nouveau document sur le boud-
dhisme de basse époque dans I'Inde (Bulletin London School Oriental Studies,
VI, 1931, p. 417-429), p. 420-421; y nuestra nota VI, 2.

Entre las recientes ediciones de textos tantricos budistas, anotemos. Sadha-
namala (ed. B. Bhattacaryya, 1928, Gaekwad Oriental Series); B. Battacaryya,
Two Vayrayana Works (Gaekwad Or. Ser., 1929 incluye |la Prajfiopayaviniscaya-
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siddhi y la Inanasiddhi); Louis Finot, Manuscrits sanskrits de Sadhanas retrouvés
en Chine (Journal Asiatique, 1934, 2, p. 186, edicion y traduccion de peguefios
textos tantricos); P. C. Baggchi, Kaulajnananirnaya and some minor texts of the
school of Matsyendranatha (Calcuta Oriental Series, 1934 se trata de tres tra-
tados cortos. Akulaviratantra, Kulanandatantra, Inanakarika), Sekoddesatika af
Nadapada (ed. Mario Carelli, COS, Baroda, 1941).

Para los Tantra hinddes, ver los Tantrik Texts editados bajo la direccion
de Arthur Avalon (Sir John Woodroffe) a partir de 1913 (veinte volimenes
en 1852). Los més importantes son: Kularmave Tantra (vol. V de los Tantrik
Texts, editado por Taranata Vidyaratna, Londres, 1917: texto de capital impor-
tancia para la escuda Kaula); Kalivilasa Tantra (vol. VI, 1917, edit por P. C.
Tarkatirtha); Mahanirvana-Tantra (trad.: The Tantra af the Great Liberation,
2» ed.,, Madras, 1927); Tantra-Tattva (trad.: The Principles of Tantra, 2 vol,,
Londres, 1914-1916); Satcakranirupana Y Padukapancaka (trad.: Serpent Po-
wer. 3* ed., Madras-Londres, 1931). Ver ademas € Saktisangana Tantra, edicion
B. Bhattacaryya, 4 vol. (GOS, Baroda, 1932); Arthur Ewing, The Saeradatilaka-
tantra (Jom. Amer. Orient. Soc., 1902, wol. 23 p. 65-78).

Obras generdles sobre € tantrismo: Sir John Woodroffe, Shakti and Shakta
(3* ed.. Madras-Londres, 1929); idem, The Garland af Letters (Madras, 1922);
P. H. Pott, Yoga en Yantra (Leiden, 1948); J Evola, Lo Yoga delio Potenza.
Saggio sui Tantra (Milan, 1949); Shashi Bhusan Dasgupta, An Introduction t0
tantric buddhism (University of Cdcuta, 1950, idem, Obscure fidigious cults as
background of Bengali Literature (idem, 1946).

Se consultard con todo provecho: Sr John Woodroffe, Kundalini Sakti
(Yoga Int. Zeit. filr wissensch. Yoga-Forschung, |, 1931, p. 65-73); Heinrich
Zimmer, Zur Bedeutung des indischen Tantra-Yoga ( Eranos-Jahrbuch, |, 1933
p. 9-94); Ananda Coomaraswamy, The Tantric Doctrine of Divine Biunity ( An-
nals of Bhadarkar Oriental Research Institute, 19, 1938 p. 173-183).

Nota VI, 2: Sobre € tantrisma y la iconografia

Recordemos que € ritual védico no exigia ni templos ni estatuas de los dio-
%s El culto de las imagenes eda registrado bastante tardiamente en los textos
(v siglo antes de Jesucristo); segtin la tradicién india, se habria desarrollado en-
tre 10s Sudra. J. N. Farquhar, Temple and Image Worshipin Hinduism (Journal
of Royal Asiatic Society, 1928 p. 15-23), ve en los sudra a aborigenes arianiza-
dos, quienes, admitidos en la sociedad védica, aportaron sus rituaes particulares.
HipGtesis posible s tenemos en cuenta la estructura de |a religiosidad =borigen;
ver p. 398 y dg.
Con respecto a la influencia de las ideas tantricas sobre el arte budista, ver
L. Bachofer; Ostasiatische Zeitschrift, 24, 1938, p. 74 y sg. El tantrismo ela-
boré una concepcion origind sobre la naturaleza de los dioses Mahasukhapra-
kasa, de Advayavajra (Advayavajrasamhraha, edicion H. P. Shastri, p. 30-51)
afirma que los dioses son manifestaciones del Vacio universal (sunya)y que ror
consiguiente N0 tienen existencia ontolégica. La Sadhanamala explica @ origen
de las divinidades a partir del "Vacio" por un proceso que incluye cuatro eta-
pas. 1?) la justa percepcion del sunyata; 2°) €l vinculo con € bija-mantra; 3°) la
ion de una imagen-icomo; 4°) la representacion objetiva, proyectada
fuera de la divinidad (Introduccion de Sadhanamala, |1, p. 122 y sig.). Sobre
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la iconografia téntrica, consultar: A. Foucher, Etudes tur liconographie boud-
dhique de U'Inde (Paris, 19001905, segundo estudie, p, 59, 101); Gopinath Bap,
Elements of HindU Iconography (Madras, 1914); Alice Getty, The Gods Oi Nort-
hern Buddhism (Oxford, 1914); B. Bhattacaryya, The Indian Buddhist Icono-
graphy (Oxford, 1924); A. K. Gordon, The |conography of Tibetan lamaism
(1939); idem, Tibetan Religious Art (Nueva York, 1952).

Para una mejor comprension del simbolismo arquitectonico e iconogréfico
indio, se consultard la gran obra de Paul Mus, Berabudur (Hanoi, 1935),y los
trabajos de Coomaraswamy: Elements of Buddhist Iconography (Harvard Univ.
Press. 1935), The Philosophy of Mediaeval and Oriental Art (Zalmoxis, |, Buca-
rest, 1938, p. 20-49), Figures of Speech or Figures of Thought (London, 1945);
también |la serie Indo-Tibetiana de Giuseppe Tucei (principalmente l0s volime-
nes 1I-1V, / Tempidel Tibet Occidentale € U loro simbolismo artistico, Roma,
1935). Ver también: Marcelle Lalou, Iconographie des étoffewpeintes (pata) en
los Manjusrimu-lakalpa(Paris, 1930); Jeanine Auboyer, Le troné et son sym-
bolisme dans UInde ancienne (Paris, 1949); sefiorita Mallmann, Introduction &
Tétude d’Avalokitesvara (Paris, 1948); Stella Kramrisch, The Hindld Temple,
2 vol. (Calcuta, 1946). o .

Sobre € culto de Tara, ver Waddell, The Iridian Buddhist €ult of Avalo-
kita and his Consort Tara (Journal Royal Asiatic Society, 184, p. 51-91).

Nota VI, 3: Sobre las ascesis y € Yoga jainistas

Jnarnamava de Subhacandra, ed. Nirnayasagara Press (2¢ ed,, 1913): Yoga
(cap. XXII, p. 232-238), dhyana (cap. XXV, p. 253), pranayama (cap. XXIX,
p. 284), mandala (p. 287). Encontramos ali una curiosa clasficacion de las fases
de Ta respiracion: la espiracion por la ventana derecha de la nariz y la aspiracion
por la ventana izquierda son nocivas, la espiracion por la ventana iz%ierda y la
aspiracion por la ventana derecha de la nariz son satisfactorias: (p. 292 y sig.).

El Yogasastra de Hemacandra, |os tratados de Haribhadra (Yoga-bindu,
Yogadrstisamuccaya, Yogavimsika y Sodacaka), contienen gran cantidad de deta-
lles técnicos y hasta elementos del folklore yogui. Encontramos una exposicion
de sus doctrinas en Nathmal Tatia, Studies in Jaina Philosophy (Banaras, 161
Jain Cultural Research Society), p. 289 y sig.; también R. Garbe, Samkhya und
Yoga, p. 39y sis.

Se encontrard 10 esencial de la filosofia y de la rdigion de los jaina en:
H. von Glasenhapp, Der Jainismus «(Berlin, 1925); A. Guérinot, La Religion
diaina (Paris, 1928); Walter Schribring, Die Lehre der ] ainas, nach den alten
Quellen dargestellt (Berlin, 1925; forma parte dd Grundiss); C J. Shah, Jai-
nism in North India, 800 BC-AD, 526 (Londres, 1932).

Sobre las siddhi, las Yogini, etc., en |a tradicion jaina, ver Kalipada Mitra,
Magic and Miracle in Jaina Literature (Iridian Hist. Quarterly, XV, iunio 1939,
p. 175-182). Andris Banerji, Origin Of Jain Practices (Journal of the Oriental
Institute, Baroda, 1952 |, p. 308-318), compara la presentacion del tirthankara
por e arte jaina, "con brazos caidos por obre las rodilles’ ( ejanu-lambits-bahu-
dvayem), con las figuras encontradas en Harappa, Cuyos brazos también caen
por sobré las rodillas (M. S. Vats, Harappa, pl. XCIII, p. 331-332, fig. 300
y 318). A Banerji cree poder establecer una relaciém entre la desnudez de los
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axetas jaina Yy la desnudez de las figuras protchistéricas de Harappa (Vats,
fig. 307-308, 317-318, y fig. 1314, 18-19, 22 de Mohenjo-Daro). Scbre este pro-
blema, ver también més addlante, Nota VIII, 11 Sobre los elementos arcaicos,
ver P. C. Baggchi, Primitive elemento of Jainism (Journal Depart. of Letters,
Cdcuta Univ., vol. V, 1921, p. 349-364). Sobre € simbolismo iconogréfico,
Ananda Coomaraswamy, The Conqueror’s Life in Jaina Painting (Journal of the
Indian Society of Oriental Art, diciembre 1935 p. 1-18).

Nota VI, 4. Sobre los MUDRA

Las fuentes relativas a los sentidos del término* mudra han sido agrupadas
por O. Stein, The Numeral 18 (Poona Orientalist, |, 3, p. 1-37), p. 21, nota, y
analizadas por J. Przyluski, Mudra (Indian Culture, I, 1985 p. 715-719). Ya
en 1892, O. Francke proponia traducir mudra por “escritura 0 arte de leer”
(zeit f. Deutsche Morg. Gesell. 1892, p. 731-734); la critica de A. Coomaras-
wany, Journ, American Orient. Soc., 1928, vol. 48, p. 279-281. Fritz Hommel,
Pali mudda = babylonich musara und die Herkunftder indischen Schrift (Stu-
dia Indo-Iranica, Ehrengabe fiir W. Geiger zur Vollendung des 75 Lebensijahr,
Leipzig, 1981, p. 73-84), cree que mudra, en pali mudda, "escritura, sello”,
derivaria ddl babilonio (museru, "escritura, sdlo") mediante la intervencion dd
antiguo persa que transforma la z en d (museru > muzra > mudra).

En |la India, mudra esta vinculado con: 1?) la danza (Meerwarth, Les Ka-
thakalis du Malabar Journal Asiatique, 1926, p. 193-284; Vasudeva Podubal,
Kathakali and Diagram of Hand Poses, Trivandrum, Gooemamental Press, 1930);
2°) e lenguaje smbdlico (Penzer, The Ocean of Stories, voL |, p. 46, 80-82, con
una buena hibliografia; sefidemos a Dracott, Smia Village Tales, p. 47-50;
Knowles, Folk-tales of Kashmir, p. 215-220; W. Crooke, Secret Messages and
Symbols used in India, Journal of Bihar Orissa Research Society, 1919 V, p.
451 y dg.; J. Auboyer, Moudra et Hasta ou le langage par signes, Oriental Art:
I, 1961, p. 153-160); 3°) la iconografia (consultar principamente Ananda
Coomarasvamy, The Mirror of Gesture, Cambridge, 1917); 4°) finamente
con € rituad propiamente dicho (Tyra de Kleen, Mudras. The ritual hand-poses
of the Buddha-Priests and the Shiva Priests of Bali, Londres, 1925 2» edicion,
1942: Aisaburo Akiyama, Buddhist Hand-Symbol, Yokohama, 1930, valioso es
pecidmente por las ilustraciones).

Saglin se desprende del Sabdastomamahaniddhi, p. 488 (citado por Oppert,
The Original Inhabitants cf India, p. 414, n. 170) mudra parece tener otro sen-
tido: comer “fried grain

Los mudra tlenen oonsderable importancia en los rituades de las sectas
budistas japonesas de origen timtrico: Si-do-in-dzou. Gestes de Uofficiantdans
les cérémonies mystiques des sedes Tendasi et Singon (Paris, 1899 p. 3-5, 15
23, 31-38, etc.). No recordaremos d simbolismo de los gestos en las demés reli-
giones (ver, por ejemplo S. Langdom, Journal Royal As. Soc., 1919 p. 531-556
y los pardéeos iranios aportados por J. J. Modi, Asiatic Papen, voL |11, Bombay
1927, p. 170-194). Pero es interesante comprobar que la vaorizacion smbdlica
de los gegtos rituaes se mantiene hasta en las misticas de mayor evolucién. Una
tradicion persa anterior d sglo xav otorga a Al Hallaj la creacion de un corto
texto sobre e smbolismo de las quince actitudes requeridas durante I plegaria
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candnica: "enjuagarse la boca, es adquirir sincerided; sorber agua por |a nariz,
3s renegar del orgullo; ponerse de pie, en actitud bien erguida, es participar de
(a permanencia divina, o cobijarse en los dosdes de su tienda; prosternarse, es
adarse en la solidaridad divina, eic." (L. Massignon, Al Hallaj, mdrtir mistico
del Islam, vol. I, 782). Ver también L. Gardet, Mention du nom divin, p. 665.

Sobre € mudra en los rituales tantricos, Mahanirvana Tantra (ed. Avalon,
Madras, 1927), Ill, 4 (karanyasay anganyasa), V, 48-74 (yonimudra),86, 112
(jnana mudra), etc.; saradatilake Tantra, VI, 75-111; Kamaratng Tantra (ed.
Pandit Hemchandra Goswami Tattabhusan, Shillong, Assam Govern. Press, 1928),
p. 5. Ver también Gulik, Hayagriva, p. 51 y Sg.; S. B. Dasgupta, An Inéroduc-
tion t0 Tantric Buddhism, p. 113 177-178, 187.

En e tantrismo de mano izquierda, mudra es e nombre de la compafiera
en d rito sexua (ver pag. 248). Es dificil explica como se ha llegado a eda
designacion; Przyluski hace notar que mudra, lit. "sdlo’", sgnifica también
"matriz'. Pero, como veremos a continuacion, € verdadero semtido de la unién
sexual en d ritud tantrico es la "inmovilizacion" del boddhicitta (que en los
contextos de ese género, designa a semen viril). Los bandha y los mudra
empleados por & Hathayoga son posciones corporaes por medio de las cua
les = llega a controlar los masculos y nervios de la region genital: ahora bien,
segin se desprende de los textos, este control et en relacion con @ con-
trol de la respiraciéon. Se consigue dominar el semen tad como se domina la
respiracion, se puede "detenerlo”, "inmovilizarlo" en la misma forma en que
se detiene la respiracion durante € kumbhaka. Hay que tener en cuenta que la
"inmovilizacion" del semen mediante €@ pranayama et sSempre rdacionado
con una inmovilizacion similar de los estados de conciencia (ver p. 244).

Nota VI,5: Mantra y Dharani.

Sobre los manird en € vedismo y en € brahmanismo, M. Winternitz,
Ceschitchte d. indischen Literatur, |, 148, 236, en el budismo, idem, II, 275; en
los Tantra, |, 48L Los dharani en la época prebudista, idem, |, 94; 103 ex
término aparece.por primera vez en € budismo con |a Lalitevistara y |a Saddha-
rama-pundarika (idem, 11, 380); Waddel piensa que la técnica exigié desde
los origenes del budismo: The Dharani cult in Buddhism, Us origin, deifiedlite-
rature and images (Ostasiatische Zeitschrift, |, 1912-1913, p. 155 y sig.; ver
también Iridian Antiquary, vol. 43, 1914, p. 37 y sig.; 49, 92). Estudios gene-
raes. Wassilief, Le Bouddhisme, p. 144 y sig.; L. de la Vallée-Poussin, Etudes
et Matériaux, p. 119, J W. Hauer, Die Dharani im nordlichen Buddhismus und
thre Parallelen in der sogenannten Mithrasliturgie (Stuttgart, 1927); J. Woodroffe,
The Garland of Letters (Madras, 19220 expone sobre todo las teorizaciones de
tantrismo tardio); J. Evola Lo Yoga d potenza (Tormo, 1949), p. 234.
Listas de los dharani, textos, interpretaciones mahayana: Vifnaptimatratasiddhi,
La Siddhi, de Hivan Tsang, trad. y aml por L. de la Vdlée-Poussin (Paris,
1928), 11, 613-614; Le Traite de la Grande Vertu de Sagesse, de Nagarjuna,
trad. y anal. por Etienne Lamotte, | (Louvain, 1944), p. 318 y sig.; R. Tajima,
Etude sur le Mahavairocana-sutra (Paris, 1936), p. 103 etc. Mantra y dharani
en e culto Hayagriva, R. H. van Gulik, Hayagriva, the mantrayanic aspect of
Horse-cult in China and Japan, p. 48 y sig.; en € Japdn, M. W. Visser, Ancient
Buddhism in Japan (1928-1935), I, 520, también Lucian Scherman, Siddha,
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Sanskrit letters as mystical symbols in later Buddhism outside India ({Art and
Thought, Hommage a Coomaraswamy, Londres. 1947, p. 55-62).

Cad todos los Tantra incluyen |a presentacién de cieto nimero de mantra;
sefialemos sobre todo el Caradatiloka Tantra, cap. XI-XXIII. El Tantrabhidhana,
con Vija-nighantu y Mudra-niganthu (editados por Taranatha Vidyaratna, Tan-
tric Texts, |, 1913) constituyen una especie de diccionario donde aparecen los
significados tantricos de lasvocalesy consonantes. Importante y muy Util: Dakshi-
namurti. Udharakosa. A dictionary of the secret’ Tantric syllabe code (editado
por Raghu Vira y-Shodo Taki, Lahore, 1938).

Sobre |a teoria del sonido, dirigirse especiampnte a las doctrinas Mimamsa.
Ver Umesha Mitra, Physical Theory of Sound and Us Origin in Indian Thought
(Allahabad Unicersity Studies, vol. 11, 1926).

Para-las précticas zen, D. S. Suzuki, Essais sur |le Bouddhisme Zen (trad. fr.
Paris, 1944), Ill, p. 203 y sig.

Texto importante del sivaismo de Cachemira (Tantrasara de Abhinavagupta,
ed. Bombay, 1918 p. 12-17) traducido y comentado por G. Tucci, Teoria e
practica del mandala, p. 66-68.

Sobre la personificacién mitica de los mantra. J. Przvluski, Les Vidyraja
(Bull Ecoge francaise Extr. Orient, 1923 vol. 23 p. 01-318, ep. pag. B y
siguientes).

Nota VI, 6. El dhikr.

Hughes, Dictionary of 1slam (Lendres, 1885), p. 703, resume la técnica
det dhikr s200n Manlawi Shah WaliyuTlah, de Delhi. Louis Massignon, Passion
d’al-Hallaj, p. 696 y sig.; idem, Le soufle dans U'lIslam (Journal Asiatique, 1943-
1945, p. 438-438); ver ahora L. Gardet, La mention du nom divin (dhikr) en
mystigue musulmane (Revue Thomiste. 1952 p. 642-679; 19653 p. 197-216).
El autor hace concordar € "dhikr de la lengud’ con € dharana y € dhikr del
corazén con € dhyana (p. 670, 205). “Si nuestro andisis de la experiencia dd
dhikr es exacto, entonces debernos decir que eda exp.riencia, por su imperio
sucesivo sobre todas Jas zonas del individuo, de lo consciente a lo subconsciente,
s presenta como un medio més "suave', aunque en cierto modo azaroso e indi-
recto, menos seguro, de acanzar e objetivo explicito dd yoga (p. 207).

Con respecto a las rdaciones entre la mistica idamica y la India, ver L.
Massignon, Essai sur |ei origines du lexique tichnique de |la mistique musulmane
(Paris, 1922), p. 75. 86, M. Moreno, Mistica musulmana e mistica indiana
{ Annali Lateranensi, Ciudad del Vaticano, 1946, p. 103-212; semadhi, 125, éxtass
atificides, 136, fana y nirvana, 158). También ver Emile Dermenghem, Tech-
niques d’ extase en Islam (en la obra Yoga Science de Thomme integral, pu-
blicada bagjo la direccion de Jacques Masui, Pais, 1953, p. 274-283).

Nota VI, 7. Mandala

Cada Tantra posse una mandala que le es propio. Ver G. Tucci, Some
glosses upon the Guhyasamaia (Mélange chinois et bouddhiques, |11, Brusdlas,
195, p. 339-353), p. 342y sig.. sobre € mandala de GuhyasamajaTantra; Mario
E. Carelli, Sekoddesatika of Nadapada (Naropa) being a commentary of the
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Sekoddesa section of the Kalacakra Tantra (Gaekwad Oriental Series, XC, Ba-
roda, 1941}, p, 25y §g. B. Bhattacharyya, Nispannayogavali, descripcion de 26
mandala, texto por Abhayakaragupta, dd monasterio Vikramasila, Gaekwad
Oriental Series, CIX, Baroda, 1949). Ver A. Foucher, Etude SUr Plconogra-
phie bouddhique de U'Inde, vol. 11 (Paris, 1905),p. 8 V sig.; A. K. Coomaras-
wamy, Elements of Buddhist Iconography (Cambridge-Harvard, 1938); M. W.
de Visser, Ancient Buddhism in Jepan (Paris, 1929), |, n. 159175, L. Finot,
Manuscrits sanskrits de Saddhanas (Journal Asiatique, julio-setiembre 1934, p.
1-66), p. 13 y sig; H. Zimmer, Kunstform und Yoga sm indischen Kultbild
(Berhn, 1926), p. 54, 94; Paul Mus, Barabudur, |, p. 320, P. H. Pott, Yoga en
Yantra {Leiden, 1946); Hobogirin, I1I, p. 279 (chakuli, "degir € terreno”);
E. Suzuki, Mandara (Eastern Buddhism, VII, mayo 1936); Chou Yi-Liang,
Tantrism in china (Harvard Journal of Asiatic Studies. VIII, p. 241-332), p.
31312, W. E. Clark, Two Laemaistic Pantheons (Cambridge, Harvard Univ.
br, 1937), |, p. XV-XVIlI; Lin Li-kouvang, Punyodaya (Na-ti), propagador
dd trantismo en China y en Camboya en la época de Hiuvan-tsang (Journal
Asiatique, 1935, 2, p. 83-100).

Sobre @ simbolismo dd mandala y sus relaciones con € smbolismo arqui-
tectonico, P. Mus, Barabudur, passim; G. Tucci, Il simbolismo archittectonico
dei tempi di Tibet Occidentale (Indo-Tibetica, 111-IV, Roma, 1938); idem, Mc
od rten e Tsa-ts'a nel Tibet Indiano ed Occidentale. Contributo allo studio
dell’arte religiosa tibetana € del suo significato (Indo-Tibetica, 1, Roma, 1932);
sobre € simbolismo de la circumambulacién de los templos, Gisbert Combaz,
L’evolution du stupa en Asie (Melanges chinois et bauddhiques, |11, Brusdas,
1935, p. 93—141?, p. 124 y sig.; sobre la relacion entre d smbolismo de las
telas pintadas (pata) y 10S mandala, Marcelle Lalou, Iconographie des étoffes
peintes (pata) en € Manjusrimulakalpa  Buddhica, \/|, Pais 1930).

Sobre e problema en conjunto, ver Giuseppe Tucei, Teoria € practica del
mandala (Roma, 1949).

Sobre @ smbolisno de centro, M. Eliade, Traite d’Histoire des Religion»
(Paris, 1949), p. 321 y sig.; idem, Le Mythe de UEternel Retour (Paris, 1949),
p. 30 y sig.; idem, Images e Symboles (Paris, 1952), p. 47 y dg. Sobre d sim-
bolismo psicolégico del mandala, ver C. G. Jung, Psichologie und Alchemie (ZU-
rich, 1944), p. 139 y sig.; idem, Gestaltungen des Unbewusten (Ziirich, 1950),
p. 187 y sg.

Nota VI, 8: Sobre la literatura Hathayoga.

Ver J. N. Farquhar, Outline Of the Religious Literature of India (London,
1920), p. 384 G. W. Briggs Gorakhnath and_ the Kanphata Yogis (Cacuta,
1938), p. 251-258, Dr. Mohan Singh, Gorakhnatha and Mediaeval Hindli Mys-
ticism (Lahore, 1937,), p. 8 y 90. Ver también més adelante, en este libro,
nota VIII, 3.

Numerosas ediciones del Goragsasataka con sus comentarios {Goraksa Pad-
dhati, etc.); edicion y waduccion del sataka, por Briggs, obra citada, p. 284-303.
Sobre 1a Gorasasamhita, ver también Tucci, Animadversiones Indicae, p. 134136,

Hathayogapradipika: edicion con e comentario de Brahmananda y las
glosss de Srdhara {Bombay, 1889 varias ediciones), traduccion aemana con
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comentarios de Hermann Walter: Svatmarana’s Hathayogapradipika (die Leutche
des Hathayoga) aus dem Sanskrit iibersetz (Munich, 180 Diss.); ed. y trad.
inglesa por Brahmananda Bhaba (Bombay, 1889), Srinivasa Iyangar (Bombay,

altima edicién. Adyar-Madras, 1933), Pancam Sinh (Allahabad, 1915
en la coleccidon Sacred Books of the Hindus; |a numeracion de las estrofas difiere
a vecss, de una a otra edicion).

Gheranda samhita: ed. Bhuvanana Chandra Vasaka (Cacuta, 1877); trad.
inglesa por Ra Bahadur Sis Chandra Vasu (Bombay, 18%5, Allahabad, 1914,
en la colecddn Sacred Books of the Hindus, Adyar, 1933); trad. demana por
Richard Schmidt, Fakir € und Fakirtum in alten und modemn Iridien (Berlin,
1908, 2» ed., 1921).

Siva samhita: ed. y trad. a inglés por Ra Bahadur Sisa Chandra Vidyar-
panda (Lahore, 1834 reedicion Allahabad, 1923 Sacred Books of the Hindus).

Se encontrard gran ndmero de parrafos de edos tres tratados en Theos
Bernard, Hatha Yoga (Columbia Univ. Press New York, 1944) y Alain Da
nielon, Yoga, the method Of re-integration (Londres, 1949). Ver también H.
Zimmer, Lehren des Hathayoga. Lehrteste (Yoga, Eine International Zeitschrift,
1, p. 45-62).

IDPara la interpretacién, en términos médicos, de la anatomia y la fisiologia
tantricas, ver, entre otras, Major Basu, Hindl System of Medicine (estudio pu-
blicado en Guy's Hospital Gazette, 118 reproducido parcidmente en la intro-
duccion @ Siva-samhita, Allahabad, 1923). También R. Roesd, Die Psychologis-
chen Grundlagen der Yoga praxis (Stuttgart, 1928), p. 39 y g, Dr. V. Rele,
The mysterious Kundalini (Bombay, 1929).

Observaciones cientificas sobre los hathayognis: Charles Lalbry y Therese
Brose Documents recueillis aux Indes sur les “Yoguis” par lenregistrement
stmultané du pouls, de |a respiration et de Uelectrocardiagramme (Presse Medi-
cale, n° 83, 14 oct 1936). Ver también Hubert Risch, Le Hatha Yoga, Exposé
somaire de la méthode, quelques expériences fisiologiques €t applications théra-
peutiques ( Thése Faculté de Medicine de Paris (1951); Jean Filliozat, Les limites
des pouvoirs humains dans UInde (Limites de 'Humain, Etudes carmélitaines,
1953 p. 23-38) con indicaciones hibliogréficas suplementarias.

Nota VI, 9: Cakra, adhara, €tC.

Para la doctrina de los cakra: Satcakranirupana € Pudukapencaka (ed.
trad. a inglés por Sir John Woodroffe, The Serpent Power, 3* ed., Madras-
Londres, 1941); Kulamava Tantra (ed. Taranatha Vidyaratna, Tantrik Texts,
vol. V, London, 1917), cap. VIII; Goraksasataka (edicion de Poona, reproducida
por Briggs, Goraknath and the Kanphata YOQuis, Calcuta-Oxford, p. 284-304).

Sobre los adhara, ver Briggs, obra citada, p. 317 y sg. Descripcion e in-
terpretacion de los cakra en J. Evola, Lo Yoga della Potenza, p. 311 y Sg. Re-
cordemos que a tradicion hesycasta (ver p. 71) distingue, segln ciertos autores,
cuatro “centros™ de concentracion 3/ de plegaria 1°) centro craneano cerebro-
frontal (localizado en la regidn del entrecejo); 2° centro buco-laringeo (co-
rrespondiente a "pensamiento més comin: € de la inteligencia que se expresa
en la conversacion, la correspondencia y en las primeras etapas de la plegaria’
A. Bloom); 39) centro pectora (“situado en la parte superior y media del
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pecho’. "La edtebilidad del pemsamiento, ya matizado en forma manifiesta por
un elemento tdnico, es mucho més grande que en los casos precedentes, pero
aun es @ pensamiento quien define la coloracion emociond y que es modificada
por ella”, A. Bloom); 4°) centro cardiaco (situado en "la parte superior de
corazém, un poco mas abajo de la tetilla izquierdd', segin los Padres griegos;
"un poco Mas arribs” segln Théophane le Reclus y otros. "Es € lugar fisico
de la aencién perfectd’; Antoine Bloom, L'Hesychasme, Yoga chrétien?, p&
gina 16 vy sig.).

Noto VI, 10: Sobre el “Lenguaje Mencionar

Haraprasad Shastri, en su libro Bauddha Gana o Dona (Cacuta, 1916),
explicaba la sandhyae-bhasa de la sguiente manera Todas las obras dd Sa-
hajayana etén estritas en sandhya-bhasa; éda es una bhasa (lengua) de luz
y de obscurided (“alo-a-dhari”), mitad luz, mitad obscuridad; ciertos trozos
son comprensibles, otros no lo son en absoluta En otras pakbras, en exos dis-
cursos sobre € dharma, que son tan devados, también se hace mencién a
otras coss'. Segln Vidushekar Shastri ( Sendhabhasa, Ind. Hist. Quart.,, 1928
IV, 287-296), "la paabra sandhaya de los budigtas es la misma que d término
abhisandhaya de los textos brahménicos'. Las fuentes originarias chinas per-
miten llegar a la concduson de que sandha-brasya Sgnifica abhiprayika va-
cana, 0 A "lenguaje intencional’. Eda misma interpretacion de termino es
sostenida por P. C. Baggchi, The Sandhabhasa and Sendhavacana (Ind. Hist.
Quart., 1930, VI, 384-484, articulo reproducido en Studies i the Tantras, 27-33),
que gporta nuevos testimonios de |os origenes chinos, principamente del capi-
tulo 13 del Hevajatantra, consagrado a sendha-bhasa. Numerosos textos poéticos
y migticos exritos en "lengugje intenciona" han sdo agrupados por S. Dasgupta
en un gpéndice de su libro Oscure Religious Cults (p. 477: Enigmatic language
of the Old and Mediaeval Poeta).

Sobre los Doha, ver N. Shabidullah, Les Chants mystiques de Kanha et
de Doha-kosa (Paris, 1928); B. Bhattacharyya, The Date of the Budha Gan
0 Doha (Jorn. Behar Orissa Research Society, XIV, 1928 p. 341-357); S.
Dasgupta, obra citada, p. 61, 93, 423, y passim; P. C. Baggchi, Materials for
a critical edition of the old Bengali Caryapadas. A comparative study of the
text and the tibetan traslation, Part 1 (Calcuta University Press, 1938 reprint
from the Journal of Department of Letters, Vol. XXX); también Anah Basu,
Tattvasvabhavardstogitikudoha (Ind. Hist. Quart., 1924, p. 676 y sig.); C. Ben-
dall, Subhasita-samgraha (Museon, nueva serie, 1V-V, Lovaina, 1905), p. 7L

Nota VI, 11: "Por |os miésmos actos. ..”

La Prajnopayaviniscayasiddhi (1, 15) de Anangavajra, € maestro de In-
drabhuti, repite d mismo adagio. En este tratado, ta como en la Jnanasiddhi
de Indrabhuti, € maithuna es recomendado con inddencia (ed. B. Bhatta-
caryya, Two Vajrayana\Works, Gaekwad Orient. Series, Baroda, 1929, p. 20-29,
3335, ete.). La mudra (cényuge ritua) debe ser presentada d guru y € rito
no puede tener lugar sno mediante una iniciacién asegurada por d guru. Ade
més del maithuna con la mudra consagrada pan esa circunstancia, € yogi pue-
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de gozar de tantas muieres como quiera, sorber bebidas alcolélicas, robar y
hasta matar, sin que por eso cometa un "pecado’. Indrabhuti, ademas, deter-
mina a final del libro que la Jnanasiddhi debe consavarse en secreto y s
comunicada solamente a los iniciados, pues de otro modo tendria gravismas
consecuencias.

La Subhasita-samgraha (ed. Bendall, p. 38) cita algunos versos del Citta-
visuddhiprakarana. de Arvadeva, con € misSmo significado que € adagio de la
Inanasiddhi: yena yena hi badhyante jantavo randrakarmana. sopayena tu te-
naiva mucyante bhavabandanat. ete. Por otra parte, ya la Sutralamkara (XIII,
11-13) afirma que "es a través del klesa (pasibn O moncha) cue Se puede
sdir del klesa” (klesata eva klesanihsarenam); citado por L. de la Vdlée
Poussin, a propésito del Cittavisuddhiprakaranade Aryadeva, en Bulletin of
the Oriental School cf London VI, 193], p. 413 Sobre ede tratado de Arve
deva Prabbhubhai Patel, Boddhicittavivarana (Ind. Hist. Quart., VIII, 1932,
pag. 790-793); idem, Cittavisuddhinrakarana (id., Ind. Hist. Quart., |X. 1933
p. 705-721): la edicién dd texto sanscrito v de la traduccion tibetana ha sdo
hecha por @ mismo sabio: D. B. Pate, Cittavisuddhiprakarana of Aruadeva
{Santiniketan. 1949): ver también H. von Glasemapp, Mystéres bouddhistes
(trad. fr., Paris, 1944), p. 32 y sig.

Nota VI. 12: Retencion de la respiracidn y detencion del semen en China

Henri Maspero ha estudiado en su trabaio: Les procédés de “Nourrir le
Principe vital” dans la religién taoiste (Joumal Asiatique, 1937, ps. 177-252,
353-470) las teorias y técnicas chinas de la respiracion (ver en péag. 74). Es
importante incluir aqui ciertas semeijanzas con l0s métodos thntricos cuyo ob-
jetivo es detener a la vez |a respiracién y la emisén semind. He agqui un frag-
mento de la Biographie de UHomme fiéedl de Pure Transcendance maftre Pei,
"pequefio escrito hagiografico” que Maspero cree poder fechar en @ sglo v:
]l texto coloca al méodo de la regresidn del semen entre las cinco recetas de
Tnmortal maestro Tsiang: "ES necesario, mediante una meditacién perfecta
algjar (todo) pensamiento (exterior); entonces, hombres y muieres podran
practicar € métedo de la Vida Eterna. Este procedimiento es absolutamente
secreto: jno 1o transmitdis mas que a sbiod (...) Cada vez que se practique
(este procedimiento), entrar en meditacion: primeramente, €S necesario per-
der la conciencia del propio cuerpo v del mundo exterior. Después. hacer re-
chinar los dientes Sete veces, y musitar esta nlegaria: Que € Origina-Blanco
Esencia de Metd distribuya vida entre mis Cinco-Flores (las cinco visceras).
Que & Sefior Anciano-Amarilln del Centro armonice mis almas y ponga en
orden mi Esencia. Que la Gran Esencia dd Aucusto-Supremo, al coagnlar los
humores. torne duro como un hueso a Transcendente. -Que los Sete halitos del
Gran-Real Sin-Superior s2 enrollen en d interior. Oue d Anciano Migerioso
de Esencia Superior haga retornar a }a Esencia para reparar mi cerebro. Haced
que yo una (el ying Yy yang), que e Embrion se funda y que la Joya sea con-
servada’'.

“Unm vez terminada la plegaria, los hombres concervarin (el espiritu fijo
en) los rifiones, conservando firmemente la Esencia v destilando la Respiracion,
gue sigue por la columna vertebral y sube a Ni-Houan, en sentido contrario
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a la corriente: es lo que se llama "hacer regresar d Origen", houan yuan;
las mujeres conservardn (el espiritu fijo en) el corazdn que nutre a los espiri-
tus, destilando un fuego inmutable, y hardn descender la Respiracion de los
dos senos a les rifiones, desde donde la Respiracion sube por la columna ver-
tebral y va también @ Nihouan: esto es lo que se llama "transformar lo red",
houa-tchen. Al cabo de cien dias, se llega a la Trascendencia. S se practica
(este procedimiento) durante mucho tiempo, se transforma uno espontanea
mente en Hombre-Real y, viviendo eternamente, se va a través de los sglos.
Este es € "méodo para no morir" (trad. Maspero, p. 386-387).

Obsarvemos € simbolisno alquimico de la respiracion y del acto sexud.
R. H. van Gulik, Erotic colour prints of the Ming period, with an essay on
Chinese sex lije from the Han to the Ch'ing dinasty, B. C. 206-A. D. 1644
(privately published in fifty copies, Tokyo, 1951), puso en claro la homolo-
gacion de la terminologia alquimica y de ia terminologia sexud, en los tratados
taoistas (p. 115 y Sg.: la mujer es comparada a crisol, etc.).

Veamos otro texto: "Un libro de los Inmortales dice: el principio de hacer
regresar la Esencia para reparar € cerébro condste en copular para que la
Esencia eté bien agitada; (luego) cuando éda esté por salir, Se toma répi-
damente (el pene) con los dos dedos ded medio de la mano izquierda y se
lo lleva atrés ddl exroto y delante del ano, se aprieta con fuerza, y se expulso
largamente la Respiracion por la boca d mismo tiempo que se hacen rechinar
los dientes varias decenas de veces sn retener la Respiracion. Entonces, cuan-
do se emite la Esencia, la Esencia no puede <dir, pero retorna del Tallo de
Jade (el pene) y sube para entrar a carébro. Este procedimiento es trans-
mitido por los Inmortales, del uno a otro: hacen € juramento, mientras beben
sangre, de no transmitiflo a tontas y a locas' (Ywu-fangtche-yao, | b, trad.
Méspero, p. 385). También van Gulik, p. 78

Estas técnicas sexudes representan probablemente una influencia tantrica:
la concepcién de la union sexud como una unidn espiritua entre los principios
macho y hembra representados por € So y la Luna, trae a la memoria, en
forma curiosa, a Hathayoga y a Sahajiya. Para las mismas précticas en € Japon,
ver van Gulik, p. 85 y g

Nota VI, 13 Sahajiya y visnufsmo

Sobre € sahajiya, ve¢ Manindra Mohdn Bose, An Introduction t0 the study
of the Post-Chaitanya Sahajiya Cult (Journalof the Department of Letter, Calcu-
ta University, vol. 18, p. 1-162, 1927) y Post Chaitanya Sahajiya ‘Cult (Calcuta,
1930); Shashibushan Dasgupta, Obscure religious cults as background of ben-
gali Ilterature (Cdcuta, 1946), p. 13l y sg.

Sobre la literatura migtica visnuita, Dmeschandra Sen, History of Bengali
Language and Literature (Calcuta University, 1911); The 'Vaishnava Literature
of Mediaeval Bengal (1917); Chaitanya and his Age (1922); Chaitanya and
his companions (1917); Melville T. Kennedy, The Chaitanya Movement (Ox-
ford, 1925).

Sobre la "emodon' (raia) que debe ser cultivada en las relaciones con
la divinidad, ver Abhayakumar Guha, Rasa-Cult in the Chaitanya Charitamrta
(Sir Asutosh Mookerjee Silver ]ub:lee Volumes, val. lll, particularmente IlI,
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p. 368-388, Calcuta, 1927). S. K. De dedicd un estudio lleno de erudicién d
problema de las cdladficaciones retéricas de los sentimientos misticos: The
Bhakti-Rasa-Shastra of Bengal Vainism (Indian Historical Quarterly, XI1I, 1932,
P. 643-688). He agui una lista de anubhava (“resultados™) que persigue y
ortifica la emocion mistica provocada por € amor a Krisna: nrtya (danza),
viluthita (rodar por €l suelo), gita (canto), krosana (gritos violentos), tanu-
motana (contorsion del cuerpo), humkara (aullidos), frmbha (bostezo), svasa-
bhuman (profusién de suspiros), lokenapeksita (desprecio de la opinion popu-
lar), lalasrava (tener espuma en la boca), atte-hasa (reir ruidosamente), ¢huma
(vértigo) y hikka (hipo). Todes estas cladficaciones retéricas corresponden a
experiencias concretas.

Nota VII, 1: Alquimistas, yoguis y el "vuelo mdgico”

Rasarnava, citado por Madhava en su tratado Sarva-darsana-samgraha (p. 80,
edicion “Anandashrama Saies’; trad. Cowell, p. 140), menciona & proceso yogui
dehavedha mediante € cua se puede volar por los aires (ver también P. C. Ray,
A history of Hind(l Chemistry, vol. |, p. 76 de |a Introduccién). Es la siddhi
bien conocida, tan propia dd Yoga como ded ehamanismo. En la India exise
considerable nimero de leyendas relativas a los reyes y magos voladores (p. e€j.,
Tawney-Penzer, The Ocean of Story, vol. Il, p. 62 y sig.; Ill, 27, 35 V, 33,
35, 169 VIII, 26, 50, ete.). El lago milagroso Amavatapta no podia ser alcan-
zado sino por aguellos que poseian € poder sobrenatural de volar por los aires;
Buda y los Arhat llegaban a Anavatapta en un abrir y cerrar de ojos, 0 mismo
que, en las leyendas hindles, los rsi se dlevaban en d aire hacia d divino y mis-
terioso pais dd Norte llamado Svetadvipa: W. E. Clark, Sakadvipa and Svetap-
vipa (Journal of American Oriental Socfety, voL 30, 1919 p. 209-242); M. K.
Rénnow, Some remarla om Svetadvipa (Bull. Orient. Sc of London, V,
p. 253 y sig.); obre Anavatapta, T. Watters, On Yuan Chwang’s Travels in In-
dia (Londres, 1904-1905), vol. |, p. 35 M. W. de Visser, The Arhats in China
and Japan (Berlin, 1923 IV Sondervréffentlicherder Ostasiatischen Zeitschrift),
p. 24y sig.; bre Svetadvipa, Eliade, Le Chamanisme, p. 367 y sig.; Otto Maen-
chen-Helfen, Svetadvipa in pre-christian China (New Iridien Antiquary, |1, 1939,
p. 166-168); sobre € vuelo de los Arhats, de Viss, obra citada, p. 172 y sig.;
Sylvain Lévi y Edouard Chavannes, Les seize arhats protecteurs de la loi (Jour-
nal Asiatique, 1916, p. 150, 189-304), p. 23, 263.

Referente d "vudo magico™ en China, Eliade, Chamanisme, p. 34; B. Lau-
fer, The prehistory of aviation (Field Museum, Anthropological Serie», XVIII,
n. 1, Chicago, 1928), p. 14 y sig.; en & Tibet, J Bacot, Marpa € traductor
(Paris, 1936), p. 13

Sobre la leyenda de las tres montafias sobrenaturales stuadas en medio del
mar y a las que nadie puede acercarse, ver E. Chavannes, Les memoires histo-
riqgues de Sse-Ma Tsien, vol. |1, Paris, 1807, p. 152-153. Ver igudmente E. W.
Hopkins, The Fountain ofYouth, Journ. Amer. Orient. Soc., vol. 26, 1950, p. 1-67.
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Nota VII, 2: Nagariuna alquimista

Para la biografia de Nagarjuna, ver A. Griinwedel, Taranatha’s Edelstein-
minne (Berlin, 1914), p. 14 y s'g.; Max Walsser, The Life of Nagariuna from
tibetan and chinese sources (Hirth Anniversary Volume, Londres, 1923, p. 421-
455) y en d presente libro, Nota VI, 1.

Con referencia a la relacion con la aquimia, P. C. Ray, Hindl Chemistry,
vol. |, p. 92 y sig. de la Introduccion; A. Grinwedel, Die Geschichten der 84
Zauber, p. 221-222; Jean Filliozat. Nagarjuna et Agastya, médicins, alchimistes
et sorciers ( Actesdu XX Congrés International de» Orientalistes, 1938, Bruselas,
1940, p. 228 y sig.); idem, La doctrine classique de la medicine indienne (Pa-
ris, 1949, p. 10). No se excluye la posibilidad de que, aparte de la alquimia tan-
trica propiamente dicha, ciertas observaciones mineralégicas hayan pasado a for-
mar parte de la tradicion alquimica y transmitidas bajo € nombre de Nagarjuna:
la smbiosis entre la "verdad midicd' (o metafisica) y la "verdad de obsarva
cion' (rudimentos de pensamiento cientifico y de experiencia alquimica) es un
fendmeno registrado a todo lo largo de la historia de la al(llﬂ:mia As, por ejem-
plo, en la Rasopanisad (ed. K. S. Sastri, Trivandrum Sanskrit Series, n. 92, ver
la lista de Barnett, Journ. Royal Asiat. Society;, 1930, p. 445-446) se encuentra
la siguiente indicacion (16 adhyaya): "El ssbio Nagarjuna tuvo la visién de este
procedimiento mégico: en € reino meridiond del Kerala, donde hay tanta sdva,
no lgos del mal, en un pueblo que ostenta por nombre Afeccion (priti) se ex-
traen rocas en forma de pippali que tienen vetas de oro. Se las retira y e las
reduce a polvo suave. Este polvo es tratado con sangre de cabdlo; usando san-
gre humana, se lo licla por Sete veces se lo machaca nuevamente junto con
agua de albahaca y los cinco productos de la hembra dd toro; luego se hace
desecar segun las reglas, de manera de formar una espedie de cola que e pasa
por € tamiz; en € liquido obtenido se agr?a cobre a céntime (P); cada por-
cion de este cobre as tratado es duplicada; € todo fundido y mezclado con una
porcion de oras se mezcla con miel, leche, ete.; se obtiene entonces un oro mag-
nifico, tan brillante como € oro del rio" (Trad. Sylvain Lé vi, Kaniska €t Sata-
vahana, Journal Asiatique, 1936. p. 61-121, p. 104; € texto habia sdo ya em-
pleado por S. Lévi en su articulo: Un nouveau document sur |le bouddhisme de
basse épogue dans rinde, Bull. Oriental School of London, 1931, p. 421).

Nota VII, 3: Sobre la alquimia india

A. Waley, References to alchemy in buddhist scriptures (Bulletin of the
School of Oriental Studies, Londres, vol. VI, p. 1102-1103). También se encuen-
tran alusiones a la alquimia en Mahayana-samgrahabhashya (Nanjio, 1171; tra-
ducido al chino por Ssiian-tsang, hacia 650) y en Abhidarma Mahavibhasa
(Nanjio, 1263; trad. Hsiian-Tsang, 656-659). Ciertas indicaciones relativas a
Nagarjuna alquimista, en la obra de E. Lamotte, Le Traite de la Grande Vertu
de Sagesse, t. | (Lovaina, 1944), p. 383 nota 1. Ver también O. Stein, Referen-
ces to alchemy in buddhist scriptures (Bull. School Oriental Studies, VI, 1933,
p. 262 y sig.) y Nota VII, 2.

Para la alquimiay la pre-quimica indias, ver P. C. Ray, A History of Hindu
Chemistry, val. | (2» ed.,, Cacuta, 1903), vol. Il (2» ed., Cdcuta, 1925); tam-
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bién Rasacharya Kaviraj Bhudeb Mookerjee, Rasajala-nidhi, €n Ocean of Indian
Chemistry and Alchemy, 2 vol. (Calcuta, 1926-1927; compilacion sin valor, pero
que contiene gran nimero de citas de obras alguimicas tradicionales). Con res-
pecto a papel del mercurio en la alquimia india, P. C. Ray, obra citada, I, p. 106
de la Introduccién; E. von Lippmann, Enstehung und Ausbreitung del Aichemie
(Berlin, 1919), p. 435; vol. Il (Berlin, 1931), p. 179 Jolly, Der Stein der Wei-
sen (Windisch-Festchrift, Leipzig, 1912),.p. 9. Sobre los sittar tamulicos
A. Barth, Oeuvres, | (Paris, 1914), p. 186 J. Filliozat, Journal Asiatique, 1934,
p. 111-112 los titar dividian a los sarakku ésubstancias, ingredientes) en gn
i/)pemafakku, ingredientes machos y hembras, divisén que trae a la memoria el
inomio yin-yang de la teorizacién china. L. Wieger (Histoire des croyances re-
ligieuses et des opinions philosophiques en Chine, 2* ed., Hien-hien, 1927,
B. 395) piensa que @ aquimista taoista Ko-hung (Pao-p’u-tzu) del Sglo mr ha
ia hecho una imitacion del tratado Rasaratnakara, atribuido a Nagarjuna. Epn
ex ca, € Rasar atnakara, que se consderaba como perteneciente a los Sglos v
u vix (Lamotte, Traite de la Grande Vertu, |, p. 383, n. 1) "podria en realidad
remontar a la época del Nagarjuna budista del siglo n" (J. Filliozat, La Doc-
trine classique de la médecine indienne, p. 10). Pero también exige la posibili-
dad de que la dquimia tamilica haya sufrido’ la influencia china (). Hlliozat,
Taoisme et Yoga, en Dan Vietnam, n» 3, agosto 1949, p. 113120, espec. p. 120).
Sobre los maenuscritos alquimicos de Cordier, ver J. Filliozat, Journal Asia-
tigle, 1934, p. 158 y rig.
La liga de les cuesiones referentes a la dquimia greco-egipeia, en R. P.
Festugidre, La Révélation d’Hermés Trismégiste, | (Paris, 1944), p. 217.

e la pdcologia ddd smbolismo alquimico, ver C. G. Jung, Psichologie
und Aichemie (Zurich, 1944, 2* ed, 1952); idem, Die Psichologie der Ueber-
tragung (Zurich, 1946). Sobre la metafisica de la dquimia, ver J. E vola, La tra-
dizione hermética (Bari, 1931).

Nota VI, 4: La alquimia china

Se encontrarén traducciones de textos alquimicos y las listas correspondien-
tes en las sSguientes obras: E. von Lippmann, Entstehung und Ausbreitung der
Aichemie, vol. |, p. 449-461; vol. 1I, p. 65-66; O. Johnson, A study of Chinese
Alchemy (Shangai, 1928); A. Waley, Notes an Chinese Alchemy (Bull. Orient.
School Of London, VI, 1930, p. 1-24); W. A. Martin, The Lore of Cathay or the
intellect Of China (Nueva York, 1901), p. 41-71; A. Forke, The world concep-
tion Of the Chinese (Londres, 1925), p. 227-300; Mircea Eliade, Alchimia Asia-
tica (Bucarest, 1935), p. 9-44; Dr. Teney L. Davis y Iu Ch'iang Wu, Chinese
Alchemy (The Scientific Monthly, Nueva York, 1930, vol. XXXI, p. 225-235);
idem, Tao Hung Ching (Journal of Chemical Education, 192 vol. 9, p. 859-
862); Lu-Ch’iang WUy Tenney Davis, An ancient Chinese treatise on alchemy
entitled 11 an Tung Ch'i. Written by Wei Po-Yangabout 142 A. D. (Isis, 1932
voL 18 p 210-289); B. Laufer, Compte rendu de Johnson, Isis, 1929, vol. 12,
P 330-332; J. R Partington, Nature, 1927, vol. 119 p. 11; vol. 120, §)77]58
vol. 128, Jaal, D. 1074-1075; B. F. Reed, Nature, vol. 12 1027, p. 877-878;
Masumi Chikashige, Oriental Alchemy (Tokyo, 1936); W. H. Barnes, Possible
referencet0 Chinese Alchemy in the Fourth or Third Century B. C. (The China
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Journal, vol. 23, 1935 p. 75-79); T. L. Davis, The Dualistic Cosmology and its
relations t0 the background of Chinese and of European Chemistry (Isis, vol. 35,
1936, p. 334 y sig.); Williams H. Barnes y H. B. Yuen, Tao, the Recluse (A. D,
452-536), Chinese Alchemist (Ambix, vol. 2, 1946, p. 138-147); Homer H. Dubs,
The Beginnings of Alchemy (Isis, vol. 38, 1947, p. 62-86).

Sobre Ko Hung (Pao P’u Tzu), ver: P. Wieger, Histoire des croyances reli-
gieuses et des opinions philosophiques en Chine (2* ed., Hienhien, 1922),
p. 385-406; A. Forke, Ko Hung, der Philosoph und Alchemist (Archiv f. Ge-
schichte der Philosophie, vol. 41, 1932, p. 115-127); Johnson, obra citada,
p. 133134 T. L. Davis, Ko Hung (Pao-P’'u Tzu), Chinese Alchemist of the
fourth century (Journal of Chemical Education, vol. |, 1934, p. 517-520); Lu-
Ch’iang Wu y T. L. Davis, Ko Hung on the Yellowand the White (proceedings
of the American Academy of Art Sciences, val. 70, 1935, p. 221-284); este Ultimo
articulo contiene la traduccion de los capitulos 1V v VI de tratado de Ko Hung;
los capitulos I-ITI estén traducidos por Eugen Feifel, Monumenta Serica, vol. 6,
1941, p. 113211 (ver idem, vol. 9, 1944, nueva traduccion del capitulo IV,
también por Feifel) y los capitulos VII y XI, por T. L. Davisy K. F. Chen, en
su estudio The Inner Chapters of Pao-pu-tzu (Proceedings Am. Acad. of Arts
and Sciences, vol. 74, 1940-1942, p. 287-325).

H. H. Dubs cree que d origen de la alquimia debe ser buscado en la China
del siglo v antes de Crido. Segiin este autor, la aquimia no podia nacer sino
en una dvilizacion en que € oro fuera poco conocido y en donde se ignoraran
los métodos de dosgje de la cantidad del metal puro; ahora bien, en la Mesopo-
tamia estos méodos se conocian desde € dglo xiv antes de Jesucristo, lo cud
torna improbable € origen mediterrdneo de la alquimia (Dubbs, p. 80 y sig.).
Pero esta opinién r:gx{)arece haber d9do aceptada por los historiadores de la aqui-
mia {ver F. Sherw Taylor, The Alchemists, Nueva York, 1949, p. 75). Dubbs
piensa que la alquimia ha penetrado en Occidente junto con los viajeros chinos
(obra citada, p. 84). Sin embargo, no se excluye la posbilidad de que la aqui-
mia "cientifica" represente en China a una influencia extranjera (Laufer, ISs,
1929, p. 330-331). Sabemos que An Shih-Kao, € famoso traductor parto de las
escrituras budistas, quien residié en China en € siglo m, conocia profundamente
la magia y la astrologia iranias (H. Mé&spero., Communautés €t moines buddhistes
chinois aux n et ra siécles, Bulletin de U'Ecole Fruncaise d’Extréme Orient, 1910,
p. 222; Prabodh Chandra Baggchi, Le Canon Bouddhique en Chine: les traduc-
teurs € les traducticns, vol. |, Paris, 1927, p. 8, 23; P. Pelliot, T"oung Pao,
vol. 19, 1919 p. 64). lgnoramos Sn embargo S conocia también la adquimia
(Whaley, Notes, p. 23). La astrologia china sufrié la influencia de la astrologia
irania (L. de Saussure, Les origines de astronomiechinoise, Paris, 1930, passim).
Las relaciones culturales y comerciales entre la China 'y € Iran son muy anti-
guas, por otra parte (B. Laufer, Sine-Iranica. Chicago, Field Museum, 1919,
p. 189). El papel del reino parto en el comercio sino-romano ha sido bien puesto
en evidencin, segun las fuentes chinas, por F. Hirth, China and the Roman Orient
(Shangai, 1885), p. 42, 70, 173, 174. Sobre & papel de los éarabes, ver Hirth
y W. W. Rockhill, Chan ju Kua; His work on the Chinese and Arab Trade ...
entitled Chu-fan-chi (Petersburgo, 1911), p. 2-15. Ve también nuestro libro,
Alchimia Asidtica, p. 42-44. Sobre la penetracion de las ideas mediterréneas en
China, ver Dubs, obra citada, p. 82-83, notas 122-123.
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Nota VII, 5: Metalurgia y Alquimia

Hemos estudiado en otras obras la relecion entre los chamanes y los herre-
ros: Le Chamanisme, p. 408. Las tradiciones mitoldgicas chinas se solidarizan
con los Fundadores de las dinastias y con los "secretos’ metaldrgicos; ver Marcel
Cranet, Danses et Légendes de |la Chine ancienne (Paris, 1926), vol. Il, p. 609
y sig., passim. Los hornos para la fundicion de los metales eran asimilados a los
principios césmicos. Yu vincula a cinco hornos con yeng y a cuatro con ym,
pues los chinos dividian los metdes en masculinos y femeninos. Cranet, obra ci-
tada, p. 496; F. de Mély, L’'alchimie chez |les Chinois (Journal Asiatique, 1895,
p. 314-340; é&te es un articulo que debe consultarse con prudencia), p. 330
y dg. Los hornos se convirtieron en una epedie de jueces, por € smple hecho
de que una operacion sagrada tenia lugar en dlos podian reconocer la virtud,
y € mayor cadtigo infligible a un condenado era @ hacerlo hervir en esta clase
de hornos. La construccidon de un horno era un acto de virtud, y debia s&r em-
prendida por un hombre conocedor de "los ritos del arte” (Granet, obra citada,
p. 491, 496).

El Rig Veda (X, 72, 2) conserva alin la tradicién de ciertas drogas vegeta-
les (jaratibhih osaddhibhih) que poseian los herreros; sobre este problema, ver
Manindranath Benerjee, Iron and Steel in the Rigvedic Age (Indian Historical
Quarterly, vol. V, n® 3, 1929, p. 432-437); idem, On Metals and Metallurgy in
Ancient India (Ind. Hist. Quart., 1927, p. 121-133 793-802).

No insistiremos sobre las relaciones, infinitamente compleas, existentes en-
tre los ciclopes, los dactiles, los Curetas, los telquinos y € trabajo de los metdes:
R. Eider, Das Qainzeinchen und die Queniter (Le Monde Oriental, vol. 23
1929, p. 48112 hereros, bailarines magos); Bengt! Hemberg, Die Kabiren
(Uppsala, 1950); p. 286 vy sig.; idem, Die Idatischen Daktilen (Eranos, vol. 50,
Uppsala, 1952, p. 41-59).

Es probable que los minerales extraidos de una mina fueran asimilados a
embriones. la paabra babilénica kubu ha sido traducida como "embrion" por
cietos autores, y por otros "aborto'; ver la bibliografia y lo esencid de la con-
troversia en nuestro estudio Metallurgy, Magic and Alchemy (Paris-Bucarest,
1938}, p. 30 y sg. De todos modos, existe una secreta Smetria entre la meta
lurgiay la obstericia e sacrificio que se efectuaba a veces junto a los hornos
donde preparaban los minerales, se asemeja a los sacrificios obstétricos; € horno
ea asmilado a una matriz; ahi era donde los “embriones-minerales” debjan lle~
var a término su crecimiento, perfeccionandose, y en un tiempo considerable-
mente mas corto del que hubieran necesitado de estar escondidos en € seno de
latierra. A su vez, € alquimista continla y perfecciona la obra de la naturaleza,
a mismo tiempo que trabaja en su propio perfeccionamiento: Suefia con “poner
fin" ad crecimiento de los metdes, con transmutarlos en oro.

Nota VIII, 1: Sobre los Aghori, los Kapalika 'y € culto de los craneos

Ver W. Crooke, Aghori (Hasting's Encyclopaedia of Religion and Ethics,
vol |, p. 210-213); idem, Tribes and Castes of the N. W. Provinces (1898),
vol. |, p. 26; H. Bdfour, Life of an Aghori Fakir (Journal of Anthropological
Institute, 26, 1897, p. 340-357); H. W. Barrow, On Aghoris and Aghorapanthis
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{(Journal Anthropological Society of Bombay, vol. 111, 1898 p. 197-251). El es-
tudio de Barrow, basado en los documentos recogidos por Leith, €s € més subs-
tancioso y € més seguro de cuantos hayan sido exritos has*a € momento. Encon-
tramos en é una bibliografia completa y una abundante informacién ora. Ver
también Buchanan, en Montgomery, The History, Antiqutties, Topography and
Statistics of Eastern India, vol. 11 (London, 1836), p. 492. Sobre los aghori de
fines dd siglo x1x, ver Oman, The Mystics, Ascetics and Saints of India (Lon-
dres, 1903), p. 164-187. Algunos fragmentos de dos comentarios inéditos fueron
publicades por Tucci. Animadversiones Indicae, p. 13L El mismo autor repro-
duce una lista de 24 Kapalika segiin € Sabara-Tantra; una lida idéntica, incluida
en d Goraksasiddhantasamgraha puntuaiza, ademas, que esos 24 Kapalika fue-
ron creados por Natha (Siva) para luchar con los 24 avatars de Visna (Animad-
versiones Indicae, p. 129). Sobre |a coalescencia de los Kapalika con los Loka-
vatika, ver Dakshina Ranjan Shastri, The Lokayatikas and the Kapalikas (Ind.
Hist. Quarterly, VI, 1931, p. 125-137).

Referente d papel desempefiado por los créneos en € lamaismo, consultar
a W. W. Rockhill, On the use of skulls in Lamaist ceremonies (prdceedings of
the American Oriental Society, 1833 p. XXIV-XXXI); B. Laufer, Use of human
skulls and bones in Tibet (Field Museum of Natural History, Department of An-
tropology, Leaflet, n® 10, Chicago, 1923), quien piensa en una influencia de
tantrismo sivaita (p. 5). Pero las influencias indias se superpusieron probable-
mente a un antizuo fondo de creencias locdes, pues los créneos desempefian un
papel religioso y adivinatorio en el chamanismo Sheriano: Eliade, Le Chamanis-
me, p. 223 333 ec. Sobre las relaciones protohistéricas entre € culto de los
créneos y la idea de renovacion de la vida cosmica, en la Chinay en Indonesia,
Karl Hentze Zur urspriingliche Bedeutung des chinesischen Zeichens t'ou = Kopf
(Anthropos, vol. 45, 1950, p. 801-820).

Con respecto a culto de los craneos en la India Occidental y regiones limi-
trofes, ver R. Heine-Geldern, Kopfjagd und Menschenopferin Assam und Birma
( Mitteilungen der anthropologischen Gesellschaftin Wien, vol. 47, 1917, p. 165);
idem, Mutterrecht und Kopfiagdim westlinchen Hinterindien (idem, vol. 51,
1921, p. 108-140); W. Schmidt, Mutterrecht und Kopfiadgim Westlinchen Hin-
terindien (Anthropos, vol. 14-15, 1919-1920, p. 1138-11486).

Sobre los sacrificios humanos ofrecidos a Sva y a Kali, en € Kamarupa
(Assam), region tantrica por excelencia, ver E. A. Gait, Human Sacrifices in
Ancient Assam (Journal of Astatic Society of Bengal, vol. 67, 1898 p. 56-65);
W. Koppers, Probleme der indischen Religiongeschichte (Anthropos, 1940-1941,
p. 761-814), p. 775 y sig.

Nota VIII, 2. Sobre las "orgias' de los Vallabhacarya

Sobre 10s rasamandali (lit. "Circulos del juego™), que a menudo degeneran
en orgfas, ver Wilson, Sketch of the Religious Sects of the Hindus, 2* ed., p. 119
Growse, Mathura, 3» ed., Allahabad, 1883), p. 283, 295, eic.; Carpenter, Theism
in Mediaeval India, p. 434, Bhandarkar, Vaisnguism, p. 76, Faquhar, Outline,
p. 312, H. von Glasenapp, Di€ Lehre Vallabhacaryas (Zeit. f. Iranistik u, India-
nistik, Bd. 9, 1934, p. 268-330). _

Los excesos erdticos de los “Maharajah” que practicaban la rasmandali
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hasta d extremo de |a turpitud patolOgica, fueron denunciados en un violento
panfleto, History of the Sect of Maharajas, en Vallabhacaryas in Western India
{ Londres, 1865), ag de ahi extrgeron sus informes todos los autores pogteriores.
Anslogas orgias habian tenido lugar en los circulos sakticos Y tantricos de |as re-
giones himalayas, principdmente en Garhwal: s trataba coli-marg (coli —
corpifio), ad llamado porque se tenia como compafiera del rito a la mujer cuyo
~orpifio se habia tirado a la suerte (Ward, Wilson y Aitkinson, Citados por Briggs,
Gorakhanath and the Kanphata Yogis, p. 173 P/ s Ogl;.). Resulta interesante obser-
var que Freyers describe orgias semejantes a [as de los vamacari, que segin
tenian IL(Jjgar entre los parsis de la India (A New Account af East India an Persia,
edicion de W. Crooke, vol. |, 1912, p. 294; vol. Il, p. 255). Sobre las orgias s
gradas de la Persa musulmana, ver S. C. Benjamin, Persia and the Persians
(Londres, 1883), p. 353-355; C. J. Wills, In the Land ofthe Lion and Sun, en
Modero Persia {( Londres, 1891), p. 154, 339, etc. Encontramos précticas simila
ves en € Chiragh-Kush, “la extincion de las lamparas’; E. Elias, E. D. Ross,
A History of the Moghuls of Central Asia (Londres, 18982),0[2. 218, nota. West-
ermarck (Historyof Human Marriage, p. 51) y tras d, Crooke (Fryers, vol. |l,
p. 255, nota 1) rechazan la autenticidad de eos testimonios.

De todos modos, seglin lo que sabemos sobre las sectas ruses (K. K. Grass,
Die russischen Sekten, 2 vol., Leipzig, 1907-1909; discuson del tema en R. Hertz,
Mélanges de Sociologie religieuse et de Folklore, Paris, 1928, p. 229)ady también
sobre la secta de |0s Inocentistas de Besarabia, semejantes orgias sagradas no son
improbables.

Nota VIII, 3: Gorakhnath, Matsyendranath y los 84 SIDDHA

Sobre Gorakhnath y los yoguis Kanphata, ver Dalpotram Pranjivan Khakhar,
History of the Kanphatas Of Kachh (Indian Antiquary, vo. VI, 1878 p. 298-
300); W. Crooke, The Tribes and Castes Of the North \Western Provinces and
Oudh, val. Il éCdcuta, 1896), p. 153 153 L. P. Tessitori, en la Encyclopaedia
of Religions and Ethics, vol. XII, p. 83835 Mohan Singh, Gorakhnath and Me-
digeval Hind( Mysticism (Lahore, 1937); George W. Briggs, Gorakhnath and
the Kanphata Yoguis (Calcuta-Oxford, 1938); Shashibhusan Dasgupta, Obscure
Religious Cults (Calcuta, 1946), p. 219-287-442-460. Sobre @ culto de Gorak-
sanath en Bengda, ver S. C. Mitra, On the Cult of Gorakshanath in Eastern Ben-
gal (Jorunal Dep. Letters, Calculta University, 1926, p. 16-21). El dios es d
protector de las vacas, también S. C. Mitra, On the Cult cf Gorakshanath in the
District Of Rangpur in N. Bengal (Journ. Anthr. SoCc. Bombay, vol. XIV, 1927,
n. 1, p. 1-5); Geo W. Briggs, The Chamars (Madras, 1920), p. 149 y Sg.

Sobre Matsyendranatha, Tucci, Animadversiones Indicae, p. 133 y sig.; Syl-
vain Lévi, Le Nepal, |, p. 347 y sig.; P. C. Baggchi, Kaulajnana nirnaya and
some other minor texts Of the school or Matsyendranatha (Calcuta, 1934),
p. 832 de la Introduccion; S. B. Dasgupta, Obscure Cults, p. 442 y Sg.

Para los 84 siddha, ver Albert Grinwedel, Die Geschichten der vierun-
dachizig Zauber (mahasiddhas). aus dem tibetischen iibersetz (Baessler-Archiv,
vaol. V, Lepzig, 1916, p. 137-228); Gura Udhili (p. 205-206); Indrapalay Lui-
pa (p. 215-216); Guru Lui-ﬁa 143); Lilapada (144); Virupa, (p. 145147?;
Dombi (p. 147-148); Gorakhnath (p. 153-154); Capari (p. 201-202); Vyali
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ff)' 221-222); Karuni y Nagarjuna (p. 165-167), etc. Tueci, Animadversiones In-
icae, p. 138 VVadell, Lamaism, p. 42; S. Lévi, Un nouveau document sur le
bouddhisme de basse époque dans U'lnde (Bull. School Orient. Stud., 1931,
vol. VI, p. 417-429; sobre Nagarjuna, p. 420-421); Rahula Sankrtyayana, Re-
cherches bouddhiques (Journal Asiatique, 1934, p. 195-230); Baggchi, Kaulaj-
nana-nirnaya, p. 20 y Sg.; Briggs, Gorekhnath, p. 136, S. B. Dasgupta, Obscure
religious cults, p. 232 y sig.; V. V. Raman Sastri, The Doctrinal Culture and
Tradition of the Siddhas (Cultural Heritage of India, Sri Ramakrishna Centu-
ry Volume, vol. Il, p. 303-319); S. K. De, Buddhist Tantric Literature n Ben-
gal, p. 15y Sg. (Kukkuripada, Lui-pa, Matsyendranath, Gorakhnath, Kanhu-pa,
etcétera). Sobre la relacion con la alquimia, ver este libro.

Nota VIII, 4: El entierro de los ascetas

La costumbre de enterrar -a los ascetas y yoguis, en vez de quemar sus ca
daveres, es bastante antigua en la India A. R. Keith Religion and Philosophy
the Veda, p. 417, n. 3. Vaikhanasasmarta-sutra (\V, 8) menciona los ritos fune-
rarios de los yoguis y de los yati —cuyos cadaveres son inhumados cerca de un
rio— y de los sannyasi (X, 8). Era logico no entregar a fuego los cuerpos de
aguellos que habian obtenido la liberacion, cuya alma estaba ya identificeda a
Dios Los ascetas eran enterrados en posicion de meditacion, y sobre sus tumbas
s devaban unos linga. Muchas de estas rumbas se convirtieron méas tarde en tem-
plos. W. Simpson crey0 encontrar en esta costumbre @ origen de la arquitectura
religiosa india (Some suggestions of Origin in Iridian Architecture, Journal of
Royal Asiatic Society, 1883 p. 49-71). "Los cuerpos de los monjes, contrariamente
a los de los otros hindues, son enterrados, y € cementerio {del monasterio) con-
tiene unas doscientas tumbas. El cuerpo es enterrado en podcion sentada, y en
el caso de los smples novicios, una construccion de ladrillos de tres a cuatro pies
de dtura basta para cubrir la tumba. Para monjes més importantes, se hace ne-
cesario un templo: en su interior, e inmediatamente por encima del cadaver, es
colocado obligatoriamente un lingam. Parece que aun hasta para los novicios
haya sdo considerado necesario € lingam... Entre Gaya y Buddha Gaya hay
varios monasterios de sannyasi hindudes, y en todos lados las tumbas son seme-
jantes' (obra citada, p. 56).

Los ascetas son enterrados sentados 0 en postura yogui, la misma que los
condujera a la liberacién. Su identificacion a Sva es atestiguada por € lingam
levantado sobre sus tumbas. En € Archaeological Survey of India, Southern Cir-
cle, 1911-1912, leemos (p. 5): “los sannyasi no son quemados, sino enterrados,
y se construye un atar con un lingam para sefidar e lugar”; fdem, 1915-19186,
p. 34: "en e caso de los sannyasi (. ..) es levantada a veces una plataforma de
ladrillos sobre €l lugar de la tumba (...) y es colocado dli un lingam de piedra,
como para proclamar a mundo que € cuerpo enterrado debgo ha alcanzado la
forma sagrada de Siva-linga” (A. Coomaraswamy, Journal Amer. Orient. Soc.,
198 p. 264). | . o

En ciertos lugares, € craneo del yogui es roto con € fin de permitir sdir
a "dmay a la respiracion”. Oman describe la ceremonia a la que asistiera en
la provincia de Madras, del siguiente modo: "El cuerpo dd saddhu fue colocado
en posicion sentada en la tumba, se amontonod sobre é cierta cantidad de sd y se
lo cubrid con tierra. Luego, sobre la coronilla de su cabeza afeitada, visible adn,
se procedié a romper gran nimero de cocos con € objeto de romper € craneo
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y asi permitir escepar d ama gprisionada. Los fragmentos de los cocos utilizados
para la liberacion del alma del muerto, eran muy solicitados por los asistentes’
(Oman, Mystics and Ascetics, p. 157, y también Abbé Dubois, Moeurs, || parte,
capitulo 38). La ruptura del créneo € una costumbre funeraria que se prac-
tica también en otras regiones. En la Maasia, se dice que & ama abandona el
cuerpo por la parte superior de |a cabeza.’ Recordemos que € hala, € hombre-
médico de los semang, es enterrado con la cabeza fuera de la tumba: Paul Sche-
besta, Lo* Pygmées (trad. d francés, Paris, 1940), p. 14

Nota V1il, S Yoguis y faquires

Seria interesante sequir las primeras informaciones que penetraron en Europa
sobre los yoguis y los "milagros’ de los faguires, Garbe reproduce algunas de
elas (Semkhyauna Yoga, p. 47-48). También Ueber den willkiirlichen Schein-
tod indischer Fakirs, en ¢ Beitriige zur indischen Kulturgeschichte, Berlin, 1903,
p. 19 y dg. El pasge dd libro de Honigberger, Thirty-fiveyears in the East
(Londres, 1852) sobre € yogui Haridas que se enterrd durante cuatro meses, es
reproducido en e apéndice de An Introduction to the Yoga Philosophy (2» ed,
Allshabad, 1925 p. 64-70) de Rai Bahadur Srisa Chandra Vidyarnava. Wilson
(Skecht ofthe Religious Sects of the Hindus, Calcuta, 1846, p. 133 nota) cuen-
ta, segln € Asistic Monthly Journal (marzo de 1829), la hitoria de un d}(/)ggw
que podia permanecer suspendido en e are durante laxgo tiempo (de a
Cuarenta minutos). Aceptaba € repetir en cuaquier lugar esta prueba, "no por
dinero, Sno gratis”. Ese mismo yogui podia permanecer varias horas bajo €
agua. "Se niega a explicar como lo hace, limitandose a decir que en @ en es
una costumbre’. Monnier-Williams (Indian Antiguary, octubre de 1878 t. VIII,
p. 265) relata alguno# casos de milagros yoguis de que oyera hablar o viera é
mismo. Referente ad Rope-Trick exige una abundante bibliografia R. Schmidt,
Fakire und Fakirtum (Berlin, 1921), p. 167 y sig.; Massignon, Al Hallaj, vol. |,
p. 80 y Sg. (€l rope-trick en las leyendas hagiogrificas musulmanas); Yule-
Cordier, The Book of Sir Marco Polo (Londres, 1921), |, cfa 318, Hayes O’ Gra-
dy, Slva Gadelica (Londres, 1892), p. 321 (el "milagro de la cuerdd’ atribuido
a Manannan Mac Lir, dios del mar). Oman (Mystics and Ascetics, p. 183-184
cita segin la Ciodl and Mditary Gazette (Lahore, mayo de 1895), & caso de
un yogui gue.se entierra Yy resucita diez dias después dando una perfecta des-
cripcion del Cido. La levitacién, la incombustibilidad del cuerpo y demés mila:
gros de los faquires, por otra parte, son conocidos en otras regiones geogréficas
(Leray, La Lévitation, Paris, 1923 fdem, Los hombyzmlcnmgraa, Paris, 1931).
~ En los relatos de viajeros arabes, persss y chinos encontramos la descrip-
cién de yoguis y de ascetas téntricos. "En la India, se observa una poblacion
conocida con € ‘nombre de baykardiy. Estos hombres se pasean desnudos y €
cabdllo les cubre € cuerpo y las partes naturales;, se dejan crecer las ufies, muy
puntiagudas, solo retiran las partes quebradas de las ufias, viven como los
monjes errantes; cada uno lleva un craneo humano suspendido del cuello me-
diante un hilo...” (Abu-Zeyd-Al-Hassan de Syraf. Trad. Reinaud, Relation
de voyages faits par le» Arabe» et les Penara dens rinde et en Chine, tome |,
Paris, 1845 p. 133-134; otras descripciones en Reinaud, Mémoire sur rinde
antérieurement au milieu du Xle. siécle d’aprés les écrivains arabes, persans et
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chinois, en |as Mémoires de I'Académie des Inscriptions, vol. 18 p. 1-3%9, Paris
1849). Ma Huan, en su descripcion de la region de Cochin, habla de los “choki”
(yogui) gue llevan una vida tan austera como los tapistas de China, pero que
son casados™ (Geo. Phillips, Calicut and Aden, Journal of Royal Asiatic Society,
abril 1898, p. 343). Siempre sobre los yoguis del Gochin, ver W. W. Rockhill.
Notes on the relations and trade of China with the Eastern Archipiélago and the
coasts Of the Indian Ocean during the fourteenth century, Part |V (T oung Poo,
1815 vol. XVI, p. 450-451) en donde s2 mencionan-los textos de Ibn éatuta
Nicolo di Conti y Duarte Barbosa, relaivos a los yoguis del maabar. Hay otras
descripciones en Fryer, A New Account of East India and Persia (edicién W.
Crooke, 1912, etc.), vol. I, p. 138 val I, p. 35 (un asceta que llevaba una
sortija de oro en @ miembro viril), I, p. 77 (sobre |os lingayats), 11, p. 104.

No hay que olvidar que los yoguis y los saddhus han contribuido a la uni-
ficacion epiritual de la India, con sus peregrineciones a través de todo € pais,
US conventos y sus |ugares sagrados, Aungue se dividian en numerosas sectas,
US téenicas ascticas y SUS itinerarios migticos tenian poca diferencia entre d.
Las érdenes rdigiosss indias fueron "militaizades’ durante la Edad Media
La India conocié también Ordenes de caballeros-ascetas, organizadas probable-
mente para la defensa de los rdigiosos edntra los musulmanes. Con € tiempo,
esas Ordenes "militarizades’ se transformaron, en ciertas regiones, en verdaderas
hordas que tenfan aterrorizados a los villorios. La dominacion briténica las su-
primié y desarmé; sin embargo, aln hoy en dia se encuentran, en ciertos tem-

oS las amas de esss  “6rdenes militares’, y en Kumbh-Mela, los sannyasis
levan en proceson lanzas de madera, emblema de las armas de otros tiempos.
J. N. Farquhar, The Fighting Ascetics of India (Bulletin of John Ryland’s Li-
brary, Manchester, 1925); idem, The Organisation of the Sannyasis of Vedantu
(Journal of the Royal Asiatic Society, julio de 1924) Numerosos documentos
inéditos sobre la actividad de los "cabdleros ascetas’, en @ siglo XVIL, han
Sdo publicados por Rai Sahib Jamini Mihan Ghosh, Sannyasi and Fakir Raiders
in Bengal (Calcuta, 1930).

Nota V//l, 8: Sobre el Budismo tardio y € “Cripto-Budismo”

Mahopadhyaya Haraprasad Shastri fue uno de los primeros en llamar la
atencion sobre @ budismo de baja época; hay un resumen sobre su obra y la bi-
bliografia de sus trabajos en € articulo que le dedicd Narendra Nath Law,
Indian Historical Quaterly, |X, 1933 p. 307-414 (principalmente p. 356-369). Se
destacan sUs obras: Buddhism m Bengal since the Muhammadan Conquest
(Journal Asiat. Soc. Bengal, 18%5, 1» parte, exp. p. 57 y sig.) y The Discovery
of Living Buddhism in Bengal. Materid subgancioso (en primer lugar impor-
tantes extractos de Sunya-Purana) en el libro de Nagendra Nath Vasu, The
Modern Buddishm and tts followers in Orissa (Calcuta, 1911): supervivencias
de sunya Y dharma (p. 45y sig.), culto de dherma, p. 14, 21, 111, ec. Ver
también Maheswar Neog, The Worship of Dharma in Assam (Journal Asiatic
Society Bengal, 1961, p. 219-224). Se puede seguir de cerca la supervivencia del
budismo popular en Bengda y en la provincia de Orissa por las congtrucciones
de stupa Y de caitya que continuaron levantindose hasta esos Ultimos tiempos:
Vasu, p. 10 y rig.; tanbién Ramprasad Chanda, Bhanja Dinasty of Mayurbhan{
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and their ancient Capital Khiching (Mayurbhanj, 1929 informes de las inves-
tigaciones arqueoldgicas 1922-1925). Sobre @ budismo decadente, Benoy Kumar
Sarkar, The Folk-Element in Hindl Culture (Londres, 1917), p. 169, 181; P.
C. Baggchi, Decline of Buddhism in India, and its causes (Sr Asutosh Moo-
kerjee Silver Jubilee Volume, Cdcuta, 1925, vol. Ill, p. 405-421). Sunya-Pura-
na ha sido editado por N. N. Vasu (Parisat edition); una nueva edicion fue
hecha por Charuchandra Banerjee, con importantes estudios por M. Shahidullah,
Basant Kumar Chatteriee y Charuchandra Banerjee. Sobre € culto del Dharma,
S. N. Dasgupta, Oscure Religious Cults, p. 297-358, 461-478.

Sobre € arraigo dd cripto budismo en los ambientes populares, S. C. Mitra,
The Cult of the Tortoise-shaped deities of Midnapur and Bankura in Western
Bengal. en la obra Some curious cults of Bengal (Journal Anthropological So-
ciety, Bombay, vol. XI, n. 5), p. 446-454,

Sobre @ budismo tardio (siglo xxv) registrado por los viges de un sacer-
dote indio, Dhyana Ghadra, a otras provincias ademés de Bengda y de Orissa
(Madras, Punjab, Coromandel, etc.), Arthur Waley, New Light on Buddhism
m Medieval India (Memoires chinois et bouddhiques, |, 192, p. 355-3786).

Noto VIII, 7: Yogini, Dakini, Yaksa, Durga.

Sobre la influencia de los cultos aborigenes y exdticos sobre d tantrismo, ver
G. Tucci, Tracce di culto lunare in India (Rivista di Studi Orientali, X11, 1920
1930, p. 419-427), p. 423, n. 1, idem, Animadversiones Indicae, p. 156 y €g.; P.
C. Baggchi, On foreign element in the Tantra (Indian Historical Quarterly, VII,
1981, p. 116, reproducido en los Studies in the Tantra; p. 45-60); sobre las
eventuales influencias iranias sobre la iconografia budista, A. Griinwedel, Alt-
kutscha, Archiieologische und Religionsgeschichtliche Forschungen an Temara-
Gemiilde aus buddhistischen Hohlen der ersten acht Jahrhunderte nach Christi
Geburt (Preuss. Turfan-Exped.Berlin, 1920), 1* parte, p. 54 y sig.
Sobre los cultos de la vegetacion en la India, ver e abundante materia] de J.
J. Meyer, Trilogie altindischer Miichte und Feste der Vegetation, 3 vol. (Ziirich
Leipzig, 1937) y Odette Viennot, Le cuite de arbre dans UInde ancienne (Pa-
ris, 1954). Sobre Durga, también Pratapachandra Ghosha, Durga Puja (Calcuts,
1841); E. A. Payne, The Saktas, An introductory and comparative study (Cal-
cuta-Oxford, Religious Life of India Sesies); Sten Konow, A european paralel
tu the Durga Puja (Journal Asiat. Soc. Bengal., 1925, p. 315-324); W. Koppers,
Probleme der indischen Religionsgeschichte, passim. Sobre la relacion entre €
tantrismo y la hechiceria femenina, S. N. Roy, The witches of Orissa (Journal An-
throp. Soc. Bombay, X1V, 1929, p. 185-200) y W. Koppers, obra citeda, p. 783.
Sobre yaksa, yaksini, dakini: N. Péri, Hariti, la Mere-de-démons (Bull. Ecole
Francaise Extr. Orient, XVIl, 1917, n® 3, p. 1102, ep. p. 38, 81 —el culto
tintrico, baja magia, etc.); ver también Jean Fillozat, Etude de démonologie in-
dienne: le Kumaratantra de Ravana, Paris, 1937, y nuestro articulo: Notes de
démonologie, Zalmoxis, |, 1938, p. 197-203, Ananda K. Coomaraswamy, Yaksas,
1-11 (Smithsonian Miscellaneous Collection, Washington, 1928, 1929); M. Li-
nossier, LeS peintures tibétaines de |la collection Loo (Mdéanges Linossier, 1932
val. |, p. 1:97, esp. p. 53 y sig.); Jitendra, Nath Banerjea, Some Folk Goddesses
of Ancient and Medigeval India (Indian Historical Quarterly, XIV, 1938 p. 101-
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109); M. Lalou y J. Przyluski, Yaksa et Gandharva, dans le Mahasamayasuttan-
ta (Harcard Journal of Asiatic Sudies, |11, 1938 p. 40-46); Joseph Masson,
La religion populaire dans le Canon pali (Louvain, 1942), p. 126131, Charles
Autran, L’Epopée hindoue (Paris, 1946), p. 170-190.

Sobre € motivo "la mujer y & Arbol": J. Ph. Vogel, The Woman and Tree
or salabhafijika in Indian Literature and Art (Acta Orientalia, V1|, 1929, p. 201-
231); scbre los yaksa protectores de |0S stupa, Ramaprasad Chanda, Mediaeval
Sculpture in Eastern India (Journal Depart. Letters, Cdcuta Universitv vnl
[, 1920. p. 225-248) p. 236.

Sobre € caitya: V. R. Ramchandra Dikshitar. Cricin i oary Histo o,
Caityas (Ind. Hist. Quart. XIV, 1938, p. 440-451); en la India meridional: K.
R. Subramanian, Buddhist Remains in Andhra (Madras, 1932), p. 24 y sig;
N. Venkata Ramanayya, An Essay on the origin of the South Indian Tem-
ple (Madras, 1930), p. 53 y sg.; en @ Tibet: Giuseppe Tucci, Mc’od Rten € TS
a Ts a nel Tibet indiano ed occidentale (Indo-Tibetica,|, Roma, 1932).p. 25y
siguientes.

Sobre los yaksa y yaksini en la iconografia jaina, ver J. Burges, Digambara
Jaina Iconography (Indian Antiquary, diciembre 1908 p. 459-464), p. 464.

Sobre los pitha. ver Difies Chandra Sirkar. The Sakta pithas (Journal of the
BRoyal Asiatic Society of Bengal, XIV, n® 1, 1948 p. 1-109).

Nota VIII,8: El aporte dravidico

Antiguamente las transformaciones del indo-ario se explicaban por |a influen-
cia del dravida;, ver, por gemplo, R. Cadwell, A Comparative Grammar of the
Dravidian or South-Indian Family of Languages (3* ed., Londres, 1913); Sten
Konow, Linguistic Survey of India, vol. IV, p. 278 y sig.; S. K. Chatteriji, The
Origin and Development of the Bengali Language (Calcuta, 1926), |, p. 174
y 99g. Caddwel sostenia especiamente que la flexion del sanscrito y la aparicion
de los cerebrales se explicaban por medio del dravida; pero la tendencia hacia
la cerebrdidad existia ya en € indo-ario; Jules Bloch Sanskrit et Dravidien
(Bull. Soc. de Linguistique de Paris, XXV, 1924. p. 1-24; trad. d inglés en P.
C. Baggchi, Pre-Aryan and pre-Dravidien in India, Calcuta, 1929, p. 35-59);
id.. Some Problems of Indo-Aryan Philology (Bull. Lendon School Oriental Stu-
dies, V, 1930, p. 719-758), p. 730-744; idem, L’Indo-Aryen, du Veda aux temps
moderns (Paris, 1934), p. 321-33L El fendmeno de cerebralidad fue también co-
nocido por las lenguas munda; J. Bloch, Some Problems, p. 731-732, J. Przyluski,
Un anden peuple de Penjab: les Udumbara, Journal Asiatique, 1926 (trad.
Baggchi. Pre-Aryan and pre-Dravidian, p. 158). En cuanto a las influencias abo-
rigenes sobre e sdnscrito, Jules Blech piensa més bien en las influencias munda,
sobre todo en lo concerniente a vocabulario (ver nota VIH, 10).

Se ha pensado en posibles parentescos entre € dravida y € etrusco, € dra
vida y € wural; Schrader, Dravidisch und Uralisch (Zeitschriftf. Iranistik u. In-
dianistik, 111, p. 81 y siz.); T. Burrow, Dravidian Studies, 1V: The Body in dra-
vidign and wuralian (Bull. London School Orient. Sudies. XI, 1944, p. 328-358).

Sobre la antropologia y ethologia de los dravidas, G. Montadon, La Race,
Les races (Paris, 1933), p. 174-177, idem. Traite d’Ethnologie Culturelle (Pa-
ris, 1934), p. 180y sig., A. L. Kroeber Anthropology (1923), p. 478 y sg.

En cuanto a la vida religiosa de los pueblos dravidicos y los gramadevata, se
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encontrard material y bibliografia en G. Oppert, On the original inhabitants of
Bharataversa or India (Wetminster, 1893); W. T. Elmore, Dravidian Gods in
Modem Hinduism (Nueva York, 1913); H. Whitehead, The Village Gods of
South India ( Madras, 1921). También ver S. Ch. Roy, Oraon Religion and Cus-
toms (Ranchi, 1928); J. S. Chandler, Names of God in the Tamil Language
which denote his Oneness ( JournalAmer. Orient. Soc., vol. 45, 1925, p. 115-118);
O. R. von Ehrenfels, Traces of a Matriarchal Civilization among the Kolli Malai-
yalis (Journal Royal Asiatic Society, Bengal, IX, 1943, p. 29-82).

~ El aporte dd espiritu religioso dravidico d hinduismo ha Sdo consderable;
sn embargo vacilamos en seguir la opinion de G. W. Brown (The Sources
of Indian Philosophical 1deas, en los Studies s Honour Of Maurice Bloomfield,
Oxford, 1920, p. 75-88) cuando acepta un origen dravidico para todes las gran-
des intuiciones ¢ nociones fundamentales del pensamiento India

Con respecto a la puis, ver: Jarl Charpentier, The Meaning and Etymology of
Puja (Indian Antiquery, 1927, p. 93-99, 130-136; en demén, en € Festgabe H.
Jacobi, 1906, p. 276-297); J. Przyluski, Totémisme et végétalisme dans U'lnde
(Revue Hist. d. Religions, 1927, p. 347-364).

Los gramadevata pueden adoptar cualquier forma: |la Gramadevatapratistha
menciona, entre fes innumerables "formas’ & craneo de Brahma, la cabeza de
Visnu, € créneo de Renuka, € rostro de Draupadi, € cuerpo de Sta, l0S Pra-
matha (cortejo que sigue a Si va), |os Parisada ( compafieros de Vismi), demo-
nios de toda clase, las yogini, diferentes dases de idolos de la Sakti en made-
ra, piedra o acilla ete.

Nota VIII, O: Serpientes, Dragones, NAGA

Sobre d cultoy € dmbolismo de la serpiente ver: J. Ph. Vogel, Serpent Wors-
hip in ancient and modern India (Acta Orientalia, |1, 1924, p. 279-312) expe
cidmente p. 305 en addante, sobre las naga en Cachemira y en d Penjab (B.
R. Beotra, Gods and ‘Templs in the Suket States, Journal Asiat. Soc. Bengal,
1931, p. 165-176, exp. p. 10 y sig.); J Ph. Voge, Indian Serpent-Lore or the
Nagas in Hindu Legend and Art (Londres, 1926), p. 35y sig.; M. Winternitz,
Der Sarpabali ein altindischer Schlangencult (Mitteil. d. anthr. Gesell, in Wien,
XVIII, 1888 p. 25 y sig.).

No tomaremos en cuenta la hipdtesis de F. Oldham ( The Sun and the Ser-
pent, London, 1905) segln la cual las naga habrian Sido seres humanos que se
consideraban descendientes del Sol. Kern es €l primero que advirtié que las naga
estaban vinculadas a las Aguas. Los dragones y las serpientes son Identificados
con los “sefiores dd lugar" con los "autoctonos'; Charles Autran, L'Epopée hin-
doue (Paris, 1946), p. 68-169. Sobre € Smbolisno metafisico de |a Serpiente —
quien representa a la moddidad pre-formal del Universo, € “Uno” no fragmen-
tado que precede a toda Creacion, Anmanda Coomaraswamy, The Darker Side of
the Dawn (Washington, 1938); idem, Sir Gawain and the Green knight: Indra
and Namauci (Speculum, enero de 1944, p. 1-25).

El Unico cao de ofiolatria india con sacrificios humanos gque se conoce hesta
d presente se regisiro entre los Khasi de Assam: |a divinidad-serpiente se llama
U Thlen. Sobre los mitos relacionados con U. Thlen, ver R. T. Gurdon, The
Khasis (Londres 1914), p. 175-178; sefiora Rafy, Folktales of the Kashi (Lon-
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dres 1920), p. 58-84. Un casD reciente de sacrificio, que data de 1924, es relata
do por S. Mitra, On a recent instance of the Khasi custom of offeringhu-
man sacrificesto the Snake Deity (Journal Anthe. Soc. Bombay, voL XIlII, a 2,
1924, p. 1.7), 56.

Sobre las diferentes formas de presentar iconogréficamente a los dioses naga,
ver Gisbert Combaz, L'Inde et I'Orient classique (Paris, 1037), p. 56 y sig.;
idem, Masques ct Dragons en Asie ( Mélangeschinois ct bouddhiques, /11, 1939
I.‘945F]p.a)102 y sig., € Dragén; 136 € makara en la Indig; 172,  Dragdn en
a China).

J. Przyluski, en su articulo | a Princesa de olor a pescado y la Nagi en las
tradiciones del Asa Oriental ( Etudes Asiatiques, 1005 vol U, p. 265-284) es-
tudia un grupo de leyendas en donde e reflgjan ciertas agpectos de la civiliza-
cion maritima del Sudeste. “Idea subyacente: una de las fuerzas magico-religiosas
que hace a los héroes reside en € agua (. .. ). Edas leyendas son abiertamente
opuestas a la idea de los pueblos continentales, indo-arios y chinos en que los
dioses moran en la cima de las montanas y en las cgpas superiores de |a atmés-
fera En la China, & poder divino y la autoridad llegan desde arriba; € empe-
rador es Hijo dd Cielo” (p. 281). Otra idea, complementaria de lo sagrado
‘de las aguas la soberania pertenece a las mujeres y se trasmite por medio de
mujeres. Tambien L. Przyluski, Dragon chinois € Nago indien (Monumenta
Serica, |11, 2, 1038 p. 602 y sig.); idem, Le Prologue-cadre des Mille e une
fiutis et le théme de svawamovara. Conmtribution & Uhistoire des contes indiens
(Journal Asiatique, 1024, p. 101-137; huellas de matriarcado en los cuentos in-
dios, en Camboya, en d folklore chino, etc.).

Sobre € smbolismo acuético, ver nuestros libros: Traité d Histoire des Re-
liglons, p. 183 y sig.; Images e Symboles, p. 164 y Sg.

Nota VIII, 10 Munda, proto-munda

Se encontrara lo esencid de la bibliografia gparecida hasta 1933 en C. Réga-
mey, Bibliographie analytique deS travaux relatifs aux éléments anaryens dans
la civilisation et |es langues de Ulndie. (Bull. Ecole Franc. Extr. Orient, 193,
p. 429-566). El punto de partida de todas las investigaciones sobre los munda se
encuentra en los estudios de Wilhelm Schmidt en los que éte establecia rdla
ciones detalladas entre € grupo lingliistico mon-khmer y ks lenguas de la Mala-
da W. Schmidt, Die Mon- -Vilker, esn Bindeglied zwisc Vélkern Zen-
tralasiens und Austronesiens (Archio fiir Anthropologie, N. F, V, 1906, p. 59
109, trad. d franc. por Madame J. Marouzeau. Bull. EC. Fr. Extr. Orient, VII,
1007, p. 213-283; VIII, 1008 p. 1-35). Decripcion de las lenguas munda, Grier-
son, Linguistic Survey, vol. 1V (1908), p. 12/ S K. tterji (The Study
of Kol, Calcuta Review, 1923 p. 455 v sig.), prefiere llamar “kolario” a este
grupo linguiistico (de kol, pronunciacion aria de una vieja palabra munda que
dgnifica ).

Con respecto a la influencia de ks lenguas y culturas australoasisticas sobre
e singito y la divilizacion de los indo-europeos, Ver: Sylvain Lévi, Préaryen
€t prédravidien dans U'lnde (Journal Asiatique, 1923 p. 1-57, trad. d inglés por
P. C Baggchi, Pre-aryen and Predravidien, Calcuta, 1920, n, 63-128); J. Przy-
hiski, De quelques noms anaryens, en indo-aryen (Mémoires de |la Socidté de
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Linguistique de Paris, vol. 22, 1921, p. 205-210); idem, Emprunts anaryens en
indoaryen (Bulletin de |a Société de Linguistique, vol. 24, p. 118-123; sanscrito
langala, arado, languda, baston, linga; raiz comin australo-asiatica lak); idem,
Empnmts anaryens en indo-aryen (1924, vol. 24, p. 2556258, los nombres dd
betel en australo-asiatico); volumen 25, p&g. 66-75 (sancrito bana "flechd’, pa
labras australo-asidticas de tipo panah); vol. 26, p. 98-103 (el nombre del ele-
fante, etc.); vol. 30, 1930, p. 196-201; idem, La numeracion vigesma en la
India (Rocznik Orientalistyczny, vol. 1V, 1926, p. 230-237); idem, Bengdli nu-
meration and nonaryan substratum (trad. al inglés en Baggchi, Pre-aryan and
Pre-dravidian, p. 25-32); F. B. J. Kuiper, An Austro-Asiatic Myth in the Rig
Veda (Mededelingen der koninklijke Nederlandse Akademie van Wetenschappen,
Amsterdam, 1950, vol. 13 n. 7, p. 163182 Indra y d jabali, d que mata con
una flecha lanzada a través de una montafia); idem, Proto-Munda Words in
Sanskrit (Verhandeling der kon. Nederl. Ak v. Wetenschappen, vol. 51, n. 3,
Amsi%rltj)arn, 1948); idem, Munda and Indonesian (Orientalia Neerlandica, p.
372- .

En cuanto a las migraciones austro-asiaticas a la India, Paul Rivet piensa que
"dede @ Sud de Ada o desde la Mdada, en tiempos remotos, partio una seria
de migraciones humanas que se desparramaron en forma de abanico a través del
Pacifico y € Océano Indico, y que, tras haber poblado todas las idas de esos
dos océanos, alcanzaron, d este € Nuevo Mundo, d norte € Japdn, d oedte
Europa y Africa” (Les Océaniens, p. 250, Journal Asiatique, 1933 p. 235-256).
La primera oleeda humana habria Sdo australiana, la segunda melanésica. En
laregion de Benares se han encontrado petroglifos idénticos a los petroglifos aus-
tralianos. El uso del boomerang ha perddtido en las Célébes, en d sudeste de la
Indiay en e Cujerat (p. 236). "Estoy convencido, y esta conviccion se afirma
més cada dia, de que existio en toda la region bahada por € Mediterraneo y
en una parte mas o menos grande del Africa, un substrato de Oceania, que
gercio su influencia sobre los pueblos de origen diverso que invadieron esas
regiones a través de los sglos’ (Paul Rivet, Sumérien et Océanien, Paxis, 1929,
p. 8). El centro de digpersién fue sn duda e Asa meridiond o la Mdasa
(idem, p. 9). Para R. Heine-Geldern, por e contrario, la llegada de los dravi-
das a la India habria precedido a la de los australo-asiaticos: Ein Beitrag zur
Chronologie des Neolithikus in Siidostasiens (Festchrift W. Schmidt, Viena,
1998, p. 809-843. sobre las migraciones munda, p. 814-830); idem, Urheimat
und friheste Wanderrungen der Austronesiens (Anthropos, vol. 27, 192, p. 543
619). También Dr. C. Tauber, Entwicklung der Menschheit con der Ur-Austra-
liern bis Europa auf Grund der neusten Forchungen iiber die Wanderungen der
Ozeanier (Zurich-Leipzig, 1932).

Excelente estudio de edtratigrafia cultural de los diversos pueblos indios en
Herman Niggermeyer, Totemismus in Vorderindiens (Anthropos, vol. 27, 193,
p. 407-461; 1933 p. 579-619).

Sobre las influencias polinesias en la India meridional, ver: James Hornell,
The Origin and Ethnological Significance of the Indian Boat designs (Memoirs
of the Asiatic Society of Bengal, vol. VI, 190, fasc. 3); id. The Boats of Gan-
ges (idem, vol. VIH, 1921, fasc. 3). Anaogias Sumatra-indiaz H. C. Dasgup-
ta, A few Types of Indian Shapur (idem, vol. 26, 1930, p. 411-412: & sher-bakr
"tigre-macho" p. 143-148, 211-214); id., On a Type of Sedentary Game preva-
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lent m Shahpur (idem, vol. 26, 1930, p. 411-412 € sehr-bakr “tigre-macho
cabrio", juego registrado en Orissa, en € Tibet y en Sumatra).

Ver también Walter Rubén, Ueber die Literatur der vorasischen Stimme
Indiens (Deutsche Akademie d. Wissenschaftenzu Berlin, Heft 15, 1952).

Nota VIII, 11: Harappa Y Mohenjo-Daro

Sr John Marshall, Mohenjo-Daro and the Indus Culture, 3 vols. (Londres,
1931, en colaboracién); E. Mackay, The Indus Civilization (Londres, 1935; trad.
a francés, Paris, 1938); M. S. Vats, Excavations at Harappa (1940); Heinz Mo-
de, Indische Friihkulturen und ihre Bezichungen zum West en (Basilea, 1944
p. 165171, bibliografia); H. Heras, More about Mohenjo-Daro (New Indian An-
tiquary, |, 1939 p. 637-841); Fr. Gelpe, Induskultur und Hinduismus. Voraris-
che Elemente der indischen Kuitur (Ostasiatische Zeitschrift, N. F. XVII, 1941,
p. 201-205); V. Goloubev, Essais sur Part de I'Indus. 1.: L'homme au chale
de Mohenjo-Daro (Bull. Ecole Francaise Extr. Orient, vol. 38 1938 —publicado
en 1940— p. 255-280: a propdsito de la imagen en la que se creyd reconocer
a un yogui en meditacion; € autor piensa que se trata de da efigie de un saoer-
dote; Influencia ddl arte estatuario o Asia anterior). Sobre todos estos proble-
mas, ver la admirable dintess dé Stuart Piggot, Prehistoric India (Penguin
Books, 1950; Harappa et Mohenjo-Daro, p. 132-213).

No nombraremos agui los innumerables ensayos publicados, para descifrar
las inscripciones del Indus. citaremos s9lo adgunos. W. de Hevesy, The Eastern
Island and The Indus Valley ripts, Anthropos, vol. 33, 1933 p. 808-814 (pero
ver también R. von Heine-Geldern, Die Osterinselschrift,idem, p. 815-909); B.
Hrozny, Inschriftenund Kuitur der Proto-Inder von Mohenjo-Daro und Harappa
« Archiv Orientdlny, X11, 1941, p. 192-259; XIII, 1942 p. 1-102). Sobre @ culto
de la vegetacién en las civilizaciones del Indus, ver Odette Viennot, Le Cuite de
I'arbre dans IInde ancienne (Paris, 1954), p. 7-19.

Nota IX, 1: Difusion de las técnicas yoguis y contactos culturales
entre la India y e mundo

Sobre d Syoga tibetano, ver: L. A. Waddell, Lamaism in Sikhim (The
Gazetteer of Skhtm, Cdcuta, 18%4, p. 241-392), particulaamente p. 305 y Sg.
(sobre las "poddiones meditativas' y las técnicas respiratorias); Alexandra Da
vid Neel, L'entrainement psychique chez |les Thibétains ( Bull. de T Institut Gene-
ral Psychologique, 1927, p. 179-207) Y Mystiques €t Magiciens du Tibet, Paris,
1929, p. 245 y 9g. Ver también J. Bacot, Milarépa (Paris, 1925), p. 200 vy sig.;
W. Y. Evans-Wentz, Tibet's Great Yogi Milarepa (Oxford, 1928), p. 1%
sig.; idem, Le Yoga Tibétain € les doctrines secretes (trad. a fr., Paris 1938¥,
passim; A. Griinwedel, Die Legenden des Na-ropa, des Hauptoertreters des Nekro-
mantenund Hexentum (Lepzig, 1936, pero ver ademas G. Tucci, en @ Journal
Roy. Asiat. Soc., 1935 p. 677-888); S. Hummel, Die Lamaistischen Tempelfa-
hnen und ihre Beziehung zu Yoga Tribus |, Stuttgart, 1952-1953, p. 239-252
Sobre € Yoga en Mongolia, A. M. Pozdnejev, Dhyana und Samadhi im mongo-
lischen Lamaismus (Zeitschrififiir Buddhismus, VI, 1926, p. 378-421). Sobre
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el dhyhana (ch'an) en la China, Ed. Conze, Le bouddhisme (trad. a fr. Paris,
1952), p. 1P ~ sig.; John Blofeld, The Path of Sudden Attainment. A treatise
of the Ch'an (Zen) School cf Chinese Buddhism, by Hui Haé of the Tang Dy-
nasty (Londres 1948); sobre € ten, D. T. Suzuki, Essays in Zen Buddhism,
I-IIT (Londres, 1927, 1933 1934); idem, Introduction to Zen Buddhism (Lon-
dres, )1949); fdem, Manual of Zen Buddhitm (Kyoto, 1935 traduccion de
textos).

Con respecto a la difusion de las técnicas espirituales indias en Indonesia,
todo ha sdo dicho en la obra monumental de Paul Mus, Barabudur (Hanoi,
1935). Ve también J. Preyluski, Le bouddhisme tantrique 4 Bali, d'aprés
une publication récente (Journal Asigtique, 1961 p. 159-187): e tantrismo
javanés es semejante ad de la secta jgponesa Shingon, pero representa una
etapa anterior (obra citada, p. 160). Sobre los vinculos culturdes entre la
India y la China, Elmer H. Cutts, Chinese-Indian contacts prior to the latter
half of the firtt cemtury (Indian Historical Quarterly, X1V, 3, satiembre 1938
p. 486-502); Prabodh Chandra Baggchi, India and China, A thousand years
of cultural relations (2* ed. Bombay, 1960, p. 221-222, bibliografia).

Sobre los vinculos culturdes entre la India y Europa, s encontraran los
materidles y bibliograffas esenciales en Henri de Lubac, La recontre du boud-
dhisme et de I'Occident (Paris, 1952); E. Lamotte, Les premiéres relations entre
rinde et P'Occident (La Nouvelle Clio, V, 1953 p. 83-118); sobre las influencias
indias, Memorial Sylvain Lévi (Parfs, 1937), p. 190, 206-207, 210-212, etc.;
Marcd Mauss, Rapports historiques entre |la mystique hindoue et |la mystique
occidentale (resumen de once péginas de las Actas dd Congreso de historia
dd cristianismo, Parfs 1928). "La’en habia ya obsarvado que en la obra de
Plotino, los procedimientos preparatorios para € éxtass eran comparables a los
dd budismo y a algunos otros sstemas brahménicos (...). Efectivamente, en
un papiro magico del siglo n, se hace mencién de ciertas creencias hindles
(Norden, Geburt des Kindes, 1924, p. 112); Isis es ali comparada con Maya,
nombre y personificacién de la madre del Buda y también de la “Gran Ilusion®.
Ver ademés H. de Lubac, Textes aqlexandrins et bouddhiques (Recherches de
science religieuse, vol. 27, 1937, p. 336-351); Jean Filliozat, La doctrine de»
brahmanes d’aprés saint Hippolyte (Revue Hist. Relig., julio-diciembre 1945,
p. 59-91); id. Les échanges del'Inde et del'Empire romain aux premiers siécles
de l'ére chrétienne (Revue Historique, enero-marzo 1949, p. 1-29); id., La doc-
trine classique de la medicine indienne (Paris, 1949), p. 205 y sSg.

El problema de las influencias indias sobre la teologia y |a mistica cristia-
nes acaba de sy abordado en su conjunto por Ernst Benz, Indische Einfliisse
aufdie Friihchristliche Theologie (Akademie der Wissenschaftenu, d. Literatur,
Jahtgang 1951, n, 3, Wiesbaden, p. 172-202; ver en especid p. 197, Ammonios
Sakas et |a diffusionde |a philosophie indienne dans les milieux néo-platoniciens
€t chrétiens d’Alexandrie). Pero no hay que olvidar que esa influencia se efer-
@6 también en sentido inverso: en € lsvaragita, imitacion tardia, sivaita, de la
Bahagavad-Gita, € Yoga, interpretado como union del ama humana con Dios
(Isvara = Siva); es designado como sunaphg; € término se encuentra igud-
mente en la obra astroldgica de Varahamihira (siglo vt después de Cristo).
Ahora bien, €s de origen griego (Winternitz, Geschichte d. Ind. Litteratur, 111,
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567, 669, 571): Plotino y Proclus emplean |a palsbra synaphé en € sentido de
union mistica entre € dma y el espiritu; ver P. E. Dumont, Sunapha. Note sur
Un passage de I'lsvaragita du Kurmapurana (Bull. Classe Lettres, Sciences Mo-
rales et politiques del Académie Oc Belgique, \/ serie t XVI|, p. 444-450). Ver
también Olivier Lacombe, Note tur Plotin «t U pensée indienne (Annuaire de
T'Ecole Pratique de» Hautes Etudes, Sciences Religieuses, 1950-1951, Paris 1950,

p. 3-17).



