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RESUMEN:

En el presente trabajo ofrecemos un andlisis de la concepcién del si mismo y de su conocimiento en la Bbagavad Giti, y de la
relacién que estas nociones tienen con la reinterpretacién del sacrificio védico presente en el tratado. Para llevar a cabo tal andlisis,
nos fundamos sobre la hipdtesis de la composicidn estratificada del texto, propia de los estudios histdrico-criticos, y centramos
nuestro examen en el denominado estrato upanisadico. Nuestra metodologfa recurre al andlisis del texto en su lengua original,
el sénscrito, e interpretamos los pasajes examinados tomando en cuenta el cardcter intertextual de la obra. Nuestras conclusiones
procuran no solo esclarecer los conceptos analizados sino también mostrar que el estrato upanisadico de la Bhagavad Giti habria
evidenciado una concepcién monista de la realidad propia del samkhya pre-clésico.

PALABRAS CLAVE: si mismo, conocimiento de si, interiorizacién del sacrificio, saimkhya, monismo.

ABSTRACT:

In the present paper, we offer an analysis of the conceptions of the self and its knowledge in the Bhagavad Gita, and of their
relation to the interiorization of vedic sacrifice. In order to carry out this analysis, we take as our starting point the hypothesis
of the stratified composition of the text, proposed by the historical-critical studies of the Bbagavad Gita, and focus our exam on
the upanisadic stratum. Our methodology involves the analysis of the text in its original language, Sanskrit, and its interpretation
taking into consideration the intertextual character of the treatise. Our conclusions seek to elucidate the concepts analyzed and
we also show that the upanisadic stratum of the Bhagavad Giti would have evinced a monistic conception of reality characteristic

of pre-classical samkhya.

KEYWORDS: self, self-knowledge, interiorization of sacrifice, simkhya, monism.

1. INTRODUCCION

En el presente trabajo, nos proponemos examinar la concepcion del si mismo y su relacion con la concepcion
del sacrificio en la Bhagavad Gita. Buscamos, mas especificamente, poner de manifiesto el procedimiento
mediante el cual este texto clsico de la India articula su nocién del si mismoy de su conocimiento recurriendo
a una reinterpretacion de la practica védico-brahmadnica del sacrificio. Para llevar esto a cabo, también
examinamos la concepcién del si mismo a partir de una lectura estratificada del texto y acotdndonos a lo que
se denomina el estrato upanisadico.

Tal como procuramos mostrar en nuestro andlisis, la Bhagavad Gita abre un espacio en la interioridad del
ser humano donde coloca al yo verdadero. Tal espacio interior no es, sin embargo, un sitio fisico localizable,
aunque si es diferenciado de un ente espacial y fisico: el cuerpo (deba). Se trata, més bien, de un espacio
simbdlico, un sitio en el que convergen ciertos significados que operan constituyendo aquello en lo que
consiste ser un ser humano, aquello que da cuenta de lo que el si mismo es. Por otra parte, la Bhagavad Gita
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nos permite apreciar que los simbolos utilizados para dar sentido al si mismo, y la interioridad de aquellos,
son el resultado de un proceso de reflexiéon en torno de ciertos textos previos y de performances discursivas
también preexistentes. Las practicas y textos aludidos, tras ser sometidos a un procedimiento exegético, son
concebidos como aludiendo veladamente al si mismo interior. Pero este, dado que no puede ser percibido
mediante los sentidos, posee un caracter oculto que trae aparejada la necesidad de un desocultamiento. Asi
pues, en nuestro trabajo procuramos poner de manifiesto que en la Bhagavad Gita se ofrece un desciframiento
del si mismo interior mediante la (re)interpretacion de la accién sacrificial. En el marco de este reinterpretar
el sacrificio, el si mismo es configurado, lo que permite al ser humano, a su vez, experimentar su tradicién en
una suerte de circulo hermenéutico, bajo una perspectiva renovada, liberadora e interiorizada.

En una primera seccién del trabajo, brindamos una breve presentacion de la correspondencia entre la
concepcidon del hombrey el sacrificio en el pensamiento védico antiguo 2 Enun segundo apartado, discutimos
las concepciones del sacrificio, del hombre y del conocimiento de si en la Bhagavad Gitia y mostramos en
qué medida se trata de nociones mutuamente solidarias que implican un procedimiento de alegorizacion
e interiorizacién. En este segundo apartado, la discusion se acota a lo que los especialistas han reconocido
como el estrato upanisadico del texto. Nuestra lectura, por tanto, se fundamenta sobre las hipdtesis de la
composicion estratificada de la Bhagavad Gita e intenta arribar a conclusiones que atafien a la concepcién
del si mismo en un estrato textual especifico.

2. ALGUNAS CORRESPONDENCIAS ENTRE PURU#A Y SACRIFICIO EN EL PENSAMIENTO VEDICO
ANTIGUO

En el pensamiento de la India perteneciente a la tradicion védica es posible encontrar una relacién entre el
hombre (puru 8 ) y el sacrificio (yajria) atestiguada en los textos més antiguos. Es bien conocido el himno a
puru s a o puru 8 asitktam del R g Veda (X 90) en el que se describe el sacrificio ritual del puru s 2 u hombre
césmico primordial 3. Se afirma que su grandeza es tal que una cuarta parte suya comprende a todos los seres,
mientras que las otras tres cuartas partes estan en el cielo y comprenden lo inmortal. Los dioses, los sadhya
y los s i sacrificaron al puru 8 a 'y a partir de él nacieron los distintos aspectos del Veda: las estrofas (r ¢),
las melodias (saman), las férmulas littrgicas o sacrificiales (yajus) y los versos (chandas). De su boca también
surgi6 el brahman; de sus brazos, el guerrero; de sus muslos, el vai S ya,y de sus pies, el Sadra. Los dioses Indra
y Agni nacieron de su boca; de su aliento, Vayu; de su mente, la luna, y de su ojo, el sol. El espacio, el cielo, la

tierra y las regiones del cosmos también surgieron a partir de él gracias al sacrificio *.

La Chandogya Upani 8 ad contiene la llamativa afirmacion: puru 8 0 vava yajiia h - “El hombre (es),
ciertamente, el sacrificio” > . En ese texto se establecen una serie de correspondencias entre las etapas de la
vida del hombre y las fases del ritual. La cronologia de la vida del hombre queda estructurada a partir de las
diferentes fases del sacrificio, y, si en alguna de las etapas de su vida el hombre sufriera algtin deterioro en su
salud, esta serd restablecida mediante la afirmacién de la identidad entre el hombre y el sacrificio. Asi, si la
enfermedad se sufre durante los primeros veinticuatro afios de su vida, el joven debe decir lo siguiente: “Oh
Vasu, que esta libacién mia de la manana sea una con la libacién del mediodia. Que yo, un sacrificio, no me
pierda en medio de los Vasu” ¢ De este modo, mediante la afirmacién de la correspondencia entre su vida
y el sacrificio, y mediante la realizacién de los sacrificios, el hombre garantiza que su vida sea completa tal
como los sacrificios deben ser completos. Las libaciones de la manana, del mediodia y de la tarde se ofrecen,

respectivamente, con el metro gayatri, tri st ubb 'y jagati 7. Estas clases de metro tienen veinticuatro, cuarenta
y cuatro y cuarenta y ocho silabas cada una. De esta manera, gracias a la correspondencia entre el hombre y
el sacrificio, y a la efectiva realizacién de los sacrificios, el hombre podra vivir las tres etapas completas de su
vida que comprenden veinticuatro, cuarentay cuatro y cuarenta y ocho anos respectivamente: “quien conoce

esto —afirma la Upani $ ad- también vive ciento dieciséis afos™® .
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Hay otro pasaje relevante en la Chindogya Upani s ad que nos gustaria comentar. En el Kha nd a diecisiete
del Prapathaka tercero, se expone la ensenianza que Ghora Aﬁgirasa, una antigua y legendaria figura, habria
ensefiado a Krsna. En esta ensefianza se traza un paralelismo entre otros elementos de la vida y del ritual.
Alli leemos:

Uno, en cuanto desea comer, desea beber y no se satisface eréticamente: esas son las consagraciones preparatorias de aquel.
Luego, en cuanto come, bebe y disfruta de los placeres, estd ocupado con los ritos preparatorios. Luego, en cuanto rfe, se
divierte y tiene relaciones sexuales, por esto se ocupa con los Sastra y con las alabanzas. Luego, estas son las ofrendas de aquel:
“la austeridad, la generosidad, la integridad, la no violencia y el discurso verdadero”. A partir de esto, dicen: “exprimird el

soma. Se exprimid a st mismo (como al soma)”. Eso es, ciertamente, la nueva regeneracién de aquel. La ablucién al final del

ritual es ciertamente (como) la muerte 2,

Estas lineas trazan un paralelismo entre elementos del ritual (4 14 s 4 o “consagraciones preparatorias”,
dak s in d u “ofrendas”, etc.) y aspectos de la conducta y de la vida moral del hombre. En este sentido,
Radhakrishnan (1968) sefiala que las privaciones son igualadas a las iniciaciones; los disfrutes a los ritos y a
las recitaciones; las virtudes a las ofrendas; la procreacién a la regeneracién; y la muerte al bafio ritual final *°
. Asi pues, si tomamos en conjunto el himno a puru s a del R gveda y los pasajes discutidos de la Chandogya
Upani s ad, podemos apreciar la estrecha relacién que el pensamiento védico, tanto en su etapa temprana
como en un momento posterior, establece entre el puru s a 'y el sacrificio 1

De acuerdo con el himno del R gveda, puru 8 a parece preexistir al ritual sacrificial. Pero gracias a
su sacrificio, el cielo y el mundo, el Veda, los dioses y los hombres con sus distinciones son producidos.
Notese, asimismo, que parte del Veda que surge del puru s a lo constituyen las formulas sacrificiales
(yajus, de la raiz verbal YAJ, “venerar mediante el sacrificio”), un ingrediente fundamental del sacrificio
védico. Luego, la Upani s ad establece explicitamente, por una parte, una identidad entre el hombre y el
sacrificio y, por otra, una correspondencia del ritual con los distintos aspectos de la vida de un hombre:
las etapas de la vida, la duracién de la vida, la salud, su conducta social y moral e incluso su muerte.
Tales correspondencias, por ultimo, parecen implicar que para que estos distintos aspectos de la vida se
desarrollen con normalidad y satisfactoriamente, la actividad ritual debe realizarse indefectiblemente, ya
que la mutua implicaciéon simbdlica de ambos elementos deja entrever que ambas realidades se conciben
como mutuamente dependientes en los hechos. La prescripcion de la recitacién ritual de ciertas afirmaciones
especificas para restablecer la salud en las diferentes etapas de la vida pone de manifiesto tal concepcion de
mutua dependencia fictica.

Ahora bien, nos interesa reparar brevemente en la introduccién de la figura de Krsna en esta Upani 8 ad
temprana, algo que ha llamado la atencién a numerosos estudiosos, especialmente en relacién con la figura
protagonista de la Bhagavad Gita. Tal aparicién ha hecho reflexionar alos estudiosos acerca de la historicidad

de la figura de Krsnay de laidentidad o no de ambos Krsna'*. Para dar fuerza a la hipétesis que los identifica,
ademas de la coincidencia tanto del nombre personal como del matronimico devakiputra, se han senalado
similitudes entre las ensefianzas del ya aludido Ghora Angirasa, y las que el mismo Krsna brinda a Arjuna
en el célebre episodio del Mahabharata . Ya Barnett (1922, pp. 82-83) sefiala que la comparacién de las
funciones de la vida con las ceremonias de dik s 4 que encontramos en la Chandogya se asemeja ala ensefianza
del karma-yoga expuestaenla Gita (véase BHG1X 27); lasvirtudes morales enumeradas por Ghora son, junto
con otras, las atribuidas por Krsna al hombre que ha nacido para un destino divino (comparese con BhG
XVI 1-3). También indica la relacién con la divinidad solar que ambas figuras manifiestan en los dos textos.
Pero Ghora también le habria ensefiado a Krsna que antes de morir uno debe refugiarse en la siguiente triada:
“eres el indestructible, el inconmovible, eres fortificado por los alientos” . Esta instruccién es paralela con la
afirmacion que hallamos en la Bhagavad Gita segin la cual quien en el momento de su muerte abandona su
cuerpo pensando en Krsna se convierte en ¢l, puesto que “cualquier ser en que el hombre piense al abandonar
su cuerpo en el momento de la muerte, a aquel ser él llega” ( BHG VIII 5-6. Véase, asimismo, VIII 10).
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Como podemos apreciar, si aceptamos la hipdtesis de la identidad de ambos Krsna, su figura parece estar
asociada ya desde una etapa muy temprana con una peculiar visién del sacrificio. Tal concepcidn traza una
correspondencia entre el ritual y la existencia del hombre, concebida como una actividad que abarca todas
las fases de su vida y los aspectos de su comportamiento. Sin embargo, tal como aparece formulada en la
Chandogya, esta correspondencia no se plantea en detrimento de la dimension literal del ritual, sino que, por
el contrario, parece formularse con la finalidad de garantizar su ejecucion, dado que de elladepende el correcto
desenvolvimiento de los distintos aspectos de la vida del hombre. Como intentamos mostrar a continuacion,
la Bhagavad Giti desarrolla esta vinculacion entre el ritual y la vida humana pero le otorga un nuevo caracter
motivado por una también novedosa finalidad.

3. SACRIFICIO Y ST MISMO EN LA Gita

Si dirigimos nuestra atencién a la Bhagavad Gita, vemos que alli también Krsna aparece ligado, en este caso
como portavoz, a una ensefianza peculiar acerca del sacrificio. En ella se aprecia un acentuado desarrollo de la
correspondencia antes mencionada entre el hombre y el ritual o sacrificio (yaj7a). Aunque la Bhagavad Gita
habria atravesado un largo periodo de composicién oral, su forma debe haberse consolidado en el tltimo siglo
antes de la era comun. El texto tal como lo conocemos, pues, pertenece a un periodo posterior a la cultura
védica, aunque posiblemente sea contempordnea con algunas Upani § ad medias, como la S veta s vatara,

tratado con el que comparte muchos elementos doctrinales y formales .

Como es sabido, la Bhagavad Gita pertenece al Mababharata, Libro VI (Bbi s ma Parvan) capitulos
25-42,y dado que ha recibido una veneracién particular desde una época bastante temprana, ocupa un lugar
excepcional en la epopeya. Ha sido comentada como si se tratase de una obra independiente tanto en la
Antigiiedad como en la actualidad (Riviere, 1997, p. 20). En este tratado, se narran el célebre momento inicial
de la gran batalla fratricida entre los Pandava y sus primos los Kaurava, y la negativa de Arjuna, héroe Pandava,
a pelear contra sus familiares. En este contexto, se incluye una extensa exposicion de cardcter religioso y
filoséfico que constituye la exhortacién que Krsna le dirige a Arjuna para que se decida a pelear y cumpla, de
ese modo, con su deber de guerrero.

3.1 Elementos de la lectura estratificada

Ahora bien, la Bhagavad Gita ha sido analizada por algunos estudiosos desde la perspectiva de la critica
textual y filolégica, gracias a lo cual se propone identificar una porcién del texto estrechamente ligado con

el pensamiento volcado en las Upanisad medias y antiguas '®. Mediante este abordaje, Jezic (2009), por
cjemplo, ha distinguido cuatro categorias textuales en la Bhagavad Gita: (1) el episodio épico, (2a) el himno,
(2b) el estrato upanisadico y (3) la sintesis bhakti. La primera categoria textual o el episodio épico serfa el
estrato mds antiguo, incluye la descripcién del marco narrativo y plantea el dilema de Arjuna. En ella, Krsna
es representado como un amigo y cochero de Arjuna que expone una primera respuesta al dilema en términos
del dharma o deber del guerrero (k s atriya) ' . El himno habria sido compuesto de manera independiente,
por fuera del Mahabharata, e insertado tardiamente de modo paralelo a la incorporacién de la dimensién
bhakti (devocional) al texto '®. El estrato upanisédico contiene una estrecha relacién textual y conceptual
con la Ka t hay la S veti s vatara Upani $ ad, comprende principalmente los capitulos segundo a sexto y
del décimo tercero al décimo octavo. En ¢, Krsna es presentado como maestro o guru e incluye ensefianzas
relativas al s2 m £hya, al yoga y al renunciamiento (sz m nydsa). Por tltimo, la sintesis bhakti o devocional
presenta a Krsna como dios supremo, es de incorporacién més reciente y comprende los capitulos VII a XII

con alrededor de 22 interpolaciones en otros capitulos 9
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En lo que sigue, acotamos nuestro andlisis de la concepcion del si mismo en la Giz4 al estrato upanisadico.
Dejamos de lado, pues, el llamado estrato épico, el correspondiente a la sintesis bhaktiy el himno. JeZic afirma
que esta seccion es la que presenta la mayor cantidad de paralelismos con las Upani s ad, desde las perspectivas
mitica, histdrica, doctrinal y literal. Si bien a grandes rasgos comprende los capitulos IT al VI 'y XIIT al XVIII,
Jezic (2009) distingue las siguientes secciones:

L. BbG 11 a VI: Las Upani § ad (sa m kbya, yoga, sa m nydsa)
(a) I, 11-30, 38, seccién identificada como el primer estrato s2 m khya
(b) I1, 39 y IV, 42, estrato sobre el yoga
(c) III, 9-16 y IV 23-34, digresiones sobre el sacrificio (yajia)

IL BhG X1l y XV: Las Upani s ad (k s etra-k 8 etrajiia)
I11. BHG XVTI: Clasificaciones
IV. B G XIV, XVIIl y XVIII: Clasificaciones

V. BhG XVIII (41, 49, 54, 64-73): Conclusién

Ahora bien, de este estrato nos concentramos principalmente en dos secciones: I (c) y II, pues estas
contienen las discusiones en torno al sacrificio y al si mismo que mis nos interesa examinar, aunque
también tomamos en cuenta elementos discutidos en otras de las secciones listadas. Ya Barnett (1922), como
comentamos anteriormente, habia sefialado el paralelismo que las ensefianzas de Krsna en la Bhagavad Gita
presentan con las que Ghora transmite a Krsna devakiputra en la Chindogya Upani s ad, especialmente las
correspondencias que establece entre la conducta y el sacrificio. JeziC retoma este punto de vista y afirma
que tales correspondencias nos remiten directamente al grupo (c) de estrofas sobre yaj7a aunque también
al karmayoga ensenado en la Gita donde el término karman se utiliza, en un sentido general, para todas
las actividades de la vida (no simplemente para los actos rituales), pero se aplica especialmente a aquellas
actividades que constituyen el deber (dharma) propio. La concepcidn de la accidn en la Bhagavad Gita
merece, sin lugar a dudas, un anélisis pormenorizado 20 Enel presente trabajo, no obstante, la abordamos
solo tangencialmente y en funcién de nuestra discusion en torno a las nociones de sacrificio y de si mismo.
Discutamos, pues, las estrofas dedicadas al sacrificio en primer término y, luego, las de la seccién 1L

3.2 Yajna en la Bhagavad Gita

Como es sabido, el sacrificio (yajia) es la caracteristica sobresaliente de la cultura védica antigua. La ensefianza
de Krsna en Bbagavad Gitd, sin embargo, presenta severas criticas a esta cultura con su énfasis en el
ritual sacrificial. Los especialistas han senalado distintos motivos que habrian llevado a algunos circulos
brahmanicos a proponer una renovacién de su propia cultura y a revisar sus prioridades. Van Buitenen, por
ejemplo, explica que el brahmanismo estaba atravesando una fase convulsionada en los tltimos siglos antes de
la era cristiana y que nuevas doctrinas estaban siendo aceptadas por los sectores mas cultivados de la sociedad
brahmanica. La doctrina de la reencarnacién que se estaba difundiendo rapidamente se conjugaba con
dificultad con el antiguo sistema ortodoxo que vefa en los actos (rituales) la cura de todas las aflicciones, puesto
que la nueva doctrina inculpaba justamente a los actos como responsables de las aflicciones. Un defecto
crucial, sin embargo, aquejaba a los movimientos en surgimiento: carecian de una visién supramundana
consistente que pudiera dar sustento, a la vez, a un orden social y mundano. Van Buitenen afirma que Krsna
logra zanjar esta dificultad: es un héroe de la propia tradicién brahmanica, un dios poderoso y a la vez
bondadoso, garante de la estabilidad social, sostenedor del dbarma de clase y de los estadios de la vida, posee
la respuesta a la doctrina de la reencarnacién y adapta en términos aceptables para la ortodoxia el ideal de
renunciamiento propio de las tradiciones heterodoxas (1981, pp. 12-13).
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Citemos, en primer término, unas estrofas que ejemplifican la critica de Krsna a la ortodoxia brahmanica.

Los insensatos que se deleitan en las palabras de los Veda, oh Partha, de los cuales su naturaleza es el deseo y su finalidad el
cielo, proclaman estas que son palabras floridas diciendo: “no hay otra cosa”. Estas proporcionan el (re)nacimiento como
fruto de los actos, son abundantes en diferentes acciones rituales y relativas al camino del poderio y del disfrute.

El intelecto de naturaleza resuelta de los que estdn apegados al poderio y al disfrute, cuyas mentes fueron capturadas por

estas (palabras), no estd destinado para la concentracién 2L

Como podemos apreciar, Krsha no acepta sin més la actividad ritual védica. La amplia gama de acciones
sacrificiales puede estar motivada por el deseo de poder y de disfrutes, y este apego trae como resultado el
renacimiento. Tal conducta es la que Krsna condena. En las estrofas que siguen a las citadas, Krsna recurre
a nociones del s m khya para explicar que un modo semejante de conducirse se encuentra intimamente
implicado con los gu n 4, las cualidades de prak 1 # que son ajenas al si mismo verdadero e interior: el dtman
o puru $ a. Por este motivo, Krsna afirma: “los Vedas tienen por objeto lo que posee tres gu n 2. Oh Arjuna,
vuélvete libre de los tres gu na”**.

Ahora bien, debemos preguntarnos cémo es posible que Krsna censure, por una parte, a los Veda y al
enorme conjunto de acciones sacrificiales que estos prescriben y regulan, pero se mantenga, a su vez, dentro
del marco aceptable de la ortodoxia brahmanica. Krsna logra, en efecto, introducir su instruccién entre dos
posiciones antagdnicas: la del sacrificio motivado por el deseo y la de la renuncia corrompedora del orden
ortodoxo. Esta segunda posicion se expresa con claridad en el primer grupo de estrofas que pertenece a la
seccién I (c) distinguida por JeziC, los s Joka 9 a 16 del tercer capitulo. Alli, Krsna afirma que aquellos que
consumen los restos del sacrificio se liberan de los males, mientras que quienes preparan sus alimentos para
s{ mismos son malvados y disfrutan su propia maldad (III 13) **. En esta seccién, incluso se brinda una
caracterizacion del Veda que se contrapone en cierta medida con las estrofas IT 42-46 antes citadas.

Los seres surgen a partir del alimento, el origen de los alimentos es a partir de la lluvia, la lluvia surge a partir del sacrificio,
el sacrificio tiene su origen en la accién.
Sabe que la accién tiene su origen en Brahman, y que el surgimiento de Brahman es a partir de lo imperecedero. Por eso

Brahman, difundido por todas las cosas, est4 eternamente establecido en el sacrificio 4.

Estas estrofas ponen de manifiesto el sentido cdsmico que el ritual sacrificial poseia en la cultura
(post)védica. Como afirma Tola en su comentario a estas estrofas, “la realizacién de los sacrificios prescritos
por la tradicién religiosa es la que asegura la continuacién del proceso cdsmico, como la aparicién del diay de
la noche, la llegada de las lluvias, etc.” (Tola, 2000, p. 62, nota 22). En la primera de las estrofas, de hecho, se
afirma la siguiente secuencia causal: accién - sacrificio » lluvia » alimento - seres. Ahora bien, tal secuencia
no es lineal sino circular, en la medida en que las acciones son realizadas por los seres, sobre todo si tenemos
en cuenta, como afirma Sargeant, que en esta estrofa, el sentido del término karman es “accién religiosa”,
es decir, la accién ritual del sacerdote que realiza el sacrificio %5 Concebido de este modo, el sacrificio es un
paso constitutivo del ciclo césmico y la renuncia a su realizacién pone en peligro la integridad del ciclo. La
introduccion de esta concepcion en la Giza implicaria una concesién al brahmanismo tradicional que sostiene
la necesidad de la actividad ritual como la tnica garantia frente al caos (Van Buitenen, 1981, p. 16).

La segunda estrofa citada refuerza esta interpretacién en la medida en que asevera que la accién tiene
su origen en Brahman 26 Tal afirmacién nos alerta de que el término karman no debe comprenderse aqui
como aludiendo a cualquier accién profana sino que debe restringirse su sentido al 4mbito de la actividad
ritual sagrada brahmdnica. De hecho, numerosos intérpretes, comenzando por el célebre filésofo Sankara,
comprenden que el término Brahman alude aqui alos Veda. Tola (2000), por ejemplo, vierte “Veda” mientras
que en el sanscrito solo aparece brahman. Rollié (2017) traduce “férmula ritual”; Sargeant (2009), “Brahman
(the Vedas)”; y Van Buitenen (1981), “Brahman of the Veda”, por mencionar algunos traductores. Si
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comprendemos que Brahman alude en este pasaje a los Veda, la relacién entre karman y sacrificio se vuelve
evidente, en la medida en que las acciones que prescribe el Veda son sagradas y rituales.

Como podemos apreciar, Krsna condena el ritualismo védico en la medida en que esté movido por el deseo
de goces y de poderio, pues produce apego y mantiene al ser humano en el ciclo de nacimientos y de muerte
*7. Pero Krsna también ensefia que el sacrificio es necesario en términos cdsmicos y, como la siguiente estrofa
nos muestra, también en términos antropoldgicos, pues su realizacién trae beneficios espirituales.

Los que disfrutan el nectar (a7 1 ta-bhujas) remanente del sacrificio van a Brahman, el eterno. Este mundo no es de los que

no realizan el sacrificio. ¢Cémo (podria ser) el otro? oh, el mejor entre los Kuru 28,

Enunaestrofaanterior (BA G111 13) ya aludida, Krsna afirma que quienes consumen los restos del sacrificio
se liberan de todos los males, pero en este S loka la afirmacién es mas fuerte pues se sostiene que la realizacién
del sacrificio y el consumir los alimentos que quedan como fruto de este hacen que el hombre se dirija a
Brahman.

En este punto de nuestro anélisis, vale la pena aludir a una distincién propuesta por Upadhyaya. El autor
afirma que si bien la Bhagavad Gita socava el valor del ritual, no lo rechaza en su totalidad. Los sacrificios
condenados son los que se realizan sin ninguna clase de piedad interna y que son meras formalidades externas:
serfan sacrificios solo nominalmente (zdmayajiia) llevados a cabo con orgullo y por prestigio (XVI 17).
Esta clase de sacrificios solo gufan al sacrificador al infierno (XVI 16). Por el contrario, si los sacrificios son
correctamente realizados, los dioses brindan a quien los realiza lo que él desea (IIT 12). En un tercer sentido,
no obstante, “yajiia” es utilizado para denotar el perfecto desapego basado en el conocimiento que es el mejor
de todos los sacrificios. Esta tercera concepcidn sintetiza el sacrificio y el conocimiento y permite afirmar que
las acciones que no sean sacrificios producirdn un encadenamiento (IIT 9). Si tomamos estas tres distintas
concepciones del sacrificio, afirma Upadhyaya, podemos apreciar que la primera de ellas implica rechazo del
ritual, la segunda, desvalorizacidn, y la tercera, aceptacion: la primera conduce al infierno, la segunda al cielo y
laterceraalaliberacién (Upadhyaya, 1983, pp. 107-108). Esta distincién nos permite, asimismo, comprender
mejor las siguientes estrofas.

Excepto por la accién cuya finalidad es el sacrificio (yajiidrtha), este mundo estd encadenado por la accién. Como alguien

cuyo apego ha sido abandonado, oh hijo de Kunti, jrealiza la accién que posee esa finalidad! 29

La accién de aquel cuyo apego se ha ido, del liberado, de aquel cuya mente esta establecida en el conocimiento, del que

actta para el sacrificio, se disuelve enteramente >,

Estas dos estrofas introducen la nocién de actuar para el sacrificio o de realizar una accién cuya finalidad
es el sacrificio. Tal aclaracidn respecto de la accidn ritual insiste en que la finalidad no sea algo diferente del
sacrificio, como podria ser la satisfaccién de los deseos y la ambicién de poderio. Estas acciones, de hecho,
encadenan, mientras que la accién cuya finalidad es el sacrificio (yajdrtha) no encadena. Esta accién, afirma
la segunda estrofa, se disuelve ' y debe ser realizada. El uso del imperativo (samdicara) en 111 9 no deja lugar
a dudas acerca de este punto de vista.

Ahora bien, en la segunda estrofa (IV 23) se introduce un nuevo elemento que no hemos discutido hasta
ahora: la mente del que actta de esta manera se encuentra establecida en el conocimiento (j7zina). :Qué
significa conocimiento en la Bhagavad Gita? Esta es otra temdtica que no podemos abordar exhaustivamente

en el presente trabajo y que retomamos solo en funcién de nuestro andlisis del sacrificio y del s mismo®*. Lo
que debemos sefialar es que, en numerosas estrofas, se establece una estrecha relacion entre el sacrificio y el
conocimiento, de manera que, el ritual sacrificial adquiere una nueva dimensién en virtud de esta relacion.
Podemos analizar esta nueva dimensién comenzando por la siguiente estrofa que ha causado cierta confusiéon
entre los especialistas.
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Unos yoguis participan del sacrificio relativo a algiun dios. Otros veneran el sacrificio con el sacrificio en el fuego que es

Brahman 33,

Tola, por ejemplo, afirma que el sentido de estas lineas es oscuro (Tola, 2000, p. 78, nota 36), por lo
que cabe preguntarnos cudl es el sentido de afirmar que se venera (upajubvati) el sacrificio (yajziam) con el

sacrificio (yajriena) 3%, Una manera de comprender esta afirmacién es considerar que el sacrificio se toma
como objeto, como ofrenda del sacrificio mismo. Ahora bien, ¢cémo es posible que el acto de sacrificar sea,
a la vez, ofrenda? Para que esta afirmacién tenga sentido, pareceria ser necesario operar un desdoblamiento
en el sacrificio. Este desdoblamiento no opera en el plano de la accién sino del sentido. Habria, pues, un
aspecto del sacrificio que es el de las acciones llevadas a cabo a partir de las que se constituye la dindmicay la
performance del ritual. Podriamos denominar este aspecto como el sentido literal del sacrificio. Si alguien fuera
a describir o relatar el sentido literal del sacrificio enumeraria la secuencia de acciones exteriores y visibles
que este involucra. Pero debe haber otro plano para poder tomar al primer plano, el literal, como objeto u
ofrenda de sacrificio. Este plano secundario, no seria ya literal sino metaférico, y no serfa externo y visible,
sino interno ¢ invisible. Los yoguis a los que aludiria Krsna, pues, son los que ofrecen (juhvati) las acciones del
ritual externo en el sacrificio entendido metaféricamente, interno. Tal concepcién metaférica del sacrificio,
como afirma Flood y Martin (2015), es central a la Giza .

Parece necesario, entonces, reconstruir el sentido metaférico del sacrificio que estarfa operando en la
propuesta de Krsna. Este segundo sentido es el que se encuentra en estrecha relacién con el conocimiento.
Citemos algunas estrofas esclarecedoras en este sentido.

[1] Otros yoguis sacrifican todas las acciones de los sentidos y las acciones de los alientos en el fuego del yoga del control del

st mismo encendido por el conocimiento 36

[2] (Hay) otros, controlados, de votos firmes, cuyos sacrificios son los bienes materiales, cuyos sacrificios son las austeridades,

cuyos sacrificios son el yoga y cuyos sacrificios son el conocimiento y el estudio 37,

[3] Asi pues, los sacrificios son de variadas clases, extendidos en la boca de Brahman. Conécelos a todos estos como nacidos

de la accién. Tras conocer esto, t sers liberado 38 .

[4] El sacrificio del conocimiento, oh destructor de los enemigos, es mejor que el sacrificio constituido por bienes materiales.

Toda accién completa, oh Partha, estd comprendida en el conocimiento 39

[5] Tal como el fuego encendido reduce los lefios a cenizas, oh Arjuna, del mismo modo, el fuego del conocimiento reduce

todas las acciones a cenizas 4°.

[6] Pues no existe aqui un medio de purificacién semejante al conocimiento. El que se ha perfeccionado en el yogalo descubre,

¢l mismo, con el tiempo, en el si mismo 4! .

Todas estas estrofas estan incluidas en el capitulo IV, al que Malinar (2007, p. 94) divide en dos partes. La
primera parte incluye, de acuerdo con la autora, las estrofas 1 a 14, versa sobre varios aspectos de la divinidad
de Krsna y posiblemente pertenece a una etapa de composicién posterior ligada a lo que Jezi¢ denomina la
sintesis bhakti ¥ . La segunda parte comprende el resto del capitulo, describe practicas ascéticas en términos
de la accién ritual y se encuentra ligado por su contenido con el capitulo IIl. Ya mencionamos que JeziC
(2009) incluye en la seccién I (c) estrofas de ambos capitulos que versan acerca del sacrificio, entre las que
encontramos estas ultimas citadas, que evidencian una continuidad tematica con otras estrofas también ya
citadas del capitulo IIL

Ahora bien, estas estrofas nos brindan un claro ejemplo de lo que varios autores han denominado “la
interiorizacién del sacrificio”. Flood (2004, pp. 65-66), por ejemplo, afirma que en los tltimos siglos antes de
la era cristiana, distintos problemas filoséficos relativos a la naturaleza del si mismo, del mundo y de la accién
comenzaron a ser desarrollados por el pensamiento brahménico. Una concepcién persistente se articul6 en
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las Upanisad segun la cual el conocimiento del si mismo surge del desapego de la accidn, especialmente de
la accién ritual. Algunos brahmanes, afirma Flood, comenzaron a cuestionarse por qué realizaban sacrificios,

concluyendo que el sentido profundo del sacrificio es su internalizacidn, que es, a su vez, la realizacién de una

sabiduria superior 3

Uno de los elementos clave de esta interiorizacién del sacrificio es, como afirma Heesterman (1993, p.
141 y siguientes), la internalizacién del fuego sacrificial. La Bhagavad Gita, en especial las estrofas citadas
del capitulo IV, nos brinda testimonio de este fendmeno de interiorizacién del sacrificio y particularmente
de la internalizacién del fuego sacrificial. La estrofa [1] muestra que se toma por objeto del sacrificio las
acciones de los sentidos y de los alientos. En ella el fuego es identificado con el control del si mismo, que
es encendido por el conocimiento. La estrofa [2] toma por objeto de sacrificio los bienes materiales, el
ascetismo, el yoga, el estudio y el conocimiento. La estrofa [4] establece la superioridad del sacrificio del
conocimiento por sobre otro sacrificio, en la medida en que establece que todo otro sacrificio implica acciéon
y que el conocimiento es superior a la accion. La estrofa [5] explica que la superioridad del conocimiento
por sobre la accién se debe a que el conocimiento reduce a cenizas la accién. Todas estas estrofas utilizan
la estructura del sacrificio, que implica colocar en el fuego una ofrenda con la finalidad de obtener un bien
deseado, para explicar otra dindmica: la de la renuncia con la finalidad de obtener un bien deseado de un
orden superior. Esta finalidad superior es la liberacion, explicitada en la estrofa [3] como resultado del
conocimiento de la unidad subyacente a la multiplicidad de sacrificios. Tal unidad consiste en que todos
los sacrificios constituyen acciones ofrendadas a Brahman. Sin embargo, el procedimiento de interiorizacién
del sacrificio y su asociacién con la renuncia trae aparejada, a su vez, la internalizacién de la dindmica de la
renuncia. Este segundo procedimiento de internalizacién permite a Krsna conservar el ideal renunciante de
las tradiciones $ramanicas heterodoxas sin involucrarse con el abandono de la accién concreta y, por ende,
con el desequilibrio que tal abandono implica parala sociedad tradicional brahmanica (Flood y Martin, 2015,
p.xv) 4,

Olivelle (1993, pp. 104-105) explica con claridad que el problema central de la Gizd, formulado al
comienzo y que enmarca todo el didlogo entre Arjuna y Krsna, se relaciona con la controversia entre los
valores relativos a la accién (karman) y los valores relativos a la renuncia a la accién. Mds alld del problema
particular de Arjuna, el texto plantea el dilema que enfrentaron las personas de la época ante dos sistemas de
valores contradictorios: el del dbarma, interpretado como la obligacién de realizar los rituales y las actividades
sociales, y el de sa m nydsa, entendido como el abandono de los ritos como precondicién para alcanzar la
liberacién. De acuerdo con la respuesta que la Gizd brinda a este dilema, la renuncia no consistirfa en la
abstencion fisica de la actividad sino en la actitud mental apropiada en la realizacién de laaccién. Elabandono
del deseo del resultado de la propia accidn, afirma Olivelle, es la verdadera renuncia que la Giza concibe como
una virtud interna mas que como un modo de vida externo.

Ahora bien, la interiorizacién de la renuncia viene de la mano, como afirmamos, de la interiorizacién
del sacrificio y del fuego sacrificial. Y en esta interiorizacidn, el fuego sacrificial es identificado con el
conocimiento, en tanto que es el conocimiento el que puede reducir toda accidn a cenizas. El saber del que
habla Krsna, no obstante, no es cualquier clase de conocimiento, como es de esperar, sino, como intentamos
mostrar a continuacion, el conocimiento del si mismo.

4. EL St MISMO Y SU CONOCIMIENTO EN LA BHAGAVAD Gita

La estrofa [6] antes citada, treinta y ocho del capitulo cuarto, establece una estrecha relacién entre el
conocimiento y el si mismo luego de haberse trazado una fuerte correspondencia entre el conocimiento y el
fuego sacrificial. El conocimiento, de hecho, es caracterizado en [5] como el fuego que reduce toda accién a
cenizas, y en [6] se afirma que este fuego purificador se encuentra en el si mismo (dz72an). Parece ser, pues,
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que el conocimiento del si mismo es la llave maestra para que la purificacién, la liberacién y la renuncia
interiorizada a la accién sean logradas.

El conocimiento del si mismo, en términos generales, ha ocupado un lugar de gran importancia en
la reflexién india desde el periodo de las Upanisad antiguas en adelante. Este aspecto de la produccién
intelectual india, por otra parte, ha despertado, en las tltimas décadas, el interés de los estudiosos. Ganeri
(2007, p. 1 y siguientes), por ejemplo, caracteriza el pensamiento indio acerca del si mismo como una
busqueda por develar lo que se encuentra oculto. La verdad se encuentra cubierta, velada, y las metéforas
de ocultamiento y los mitos de desocultamiento son de central importancia, afirma. Para los indios, agrega
Ganeri, el ser al cual le ocurre tal ocultamiento es el si mismo. A raiz de esto, el ser humano se encuentra
en un estado de error auto-impuesto en relacidén consigo mismo, en tanto que las ideas que sostiene sobre
esta nocidn central para su propia vida son equivocadas. Flood (2013, p. xii), por su parte, recurre a la
nocién de interioridad y sostiene que el pensamiento de la India acerca del si mismo comparte con otras
tradiciones una comprension de la verdad interior entendida no tanto como una esfera privada sino como
un imaginario comun. Flood (2013, p. 2) reconoce el aspecto participativo de la interioridad pre-modernay
acufia el término “subjetividad compartida” (shared subjectivity) con la finalidad de mostrar que el sujeto de
experiencias, el yo (J), participa en una identidad mds amplia. Subrayemos que Flood (2013, p. 5) sostiene
que la interioridad de las sociedades pre-modernas ocurre vinculada intensamente con précticas espirituales
que buscan internalizar los textos de la tradicion, por lo cual los textos son un elemento importante en un
complejo de précticas que constituyen la concepcién y la experiencia de la interioridad.

Bronkhorst (2007, p. 37), por su parte, afirma que la Bbhagavad Giti propone un método de intuicién
(insight) acerca de la verdadera naturaleza del si mismo que coloca el énfasis en la actividad intelectual y
distingue este método de otros de la época que demandaban inmovilidad fisica y mental. Afirma, asimismo,
que el marco tedrico de la Giza es cercano al sa m kbya, por lo cual se formula una concepcién del si mismo
como diferente de la naturaleza corpérea y se propone que el hombre debe percatarse de esta diferencia.
La cuestidn que se plantea, de acuerdo con el autor (Bronkhorst, 2007, pp. 35-38), es como el aspecto
material del ser humano, que incluye tanto su cuerpo como su mente, se comporta una vez que la diferencia
mencionada ha sido puesta de manifiesto.

Interioricémonos, pues, en la concepcién del si mismo y de su conocimiento en la Bhagavad Giti tomando
en cuenta el planteo de los autores citados. En linea con lo planteado por Bronkhorst, la primera discusion
acerca del si mismo la encontramos en el capitulo segundo, titulado s2 m khya-yoga. Alli, Krsna establece una
distincién entre el cuerpo o deba y el ser encarnado o dehin %,y afirma del primero que es limitado y muere,
mientras que el segundo es imperecedero, no nace y es inalterable 46,

En este capitulo, se introduce la doctrina de la reencarnacidn, y se afirma que quien reencarna es este debin
que abandona unos cuerpos para tomar otros nuevos. Es interesante notar, asimismo, que la distincién entre
un aspecto inmortal y otro mortal se afirma con claridad, aunque no se teoriza con precisién acerca del ser
humano. De hecho, el término con el que se alude a quien reencarna es un derivado del vocablo “deha”,
cuerpo, por lo que el punto de referencia en la discusion es el cuerpo, respecto del cual se afirma que hay
algo que lo posee (debin), tal como un hombre posee y cambia sus vestimentas. La finalidad del capitulo
parece radicar en establecer una contraposicién que se propone de manera general y se aplica al ser humano
en particular. Esta contraposicion se establece a partir de dos binomios: por una parte, lo que es y la existencia
(sat / bhavas) y, por otra, lo que no es y la inexistencia (asat / abhavas). Y como no es posible afirmar de lo
que es que sea inexistente, a aquello que le corresponda el ser nunca le corresponderd la inexistencia.

Para lo que no es (asatas) no hay existencia (bhavas), para lo que es (sazas) no hay inexistencia (abbavas). El limite (antas)

entre ambos dos es visto por los que poseen la visién de la realidad (tattva) 47,

Resulta interesante la alusién a quien ve el limite infranqueable que separa lo que es de lo que no es en
términos de tattvadar s i n: el que posee la visién de zattva. Es cierto que el término zattva tiene un sentido
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genérico de “realidad” o “verdad”, y asilo comprenden un gran numero de traductores 4 Pero en el contexto

de una exposicién que el texto mismo califica como sa m khya *, el término tattva puede ser tomado con un
sentido més especifico. Sin necesidad de entender que se alude a la doctrina clésica de los veinticinco zattva, es
posible, no obstante, pensar que Krsna alude a los que, mediante el tipo de razonamiento que ¢l estd aplicando
en su exposicion, establecen diferencias relevantes de corte ontoldgico 0 Asi pues, establecido este axioma
de la imposibilidad de que lo que es posea inexistencia, se deduce que el individuo que pasa de un cuerpo a
otro, como posee existencia, no puede dejar de ser.

Uno considera a este como un matador, y otro piensa a este como matado: ellos dos no comprenden, este no mata ni es
matado.
No nace ni muere en ningin momento, ni, mucho menos, este, tras existir, serd no existente. El (es) no nacido, eterno,

perpetuo, antiguo. Matado el cuerpo, no es matado 51

El hecho de que los términos dtman y puru 8 a no poseen aqui un sentido técnico abona nuestra
interpretacién de que la finalidad de este capitulo es distinguir clases de realidades y no teorizar acerca del ser
humano. Ambos aparecen en esta seccién por primera vez en el texto. El vocablo puru s a se introduce en la
estrofa quince, donde se afirma que el puru s 2 que no es afligido por las sensaciones alcanza la inmortalidad.
Debe comprenderse aqui una referencia genérica al hombre y no con un sentido equivalente al zattva del sa
m khya clasico, pues no tendria sentido afirmar que este alcanzaria la inmortalidad o que puede ser afligido
por las sensaciones. El término vuelve a aparecer en la estrofa 60, en la que se alude al hombre (puru s 4) sabio
cuya mente es atormentada por los sentidos.

En cuanto al término dtman, este aparece recién en la segunda mitad del capitulo, una vez que la exposicion
relativa al s2 m khya (11-38) ha concluido y Krsna expone la sabiduria (buddbir, 11 39) >* en el yoga (yoge)
entre las estrofas 40-72. Aqui vale la pena recordar una distincién que traza Tola (2000, p. 51, nota 48) en
relacién con tres significados principales de dz7an: 1) el pronombre reflexivo: “uno mismo”, “si mismo”; 2)
ser, esencia, naturaleza y 3) el espiritu, el yo verdadero en su aspecto més profundo, auténtico, trascendente.
En el § loka 43 Krsna alude a los que estin compenetrados de deseos (kdmatminas)>*, en el marco de su
critica al ritualismo védico. En esta estrofa, el término dtman corresponderia al segundo sentido distinguido
por Tola. En las estrofas 45, 55 y 64, en cambio, el término dtman posee un uso que corresponderia al primero

de los sentidos, el pronombre reflexivo. En estas estrofas Krsna habla acerca del hombre que es dueno de si

55

mismo (dtmavin) >, autocontrolado (vidheyatma) mediante autocontroles (atmava S yair) >, satisfecho por

st mismo en st mismo (dtmanyevatmani tu st ah) %,
4.1 El locus classicus: BhG XIII

El capitulo de la Bhagavad Giti donde hallamos un examen de la concepcién del si mismo, el locus classicus
como afirma White (1979, p. 501), es el decimotercero. De acuerdo con la division del texto en categorias
textuales realizada por Jezic (2009), corresponde al estrato upanisadico, posterior al estrato textual épico pero
anterior al devocional. En consonancia con lo sefialado por Bronkhorst (2007, pp. 35-38), la nocién del si
mismo es expuesta aqui en términos de la filosofia s2 m khya. Pero esta exposicion tiene en comun con las
Upanisad y con la épica que presenta una mayor fluidez terminoldgica que su version clésica (Malinar, 2007,
p- 192). También se distingue del s2 m &hya de Isvarakrsna por su introduccion de Krsna (XIII 10, 18), de
Brahman (XIII 12), de paramatman (XU 31) y del gran sefior (mahe s vara, X111 22) como componentes de
la realidad. En el caso de Krsna, no obstante, Szcurek (2002, pp. 183-220) y otros estudiosos consideran que
las tres estrofas del capitulo en las que se lo menciona (XIII 2, 10, 18) son interpolaciones correspondientes
al estrato bhakti posterior. En cuanto a las otras nociones, ellas ponen en evidencia que estamos ante una
sintesis del vedinta upanisadico y del proto-sa m kbya (White, 1979, p. 502). Malinar (2007, pp. 192-193)
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distingue acertadamente dos partes en el capitulo. En la primera de ellas se discuten los dos principios del sa
m khya en términos de “campo” (k s ezra) y “conocedor del campo” (k 8 etrajiia), mientras que en la segunda
se utilizan los términos puru s a'y prak 1 ti, transiciéon que responde a la fluidez terminoldgica antes aludida.

La primera de las dos partes mencionadas afirma que el campo es el cuerpo (8 arira, XIII 1) y que el que
conoce el campo es el conocedor del campo (£ s ezrajiia). Tal como ocurre en el capitulo II, el hombre es
analizado en funcién de su cuerpo: alli se distinguia entre el deba o Sarira y un dehin / S aririn, mientras
que aqui la distincidn es entre k § ezra y k § etrajiia. Esta nueva distincion, no obstante, se construye sobre
la anterior, en la medida en que el £ s ez7a ahora senalado es el deba / Sarira introducido en el capitulo II,
mientras que el £ s ezrajnia seria el dehin. El énfasis en esta primera parte del capitulo XIII, por ende, estd

colocado en la capacidad de conocer del £ s etrajiia (“los que lo conocen llaman “k § etrajsia” a aquel que

57

conoceaeste —al k serra—")>’, mientras que en el capitulo IT se hacfa hincapié en que era eterno, imperecedero

e incorruptible y no se hace alusién a su capacidad de conocer 58,

Este conocimiento, por otra parte, no parece ser una capacidad que se actualiza y que en un primer
momento no se ¢jercita, tal como es el conocimiento que un hombre adquiere alo largo de su vida. El apelativo
k s etrajia, por el contrario, parece aludir al modo de relacidn, eterno e inmutable, que este posee con el
campo / cuerpo, aunque la relacién misma no sea eterna ¢ inmutable, dado que la liberacién es posible.
Hay otro término que aparece en la estrofa 14 que, a nuestro entender, es paralela a esta: gu n abhokt 1 0
“disfrutador de los gz n 2”. Como es sabido, ambas nociones, bbokt r'y gu 1 a, nos remiten al sa m kbya. La
primera es uno de los atributos que recibe puru s a y hace referencia a su capacidad de experimentador de
prakrti . Lasegunda alude a una de las caracterizaciones mas tipicas de prak r ti: posee gu 0 a (sattva, rajasy

tamas)® . K s etrajiiay gun abhokt r, pues, aluden ala relacion de puru s a con prak r ti, segin la cual la segunda
es, en términos amplios, objeto de conocimiento y disfrute del primero. Estas correspondencias nos permiten
comprender que £ S etra y k S etrajiia son nociones paralelas a las de prak r ti y puru s a, respectivamente, que
se examinan en la segunda mitad del capitulo XIII

Ahora bien, la primera seccién del capitulo también evidencia una segunda concepcidn del conocimiento
aparte de laimplicada en el término & s ezrajna. Luego de enumerar los componentes del campo en las estrofas
5 a 11, Krsna expone “lo que debe ser conocido” (j7zeyam). En la estrofa 3, sin embargo, Krsna ordena a
Arjuna que escuche de ¢l lo que le dird acerca, por una parte, del campo vy, por otra, acerca del conocedor
del campo ¢, por lo cual la referencia a “lo que debe ser conocido” puede entenderse como aludiendo al
ksetrajna. Este ultimo, ademas de ser conocedor del campo, es algo que debe ser conocido. Es evidente que
hay dos concepciones diferentes de conocimiento involucradas aqui. Una implica el conocimiento atribuido
al k£ s etrajna. Tiene como objeto al campo y, en la medida en que este esté relacionado con el campo, el
conocimiento es efectivo, es decir, no puede no darse. Se trata de una caracterizacion definitoria del puru s
a . Laotra concepcién alude al conocimiento de lo que debe ser conocido (jzeyam), tiene como objeto al
k s etrajiia y no siempre es efectivo, puesto que uno puede no conocerlo. Tal situacién de desconocimiento
es uno de los motivos por los que Krsna brinda su ensefianza.

A partir de la estrofa 19 comienza la exposicion en términos de puru 8 a'y prak t ti. Citemos las estrofas
mds relevantes para nuestro analisis.

Sabe que prak r ti y puru $ a son ambos sin comienzo. Sabe que tanto los efectos como los g« n 2 de prak 1 # son originados
por prak 1 ti 6,

Elpuru $a que estd en prakr # disfruta los g n 2 nacidos de prak 1 #i. La causa de los nacimientos de este en matrices virtuosas

0 no virtuosas es el apego alos gz n a o4

El que conoce asi a puru say aprakt ti junto a sus gu 1 4, incluso existiendo en cualquier forma, ese no renace nuevamente 65
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Algunos, mediante la meditacién en el st mismo, ven al dtman por medio del dtman; otros, por medio del yoga propio del

sé M khya, y atin otros por medio del yoga de la accién ®°.

Los que mediante el ojo del conocimiento conocen la diferencia entre el campo y el conocedor del campo, y la liberacion

respecto de la prak 1 #i de los seres (bbitaprak t ti) 67  ellos se encaminan hacia lo supremo o8

A diferencia de lo que vimos en el capitulo segundo, en estas estrofas del capitulo trece el término puru s
a aparece con su sentido técnico. En consonancia con lo afirmado acerca del £ s ezrajiia (gu nabhokt v, BhG
XIII 14) se asevera que puru § a disfruta los gu n 2 nacidos de prak r ti (bhu 1 kte prak t tijan gun an) @,
lo cual confirmaria que puru s a'y k s etrajiia son dos maneras diferentes de hacer referencia a lo mismo. La
estrofa 23, a su vez, alude a quien conoce al puru $ 4, conocimiento que corresponderia a la segunda clase antes
distinguida, el que tiene como objeto al £ s etrajiia. Al distinguir las dos clases de conocimiento, también
afirmamos que este segundo tipo podia no darse, lo cual es corroborado por la estrofa 23. Aqui se afirma que
quien conoce a puru § 4 no renace nuevamente: es evidente que esto implica que hay quienes no lo conocen
puesto que contintan renaciendo. Esta misma estrofa también aclara una diferencia crucial entre las dos
modalidades de conocimiento: la primera, que posee al campo como objeto, le corresponde al £ s ezrajiia o
purn s a entendido en su sentido mds técnico, mientras que la segunda que tiene al puru s 4 en sentido técnico
como objeto, le corresponde al hombre empirico 70 " A raiz de esto, cabe sefialar otro contraste entre ambas
clases de conocimiento: la primera pareceria efectivizarse de la mano del estado de no liberacién (dado que
implica la asociacién entre puru s a'y prak 1 ti), mientras que la segunda, serfa causa de la liberacién.

La siguiente estrofa citada enumera algunos de los medios que permiten al ser humano ver al dzman.
Es interesante notar que el término puru § a se deja aqui de lado y se prefiere este otro término, que
si bien puede entenderse como haciendo referencia al mismo puru § 4, subraya el hecho de que puru s

a, en su sentido técnico, es el si mismo —atman— propio del ser humano ' En la primera seccién de

este capitulo, de hecho, se afirma que el £ 8 ezrajiia “estd presente en el corazén de todos los seres” 72

recurriendo a una caracterizacién upanisadica tipica para hacer referencia al azznan ™. Este uso del vocablo
entendido como equivalente a purusa corresponderia al tercer sentido de “dtman” de los distinguidos por
Tola y mencionados anteriormente: “el espiritu, el yo verdadero en su aspecto més profundo, auténtico,
trascendente”, aunque, insistimos, conserva su sentido pronominal que subraya el hecho de que ese aspecto
mas profundo, “espiritual”, digamos, es el si mismo (Tola, 2000, p. 51) 74 Entre los medios para verlo se
mencionan la meditacién en el dtman (dhyanenatmani), el yoga de la accidn (karmayogena) y el sa m khya-
yoga (si m khyena yogena) ™ . Es interesante notar que esta enumeracién retoma las ensefianzas ya expuestas
en secciones anteriores de la Bhagavad Gita en los capitulos 11 (s2 m kbya-yoga), IV-V (karma-yoga) y V1
(dhyana-yoga) pero no incluye ninguna referencia a Krsna ni a las ensefianzas relacionadas con la bhakti o
devocién.

La dltima estrofa citada (BhG XIII 34) corrobora varias de las conclusiones de nuestro anilisis. Por una
parte, se afirma que se encaminan hacia lo supremo quienes conocen (vidur), pero dado que no todos se
encaminan hacia lo supremo, no todos conocen; por lo tanto, el conocimiento al que se alude aqui es el que
posee el ser encarnado que puede no darse en muchos casos. Este conocimiento, por otra parte, tiene por
objeto al & 8 etrajina o puru $ a, en la medida en que se afirma que aquellos conocen el limite o la diferencia
(antaram)entre k setray el k s etrajiia 76 Laestrofa agrega que aparte de la diferencia entre ambas realidades,
aquellos conocen que prak 1 #i es algo respecto de lo cual es posible obtener la liberacién (720k s ), retomando
las terminologias de ambas secciones del capitulo. Finalmente, se introduce la expresion “mediante el ojo del
conocimiento”, que permite resignificar las distintas alusiones que el capitulo contiene a la visién (dar's ana,
11) y al 0 a los que ven (formas verbales de (anu)PAS en estrofas 24, 29, 30) en términos de la comprensién
que se posee gracias al conocimiento discriminador (el de la segunda clase). Citemos una ultima estrofa:
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El puru $ a superior, cuando esté en este cuerpo, es llamado contemplador y consentidor, sostenedor, disfrutador, gran sefior,

incluso, si mismo supremo 77,

Esta ltima estrofa resume varias de las nociones que hemos apreciado en el examen del capitulo XIII. El
sujeto de la estrofa es puru s ah parah, expresion que alude a lo que denominamos concepcién técnica del
purn 8 a en la medida en que no hace referencia al hombre (puru § 2) empirico. Se predican de este puru
§ a varios adjetivos formulados como agentes en -tr: contemplador (#padra str), consentidor (anumant ),
sostenedor (bhart 1) y disfrutador (bhoks r). La primera de las nociones es asimilable a la de £ s etrajiia, la
tltima ya la habfamos comentado tanto respecto del £ s efrajiia (estrofa 14) como de puru s a (estrofa 21).
El término anumantr no aparece en todo el texto de la Bhagavad Gita excepto en esta instancia. Tola (2000,
p- 171) traduce “que deja hacer” y en una nota al pie indica que este dejar hacer irfa de la mano del hecho
de que “la actividad de la materia manifestada bajo la forma de la vida psicoldgica (sentimientos, voliciones,
etc.)” no lo afecta en absoluto”8.

En la estrofa se afirma también que a aquel se lo llama “si mismo supremo” (paramatma), lo cual corrobora
nuestra afirmacién de que el término técnico puru 8 a debe ser concebido como el si mismo del ser humano,
pero, a la vez, como el si mismo absoluto, que se diferencia del sentido del yo transitorio que posee el ser
humano empirico. Finalmente, el término bhart 1, sostenedor, nos permite establecer una muy interesante
conexién entre dos nociones.

4.2 Puru#ay Brahman

Luego de la seccidn del capitulo XIII en que Krsna explica qué es el campo (estrofas 5-11), se introduce
la figura de Brahman a la cual se le dedican varias estrofas (12-17) que contienen parafrasis e incluso citas

)y
“sostenedor de los seres” (bhita-bhart1)®! , tal como se afirma del k s etrajiia / puru s a. También se lo describe

textuales de las Upanisad 7. De él se afirma que es “experimentador de los gu n 4” (gu 0 a-bhokt ¢

en términos de “lo que debe conocerse” (jiieyam) ®, tal como habiamos sefialado que se describia al £ § etrajiia
/ purn 8 a. Esto nos encamina, como escribe White (1979, p. 503), a formularnos la siguiente pregunta:
¢debemos pensar al puru s a superior como equivalente al Brahman de las Upanisad? La respuesta de White
aesta pregunta s “no”. Sin embargo, White responde de esta manera dado que considera que la Giza expone
una concepcién no upanisadica de Brahman. El autor sostiene, acertadamente a nuestro entender, que en los
primeros capitulos de la Gi#4 Brahman es concebido como equivalente a prak r #i. Pero a partir de su andlisis
de los capitulos VII y VIII, White entiende que la Giza posee una concepcién de dos Brahman: uno superior,

trascendente, que se identifica con Krsna (y con un puru § a supremo) 8 y otro inferior, inmanente, que
se identifica con la prak 1 #i no diferenciada o pradhina. Ahora bien, los capitulos a los que recurre White
para establecer esta distincién corresponden a lo que Jezic (2009) identifica con el estrato bhakti, posterior
al estrato upanisadico, si aceptamos su hip6tesis de la composicion del texto en diferentes etapas. Pero si
limitamos nuestro andlisis en el estrato upanisidico y hacemos a un lado los capitulos del estrato bhakti,
cabe la pregunta de si en este estrato mds antiguo es posible establecer una identidad entre Brahman, por un
lado, y el puru s a superior y paramatman, por otro. Creemos, por nuestra parte, que si, y la coincidencia
terminoldgica senalada anteriormente con la que se describe a puru s 2 y a Brahman apunta en esta direccion.
Ambos son concebidos como bhart 1 o sostenedores, como jizeyam o lo que debe ser conocido, y como bhokt
r o disfrutador.

Otros elementos abonan la interpretacién que entiende que Brahman es identificado con purusa en el
estrato upanisadico. Nos limitamos a examinar dos. El primero de ellos es un aspecto de la concepcién de los
guNa caracteristica del texto. Yahemos mencionado que para el sa m khya clasico prak r ti es triginica o posee

tres gu 0\ a: tamas, rajasy sattva 8 1a Bhagavad Gita, por el contrario, afirma en repetidas oportunidades
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que los gu 1 2 nacen de prak r i, algo que no se afirma en el texto de Tsvarakrsna® . Esto podria entenderse
como aludiendo a que no toda o no siempre prak I # seria triginica. Si nosotros interpretamos que el estado
inmanifiesto de prak r #i es asimilado en el estrato upanisidico de la Gz tanto con Brahman como con puru
Sa, estalectura nos permite entender que la prak 1 #7 no manifiesta careceria de los tres gu n 2 y que estos nacen
en ellaen su proceso de manifestacién. Asi pues, nuestra identificacién de prak r £ no manifiesta con Brahman
y con puru sano implica considerar que estos son concebidos como poseyendo gi n 2. Nuestra interpretacion,
por otra parte, es consistente con uno de los pocos trabajos dedicados al anélisis de la concepcion de los gu
0 a en Bhagavad Gita. Briggs Stansell (2008, pp. 61-80), su autora, sostiene que los gz 11 2 en la Gita, més
que cualidades de prak 1 # —tal como son en el sa m khya clésico— serfan cualidades de los seres encarnados:
facultades cognitivas, caracteristicas personales, afectos y comportamientos que los seres encarnados pueden
poseer, exhibir o llevar a cabo. Tal manera de leer este aspecto de la obra, comenta Briggs Stansell, encuentra
su voz tradicional en el comentario de Rimanuja (s. X1), el Gitabha s ya, y se opone a la lectura de Sankara
(s. VIII), que proyecta sobre el texto la concepcidn clésica de los gu 11 2 pasando por alto sus particularidades.

Un segundo aspecto que contribuye a nuestra interpretacién es una imagen que el texto desarrolla en su
capitulo XV. Citemos las estrofas.

Dicen que el drbol aSvattha, cuya raiz estd arriba y su ramaje abajo (y) cuyas hojas son los himnos (védicos), (es) imperecedero.
Quien conoce esto es un conocedor del Veda.

Y sus ramas estdn extendidas hacia abajo (como si fuera) arriba, alimentadas por los guna y cuyos brotes son los objetos
(de los sentidos); y las raices estin extendidas hacia abajo implicadas en las acciones en el mundo de los hombres.

Asi, aqui su forma no es captada, ni el final, ni el comienzo ni tampoco su fundamento. Tras cortar este asvattha, cuya raiz
estd bien crecida, con el hacha firme del desapego, debe buscarse entonces ese puesto, llegados al cual no regresan nuevamente.
Ciertamente, yo tomo refugio en este primer purusa, a partir del cual la actividad antigua ha fluido (BhG XV 1-4).

Ya George Haas (1922, pp. 1-43), un siglo atrds, sefialé los paralelismos entre este pasaje y algunas
Upanisad * . En la Kz t ha Upani s ad, de hecho, encontramos la misma imagen de un 4rbol 4 s vattha
invertido cuyas raices se extienden hacia arriba y sus ramas hacia abajo. Es necesaria una aclaracién previa, no
obstante, respecto de este pasaje de la G7zd. A partir de la segunda estrofa, se adopta el metro 27 st ubh, con
lo cual la primera estrofa perteneceria, de acuerdo con Jezic (2009, pp. 215-282) a una etapa més temprana
que las siguientes. Las estrofas dos a cinco corresponderian a lo que el autor identifica como un himno que se
compuso de manera independiente y que se incorporé al texto de la Gita con anterioridad al estrato bhakti ¥
. Tomando lo anterior en cuenta, examinemos primero la estrofa cuatro. Alli se afirma que el primer puru sa
es la fuente de la cual la actividad procede. Esto nos permite afirmar que no parece haber una discontinuidad
entre puru § a'y el 4mbito donde la actividad se desarrolla. La imagen de la raiz del 4 § vattha pareceria ser
adecuada a tal caracterizacién del puru s a. En la estrofa tres, por otra parte, se afirma que el puru s a aludido en
la estrofa cuatro se alcanza tras cortar el drbol con el hacha del desapego. Esta metafora refuerza la nocién de
continuidad entre el puru s a y el mundo, en la medida en que la liberacién se alcanzaria separando mediante
un proceso trabajoso lo que en un principio presenta una continuidad organica, digamos. La estrofa dos
robustece la interpretacion césmica del 4rbol cuando se afirma que los brotes de las ramas, incrementadas por
los g 11 4, son los objetos. Esta estrofa, a su vez, estd en consonancia con la interpretacion de los gu n 2 que
comentamos antes, en la medida en que no se afirma que los gz 11 2 estdn en la raiz o en todo el 4rbol sino
que solo se hace referencia a los g n 2 en relacién con las ramas. En cuanto a la primera estrofa, que como
dijimos es un § Joka, en apariencia al menos no concuerda con la interpretacién cédsmica del 2 s vattha, en la
medida en que se comparan sus hojas con los himnos védicos. Sin embargo, podemos recordar que al citar la
estrofa IT 45, vimos que la BAG afirma que los Vedas tienen por objeto lo que posee tres gu n 4. Si tomamos
en cuenta, asimismo, que en la imagen del 2 s vattha las ramas estdn alimentadas por los g n 2 y que las hojas
que penden de las ramas son los himnos védicos, podemos comprender con claridad que la primera estrofa
del capitulo XV no se contradice en absoluto con las siguientes estrofas: del drbol cuya raiz superior es puru
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8 a-Brabman se desarrolla la totalidad del universo, incluso también el Veda. Cabe considerar, pues, que si
el Veda pertenece a las ramas y estas deben ser cortadas con el hacha del conocimiento, quien ha alcanzado
el conocimiento ya no tiene necesidad del ritual védico, tal como afirma Sutton (2016, p. 221). Tal idea se
expresa en 1146, cuando Krsna afirma: “Para el brahman que conoce, en todos los Veda hay tanto valor como
en un pozo cuando el agua fluye por todas partes”.

Reparemos, por tiltimo, en el cardcter intertextual de este pasaje. La estrofa uno incluye un “dicen” (prahur)
y posiblemente haga referencia a la Ka t ha Upani s ad, donde no solo encontramos la misma imagen del
arbol invertido, sino que incluso utiliza las mismas expresiones. En ambos casos, se trata del mismo drbol, el
a Svattha,y se afirma que las raices estan arriba (#rdhvamiila) mediante una expresién idéntica. También en
ambos pasajes las ramas (s 2kha) estan abajo, aunque en la Kz t ha se utiliza el adverbio avik mientras que la
Gitd usa adpas para indicar la direccién. En los dos pasajes, se alude a la eternidad del 2 Swvattha mediante los
términos sandtana (Ka t ha) y avyaya (Gitd) ® . Parecerfa, pues, que se trata de una cita textual y explicita.
Llama la atencidn, asimismo, que en la Gz se afirma que quien conoce esto es un conocedor del Veda, y,
haciendo a un lado el cardcter simbélico del conocimiento aludido en esta imagen, también debemos tener
en cuenta que al tratarse de una cita de la Ka t ha Upani $ ad, Krsna estd afirmando, en un sentido mas literal,
que quien entiende de qué estd hablando es porque conoce la Upanisad. En un sentido mis profundo, se
podria entender que Krsna estd otorgdndole a ese pasaje de la Kz t ha que ¢l cita un cardcter paradigmatico
del conocimiento transmitido por el Veda, como si la imagen del arbol de la Upanisad poseyera una clave
hermenéutica para comprender el sentido subyacente del Veda.

Ahora bien, completemos nuestro andlisis de la estrofa upanisadica. Luego de describir al 4rbol, la Ka
t ha anade “esto es resplandeciente, esto es Brahman, esto, ciertamente es llamado inmortal. Todos los
mundos residen en esto, nadie puede ir mas alld de esto” (Kz t ha Up. VI 1). Como podemos apreciar, la
Ka t ha identifica explicitamente al 4 s vattha con Brahman, como la totalidad continua que sostiene, da
origen y nutre a todos los mundos. Dado que la Giz4 estd introduciendo una cita textual de la Kz t ha, bien
podemos entender que se estd haciendo referencia a una determinada concepcién de Brahman que implica
una unidad y continuidad de todo lo existente, mds alld de lo cual tampoco serfa posible adentrarse. Todos
estos elementos, pues, otorgan mayor sustento a nuestra interpretacién de la identificacion entre puru Sa'y
Brahman en las ensenanzas correspondientes al estrato upanisadico de la Gizd y de la continuidad sustancial,
por asi decirlo, entre el puru 8 a, Brahman y el mundo.

En fin, si aceptamos las hipdtesis iniciales fundadas en la lectura estratificada del texto, no pareceria posible
interpretar que en la etapa upanisadica de la redaccion de la Bhagavad Gita hay una concepcidn calificable
como “dualismo sustancial”. Tal visién no dualista, por otra parte, serfa consistente con las descripciones del
samkhya preclésico que hallamos en otras obras més o menos contemporéneas a la Giza ¥ . El dualismo del
samkhya, por el contrario, es propio de su expresion clasica, tal como la encontramos en la §2 m kbya-karika
de Tsvarakrsna, como es sabido. En la etapa upanisidica de la Git4, pues, pareceria que todavia permanece
vigente la antigua imagen rg-védica segun la cual el mundo, los dioses y el Veda tienen un mismo y tunico
origen.

5. CONCLUSION

En el presente trabajo ofrecimos un anélisis de la nocién de si mismo y de su conocimiento en la Bhagavad
Gitd y buscamos mostrar que el desarrollo de estas concepciones aparece en el texto de la mano de una
interiorizacién del sacrificio. Comenzamos, no obstante, senalando las correspondencias que se establecen
entre puru § a'y el sacrificio ya en la literatura védica, tanto en los himnos como en las Upanisad antiguas.
Vimos que en el puru s a-sitktam el sacrificio del puru s a césmico es presentado como un proceso primordial,
que sitta tanto al puru s a como al sacrificio en el origen del mundo tal como lo conocemos. En la Chandogya



GABRIEL MARTINO. EL Sf MISMO Y SU CONOCIMIENTO EN LA BHAGAVAD Gita: LA TRADICION SACRIFICIAL INTER...

Upani $ ad vimos que se ofrece una identificaciéon del ser humano con el sacrificio y que se establece una
correspondencia entre los distintos aspectos de la vida humana y las diferentes fases del ritual. Senalamos,
asimismo, que en este texto se introduce la figura de Krsna, que aparece estrechamente vinculada con la
formulacién que pone en relacién tal comprension de la vida humana en funcién del sacrificio.

En lasegunda parte, ofrecimos un analisis de la Bhagavad Giti fundado sobre la hipétesis de la composicion
estratificada del texto y nos acotamos al estrato upanisddico, del cual examinamos especificamente las
secciones dedicadas al sacrificio y al si mismo. Vimos, por una parte, que Krsna realiza una critica del ritual
védico, aunque también reconoce su relevancia cosmicay su poder liberador. Para sostener tales apreciaciones
divergentes, propusimos entender que Krsna opera un desdoblamiento en la nocién de sacrificio, a partir del
cual habria un sentido literal externo que se corresponde con las acciones rituales y un sentido metaférico
interno que se corresponde con la renuncia. Tal asimilacidn del ritual interiorizado con la renuncia implica, a
suvez, una interiorizacién del acto mismo de renunciar y de su objeto, en la medida en que lo que se abandona
no es la accidn sacrificial externa y concreta sino el deseo del beneficio que ella produce y el apego por sus
frutos. Sostuvimos, por otra parte, que la interiorizacién del ritual, que es la condicién para la interiorizacion
de la renuncia, identifica al fuego ritual con el conocimiento del si mismo. El conocimiento de si, pues, se
presenta como la clave para que la accién pueda ser abandonada, pero en el sentido en que el abandono
de la accién es posible y deseable para Krsna. La accidn prescrita debe ser realizada, pero con un completo
abandono del apego por sus frutos: solo asi la accién no encadena a quien actta.

Ahora bien, en nuestro andlisis del conocimiento de si, vimos que el texto presenta dos concepciones
divergentes. Una de ellas es el conocimiento propio del £ 8 ezrajsia que toma como objeto a prak r #i. La otra
es el propio del ser encarnado y toma como objeto al puru § a. El segundo es un conocimiento discriminador
y es el que posibilita la liberacién. En la formulacién de esta segunda clase de conocimiento, indicamos, a su
vez, que el puru $ a es caracterizado mediante una terminologia equivalente a la utilizada para caracterizar
a Brahman, lo cual nos condujo a proponer que en el estrato upanisadico la concepcién de puru s a'y
de Brahman son solidarias y que ambas pueden identificarse con el aspecto indeterminado de prak r #.
Sefialamos, por ultimo, dos elementos del texto que abonan esta interpretacién: la concepcién particular
sobre los gu 11 2 que encontramos en la Gita y la referencia textual ala Ka t ha upani s ad con su introducciéon
de la imagen del 2 s vattha.

Podemos afirmar, finalmente, que el conocimiento de la solidaridad entre las concepciones del si mismo, el
atman o puru 8 a, Brahman y el sacrificio es fundamental en el camino de liberacién. Y estas correspondencias
se dan tanto en el nivel individual como en el nivel c6smico, tal como ya la antigua literatura védica formulaba
con claridad. Krsna, asimismo, expresa estas ideas en una célebre estrofa de la Giza:

Brabhmarpa nam brahma havir
brahmignan brabmana huta m
Brabmaiva tena gantavya m

Brabma-karma-samadbini *°
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3 Hay traduccién al espafiol de Tola (1968, p. 265 y siguientes).

4 Para un andlisis mis detallado del himno a puru s 2 véase Tull (1989, p. 49 y siguientes) y Frazier (2011, p. 65). Véase
también Itzigueri Larios Robles (2020, pp. 14-28), quien brinda un interesante andlisis del himno con un foco puesto
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Chandogya Upani s ad 111 16, 2.

El metro gayatri tiene tres pies con ocho silabas cada uno (24 silabas en total). El metro #77 st #bh tiene cuatro pies con
once silabas cada uno (44 silabas en total). El jagati tiene cuatro pies con doce silabas cada uno (48 silabas). Compdrese
con Olivelle (1998, p. 545).

Chandogya Upani s ad 111 16, 7.

Chandogya Upani s ad 111 17, 1-5.

Véase Radhakrishnan (1968, p. 396).

La Chaindogya Upani s ad es considerada una de las més antiguas, muy posiblemente prebudista y solo posteriorala Br
haddiran yaka Up. Los especialistas fechan su composicidn alrededor de los siglos VII y V1. a. C., compdrese con Cohen
(2018, p. 19).

Para una discusién detallada acerca de las diferentes posiciones y argumentos sobre la identidad o no de ambos Krsna
véase Preciado-Solis (1984, pp. 24-27).

Véanse, por ejemplo, Radhakrishnan (1970, p. 28 y siguientes) y Feuerstein y Feuerstein (2014, p. 22 y siguientes).
Seguimos el texto editado por Olivelle y, en cuanto al final de la frase, que es un tanto oscura, seguimos de cerca su
traduccidn inglesa. Véase Olivelle (1998, p. 546).

Para una discusion detallada acerca de la relacién entre la Bhagavad Gita'y las Upani s ad medias como la Svetasvataray
la Katha Upani s ad véase Jezi¢ (2009, pp. 215-282). Larelacién con la Gita y las Upani $ ad en general hasido discutiday
sus paralelismos han sido sefialados por varias personas autoras. Véanse, por ejemplo, Haas (1922, pp. 1-43); Devasthali
(1953, pp. 132-142) y Brockington (1997, pp. 28-47). Véase también Patil (1960, pp. 66-72).

Para una presentacidn de las investigaciones sobre Bhagavad Gita desde la perspectiva de la critica textual, véase Szczurek
(2002, pp. 55-72).

Comprende BHG L 11 1-4; 9-10, 31-37.

Comprende BhG I15-8; XI 15-50 y estd compuesto en verso #77 8t ubh (mientras que las otras secciones del texto estan
compuestas en sloka.

Las estrofas 13 a 15y 17-18 del capitulo VIII pertenecerfan a un momento anterior, de corte upanisédico. Véase, Jezi¢
(2009, pp. 215-282). Para un anélisis detallado de las interpolaciones de corte bhakti en el texto véase Szczurek (2005,
pp- 183-220).

Véase, por ejemplo, Bryant (2014, pp. 16-40).

BhG 1 42-44.

BhG 11 45. Para una discusion acerca de la nocién de los g 1 2 en el samkhya véase Arnau (2012, pp. 63-65). Para una
discusién acerca de la concepcidn de los gu 11 2 en Bhagavad Gita, véase, Briggs Stansell (2008, pp. 61-80).

Para un anlisis de las estrofas III 12-13, véase Malinar (2007, p. 82 y siguientes).

BhG 111 14-15. Para un andlisis mas detallado de estas estrofas, véase Malinar (2007, p. 84 y siguientes) y Van Buitenen
(1959, pp. 176-187).

Sargeant (2009, p. 171). Aun asi, todo sacrificio entendido de manera amplia tiene su origen en la accién. Véase BHG
IV 32.

La estrofa 15 incluye el término “karman” simplemente, pero Van Buitenen (1981, p. 83), por ejemplo, traduce “ritual
action”. Del mismo modo traduce Sargeant (2009, p. 172).

En XVII 12 Krsna explica que esta clase de sacrificio es rajésico, en la medida en que es ofrecido con la mira en el fruto.
BhG IV 31. Compérese con XVI 23-24, donde Krsna insiste de manera rotunda en que Arjuna cumpla con las
prescripciones de los tratados tradicionales (S@stravidhi), pues estos son el canon (prama 1 a) que establece y distingue
lo que debe hacerse (kirya) y lo que no debe hacerse (akarya). Ellos, ademds, permiten alcanzar la perfeccién (siddbi), la
felicidad (sukha) y la meta suprema (para m gatim). Véase, asimismo, XVIII 5-6.

BhG 1I9.

BhG 1V 23.

En BhG XVII 11, Krsna explica que el sacrificio que se realiza sin deseo por el fruto, que se ofrece con vistas a las
prescripciones tradicionales (vidhi) y pensando simplemente “ha de llevarse a cabo el sacrificio”, ese es un sacrificio
sattvico.

Para un andlisis de la concepcién del conocimiento en la Bhagavad Giti véanse, por ejemplo, Sousa Silvestre (2008, pp.
114-148) y Allen (2014, pp. 39-51).

BhG 1V 25.

Monier Williams (1899, p. 1301) seiala que cuando HU se construye con acusativo e instrumental significa “sacrificar
a (+ac.) con (+ instr)” u “honrar a (+ ac.) con (+ instr)”.
Flood y Martin (2015, p. xiv).

BhG 1V 27.

BhG 1V 28.

BhG 1V 32.
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39 BhG 1V 33.

40 BhG 1V 37.

41 BhG 1V 38.

42 Szczurek (2002, pp. 183-220) también considera las estrofas IV 1-15 como una interpolacion bhakti.

43 Véase, asimismo, Heesterman (1993) quien realiza una distincién entre sacrificio y ritual apuntando, entre otras
particularidades, a la progresiva internalizacion que caracteriza al segundo a diferencia del primero.

44 Véase, asimismo, la BhG IV 21: “Aquel cuyo si mismo ha controlado a la mente, Indiferente, cuyas posesiones todas
han sido abandonadas, que realiza las acciones solo en cuanto al cuerpo, (ese) no comete error”.

45 “Ser encarnado” traducen tanto Tola (2000) como Rollié (2017), aunque resulta mas adecuada la traduccién inglesa
“embodied being”. Compdrese con Van Buitenen (1981). Tal vez podriamos traducir “el que posee un cuerpo”.

46 Considérese, por ejemplo, las siguiente estrofa: “Asi como, tras abandonar vestidos viejos, el hombre toma otros nuevos,
de la misma manera, tras abandonar cuerpos (sa7i7a n i) viejos, el poseedor del cuerpo (dehin) se encuentra con otros
nuevos” (BhG 1122).

47 BhG 11 16.

48 Tola (2000, p. 41): “verdad”; Sargeant (2009, p. 101): “truth”; Rolli¢ (2017, p. 17): “verdad”; Flood y Martin (2015, p.
11): “truth”, por mencionar unos pocos.

49 No solo en el titulo del capitulo sino también en la estrofa IT 39, donde Krsna afirma que ha expuesto la sabiduria
(buddbi) de acuerdo con el sa m khya.

50 Nétese que Van Buitenen (1981, p. 75), por ejemplo, vierte “principles”. Véase, asimismo, las estrofas III 28-29, donde
el término zattva aparece en estrecha relacién con una teorfa de los gz n .

51 II19-20: ya enam vetti hantaram yas cainam manyate hatam / ubhau tau na vijanito nayam hanti na hanyate; na jayate
mriyate va kada cin; nayam bhatva bhavita va na bhiyah / ajo nityah $a$vato 'yam purano; na hanyate hanyamane arire.

52 El término buddhi adquiere en la filosofia sa m khya el sentido técnico de inteligencia, el primero de los zattva que se
desarrollan a partir de prak 1 #. En este pasaje, sin embargo, parece mas adecuado comprender que se estd haciendo
referencia a una “doctrina” o “ensefianza”, dado que Krsna ordena a Arjuna que la escuche (i7zdm § rn #). Seguimos a
Tola (2000, p. 45) en su eleccién de “sabiduria”. Compdrese con Rollié (2017, p. 21), quien traduce “saber”.

53 La traduccién “compenetrados de deseos” es de Tola (2000, p. 47). Se trata de un compuesto babhuvribi: “aquellos cuyo
dtman es el deseo”.

54 II45.

55 11 64.

56 II55.

57 BhG XIII 1: etad yo vetti tam prahuh ksetrajfia iti tadvidah.

58 En el capitulo II, de hecho, el sujeto del conocimiento de la diferencia entre el deba y el debin es el ser humano empirico,
por asi decirlo. Compdrese con las estrofas IT 21 y 29. El mismo que estd confundido acerca de esta diferencia es quien
debe comprenderla para eliminar esa confusién.

59 Véase Sim khya-kariki 17 y 37. Compérese con De Palma (1992, pp. 171-191) y Herrera (2012, pp. 387-402). Véase,
asimismo, Villegas (2016).

60 Ladoctrina de los gu 11 2 en Bhagavad Gita es otro de los interesantes aspectos del texto que no podemos examinar aqui
y que, de acuerdo con algunos estudiosos, presenta importantes diferencias con la doctrina cldsica de los gu 1 4. Véase
Stansell (2008).

61 En esta estrofa, la referencia al conocedor del campo se realiza mediante un pronombre relativo, no aparece el término
k s etrajia, pero la mayoria de los traductores reponen el término y, por ende, interpretan la estrofa de la misma manera
que nosotros. Por ejemplo, Flood y Martin (2015, p. 65); Sargeant (2009, p. 531); Tola (2000, p. 166); Feuerstein y
Feuerstein (2014, p- 253), entre otros. Van Buitenen (1981, p- 123y siguientes) repone el término “guide”, porque
prefiere traducir £ § etrajzia como “the guide to this field”. Véase su nota 1 al capitulo XIII en la p4gina 168.

62 Al menos del puru s a no liberado. Tal concepcién justifica, por ejemplo, que Tévarakrsna caracterice a puru s a como

jna (véase Samkhya-karika 2).

63 BhG XIII 19.

64 BhG XIII21.

65 BhG XIII 23.

66 BhG XIII 24

67 El compuesto bhitaprak 1 ti aparece también en la Cirakasa m hiti 1 63, donde se afirma que estd compuesta por los
cinco elementos, buddhi, avyakta y aba m kira. Véase Malinar (2007, p. 198, nota 208).

68 BhG XIII 34.

69 Acerca de la afirmacién de que los gz 11 4 son nacidos de prak r # (prak t tijan), véase Briggs Stansell (2008, pp. 61-80).

70 Téngase en cuenta que el hombre empirico también puede ser denominado purusa, en un sentido no técnico, como
comentamos que ocurre en el capitulo II. Compérese, asimismo, BAG XV 16, donde se afirma que hay dos puru s a,
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uno perecedero y otro no perecedero: “todos los seres son el perecedero, el que estd en la cima es llamado imperecedero”.
Naray pums son otros términos que también aparecen en el texto para hacer referencia al hombre empirico. Acerca de
la expresion i t astha (“el que estd en la cima”), véase Van Buitenen (1981, p. 168, nota 2).

71 White (1979, pp. 503 y 505) afirma enfiticamente que el capitulo XIII de la Bbagavad Giti concibe al puru s a superior
como equivalente al si mismo supremo (paramitman) upanisidico.

72 BhG XIII17.

73 Véase Radhakrishnan (1970, p. 307). Se trata de una estrofa que ya contiene intensas resonancias upanigddicas. Véanse
también Van Buitenen (1981, pp. 168-169) y Malinar (2007, pp. 195-196).

74 Lanocién de trascendencia, no obstante, resulta problematica en el contexto de la Bhagavad Giti. Van Buitenen (1981,
p- 169) considera que en la estrofa 24 se yuxtaponen el uso reflexivo y el absoluto de 4#77an, los sentidos 1) y 3) de Tola
(2000). El sentido absoluto, de acuerdo con Van Buitenen, serfa el de la expresion “ven al azman”.

75 Rollié (2017, p. 131) traduce “a través del yoga del pensamiento”; Sargeant (2009, p. 552), “by the discipline of sa m
khya”. Radhakrishnan (1970, p. 310) aclara que el término s2 m khya debe ser comprendido aqui como jzdna. Van
Buitenen (1981, p. 169) traza una distincién entre el dhyina-yoga entendido como un insight espontaneo (“without any
propaedeusis”) y el sa m khya, como un insight adquirido.

76 Afirmacion paralela a la alusién al limite entre lo que no es y lo que es de la estrofa IT 16.

77 XIII 22: upadragtinumanti ca bharta bhokta maheSvarah / paramatmeti capy ukto dehe 'smin purugah parah.

78 Otros traductores interpretan el término de manera similar: “permitter” (Feuerstein y Feuerstein, 2014, p. 259);
“consenter” (Sargeant, 2009, p. 550) y (Van Buitenen, 1981, p. 125).

79 Véase Zachner (1973, p. 339 y siguientes).

80 BHG XIII 14.

81 BhG XIII 16. En BHG XIII 14 se afirma que es sarvabh 1 £, “sostenedor de todo”.

82 BhG XIII 16,17.

83 puru s ottama ( BhG XV, 18).

84 Tanto lo inmanifiesto (avyakta) como lo manifiesto (vyakta), que son aspectos de prak 1 1, son trigtnicos para el sa m
khya clasico. Véanse las estrofas 11, 14, 17 y 18 de la S m khya-kairiki en Villegas (2016). Compérese con De Palma
(1992, pp. 171-191) y Herrera (2012, pp. 387-402). Véase, asimismo, Villegas (2016).

85 Véanse II1 5, XIIT 21 y XVIII 40.

86 El autor sefiala la Kz t ha Up. V1 1; Svet. Up 111 9 y VI 6; Maitri VI 15. Jezic (2009, pp. 215-282) también seala el
paralelismo con la R gveda-sa m hiti 124, 7-8. Sutton (2016, p. 221) afiade Mundaka 2.2.11.

87 Algunos autores afirman que las estrofas en metro #7i st #bb deforman la imagen inicial, en la medida en que no
mantienen la inversion del drbol. Véase, por ejemplo, Van Buitenen (1981, p. 169). Feuerstein y Feuerstein (2014, p.
273), por el contrario, aluden a una caracteristica peculiar del arbol que permitirfa leer de manera consistente todo el
grupo de estrofas.

88 Subrayamos los términos idénticos y ponemos en cursiva las expresiones analogas.

urdhvamilo avaksakha eso 'Svatthah sanatanah / | Grdhvamilam adhahsakham asvattham prahur avyayam
tad eva Sukram tad brahma tad evamrtam ucyate / | chandamsi yasya parnani yastam veda sa vedavit
tasmiml lokah $ritah sarve tad u natyeti kascana BhG XV 1.

Katha Up. VI L.

89 Véanse, por ejemplo, Dasgupta (1957, p-213y siguientes) y Larson (1998, cap. I0).
90 BhG 1V 24: “El ofrecimiento es Brahman, lo sacrificado es Brahman que por medio de Brahman es sacrificado en el fuego
que es Brahman. Ciertamente, Brahman ha de ser alcanzado por aquel que medita en la accién ritual como Brahman”.



