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Exégesis védica, doctrina vedanta, hermenéutica
del Rg Veda, vidente védico Vamadeva, realizacién divina

LA REALIZACION DIVINA

SUGERIDA POR VAMADEVA: UN
ESTUDIO SOBRE LA TRADICION
EXEGETICA VEDICA Y VEDANTA DE

LOS HIMNOS 4.26 Y 4.27 DEL RG VEDA'

ANSELMO HERNANDEZ QUIROZ
EI Colegio de México

Ustedes dos son ciertamente los Sefiores de la region de la luz,
Indra y Soma, los guardianes de los rayos de luz,
los regentes que nutren nuestras intuiciones.

Introduccién

El Rg Veda (ca. siglo xm a.e.c.) es el texto mas antiguo de la li-
teratura sanscrita que nos ha llegado. Se compone de himnos
(sutktas) ordenados en diez ciclos (mandalas). Estos Gltimos pue-
den dividirse, segun sus compositores, en dos grandes grupos:
i)del segundo al séptimo, y 77) el primero, el octavo, el noveno y
el décimo. Cada uno de los ciclos que pertenecen al primer gru-
po se relaciona con un vidente (7s7) prlmarlo mientras que los
del segundo grupo se asocian con mas de cien videntes en total.

El cuarto ciclo se asocia casi en su totalidad con el vidente
védico Vamadeva, quien, de manera particular en los himnos
4.26 y 4.27, sugiere el tema de la realizacion divina, es decir,

Este articulo fue recibido por la direccién de la revista el 29 de enero de 2015 y
aceptado para su publicacion el de 23 de marzo 2015.

! Agradezcoa Oscar Figueroa por sus valiosisimas sugerencias respecto a las ver-
siones previas de este articulo.

2 The Rigveda: Metrically Restored Text, eds. Karen Thomson y Jonathan Slocum,
Austin, The University of Texas, s.f., libro 9, himno 19, verso 2: yuvdm hi sthah si-
varpati indras ca soma gépati. isind pipyatam dhiyah. En adelante las referencias que se
tomen de aqui se citaran como: Rg Veda 9.19.2.

[531]
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de la identificacion personal con los dioses.’ Vamadeva recurre
ademas en ambos himnos al empleo de metaforas que impli-
can como su vehiculo la liberaciéon de un halcén, el robo del
soma traido desde la reglon suprema y la posterior embriaguez
provocada por la ingestién de esta excelente bebida que gusta
sobremanera a los dioses. Cabe sefialar que tanto Saiikara (ca.
siglo vir) como Sayana (ca. siglo x1v) utilizaron de manera par-
ticular el verso sacro (mantra) 4. 26.1 para fundamentar poste-
riormente cada uno su propia exégesis acerca de la realizacion
divina.

En este articulo ofrezco un breve recorrido textual que
interconecta la tradiciéon exegética védica con la tradicién ve-
danta, respecto tanto a la Ver51on no dualista, representada por
Sankara como a una version monista que, tal como se argumen-
tara, es representada por Sayana. En la primera seccién hago
una nueva traduccion de ambos himnos con notas recogidas
principalmente de los siguientes textos: Aitareya Brabhmana,
Nirukta, Asmdhyayz Brhaddevata y Sarvanukramant, en tanto
que reviso aqui los comentarios de Sayana acerca de la realiza-
ci6n divina. En la segunda seccion presento, en retrospectiva,
algunos nexos entre la filosofia védica tardia y la filosofia vedan-
ta, a través de citas recogidas de algunos textos upanishadicos
clasicos y los Brahma sitras, siguiendo de cerca ahora los co-
mentarios de Safikara, también sobre la realizacién divina. Mi
hipétesis es que en el pensamiento védico temprano la doctrina
de la realizacién divina se codificé en términos teistas y, des-
pués, en el tardio, en términos filoséficos impersonales.

A continuacién se ofrece un mapa esquematico con las fe-
chas aproximadas de los textos a los que se hara especial referen-
cia en ambas secciones:*

3Se ha preferido emplear el término “realizacién divina” para denotar que esta
experiencia es un “darse cuenta de que la persona es idéntica a una esencia divina”. En es-
te sentido, queda implicito que hay tanto una “comunién” como una “identificacién”
con los dioses y los videntes, quienes participan también de la misma esencia, como
se verd mas adelante.

#Las fechas de composicién del Nirukia y el Sarvanukramani son sin duda de las
mas debatidas entre los textos que retomamos. Se sigue la opinién de Sarup y Witzel
respectivamente.
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Mapa esquematico de los textos primarios
empleados para la traduccion, notas y citas

Rg Veda, = Aitareya Brahmana,
s. XII a.e.C. s. VI a.e.c.
Nirukta (Yaska), Upanisad mayores,
s. Via.e.C. s. VIII-V a.e.C.
Astadbyayi (Panini), Brabma siitras
s. Va.e.c. (Badarayana), s. 1 a.e.c.
Brhaddevata, Comentarios de Sankara,
s. IV a.e.C. s. VI e.c.
Indice Sarvanukramant, Comentarios de Sayana,
s.Ia.e.c. s. XIV e.C.

Traduccion y notas a los himnos 4.26 y 4.27 del Rg Veda

El Rg Veda se compone de grupos ordenados de himnos (sizktas)
dedicados a uno o varios dioses en particular. La unidad basi-
cade cada himno es el verso sacro (mantra), cuyas propledades
distintivas son: que prosigue una determinada métrica segun
una medida prosddica de tres tiempos, que se acentua segun el
empleo de tres tonos y que se concatena segun distintos patro-
nes ciclicos. El tema de los himnos es principalmente la ado-
racion, el elogio y la invocacion de los dioses. Una pauta para
el ordenamiento de los ciclos o grupos de himnos es su clasifi-
cacion por familias. Los ciclos que van del segundo al séptimo
conforman el nicleo mas antiguo del Rg Veda y fueron com-
puestos cada uno por un solo vidente y su linaje. De ahi que
se denominen ciclos familiares. El cuarto ciclo agrupa los him-
nos del vidente Vamadeva (55) y su linaje (3). Una caracteristica
distintiva de estos himnos es que su lenguaje es muy simbolico
y enigmatico.

En esta seccion estudiaré la realizacién divina sugerida por
el vidente Vamadeva, es decir, la identificacion personal con
los dioses declarada por él en los himnos 4.26 y 4.27. Al final
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se expondra una breve interpretacién psicologica basada en el
tenor, el Vehlculo y el fundamento de las principales metaforas
empleadas aqui. Para ello es necesario presentar en primer lu-
gar una traduccién literal de ambos himnos para luego hacer
anotaciones. Cabe destacar que estos dos himnos védicos ya han
sido estudiados previamente de manera conjunta por Knipe, si
bien desde la perspectiva de la historia de las religiones y con
un enfoque comparativo, con el cual describe los sustratos mi-
toldgicos antiguos que hay entre diversos pueblos acerca de la
leyenda de un ave divina que roba una planta sagrada en bene-
ficio de un hombre heroico.” En lo que sigue haré referencia a
este trabajo en los lugares donde sea mas adecuado mostrar las
divergencias y los encuentros de pensamiento.

Himno 4.26°

la. Yo eraManuy Siirya, yo soy el vidente sabio inspirado Kaksivat.
1b. Yo subyugo a Kutsa, el hijo de Arjuna; yo soy el poeta Usanas,
jmirenme!

2a. Yo dila tierra al noble, yo [di] la lluvia para el donante mortal.
2b. Yo guié las aguas sonantes, los dioses se mueven segtin mi voluntad.

3a. Yo, ebrio, rompi en pedazos las noventa y nueve ciudadelas de
Sambara.

3b. [Hice]la centésima una residencia con una extensién total, cuando
protegi [hice prosperar] a Divodasa, Atithigva.

*David M. Knipe, “The Heroic Theft: Myths from Rgveda 1v and the Ancient
near East”, History of Religions, vol. 6, nim. 4, mayo de 1967, pp. 328-360.

¢ 1a. abdm mdnur abbavm sitryas cabam kaksivam fsir asmi viprah |

1b. abdm kitsam arjuneyim nyriie ‘ham kavir usina pasyata ma |

2a. abdm bhiimim adadam aryayahdm vrstim dasise martyaya |

2b. ahdm apd anayam vavasind mama devaso dnu kétam ayan |

3a. ahdm piiro mandasand vy éram ndva sakam navatih Sémbarasya |

3b. Satatamdim vesyam sarvdtata divodasam atithigvam ydd avam |

4a. prd sit sd vibbyo maruto vir astu prd syendh syenébhya asupdtva |

4b. acakraya ydt svadbdya suparnd bavyam bbdran manave devdjustam |

5a. bharad yadi vir dto vévijanah pathdrina manojava asarji |

5b. tiyam yayau madhunda somyénotd srdvo vivide $yend dtra |l

6a. 7jipi Syend dddamano amsim paravdtah sakund mandram mddam |

6b. s6mam bbarad dadrband devavan divé amiismad vittarad adaya |

7a. dddaya $yend abbarat sémam sabdsram savam aysitam ca sikdm |

7b. dtra piramdhir ajabad dratir mdde s6masya miira dmiirah |l.
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4a. {Oh, Maruts! Que este hermoso pajaro sobrepase a las demas aves,
que el halcédn, rapido y alado, [vaya] al frente de los halcones.

4b. El de perfectas alas mediante un carro sin ruedas trae a Manu la
ofrenda que complace a los dioses.

5a. Cuando el pjaro de pujante energia [vino] desde all4, se movia ra-
pido como el pensamiento por los amplios [cursos] del camino.
5b. El halcén obtuvo la gloria alla y vino rapidamente con el soma me-

lifluo.

6a. Elpoderoso halcon [vold] rectamente desde la regidén que esta mas
alla tomando por la fuerza el [soma] que embriaga,

6b. firme en su fortaleza y endiosado trayendo el soma que tomé des-
de el lugar mas elevado, desde ese cielo.

7a. El halcon tomé y trajo el soma para miles de extracciones y diez
mil mas.

7b. En tanto esto, el munificente [Indra] en su embriaguez de soma
maté a los enemigos, el sabio [destruyé] a los tontos.

Himno 4.27

la. Mientras estaba atin en el Gtero, yo conoci en orden todos los na-
cimientos de estos dioses.

1b. Una centena de ciudadelas de hierro me guardaron, ahora [co-
mo] un halcédn forcé mi salida con vigor a través [de ellas].

2a. El[el Gtero] me gesté no sin [que yo tuviese] disgusto, mediante
la fuerza sali de él.

2b. El munificente [Indra] en su movimiento asesind a los enemigos
y luego estando lleno de fuerza atraveso los vientos.

3a. Cuando el halcbn envib su grito sonante desde el cielo hacia abajo,
[los guardianes del soma] discreparon si ésa era o no [la bebida
robada] para Indra.

7 1a. gdrbbe nif sann dnv esam avedam abdm devanam janimani visva |

1b. Satdm ma piira &yasir araksann ddba syend javdsi nir adiyam |

2a. nd gha sd mam dpa jésam jabbarabbi dsa tvdksasa viryéna |

2b. irmd piramdhir ajahad dratir utd vatam atarac chisuvanab |

3a. dva ydc chyend dsvand ddba dyor v ydd yadi vita ihith piramdbim |

3b. syjdd ydd asma dvaba ksipdj jyﬁm ky$anur dsta mdnasa bhuranydn |

4a. yjipyd im indravato nd bbu]ymn $yend ]ﬂbbﬂ?‘ﬂ brbatd ddhi sndh |

4b. antih  patat patatry asya parnam ddha yamam présitasya tad vép |

5a. ddba svetdm kaldsam gobhir aktim apzpyanam maghdva sukrdm dndhab |

5b. zzdkwryubbzh préyatam mddbuvo dgram indro médaya prati dbat pibadhyai.
$iiro madaya prati dbat pibadhyai .
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3b. Entonces Kr$anu, liberando la cuerda del arco, lanzé ciertamente
[su flecha] en contra, con la mente lo persiguié velozmente.

4a. Erguido en el vuelo, desde ahi, de la gran cima, el halcén cargd
[el soma] como [los Asvins cargaron] a Bhujyu desde el mundo de
Indra.

4b. Esa ave [divina], apresurandose ahora en sus cursos, perdi6 [en el
conflicto] una pluma caida del medio de su [cuerpo].

5a. jQue ahora Maghavan [el generoso Indra] se satisfaga con el ali-
mento puro ofrecido por los [sacerdotes] Adhvaryu, bebiendo de
la copa blanca rociada con leche!

5b. jQue el néctar puesto enfrente de Indra sea para que beba y se em-
briague! jQue lo puesto [enfrente de] el poderoso sea para que be-
ba y se embriague!

Ambos himnos se leen tradicionalmente en conjunto y
al parecer hay una similitud tematica que asi lo justifica. De
entrada, pienso que es posible dividir los temas abordados en
tres: z)versos sacros de autoalabanza (4.26.1-3; 4.27.1); 1) ver-
sos sacros de elogio (4.26.4-6; 4.27.2-4), v 111) dos versos sacros
de instruccién ritual (4.26.7; 4.27.5), de los cuales el primero
parece ser mas simbolico que factual. Debido a los epitetos
utilizados, el dios que se adora principalmente es Indra, el cual,
en el verso 4.27.1, se describe a si mismo como un “halcén”,
y esta identificacién es la base para el elogio que se hace de su
hazafia; a saber, haber forzado su camino a través de una serie
de ciudadelas para lograr la obtencion del soma y traerlo desde
la regién que esta mas alla.

En este sentido, me parece que es mas natural conservar
un solo interlocutor para cada verso sacro, ademas de que la
comparacién aqui se justifica (...adba s’yena [iva)] javasa nir
adiyam), aunque no esté el adverbio “como” (iva) en el texto
original, ya que a veces se omite gramaticalmente, tanto por es-
tilo como por ajuste de métrica. Es por ello que asigno el verso
sacro 4.27.1 completamente a Indra. En cuanto a los versos sa-
cros 4.26.7 y 4.27.5, son considerados por algunos autores como
versos agregados posteriormente (volveré a ello), ya que su
significado parece asociarse dlrectamente con una instruccion
ritual, es decir, con una accién que forma parte del rito de ex-
traccién y ofrecimiento del soma, tal como se conoce a traves
de fuentes posteriores.
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En la tradicién oral védica que se conserva hoy en dia se
considera muy importante que antes de comenzar la recita-
cion de un himno del Rg Veda, el estudiante declare quién
fue el vidente (rs7), cual es el metro (chandas) y a queé deidad
o deidades (devata) esta dedicado el himno. El origen de esta
tradiciéon probablemente sea anterior a Yaska (ca. siglo vI
a.e.c.), pues en su obra Nirukta toma en cuenta ya estos tres
aspectos por separado respecto de cada himno.? El hecho es que
tanto los comentaristas medievales como los traductores mo-
dernos han seguido de cerca esta tradicién con base en una
serie de indices védicos cuya antigiiedad dataria de la época de
la creacién de los aforismos (sizras) y las escuelas védicas (ca.
siglo v a.e.c.). La composicion del mas general de todos ellos,
denominado Sarvanukramant, dataria de alrededor del siglo
a.e.c. Sin embargo, estos indices no son tan confiables como
se quisiera para obtener datos sobre la vida y el arte poético
de los compositores del Rg Veda.

En palabras de Witzel:

Lo que los indices Anukramani realmente conservan, especialmente
tratandose de los ciclos familiares (segundo al séptimo), son las atribu-
ciones tradicionales a un clan, o a poetas individuales (reales o miticos),
o0 a poetas que posiblemente asumian el nombre-titulo de un ancestro
real o mitico. En muchas secciones de los ciclos familiares solo el paren-
tesco de ciertos himnos entre si es correctamente descrito por el Anu-
kramani mientras que los nombres de los poetas involucrados le son
desconocidos [...] Es bien sabido que las atribuciones tradicionales de
este tipo pueden cambiar con el tiempo [...] Los cambios ocurren en
parte cuando un texto originado en una escuela o tradicion es coopta-
do por escuelas rivales posteriores. Esto hace que el uso de atribuciones
como éstas sea un extraordinario negocio amafiado.’

El texto sobre el cual se basa la edicién actual del indice
Sarvanukramani mas utilizado data de alrededor del siglo v.%°
Ahi, el vidente de ambos himnos es Vamadeva o Indra, y el me-

$ The Nighantu and the Nirukta of Sri Yaskacirya, tr. Lakshman Sarup, Delhi,
Motilal Banarsidass, 2009.

? Michael Witzel, “Autochthonous Aryans? The Evidence from Old Indian and
Iranian Texts”, Electronic Journal of Vedic Studies, vol. 7, num. 3, 2001, p. 8.

1 Thennilapuram P. Mahadevan, “The Rsi Index of the Vedic Anukramani
System and the Pravara Lists: Toward a Pre-history of the Brahmans”, Electronic Jour-
nal of Vedic Studies, vol. 18, ndm. 2, 2011, pp. 11-15.
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tro es tystup, a excepcion del verso 4.27.5, que esta en el metro
Sakvari. Y las divinidades adoradas en los primeros tres ver-
sos sacros, 4.26.1-3, son ya sea el dios Indra o Paramatma (indra
vd paramatmd). En cuanto al resto de los mantras, 4.26.4-7 y
4.27.1-5, se trata segun este indice de un elogio dedicado al
Halcén (§yena).!! Las otras divinidades involucradas son Agni
y Soma.

En la traduccién mas reciente del Rg Veda, Jamison y Bre-
reton indican que ambos himnos se refieren al famoso mito del
ladron del soma,'? y designan los primeros tres versos, 4.26.1-3,
a un discurso de autoalabanza hecho por Indra. Interesante es
que, segin su opinién, en los versos 4.26.7 y 4.27.2-3 se aludiriaa
la Plenitud (puramdhi) deificada, que probablemente habria si-
do traida desde el cielo al mismo tiempo que el soma. Ademas,
para estos autores, los primeros dos versos, 4.27.1-2, serian un
discurso dirigido por el mismo soma.

En su estudio, Knipe afirma: “La exégesis de estos dos him-
nos es complicada; primero, por la presencia de varias palabras
de uso 1n01erto Vs segundo por la dlflcultad de discernir exac-
tamente quién esta hablando y quién esta siendo descrito”.??
El mismo Knipe se centra en el estudio comparado del mito
del “ladrén heroico”, para quien estaria compuesto por la pola-
ridad simbdlica que hay entre el “aguilayla serplente asocia-
das a una bisqueda iniciatica que, en sus palabras: “esta sobre el
plano dela remtegrac1on del héroe y revela algo de una estruc-
tura iniciatica: ascension, pruebas rigurosas, sacrificio (es decir,
muerte simbdlica) y, finalmente, renacimiento”.'*

" Tanto Karl Friedrich Geldner (Der Rig-Veda, tr. Karl Friedrich Geldner, Lon-
dres, Harvard University Press, 1951, vol. 1, pp. 453-456) como Ralph T. H. Griffith
(Hymns of the Rigveda, tr. Ralph T. H. Griffith, Varanasi, The Chowkhamba Sanskrit
Series, 1963, vol. 1, pp. 428-429) repiten la informacién de este indice, con la Gnica
diferencia de que Geldner interpreta paramatma como “Indra mismo” y Griffith,
como “El espiritu supremo o el alma del universo”. Geldner traduce ademas el himno
4.27 como un dialogo entre el Halcon (4.27.1) y el dios Soma (4.27.2-5). En cuanto a
Wendy Doniger O’Flaherty (The Rig Veda: An Anthology, Middlesex, Penguin Books,
1981, p. 128), ella interpreta ambos himnos como el robo del elixir de la inmortalidad,
tema similar segin esta autora al mito de Prometeo, dado que el soma se considera
como un “liquido igneo”.

12 The Rigveda: The Earliest Religious Poetry of India, tr. Stephanie W. Jamison
y Joel P. Brereton, Nueva York, Oxford University Press, 2014, vol. 1, pp. 600-602.

3 Knipe, “The Heroic Theft”, op. ciz., p. 332.

Y Ibid., p. 355.



HERNANDEZ: LA REALIZACION DIVINA SUGERIDA POR VAMADEVA: 539

A grandes rasgos, éste es el contenido literal de ambos him-
nos, del cual partiré para hacer algunas anotaciones relativas a
las interrelaciones que hay entre la tradicién exegética védica
y vedanta acerca de la realizacién divina.

Como puede apreciarse por lo antes dicho, los autores
mencionados asignan el logro de la realizacién divina decla-
rada en el verso 4.26.1 (aham manurabbavam siryasca... “Yo
era Manu y Surya...”) exclusivamente al dios Indra, y dejan de
lado la posibilidad de que aqui se trate de una expresion de au-
toidentificacién con los dloses en boca del Vldente que compu-
so el mantra. En mi opinidn, con base en exégesis posteriores y
en una elucidacién psicoldgica de las metaforas empleadas aqui,
es posible interpretar este verso sacro como la declaracion en
primera persona de la realizacion divina lograda por Vamadeva.
Esto sugeriria que al menos un vidente del Rg Veda habria de-
clarado de manera simbdlica su propia experiencia de realiza-
cion divina, empleando como recurso la autoalabanza dedicada
a un dios que se identifica a si mismo con todas las deidades,
aunada a la imagineria de un ave veloz para expresar un cier-
to aspecto de esa realizacién. Para dilucidar esta interpretacion
puede comenzarse por explorar la referencia a la divinidad su-
prema hecha por el indice Sarvanukramani, dado que esta refe-
rencia es fundamental para comprender el sentido que comu-
nican los primeros versos sacros de ambos himnos, segin las
tesis de los comentadores que seguiremos de cerca; a saber, San-
kara y Sayana.

Como se vio en un parrafo anterior, el indice védico asigna
de manera genérica el himno 4.26 en honor ya sea del dios In-
dra o de Paramatma (indra va paramatma). Considero que el
término paramatma empleado porel 1nd1ce Sarwnu/emmam es
una referencia explicita al supremo s{ mismo”, una de las ex-
presiones de uso corriente en la época de las upﬂmsads clasmas,
equivalente en sentido al de parabrahman, “principio supremo”.
Me inclino a pensar que los compositores de este indice tenian
en mente mas bien un concepto utilizado de manera general en
el pensamiento filosofico de su época, que un concepto especi-
fico relativo a determinada escuela.

Este término no aparece como tal en el Rg Veda, por lo que
no se podria afirmar directamente que sea de cufio antiguo. Se
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trata de un compuesto de facil formacién que puede emplearse
en dos sentidos “El si mismo que es supremo” [param- atma,
ad]etlvo mas nombre 1gua1 a compuesto endocentrlco] y “(X)
cuyo si mismo es supremo” [param-atma, adjetivo mas adjetivo
(pronominal) igual a compuesto exocentrlco] En el texto de
concordancias de Lubotsky, el término pdram como tal aparece
indexado en nueve ocasiones en el Rg Veda y el término atma,
en quince.” Estudiar por separado ambos componentes y sus
relaciones intertextuales nos alejaria mucho del propésito fun-
damental de este trabajo. No obstante, es interesante indicar al
menos que en algunos mantras (sobre todo de los ciclos tardios
primero y décimo) se menciona la superioridad de una divini-
dad respecto de las demas; por ejemplo:

El Sol es el st mismo de todo lo que se mueve y de lo que est4 estatico,
ha llenado (con su gloria) el cielo y la tierra, y el espacio intermedio
(apra dyavapyrthivi antariksam sirya atma jagatastasthusasca).'®

Tu si mismo es el Viento (dtma te vatah).”

Esta poderosa luz, la mejor de las luces, la mas excelente, es llamada “la
que conquista todo”, “la que conquista riqueza”. El Sol, magnanimo,
radiante, con la capacidad de iluminar todo, despliega a la vista su vasto
poder y su indeclinable vigor (idam srestham jyotisam jyotiruttamam
visvajiddhanajiducyate bybat. visvabbran bbrajo mabi siryo dysa wru pa-
prathe saba ojo acyutam).'®

[El Viento] es el si mismo de los dioses, el embrién del universo. Este
dios se mueve segiin su voluntad (@tma devanam bbuvanasya garbho
yathavasam carati deva esah).”

En estos mantras, el término “si mismo” (dtma) y la no-
cion de una divinidad por excelencia parecen implicar, en con-
junto, la concepcion de una divinidad superior cuya esencia
es compartida por todas las deidades. Yaska deriva de manera

1> Alexander Lubotsky, A Rgvedic Word Concordance, 2 vols., Connecticut,
American Oriental Society, 1997.

16 Rg Veda 1.115.1.

7 Ibid., 7.87.2.

8 Ibid., 10.170.3.

9 Ibid., 10.168.4.
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hermenéutica este término a partir de la raiz verbal az, “ir”, o
ap, “obtener”, y lo glosa como: [“El si mismo es] ‘lo obtenido’,
en el sentido de que es omnipresente” (atmataterva. aptervd. api
vapta rva syat. yavad vyaptibhita iti).*° Cabe mencionar que San-
kara contintia esta misma tradicion en su comentario a la Tair-
tirtya upanisad (“El término dtma se deriva de la raiz dp en el
sentido de abarcar todo”, apnotervyaptikarmanah arma).*

Por otra parte, el simbolismo del Sol (Surya) empleado pa-
ra indicar un principio universal es un lugar comun en las tra-
diciones antiguas. En cuanto al Viento (Vayu, Vata), éste es un
simbolo empleado usualmente para indicar un principio que
esta en todas partesy es la causa del movimiento. Sin embargo,
la concepcion mas abstracta de esta divinidad de orden superior
se halla explicita en el famoso verso sacro: “Los sabios i inspira-
dos llaman de muchas maneras a lo Uno (ekam) que es (saz)”
(ekam sadvipra babudha vadanti), donde claramente se habla de

“dios de dioses”, es decir, de un solo principio que es nom-
brado Indra, Mitra, Varuna, Agni, etcétera.?? Sobre este punto
tendré la oportunidad de volver a comentar en detalle.

Los primeros versos sacros, 4.26.1 y 4.27.1, de estos him-
nos son muy importantes ya que son los inicos que se suelen
citar parcialmente en las #panisads clasicas y en el resto de la
literatura védica y vedanta. Ambos versos tienen en comtn
que estan escritos en primera persona. En el Nirukta se di-
ce que cada mantra pertenece a una divinidad en particular, ala
cual cada vidente dirige su panegirico con un deseo especifico
y de la cual se desea obtener su riqueza (yatkama rsiryasyam
devatayam arthapatyamicchanstuti prayunkte taddaivatah sa
mantro bhavati).? Y, seglin esta exégesis, los mantras serian de
tres tipos: 7) los que se dirigen a una divinidad indirectamente;
i1) los que se dirigen directamente, y 7i7) los que son autoinvo-
caciones.

Este Gltimo tipo de versos sacros del Rg Veda son los menos
numerosos y emplean el pronombre personal de la primera

2 The Nighantu and the Nirukta of Sri Yaskacarya, op. cit., m.15.

2 Kididasopanisadah $ankarabhasyasametah, con el comentario de Sanikara, Delhi,
Motilal Banarsidass, s.f. La referencia es Taittiriya upanisad 1.5.2.

22 Rg Veda 1.164.46.

% The Nighantu and the Nirukta of Sri Yaskacarya, op. cit., ViL1.
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persona czsmad declinado en nominativo singular como parte
de su expresion inspirada (atha adbyatmikya uttamapurusayogah
aham iti ca etena sarvanamna).** Es interesante anotar ademas
que, segun Joshi, en las glosas de Panini, los comentaristas dis-
tinguen entre dos términos idénticos con esta forma “aham”: el
primero, indeclinable, que se relac1ona con el ego, y el segundo,
dechnable, relaaonado con el si mismo.? Por otro lado, Yaska
mismo cita algunos e]emplos de himnos del Rg Veda que estan
dentro de la categoria de autoinvocaciones; a saber: el himno de
Indra Vaikuntha, 10.48; el himno de Lava, 10.119, y el himno
de Vak, la hija de Ambhrna, 10.125. Creo que es justo agregar
ahora a esta selecta lista los himnos de Vamadeva, 4.26 y 4.27,
donde se hace patente la presencia de versos sacros de autoin-
vocacion mediante el empleo de la palabra “yo” (aham).

Esta clasificacion también puede sustentarse con apoyo del

texto Br/mddewtd En éste, la variedad de los versos sacros se

clasifica en més de treinta segtin el tipo de alabanza y la majestad
que surge de la prominencia natural de una determinada divini-
dad (mantra nanaprakarah syur dysta ye mantradarsibbib. stutya
caiva vibbiityd ca prabbivaddevatatmanah).? En otro pasaje se
interpreta el pronombre a/odm, de Rg Veda 4.26.1-3, como la
marca de una autoinvocacién donde hay ostentac1on es decir,
de un himno donde el vidente se alaba a si mismo como si él
fuese Indra o como si Indra fuese él (ahamityatmasamstavas
tyee stutirivasya hi[...J] indram iva atmanam sis tustavendro vat-
manam).”

Ahora bien, seglin el comentario de Sayana, el significado
comunicado por el mantra 4.26.1 es la declaracion de la iden-
tificacién del vidente con la totalidad:

Es dicho que mediante la imagineria de Manu y los demas [dioses] se
muestra la realizacién propia de lo que ha de ser el si mismo de todo,

2 Ibid., vi.2.

» Rasik Vihari Joshi, “The Doctrine of ‘Aham-artha’”, en Ram Karan Sharma
(ed.), Researchs in Indian and Buddhist Philosophy. Essays in Honour of Professor Alex
Wayman, Delhi, Motilal Banarsidass, 1993, p. 253. The Astadhyayi of Panini, ed.
Sumitra Mangesh Katre, Austin, University of Texas Press, 1987. La referencia es al
aforismo 5.2.140 (aham subbayor yus).

% The Brhad-devata: Attributed to Saunaka: A Summary of the Deities and Myths of
the Rig-veda, tr. Arthur Anthony Macdonell, Delhi, Motilal Banarsidass, 1965, 1.34.

7 Ibid., 4.135.
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siendo el conocimiento del principio despertado mientras Vamadeva es-
taba habitando en el Gtero. Esto es [lo que se expresa] a través de la [pri-
mer] tripleta de mantras y el resto. “Yo7, [es decir] Indra o Vamadeva,
“era Manu”. Habiendo pensado respecto de todo: “Yo soy Prajapati”. Yo
soy ciertamente Siirya y también Savitr, el que incita el movimiento de
todo. “Sabio inspirado”, [es decir], el que posee inteligencia. “Kaksivat”,
el hijo de Dirghatamas, yo soy incluso el vidente que tiene este nom-
bre. “Al hijo de Arjuna”, [esto es] a Arjuneya, a este vidente que tiene
por nombre Kutsa ciertamente yo subyugo, [es decir], hago que esté
bajo mi dominio por completo [0 también “lo sobrepaso”]. “Poeta”,
[significa] que su visidon sobrepasa. “Usanas”, yo soy ciertamente este
vidente llamado asi. La declaracién [de este mantra] se emplea como una
designacion analdgica [que implica la realizacién como su objeto elip-
tico). Este es el significado: habiendo visto la verdad suprema [que se
expresa como:] “Yo soy Todo”, [logré la realizacion]. jOh, gente!, “jmi-
renme!”, “a mi”, al si mismo de todo. Ciertamente asi ustedes también
llegaran a convertirse en su propia naturaleza experimentando aquello
que expresa esta declaracion.?

Cabe destacar que esta identificacién con la totalidad que
Sayana da por hecho es tomada en cambio s6lo como una su-
posicién por Griffith, justo cuando menciona en sus notas que
si Indra se identifica con el vidente Kaksivat es quizas “por-
que se identifica con todo”.?” En una seccién subsecuente re-
tomaré este tema y mostraré las relaciones exegéticas entre la
expresion empleada por el comentarista Sayana: “Yo soy Todo”
(krtsnam abam asmi), para glosar el significado completo del
mantra 4.26.1,y el sentido que le da Sankaraala expresion: “Yo
soy Brahman” (aham brahmasmi), en su comentario a un pasaje
de la Brhadaranyaka upanisad que se emplea para denotar la
realizacién divina en la filosoffa upnishadica. Baste adelantar
por el momento que ambas  expresiones tienen en comin que
significan la experimentacion plena de una totalidad.

B idamadimamtratrayena garbbe vasanvamadeva utpannatattvajianah san sarvat-
myam svanubbava manvadiripena pradarsayannaba. abam vamadeva imdro va
manurabbavam. sarvasya mamta prajapatirasmi. abam eva siryasca sarvasya prerakah
savitd casmi. vipro medbavi kaksivan dirghatamasah putra etatsamjiiaka ysirapyabamevas-
mi. arjuneyam arjunyah putram kutsam etat namakam rsim aham eva nyrmje. nitaram
prasadbayami. kavih kramtadarsi usanaitadakhya risirabamevasmi. uktamupalaksanam.
paramarthadrstya kytsnam abam asmi iti arthab. be jana ma mam sarvatmakam pasya-
ta. yiyamapyevameva svasvaripamanbhavateryuktam bhavati). Rig-Veda-Sambita: The
Sacred Hymns of the Brabmanas, ed. Max F. Miiller, con los comentarios de Sayanacarya,
Varanasi, The Chowkhamba Sanskrit Series, 1966, vol. 2.

¥ Hymns of the Rigveda, op. cit., p. 428.
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Enel segundo verso, 4.26.2, es interesante notar que Sayana
parafrasea el término aryaya por el de manave. Su traducuon
s:“Yo dila tierra para Manu”, en tanto que la traduccién mas
comn, por ejemplo, en ]amlson y Brereton, es simplemente:
“Yo di la tierra parael Aryo”.”® En mi op1n10n, puede conser-
varse el término aryaya y traducirlo por “el noble”, en el senti-
do de una persona con cultura y conocimiento. O también, si
conservamos la parafrasis de Sayana como tal (“mdnafve” con
el aumento vocalico), quizas la traduccion mas correcta ser1a
“Yo dilatierra para quien posee la capac1dad del pensamiento”,
derivando el sentido de la raiz man, “pensar”. En cuanto a la
frase “los dioses se mueven segin mi voluntad”, recuerda una
interesante conexion con un verso del ciclo diez donde la viden-
te llamada Vak asevera que ella “camina con los dioses” —cita
a los Rudras en primer lugar—.*! Recuérdese que este verso es
clasificado por Yaska como una autoinvocacion.

En el tercer verso, 4.26.3, tenemos dos ideas que son “la em-
briaguez” y “la destruccion de ciudadelas”. La embriaguez se
relaciona directamente con el hecho de beber el soma, conside-
rado de manera general tanto el nombre de una planta como
su extracto. Pero ademas este término designa el nombre de un
dios. La importancia que tuvo tanto el dios como la planta y
su extracto para los compositores del Rg Veda puede apreciarse
en el hecho de que se le dedica un ciclo entero a este tema; a
saber, el noveno.

El noveno ciclo es uno de los mas grandes del Rg Veda, con
114 himnos compuestos por 1108 mantras. Para comprender la
importancia del término soma habria que estudiar de cerca los
mas de 2000 epitetos que, en conjunto, se refieren a las carac-
teristicas que se manifiestan en sus formasy poderes especiales,
como, por ejemplo: “jOh, tl que estas hecho de gotas de néc-
tar!, luminoso, con grandes impulsos, lleno de virilidad, fluye
hacia nosotros para obtener las riquezas”;** “Oh, purificador!

% The Rigveda: The Earliest Religious Poetry of India, op. cit., p. 600.

' Rg Veeda 10.125.1. “Yo camino junto con los Rudras y los Vasus y también jun-
to con los Adityas y Todos los Dioses. Yo sostengo a ambos, Mitra y Varuna, aIndray
Agni, a ambos Asvin” (aham rudrébbir visubhis carami aham adityair utd visvidevaih.
abdm mitravdrunobhd bibbarmi abdm indragni abim asvinobha).

2 1bid., 9. 13.3.
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Tt eres el veedor de la regién de luz, matas a los que no hacen
ofrendas y estas sentado en la fuente de lo recto”;® “El soma se
hace consciente al ser purlflcado en la criba y entonces arriba
estruendosamente. El est4 sentado mediante su voluntad en
la estacion de la perfeccion”s™* “Soma es éste quien carga [las
ofrendas] y esta despierto. Que fluyas para quienes desean ob-
tener los dloses”,35 “Que fluyas extasiado por el gozo con tu
corriente a través de la criba. jOh, vidente! Que seas sentado
en la fuente de la luz”* etcétera. El estudio de los epitetos
que se hallan en éstas y otras frases mereceria por si mismo
otro trabajo. Por el momento, baste tan s6lo con lo que se ha
indicado para darse una idea del rico simbolismo con el que se
envuelve el término soma.

Ahora bien, el soma es representado a menudo como una
bebida que comparten todos los dioses y los hombres que son
sabios inspirados; sin embargo, se dice que es la bebida prefe-
rida por Indra y se la relaciona muy estrechamente con él. Las
relaciones que hay entre Indra y el soma pueden estudiarse de
manera especifica, segiin la perspectiva del vidente Vamadeva,
por ejemplo en el verso 4.17.6, donde se dice que el soma ha
existido por siempre en el universo y que por siempre em-
briagara a Indra, el vasto (satrd soma abbavan asya visve|...] satra
maddso brbato madisthah). El soma es el “alimento melifluo”
(4.33.3 madbupsarasah). Causa en quien lo bebe alegria y un
incremento en el discernimiento y el poder de voluntad (4.37.2
kratve daksaya harsayanta pitah). En el verso 4.22.8 se dice que
el soma se libera como un rio hecho patente en la energia cau-
sada por el trabajo del cantor ($ami Sasamanasya saktih). Seglin
el verso 4.22.1, Indra desea y se deleita en cuatro cosas que el
cantor le ofrece: la palabra sabia (brahma), la alabanza (stoma),
el soma y la proclamacién (uktha). De tal manera que el can-
tor no solo tiene derecho al usufructo de la bebida, sino que
también mediante su propio esfuerzo puede producirla y ofre-
cerla desde st mismo. En este tercer verso, 4.26.3, en particular

3 1bid., 9.13.9.
3 Ibid., 9.16.4.
»1bid., 9.3.2.

3 Ibid., 9.50.4.
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se dice que el soma proviene de la “region mas elevada”, de lo
cual se hablara un poco mas adelante.

Uno delos focos en la investigacion historica y arqueologl-
ca ha sido descubrir la presencia de ciudades en el periodo ve-
dico. Al dejar de lado la dimensién sociocultural que esto im-
plica, en el presente trabajo nos centraremos tan sélo en los
aspectos metaforicos que puede tener el empleo del concepto
de una poblacién grande en la poesm del Rg Veda. En el verso
4.26.3 se hablade noventa y nueve “ciudadelas” (purah) mas una
en especial. La razon para hacer esta division es porque las pri-
meras pertenecen o estan bajo el dominio de un demomo (enes-
te caso, Sambara) y la ciudadela que sumaria el nimero cien
es mas bien un sitio cuya extenswn se hace total o un1versal 37

Pienso que el simbolismo numérico empleado aqui corres-
ponde ala triplicacion del nimero 33 segtin los tres mundos, pa-
ra significar la totalidad del dominio que ejercen los dioses en
cada plano. El nimero total de dioses Védicos seglin cierto com-
puto es de 33 (la exageracion de este ndmero —33 millones— es
un lugar comun para decir el nimero de dioses que hay en el
panteon indio) y los tres mundos son la tierra, el espacio inter-
medio y el cielo; el hecho de que en esta metéforael halcdn irrum-
pa a traves de estas ciudadelas pienso que puede interpretarse
como una liberacion del aprisionamiento demoniaco ejerci-
do en contra de la luminosidad que es natural a los dioses.

En el verso 4.27.1 se las vuelve a mencionar, pero ahora se
especifica su consistencia como “ciudadelas de hierro” (purah
ayasih). Como se vera con detalle en una seccion subsecuen-
te, si tomamos en consideracién el comentario de Sankara es
p051ble interpretar las palabras “ciudadelas de hierro” del verso
4.27.1 como una metafora para referirse a los distintos cuerpos

7 Cf. el mantra 2.14.6 del Rg Veda: “Oh, ministros, para él, quien, como con un
trueno, demolié las cien ciudadelas antiguas de Sambara. Para él, que derrocé a los hijos
de Varchin, para Indra, un ciento de miles [de extracciones], ofrezcan el Soma” (ad-
hvaryavo yah Satam sSambarasya puro bibbedasmaneva piirvib. yo varcinah Satamindrah
sabasramapavadbbarata somamasmai); también los mantras 9.61.1-2: “{Oh, somal Que
fluyas para el advenimiento [de Indra] en su embriaguez, mediante el cual arrastré las
noventa y nueve [ciudadelas]” (aya viti pari srava yasta indo madesu. G avahan navatih na-

va). “Las ciudadelas fueron alcanzadas [stibitamente]. Sambara fue asesinado en bene-
flClO de Divodasa, el de intuiciones rectas. Luego asi Turva$a y Yadu” (purah sadya
itthadbiye divodasaya sambaram. adba tyam turvasam yadum).



HERNANDEZ: LA REALIZACION DIVINA SUGERIDA POR VAMADEVA: 547

evocados por la ignorancia que le son falsamente atribuidos al
st mismo (@tman). Para este comentarista, el determinativo “de
hierro” implica que la ignorancia mediante la cual subsisten
estos cuerpos aparenta ser impenetrable, asi como lo que esta
hecho de hierro. Por lo que el tema comtn de “la destruccion
de las ciudadelas”, y en particular el escape de la deidad en for-
ma de halcon, bien podria referirse al concepto de la liberacion
gradual desde la perspectiva de la doctrina no dualista.

En su comentario a la Aitareya upanisad, al hacer referen-
cia precisamente a este mantra 4.27.1, Sankara glosa lo si-
gulente:

Toda la gente estd sumergida en el océano del samsira, transmigrando
de este modo, envuelta en la cadena de nacimiento y muerte a través de
la manifestacién de los tres estados [...] “Un ciento”, [esto es] muchas,
no solo una; “de ciudadelas hechas de hierro”, es decir, de cuerpos im-
penetrables como si fueran hechos de hierro; “me guardaron”, [es decir]
me mantuvieron abajo sin poder soltarme de las ataduras del mundo.*

Para continuar, quisiera traer a colacion tan solo tres ideas
mas recogldas de ambos hlmnos 4.26y4.27;a saber: la nouon
de una “regién suprema”, la e]ecuc1on vigorosa de un “movi-
miento inmediato” de direccién y la “muerte inminente” de los
enemigos una vez que se consuma la embriaguez. A excepcién
de 4.26.7 y 4.27.5, el resto de los mantras que conforman estos
himnos (4.26.4-6 y 4.26.2-4) se conectan con el elogio de la gesta
del halcon que trae el soma desde “la regidén suprema”, descri-
ta en 4.26.6 y 4.27.4. Esta gesta ha sido comparada por Knipe
con algunos temas mitologicos similares del Medio Oriente anti-
guo. Segln este autor, el esquema basico del mito general seria:

I Un hombre, un héroe, busca una planta mégica.

A. Se presume que la planta tiene poderes de fertilidad (para la
concepcion, o, en el caso del soma, el jugo sagrado otorga in-
mortalidad o prolonga la vida).

B. Laplanta tiene un origen celestial.

3 evam samsaran avasthabbyvyaktitrayena janmamaranaprabandbaridhah sarvo
lokah samsarasamudre nipatitab [...] Satam aneka babvyo ma mam pura ayasih ayasyo lo-
hamanya iva abbedyani Sarirani iti abbyprayab. araksan raksitavatyah samsarapasa-
nirgamandt adhab. [Sididasopanisadah sankarabbasyasametah, op. cit. La referencia es
Aitareya upanisad 2.1.5.
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II. Un aguila lleva al hombre al cielo para obtener la planta.
A.  Elvuelo involucra una transgresion sobre el reino celeste.
B. Armas vengativas per51guen, pero no matan, al ave trans-
gresora (las flechas de Kréanu, los dardos de Samag).?

Al final de su articulo, Knipe interpreta este mito en tér-
minos de muerte y resurreccion iniciaticas, sobre lo cual co-
mentaré mas adelante. Por el momento, sigamos rastreando las
caracteristicas atribuidas al reino celeste. En el verso 4.21.3 se
le pide a Indra que venga junto con los Maruts desde la region
suprema, o desde el mundo de laluz, o desde el soporte de lo rec-
to, para nuestra proteccion (svarnarat avase no marutvan para-
vato va sadandt rtasya). La region que esta mas alla (paravatab),
del verso 4.26.6, se relaciona con el soporte supremo (paramam
padam) que esta en secrecia (guha). Segun el verso 4.5.12, este
lugar supremo es el objetivo que esta por encima de todo y se
alcanza libre de ataduras (guha adhvanah paramam yanno asya
reku padam na nidand aganma).® En 4.3.8, Agni, el conocedor
de todos los nacimientos, se presenta como un conocedor de
este sitio y se le pide que logre el cielo para nosotros (sadha divo
jatavedal cikitvan); sin embargo, el verso 4.16.9 declara que es
Indra quien llega a la presencia del vidente, quien anhela obte-
ner los rayos de luz y la luz celeste (g2 ab/azgmu svarsata magha-
van nadhamanam). Ademas, este mismo lugar es nombrado,
en 4.27.4, como “el mundo de Indra”.

Por otra parte, el movimiento inmediato con el cual el
halcén fuerza su camino puede compararse con el movimiento
de los rayos (arcayah) de Agni que, seglin el verso 4.6.10, son

% Knipe, “The Heroic Theft”, op. cit., p. 344. Este autor presenta, paginas mas
adelante (ibid. pp. 348-349), una version extendida de este esquema, que incluye to-
das las partes del mito que resultarian légicas en secuencia a partir del método com-
parativo. Las primeras dos partes de este segundo esquema; a saber: 1. “La amistad ori-
ginal, la armonia entre el 4guila y la serpiente”, y . “Una disputa, pugna entre el dguila
y la serpiente”, no estarian presentes en el relato del Rg Veda, pero si en la literatura
india posterior, como en el Ramayana, por ejemplo.

“ Cf. The Rigveda: The Earliest Religious Poetry of India, op. cit., 4.5.12: “;Oh,
Jatavedas!, t nos has anunciado en secreto la elevada [ruta o paso] de este [ritual] que
es nuestro camino, sobre el cual hemos ido, como el de espuelas que anda sobre una
ruta vacia”. Estos autores traducen 74 como el adverbio de comparacién. En la traduc-
cién que ofrezco traduzco 74 como la conjuncién negativa y el término nidani como
ataduras o cuerdas (véase Sir Monier Monier-Williams, A Sanskrit-English Dictionary,
Delhi, Sri Satguru Publications, 2005.
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impetuosos y sonantes como la tormenta y se dirigen a su obje-
tivo como halcones (Syendso na duvasandso artham tuvisvanaso
marutam na sardhah). Considero que el punto de comparacion
entre ambos versos es la idea de un movimiento vigoroso y
muy rapido, como, por ejemplo, el realizado por grandes aves
predadoras, tal como lo es un halcén. En la traduccion del ver-
s0 4.26.4 que hice arriba, el halcén se describe como: “el de
perfectas alas, mediante un carro sin ruedas trae la ofrenda (so-
ma) para los hombres que complacen alos dioses”. Sayana para-
frasea svadbaya aca/emya como cakrarahitena rathena, de donde
se obtlene la expresioén “carro sin ruedas”. La palabra swdha-
yd, segln algunos autores, 51gn1f1car1a ‘poder propio”, y asi
es como Knipe traduce esta parte: “porque mediante su poder
propio (svadhaya) [y]sin ruedas (acakraya) el bien alado trajo
la oblacién amada por los dioses a Manu”.*

Pienso que la mencién de este tipo de vehiculos divinos,
es decir, las “carrozas”, se utiliza para indicar metaféricamente
energias que se ponen en accion; espec1f1camente energias que
comienzan a brillar hasta adqulrlr un maximo de resplandor.
Sabido es que los dioses a menudo son descritos moviéndose
en sendas carrozas a través de la drbita solar. En este caso con-
sidero que el mantra 4.26.4 se refiere al propio canto vigoro-
so de un mantra como el medio para acceder a esa region su-
prema descrita arriba. Hay un breve relato mencionado por
Sayana que quisiera presentar a continuacién en apoyo de es-
ta proposicién

Segln el comentario de Sayana, la palabra “ofrenda” (hav-
yam), del verso 4.26.4, seria una metonimia por soma, y esto se
conectaria con la leyenda descrita en la Aitareya Bm/omaﬂd
segn la cual los dioses y los videntes hacian aqui en el mundo
inferior un conclave:

Soma, el Rey, estaba en el mundo que esta mas alla. Sobre él, los dioses y
los videntes reflexionaron: “¢Cémo vendra éste a nosotros?”. Entonces
dijeron a los metros: “Ustedes deben tomar a este Rey Soma para noso-

“ Knipe, “The Heroic Theft”, op. cit., p. 330. Cf. The Rigveda: The Earliest Re-
ligious Poetry of India, op. cit., 4.26.4: “Que ese pajaro sobrepase [a todos los demas]
pajaros, joh, Maruts!, el halcon de veloz vuelo de entre [todos los otros] halcones,
porque el bien alado, mediante su poder independiente que no necesit6 [una carroza
con] ruedas, trajo a Manu la ofrenda que satisface a los dioses”.
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tros”. “Sea asi” [éstos replicaron], y habiéndose convertido en aves ellos
volaron [...][De entre todos los metros, ni jagati ni tristubb sino gayatri
fue quien trajo el soma]. Ella, habiendo volado y habiendo aterrorizado
alos guardianes del soma, prens6 con el pie y la boca a Soma, el Rey,
y también tomo las silabas que los otros dos metros habian perdido
[en su vuelo, al intentar llegar a ese mundo]. [Sin embargo,] Krsanu,
un guardian del soma, habiéndole disparado, logro cortar la ufia de su
pie izquierdo. Esta se convirtié en un puercoespin. Por lo tanto, éste

es como una ufia.*?

Loi importante aqui i —ademas de ofrecernos una explicacion
inmediata de quién es Kréanu, en el verso 4.27.3— es que por
las conexiones que hace el comentador podemos inferir que en
su pensamiento hay identidad entre el “halcon” del Rg Veda y
el “ave” de la Aitareya Brabmana. Ahora bien, el hecho de que
esta tltima ave sea una transformacion del metro gayatri puede
llevarnos a pensar en que su contraparte, el halcon, se manifiesta
tangiblemente como el canto de la palabra sabia (brahman) he-
cho por el vidente que desea autoidentificarse con Indra. Esto
es, ambas “aves” van y vienen en su vuelo en direccion al cielo,
tal como puede hacerse elevar y descender melodiosamente el
tono de un canto.®

Pienso que la nocion de un movimiento inmediato de di-
reccion es la representacion de actividades de caracter mental,
como parecen indicarlo explicitamente los términos “veloz co-
mo el pensamiento” (manojavasa), del verso 4.26.5, aplicado al

2 somo vai rajamusmin loka asit. tam devasca rsayasca abhiadbyayan katha-
mayamasman. te’bruvan chandamsi. yiyam na imam somam rajanam dharet iti.
tatheti te suparna bbitvodapatan [...] sa patitva somapalan bbisayitva padbhyam ca
mukhbena ca somam gajanam samagrbhnat. yani cetare chandasi aksaranyajabitam tani
copasamagrbbnat. tasya anuvisyjya kysanub somapalab savyasya pado nakhamacchidat.
tacchalyako’bhavat. tasmat sa nakhamiva. Aitareya Bribmana, ed. R. Anantakrsna
Sastri, con el comentario de Sadguruéisya, Trivandrum, Bhaskara Press, 1942. La
referencia es la seccién 3.25-28.

# Cito de The Rigveda: The Earliest Religious Poetry of India, op. cit., pp. 22-24: “El
producto de la formulacién de una verdad, [esto es], la formulacién verbal misma, es
el brabman, y el poeta que formula esa verdad es el brabman [...] Las verdades que
los poetas formulaban eran a menudo verdades secretas, fundadas sobre el enigma
y la paradoja. Un tal tipo de verdad era la verdad homédloga que conectaba objetos
a través de diversas esferas [...] Los lectores modernos del Rg Veda deben tratar de
internalizar las variadas asociaciones e identificaciones que conforman el universo
mental inconsciente de la audiencia contemporanea; de otro modo casi cada himno
en muchas de sus partes parecera ininteligible o sin sentido”.
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halcon, y “con la mente velozmente” (asta manasa), del verso
4.27.3, aphcado al guardian del soma. En este sentido, el movi-
miento inmediato de direccién se relaciona también con el na-
cimiento del vidente. Segin Sayana, se relata la leyenda de que
el vidente Vamadeva, aun al estar en el Gtero, se rehuso a na-
cer en la forma usual y resolvio venir al mundo a través del
costado de su madre, la que, consciente de este proposito, plegd
a Aditi, quien vino en auxilio junto con su hijo Indra.

En el verso 4.18.1, Indra declara sin especificar mas que es
el camino antiguo y reconocido a través del cual los dioses to-
man nacimiento (ayam pantha anuvittah purano yato deva uda-
jayanta visve). El s1gulente verso, 4.18.2, es una réplica de Va-
madeva, quien dice: “Que venga yo de manera oblicua desde el
costado Muchos actos no ejecutados han de ser completados
por mi” (tirascatd parsvat nirgamani. bahini me akyta kartvani).

El nacimiento por el costado es un tema recurrente en la
descripcion de los nacimientos de personajes divinos. En mi
opinion, la idea que predomina es la de un nacimiento “contra
natura”, el cual calificaria en pocas palabras como un nacimien-
to de orden metafisico provocado por la meditacién constante
enun pensamiento. Notable es que, segun el verso 4.27.3, el re-
cién nac1do destruye a sus enemigos desde su nacimiento mis-
mo, asi como se tradujo arriba: “Indra en su movimiento ase-
sind a los enemigos, y entonces estando lleno de fuerza atravesd
los vientos (vatan)”. Debe recordarse que las batallas entre dio-
ses (dewzs) y antidioses (asuras) se desarrollan usualmente en la
region intermedia, la cual es caracterizada cominmente por con-
tener los vientos. .

Por otra parte, segin Saikara, al comentar un pasaje de la
Brhadaranyaka upanisad que sera citado a detalle mas adelante,
a los dioses les disgusta que un ser humano se libere, e incluso
pueden, al igual que los demonios, obstaculizar la adqu151c1on
del conocimiento de st mismo en un dado caso. De aqui que
el comentador sugiera que alguien que busca la liberacién de-
be ofrendar a los dioses para mantener una buena relacion con
ellos. Pero mas interesante en esta conexion con el verso 4.27.3
es el hecho de que los enemigos son calificados en otro lugar
como aquellos que no poseen la palabra de sabiduria (ebrahma

dasyub).
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En el verso 4.28.4 se hace una plegaria para que Indra y
Soma, juntos destruyan a los dasyub, calificados como visah
dasih, “gente servil”. Aqui Sayana comenta la glosa del mantra
como prajah karmahinih, es decir, personas que no poseen
rituales religiosos instituidos. En cambio, a los poseedores de
la palabra sabia, a los sabios cantores védicos, Indra los colma
con sus riquezas. Una metafora comn es la de Indra como el
distribuidor de riquezas, asi como el relampago que difunde
el sonido y la luz en el cielo; por ejemplo, en el verso 4.17.13
(vibbarijanub asaniman iva dyaub uta sotaram maghava vasau
dhat).

Finalmente, en cuanto a los dos Gltimos versos que hay en
cada himno tenemos que, segin la observacion de Griffith, el
mantra 4.27.5 se trataria de un verso adicional por su forma
métrica distinta a la de todos los demas y por la evidente ins-
truccién ritual que describe, en tanto que el mantra 4.26.7 es
curiosamente elegido por Yaska para comentar sobre el halcon
y el sentido ritual de este verso:

El halcén [es llamado asi porque] “desciende stbitamente” de manera
admirable [...] Habiendo tomado el soma, el halcén lo trajo para un
millar, diez millares de libaciones al mismo tiempo. [La palabra] millar
es utilizada con referencia al sacrificio, en el cual el soma es exprimido
miles de veces. En el sacrificio hay diez millares de tragos, o hay diez mi-
llares de obsequios en conexion con la extraccion de soma. Ahi el be-
nevolente abandona al enemigo, es decir, al que no es liberal, lo deja
atras en cuanto al deleite del soma, y el sabio deja atras al lerdo. El es
alabado con referencia a la bebida del so4 y en un himno dedicado a
Indra. Por lo tanto es identificado con Indra.*

En suma, considero que hay conexiones interesantes que
permiten interpretar consistentemente ambos himnos como
una expresion poética de la realizacion divina lograda por el
propio vidente Vamadeva, quien ademas habria descrito de
manera metafdrica un cierto aspecto de esa realizaciéon. En mi

“ $yenah Samsaniyam gacchati [...] adaya Syeno’haratsomam. sabasram savan. ayu-
tam ca saba. sabasram sahasrasavyamabbipretya. tatrayutam somabhaksab. tatsamban-
dhenayutam daksina iti va. tatra purandbirajabadamitranadananiti va made somasya
miird amiirab iti. aindro ca siikte somapanena ca stutah. tasmadindram manyante. The
Nighantu and the Nirukta of Sri Yaskacarya, op. cit., X1.2.
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opinién, el hecho fundamental es que en los himnos 4.26 y
4.27 del Rg Veeda hay una declaracion, hecha en primera perso-
na, de haber realizado una totalidad, a guisa de una identifi-
cacién con los dioses y los videntes. Ahora bien, si esta decla-
racion se concibe como expresada al final de una gran hazafa
espiritual, entonces, creo, puede hacerse el siguiente analisis es-
quematico del tenor, el vehiculo y el fundamento de los ele-
mentos clave de esta descripcion metaforica:

Tenor
La persona Los cuerpos mentales  El conocimiento Los impedimentos
que recita que son evocados liberador del conocimiento
los mantras. por la ignorancia. (el conocimiento liberador.

de “si mismo”).
Vehiculo
El halcén. Las ciudadelas. El soma. Los enemigos

y los guardianes.

Fundamento
Ambos se elevan. Ambos aprisionan. Ambos fluyen.  Ambos obstaculizan.

Esto es, aquello que se denota mediante el vehiculo de las
metaforas es una persona que recita los mantras de estos him-
nos, la cual idealmente se supone que esta iniciada en una doc-
trina espiritual cognoscitiva; a saber, una doctrina que propo-
ne la obtencién de un conocimiento liberador del ego tras su
absorcién mediante el constante flujo de la consciencia de si
mismo, libre de impedimentos. Cuando este flujo es sostenido,
culminaria en la consciencia de la esencia del ser, lo cual es
representado por el hecho de beber una bebida que es de in-
mortalidad. Esta Gltima metafora, a saber, la feliz embriaguez
provocada por el soma traido desde la region que esta mas alla,
la interpreto como la absorcién de la persona en la felicidad ma-
xima, esto es, la plena consciencia de si mismo.
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Interpretacion filoso6fica no dualista en retrospectiva

En la seccion anterior vimos como Sayana glosa el mantra
4.26.1 para hacer su exégesis acerca de la realizacion divina, se-
gun la cual en este verso hay una expresion de haber alcanzado la
totalidad. De manera cronoldgica, la primera citacion de este
mantra —junto con el 4.27.1— en un contexto exegético plena-
mente definido la tenemos parcialmente en textos de la litera-
tura védica tardia, esto es, en las upanisads clasicas (ca. siglos
ViV a.e.c.). El mantra 4.26.1 también es referido indirecta-
mente por Badarayana (ca. siglo 1 a.e.c.), el compositor de los
Brabma siitras, un compendio de la doctrina filosofica india
conocida como vedanta, literalmente, la doctrina que establece
“la conclusion (anta) del conocimiento (veda)”.

Por otra parte, la escuela vedanta advaita representa la pos-
tura mas radical respecto a la obtencién del conocimiento que
se desprende de los textos upanishadicos, es decir, es una pos-
tura que lleva hasta sus Gltimas consecuencias la nocién de la
identidad entre el individuo (jiva, jivatman) y el principio su-
premo (brabhman). En esta seccion se estudiara en retrospectiva
la relacién textual que hay entre la literatura canénica del ve-
danm advaita'y el texto del Rg Veda. De manera especifica se ha-
ra referenma ala tesis de Sankara (ca siglo vin) sobre el mantra
4.26.1, segtin la cual la expresién: “Yo era Manu y Surya...”
(aham manurabbavam siryasca...) es equivalente semanticamen-
te al gran proverbio upanishadico: “Yo soy Brahman” (aham
bm/omdsmi) que se halla en la Brhadaranyaka upanisad.

El término upanisad generalmente ha sido interpretado co-
mo la denominacién gener1ca para un texto que incluye ense-
flanzas filosoficas de caracter iniciatico. Olivelle traduce este
término como “conexion” o “equivalente” debido a que su
exposicion textual se basa en la proposicion de multiples co-
rrespondencias simbolicas; por ejemplo, entre el microcosmo
(el ser humano) y el macrocosmo (el mundo).* Y, seglin este
autor, seria la capacidad de entendimiento de las conexiones se-
cretas lo que le otorga conocimiento, poder, riqueza y presti-

* The Early Upanisads, tr. Patrick Olivelle, Nueva York, Oxford University
Press, 1998, p. 24.
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gio en este mundo a una persona, ademas de dicha celestial e
inmortalidad.

Las upanisads mas antiguas —como la Brbadaranyaka y la
Chandogya— datan alrededor del 800-500 a.e.c. Los origenes
de la doctrina vedanta podrian situarse en el limite proximo de
estas fechas, ya que su compendio mas antiguo —Brahma sii-
tras (ca. 200 a.e.c.)— refiere tradiciones de maestros y textos
antiguos, presumlblemente upanishadicos. No obstante, Na-
kamura llama la atencién acerca de la superficialidad con la
que se estudia de manera general la estrecha relacién que hay
entre el pensamiento filosofico upanishadico y la doctrina ve-
danta, como una cuestion pseudohistorica en la que se dejan
de lado las diferencias culturales de cada época, ademas de las
variaciones en el pensamiento filosofico, sobre todo respecto
de la interpretacién advaita de Sankara acerca de las upamsads,
hecha por lo menos con mil afios de retrospectiva.*

La doctrina advaita, como su propio nombre lo indica,
es una postura metafisica que niega (a-) toda aquella dualidad
(dvaita) que pueda ser postulada o concebida. Témese, por
ejemplo, la dualidad postulada por la escuela samkhya entre
purusa'y prakrti, o blen la duahdad conceb1da por una persona
cualquiera entre su “si mismo” y el “si mismo” de otra perso-
na. La doctrina no dualista niega que haya dos principios o dos
seres cualesquiera concebidos racionalmente que sean indepen-
dientes. Especificamente, proclama la no diferencia entre gtman
y brabman.

El término filoséfico brabman designa la concepcion abs-
tracta de un prmmplo supremo definido como: ekam eva ad-
vitiyams; literalmente, “uno-sin-segundo” (es decir, “absoluto”,
que no entra en contacto o en relacién con alguna cosa). Ahora
bien, cuando a bmhman no se le considera como un principio
supremo, sino mas bien como un prlnc1p10 universal, se le de-
signa como dtman; literalmente, “si-mismo” (es decir, “la cosa
propia de si”, lo que funciona como el pronombre reflexivo
que sustituye a brabman en todos los casos) Desde este ultlmo
punto de vista, brabman se manifiesta a si mismo, por si mis-

“ Hajime Nakamura, A History of Early Vedanta Philosophy, Delhi, Motilal
Banarsidass, 1983, p. 114.
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mo y en si mismo. Es decir, desde la perspectiva de lo mani-
festado, brabman es el atman que reside en el corazon de to-
dos los seres (esto es, en la parte mas interior de cada uno). El
proposito final de esta doctrina es que un estudiante calificado
(adbikarin) se libere a st mismo de cualquier atadura o condi-
cionamiento.

Potter sefiala 18 puntos que caracterizan las bases tedricas
del vedanta advaita.”” En resumen, la doctrina no dualista es
una instruccion iniciatica cuyo objetivo final es demostrar que
la experimentacién de la dualidad es un estado de consciencia
ilusivo oscilatorio, donde no hay realmente consciencia del si
mismo; de hecho, la no consciencia del si mismo es lo que se
manifiesta como ¢l universo que se idea, se percibe y se siente,
actividades que provocan por si mismas una especie de atadura
en cada persona. Lograr laliberacion (moksa) de esta “atadura” es
el proposito final de la instruccion.

La liberacion seria en prlmera instancia un asunto de co-
nocimiento (j7iana), dado que sélo éste puede erradicar la igno-
ranc1a (avidya) que es la causante de la atadura al universo. Ade-
mas, la ignorancia es la causa de que se experimente un ego
(ahamkara) que oscila entre la alegria y el sufrimiento. En cam-
bio, el conocimiento que destruye por completo lai 1gnoranc1a
es denominado especificamente el “conocimiento de si mismo”
(atmajriana), el cual hace patente a una persona su identidad
con el principio supremo. La medula de esta doctrina estribaria
en afirmar, por un lado, que el si de cada si mismo individual
(j7va, jivatman) es idéntico al si mismo (atman), y, por el otro,
en negar que el st mismo (@tman) se distinga realmente del prin-
cipio absoluto (brabman), sino s6lo por medio de las limitacio-
nes adjuntas (#padhi) creadas a la vez como causa y efecto de
la ignorancia (avidya).

De manera general, en las upanisads clasicas se hace refe-
rencia a hombres de conocimiento procedentes de distintas
clases sociales como los transmisores de las doctrinas que son
ensefiadas ahi a través de coloquios e ilustraciones, pero tam-
bién se hace referencia a ciertos dioses (devas) y a algunos vi-

“ Karl H. Potter, Advaita Vedanta up to Samkara and His Pupils, Nueva Jersey,
Princeton University Press, 1981, pp. 6-9.
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dentes. Una de estas doctrinas upanishadicas es precisamen-
te aquella de la realizacién divina, es decir, la doctrina que ex-
pone la identificacién personal con los dioses y sus poderes
como el fruto de la constante meditacion en ellos, y, muy a
menudo, se hace referencia a un personaje en particular como
el ejemplo de alguien que, en el pasado, hubo logrado esta
realizacién. En este sentido, el vidente védico Vamadeva es
citado por su nombre en la Brhadaranyaka upanisad y la Aita-
reya upanisad.*

Es evidente que los compositores de las upanisads clasicas
(ca. siglos VIV a.e.c.) buscaban con esto anclarse a la tradicién
Ved1ca (ca. siglo xu1 a.e.c.). Esta misma estrategia de legitima-
cion fue utilizada por Badarayana (ca. siglo ma.e.c.), el compi-
lador de la doctrina vedanta, quien tamblen cité a Vamadeva
en su obra Brabma siitras.* Hasta qué punto el 51mple hecho
de insertar citas textuales implica una continuacion del espl-
ritu de la tradicion védica temprana en la tardia, o hasta qué
punto implica ello la reiteracion de ideas metafisicas antiguas
en los comentaristas posteriores, son cuestiones que estan su-
jetas a la discusion y el debate. A continuacién se ofrece una
sintesis de estos pasajes apenas seflalados —Junto con los co-
mentarios de Sankara— para explorar, a través de su conexion
textual con el Rg Veda, el proceso de apropiaciéon de ideas.

En un pasaje de la Brbadaranyaka upanisad se lee lo si-
gulente:

Brabman era ciertamente este [si mismo] en el principio. Eso se cono-
cié sélo a st mismo de esta manera: “Yo soy brabman”. Por ende,
Eso llegd a ser Todo. Y cualquiera de entre los dioses que desperto el
conocimiento de Eso, ése también llegb a ser Eso; asimismo entre los
videntes, asimismo entre los humanos.

El vidente Vamadeva mientras veia que Eso es este [si mismo] llegd
aconocer [el mantral: “Yo eraManu y el Sol, etcétera”. Y quienquiera al

“ The Brbadaranyaka Upanisad, tr. Swami Madhavananda, con el comentario de
Sankaracarya, Kolkata, Advaita Ashrama, 2004. La referencia es Brhadaranyaka upa-
nisad 1.4.10. Kadidasopanisadah Sankarabhdasyasametah, op. cit. La referencia es Aitareya
upanisad 2.1.5.

 The Brabmasiitra-Sankara-Bhisya, ed. E. A. Soloman y K. L. Joshi, con los co-
mentarios Bhamati, Kalpataru y Parimala, Delhi, Parimal Publications, 1982, vol. 1.
La referencia es la seccién 1.1.30.
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presente que también conoce que Eso es este [si mismo], de esta manera:
“Y brabman”, ése 1l Todo.®
0 soy brabhman”, ése llega a ser este Todo.

Para la escuela vedanta advaita esta importante seccion
incluye uno de los llamados grandes proverbios (mahavikyas)
que concluyen el proposito de la instruccién no dualista acer-
ca del principio supremo. La declaracién “Yo soy brabman”
(@ham brabma asmi) expresa el hecho de haberse identificado
plenamente con brabhman tras la realizacion del conocimien-
to de si mismo (atmajriana). Este hecho conlleva como una
consecuencia consustancial la erradicacion de la ignorancia y,
por ende, la erradicacion del universo —en sus tres aspectos:
1nte11g1ble perceptible y sensible— ya que su base es una mera
realidad convencional (vydvaharika). Los compositores de
esta upanisad mencionan a Vamadeva como el ejemplo de un
conocedor de brahman y hacen la cita parcial del mantra 4.26.1
del Rg Veda adjudicado a él.

Notese que en este pasaje upanishadico la realizacion di-
vina es definida explicitamente como darse cuenta de que uno
mismo es el principio supremo y que esto se presenta como al-
go asequible para cualquiera, ya sea un dios, un vidente o un hu-
mano. En su comentario, Saiikara argumenta contra el punto de
vista segun el cual la liberacién obtenida mediante este conoci-
miento es algo que solo habria sido posible para personas pode-
rosas que se manifestaron en el pasado. El comentarista respon-
de que cualquiera que refrene su 1nteres por las cosas externas
en cualquier momento y conozca su si mismo interior como
el principio que ha entrado y esta en todos los seres —el cual es
indicado mediante las funciones de la vision, escucha, etcétera—
puede lograr la realizacién divina.

En suma, para Sankara, cualquiera que llegue a ser un estu-
diante calificado (ad/oz/earm) con los cuatro requisitos previos al
estudio de la doctrina vedanta, a saber: discriminacion (viveka),
renunciamiento (tyaga), los seis tesoros del ascetismo (Sama,

% brabma va idam agra dsit tat atmanam eva avetam - abam brabma asmi iti -,
tasmat tatsarvam abbavat. tat yo yo devanam pratyabudhyata sa eva tat abbavat tatha
rsinam tatha manusyanam. tat ba etat pasyan ysih vaimadevah pratipede - abam manu-
rabhavam siryah ca iti. tat idam api etarhi ya evam veda abam brahma asmi iti sa idam
sarvam bhavati. The Brhadaranyaka Upanisad, op. cit. La referencia es Brhadaranyaka
upanisad 1.4.10.
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dama, uparati, titiksa, samadhana y sraddhba) y el intenso deseo
de liberacion (mumuksutvam), puede llegar a conocer su si mis-
mo como “Yo soy brabman”:

Porque no hay diferencia respecto a brahman o al conocimiento de Eso
entre los humanos, ya sean poderosos como Vamadeva y los demas
[conocedores del pasado] o débiles como los de hoy en dia.’!

Otro punto notable de este pasaje de la Brbadaranyaka upa-
nisad es la expresion “en el prmaplo ’ (agre), con la que se hace
referencia a la instruccién segtin la cual todo este universo ma-
nifestado se concibe como algo preexistente en un solo punto
atemporal; es decir, como algo preexistente de manera germi-
nal, en un estado latente e indiferenciado. En otras palabras,
solamente al manifestarse el universo es cuando se  presenta
como un efecto compuesto de nombre, forma y accién, que se
despliegan; sin embargo, este mismo efecto permanece siempre
indiferenciado en tanto que una causa situada en el principio.
Luego entonces, solo quien se aut01dent1f1ca con brabhman
—pr1nc1p1o supremo y la causa tnica del universo— conoce
que “todo esto” (sarvam idam, el universo) es unicamente el st
mismo (dtman), antes y después de diferenciarse en el tiempo
y el espacio.

Revisemos ahora el pasaje de la Aitareya upanisad, donde
se lee lo siguiente:

Ese [hecho] fue declarado por el vidente:

“Aun estando en el Gtero, yo conoci los nacimientos de todos los dioses.
Una centena de ciudadelas de hierro me guardaron. Ahora, como un
halcén, forcé mi salida con el vigor”.

Asi declar6 este [vidente] Vamadeva [estando] contraido atin en el
2 52
Gtero.

U na hi mabaviryesii vamadevadisu hinaviryesu va vartamanikesi manusyesu
brabmano visesah tadvijiianasya vasti. Idem.

52 tat uktam ysind - garbhe nu san anu esam avedam abam devanam janimani visva
Satam ma pura ayasih araksan adhah $yeno javasa niradiyam iti -. garbhe eva etat syano
vamadeva evam wvdca. adidasopanisadah $ankarabbisyasametab, op. cit. La referencia
es Aitareya upanisad 2.5.
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El contexto que precede esta cita es la descripcién de los
tres nacimientos o estados en los que se manifiesta el si mismo
durante su transmigracion en un cuerpo tras otro. El primer
estado es el nacimiento del st mismo como semen del padre; el
segundo es el nacimiento del si mismo como hijo de la madre,
y el tercero, el nacimiento que obtiene el “padre” después de
su muerte. La idea es que tanto el padre como el hijo actuales
son en realidad idénticos, por lo que a cada uno, en su turno,
le tocara convertirse a su vez en el “padre” que obtiene un
tercer nacimiento inmediatamente después de su deceso. En
este pasaje se cita parcialmente el mantra 4.27.1 del Rg Veda,
donde Vamadeva declara que conocié el nacimiento de todos
los dioses aun estando en el Gtero (garbha), en el interior de
la madre, formando un solo cuerpo con ella. Y la leyenda del
halcon —descrita en la pr1mera parte de este estudio— que
se libera y se va haua la region suprema en busca del soma,
aunque no es aqui mencionada, debi6 sin duda haber sido algo
consabido de manera 1mphc1ta

Sankara comenta aqui que el vigor con el cual el halcén
forzo su salida es el vigor que se obtiene gracias al conocimiento
de s mismo. Sankara comenta que la metafora del halcén que
irrumpe con fuerza hacia arriba para escaparse de las distintas
ciudadelas es una imagen del practicante que se libera de las ata-
duras a los distintos cuerpos:

“E1”, el vidente Vimadeva. “Habiendo conocido ast”, conociendo el si
mismo como se indic6 previamente. “Después de la destruccion de este
cuerpo”, de este cuerpo que es evocado por la ignorancia[...] En el mo-
mento de la disolucién de las ataduras de los cuerpos, sujetos a cientos
de males multifarios que consisten en nacimiento, muerte, etcétera. “A
traves del poder generado por la degustacion del néctar del supremo
si mismo”, es decir, con la destrucciéon del cuerpo que prosigue de la
destruccién de causas tales como la ignorancia que son las semillas de
la creac1on del cuerpo. “El se elevé”, estando identificado con el supremo
st mismo.’

% Idem. sa evam vidvan asmat Sarirabbedat irdbva utkramya amusmin svargaloke
sarvan kaman aptva amytah samabbavat samabhavat.

> sa vamadeva rsib yatha uktam atmanam evam vidvan asmat Sarirabbedat sarivasya
avidyaparikalpitasya [...] jananamaranadyanekanarthasatavistasarira prabandbasya para-
matmajhianamytopayogajanitaviryakytabbedat Sarirotpattibijavidyadinimittopamar-
dabetoh sarivavinasat iti arthab. irdhvah paramatmabbitab san. Idem.
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Notese que la metafora de atravesar las “ciudadelas de hie-
rro” (ayasz/o purah) utilizada en estos himnos védicos es em-
pleada, segin Sankara, para referir el despojo de los cuerpos
que toma el si mismo durante su transmigracion. Porque
se dice que estos cuerpos son evocados por la ignorancia, la
cual es impenetrable como el hierro. Y que la adquisicion de
un cuerpo es prec1samente la causa de cientos de males, tales
como el “nacimiento”, la “muerte”, etcétera. La conclusion de
este comentario es que el vidente, una vez que obtuvo la rea-
lizacién divina, lleg a ser inmortal (amytah), y habit6 desde
entonces en el mundo celeste (svarge loke), lo cual es interpre-
tado por Sankara como habitar en su propio si mismo (svasmin
atmanisve). )

Es interesante destacar ademas que Sarikara, en su prefacio
al capitulo mw de la Aitareya upanisad, considera a Vamadeva
como parte de la sucesiéon de maestros tradicionales, y que
vuelve a mencionar aqui explicitamente la posibilidad de la
liberacién para cualquier estudiante calificado en cualquier
momento:

Hay algunos brahmands [estudiantes tradicionales] contemporaneos que
se esfuerzan por la liberacién, que anhelan el conocimiento de brabman,
y se dan cuenta de que el logro de la identidad con el si mismo de todo
se sigue de las disciplinas del conocimiento de brahman, tal como han
sido reveladas por los Vedas a través de la sucesién de maestros como
Vamadeva y los bien conocidos en las asambleas de los conocedores

de brabman.”

Finalmente, tenemos el pasaje de Badarayana, el aforismo de
los Brahma siitras, €l cual, presumiblemente, hace referencia a
la tradicién védica de los himnos. En este aforismo se lee lo si-
gulente:

Sin embargo, la instruccién [dada se justifica] a través de la intuicién que
ha sido mostrada por el texto preceptivo, como en el caso de Vaimadeva.*

% brabmavidyasadhanakytasarvatmabbavaphalavaptim vamadevadydcaryaparam-
paraya Srutyavadyotyamanam brabmavitparisadi atyantaprasiddham wpalabbamana
mumuksavo brabmana adbunatana. Idem.

5 Sstradystyd tu upadeiah vamadevavat. The Brabmasiitra-Sankara-Bhasya, op.
cit., 1.1.30.
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Esta oracién coordinada adversativa forma parte de un con-
junto de cuatro aforismos de los Brahma siitras que hacen refe-
rencia a un pasaje de la Kausitaki upanisad donde Pratardana le
pide al dios Indra que le declare cudl es el mejor de los dones.”
Indra termina dandole la siguiente instruccién:

“Conbceme s6lo a Mi”, esto es lo que considero el mejor de los bienes
para los seres humanos [...] Yo soy la fuerza vital, el si mismo que con-
siste en sabiduria.

La cuestion que se debate aqui es, por un lado, si el término
“fuerza vital” (prana) puede ser interpretado como un referente
mas en las upanisads del pr1nc1p10 supremo (bmhman) tales co-
mo “éter” (akasa), “luz” (]yotzs) ‘ser interior” (antah), etcetera,
y, por el otro, 51 la instruccion dada por Indra implica que éste
se 1dentifico a st mismo con brabman.

El aforismo pranab tatha anugamat establece que el con-
cepto de la “fuerza vital” denota asimismo el principio su-
premo segin los textos preceptivos transmitidos.”” Y aunque
brabman es presentado en este pasaje de la upanisad como el
prana, debido a las caracteristicas que son descritas ahi (“el st
mismo que consiste en sabiduria”, “inmortal”, “indestructi-
ble”, etcétera), se debe llegar a la conclusion de que no se trata
de Ia fuerza vital solamente, sino del principio supremo, con-
cebido especificamente como el principio universal de la vida.
Por su parte, el aforismo na vaktuh armopadesat iti cet adb-
yatmasambandhabhiima bhi asmin refuta la objecion de que el
interlocutor que nos presenta la upanisad, esto es, Indra, se
refiera a si mismo como un dios personal debido a que hay
una abundancia de referencias al si mismo interior y a la rea-
lizacién del conocimiento de brahman en todo el pasaje de la
Kausitaki upanisad.®®

Por ultimo, respecto del aforismo de los Brahma sittras
citado arriba, la interpretacion del comentarista es que aqui se
hace referencia a que el dios Indra se identifico a si mismo con

7 Ibid., 1.1.28-31.

8 mameva vijanibi etadevibam manusyaya bitatamam manye [...] prano’smi praj-
ratma. Kadidasopanisadal Sinkarabbasyasametah, op. cit.

% The Brabmasiitra-Sankara-Bhdsya, op. cit., 1.1.28.

© Ibid., 1.1.29.
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el principio supremo (param bmhma) segun la instruccion del
texto preceptlvo “tl eres eso” (tat tvam asi). Y mediante dicha
instruccion habria surgido en él la misma intuicién que tuvo el
sabio Vamadeva cuando se dio cuenta de que su si mismo era
el supremo si mismo. Debido a ello, lo que el vidente expres6
como: “Yo soy Manu y el Sol, etcétera”, se expresa también
en la instruccion dada por el dios Indra a Pratardana de esta
manera: “Condceme s6lo a Mi”.%!

En suma, el vidente védico Vamadeva, compositor princi-
pal del cuarto ciclo del Rg Veda, es citado en la literatura upa-
nishadica como el ejemplo por antonomasia de alguien que lo-
gro en si mismo la realizacion divina. Quienes hayan sido los
compositores de las upanisads clasicas hicieron manifiesto con
ello que la tradicion védica temprana continuaba siendo una
autoridad prestigiosa para ellos y se presentaron asi, bajo esta
estrategia, como sus legitimos continuadores en la época vé-
dica tardia. Posteriormente, Badarayana, el compositor de los
Brahma siitras, utilizd en su compendio canénico de la doctrina
veddanta la referencia a Vamadeva como una ilustracién ad hoc
de un conocedor de brabman. Luego, Sanikara se apropio de
esta tradicion arraigada sobre la cual comenta y abunda.

Pienso que a partir de estas citas puede formularse lo si-
guiente respecto a la relacién que hay entre la tradicién védica
y la tradicion vedanta (especificamente con la doctrina advaita
patente en los comentarios de Sankara) por un lado, y entre el
Rg Veeda y las upanisads, por el otro: i) es evidente que Sanka-
ra se refiere a algunos videntes védicos como conocedores de
brabman en el mismo sentido en que él lo entiende, y por ello
los considera de manera acritica maestros predecesores de la
doctrina filoséfica no dualista que él reformuld; iz) el contenido
filoséfico de las #panisads se considera un desarrollo especu-
lativo posterior al Rg Veda, especificamente, un desarrollo de
ciertas ideas metaf151cas de las que habria ya algunas muestras
en el ciclo mas tardio; a saber, el décimo; sin embargo, es pro-
bable que en la misma tradicion oral orlgmal hayan coexistido

Y indro nama devatatma svam atmanam paramatmatvena abam eva param brab-
ma iti ysena darianena yathasistram pasyan upadisati sma — mam eva vijanibi - iti. ya-
tha ‘tat ha etat pasyan rsih vamadevah pratipede — abam manurabhavam siryasca - iti
tadvat. Idem.
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tanto la recitacién de himnos que expresan un conocimiento
litargico de alabanza, como la de himnos que expresan un
conocimiento liberador, similar en contenido al que es expre-
sado en las partes nucleares de las upanisads, y iii) es posible
que haya una antiquisima linea de maestros y comentadores
védicos que interpretan ciertos mantras e himnos del Rg Veda
como textos que revelan el conocimiento del principio supremo
(brabman).

En la introduccion a su comentario a la Br/mdamnyaka upa-
nisad, Sankara distingue de manera tajante entre la porcién del
Veda que esta relacionada con la accion ritual (karma-khanda) y
la porcién relacionada con el conocimiento (jAana-khanda); sin
embargo, no hay indicios de que identifique el Rg Veda tan solo
como un texto relacionado con el karma. De hecho, las pocas
citas que retoma de éste se insertan en un contexto relativo
ya sea a la meditacion o al conocimiento. Hemos visto coémo
comenta él las citas que involucran los mantras 4.26.1y 4.27.1a
favor de la doctrina vedanta advaita. Empero, Safikara recurre
al Rg Veda no sélo en éste sino en varios contextos en busca de
una cita con la cual legitimar su propia exégesis.** Por ejemplo,
al comentar el verso 1.4.6 de la Brhadaranyaka upamsad citael
mismo mantra que Sayana (Rg Veda 1.164.46, véase el siguiente
parrafo) en su introduccion al Rg Veda, para establecer que, en
el plano de los dioses, el Dios Creador (Vzm]), en el plano cos-
mico, el Embrion de Oro (Hiranyagarbha), y en el plano per-
sonal, el st mismo individual (jivatma), son en realidad el supre-
mo si mismo (paramarma), aunque la mayoria de las veces
sean descritos como seres con limitantes y con caracter trans-
migratorio.

Finalmente, me parece crucial sefialar el hecho de que Sa-
yana, ademas de ser el intérprete por antonomasia del Rg Veda
en clave ritual, también forma parte de una tradicion vedan-

62 Cito de Natalia Isayeva, “Shankara and Indian Philosophy”, Nueva York,
State University of New York Press, 1993, p. 237: “Los textos de la sagrada escritura
(Veda) no representan ninguna adicion innecesaria para el Advaita; éstos no pueden
ser mirados como un tributo al tiempo o, en las palabras de Deussen, un tributo a los
prejuicios nacionales. La constante referencia a estos textos y la confianza bien enraizada
que descansa en el lengua]e de la $ruti emergen en Ultima instancia de las regulandades
internas de las ensefianzas de Saikara, a partir de sus principales argumentos”.
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ta cuya concepcion filoséfica parece ser mas de caracter monista
que no dualista. Sayana declara al principio de su comentario
al Rg Veda que todos los sacrificios que son celebrados se
ofrecen solamente para un dios supremo (paramesvarat yajiiat
yajaniyat pijaniyat sarvabutah sarvairbityamat), ademas de
que introduce el término aikya (unicidad), el cual parece ser la
base de su interpretacion atmika (relativa al si mismo) del Rg
Veda. Cita en apoyo de su tesis el mantra 1.164.46, segin el
cual todos los nombres divinos son tan sblo nombres de un
dios supremo (indram mitram varunamagnimaburatho divyah
sa suparno garutman. ekam sadvipra babudha vadantiagnim ya-
mam matarisvanamahub).® Sayana interpreta aqui el pronom-
bre “é1”, sah, como referido al “El Sol (sm'ya/o) y glosa: “El
dios Sol es ciertamente el Unico gran si mismo” (ekaiva va ma-
bhan dtma devata siryah).** El hace estas observaciones en el
contexto de la discusién sobre cual Veda debe ser comentado
primero, si el Rg Veda o el Yajur Veda.

Se decide a favor del Yajur Veda dado que éste trata con
la ejecucion de los sacrificios directamente, y el propdsito ge-
neral de sus comentarios es exponer el significado ritual desde
el punto de vista yajiika (relativo al sacr1f1c1o) Sin embargo,
Sayana mismo admite la interpretacién del Rg Veda relativa al
s{ mismo para algunos mantras e himnos completos. De hecho,
todo su comentario al himno 1.164 esta hecho bajo las premi-
sas mas generales de la escuela vedanta. En palabras de Pan-
durangi:

[Sayana, a pesar de partir de un punto de vista ritualista...] no niega el
hecho de que los himnos del Rg Veda comunican un dios supremo (pa-
ramesvara), que los nombres de las divinidades comunican un dios su-
premo, y que las ofrendas a las diferentes divinidades son ofrendas para
un dios supremo. Si esto es entendido sobre la base de la antaramitva

% Yaska es el primero del que tenemos noticia en haber comentado este man-
tra en The Nighantu and the Nirukta of Sri Yaskacarya, op. cit., vi.18: “Ciertamente
los inteligentes llaman variadamente a este Agni, el gran si mismo. [Lo llaman] Indra,
Mitra, Varuna, Agni y el divino Garutman. ‘Divino’, esto es, nacido en el cielo. ‘Ga-
rutman’ es llamado ast porque es alabado, o porque es el poderoso si mismo, o el gran s
mismo” (imamevagnim mahantam atmanam babudha medhavino vadanti. indram mi-
tram varunamagnim divyam ca garutmantam. divyo divijah. garutman garanavan. gur-
vatma. mahbatmeti va.).

¢ Rig-Veda-Sambita: The Sacred Hymns of the Brabmanas, op. cit.
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(inmanencia) de la divinidad o sobre la identidad de la divinidad suprema
y otras divinidades eso es una cuestién distinta.®®

Por tanto, me parece que este autor también admite la
realizaciéon dlvma como una autoidentificaciéon con un dios
supremo.

Notas finales

En este trabajo se present6 una traduccion de los himnos 4.26
y 4.27 del Rg Veeda y se hizo un estudio de ambos centrado en
la nocién de la realizacion divina, la cual es, segin la tradicion
exegética védica y vedanta, sugerida por el vidente vedico Va-
madeva bajo la forma de autoidentificacion con los dioses y los
videntes. Después se rastre6 una linea de interpretacion textual
del Rg Veda que conecta especificamente los mantras 4.26.1 y
4.27.1 con la Brhadaranyaka upanisad y la Aitareya upanisad,
textos que forman parte de la literatura canénica upanishadica
y del vedanta respectivamente. En particular, respecto de la
escuela vedanta, se rastre6 también una importante cita de los
Brabhma sitras. Los puntos que se hicieron resaltar fueron que,
segun los comentarios de Sayana, esta realizacion irnplica una
identificacion con el Todo (sarvam), mientras que, segin los
comentarios de Sankara, la realizacién divina expresada por
este vidente es la misma experiencia que logra un conocedor de
brabman, la cual implica la liberacion de los cuerpos evocados
por la ignorancia.

La mayoria de los académicos citados en este trabajo con-
cuerdan en asignar la realizacion divina sugerida en ambos him-
nos tan s6lo al dios Indra, esto es, como un motivo puramente
eulogistico; en tanto que algunos estan dispuestos a interpretar
el contenido de estos himnos en términos de una leyenda inicia-
tica. En este sentido, destaca Thompson, quien argumenta de
manera convincente que los himnos de autoalabanza (atmastuti,
10.125., 4.26, 4.42, etcétera) representan en realidad un medio
de autoafirmacion e impersonificacion de los poetas, para con-

% Rig Bhashya of Sri Madhbvacharya, introduccién de K. T. Pandurangi, e-book
publicado por tatvavada.org, p. 9.
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cluir que: “[El] poeta del Rg Veda al ejecutar un drmastuti esta
adoptando la persona de un dios y mediante ello puede decirse
legitimamente que es un ‘dios humano’, tal como se predica de
un brabmin en Satapata Brabhmana 2.2.2.6”.%

Mi conclusion es que la realizacién divina sugerida por Va-
madeva en ambos mantras es precisamente la manera como
él hace una descr1pc1on poética de su experiencia personal de
reintegracion a la consciencia de totalidad. Me inclino a pensar
que esta consciencia de totalidad era originalmente interpretada
en los Vedas como la reintegracion a la unidad brillante de un
solo dlos, por lo que pienso que las tesis monistas de Saya-
na son mas aptas para interpretar estos himnos, en tanto que las
tesis netamente no dualistas de Satikara dificilmente tendrfan
su origen en el pensamiento védico temprano. Lo que es claro
es que este tltimo comentarista buscaba legitimar su discurso
al anclar su propia doctrina en el texto mismo del Rg Veda.

A este respecto, cito de Halbfass:

Hay patrones de mitologia védica, tales como sus esquemas recurren-
tes de inmanencia-en-trascendencia, o de unidad-en-diversidad, los cua-
les llegaron a ser precedentes y presuposiciones del pensamiento filo-
sofico. Hay, sobre todo, aquellas ensefianzas elusivas, aun asi distintas y
sugestivas, respecto al atman y el brabman que pensadores tales co-
mo Bhartrhari y Saikara intentaron recuperar como una anticipacién
de su propio pensamiento y como una respuesta primigenia al reto
budista.”

No obstante, quiero destacar que, al menos textualmente,
la realizacién divina sugerida por Vamadeva en el Rg Veda es
interpretada tanto por Saiikara como por Sayana de manera
muy coherente, bajo la premlsa de un “principio supremo” (brah-
man) y de un leS supremo” (paramesvara) respectivamente.
Si aceptamos, segin lo dicho apenas, que las tesis de Sayana son
mas aptas para reflejar la filosofia védica, en tanto que las de
Sankara al final de cuentas descansan sobre premisas upanisha-
dicas, entonces quizas la gran diferencia respecto de los periodos

% George Thompson, “Ahamkara and Atmastuti: Self-Assertion and Impersona-
tion in the Rgveda”, History of Religions, vol. 37, nim. 2, noviembre de 1997, p. 171.

 Wilhelm Halbfass, Tradition and Reflection: Explorations in Indian Thought,
Nueva York, State University of New York Press, 1991, p. 40.
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del pensamiento védico temprano y tardio es que la doctri-
na de la realizacion divina es elaborada en términos teistas en
el Rg Veda, mientras que en las upanisads se emplean términos
filoséficos impersonales En otras palabras, en el Rg Veda se re-
curre a la imagineria de los dioses, sus poderes y sus actos en di-
versos planos divinos, para sugerir la realizacion divina, en
tanto que en las upanisads se recurre, mas alla de las conexiones
que proponen, a la constante mencion de un solo principio que
se autoidentifica consigo mismo. Y pienso que ambos comenta-
ristas continuaron ampliando el sentido de estos mantras estu-
diados en una misma linea de interpretacién monista que deriva
finalmente en el absolutismo.

De acuerdo con Gonda, uno de los autores mas compro-
metidos con el estudio del Rg Veda, la siguiente es la definicion
de lo que es un mantra seglin el pensamiento antiguo:

Palabra o palabras que se cree que son de “origen suprahumano”, reci-
bidas, modeladas y declaradas por los videntes, poetas y recitadores “ins-
pirados”, para evocar un poder o unos poderes divinos, y especialmente
concebidas como medios para crear, comunicar, concentrar y realizar el
pensamiento intencional y eficiente, y de tener contacto o identificar-
se uno mismo con la esencia de la divinidad, la cual esta presente en el
mantra.*®

El punto es que los versos sacros tienen como uno de sus
propositos fundamentales que la persona se 1dent1f1que a st
misma con la esencia de la divinidad a la que esta dedicando
su alabanza. <
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