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Prologo
del autor
e

El Atmabodha lo descubri recién pasados mis 20 afios.
Inicialmente su lectura me parecié compleja, pues la termi-
nologia y el conjunto de ideas expuestas eran completamente
ajenas. En aquellas épocas recién iniciaba mi acercamiento al
vedanta, razén por la cual el genio de Sankaracharya, escritor
del texto que nos ocupa, me era francamente desconocido.

Los afios siguientes se convirtieron en torrentes de ideas
que avivaban completamente mi interés por todo lo relacio-
nado con la meditacién. Buscaba entre los mds dignos expo-
nentes de la cultura india textos que mostraran una via cla-
ra al incierto camino de la bisqueda interior. Sin embargo,
me tropecé con textos tan abstractos e ideas tan etéreas que
con ellos no podia referenciar un patrén préctico a seguir.
Los autores anénimos de los Upanishad, el Bhagavad Gita, asi
como los conocidos sutras de Patanjali se convirtieron en el
eje central de reflexién sobre un mundo que cada vez menos
entendia.

Pero los afios se sucedian lentamente los unos a los otros
y la semilla plantada por el continuo estudio empez6 a bro-
tar. En aquellos dias me dedicaba casi a diario a la ensefian-
za y aprendizaje de la filosofia oriental y compaginaba todo
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ello con mis estudios de ingenieria. Se hizo manejable la jer-
ga que intentaba describir el mundo desde la visién oriental
y busqué afanosamente clarificar ideas que me llevaran al
aspecto practico que revela el misterio del Ser.

Siete afios de prdcticas constantes sobre variados esce-
narios posibles de meditacién se convirtieron en decepcién
constante a causa de la alocada actividad mental. Intenté de
mil formas variadas encontrar un camino que llevara a la
quietud de la mente. Probé todo tipo de précticas medita-
tivas, de los mantrams a los kirtams y de ellos a los biyams’,
pasando por supuesto por el control de la respiraciéon y la
"indagacién del yo" que propugna Ramanamaharshi, todas
ellas sin encontrar el mas minimo alivio.

Momentos excepcionales de quietud mental ocurrieron
también en este periodo, pero la pérdida rdpida de aquellos
instantes obtenidos a causa del trasiego constante de la vida
me hacfan dudar incluso de la veracidad de dichas experien-
cias. Sin embargo, nunca detuve la indagacion interior; no
importaba que al sentarme e intentar practicar meditacién en
el suelo me deslizara continuamente al suefio o que el dolor
de piernas y espalda la hiciera insufrible. Pese a la ignoran-
cia que me cubria y al dolor habitual cuando me sentaba a
meditar, pugnaba por encontrar el silencio que tantos libros
y maestros formulan como fruto de dicha préctica interior.

Como caminante perdido en el desierto intenté beber con
desesperacion el néctar de un conocimiento que me supera-
ba. Memoricé por entero libros, discipliné mente y cuerpo de
forma francamente espartana. Todo ello exclusivamente para
preparar mi mente a un encuentro que jamds se asomaba.

1 Los mantrams son palabras de poder que, convenientemente expresadas,
son capaces de sonsacar la energfa en ellas contenida. Los biyams son la parte cen-
tral del mantram, aquel sonido que sintetiza su fuerza. Los kirtams son cdnticos
diversos que el devoto expresa en forma de adoracién a su divinidad personal.
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Asi, estudié a profundidad muchos de los prakaranagrantas o
libros introductorios al vedanta, entre ellos el Atmabodha, con
la simple ansia de encontrar aquella ensefianza que me diera
respuesta al desesperante anhelo de saber qué es el Ser.

Llegados los 26 afios, un 12 de mayo, en las horas de la
tarde, finalmente acontecié lo que tanto anhelé y jamds hubie-
ra pensado llegaria de manera tan franca. Durante horas, y
finalmente dfas enteros, la mente buce6 por el mds profundo
e inimaginable infinito. Miles de secretos que nunca fueron
secretos lograron ser advertidos. Inimaginables galaxias y
universos se agolparon en una fraccién de instante y dieron
rienda suelta a la Bienaventuranza Absoluta. Finalmente
habia regresado a casa, por fin todo esfuerzo de btisqueda
habia terminado; ya no existian preguntas, las respuestas se
sucedian por si mismas.

Como consecuencia del profundo samadhi?>, la mente
asumi6 una nueva condicién. Ahora era fécil bucear por mi
interior y notar como la maquinaria mental movia cada una
de las piezas y engranajes que la componen. Podia advertir
los mds insignificantes movimientos que en ella se gestaban
y reconocer la variada profundidad y niveles que operan en
los diferentes grados de percepcién interna y externa. Desde
entonces navegué por los senderos del silencio mental y vis-
lumbré las diversas maneras en que puede presentarse pero,
ante todo, aprendf algo que aunque lef mil veces jamds habia
comprendido: la no-dualidad como factor excepcional que
relaciona al conocedor y a lo conocido de forma simultdnea.

2 Existen diversos tipos de samadhi que estdn explicados de forma sucinta en
el "Vedanta Advaita”, obra escrita por Sesha. El samadhi representa en general una
forma de cognicién donde el perceptor en diversos grados posibles se reconoce
no-diferente de lo conocido. El grado supremo de experiencia no-dual suele deno-
minarse nirvikalpa, grado que se explica en la experiencia mencionada.
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Luego continuaron los afios de ensefianza. Me prometi a
mi mismo encontrar una sistematizacién de la mente lo sufi-
cientemente sencilla y préctica que sirviera de lazarillo a los
estudiantes que patalean en el confuso mundo de la mente.
Los miles de alumnos sirvieron para tal fin. El afan de mos-
trar de forma clara la mente y sus contenidos era indispensa-
ble para que los jévenes tuvieran claridad sobre sus propios
procesos personales. Asi, con el transcurrir del tiempo inclu-
so algunos de ellos ya han podido también beber del océano
insondable de la no-dualidad.

Los comentarios realizados en la presente obra son fruto
de la experiencia pedagdgica que durante tantos afios he rea-
lizado en tan diversos lugares del mundo. Su objetivo fun-
damental es acercar el ancestral saber del vedanta mediante
ideas cercanas y ejemplos cotidianos. La suma de comenta-
rios se realizaron en vivo a un grupo de alumnos cerca a la
pequefia poblacién de Sant Marti de Sesgueioles, en Catalu-
fia, hace unos pocos afios, y ahora son vertidos al publico en
general como ofrenda a todos los sinceros buscadores del Ser.

Sesha
G.d.LE.
Bogotd, Septiembre del 2012



Prologo
del colaborador
e

Cuando los seres humanos tienen suficientemente afi-
nada la perspicacia, indefectiblemente se abocan a la conclu-
sién de que toda experiencia transformadora que haya podi-
do jalonar su vida es traducible en términos de comprension.

Se hace evidente por otra parte que, de todos los ran-
gos de comprension, los mds transformadores son aquellos
que hacen referencia a la esencia de las cosas y, por ende, de
nosotros mismos. Es ahi, y solo ahi, donde se constata que
es posible saciar la sed de plenitud que, de manera mds o
menos difusa, late en el interior de toda persona con inquie-
tud indagatoria.

En esta linea, somos cada vez mads los afortunados que
hemos tenido acceso a una ensefianza que brilla con luz pro-
pia a la hora de plantear un cuerpo tedrico—practico que da
solucién empirica, por vivencial, a los mads altos cuestiona-
mientos metafisicos: el sistema vedanta advaita.

Pero nuestro privilegio no termina ahi. Desde hace
afios, ese acceso ha venido materializdndose de la mano
de un instructor que, sustentado en la experiencia viva y
personal de las elevadas verdades expuestas en la ensefian-
za, dicta un impecable magisterio trufado de aportaciones



12 Atmabodha de Sri Sankaracharya

que, por novedosas, resultan fascinantes en la medida en
que aportan una nueva visién del compendio de conceptos y
abstracciones metafisicas de Oriente. Creo sinceramente que
ese magisterio alcanzé cotas supremas a lo largo de una serie
de seminarios en los que Sesha glosé las 68 slokas del Atma-
bodha, pues supuso un gozoso y completo recorrido por los
exquisitos planteamientos del vedanta.

Solo me queda asegurar que la tarea que se me asigné
de reconfigurar las transcripciones de aquellos seminarios
en formato escrito ha estado siempre alentada por el afdn de
intentar que, a lo largo de las pdginas en las que estds a punto
de adentrarte te sea dado disfrutar, apreciado lector, de ese
viaje interior que, por ser sin distancia, supone abocarse a
vivir la mds exaltada y dulce aventura concebible para un ser
humano: la aventura de la comprensién.

Félix Arkarazo
Bilbao, Abril 2012



Introduccion

e

Nos disponemos a adentrarnos, a lo largo de este texto,
en el estudio del Atmabodha, titulo traducido como "conoci-
miento del Atma o S Mismo". Es un prakaranagranta, un libro
introductorio al vedanta, y esta atribuido a Sankara, llamado
el Acharya (Maestro, Sabio).

Existe unanimidad a la hora de reconocer a Sankarachar-
ya la condicién de mayor exponente de la tradiciéon vedanta
advaita, debido a la ingente labor de sistematizacién que rea-
liz6 de las ideas generales expuestas en los antiguos textos
de los Vedas y en la mayoria de los comentarios que sobre
dichos textos se habian hecho. Logréd, de esta manera, crear
un orden claro en una época del hinduismo en la que habian
proliferado en exceso diversas escuelas de pensamiento, fre-
cuentemente discrepantes entre si.

Dicho orden se sustentaba principalmente en la organi-
zacion de la filosofia inherente a los preceptos de los Vedas a
través de diversos comentarios a textos fundamentales como
los Brahmasutras y el Bhagavad Gita, asi como en la redaccion
de libros del nivel del Vivekachudamani (La Joya Suprema del
Discernimiento), considerado también un prakaranagranta,
amén de diversos himnos devocionales.
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Fue asi como planteé un mecanismo, un sistema de acer-
camiento a la realidad metafisica, 1a Realidad Ultima del Ser,
sistema del que hace parte el Atmabodha. Los prakaranagrantas
intentan inducir una aproximacién, de una manera relativa-
mente accesible, a los planteamientos bdsicos que configu-
ran la filosofia vedanta, y lo hacen a través de un protocolo
comun, que radica en el tratado de cuatro cuestiones funda-
mentales llamadas anubandas.

1%: La primera anubanda trata de determinar cuales son
las cualidades que habrd de reunir el aspirante o discipulo
(adikari) que quiera acceder a este conocimiento, cudles han
de ser sus capacidades, condiciones de discernimiento y
caracteristicas.

2% Este segundo apartado versa sobre el fundamento del
estudio del adikari, la materia sobre la que habrd de basar su
indagacién, que no es otra que la identidad expresada por la

mahavakya (gran sentencia) "[iva Brahman aika”, "el individuo
es idéntico a Brahman, Lo Absoluto No-dual".

3% Sambanda. Trata sobre el mecanismo préctico a tra-
vés del cual el adikari alcanza la realizacién de esa identidad.
Esencialmente se fundamenta en la practica meditativa o
nididhyasana.

4%: Prayoyama, o resultado final, que no es otro que la
obtenciéon prdctica, a través del adiestramiento en las ante-
riores anubandas, de la Realidad del Ser.

Estas cuatro lineas principales constituyen el denominador
comun de los prakaranagrantas, aunque hay que sefialar que no
todos inciden en cada una de ellas con similar profundidad;
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asi, el Laghu Vakya Vritti versa casi exclusivamente sobre sam-
banda, el Drg Drsya Viveka tampoco analiza la totalidad de las
anubandas, aunque si lo hace, por ejemplo, el vedanta Sara (Esen-
cia del vedanta), atribuido a Sadananda Yogindra. Otros, como el
Panchadasi, alcanzan un alto grado de complejidad, tanto por el
ntmero de slokas o aforismos como por el nivel de andlisis y de
profundidad al que se llega en ellas.

El Atmabodha, en este sentido, es mas elemental, més
sencillo, condicién que no nos sustrae a uno de los proble-
mas fundamentales a los que nos abocamos a la hora de
abordar un texto de estas caracteristicas, problema que tiene
una doble vertiente: la traduccién, por una parte y, junto a
ello, la interpretacién de esa traduccién.

Como tantos textos clédsicos, el Atmabodha es una reco-
pilaciéon de sentencias, aforismos o slokas. Estas slokas encie-
rran cada una en si, resumidas de forma sucinta, una serie
de ideas de orden metafisico que hacen parte de una tradi-
cién determinada, en este caso la hindi. Cuando se intenta
abordar el estudio de preceptos metafisicos de una tradicién
desde la perspectiva de otra ajena aparece una lejanfa, un
distanciamiento, pues dichos preceptos hacen referencia a
experiencias que pueden resultar extrafias al andlisis del tra-
ductor o estudioso.

Es frecuente pretender salvar este distanciamiento recu-
rriendo al maximo rigor lingtiistico posible, pero nuevamente
nos abocamos a un dilema: la misma palabra que hace parte
del encabezamiento, Atma, por ejemplo, denota significados
diferentes en funcién del contexto, pudiendo ser asimilable
tanto al concepto Brahman, por una parte, como al concepto
"alma" o incluso "psique individual", por otra.

A un nivel mds prosaico podemos citar otro ejemplo para
ilustrar la naturaleza del problema: cuando vemos una pelicu-
la, ya sea en cine o televisién y, al mismo tiempo, observamos
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los subtitulos, comprobaremos que estos quedan lejos, fre-
cuentemente, de transmitir todos los giros y matices expre-
sivos del habla de los personajes, convirtiéndose en una
versién mds o menos pobre de la versién original. Es fécil
concluir que el problema serd tanto mds grave en situacién
de abordar, como es el caso, lenguajes que hacen referencia a
realidades altamente abstractas.

Es por ello por lo que, en nuestro caso, se ha optado por
una vertiente que, en lugar de incidir en el rigor filolégico,
trata de acercarse a lo que se intenta explicar en las ideas
expuestas por una tradicién con las palabras mds cercanas y
acordes a la tradicién propia.

A modo de ejemplo, citaremos la traduccién de Annie
Besant del Bhagavad Gita. De las numerosas traducciones que
de este maravilloso texto se han hecho seria esta una de las
que menos inciden en el rigor filolégico propiamente dicho.
Sin embargo, su trasfondo poético alcanza por momentos tal
nivel que siempre nos queda la intima certeza de que esa es
una manera mds adecuada de acercarse a la verdadera natu-
raleza de las ensefianzas que en el Gita en particular se trans-
miten y, en general, la manera mds correcta de abordar todo
texto que exponga verdades metafisicas.

En esta linea, y dado que el Atmabodha ha sido objeto
también de numerosas traducciones, vamos a apostar por
una vertiente que incida claramente en las ideas que en las
slokas se transmiten, mds que en la representacion lingtiistica
de dichas ideas y, en ese sentido, incidiremos principalmen-
te en el desglose de la idea esencial que en la sloka se quie-
re transmitir; serd, pues, una traduccién abierta, consistente
con la manera como hemos entendido el vedanta.

Un dltimo apunte, para finalizar esta introduccién: como
ird comprobando el lector a lo largo del texto, se constatan cier-
tas reiteraciones a la hora de abordar determinados aspectos
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de la exposicion. Lejos de obedecer a algtn tipo de negligen-
cia, responden a la creencia en la validez de la insistencia como
herramienta pedagdgica para asentar, de la forma mds eficaz
posible, conceptos e ideas que alcanzan a veces, como se ver4,
grados extremos de sutileza.



PRIMERA PARTE

Atmabodha

y comentarios



Atmabodha

Yy comentarios

i o

SLOKA 1

"Yo compongo el Atmabodha, o conocimiento del Si Mis-
mo, para servir a las necesidades de aquellos que, habiéndose
purificado mentalmente a través de prdcticas y austeridades,
y habiendo adquirido paz interior, carecen de inquietudes y
anhelan la Liberacion”.

Cuesta trabajo hablar de aquello que las palabras no
definen, cuesta ensefiar la profundidad de un saber que esca-
pa alarazén. Son realmente pocos los grandes maestros que,
habiendo experimentado la realidad del Ser, se abocan con
pluma diestra a plasmar en un texto las abstractas ideas por
las cuales rondan sus lejanas comprensiones. El Atmabodha
es uno de esos invaluables regalos que una mente sabia supo
disponer para nuestra ayuda. Las eternas verdades expresa-
das a lo largo de las slokas son la muestra inequivoca de la
fuerza y vocacién compasiva de su autor.

El terreno donde nos adentraremos es altamente abstrac-
to, lo que hace que aparezca uno de los principales obstdcu-
los a la hora de acercarnos a la esencia de los postulados que
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propugna la filosoffa vedanta. Su razonamiento metafisico es
profundamente sutil, solo podréd ser desarrollado adecua-
damente en un marco de ausencia de inquietudes mentales,
situacién inusual en la mayoria de las personas.

Supongamos, por ejemplo, que se intenta determinar
mentalmente el resultado de la multiplicacién 26 x 32; nor-
malmente para facilitar dicha tarea es necesario cerrar los
0jos abocandonos a un tipo de interiorizacién mads serena.
Seguramente los ruidos y molestias externos serdn un incon-
veniente al raciocinio requerido para multiplicar correcta-
mente. La inquietud interior obstaculiza cualquier proceso
continuo de andlisis o razonamiento minimamente abstrac-
to, incluso entorpece el desarrollo de cualquier actividad
mental, por simple que esta sea. Es facil concluir, pues, que
profundizar en las realidades metafisicas requerira ausen-
cia de inquietud mental. Esa ausencia de inquietud o duda
mental es la base del método que el vedanta propugna como
mecanismo de acceso a las realidades mdas metafisicas, méto-
do denominado nididhyasana o meditacion.

A través de la préctica meditativa continuada es posi-
ble desarrollar una facultad de asentamiento en la autoob-
servacion interior que permite el acceso a la comprensioén de
realidades altamente abstractas. Es posible aprehender, por
ejemplo, que la percepcién presencial, cuando es un continuo,
catapulta al observador a diversos estados de conciencia que
procuran niveles superiores de andlisis y comprensién meta-
fisicos. A este respecto conviene resefiar que el andlisis del
que hablamos difiere completamente del que habitualmente
entendemos como tal. El andlisis, razonamiento y profun-
dizacién metafisicos, operando bajo los pardmetros de una
autoobservacién exenta de inquietud mental, desechan las
vias de la légica, el raciocinio y la dialéctica, para inducir
las méds altas comprensiones por via de lo que podriamos
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1

denominar "vivencia contemplativa", "intuicién" o "com-
prension directa”.

Sin embargo, como dice la sloka, es necesaria una con-
dicién previa de preparaciéon personal, de forma andloga a
como ocurre con los matemdticos y los mitsicos. Los mate-
maticos mds ilustres son aquellos que han convertido el
lenguaje de los signos matematicos en representaciones cla-
ras y consistentes de sus propias reflexiones interiores. Por
ejemplo, Newton tuvo la abstraccién de que el universo es
la suma de innumerables eventos infinitesimales que son
capaces de englobarse y conformar un todo momentaneo,
estableciendo asi las bases de lo que hoy conocemos como
"célculo infinitesimal".

Los misicos, por su parte, son capaces de configurar,
con base al lenguaje sonoro, conceptualizaciones claras y ele-
vadas que llevan hasta lo sublime, pero en todos estos casos
se requiere de una condicién previa de estabilidad y maes-
tria interior que permita escuchar dentro de si los diversos
compases que al entrelazarse convierten el silencio en una
modalidad audible.

Asfi pues, al igual que ocurre con los lenguajes matema-
tico y musical, el lenguaje metafisico requiere para confor-
marse y servir de guia a la comprensién de las realidades
metafisicas, de la ausencia de inquietud y duda que desor-
ganizadamente promueve una mente inquieta. Si la mente es
cadtica, dificilmente se logrard encontrar un mecanismo ade-
cuado a través del cual se pueda crear una secuencialidad
sana que permita una comprension vdlida de las cuestiones
que se plantean.

Por esa razoén el vedanta estd dirigido a todas aquellas
personas que “...habiéndose purificado mentalmente a través de
prdcticas y austeridades y habiendo adquirido la paz interior, care-
cen de inquietudes y anhelan la Liberacion”.
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La destreza de un maestro interior, al igual que la de un
sabio matemadtico o un virtuoso de la musica, es la conse-
cucién de un tipo de don que opera sin esfuerzo. En el caso
del maestro interior su don nace de la naturalidad de poder
atender a la atencién. Cuando la mente ecudnime se dirige al
interior y no encuentra resistencia alguna con ningan pen-
samiento, entonces se vislumbra la continuidad de las cosas
existiendo. Alli, en ese paraje de silencio y quietud, se pue-
den distinguir las incontrolables fuerzas de la naturaleza sin
que por ello aparezca la mds minima inquietud mental.

A este respecto cabe decir que al estudiar la filosoffa occi-
dental se constata que practicamente ninguno de sus expo-
sitores demuestra conocer por vivencia de primera mano la
naturaleza de las verdades metafisicas que teorizan. Todas
las abstracciones se encuentran en una categoria de realidad
situada mas alld de su propia experiencia. Quizd fue Plotino
el tnico en plantear algo asociado a la vivencia consciente
de Lo Absoluto. Plotino hablaba de la "Razén Pura" como
experiencia magistral de contacto con lo Eterno y lo Infinito.
Sin embargo, han sido numerosas las controversias que han
suscitado las expresiones de inconmensurabilidad por parte
de los traductores y estudiosos que, como se ha apuntado, no
tienen experiencias vividas y cercanas a lo que Plotino queria
explicar: la experiencia consciente de contacto con lo Abso-
luto y la comprensién personal que de ahi deviene, conocida
en Oriente como nirvana o samadhi.

Asf, la Razén Pura de Plotino llega a confundirse con la
razoén pura aristotélica, en la que se establece que la l6gica
acentuada, la légica aséptica tiene tal calidad que no necesi-
ta de la experiencia para poder avalar lo que la razén pura
determine. Asf se malinterpretan, por ejemplo, pasajes en los
que Plotino habla de cémo la percepcion de la Belleza emer-
ge a través de la Razén Pura, como si esa percepcion fuera
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posible como consecuencia de algtin tipo de razonamiento
intelectual elevado. Los mundos de la Razén Pura de Ploti-
no, los mundos de las Realidades Abstractas de los Ininteli-
gibles platénicos, requieren para su andlisis de un nivel sin-
gular de introspeccién que permita detectar la naturaleza de
las verdades que avivan dichos mundos; la inquietud mental
resulta un desatino para el logro de dicha posibilidad.

Basta, entonces, que la percepcion esté libre de la inquie-
tud que impide la continuidad de un andlisis interior para
que el conocimiento resultante aparezca de manera natural y
en forma de esencialidad de lo que las cosas en verdad Son.
Las verdades que intenta expresar el vedanta, verdades ele-
vadas y profundas que no son detectables por un proceso
meramente dialéctico, hacen parte de los mundos que emer-
gen en una autoobservacion carente de inquietud mental. Es
para dichas personas, capaces de indagar en esos mundos de
forma estable, para quienes fueron configurados el vedanta
en general y el Atmabodha en particular.

Sin necesidad de adentrarnos por ahora en los estados
superiores de conciencia, donde es posible la experimen-
tacion de Brahman como Esencia no-dual de la realidad, la
préctica meditativa o nididhyasana que plantea el vedanta nos
aboca a experiencias que nos permiten pertrecharnos con un
mecanismo de indagacién interior altamente eficaz. La inusi-
tada estabilidad en la percepcién, la extrafia consistencia
del vacio que allf se establece, la evidencia de que es posible
simultanear la condicién de ser observador y objeto observa-
do en la cognicién, son algunas de las realidades que asom-
bran a quien se adentra en la préctica, incluso en los niveles
iniciales que hacen parte de la Observacién®.

3 Nos referimos al tercero de los estados de conciencia que las diversas obras
de Sesha plantean para establecer las posibles relaciones entre sujeto y objeto que
operan en la cognicién; son ellas:
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SLOKA 2

"Como el fuego es causa directa de la coccion, asi la
comprension que otorga el Conocimiento, y ninguna otra
forma de disciplina/prdctica, es la causa directa de la Libe-
racion, porque la Liberacion no puede ser obtenida sin el
Conocimiento del Si Mismo".

Nos encontramos aqui con una metédfora recurrente en
Sankara, el fuego y la coccién, donde el fuego se asimila a la
comprension, a la fuerza consciente.

Definir la conciencia es tan complicado como definir
la adimensionalidad de un punto. La conciencia es una de
aquellas cosas que todos experimentamos pero que ninguno
podemos definir con claridad. El término "conciencia" sera
una idea recurrente en el presente texto. De inicio a fin y de
mil variadas formas se intentard darle sentido y promover
una definicién préctica. Inicialmente, conciencia tiene que
ver con la fuerza que produce saber, con el acto que induce
comprensién y aprendizaje.

Erréneamente se asume que el aprender es un producto
de nuestro propio esfuerzo. Nada més erréneo. Descubrimos
el saber como descubrimos una noche estrellada al abrir los
ojos y mirar al cielo. No nacen las estrellas por abrir los par-
pados; la béveda celeste esta alli desde siempre a la espera

1- Estado de Suerio, donde el sujeto se desdobla en forma de sujeto y objeto.

2- Estado de Pensamiento, donde el sujeto se advierte diferenciado y distinto del
objeto a conocer.

3- Estado de Observacién, donde prevalece exclusivamente sujeto u objeto de
cognicion.

4-Estado de Concentracion, donde sujeto y objeto son simultdneos, es decir, hay
experiencia no-dual asociada a un campo cerrado.

5- Estado de Meditacién, donde sujeto y objeto son también simultdneos, es decir, se
presenta como una percepciéon no-dual asociada a un campo abierto.
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de ser descubierta. De igual manera, el saber siempre estd en
nosotros, como la humedad en el agua. El saber propio de la
conciencia no es una cualidad de la vida, es lo que da vida a
toda cualidad.

Por ello el acto de la comprensién adquiere relevancia
para el vedanta, puesto que se convierte en la expresion prac-
tica de algo indefinible como la conciencia. Tal vez no poda-
mos detectar el fluir de la conciencia, pero con seguridad
advertimos que sabemos, que somos, que existimos. Existe
ademads un término que nos acerca a la naturaleza de la con-
ciencia pues se convierte en su factor dindmico: la atencién.

Establecido esto, y definida la atencién como la expre-
siéon dindmica de la conciencia, diremos que ambas, concien-
ciay atencién, gozan de una condicién altamente interesante,
es decir, son "sin causa", en el sentido de que no son induci-
das por una causa previa mental ni fisica. Tanto la conciencia
como la atencién devienen por si mismas y sustentan a su
vez el continuo de saber que las cosas Son.

La atencién ilumina con su naturaleza los objetos y les
permite ser conocidos. Asi como un lampara permite recono-
cer los colores y las formas que se esconden en la oscuridad,
de la misma manera la atencién da vida a los contenidos del
pasado e igualmente a las proyecciones futuras que la men-
te construye. Sin embargo, cuando se asocia la atencién de
manera continua al presente, entonces la atencién se convier-
te en el fuego que produce la coccién de la libertad interior.
Es también importante resaltar que otras escuelas de pen-
samiento dan importancia al acto del amor, convirtiendo la
devocién en el eje central de todo su ejercitamiento. EI amor
se alimenta de si mismo y siempre fluye como sentido de
integracion entre el amador y lo amado. El Saber, al igual que el
Amor, son los medios mds seguros que permiten erradicar la
ignorancia que convive en la mente y en el corazén.
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Quiza esto ultimo pueda resultar un tanto extrafio para
una persona racional, quien puede llegar a presumir que el
"amor" no es una actividad tan fundamental. Sin embargo,
las personas dotadas de una naturaleza emotiva pueden
estar mds cercanas a la comprensiéon de que el Amor, sin
que medie causalidad alguna, impregna todo lo existente.
Desde esa comprension final pueden abocarse a un tipo de
comprension amorosa que permite abordar la vida misma coti-
diana convirtiendo cada accién en una ofrenda amorosa a la
divinidad, entendida dicha divinidad como el objeto esen-
cial, como la razén de ser de si mismo: la biisqueda del ama-
do, deviniendo indistinguibles lo que se comprende y lo que
se ama. Asi como el devoto convierte al amado en el objeto
de su busqueda personal para fundirse en él, asi el gnana*
plantea el discernimiento como el modo donde se revelan lo
conocido y el conocedor en la exaltacién de la no-dualidad.

Diremos que es el fuego, como fuerza de la compren-
sién, la causa directa de la coccion, del conocimiento del Si
Mismo, pero con la condicién de que dicho fuego implique la
continuidad de la atencién asociada al presente.

SLOKA 3

"La accion no puede destruir la ignorancia porque la
primera no estd en conflicto con la segunda. Tan solo la com-
prension que otorga el conocimiento es capaz de destruir la
ignorancia, como tan solo la luz es capaz de diluir la densa
oscuridad”.

4 El gnana yoga representa el aspecto del vedanta advaita que busca, mediante
el discernimiento aguzado, una comprensién que otorga la experiencia de
la Realidad no-dual. Mientras tanto, el bhakti yoga logra, mediante la vivida
experiencia devocional, una compresiéon de integracién entre Dios y su devoto,
entre el amador y el amado.
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Cuando Sankara alude a la palabra ignorancia, agnana,
intenta mostrar no una falta de conocimiento sino un cono-
cimiento real pero erréneo. Por ejemplo, al observar en la
noche brillante una concha en la playa, es posible suponer
erréneamente que hay una moneda de plata. Agnana implica
tomar como real algo inexistente. Otro ejemplo posible seria
el advertir cualquier persona de un suefio. Aunque realmen-
te no existe en verdad, parece real mientras dormimos. No
se conoce nada en suefios que advierta el error, por lo que
asumimos la percepciéon como valida. Ver lo ilusorio como
real es agnana, ignorancia.

La vida nos impele continuamente a la accién. El hecho
de estar vivos comporta la responsabilidad de interactuar
con el entorno a través de nuestras caracteristicas personales.
Es en esa interrelacion de situaciones personales y del entor-
no donde se requiere mantener un proceso que metaférica-
mente Sankara ha denominado "coccién", es decir, se requie-
re atender a los eventos que se van presentando haciéndolo
desde una atencién libre de inquietudes y deseos. El secreto
del asunto estriba en que el cuerpo y la mente respondan exclu-
sivamente a los eventos que hacen parte del presente, del aqui'y
del ahora. Cuando la percepcién y su respuesta son exclusivos
al presente, y dicha reaccién es continua, es decir, permanece
en "coccidn suficiente", se establecera una comprensién que
culminard en los estados superiores de conciencia: Concen-
tracién, Meditacién y Samadhi. Dicha experiencia superior
de comprensién presupone la destruccién de la ignorancia,
agnana.

Occidente ha tratado de abordar a lo largo de los tiempos
el problema del acercamiento a la Verdad, a lo Real, median-
te la categorizacién de la accién en el plano moral. Asi, se han
configurado a lo largo de las épocas diferentes pautas éticas
que, dividiendo las acciones o comprensiones en "buenas" y
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"malas”, pretendian constituirse en modelos estables de refe-
renciacion en la biasqueda interior. Independientemente de
su valor relativo como factor de cohesién social, el tiempo
ha demostrado sobradamente la futilidad de tales intentos
como posible via de acceso a las realidades superiores.

Desde el vedanta se estipula que son el Conocimiento y el
Amor las vias por excelencia idéneas para recorrer el camino
a la libertad. Por ello afirmamos que la actividad moral por
si misma no puede ser agente que induzca la libertad per-
sonal. Entonces, no es la accién como tal lo que vale, sino la
comprensién asociada a ella, pues sin dicha comprensién la
accién y la ignorancia pueden coexistir indefinidamente, por
muy "virtuosos" que sean nuestros actos. Mds alld de cual-
quier ética relativa estd la comprensién que deviene en forma
de libertad.

La accién no ha de ser el baremo a través del cual se dé
solucion al problema del encuentro con lo Real. Asociarse a
las virtudes no permite encontrar una condicién que sea con-
sistente para la bisqueda interior. Lo que vale de las cosas es
la comprensién que de ellas tenemos.

Establecida, pues, la importancia de la continuidad en la
comprension presencial, se entiende la insistencia en instau-
rar la atencién como sadhana principal, y cémo dicha aten-
cién habrd de realizarse sin esfuerzo, esto es, sin un sentido
volitivo asociado. Se plantea permanecer atentos sin esfuer-
zo al mundo que aparece, a la realidad presencial que aconte-
ce; siendo asi que el tinico mundo que aparece sin esfuerzo
es el que surge del aqui' y del ahora, por ello afirmamos que
todo nuestro sadhana® implica estar continuamente atentos al
presente.

5 Conjunto de précticas instrumentadas por la tradicién que se sigue o por las
ensefianzas de un maestro calificado.
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SLOKA 4

"Es solo a causa de la ignorancia producida por una
erronea comprension que el Ser no-dual aparece como finito
y delimitado a nombre y forma’. Cuando la ignorancia es
destruida, el Ser no-dual, que no admite ninguna multipli-
cidad, revela al Si Mismo cuya verdadera naturaleza es no-
dual, tal como el sol se revela cuando las nubes se apartan”.

La sloka aborda el problema de las comprensiones fuga-
ces, aquellas cuyo saber no perdura, por ejemplo, creer que
somos el cuerpo o simplemente que un objeto es el nombre y
la forma que lo define.

Nuestras creencias particulares esconden un saber que
no perdura. Su momentaneidad hace que dicha compren-
sion no pueda mantenerse en un marco espacio-temporal.
Por ello Sankara afirma que ese saber momentaneo impide
ver nuestra naturaleza Real no-dual ocultdndola. Asi, nombre
y forma son sinénimos de sobreimposicién, de dualidad y de
ignorancia.

Todo lo que conocemos podemos reducirlo a un nombre
y una forma; sin embargo, nombre'y forma representan el obje-
to pero no su realidad. Pasado el tiempo o situado el objeto
representado en otro espacio, cambian su nombre y su forma.
Vivimos en un mar de nombres y formas que, acompasadas
bajo un son desconocido, cambian y se transforman. Nues-
tra mente capta el mar de nombres y formas e incesantemente
se mueve al compds que impera ante el cambio. Por ello es
imposible advertir la Realidad bajo la éptica cambiante de
la mente. Asumir que nuestra representaciéon mental de las
cosas, es decir, su nombre'y forma constituyen una representa-
cién vdlida atribuyéndoles una condicién como "lo Real" es
lo que Sankara denomina "ignorancia".
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Para el vedanta, la ignorancia primera nace de la iden-
tificacién con el sentido de individualidad, con el yo. Cuan-
do la mente reconoce el propio sentido egoico y lo asume
como vdlido, entonces nace la identificacién y con ella la
validez de la individualidad. Lo que nos define mentalmen-
te como personas cambia con el tiempo. Somos dependien-
do del momento y el lugar. En funcién de las experiencias
vividas nos vamos transformando para bien o para mal. Lo
que creemos que somos es tan solo una opinién basada en
nuestras comprensiones momentdneas. Nada de ello puede
ser Real, pues se basa en conjeturas y opiniones del yo, del
ahamkara. Imaginemos una gran olla en la que vertimos leche
procesada. A primera vista es completamente homogénea;
aprovechamos entonces y exprimimos un par de limones
y revolvemos la mezcla un poco. Momentos después vere-
mos cémo aparecen claramente diferenciadas dos sustancias
completamente diferentes que previamente eran una misma:
cuajo y nata. De manera similar, la aparicién del yo introduce
diferenciacion en la cognicién. La diferenciacién en la cogni-
cién suele denominarse genéricamente nombre 'y forma. Asf la
mente, inducida por su condicién diferenciadora, el yo, rela-
ciona continuamente nombres y formas mediante su capaci-
dad dialéctica innata. Esa fuerza de raciocinio que impera en
la mente lleva a distinguir sus diferentes cualidades, memo-
ria, 16gica, inteligencia y demads.

Intentaremos profundizar en el problema de la oculta-
cién de la verdadera naturaleza no-dual del Ser desde una
perspectiva novedosa, esgrimiendo el concepto de "simetria".
Para ello, estimamos necesaria una pequefia introduccién.

La segunda ley de la termodindmica establece que en
todo campo cerrado la energia se conserva, es constante.
Adicionalmente presuponemos, tal como los fisicos lo afir-
man, que existen cuatro fuerzas fundamentales que operan
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en el universo, a las que se ha denominado: 1) fuerza gravi-
tatoria, 2) fuerza electromagnética, 3) fuerza fuerte y 4) fuer-
za débil. Los cientificos intentan establecer la relacién entre
estas cuatro fuerzas mediante una suma de ellas denomina-
da "superfuerza".

En lo que coinciden los cientificos es en atribuir a estas
fuerzas una funcién de compensacién o equilibrio para que
un sistema cerrado, en consonancia con la segunda ley de
la termodindmica, permanezca invariable. Asi pues, dichas
fuerzas no serian en el fondo mds que mecanismos que la
propia naturaleza tiene instaurados para preservar su propia
conservacion. Estas fuerzas necesariamente han de tener un
denominador comun, un sentido de identidad de la natura-
leza que estd imbuida en un aparente y constante cambio. Al
sentido de identidad en la aparente diferenciacion se le ha deno-
minado "simetria".

Si presuponemos que la Tierra misma como planeta se
advierte como un campo cerrado, tal como lo puede plantear
la termodindmica, tendremos que afirmar que su energia
total siempre se conserva. Los variados ciclos estacionales
de la climatologia son las respuestas de la naturaleza ante
las variables que se presentan como temperatura, velocidad
de la tierra, luminosidad, gravitacién lunar, etcétera. Los
ciclos estacionales y las variables que los gestan son entre
ellos diferentes y, sin embargo, la suma de todo acontecer
siempre permite mantener el equilibrio termodindmico de
todo el sistema, es decir, de la Tierra. Las fuerzas de la natu-
raleza son en esencia expresiones de las cuatro fuerzas fun-
damentales, razén por la cual podemos suponer que dichas
fuerzas promueven un cardcter compensatorio para que los

6 Aconsejamos al lector leer el capitulo de Belleza y Simetria del libro "Cudntica
& Meditacién", texto de Sesha editado por la Asociacion Filoséfica Vedanta Advaita
Sesha, agosto 2012 (www.vedantaadvaita.com).
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sistemas cerrados se conserven ante el cambio constante que
opera. Simetria es el sentido de unidad que existe en el apa-
rente cambio. Asi, las fuerzas cambian incesantemente com-
pensandose las unas a las otras, pero el sistema en donde
ellas acttian siempre estd en equilibrio. Ese es el encanto de
la simetria: permitir el cambio sin jamds perder el equilibrio.

La simetria puede también expresarse en la actividad
psicoldgica del ser humano. La mente produce innumera-
bles simetrias que, en el fondo, son estados de compensa-
cién en su movimiento constante con el fin de mantener el
equilibrio del sistema mental. Desde esta perspectiva, los
diversos patrones psico-afectivos que presenta el individuo
no serian mds que las simetrias que una tinica identidad base
establece en el manejo de su comportamiento. Esta simetria
se expresa mediante la diversificaciéon de conductas psiqui-
cas que ofrecen una riqueza de atributos a la personalidad.
Asi, la base psicoldgica de todo ser humano se sostiene en
el anhelo de existir como un yo’. Son las diversas simetrias que
emergen de los diversos aspectos de un impulso primitivo
y bdsico las que llevan a una individualidad a permanecer
como una unidad psico-cognitiva. Las diversas simetrias son
la diversificada expresién de los hédbitos mentales y de su
aparicién como respuesta a cualquier actividad cotidiana. De
alli es facil entonces convertir el amor en odio y viceversa o
el cansancio en fuerza o la esperanza en decepcién, incluso
el placer en dolor.

Gracias a la elegancia del concepto de simetria podemos
desechar los juicios de valor sustentados en apreciaciones
antagoénicas y diferentes como "buenas" y "malas”, y generar

7 Los budistas suelen nombrar a esta condicién bdsica y primigenia de la
mente como tahna, el anhelo de existir como un yo.
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asi un profundo y eficaz entendimiento de los procesos men-
tales que adornan el comportamiento humano.

La simetria, como herramienta tedrica, nos permite afir-
mar que la ignorancia, agnana, irrumpe con la apariciéon del
acto volitivo® en la cognicién. Esta volicién imprime un ses-
go de diferenciacién en la naturaleza no-dual de la Realidad,
creando una aparente delimitacién de innumerables sime-
trias que la mente advierte mediante la diversidad de nom-
bres y formas. Son los nombres y formas quienes se relacionan
mediante el razonamiento y crean la distincién entre los dife-
rentes contenidos mentales, incluso entre perceptor y perci-
bido. Sin embargo, y debido a la irrupcién de las simetrias
duales en un sistema eminentemente no-dual, se requiere
una compensacién en la propia cognicién del sistema cerra-
do, haciéndose necesaria la aparicion de karma y maya como
elementos equilibradores de la ecuacién que produce la dua-
lidad. Debido a la novedad de las presentes ideas, le solici-
to al lector paciencia. En los pérrafos siguientes se explicara
detalladamente el desarrollo de planteamientos que aclaran
las afirmaciones previas.

El vedanta acufié los términos de karma y maya como
fuerzas que imperan en la naturaleza psiquica, tal como la
ciencia acufié los términos "fuerza fuerte" y "fuerza débil"
que subyacen en el dtomo. Karma tiene que ver con la fuer-
za de causalidad, con el continuo dinamismo que induce el
impulso del nacimiento del yo. El objeto esencial del karma
es, mediante el intercambio y la accién, inducir el sentido
de permanencia del cambio mismo y, por lo tanto, del sen-
tido del yo. Maya se refiere, en cambio, a la fuerza que en la

non

8 Elacto volitivo o la aparicién del yo emerge en forma de "soy", "quiero", "deseo"
y toda actividad mental que implique sentido individual, de pertenencia o posesion.



34 Atmabodha de Sri Sankaracharya

mente permite advertir lo inexistente como real y lo Real
como inexistente.

De igual manera, el vedanta acufié los términos nama y
rupa, "nombre y forma", como expresiones genéricas de la
presencia del yo. Cada vez que el yo hace parte de un proceso
mental, los nombres y las formas se convierten en las expresio-
nes fehacientes de la actividad dual en la cognicién.

Nombre y forma, como aspectos predominantes en la
dualidad, son actividades relacionadas que espontdneamen-
te surgen de la mente en el mismo instante en que el universo
es pensado por un yo; igualmente, karma y maya, como "cau-
salidad" e "ignorancia", son fuerzas de compensacién que
equilibran el sistema dual para que este subsista con atribu-
tos de individualidad. Ambos, karmay maya son mecanismos
compensatorios de todo sistema dual que conoce a través de
un proceso que evidencia el sentido volitivo en la cognicién.

Por eso, retirando el sesgo volitivo de la percepcion, el
ahamkara, desaparecen nombre y forma como atributos dife-
renciadores. Es de notar que cuando la no-dualidad se hace
presente, la identidad de los objetos se mantiene, pero no las
fronteras mentales de nombre'y forma que los diferencian. Igual-
mente, ante la desaparicion del yo, karma 'y maya se repliegan
como fuerzas de compensacion del sistema dual y de todas
las infinitas simetrias que estas allegan a la percepcién per-
mitiendo asf, a decir de Sankara, que el sol se experimente sin
las nubes que lo cubren. La no-dualidad es una "multisime-
tria", en ella se conjuga lo simultdneo en lo infinito; alli karma,
maya, ego y demds realidades son informaciones que fluyen
sin diferenciacién alguna de quien las experimenta.

Es decir, ninguna dualidad, ninguna simetria afecta para
nada, en esencia, a la naturaleza no-dual de la Realidad, tal
como la peligrosa serpiente que temerosos creemos detectar
en la oscuridad a la vera del camino no afecta a la soga, que
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es su sustrato real. Dualidad y no-dualidad son mundos que
coexisten pero jamads se intersectan.

Lo que detectamos mentalmente bajo atributos duales
son las diversas e infinitas posibles simetrias que engloban
a nuestras experiencias personales bajo unos canones kdrmi-
cos determinados. Coexisten innumerables realidades dua-
les, innumerables simetrias, sustentadas todas por la misma
identidad no-dual, por lo cual se hace evidente la futilidad
de todo planteamiento evolucionista que permita un supues-
to "primer origen" de lo existente y, en el mejor de los casos,
tanto fisicos como fildsofos se enfrentan a las singularidades’
y paradojas que la l6gica encuentra ante la bisqueda de lo
metafisico.

A partir de aqui, y dado que la informacién base del
universo es siempre idéntica y no-diferenciada, estd siempre
presente en los sistemas duales. Las diversas simetrias que la
mente detecta tienen como base la no-dualidad. La creaciéon
y la evolucién son el resultado de las fuerzas compensatorias
de karmas que crean una realidad denominada maya, ilusoria.
Esto conlleva la aparicién de diferentes estados de concien-
cia en funcién de las diferentes simetrias que estén operando
segtn el tipo de agente o yo que prepondere en el instante de
la cognicién. Es decir, no hay diferentes mundos, solo dife-
rentes simetrias que generan diversos modos de percepcion.
Siguiendo al adagio cldsico: "Hay otros mundos, pero estan
en este", y desde ahi incluso puede entenderse a maya como
aquella manifestacion de ignorancia que nos induce a con-
siderar como vdlido y real el mundo que emerge bajo una
determinada simetria cognitiva.

9 Regiones del espacio-tiempo donde las leyes de la fisica no funcionan. Por
ejemplo, el Big Bang o gran explosion a la que aluden los astrofisicos como origen
del universo, es una regién donde las leyes de la fisica no funcionan o simplemente
son diferentes a las convencionales.
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El concepto de simetria es una herramienta profunda-
mente interesante que nos permite encarar desde una nueva
perspectiva los complejos aspectos metafisicos y nos ofrece
un acercamiento fresco a grandes conceptos que hacen parte
de la ensefianza del vedanta como son maya, karma, ignoran-
cia, sobreimposicion..., asi como la conjugacién de aspectos
aparentemente contradictorios sobre la realidad de las cosas.

SLOKA 5

"El practicante, gracias a las repetidas comprensiones
que a diario otorgan las experiencias, purifica su mente que
se halla envuelta por la ignorancia; la comprension deshace
la ignorancia tal como el polvo del kataka desaparece después
que ha limpiado el agua lodosa”.

Solemos denotar como ignorante a alguien falto de cono-
cimiento, a quien, falto de saber, no puede definir correcta-
mente aquello que razona. Esta definicién no es exactamen-
te aquella a la que Sankara se refiere. Por ignorancia Sankara
establece el asumir como vélida una realidad inexistente.
Es decir, el ignorante, segin Sankara, no tiene falta de saber,
pues su saber es completo, pero atribuye realidad a algo que
esencialmente es falso. Por ello el vedanta establece una rela-
cién univoca entre ignorancia, agnana 'y maya, ilusién.

La ilusién, maya y la ignorancia, agnana, son actividades
que operan en la mente y que inducen a asumir la validez
de lo conocido aun cuando ello sea inexistente. Un ejemplo
clasico es el ya citado de la serpiente y la soga. El caminante
observa a la vera del sendero una soga enrollada pero tra-
duce mentalmente la existencia de una serpiente. Incluso el
caminante es capaz de dotar de movimiento, color e inten-
cién a la serpiente, razén que lo lleva a temer y finalmente
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huir del lugar. Sankara denomina ignorancia no a la falta de
conocimiento respecto a la soga, sino al embrujo ilusorio
que la mente construye dotando de realidad a algo inexis-
tente. Asi, el caminante convierte en real lo ilusorio y en
ilusorio lo real.

Por extension, el vedanta establece que todo nombre o
toda forma estan dotados esencialmente del caracter ilusorio,
mayavico. No existe un nombre o una forma que la mente expe-
rimente independiente de las restantes y que sea Real; todos
los nombres y formas son ilusorios, como fantasmas inexisten-
tes, como serpientes sin realidad propia. Todo nombre'y forma
puede definirse como sisterna o campo cerrado de informacion,
donde las fronteras del campo delimitan su extensién y alien-
tan la aparicién de otros campos. Asi, todo campo cerrado de
informacién, por el hecho mismo de ser cerrado, es ilusorio.
El campo cerrado existe, claro que si, como la serpiente, pero
solamente a través de un proceso mental que transpone lo
ilusorio en real, es decir, mediante agnana, ignorancia.

Los campos cerrados fluyen en un continuo espacio-
temporal que los diferencia y cataloga. Un campo cerrado
es una idea, al igual que una piedra. Los campos cerrados se
distinguen como secuencias mentales que aparecen y desapa-
recen unos detrds de otros. Los campos cerrados evolucionan
en el entorno temporal y se modifican en el espacial. Cual-
quier cosa que se defina mediante nombre y forma es un cam-
po cerrado. Denotamos un campo cerrado para diferenciarlo
de un campo abierto. Mientras que los campos cerrados son
ilusorios, maydvicos, y generados por la ignorancia, agnana,
establecida en el raciocinio egoico, los campos abiertos indi-
can un aglutinamiento de informacién sin fronteras, esto es,
la suma ilimitada, infinita y simultdnea de informacién que
emerge de manera préctica en el estrato de la Meditacion.
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Toda percepcién individual o todo campo de infor-
macién cerrado o todo sistema de informacién dual lleva
inherente una apreciacién ilusoria 0 maydvica gracias a que
el campo se experimenta mediante fracciones cognitivas
secuenciales en tiempo y espacio. En el instante en que perci-
bimos un sistema o un campo cerrado de informacién queda
mads alld de sus fronteras informacién que desconocemos; en
el preciso momento que percibimos un bosque se erradica
de la percepcién el cielo junto con todo lo demds que estd
mads alla de las fronteras visuales o auditivas. Intentar expe-
rimentar el bosque nos aboca a detallar por secuencia cada
uno de los matices que él presenta. Maya otorga atributos de
realidad a una percepcién que no es completa ni simultdnea,
pues el resto del universo se desconoce.

Sin embargo, el campo cerrado, sin importar las fron-
teras a las que estd sometido, pues cambian a cada instante
segln sea la percepcién, permanece como real al perceptor
gracias a que la mente experimenta infinitas simetrfas o
ilimitadas probabilidades al conocer. Todo cambio operan-
te en un sistema cerrado, tal como lo analizamos en la sloka
anterior, se compensa siempre mediante la apariciéon de
karma y maya.

La no-dualidad que se experimenta como actividad cog-
nitiva que se presenta en la Meditaciéon es una "multisime-
tria", puesto que alli todas las potenciales simetrias o proba-
bilidades de saber se experimentan simultdineamente. En la
no-dualidad el universo entero se conoce en todos sus infini-
tos detalles que lo componen, esto es, la Conciencia conoce
el universo y el universo no es més que la sustancialidad de
la Conciencia.

Resumiendo, se hace evidente que el hecho de per-
cibir una informacién desde un dmbito dual implica dejar
de percibir todas las restantes, es decir, el complemento de
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ese campo cerrado de informacién. Desde el punto de vista
epistémico, la percepcién Real serd aquella que englobe al
conjunto de informaciones existentes en todo el universo de
forma ubicua y simultdnea, pues ese conjunto es el tinico que
goza de la estabilidad absoluta inherente a lo Real. Maya es
un modo de percepcién en el que se ve como real la cogni-
cién individual, aquella que excluye al complemento de esa
percepcién y que impide, por ende, conocer lo que Es.

El atributo de ilusoriedad no hace referencia a una
supuesta inexistencia de lo que se percibe sino al hecho de
quedar velada toda la informacién complementaria a la que
se estd percibiendo. Por eso se suele decir que el ser huma-
no estd inmerso en avidya, ignorancia, porque habitualmente
asume como vdlido algo que al ser conocido genera descono-
cimiento del complemento de ese mismo algo.

Gnana es la comprension de la fuerza de "seidad" que
impregna las cosas que se conocen. Cuando se atina la fuerza
de Ser a las cosas conocidas, entonces se genera una Com-
prension. Es esa exaltacion que aparece cuando pasamos de
"conocer" un evento a "comprenderlo". Muchas veces pasa-
mos raudos repetidas veces sobre un evento y lo conocemos
hasta que emerge una comprensién del mismo evento. Gnana
es la presencia de Ser en la cognicién, mientras que vignana
es la fuerza de la conciencia misma que reconoce a los objetos
existiendo.

Asi pues se dice que, debido a maya, el ser humano estéd
inmerso en la ignorancia, en forma de avidya y agnana. No es
que no conozca o no comprenda; simplemente no alcanza a
experimentar la totalidad de la percepcién sobre lo que cono-
ce, no puede reconocer la "multisimetria" no-dual que es el
sostén de cualquier percepcién dual.

Y todo se deriva, como ya se ha apuntado anteriormen-
te, de la introduccién en la percepcién del sentido volitivo,
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del yo, que da paso a la condicién de nombre y forma dife-
renciadas. La salida al conflicto radica en la simpleza de la
inhibicién de ese sentido volitivo a través de la continuidad
perceptiva sin esfuerzo ante cualquier evento que acontece
en el presente.

La continua percepcion del aqui'y el ahora erradica cual-
quier simetria individual, es decir, erradica maya, avidya y
agnana, para que asi emerja la percepcién de la "multisime-
tria" o no-dualidad. Dicha experiencia total, simultdnea y
ubicua del universo conociéndose a si mismo se denomina
Nirvikalpa Samadhi.

Las implicaciones practicas de las afirmaciones pre-
vias son abrumadoras. Deja de tener sentido el esfuerzo por
alcanzar la libertad o por encontrar el arcano supremo que
nos otorgue la paz. La salida es la comprension que se deriva
de toda percepcion continua que se establezca bajo cualquier
simetria. Todo problema ético, epistemolégico o metafisico
se resuelve de una sola tacada: jla solucién es vivir! Se trata
de aprovechar la condicién misma de la existencia y de la
atencion que estd en ella fluyendo exclusivamente en el aqui
y el ahora.

SLOKA 6

"El mundo del samsara, lleno de apegos, aversiones y
dualidad es como un sueiio: aparece como real tanto tiempo
como nos mantengamos dormidos, pero deviene como irreal
al despertar”.

El término karma sugiere la presencia de futuro en la
acciéon que se realiza en un instante cualquiera. General-
mente el ser humano se proyecta al futuro buscando el fru-
to de la accién que a cotidiano realiza. Una accién realizada
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genera karma, es decir, crea relacién con la consecuencia, cuan-
do dicha accién fisica o mental se realiza con apetencia por
el fruto y con sentido egoistico. Cuando hablamos de sentido
egoistico nos referimos a su acepcién cognitiva y no ética, es
decir, con la presuncién de que exista sentido de yoidad al
realizar la accién.

Lo que el karma traslada de la acciéon a su consecuencia es
la trama egoica. El hecho de realizar una accién y proyectar
una meta nos proyecta en la meta misma. Asi como el yo deja
una huella histérica de si mismo en el pasado, igualmente
el karma genera una huella del yo hacia el futuro. La conse-
cuencia mds interesante del karma es la continua permanen-
cia del sentido del yo. Asi, el yo del pasado se eslabona con el
del futuro creando el encadenamiento de la individualidad.
Nos vemos como individuos continuos porque mentalmente
somos el resultado de nuestros propios anhelos. La conse-
cuencia del karma es la creencia mental de que el yo es una
continuidad.

Cuando el cuerpo muere y se descompone en sus ele-
mentos esenciales, la idea de yo permanece en la mente, frac-
cién que no se descompone debido a su naturaleza sutil. La
muerte se parece al suefio, razén por la cual en la mitologia
griega se asignaba un parentesco de hermanos a Hipnos y
Thanatos, suefio y muerte, respectivamente. Las tendencias
inacabadas existentes en la mente obligan a que la entidad
sutil mental sea impelida a tomar nuevamente un cuerpo
fisico, con el fin de experimentar las consecuencias de los
anhelos suscitados previamente en vidas pasadas.

Al final ocurre algo paraddjico; el karma induce a las fuer-
zas de la naturaleza' a operar construyendo un vehiculo fisico

10 Son la diversificada colectividad de devas quienes ponen en marcha los
engranajes que proveen la aparicién del cuerpo fisico.
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adecuado a los anhelos previos, pero mientras ellos se colman,
a su vez mds se generan. Asf la vivencia de los karmas indu-
ce la aparicién de nuevos, algo que se convierte en un cir-
culo vicioso. Finalmente el yo aparece naciendo y muriendo
vez tras vez impulsado por las tendencias, los anhelos y los
deseos inconclusos de vida tras vida. A dicho movimiento
ciclico ininterrumpido de nacimiento y muerte suele llamaér-
sele samsara, y se representa como una rueda que gira sin
pausa a través del tiempo.

En slokas previas se planteé que la mente funciona pro-
duciendo innumerables simetrias con base a las multiples
informaciones que constituyen cada evento conocido. La
mente esta supeditada a percibir nombres y formas, compa-
rarlos y emitir juicios de valor cuando hay coincidencias con
algunos previos en la memoria. Sin embargo, cabe cuestio-
nar: si las probabilidades de que la mente asuma una forma o
un nombre especifico son infinitas, ;por qué experimentamos
los humanos la percepcién de eventos parecidos? Si la rea-
lidad es un incesante e ilimitado océano de probabilidades
mentales, ;como percibimos cosas tan similares en condicio-
nes que pueden ser tan diversas?

La respuesta viene dada por el hecho de que la percep-
cién del ser humano estd condicionada por su karma indivi-
dual y por el karma colectivo. La "colectivizacion" del karma
hace que solo sean permitidas simetrias asociadas a expe-
riencias similares; por eso todos vemos el mundo bajo deter-
minados pardmetros comunes.

El karma individual da estructura y forma al cuerpo fisi-
co, a la calidad y condiciones de los sentidos y érganos en
funcionamiento, a la mente y a la forma especifica de reac-
cién emocional y mental. El karma colectivo otorga reacciones
grupales que determinan la estructura fisica y mental, junto
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con todos aquellos comportamientos y situaciones colectivas
a nivel de familia, raza, ciudad, pais, etcétera.

El prarabdha karma, o conjunto de acciones-consecuen-
cia que se desarrollardn a lo largo de la vida, desde el naci-
miento hasta la muerte, puede presentarse como individual o
colectivo, tal como se explicé en el pdrrafo anterior. El karma
prarabdha establece cierto grado de denominadores comunes
en nuestros sistemas fisicos enraizados en la presencia de
la genética o en las conductas colectivas mediante costum-
bres grupales. Estamos programados para responder bajo
simetrias de conducta que son similares y por eso vemos el
mundo de forma parecida, pues los pardmetros bajo los que
se configuran nuestro cuerpo fisico, energético y mental son
altamente similares en funcién del karma prarabdha estableci-
do antes del momento de nacer.

Nuestras respuestas fisicas y mentales a las acciones
cotidianas que realizamos estan siempre sujetas a los con-
dicionamientos genéticos y culturales que asumimos como
validos en funcién de nuestras propias tendencias innatas.
Vemos el dolor de una manera y encaramos la felicidad de
otra también personal. No somos libres de reaccionar: nues-
tras tendencias, nuestros samskaras' nos obligan a interpretar
el mundo de una manera peculiar. Por ello el samsara, como
rueda de muertes y renacimientos, es el colofén de la duali-
dad: un universo siempre en cambio, en evolucién, que tien-
de a un perfeccionamiento atin desconocido, en el que tan
solo es posible moverse entre los opuestos de placer y dolor.

Estar inmerso en el continuo cambio sin poder encon-
trar una solucién a dicha impermanencia es como dormir sin
notar que dicho universo onirico solo existe en la mente del

11 Término sénscrito que representa al conjunto de tendencias firmemente
establecidas que modelan nuestras respuestas cotidianas, nuestros gustos y
necesidades.
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soflante. Mientras el suefio de la dualidad perdura gracias
a la ignorancia del individuo, el universo se ve como real
gracias a maya, tal como los eventos del suefio parecen reales
para quien duerme. Sin embargo, basta una correcta cognicion
para develar el misterio de la ilusién y del suefio; basta des-
pertar a vigilia o, como simil, experimentar la no-dualidad
para notar que el universo no son fracciones sino un conti-
nuo infinito de realidad simultdnea y ubicua.

SLOKA7

"El samsara pareciera real tanto tiempo como el Brahman
no-dual, el cual es la base consciente y sustancial de todo lo
existente, permanezca incomprendido. Esto es como la ilu-
sion de ver el metal plata en una valva de ostra”.

Relacionar lo que Es con lo que no es, es decir, cuando
se intenta describir una Realidad que subyace a través de lo
que aparentemente se ve como real, requiere explicaciones
mediante un lenguaje lo mds natural y sencillo posible, lo
que crea una dificultad pedagoégica que en principio es casi
insalvable.

Hoy en dia contamos con conceptos como "simetria",
"multisimetria”, "probabilidad", "holograma", "informacién",
etcétera, originados en las investigaciones de la fisica cudntica
o cldsica, que resultan ser herramientas teéricas maravillosas
para manejarnos en la transmisién de conceptos metafisicos.
Pero desde hace milenios el ser humano intenta destrabar la
btsqueda de lo fundamental y para ello ha intentado desen-
trafiar lo metafisico mediante un lenguaje proverbial, lo que
lo hace a veces francamente inentendible. He ahi la maestria
de Sankara y otros expositores antiguos a la hora de resolver
mediante metdforas naturales, que a veces incluso exhalan
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un cierto aroma poético, el dilema pedagdégico que supone
intentar hacer trascender la condicién de la cognicién comin
y acercar al buscador al entendimiento del aspecto metafisi-
co de la realidad.

Dicha maestria solo puede estar sustentada en una pre-
paracién cognitiva y una ejercitacion pedagogica tales que
puedan brotar, de forma natural, ejemplos como el cldsico de
la soga y la serpiente, la valva y la plata, la aparente movi-
lidad de la luna en la noche, o cuando las nubes se mueven
para dar paso al sol, y otros ejemplos tendentes a inducir la
comprension final.

Sankara hace acopio de metaforas magistrales para acer-
carnos a un saber mads alld de la experiencia mental comun.
Intenta describir que lo Real estd muy cerca pero escondido
bajo un tenue velo, como el que opera en la falsa percepciéon
nocturna de ver la valva de una ostra y asumir la existencia
del metal plata. Lo Real campea por doquier pero nadie lo
ve, jamds se detecta. Ningtn artilugio 16gico desenmascara
lo Real y, sin embargo, pareciera que estd a la vuelta de la
esquina. Es frustrante para el aspirante cémo lo esencial estd
tan cercano y, a la vez, lejano. Se le proponen miles de tareas
purificadoras para el anhelado encuentro pero ninguna de
ellas parece tener un feliz término en la unién con lo divino.
Asi, se plantean conductas éticas para implementar la cer-
canfa con lo absoluto; se estipulan ejercicios yéguicos que
requieren de firmisima voluntad para el logro del encuentro;
nada, ninguno pareciera ser un camino claro a la experiencia
de una Realidad no-dual que se esconde sin saber dénde.

Sankara establece que no es la realizacién de ninguna
accion aquello conducente a la Libertad. No es en el terreno
ético donde se propone una salida al encuentro con lo fun-
damental. Basta una correcta cognicién para desentrafiar el
misterio. Una correcta cognicion implica ver el mundo que
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acontece con la intensidad de quien estd enamorado o quien
espera pronto la muerte, la intensidad de la sorpresa total.
Experimentar el presente, el aqui y ahora como tinica opciéon
de vida se convierte en el arcano que nadie detecta. Basta
observar cualquier evento a la luz de una atencién firme-
mente sostenida en el presente para que este se revele como el
objeto percibido y, simultdneamente, como su complemento
cognitivo.

Hay un ejemplo muy simple que la mayoria de los lecto-
res seguramente habrd realizado. Nos referimos al "ojo mdgi-
co", una serie de ldminas dibujadas en manchas de colores
en dos dimensiones que esconden la tridimensionalidad de
objetos que a simple vista es imposible detectar. Se aconse-
ja, para detectar dichos objetos tridimensionales, acercar los
dibujos bidimensionales a los ojos y alejarlos lentamente; asf,
de un momento a otro resalta una figura escondida entre las
manchas. Hay quienes una y otra vez lo intentan sin poder
descubrir las formas tridimensionales que se esconden ante
el desorden del colorido. Alli ocultas estan las figuras tridi-
mensionales y basta una correcta percepcién para detectar-
las. De igual manera ocurre con lo Real: siempre estd alli,
pero la mirada inundada de yo impide descubrir que todo es
todo, que todo estd en todas partes, que no existe diferenciacion
esencial en el universo, que todo ha sido, es y serd.

Cuando finalmente se revela lo Real, la sorpresa de notar
que el universo es la prolongacién de mi mismo se hace noto-
ria. La vista recorre lugares lejanos en el espacio y el pasado
sin notar movimiento alguno de distancia o tiempo. La Con-
ciencia brilla por doquier resaltando la existencia y afianzan-
do la comprensién de un universo siempre continuo y sin
limites. Ello es Brahman, lo Real, la experiencia suma, la cau-
sa sin causa de S{ Mismo.
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SLOKA 8

"La percepcion de las miiltiples y diferenciadas 'formas’
existe exclusivamente en la mente de quien percibe, siendo su
sustrato el eterno y omniabarcante Vishnu, cuya naturaleza
esencial es Existencia y Conciencia. 'Nombres’'y 'formas’son
como las pulseras y brazaletes, y Vishnu como el oro”.

Lo que Sankara intenta siempre demostrar es que la Rea-
lidad es en esencia inmutable y que se expresa como concien-
cia, el impulso del saber. Nuestra percepcién es una moda-
lidad de informacién en constante transformacién. Dicha
percepcién solo se manifiesta en la mente del perceptor como
diferenciada y cambiante debido a la intromisién del yo en la
cognicion.

Asi, las "multiples y diferenciadas formas" de las que
habla la sloka son propias de un tipo de cognicién dual que
conlleva el sentido de ahamkara, de yoidad. Desde la perspec-
tiva egoica el universo es una infinita coleccién de eventos
individuales con sentido de realidad propios. Dicha colec-
ciéon de eventos se representa genéricamente a través de la
presencia de los innumerables nombres y formas con que la
mente es capaz de recordarlos.

La sloka nos recuerda una vez mds la evidencia de que el
problema de la percepcién comtin radica en la imposibilidad
de percibir de forma simultdnea las informaciones que hacen
parte de un campo y de su complemento. Ante cualquier
nombre y cualquier forma que la mente detecte le es imposible
relacionarla de manera simultdnea con las restantes. La acti-
vidad de relacién ubicua y simultdnea de la informacién solo
es posible mediante la experiencia no-dual; dicha experien-
cia requiere necesariamente la dilucion de la actividad egoica,
mas no la dilucién de la mente.
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No se niega la percepcion de los nombres y las formas
representadas por dicha cognicién dual. Simplemente, cual-
quier simetria cognitiva muestra una fraccién de la realidad;
sin embargo, el vedanta afirma que en esencia toda fraccién
estd intrinsecamente relacionada con las restantes. La impo-
sibilidad de experimentar cognitivamente todo en todo, o todo
en todas las cosas lleva a que la mente ofrezca una represen-
tacion secuencial y dialéctica similar a la que el ser humano
comuin experimenta y sobre la cual desarrolla su forma parti-
cular de cognicién, con la que morird antes de poder conocer
la verdad.

En la actividad dual, que es comun al ser humano, emer-
ge el llamado "mecanismo dialéctico”, en funcién del cual
todo evento percibido requiere de ser contrastado con otro
previamente conocido e instalado en la memoria. El even-
to percibido (tesis) se contrapone a otro almacenado en la
memoria (antitesis), y cuando se da la equiparacién y coinci-
dencia entonces aparece el juicio o sintesis cognitiva que pro-
duce el saber. Dado que este proceso siempre se da mediante
contraposicion de nombres a formas y viceversa, se requiere de
un proceso secuencial tal como el que usa cualquier ordenador
para leer un archivo o localizar una direccién de memoria en
un disco duro.

La mente estd conformada y disefiada para realizar jui-
cios secuenciales e intelectivos asociados a nombres y formas,
pero también existen procesos mentales que ofrecen otras for-
mas de cognicién, entre ellas las asociadas a los estados no-
duales de conciencia denominadas Concentraciéon y Medita-
cién. Cuando en el proceso dialéctico no se advierte relacién
de una forma con un nombre o de un nombre con una forma,
no se expresa la capacidad sintética. Por ejemplo, si el lector
puede al nombre "nubes" asociar la idea de forma que tiene
en la memoria y la contrapone, puede definir que la forma
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corresponde al nombre solicitado. Igualmente, si el lector
recuerda la forma visual de un ladrillo y expresa el nombre de
dicho evento, entonces existe una relacién entre ambos que
permite un saber vdlido que relaciona el nombre y su forma.
Pero si le solicito al lector que recuerde un "riox de intercala-
cién" seguramente no podrd con su memoria encontrar dicha
forma asociada, razén por la cual la contraposicion tesis-anti-
tesis no se realizard y no existird juicio final sintético.

Dado que nuestra mente estd hecha para juicios dialéc-
ticos, para simetrias cognitivas donde solo operan relaciones
secuenciales de nombres y formas, se deriva uno de los pro-
blemas clave: nuestra mente es altamente ineficiente para la
comprension de cualquier realidad en la que operen proce-
sos cognitivos asociados a la actividad simultanea.

Cuando nos explican, por ejemplo, las consideraciones
metafisicas relativas a Brahman no-dual como sostén Real de
lo existente, nos resulta complejo entenderlas porque facil-
mente tendemos a presuponer que nuestro universo y Brah-
man son dos realidades diferentes, cuando en verdad son
simultdneas y no-diferenciadas, esto es, solo hay una Reali-
dad no-dual.

Es aqui donde se evidencian la pobreza y la limitacién
del modelo dialéctico mecanicista en el que basamos nues-
tra interpretacion de la realidad. Vemos el mundo como real
y, al mismo tiempo, entendemos que hay razones para con-
cluir que ha de haber adicionalmente otro "mundo" Real que
sostenga lo impermanente. En esa dicotomia nos perdemos,
pues nuestro sistema mecanicista no permite la convivencia
simultdnea de ambas realidades; una de dos: o desechamos
uno de los mundos o presuponemos erréneamente que la
clave estd en como puede "viajar el yo" de uno a otro.

El vedanta plantea que no es necesario desechar nada.
Basta sostenerse en la percepcién de cualquier simetria dual
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sin ningtn tipo de esfuerzo volitivo, aprovechando el hecho
de que toda simetria tiene en esencia la condicién de la "mul-
tisimetria" que la genera. Asi pues, dada la simultaneidad
"Ser y no-ser" que subyace en toda simetria, podemos apre-
sar cualquiera de las dos vertientes en funcién de cual sea el
modo de percepcion que alimentemos.

Por eso afirma Sankara en el texto: "La percepcion de
las miiltiples y diferenciadas formas existe exclusivamente en la
mente de quien percibe". El sentido de individualidad del per-
ceptor hace que nazcan diversas simetrias y un universo
asociados a dicha percepcién en donde los entes diferen-
ciados emanan cambiantes. ;Qué es lo que no es cambiante
en cualquier simetria asociada a cualquier modo de percep-
cién? La "... Existencia y Conciencia como naturaleza esencial”,
tal cual lo describe la sloka.

De esta manera, el vedanta afirma: usted perciba de
manera sostenida cualquier simetria sin interponer sentido
del "yo" ni asociar nombre y forma a la percepcién; entonces
reconocerd que todo sentido de diferenciacién se desmonta,
desaparece, para terminar por resolverse en la "multisimetria"
no-dual que es su origen; notard que en todos los universos,
en todas las simetrias por donde previamente viajé siempre
estuvo acompafiado por Aquello que Es lo Real expresado
como el don de la Existencia y el don de la Conciencia.

Es Vishnu quien representa justamente esta condicién de
lo Real. La divinidad sentada en su silla de loto y resguarda-
da por la gran serpiente Ananta es quien representa al Brah-
man no-dual, como Seidad, Conocimiento y Bienaventuran-
za Absolutas.
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SLOKA 9

"El omniabarcante akasha parece limitado a causa de las
diversas formas en él contenidas y que se experimentan como
distintas unas de otras, pero el akasha deviene como no-dife-
rente ante la destruccion del sentido de limite contenido en
las formas mentales. Igualmente, estas formas (upadhis) deli-
mitadas mentalmente por nombres’, hacen percibir a Brah-
man no-dual como diverso, pero Brahman aparece finalmente
como una Realidad no-dual mediante el acto de la atencion
sostenida en los mismos upadhis diferenciados”.

Sankara comienza haciendo una referencia a akasha, que
es uno de los cinco fatvas'? primordiales o sutiles que hacen
parte de los inicios de la materia en el proceso de desarrollo
del universo. Desde la perspectiva vedanta, en su desarrollo
cosmoldgico, planteamos tres tipos de materia existente que
a su vez generan tres regiones de vida; son estas el mundo
causal, el sutil y el fisico. El mundo causal es una regién cuya
materia constitutiva son las gunas'® o cualidades de materia
que permanecen atin sin mezcla; corresponde al mundo de
Ishvara, el dios creador e inteligencia que rige el karma del
universo entero. Cuando las gunas se entremezclan entre si
gracias a la inteligencia activa de Ishvara mismo, nace otro

12 Tatva es una expresion que denota categoria de materia. Asi, los tatvas son:
akasha, vayu, agni, apas y pritivi, los cinco elementos (éter, aire, fuego, agua y tierra,
respectivamente). Es de notar que se llaman igual los elementos densos que los
sutiles y ello se presta a confusién para el lector no diestro.

13 Guna se traduce como "atributo". Tal vez lo mds parecido a este concepto
sea lo que llamamos "informacién". Guna es una cualidad de materia que, al
entremezclarse con similares, conforma potencialidad de vida, al igual que
la informacién al entremezclarse induce energia, materia o cualquier tipo de
sustancia. Para profundizar en estos conceptos aconsejamos el libro "Cudntica &
Meditacién", Sesha, editado por la Asociacién Filoséfica Vedanta Advaia Sesha,
Espafia, agosto 2012 (www.vedantaadvaita.com).
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mundo, el sutil™. Este mundo sutil estd conformado por la
mezcla de las tres gunas en estado causal y conforman los
cinco elementos sutiles. Dichos elementos sutiles constituyen
la mente colectiva (mahat) y la individual (antakarana); a su
vez conformardn el mundo energético o pranico individual
y colectivo. Estos cinco elementos sutiles, a su vez, se entre-
mezclan a través de un proceso denominado panchikaranam,
o quintuplicacién, dando nacimiento a los cinco elementos
densos. Estos elementos densos serdn a su vez la base sus-
tancial constitutiva de los objetos densos del cuerpo humano
y del universo®™.

Akasha se traduce como "éter" y tiene dos variantes,
dependiendo si hay referencia a su presentacién en estado
sutil o denso. Si es akasha en estado sutil, hacemos referencia
a una sustancia permeable y sutilisima que favorece la posi-
bilidad de que nazcan en él los demds objetos. El agua induce
el nacimiento de todo tipo de vida organica; por ejemplo, su
humedad favorece la aparicién de mohos; también produce
lluvia, océanos y mil cosas mds. Akasha es un material que, a
diferencia del agua, favorece la presencia de la vida sutil en
cualquiera de las condiciones que esta se presente. Akasha es
el sustento espacial de las ideas, de las emociones; al igual
que el espacio es el sustrato que sostiene los voltiimenes, asi
akasha es el sustento de los materiales y las formas ideales.
Cuando akasha hace referencia a los mundos densos, tiene que
ver con el sonido, con la vibracién como actividad presente en
toda materia. De este modo, cuando Sankara usa el simil del
akasha, intenta expresar que la Conciencia Absoluta contiene

14 También llamado hiranyagarbha o "huevo césmico”. Este mundo es sutil,
similar a la materia constitutiva de las ideas o del prana, vitalidad que desprende el sol.

15 Al cuerpo denso del universo suele denomindrsele virat; al cuerpo fisico
humano se le llama stula sharira (cuerpo fisico), anna maya kosha (cuerpo ilusorio de
alimento), chaya (sombra), y de muchas maneras mds.
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todas las cosas, al igual que el inconmensurable akasha contie-
ne espacialmente la creacién sutil y densa.

Por otra parte, se denomina upadhi a todo sistema par-
ticular o individual. Upadhi es sinénimo de individualidad,
pero se usa con una connotacién mds estructural. Por ejem-
plo, upadhi es el cuerpo fisico, una montafia, un objeto cual-
quiera o cualquier sistema independiente que posea sustan-
cia, incluso al individuo mismo o cualquiera de sus partes.
Todo upadhi puede ser expresado mediante nombre y forma.
Todos los upadhis estan distribuidos en "el omniabarcante akas-
ha" y se perciben diferenciados unos de otros solo desde la
perspectiva de otro upadhi llamado "yo".

Los upadhis conforman toda simetria cognitiva, por lo
que son inestables e impermanentes. Las fronteras que deli-
mitan un upadhi jamds, en ninguno de ellos, se mantienen. Es
debido a la impermanencia, inestabilidad y fugacidad de los
upadhis que tarde o temprano las personas terminan aboca-
das a la evidencia de la ilusoriedad de la percepcién.

Los upadhis evolucionan en funcién del cambio que
sufren las fronteras que los contienen. Asi pues, carece de
sentido plantear preguntas sobre el origen del universo. El
sentido de tiempo y espacio acontece exclusivamente en la
mente de un perceptor que detecta upadhis diferentes unos
de otros. La situacién es similar a la que acontece en un sue-
filo mientras dormimos. Note el lector que el sofiador puede
preguntarse sobre el origen del universo que experimenta,
puesto que lo detecta como real mientras duerme. ;Puede
plantearse el sofiador el nacimiento del universo desde un
Big Bang acontecido hace trece mil millones de afios? Si, por
supuesto. Sin embargo, alli las cosas son en la medida en que
el suefio cohesiona la percepcién. Al despertar, cualquier
pregunta sobre el origen de dicho universo onirico realizada
en el suefio mismo carece de sentido, es completamente futil.
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Nunca nada nacié; es mds, jamds realmente nada evoluciond,
ni siquiera nada realmente murid, solo fue la mente experi-
mentando un mundo bajo ciertos cdnones que favorecian la
presencia de un universo particular.

Los upadhis son tan reales como cualquier evento de un
suefio mientras se duerme, o tan validos y reales como ver
una serpiente inexistente, a falta de una correcta cognicion,
al observar una soga enrollada en el piso, es decir, son reales
e ilusorios a la vez. La solucién al problema de qué es lo Real
no tiene salida si intentamos encontrar un tipo de catego-
ria especial de upadhi. La solucién valida implica establecer
una forma de cognicién donde todo upadhi y los restantes
existentes puedan experimentarse de manera simultdnea
y ubicua. Dicha actividad cognitiva que revela esta opcion
se denomina "no-dualidad". Allf el perceptor del universo,
que es la Conciencia misma, no se diferencia de la sustancia
universal que experimenta. Un upadhi es simultdneamente él
mismo y los restantes; experimentar dicha afirmacién impli-
ca desdoblar el marco espacio-temporal y crear un continuo
como base esencial de la comprensién y del saber. El marco
de desarrollo de este nuevo marco de cognicién se denomi-
na "no-dualidad". El nombre con el que la tradiciéon vedanta
expresa a la Conciencia conociéndose de forma simultdnea y
ubicua en el universo entero se denomina Brahman. Brahman
se asume como la Realidad no-dual Absoluta, es Conciencia,
Existencia y Bienaventuranza Absolutas.

SLOKA 10

"Debido a la incesante actividad mental del perceptor,
poseedor de conciencia individual, los diversos upadhis (for-
mas diferenciadas) como casta, color y etapa de vida son
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superpuestos al Atman tal como el sabor y el color pueden
superponerse al agua”.

Hemos definido upadhi como todo evento que es perci-
bido bajo la condicién de nombre y forma, ya sea en modo
particular o colectivo (por ejemplo, drbol y bosque). Sinéni-
mos de la palabra upadhi son "campo", "sistema"”, "evento",
"variable", e incluso "cosa".

Si observamos desprevenidamente una parte de un sue-
lo de madera advertiremos englobado en un nombre y una
forma la informacién "listén"; pero si somos minimamente
rigurosos advertiremos que dicha informacién incluye téci-
tamente la clase de arbol del que proviene, la savia que fluy6
a su través, el agua que absorbié mientras crecia, el sol que
le dio energia y asi, por extensién, llegamos a afirmar que
dicho listén tiene incluidas infinitas informaciones que no
detectamos a primera vista. Igualmente ocurre asi con cual-
quier campo de informacién o sistema de percepcién que
determinemos. Asi pues, toda informacién estd constituida
por infinitas informaciones, todo campo de realidad que se
experimente posee esencialmente infinitas informaciones.

Sin embargo, todas las infinitas informaciones generan
que un sistema cualquiera tenga una naturaleza esencial-
mente probabilistica. La mente, al recordar, escoge un nombre
o una forma asociada a la percepcién, dejando las restantes
sin detectar. Antes de recordar, todas las cosas estdan en todas
las restantes. Antes de pensar fodo es todo pero, al introdu-
cir la voluntad, al ingresar el sentido de apropiacién de la
percepcién mediante el yo, entonces el universo se realinea
convirtiéndose en un universo secuencial y dual.

Desde la perspectiva psicolégica, la tendencia probabi-
listica de la mente se acenttia formando respuestas en forma
de hébitos. Es decir, aunque los humanos somos diferentes
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entre nosotros, lo cierto es que esa elecciéon no es aleatoria; de
hecho, podemos observar que esa eleccion estd determinada
por una operatividad psicolégica condicionada por unos ele-
mentos que provee el prarabdha karma, llamados samskaras o
habitos condicionantes.

Los samskaras son, pues, las tendencias predominantes a
través de las cuales empiezan a florecer simetrias cognitivas
permitidas. Los samskaras basicos son muy pocos, y esto hace
que los modos de percepciéon que mayoritariamente se dan
en las personas sean altamente similares.

Esto, sin embargo, parece contradecir la gran variedad
y riqueza de experiencias y comportamientos que se da en el
devenir humano. Lo que ocurre es que esas condiciones psi-
coldgicas bdsicas se expresan en innumerables simetrias, a
veces muy diferentes entre si, tanto que pueden llegar a pare-
cer opuestas. Por ejemplo, un nifio que tiene un fuerte impulso
natural a la accién, al movimiento, puede desarrollar, si se le
castiga o reprime con dureza, la tendencia opuesta, y convertir-
se en un nifio contenido, retraido, siendo una misma condicién
psicoldgica de base la que impulsa ambas tendencias. A su vez,
estas generardn simetrias sucesivas superpuestas, que podran
ser psicolégicamente integradoras o no en funcién del grado
de comprensién del propio individuo y/o de su entorno.

De cualquier modo, y tal y como hemos apuntado, esas
condiciones psicoldgicas bdsicas estdn determinadas por el pra-
rabdha karma, y son las que determinardn unos modos de per-
cepcién y no otros. La salida de todo ser humano, sin importar
qué condicién mental posea, la provee el hecho de permanecer
atento al evento que el presente permite pues, desde ahi, toda
percepcién tiende a migrar a otra dotada de mayor estabili-
dad, hasta acceder a la suprema estabilidad de la percepcién
no-dual. Ese es el camino para desentrafiar las sucesivas capas
que, como dice la sloka, son superpuestas al Atman.
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SLOKA 11

"El cuerpo denso, provisto de karma, es consecuencia de
las acciones pasadas y estd conformado por los cinco gran-
des elementos sutiles que devienen densos cuando la mitad
de uno de los elementos sutiles se une con la octava parte
de cada uno de los otros cuatro. El cuerpo denso es llamado
'sede’ de la experiencia del placer y del dolor”.

El vedanta adopta gran parte de su cosmologia de la
escuela samkhia y la reproduce asumiendo su validez. El
Vedanta, a diferencia del samkhia, es un sistema exclusivamen-
te metafisico, por lo que otorga poco interés a los procesos
evolutivos de la materia. Sankara establecid, en concordancia
con las categorias de materia que constituyen el universo,
tres diferentes regiones que unidas conforman todo lo exis-
tente; ellas son:

1) El universo causal.
2) El universo sutil.
3) El universo denso.

Estas tres inmensas regiones o upadhis son las primeras
tres simetrias cosmolédgicas que emergen asociadas al mun-
do de la no-diferenciacién. Por "encima" de estas simetrias
se encuentra Brahman no-dual. Las categorias de materia de
estos tres universos difieren en orden de complejidad a cau-
sa de las continuas mezclas entre los elementos primigenios
denominados gunas o cualidades de materia. Asi, en cascada,
se van produciendo nuevas sustancias que, a su vez, servirdn
de base a diversas simetrias materiales.

Se denomina manvantara al proceso de nacimiento y desa-
rrollo del universo en toda su extensién; dicho despliegue va
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seguido de un proceso inverso de recogimiento llamado pra-
laya'®. Esta "respiracién de Brahman", este nacer y morir cons-
tante y continuo de universo tras universo trae consigo el
nacimiento de las divinidades o inteligencias que regirdn las
condiciones de todo lo existente. Dichas divinidades podrian
asimilarse a lo que llamarfamos "la inteligencia de las fuerzas
delanaturaleza". Imagine el lector que las cuatro fuerzas fun-
damentales, la fuerte, la débil, la electromagnética y la gra-
vitatoria tuviesen un simbolo con el cual pudiésemos repre-
sentarlas y adorarlas. Dichas fuerzas primeras, que estdn
inherentes en toda manifestacién son desde la perspectiva de
la ciencia procesos operativos que dan sentido y orden a la
creacion. Desde la vision vedanta, a las primeras fuerzas que
impulsan la aparicién de la naturaleza se las otorga el don de
ser inteligentes'; operan igualmente en todo el universo y
son representadas mediante aspectos simbdlicos que resaltan
la majestad y universalidad de su naturaleza.

Asi, los karmas inacabados del anterior universo dan
paso, después del suefio césmico, pralaya, al impulso y movi-
miento material’® que servird de base sustancial al nuevo

16 Correlativamente podria asociarse el proceso del pralaya o suefo césmico
con el Big Crunch o proceso que la ciencia asume como posible colapso del universo,
en caso de que los agujeros negros absorban y agrupen la materia en un lugar sin
dimensi6n espacial alguna.

17 El universo causal estd regido por la inteligencia denominada Ishvara, el
Sefior. A dicha actividad universal se la otorga el don de activar el karma inacabado
del anterior universo y poner en movimiento las fuerzas que recreardn la vida a
todo nivel. Ishvara, a su vez, se representa a través de la trimurti Brahma, Vishnu y
Shiva, como fuerzas operantes creadora, mantenedora y destructora del universo.
Las cuatro fuerzas anotadas previamente como fuerte, débil, gravitatoria y
electromagnética pueden ser expresadas como aspectos potenciales de estas tres
inteligencias divinas, pues ellas regirdn los destinos y la naturaleza de todo lo
existente.

18 El material causal que servird de base sustancial por propia entremezcla
se denomina guna, y se traduce como "cualidad primigenia" o "atributo base de
la materia". Debe entenderse que la sustancia guna no tiene atin cualidad densa,
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universo en nacimiento, manvantara. En el estado causal del
universo las gunas se encuentran en quietud, es decir, sin acti-
vidad de entremezcla propia; a tal evento suele denomindr-
sele en la cosmologia vedanta como prakriti o gunas en estado
de reposo. Es Ishvarala inteligencia asociada a las substancias
que existen en el plano causal, y es quien detona la aparicién
del universo, como si fuera un big bang que da inicio a una
realidad que despierta de un suefio milenario.

FIGURA 1. EL UNIVERSO CAUSAL

Universo CAUSAL
BRAHMA VISHNU
El Creador El Mantenedor
ISHVARA
El Sefior
SATVA
PRAKRITI RAJAS
TAMAS
SHIVA

El Destructor

como una piedra, un quark o un dtomo fisico. La materia guna se parece a lo que
sustancialmente constituye un suefio cuando no hay imdgenes ni recuerdos de €I,
es materia netamente causal. Las gunas se denominan satva, cualidad equilibrante,
rajas, cualidad activa y tamas, cualidad conformadora.
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Al entremezclarse las gunas, dan nacimiento al universo
sutil. Es decir, al combinarse y preponderar satva nace akasha,
éter; al preponderar rajas emerge agni, fuego; al preponde-
rar tamas, surge tierra, pritivi; cuando preponderan conjun-
tamente satva y rajas emerge vayu, aire; cuando preponderan
conjuntamente rajas y tamas nace apas, agua.

FIGURA 2. EL UNIVERSO SUTIL

Universo SUTIL

BRAHMA — VISHNU — SHIVA

APAS

Agua
PRITIVI AGNI
Tierra Fuego

TAMAS RAJAS

inercia actividad
SATVA
equilibrio VAYU
Aire
AKASHA
Eter

El universo sutil estd compuesto de materia diferente a
la que se estructura en el universo mensurable que la ciencia
maneja mediante su método cientifico. Las sustancias que con-
forman las ideas, los sentimientos, las emociones, las pasiones
y la vitalidad o prana, en todas sus diversas gradaciones, son
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las que hacen parte de este plano. Las ideas, como algo simi-
lar al universo arquetipico platénico, y el orden universal que
subyace en todo hacen parte de esta esfera de realidad. La tra-
dicién oriental ofrece una divinidad en representacion de cada
uno de los aspectos activos de la naturaleza. Realmente, la
Unica diferencia entre Oriente y Occidente es que los orienta-
les adoran, se asombran por el maravilloso orden que impera
por doquier y se sienten parte integrante de todo, mientras
que los occidentales asumen que son el centro de la creacién
y Unico vestigio inteligente de la misma.

Mientras que Occidente plantea fuerzas descritas median-
te las matematicas y desarrolladas mediante la fisica para des-
cribir el orden de la naturaleza, los orientales han otorgado
una divinidad consecuente al mismo orden que impera en las
diversas regiones de existencia material, sutil y causal.

Las tres gunas constitutivas del universo causal se entre-
mezclan y conformardn el universo sutil. La materia del uni-
verso sutil se basa en los ahora nuevos cinco elementos deno-
minados éter, aire, fuego, agua y tierra, akasha, vayu, agni,
apas y pritivi, respectivamente. Estas cinco substancias no
son las que usamos frecuentemente en nuestra cotidianidad
cuando tomamos un vaso de agua, cuando miramos el espa-
cio o la sensacién aérea que nuestra piel siente al detectar el
viento. La mente estd conformada por los cinco elementos
sutiles bajo la sustancialidad material en la que predomina
satva. Las diversas caracteristicas de la mente o antakarana
devienen de las inmensas gradaciones de mezcla que hay
entre sus componentes, tal como los tres colores primarios
pueden ofrecer una gama infinita de tonos diversos. Ningtn
upadhi del universo podra tener una constitucién material
pura; todos los upadhis serdn, desde el mismo momento
en que la creacién devenga, una mezcla infinita de gra-
daciones, de informaciones bdsicas originarias del mundo
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causal. Asimismo, la gradaciéon de divinidades que ope-
ran en el mundo causal son mds universales que aquellas
que hacen parte y controlan con su inteligencia el mundo
sutil. Mientras los grandes devas como Brahma o Vishnu son
parte integrante de un tipo de regién de existencia especial,
asi devas como Surya, Ganesha o Kartikeya serdn representati-
vos del universo sutil. Los procesos cosmolégicos explicados
mediante los mitos que las grandes culturas han conforma-
do son parte del proceso simbdlico en el que el universo va
madurando.

Akasha provee en el universo sutil la posibilidad de que
la creacién encuentre una dimensionalidad espacial y tem-
poral. Akasha se traduce como la "capacidad de contener" ; el
universo no podria existir sin un ambiente propicio espacio-
temporal donde surja la creacién. El sutil material que posi-
bilita la aparicién de un universo es akasha o éter sutil. Imagi-
nemos el ambiente donde nace una idea en el mismo instante
que pensamos colores, formas y mil sensaciones ideales que
ocupan nuestro interior. El lugar donde surge la creacién es
un espacio vital, primario, absolutamente permeable que
permite la existencia de todo orden de sustancia.

Vayu provee al universo sutil la posibilidad de expan-
sién en el akasha de las sustancias que hardn parte del mismo
universo sutil. Al igual que un pensamiento se abre campo
en nuestro interior para asociarse con otro, o de la misma
manera que el sonido se expande en el espacio, asimismo la
cualidad vayu, aire, impregna de amplitud a la materia sutil
permitiéndole expandirse por doquier y posibilitar de infi-
nitud de fronteras a la creacién. Vayu posee las cualidades
propias de akasha y suma la suyas propias de expansion.

Agni provee al universo sutil de la posibilidad del movi-
miento en la creaciéon que se expande en vayu y estd conte-
nido en akasha. Agni sutil posee todas las cualidades de vayu
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y akasha sutil més las suyas propias. Note el lector cémo
una imagen mental ocupa' un lugar interior, aparte de ello se
expande® en un espacio especifico generando unas fronteras y,
ademds, goza del movimiento propio del agni en dicho espacio.

Apas promueve en el universo sutil un principio de adap-
tabilidad a la creacién que ya posee actividad. Si la materia
no pudiera adaptarse como lo hace el agua en un molde,
no se podrian definir contornos y fronteras entre los obje-
tos sutiles mismos. Asi, gracias a la adaptabilidad de apas, el
movimiento cobra un ritmo que ofrece una fugaz unidad, tal
como una ola momentdneamente se diferencia de la siguien-
te que la persigue.

Pritivi promueve en el universo sutil un principio de
definicién y cristalizacién de la materia sutil. Como ejem-
plo, el lector note que la memoria es materia sutil con una
alta apreciacion de pritivi; ello le permite un sesgo de defi-
nicién a la materia sutil capaz de diferenciar claramente un
pensamiento, un sentimiento o una pasién de cualquier otra
diferente.

Posteriormente, en el proceso cosmolégico ocurre el lla-
mado proceso de quintuplicacién o panchikaranam que con-
formara los elementos densos y que consiste, como apunta la
sloka, en la combinacién de una parte de cada elemento sutil
con un octavo de los cuatro elementos sutiles restantes. Cada
uno de los elementos estd en concordancia con cada uno de
los cinco sentidos, con los cinco érganos de accién 'y con los cinco
pranas. Dado que en la materia sutil hay también gradacién
de "sutileza", se suele decir que el oido, gracias a que es un
6rgano con prevalencia de akasha, es el sentido mds perfec-
to; ademads el oido se relaciona por analogia con el sonido y

19 Cualidad proveniente del akasha sutil.
20 Cualidad proveniente del vayu sutil.
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por tanto con akasha. Cuando hablamos de oido sutil no nos
referimos al 6rgano fisico que se asienta en las orejas sino al
6rgano sutil a través del cual escuchamos, por ejemplo, las
vibraciones que acontecen mientras sofiamos o recordamos.
Hay quienes logran percibir vibraciones con el oido sutil y
pueden experimentar intensidades y situaciones a distancias
fisicas que el oido fisico no puede detectar jamds. Al igual
que los restantes, los demads elementos sutiles se relacionan
por analogia también con otros érganos de percepcion: vayu
con el tacto, agni con la vista, apas con el gusto y pritivi con el
menos desarrollado, el olfato.

FIGURA 3. EL UNIVERSO DENSO

Universo DENSO

SURYA — GANESHA — Y demds...

AGNI
FUEGO SUTIL
VAYU . APAS
Satva+Rajas
AIRE SUTIL Tamas AGUASUTIL
Satva+Rajas Satva+Rajas
+Tamas +Tamas
AKASHA PRITIVI
ETER SUTIL TIERRA SUTIL
Raj Raj
Satva+Rajas AKASHA DENSO Satva+Rajas

+Tamas +Tamas

ETER
1/4 Akasha sutil
1/8 Vayu Sutil
1/8 Agni Sutil
1/8 Apas Sutil
1/8 Pritivi Sutil
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La diferencia entre la materia sutil y la densa es el grado
de estabilidad que la primera posee. La mente y cualquie-
ra de los constitutivos sutiles poseen un promedio de vida
inmenso que los permite ir del inicio al final del universo,
mientras que la materia densa que conforma un cuerpo den-
so colapsa con el trascurrir de un par de decenios. La materia
densa mads estable son los electrones; su nivel de degradacién
es de miles de millones de afios, pero aun asi, estadistica-
mente tienden a deshacerse en pequefias cantidades en todo
momento. Sin embargo, la materia sutil es mucho mds esta-
ble, permitiendo que la mente pueda mantenerse como una
unidad funcional a través de todo el manvantara o duracién
del universo. De esta manera los elementos densos, al degra-
darse, son absorbidos por la materia sutil que, a su vez, al
degradarse se absorbe en la materia causal.

La relacién causal entre los universos causal, sutil y den-
so, gracias a que tienen las gunas o cualidades primigenias
en comun, favorece las mdltiples relaciones entre los tres
mundos y por ello es fécil interrelacionar diversas simetrias
entre si. Desde esa perspectiva es posible desarrollar, por
ejemplo, un modo eficaz de abordar las enfermedades en su
plano sutil, determinando qué tipo de correlacion se estable-
ce entre elementos densos. Asi, hay por ejemplo drboles alta-
mente sdtvicos, rajdsicos y tamadsicos; lo mismo cabe decir de
los minerales y demds seres de la naturaleza. En definitiva,
conociendo la naturaleza constituyente de las cosas es posi-
ble elaborar una terapia acorde a las caracteristicas de cada
enfermedad, tal como lo hace la medicina Ayurveda.

Sankara ha planteado hasta ahora, de forma vaélida y
coherente, que todos los upadhis, sea cual sea su condicién,
son maya, son ignorancia, en el sentido de que su percepcién
comun erradica la posibilidad de percibir todo el comple-
mento infinito de informaciones que esencialmente hacen
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parte de cualquier upadhi. En consonancia con esto, plantea
un protocolo para abocarse a la vivencia de la Libertad, enten-
dida como percepcién no-dual. La modalidad de cognicién
que lleva a la experiencia no-dual establece el sostenimien-
to de una atencién exenta de cualquier forma de presencia
del upadhi "yo". Ese es el camino para reconocer la esencia-
lidad de las cosas, lo que las cosas verdaderamente Son. Sin
embargo, en un momento dado el planteamiento difiere y se
recomienda la percepcién de elementos cada vez més sutiles
como via de acceso a la percepcién no-dual, y esto implica
un error conceptual. Presuponer que la Libertad deviene por
sucesivos grados de absorcién de la percepcién en planos
previos comportaria que la Libertad estd condicionada por el
grado de sutileza de los eventos percibidos y esto no es cier-
to. Incluso el grado mads sutil de akasha no deja de ser maya.

No importa qué gradacién de cuerpo fisico tosco se pre-
sente ni la sustancia que lo conforma ni el karma previo a su
constitucién; la salida de maya radica en el reconocimiento
de cualquier evento como Existente y Cognoscible por ser
no-diferente de la Conciencia que lo Conoce.

SLOKA 12

"El cuerpo sutil se halla conformado por los cinco pra-
nas, los diez 6rganos, el manas y budhi, todos formados de los
elementos primigenios antes de su subdivision y su combi-
nacion entre si. El cuerpo sutil es llamado "intermediario’ de
la experiencia del placer y del dolor”.

Sankara propone la divisién de los elementos en tres
grandes categorfas: causal, sutil y densa pero, a la hora de
configurar una cosmologia mds pormenorizada, acepta e
integra una visién que no constituye una elaboracién propia
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suya, sino que es la establecida por la escuela samkhia, funda-
da por el Muni Kapila.

La palabra samkhia se traduce como "enumeraciéon" y
determina todas las diferentes categorias de manifestacion
de las sustancias o tatvas con las cuales el universo se cons-
truye y se desenvuelve. De ese modo Sankara, al aceptar el
modo de andlisis y de estudio del samkhia, integra dicha
visién cosmolégica con los planteamientos mds especifica-
mente metafisicos del vedanta.

Se establece asi, como indica la sloka, que el cuerpo sutil
estd constituido por diecisiete categorias o tatvas.

De estas diecisiete categorias hay cinco de ellas que con-
forman el cuerpo pranico. El cuerpo prénico es un doble del
cuerpo fisico, es decir, un sistema que contiene una imagen
de todos los érganos fisicos, razén por la cual suele deno-
mindrsele también "doble etérico". Su estructura irradia una
luminosidad que, a la vista de un ojo sensible, otorga gra-
daciones del blanco al azul; ademads, sobresale normalmente
unos diez o quince centimetros del cuerpo fisico. Al morir
el cuerpo fisico se desprende el cuerpo pranico, deshacien-
do la cohesién de la materia densa y llevando el cuerpo del
difunto a la descomposicién. Mientras se mantiene la vida en
el cuerpo fisico, el cuerpo pranico favorece la seleccién celu-
lar permitiendo que cada célula se dirija a un nivel de espe-
cializacién que el prana tiene programado. Normalmente al
cuerpo pranico se lo estudia bajo cinco funciones en concor-
dancia con el predominio de cada uno de los cinco elementos
sutiles, a saber:

1) Prana.Se denomina asf a la primera funcién que absor-
be el prana proveniente de la luz solar y lunar y la reparte por
todo el cuerpo, tal como el corazén bombea sangre. Mientras
que el prana circula por los nervios sutiles o nadis, la sangre
circula por las arterias. El prana es una energia portadora de
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rajas, actividad, cuyo vehiculo fisiolégico fundamental es la
sangre, siendo el canal material portador el oxigeno. El prana
normalmente se absorbe a través de los alimentos, la respira-
cién o el contacto con la radiacién solar; cualquiera de estas
tres fuentes es portadora de vida, razén por la cual los yogis
adiestrados son capaces de vivir con tan solo algo de agua o
incluso mantener el cuerpo fisico con solo la respiracion.

2) Apana. Esta funcién del cuerpo prénico estd implica-
da en los procesos de excrecién y desintoxicacién del orga-
nismo: movimientos peristalticos del intestino, formacién
del bolo fecal, actividad y movimientos de rifién y vejiga,
movimientos de la orina y actividad de las glandulas sudori-
paras, entre otros.

3) Vyana. Esta tercera funcién es multidireccional, pues
estd asociada al movimiento de fluidos en el cuerpo; es la
encargada de que el flujo sanguineo recorra la red de arte-
rias, venas y capilares, del movimiento de la linfa y de la
bilis. Todo flujo de actividad en el cuerpo fisico diferente al
de los dos pranas previos es responsabilidad de vyana.

4) Udana. Este prana se asocia a los procesos de naci-
miento y muerte. Es el encargado de poner en movimiento,
a través de un primer impulso eléctrico, el corazén del nifio
recién nacido. También este prana desencadena el proceso de
separacion del cuerpo prdnico del fisico en el instante de la
muerte. Normalmente en el instante de la muerte el resto del
cuerpo sutil sale a través de la garganta y se pone en contacto
con las regiones sutiles que, por asociacion, posee la mente.
Por ello al morir suele hablarse del "suspiro final" o "tltimo
aliento". También udana rige la actividad electromagnética
que opera en el cuerpo fisico.

5) Samana. Esta funcién prdnica estd relacionada con
los procesos de absorciéon de alimentos y los consiguientes
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mecanismos de metabolizacién, crecimiento, estructuracion
proteinica y demds que operan en el cuerpo fisico.

A su vez, el prana posee contrapartes sutiles que inci-
den sobre la mente, induciendo o no actividad sobre ella. Es
por esta razén que uno de los mecanismos de aquietamien-
to de la mente se da con el adecuado control de los ritmos
respiratorios.

De las diecisiete categorias de tatvas con las que estd con-
formado el cuerpo sutil hay otras cinco que conforman los
6rganos de conocimiento o gnana indriyas. Los gnana indriyas
son los cinco sentidos sutiles, que no deben confundirse con
los cinco 6rganos fisicos. Los sentidos sutiles especifican la
funcién, mientras que los fisicos tienen que ver con la expre-
si6n material de dicha funcién. Esto es, una persona adiestra-
da podria ver el contenido escrito de una carta aunque esta
estuviera atin dentro del sobre. Igualmente, una persona con
el oido sutil desarrollado es capaz de escuchar los sonidos
de la materia sutil u oir eventos que ocurren a gran distan-
cia. Asimismo, es posible observar el sonido o ver érdenes
de vida sutiles, todo ello gracias a que los sentidos sutiles
poseen una contraparte fisica lo suficientemente sensible que
sirve de intermediacién a otras realidades no fisicas.

Por otra parte, de las diecisiete categorias de tatvas
que conforman el cuerpo sutil existen cinco que conforman
los karma indriyas u 6érganos de accién. Nos referimos a las
manos, pies, lengua, ano y sexo. Al igual que con los gnana
indriyas u érganos de conocimiento, estos karma indriyas u
6rganos de accién hacen referencia a la actividad de la fun-
cién sutil y no al érgano fisico.

Para finalizar el andlisis del cuerpo sutil quedan dos
categorias de tatvas por examinar, el manas y el budhi. Tanto el
manas como el budhi son las fracciones sutiles que conforman
el antakarana o mente. El vedanta ofrece un pormenorizado
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analisis de la mente subdividiéndola en cuatro funciones que
serdn explicadas en la sloka 16.

Asi, entonces, el cuerpo sutil del ser humano estd com-
puesto de diecisiete partes, a saber: cinco pranas; cinco gnana
indriyas, 6rganos de los sentidos; cinco karma indriyas, 6rga-
nos de accion; manas y budhi, mente.

Desde la perspectiva del vedanta es posible estudiar las
categorias de materia que conforman el ser humano y, de
igual forma, analizar las categorias de materia a nivel colec-
tivo que conforman el universo. Es decir, es posible analizar
la mente césmica, el prana césmico y los érganos sensorios y
de accién césmicos.

De igual manera, es posible estudiar las regiones con-
figuradas por cada uno de los tatvas colectivos y encontrar
catorce mundos entre los que se reparten los universos cau-
sal, sutil y denso. A dichos mundos o regiones de materia
que contienen diversas entidades se los denomina lokas, y
estdn configurados por siete talas®' y siete patalas®, cielos e
infiernos, segtn sea el tipo de materia que los constituya.

En funcién de las diferentes gradaciones de la materia
constitutiva de los mundos sutiles se generan diversas regio-
nes configuradas por diversas entidades o inteligencias aso-
ciadas a las condiciones especificas de dichos mundos. Asi,
el cosmos estd configurado por catorce diferentes regiones o
lokas que permiten la expresion de diferentes tipos de vida;
dentro de estos diferentes tipos, y a diferencia de la linea
humana, cabe sefialar la linea de los devas.

21 Los talas o mundos superiores son, en orden ascendente, asi: bhur, bubha,
svaha, maha, yanaha, tapaja y satyam. Otros estudiosos incluyen dos mads, vaikunta y
goloka, 1a morada de los grandes devas.

22 Los patalas o mundos infrahumanos son, en orden descendente: atala,
vitala, sutala, rasatala, talatala 'y patala. El lector acucioso podrd detectar la inmensa
relacién que existe entre esta ancestral ensefianza y los diversos circulos de vida
que expresa Dante Alighieri en su "Divina Comedia".
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Los devas son inteligencias rectoras compuestas esen-
cialmente de satva sutil y/o prana y cuya funcién radica en
mantener el orden y servir como inteligencia rectora a los
innumerables érdenes de vida que se desarrollan en el uni-
verso, desde los mds altos niveles satvicos hasta los mas
bajos y tamdsicos. Son las entidades que tienen como fin la
creacion y promocion de la vida a través del establecimiento
de funciones y 6rganos que se ajusten a las necesidades que
por prarabdha karma se requieren en los mundos existentes
humanos y no humanos.

Como reflexién de cierre cabe sefialar el sorprendente
grado de similitud que se presenta entre este modelo y los
postulados de la fisica de particulas. Durante mucho tiempo
se considerd al 4tomo como el elemento base de la materia;
posteriormente se descubrié que estaba configurado por pro-
tones, neutrones y electrones. Resulta que dichas particulas
subatémicas, junto a otras muchas que siguen apareciendo a
la observacién de los fisicos, no serian en realidad mds que
modos de integracion de los llamados "quarks" que, de for-
ma andloga a los fatvas, son elementos prédcticamente sutiles
considerados como las unidades bdsicas que, por agrupa-
cién, conforman las estructuras materiales.

SLOKA 13

"Avidya o ignorancia, base del estado causal, es indes-
criptible y sin origen; es un upadhi sobreimpuesto a Atman.
Tengamos por seguro que Atman es diferente a los tres upadhis”.

El vedanta afirma que la causa esencial de la manifesta-
cién dual es avidya o ignorancia fundamental. Imagine el lec-
tor que, mientras camina en las horas de la noche cerca de
la playa, observa en la arena una concha de ndcar. El reflejo
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del brillo lunar sobre la concha producird un efecto como si
hubiese metal de plata sobre la arena, razén que llevaria a
pensar que seguramente hay una moneda sin duefio. El cami-
nante concluye mediante su rdpido discurso mental la exis-
tencia de una moneda de plata. Nos preguntamos entonces
si dicha moneda es real y la respuesta es si, evidentemente
basta agacharse y recogerla para apropiarse de su valor en
plata. Sin embargo, cuando se recoge se nota que el color, la
forma y las condiciones del descubrimiento corresponden al
ndcar de una concha marina.

Gracias a la propia ignorancia convertimos una cosa en
otra. A este proceso de cambio suele denomindrsele "sobreim-
posicién". La sobreimposicién hace que tomemos por real algo
ilusorio mientras que, a su vez, convierte a lo real en inexisten-
te. En el caso de la concha y la moneda hace que mientras
percibamos como real la moneda no se advierta la realidad
de la concha, y viceversa. Sobre la playa conviven momentd-
neamente algo existente y algo inexistente, pero ambas con-
diciones son reales segtin sea el momento donde se advierta
la cognicién. Evidentemente ambas situaciones operan en la
mente del perceptor; en él se intersectan una concha inexis-
tente junto con una moneda real, y una concha existente jun-
to con una moneda ya irreal.

Para el vedanta existe un poder esencial, es decir, cau-
sal, que otorga un sesgo de irrealidad a la percepcién hacien-
do que se favorezca como valida la irrealidad de un evento
inexistente. Hay una causalidad a la que se denomina igno-
rancia, cuya cualidad fundamental es favorecer la aparicién de
algo que, esencialmente, no solamente es irreal, sino inexis-
tente. A dicha fuerza causal que promueve la aparicién de
algo como valido aun siendo inexistente, se la suele denomi-
nar avidya en el vedanta.
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La tnica diferencia de nuestro ejemplo de la concha de
ndcar y la moneda en comparacién con el universo que habi-
tamos es que el universo dual es una proyeccién ocurrida
en la mente de Ishvara, mientras que la moneda es una pro-
yeccién ocurrida en la mente del perceptor. Es debido a avi-
dya, ignorancia individual o colectiva, que transitamos por
el universo junto con toda la creacién bajo la suposicién de
que el mundo tiene una justa causa y que su manifestaciéon
corresponde a un orden especifico.

Son Brahman y Atman las entidades que representan la
Realidad a nivel colectivo e individual, respectivamente. Ni
Brahman ni Atman son upadhis; los upadhis son sistemas cerra-
dos, son conjuntos delimitados que poseen infinitas infor-
maciones. Un upadhi es un drbol, el cuerpo humano, un ojo,
una galaxia y cualquier otro sistema compuesto de infinitas
informaciones. Brahman y Atman son sistemas abiertos que, al
percibirse, inundan simultdneamente un evento y su comple-
mento, es decir, el resto del universo®. La percepcién de un
sistema cerrado mds, simultdneamente, su complemento, abre
el campo (deshace las fronteras entre contenidos y las fronte-
ras finales) y permite la experiencia del Brahman no-dual.

Esta sloka hace referencia al primer plano de existencia,
el causal, conformado por la prakriti, es decir, las gunas, las
cualidades de materia en estado de equilibrio y sin mezcla

23 Si U es el conjunto "universo" y C es un campo cerrado (con fronteras
finales o bordes) cualquiera, y kC es el complemento de campo cerrado, es decir,
el resto del universo, entonces:

C =S + O Donde S corresponde a "sujeto” y O al conjunto de objetos
constitutivos del campo.

U =C + kC Donde C es un campo cerrado cualquiera, kC es el complemento de
dicho campo, y U es el conjunto infinito de informaciones.

U = Brahman = Atman < a=8 < Vte C + Vt,e kC Para todo C y kC en todo tiempo
Vty espacio Ve, es decir, para todo C y kC en cualquier tiempo y en todo espacio.

a=8=C+KkC, Vte Atman es idéntico a Brahman e iguales a la suma del campo
percibido mds su complemento para todo tiempo y espacio.
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alguna. Segtn la tradicion, el plano causal es una regién del
universo constituido a su vez por tres subregiones: yanaha,
tapaha y satyam. En ellas se encuentran residiendo los grandes
Adidevas, es decir, las divinidades primarias de la creacién,
estas son: Ishvara, Brahma, Vishnu y Shiva. Suele decirse en la
tradicién vedanta que cuando Brahman se asocia al aspecto de
velar de avidya nace Ishvara. A su vez, cuando Ishvara se aso-
cia con el poder de proyeccién* de avidya, nace el universo
en sus tres gradaciones, causal, sutil y denso.

Se otorga a Ishvara, como aspecto inteligente que da
orden al universo causal, la condicién de ser creador del uni-
verso® y de regir todos los procesos kdrmicos que en él se
vayan a dar y que devienen de las inacabadas tendencias del
universo anterior. Por esa razén se dice metaféricamente que
Ishvara es una divinidad con infinidad de rostros, con "faz
a todos lados vuelta", pues estd siempre percibiendo todo
lo que ocurre en la creaciéon. También se lo representa sim-
bélicamente como un pavo real, gracias a los multiples ojos
que se despliegan en sus plumas cuando las exhibe, dando
a entender que dichas plumas son ojos que simbdlicamente
todo lo ven. También se representa a Ishvara como una arafia,
gracias a que dicho insecto teje su tela con material provis-
to por su propio cuerpo, esto es, que Ishvara, al igual que la
arafia, teje el universo con su inteligencia y con la sustancia
material que provee él mismo; Ishvara es la causa material y
eficiente del universo.

24 Suele decirse que maya, o el poder ilusionante, posee dos poderes,
avarana shakti y vikshepa shakti, el poder de velar la realidad y el de proyectar una
ilusoriedad; en el caso de nuestro ejemplo, implicarfa velar la valva de ndcar de la
concha y proyectar una moneda de plata.

25 El concepto mds cercano de la divinidad cristiana denominado Dios recae
sobre su similar Ishvara, el sefior creador. Sin embargo, la expresién no-dual de
Brahman como Realidad suma no tiene parangén en el pensamiento cristiano.
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La escuela samkhia expone un modelo cosmolégico que
describe paso a paso el desarrollo del universo en sucesivos
planos de existencia mediante la apariciéon de diversas cate-
gorias de materia. El vedanta aprovecha dicha teoria para
dar una explicacién del universo desde la perspectiva iluso-
ria pero, a su vez, esgrime la teoria de la no-dualidad como
mecanismo tedrico y prdctico que da salida al problema
metafisico de aquello que estd mds alld de la dualidad, de su
nacimiento y de su muerte.

La apariciéon de maya, la ilusién, como fuente causal del
universo entero es tan solo una necesidad teérica, basada en
la creencia de que el universo existe a la luz del perceptor
individual. No se niega dicha existencia particular, pero si se
advierte de que lo Real no es ninguna fraccién, ningan nom-
bre ni ninguna forma que la mente dialéctica pueda plantear
mientras existan perceptor y percibido como aspectos dife-
renciados. La solucién final a dicho dilema metafisico con-
siste en impedir que la fraccién diferenciadora de la mente
acttie, es decir, erradicar el sentido del yo de la percepcién
sin eliminar las restantes funciones mentales que sirven de
soporte al reflejo de la conciencia en la mente.

Resulta paraddjico que la rama del conocimiento que
mds ha intentado describir la naturaleza del universo haya
sido la fisica; una de sus ideas maravillosas es la interrela-
ciéon de fuerzas mediante la apreciaciéon de simetrias. Este
concepto de simetria, al que hemos definido como "sentido
de identidad en la diferenciacién", permite entender que los
planos de existencia a nivel tanto individual como colectivo,
o como descripcién densa, sutil o causal, son diversos modos
de expresién de un sustrato basico comtin que se desarrolla
de diversas maneras a través de multiples opciones combi-
natorias. El elemento esencial y comtin del cual toda sime-
tria nace es la fuerza de la Conciencia, no tan solo como una
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expresion ideal sino como rectora de la fuerza necesaria que
cohesiona y da vida al universo.

En esta linea, la aparicién de diversos estados de con-
ciencia no es mds que el resultado de diferentes simetrias
que surgen de los diversos modos en que puede establecerse
la interrelacién sujeto-objeto en el mundo de la percepcioén;
todos los diversos estados de conciencia tienen en comtn la
condicién no-dual de la Conciencia como base primaria de
realidad.

A diferencia de la filosofia y la psicologia, la fisica se ha
adentrado en sus investigaciones en parametros que desafian
el modo racional de pensamiento; conceptos como "sime-
trfa", "simultaneidad”, "incertidumbre" y otros hacen parte
ya desde hace tiempo de sus postulados. Seria interesante
que esa audacia de la fisica a la hora de indagar y configurar
modelos que implican un cambio total de paradigma se tras-
ladara a otras ramas del conocimiento académico para que
pudiera comenzar a ser aprehensible sin temor, por ejemplo,
el concepto de simultaneidad en la cognicién mediante la
experiencia no-dual.

SLOKA 14

"A causa de que la Conciencia no-dual es la base de las
cinco envolturas (koshas), el Atman no-dual aparece con atri-
butos diferenciados, como ocurre con un cristal que parece
dotado de colores tales como el rojo o azul cuando se halla
superpuesto a velos rojos o azules”.

He aqui otro sencillo ejemplo de Sankara con el cual
metaféricamente intenta explicar como el Atman, entidad
que no posee atributos especificos, parece asumirlos debido
a la intervencién de la mente del perceptor. El autor muestra
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como un elemento cromdticamente "neutro”, como el cris-
tal, aparentemente adquiere la tonalidad del fondo al que se
superpone.

Es revelador el cimulo de ejemplos que, altamente efi-
caces en su sencillez, esgrime Sankara en el Atmabodha. Todos
los fil6sofos orientales posteriores recurren a ellos de una
manera u otra para desarrollar sus ensefianzas. En esta sloka
nos refiere como, por analogia, un vidrio traslicido puede
adoptar aparentemente un color, ya sea rojo o azul, segtn sea
el fondo, sin perder su naturaleza ni condicién esencial. Asi,
de igual modo, lo Real pareciera no el Atman sino la mente,
el prana o el "cuerpo denso".

Nuevamente la causante de que algo como un cristal
traslicido asuma un rol coloreado es la sobreimposicién.
"Sobreimposicién" implica asumir como real algo que no lo
es. Suele plantearse que la sobreimposicién que cubre al uni-
verso entero y le permite creer a la mente que todo lo exis-
tente es la suma de nombres y formas, la suma de infinitos
upadhis, se denomina maya. Esta creencia lleva por extension
a la aceptacion de que la mente es real y los demds atributos
que constituyen al ser humano también lo son. Nuevamente
es importante recalcar que no se plantea que los atributos
individuales sean inexistentes o irreales, sino que la mente,
al experimentarlos bajo la presencia egoica, impide recono-
cer en dichos atributos su complemento, es decir, el universo
entero restante. Cuando el universo entero se convierte en el
sujeto de percepcién de si mismo, entonces emerge un estado
de conciencia especial donde el observador no se diferencia
de lo observado; a dicho estado de conciencia donde emerge
la percepcién no-dual le denominamos Meditaciéon.

Sankara propone una serie de envolturas o upadhis en
concordancia con el tatva o tipo de sustancia material causal,
sutil o densa con el cual se constituyen. Dichas envolturas o
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upadhis toman el nombre especial de koshas cuando son quie-
nes conforman al ser humano y le otorgan su identidad. Estas
envolturas o koshas que conforman al ser humano son cinco:

1) Annomayakosha. Envoltura ilusoria del alimento,
también llamada "cuerpo fisico". El material con que esta
conformado el cuerpo denso es similar al que estructura el
universo denso conocido. Al cuerpo denso del universo sue-
le denomindrsele virat. El universo denso estd constituido
por materia sutil después del proceso de quintuplicacién,
tal como se estudi6 en las slokas anteriores. Dicho material
denso es el que conocemos mediante la tabla periddica de
los elementos; la conjugaciéon en estructuras complejas de
moléculas lleva, por evolucién, a la aparicién de sistemas
orgdnicos con sistemas nerviosos aptos para ser conscientes
de si mismos y del mundo. El cuerpo denso posee la parti-
cularidad de degradarse rapidamente, situacién que induce
la aparicién del constante cambio en su naturaleza y, final-
mente, la aparicién de la muerte. No existe un sistema denso
que sea incélume al cambio; desde la particula mds elemen-
tal a los grandes soles y agujeros negros estan supeditados al
nacimiento, crecimiento y muerte.

2) Pranomayakosha. Envoltura ilusoria de vitalidad,
también llamado "cuerpo pranico". El material con el que
estd compuesto el cuerpo pranico se parece mds a la sustan-
cia que conforma el trazado de un campo magnético. Cuan-
do mira al cielo o al horizonte, el lector habrd podido detectar
la aparicion momentdnea de pequefias luces brillantes que
parecieran titilar y avanzan por todo el espacio circundan-
te. A dicho brillo suele denomindrsele "dtomos de prana" y
devienen, segtin la tradicién, del sol; es este brillo una carga
de vitalidad que impregna el oxigeno y los alimentos, fuen-
tes principales de vitalidad.
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La vitalidad proveniente en forma de prana que mana
del sol y de su reflejo lunar es absorbida junto con su con-
traparte densa cuando se respira o se nutre el cuerpo fisico
con alimentos. El cuerpo pranico es un doble del cuerpo fisi-
co, en €l se compaginan todos los 6rganos y funciones fisicas
tal cual operan en el cuerpo denso, por ello sirve de mode-
lo a los 6rganos y es la base de la especializacién celular. El
cuerpo pranico subsiste aunque una parte del cuerpo fisico
sea cercenada; esa es la razén de ser de los "dolores fantas-
mas" que suelen sufrir quienes tienen miembros amputados.
Cuando deviene la muerte, gran parte del cuerpo prdnico
empieza su proceso de degradacién junto a las tumbas don-
de ha sido enterrado el cuerpo hasta que, finalmente, sus
constitutivos primarios se resumen en los elementos sutiles
correspondientes; otra parte del cuerpo pranico, la mds sutil,
acompafia a la mente en sus funciones y le permite su activi-
dad en los planos sutiles. Suele llamarsele igualmente prana
al cuerpo pranico del universo.

3) Manomayakosha. Envoltura ilusoria de la mente,
también llamada "cuerpo mental". Manas se traduce como
"lo que fluctia" y se refiere a la facultad mental que impera
cuando se estd en duda. Note el lector que al recabar infor-
macién mediante un motor de biisqueda en Internet pasan
apenas décimas de segundo entre la pregunta solicitada y las
decenas, cientos o miles de respuestas encontradas. El motor
de busqueda hace un barrido en funcién de ciertos algorit-
mos especificos y recaba informacién a altisima velocidad.
La programacién de los algoritmos clasifica la informacién
haciendo que sea escogida alguna y desechada la restan-
te que ocupa el mundo virtual. El proceso de bisqueda de
informacién antes de que sea definida como vélida es un
proceso similar al que ocurre en la mente cuando un objeto
conocido se compara con otro ya existente, con el fin de crear



80 Atmabodha de Sri Sankaracharya

una correlacién entre ambos. Mientras la correlaciéon no se
establezca habrd un tipo de actividad mental al que deno-
minamos manas y al que también suele erréneamente deno-
mindrsele "raciocinio”. Manas es un constante estado de fluc-
tuacién de la materia mental en la que los nombres y formas
van apareciendo antes de que la siguiente actividad mental,
denominada vignana o conciencia, genere la aceptacion de la
correlacién que intenta establecerse en el preciso momento
de la cognicioén.

El manas es una categoria material especial del cuerpo
sutil y la sustancia que lo conforma es similar a la que estruc-
tura los devas del svaha loka. Los dioses o devas de dichas
regiones poseen diversas gradaciones de dicho material en
concordancia con sus naturalezas. Las divinidades regentes
del odio, los celos, la duda o la desesperacién son entidades
que conviven en planos cuya sustancia primordial es similar
a la del manas. La diferencia entre los humanos y los devas
estriba en que estos tltimos no tienen la calidad y cantidad
del componente tamdsico en sus mentes que si opera en los
humanos, razén por la cual su nivel de egoismo no los lleva
a identificarse con la tarea que por naturaleza realizan. Al
cuerpo mandsico del universo suele denomindrsele igual-
mente manas y, en algunos casos, mahat.

4) Vignanomayakosha. Envoltura ilusoria del conoci-
miento, también llamado "intelecto" o "cuerpo del conoci-
miento". Vignano se traduce como "capacidad consciente".
Mientras que manas es la funcién que retine las caracteristi-
cas mds frecuentes que se estudian en Occidente como "men-
te", vignano es una actividad del cuerpo sutil que sirve de
soporte y reflejo a la conciencia. La materia sutil que con-
forma vignano tiene una cualidad similar a la de un espejo,
es decir, sirve para reflejar la luz solar. El vignano es la facul-
tad mental que permite receptar la conciencia y apresarla
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en forma de intelecto o comprensién personal. Al igual que
un cuerpo puesto al sol se calienta, esto es, absorbe energia
luminica, igualmente puede fraccionadamente irradiarla; de
esta manera, el vignano captura la conciencia o capacidad de
saber que como continuo impregna el espacio y la existencia
en todas las cosas, y emite un tipo de comprension personal.

Es la presencia de la actividad ahamkara o yo, que hace
parte del manomayakosha o cuerpo mental, el causante de que
la continuidad de la conciencia se fraccione induciendo la apa-
ricién de una conciencia individual. La actividad vignano se
asemeja en el ejemplo del buscador de Internet al momento
donde los algoritmos que sirven como base de programacién
aceptan o escogen un tipo peculiar de informacién.

Todo instante de comprensién, todo acto de aprendizaje,
cualquier estado de sorpresa o asombro son propios de la
actividad del vignano que opera en la mente. La Conciencia
no-dual se asienta en el vignano pero, a causa de la limitaciéon
originada por la contaminacién de las sustancias que lo com-
ponen®, se ve impedida a percibir de forma correcta la rea-
lidad. Asi, la mente contaminada por el egoismo y la accién
advierte que el mundo es una complejidad dual y que cada
objeto es independiente de los restantes.

Tanto pranomayakosha como manomayakosha y vignano-
mayakosha son quienes conforman el cuerpo sutil del ser

26 La contaminacidn se refiere a los porcentajes de tamas y rajas en la materia
sutil que conforma el antakarana o mente. En la medida que una mente es mds
primaria, la presencia de tamas se hace mds evidente, lo que conlleva a un estado
de identificacién con cualquier accién fisica o mental que realice. A su vez, en la
medida que rajas impera en la mente, el impulso a la accién hace que la mente
salga en busca de un saber que atin no reconoce que ya estd en ella. Finalmente, la
presencia en mayor medida de satva en la mente provoca comprensién y desarrolla
claramente el intelecto. El sadhana, el trabajo interior de todo ser humano que busca
un desarrollo personal, radica en transformar los habitos mentales tamadsicos y
rajdsicos en satvicos.
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humano que estd compuesto de diecisiete partes, tal como
se ha explicado en las slokas previas.

5) Anandamayakosha. Envoltura ilusoria de la bienaven-
turanza. Corresponde a la envoltura individual humana que
hace parte del cuerpo causal del universo. Como ya se ha
comentado previamente, el cuerpo causal corresponde a una
region de existencia conformada por las gunas en estado de
equilibrio, o prakriti. La conciencia asociada a este cuerpo
es similar a cuando en suefios se detiene la mente. En este
estado no hay conformacién mental alguna, por ello no hay
experiencia de sujeto alguno en este nivel. Se parece también
al momento de un desmayo, donde pareciera que el univer-
so se resume en su propia potencialidad de accién. Normal-
mente, al regresar de este estado la sensacién de tranquilidad
es tan intensa que se nombra al estado como "bienaventuran-
za", como si hubieran pasado siglos o milenios descansando
en un suefio sin imédgenes. Al cuerpo causal del universo se
lo denomina Ishvara.

SLOKA 15

"A través de budhi, la funcion discriminativa de la men-
te, es posible distinguir el Brahman no-dual de las envolturas
sobreimpuestas de las que se halla recubierto, de la misma
manera en que se separa el grano de arroz de la cdscara que
lo recubre golpedndolo con una piedra de moler”.

El compendio estructural que en Occidente se llama
"mente" se denomina antakarana en la tradicién vedanta. A
la mente o antakarana se la estudia de diversa manera en el
vedanta a como se la trata en Occidente. Los orientales des-
componen la mente en cuatro actividades, de manera simi-
lar a como todos los colores del espectro se componen de
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tres tonos primarios bésicos. Asi, de esta manera, los diver-
sos sentimientos, emociones y pensamientos nacen por la
intervencién y combinacién de las cuatro actividades basi-
cas mentales llamadas: budhi, intelecto; manas, razonamiento;
ahamkara, yoidad y chitta, materia mental o memoria.

La diversa gradacién de actividades mentales es infinita,
de acuerdo a la preponderancia de las gunas en cada una de
las cuatro funciones bdsicas del antakarana o mente. Asi, la
mente o antakarana posee caracteristicas y cualidades comu-
nes a la raza humana pero también ofrece un viso de particu-
laridad y un sello distintivo en cada persona.

De igual manera, los cinco estados de conciencia que el
vedanta analiza nacen en virtud de la modalidad de presenta-
cién del tipo de individualidad que se hace presente en ellos.
El yo, a diferencia de como se lo estudia y considera en Occi-
dente, posee expresiones que tifien cada estado de conciencia
en funcién de la trasformacién que en él opera. Hay percep-
ciones con yo, sin yo, con yo simultdneo, hasta completar cin-
co posibles variantes que establecen las diferencias entre los
cinco estados de conciencia.

Esimportante anotar que, desde la perspectiva del vedan-
ta, la mente es un 6rgano que tiene la funcion de detectar, pro-
cesar, fijar y sintetizar informacién conocida. Al igual que el
ojo o el oido, la mente es un 6rgano. Al igual que la vista o el
oido, que pueden detectar forma, color y vibracién, la mente
tiene la funcién de procesar y reconocer informacién gracias
a que su materia constitutiva sirve de reflejo a la luz de la
conciencia. Las fracciones mds sutiles de la mente, aquellas
donde predomina satva o equilibrio, son aquellas que vis-
lumbran el resplandor de la conciencia. A esa fraccién satvica
de la mente, poseedora de la mas sutil composicién material,
la denominamos budhi, y tiene la capacidad de crear el brillo
intelectivo del saber. Sin embargo, y debido a los restantes
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componentes de la materia constitutiva de la mente cuyas
naturalezas son mads rajdsicas, activas, o tamdsicas, burdas,
la mente refleja apenas una sombra de consciencia en forma
individual, de igual forma a como a un espejo empafiado le
es imposible reflejar claramente las figuras a causa del vapor
de agua que lo recubre.

La mente” es el 6rgano que soporta la funcién cognitiva.
Cada aspecto del 6rgano mental soporta diversas facetas de
la actividad cognitiva. Las mezclas de la materia sutil que
conforman el antakarana proveen la generacién de las dife-
rentes gradaciones de sentimientos, emociones, pensamien-
tos y pasiones posibles, asi como las funciones intelectivas, la
memoria, lalégica, la razén, yoidad y demds actividades que
requiere la cognicién.

La actividad del budhi, traducida como intelecto, es la
funcién de la mente que aloja la conciencia. A su vez el budhi
ofrece un reflejo, un brillo consciente que acomparia el pro-
ceso cognitivo, determinando la capacidad de comprension
que opera en el proceso cognitivo. Budhi se parece a la luna
que, por su configuracién material, refleja parte de la lumi-
nosidad solar que llega a su superficie. La luna absorbe parte
de la energia solar y refleja la restante. Si la luna reflejase toda
la luminosidad que llegara a su superficie se pareceria a un
sol. Igualmente, el budhi estd impregnado de la Conciencia
no-dual® pero tan solo refleja parte de su brillo en forma de
conciencia personal®. Los aspectos satvicos que conforman
materialmente el budhi sirven de asiento a la fuerza del saber

27 Cuando hablamos de la mente nos referimos necesariamente al aspecto
sutil y a su contraparte fisica cerebral. Toda actividad mental sutil tiene una
contraparte fisica que sirve de intermediaria a la experiencia del mundo denso.
Sin el concurso cerebral es imposible destacar cualquier actividad cognitiva.

28 Kutasta Chaitania.

29 Chidabaasa. Ast, budhi es el érgano en el que se asienta la conciencia reflejada
o individual. Budhi es el érgano que estd en contacto con la Conciencia no-dual,
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que opera en la conciencia misma. Budhi no es inteligente de
por si, pero es el asiento de la inteligencia, tal como el cerebro
no es inteligente de por si pero soporta el brillo del saber que
opera tras sus procesos fisiolégicos.

En el terreno de la filosofia, y especificamente en la epis-
temologia o teoria del conocimiento, el budhi se asemeja al
instante denominado sintesis. El proceso sintético se produce
luego de que un evento percibido coincide con una imagen
similar previamente existente en la memoria. La coinciden-
cia de lo conocido frente al evento que sirve de referencia
interior produce una actividad denominada sintesis en don-
de florece el saber. Asi pues, la actividad btdhica es la que
permite reconocer los objetos en el momento que se produce
la sintesis dialéctica. A este proceso de comparacién o con-
traste "tesis-antitesis" para generar una sintesis se le llama
en el vedanta "determinacion del pro y contra de las cosas" o
facultad determinativa.

Por ello budhi es la facultad mds propicia para discri-
minar la realidad, puesto que en €l se asienta la consciencia
individual y, por ende, el saber. Toda comprensién es un acto
btdhico, al igual que en todo instante en donde hay aprendi-
zaje. Budhi es el instante mismo donde hay sorpresa o asom-
bro en la cognicién. Budhi es como el reflejo quieto que se
proyecta en un lago cuya superficie se asemeja a un espejo.
La actividad budhica no implica que todo evento conocido
sea real, no. La actividad budhica tan solo aporta sentido de
validez entre el objeto percibido y la contraparte existente en
la memoria. Afirmar haber visto un perro verde a cuadros
implica una realidad para el perceptor, al igual que alguien

Kutasta Chaitania y refleja, por los limitantes impuestos en su conformacién
material, la conciencia individual o chidabaasa.
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que desvaria por tomar una droga hace de las alucinaciones
que experimenta algo valido.

El nivel de realidad de una percepcién se determina en
funcién de que el objeto se reconozca y, simultdneamente,
se perciba su complemento. Es decir, una percepcion es Real
cuando, sumados al objeto conocido, simultdneamente se
experimentan los restantes objetos que componen el univer-
so. Bajo dicha apreciacién el conocedor no es diferente de
lo conocido. Cuando el perceptor se hace no-diferente de lo
conocido, la cognicién adopta una condicién no-dual; esta es
la experiencia que acontece en la Meditacién.

La expresion mads clara de la funcién del intelecto, budhi,
es la aparicion del acto de la comprension; "saber" es el resul-
tado del acto budhico que opera en la mente. Es por ello que
Sankara relaciona la funcién del intelecto con la causa que
induce el conocimiento de Brahman no-dual, que no es mas
que la Conciencia no-dual. Cuando el budhi logra un nivel
de "purificaciéon" gracias al cual la Conciencia no-dual con-
cuerda totalmente con la imagen reflejada en el antakarana,
mente, entonces la comprensiéon que deviene le permite al
conocedor ser consciente de la Realidad, el conocedor es la
Realidad.

Conviene puntualizar que la Conciencia es esencialmen-
te un mar no-diferenciado de saber, es una "multisimetria"
donde todos los objetos estdn en todos los lugares de forma
no-diferenciada. Las diversas simetrias que de forma aparente
se establecen en los diferentes modos de percepcién en los
que el ahamkara, yoidad, subsiste, se convierten en los objetos
que la mente cominmente detecta secuencialmente. Asf, en
la simetria de cognicién que comtinmente experimentamos y
que se denomina "estado de Pensamiento", nos estd permiti-
do experimentar sistemas aislados, eventos o campos cerra-
dos independientes unos de otros. Budhi, en este caso, es la
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facultad que determina que dicho campo cerrado concuerde
con uno previamente registrado en la memoria; budhi otorga
sentido de conciencia al elemento percibido, gracias a lo cual
se experimenta como real.

Por dltimo, y més alld de la facultad determinativa que
hemos explicado, hay una facultad superior en el antakarana
que es capaz de establecer el "pro y contra" de las cosas que
Son respecto a las que no son, es decir, es capaz de discer-
nir con absoluta precisién lo que Es Real de lo que no lo es.
A dicha capacidad discernitiva se la suele llamar viveka. Asi
pues, viveka es el culmen de budhi, la capacidad que otorga
saber qué es Brahman y distinguir lo experimentado de maya,
la ilusion.

SLOKA 16

"Aunque el perceptor individual no reconoce al Omni-
potente Atman no-dual como base sustancial en todas las
cosas diferenciadas, El se manifiesta en la mente asociado
al budhi, como lo hace un reflejo en las aguas claras o en un
espejo purificado”.

Lo mds cercano a lo divino son las actividades del Saber
y del Amor. Ambas, el Saber y el Amor, no tienen causa en
nada diferente de sf mismas y, sin embargo, hacen parte de
todas las cosas existentes. No existe un recodo del universo
donde la Conciencia no exprese el Saber cuando se conoce,
o exprese el Amor mediante el sentido de integracién con lo
conocido. El Saber unifica al conocedor y a lo conocido; el
Amor integra al amador con lo amado. Nada alimenta a la
Conciencia, nada alimenta al Saber; ambos son autolumino-
sos, dependen de si mismos y alientan de Realidad todo lo
que existe. Lo mds sagrado es Saber; lo mds sagrado es Amar.
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Atman es un océano de Conciencia y Bienaventuranza.
Es una realidad sin fronteras que contiene todos los nombres
y todas las formas existentes, que han sido y serdn. Finalmen-
te, todo evento material e ideal es tan solo la sustancialidad
de la Conciencia no-dual. Experimentar al Atman es integrar
de manera simultdnea y ubicua todo lo existente; es la expe-
riencia del gozo inefable ante la verdad de saber que todo Es
y todo Estd en todas las cosas.

Si Atman es tan sublime ;dénde se encuentra? ;Por
qué no se revela a nuestra vista o escucha su rumor el oido?
Atman no es una categorfa de objeto material ni ideal, pero
otorga cualidad o cantidad a todo ente existente. Atman a lo
que mds se parece, lo mds cercano a su naturaleza es el acto
mismo de la consciencia y la fuerza del amor. Sankara nos
plantea que en la mente se asienta la consciencia y que el
acto de comprender deviene de la facultad intelectiva o buad-
hica de la mente. Atman se encuentra en todas las cosas, en
el brillo del fuego y en la intensidad del trueno, se advierte
como la pureza del agua y alienta la apariciéon de la muerte;
nada es lejano, cercano ni contrario al Atman. Fluye Atman
por doquiera, en el llanto del nifio y en la fuerza demoledora
de un terremoto. Sin embargo, nuestra mente lo asocia més
facilmente con la sorpresa ante lo bello y en el esplendor de
lo justo, en la caricia amorosa y en la entrega al préjimo. Pero
realmente Atman convive mds cercanamente en la fuerza del
saber y en la integracion misma que procura el amor.

Si observamos mads alld de un cristal transltcido parecie-
ra que este asumiera los colores y las formas de los objetos.
El cristal pareciera adoptar el colorido, de la misma mane-
ra que la mente pareciera asumir inteligencia ante la cerca-
nia de la conciencia. El "lugar" mds cercano, la "materia" mds
similar al continuo de Conciencia no-dual es el aspecto satvico
de los elementos sutiles que, entremezclados, conforman el
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antakarana o mente. Imagine el lector un hospital; notard que
en sus instalaciones hay lugares en que los enfermos se agol-
pan e inundan su atmdsfera de variadas bacterias; igualmente,
hay sitios completamente estériles en las salas de operaciones.
De la misma manera, en el ser humano hay una regién de
la mente cuya constitucién material permite la presencia de
la funcién consciente; allf el brillo cegador de la Conciencia
puede aposentarse en la mente y esparcir su aroma de Saber,
de Comprender, de Amar y de Existir. Dicho lugar es el budhi,
el intelecto, fraccién del antakarana dispuesta a reflejar la alo-
cada e infinita intensidad del Saber Absoluto.

SLOKA 17

"Gracias a la actividad de viveka es posible darse cuen-
ta de que el Atman no-dual es no-diferente del cuerpo denso,
de los organos de los sentidos, de la mente, del budhi y del
prakriti, y que es el testigo de esas funciones, comparable a
unrey”.

La mente o antakarana es un érgano sutil, conformado
por la mezcla de aspectos de los cinco elementos sutiles y
cuya funcién principal es proveer conocimiento. El antakara-
na posee una contraparte densa que resume la totalidad del
sistema nervioso y las innumerables facultades cerebrales.
Asf, el antakarana y su contraparte densa cerebral interacttian
con los objetos ideales y densos promoviendo la posibilidad
de ser conscientes de ellos.

Adicionalmente, se estudia el antakarana ya no desde las
sustancias que lo componen sino desde su funcionalidad,
como la suma de cuatro actividades que pueden predominar,
entremezclarse o simplemente desaparecer, para dar asi paso
alos cinco diferentes estados de conciencia y a la infinitud de
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atributos que en ellos existen. Desde esta perspectiva funcio-
nal el antakarana, la mente, se divide en cuatro actividades
primarias:

Budhi

Funcién que determina el "pro y el contra" de los obje-
tos conocidos. Budhi es la facultad determinativa, es la acti-
vidad asiento de la conciencia individual. Por todo lo ante-
rior, cuando percibimos un objeto y tenemos conciencia de
él, lo conocemos. Podemos ser conscientes de un objeto ideal
o material; cuando ello ocurre implica que lo conocemos.
Por esta razén budhi es la facultad intelectiva, es decir, es el
aspecto inteligente de la mente. El acto del saber, al igual que
la actitud de la sorpresa o el asombro, son representaciones
del budhi. De igual forma, el instante del aprendizaje es un
momento biadhico. Suponga el lector, amodo de ejemplo, que
le solicito recordar qué actividad realiz6 el pasado domingo
entre las once de la mafiana y el mediodia. Para responder
deberd el lector poner en funcionamiento variadas activi-
dades de la mente que ya explicaremos en su conjunto maés
adelante. Primero buceard en la memoria intentando selec-
cionar situaciones representativas de ese dia y, seguramente,
ird acercandose por asociaciéon al momento solicitado. En el
instante donde hay coincidencia entre la pregunta y la ima-
gen que conforma el recuerdo, surge el conocimiento, pues la
mente en ese instante deja de buscar mds informacién y reve-
la el brillo del saber. A ese momento, en donde finalmente se
ha considerado el pro y el contra de un evento y cesa dicha
buisqueda de determinacién, le solemos denominar budhi en
el vedanta; en Occidente suele llamarse "sintesis" o "instan-
te consciente". Los demds momentos previos y posteriores
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suelen asociase a otras actividades de la mente, pero aque-
lla que establece el conocimiento se denomina budhi.

Es importante recalcar que la coincidencia encontrada
respecto a la hora del domingo puede no ser cierta. Pero budhi
no establece una categoria de realidad, pues tan solo busca
determinar el sesgo de coincidencia con el objeto percibido.
Asi, podemos afirmar que a dicha hora desayundbamos,
para mds tarde reconocer que fue el sdbado y no el domingo.
De igual manera, cualquier persona puede asumir la validez
de sus propias fantasias y, momentdneamente, reconocer sin
duda la coincidencia de su proceso pensante con los dep6si-
tos de memoria que tiene a disposicion. En tal caso hay con-
ciencia, pues hay saber, pero dicho saber no implica necesa-
riamente que la determinacién sea vélida. De igual forma a
que el sol ilumina a ricos y pobres, asi mismo la conciencia
ilumina a sabios e ignorantes.

Manas

Funcién que determina la fluctuacién de la memoria.
Actividad que introduce la posibilidad de accesibilidad con-
tinua a la memoria y que se experimenta como movimiento
mental. Manas, esencialmente, es el instante de duda previo
al conocimiento. En el ejemplo de buscar la actividad reali-
zada el domingo entre las once y el mediodia, corresponde
al conjunto de memoria que aparece y desaparece rapida-
mente para, por correlacién, llegar finalmente al momento
solicitado.

Manas se parece mds a un instante de miedo, donde
la mente opera sin sostén alguno. El miedo impide cual-
quier certeza (budhi) y ahoga a quien lo siente en una vord-
gine de sensaciones que se sobreimponen unas a otras sin
ningun tipo de claridad consciente. Otro tipo de actividad
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mental mandsica es la emocion, cuando dicho sobresalto no
posee ni direccién ni sentido. La ejemplificacién mads clara
del manas son las constantes e inquietas olas del mar, cuya
representacién simbdlica se asimila a la constante movili-
dad de la mente.

Intente el lector por unos instantes cerrar los ojos y obser-
var su mundo interior. Evite la apariciéon de pensamientos y
sentimientos en la esfera consciente, es decir, anule la posibi-
lidad de ser consciente de cualquier recuerdo. Mientras esto
anhela, notard cémo su mente se arremolina impidiendo
cualquier momento de quietud. Después de un par de minu-
tos, la mente evocard recuerdos sin el mds minimo control;
el lector se verd abocado a mundos y recuerdos de los que
no podrd salir ni los cuales podra controlar. La actividad que
provoca la aparicién de recuerdos uno tras otro, con o sin
correlacién alguna, se denomina manas. Cuando hay corre-
lacién entre los recuerdos y aparece cierto orden, entonces le
denominamos "raciocinio"; si dicha correlacién es diestra y
ordenada solemos llamarla "légica", pero cuando hay com-
pleto desorden en su aparicién entonces le denominamos
"duda" o "desesperacién", a causa de la falta de control men-
tal con la que fluyen los recuerdos.

También a manas suele llamdrsele "fluctuacién mental”,
pues genera el incesante movimiento de la memoria. Normal-
mente en la mente hay mds momentos de fluctuacién mental
que instantes de quietud (budhi). Suele decirse que budhi emer-
ge cuando manas se aquieta. Por ello se afirma que hay saber
cuando no hay duda, y que cuando hay duda no hay saber. La acti-
vidad mandsica no es proclive a reflejar la fuerza consciente,
de igual manera que un lago no refleja nitidamente el firma-
mento cuando su superficie estd colmada de olas. Es necesario
aplacar las olas mentales para que pueda posarse la compren-
sién. Visualice el lector un tren de muchos vagones que pasa
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velozmente al frente nuestro. El espacio entre vagones casi no
se nota, es momentdneo, fugaz, al igual que la actividad del
budhi en el momento de la cognicién. Es mds facil notar la con-
tinuidad de los vagones; de igual forma, es mds facil vivir en
la complejidad del movimiento mental sin ser consciente de lo
que alli ocurre.

Una mente alocada lleva a la desesperacion, a la inquie-
tud y a la duda; una mente més calma es investigadora, labo-
riosa y estable. Segtin sean los hdbitos, asi habrd un material
sutil que se decante en dicha direccién. Cuando el manas tie-
ne exceso de tamas, inercia, la mente se hace perezosa, egoista
e ignorante; a su vez, cuando en el manas hay exceso de rajas,
actividad, la mente se hace impetuosa, soberbia e inquieta.
Segun sean los hdbitos mentales, asi se constituye la materia
sutil que converge en una actividad mental acorde a ellos.

Tanto el budhi como el manas tienen infinitas gradacio-
nes, de igual forma que los colores tienen infinitos tonos
seglin sea la mezcla de los colores primarios que los compo-
nen. No se requiere de inmensos contrastes en la constituciéon
de la materia mental para crear variaciones de cualidad de
pensamientos, emociones, pasiones y sentimientos. Bastan
pequerios vestigios de cambio en los constitutivos materiales
del antakarana para introducir una inmensa gama de conteni-
dos mentales. Esta teoria de los constitutivos de la mente se
parece bastante a la conformacién de la materia que la fisi-
ca cudntica propone: segtin sea la mezcla de los quarks, cuya
energia es un tercio, y segiin sea su relacion para generar con
otros quarks tres tercios de energia, o producir un color blan-
co si se relaciona con un antiquark, asi surgen las diversas
caracteristicas de la materia emanadas de las condiciones
de mezcla predichas. Dependiendo del fraccionamiento de
los cinco elementos sutiles y de la mezcla entre sus aspectos
sdtvicos, se crea un upadhi, un érgano denominado mente o
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antakarana cuyo fin primordial es reconocer, procesar y sinte-
tizar informacién y poder, a su vez, reflejar una consciencia
individual.

Chitta

Actividad mental que impide que un objeto experimen-
tado sea olvidado. Lo mds cercano al pensamiento occidental
es definirla como "memoria". Chitta tiene variadas funciones
que ofrecen una inmensa novedad en el tratamiento de la
cognicion. Si asemejamos la mente al mar, podremos definir
que manas es el movimiento de las olas y el origen de toda
corriente subterrdnea que pone en movimiento las aguas;
budhi corresponderia al momento donde las olas logran un
instante de quietud, ya sea cuando cobran su maximo tama-
fio y empiezan a decrecer o cuando han muerto y la super-
ficie se alista para crear otra. En este ejemplo, chitta corres-
ponde a las aguas contenidas en forma de mar. Chitta es el
contenido mental, la materia mental.

El antakarana, como se ha dicho, estd compuesto de la
mezcla de los aspectos satvicos de los cinco elementos suti-
les. Esta materia mental tiene un aspecto brillante y parece
metal de plata. Su textura es extremadamente pléstica, como
lo es el metal mercurio, y tiene un brillo similar al que vemos
cuando una rama de drbol esconde el disco solar y notamos
el resplandor casi cegador que se proyecta en el cielo.

La materia mental, chitta, debido a su plasticidad puede
asumir cualquier aspecto, tal como el agua asume los limites
del recipiente que la contiene. Chitta solamente puede asumir
representaciones previamente establecidas, a las que gené-
ricamente denominamos nombres y formas. Asi, chitta puede
asumir la condicién de un olor, una sensacion téctil, un color
o una forma visual. Todos los contenidos que se establecen en
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la mente tienden a permanecer en forma de memoria y a ser-
vir de patrén referencial a las percepciones futuras. Cuando
dichas percepciones futuras ocurren, entonces se las compara
con las previamente existentes en la memoria y se determi-
nan juicios cognitivos denominados en filosofia "sintéticos" y
en el vedanta "budhicos" o "percepciones conscientes".

Chitta, por su naturaleza pléstica, asume formas previas
al igual que el agua de mar constantemente adopta los limi-
tes de las playas que toca. La materia mental estd en incesan-
te movimiento, su actividad denodada posee una velocidad
inmensa. El movimiento constante de chitta se denomina
manas y la quietud del chitta se denomina budhi. Hay duda e
inquietud mental mientras acttia manas, y se advierte como
budhi, cognicién, aprendizaje y conocimiento cuando la mate-
ria mental adopta un nombre o una forma previa y momenta-
neamente se detiene.

Chitta tiene otro aspecto, y es el de la materia mental que
fluye y a la que conscientemente no suele haber acceso. En
nuestro ejemplo del mar dicha materia mental se asemeja a
las inmensas cantidades de agua que conforman las profun-
didades del mar. Alli, en dichas profundidades, chitta asume
el rol de memoria a largo plazo o inconsciente, es decir, el
conjunto de memoria a la cual normalmente no se accede de
forma voluntaria.

Chitta tiene la capacidad de recordar la infinidad de nom-
bres y formas. Imagine el lector que chitta es como un vidrio
trasparente que, sin importar en qué direccién se sitte, pare-
ciera que se impregna de los colores y formas que a través
de él se observan. Chitta es un insondable mar de informa-
ciones que fluyen a la superficie consciente adoptando los
limites de informaciones previamente conocidas. La esencia-
lidad de chitta es recordar, impedir que las conformacio-
nes que asume se olviden; por esta razén chitta se asimila
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a la memoria pero, finalmente, es tan solo materia mental
dispuesta a conformarse en nombres y formas previamente
establecidos. El que chitta asuma fundamentalmente un tipo
de forma o nombre se debe a los hdbitos, circunstancia que
favorece por refuerzo la aparicién a la conciencia de informa-
ciones especificas y comunes.

Ahamkara

Es la actividad mental que presume sentido de identifi-
cacion con la percepcion. Occidente la llamaria "sentido de
yo” o "egoencia". Note el lector que la totalidad de acciones
que aparecen en nuestro lenguaje hacen parte de un tipo de
conjugacioén a la que denominamos "tiempo infinitivo". Asf,
los verbos en infinitivo se caracterizan en el lenguaje castella-
no por terminar en la letra "r" y caracterizan un tipo de accién
o actividad especifica. Caminar, comer, ir, venir y mil mads
son ejemplo de una accién descrita en tiempo infinitivo. Con
el fin de determinar quién realiza la accién que la inflexiéon
verbal determina, la gramadtica castellana ha establecido los
pronombres personales: yo, td, él, nosotros, vosotros y ellos.
Al declinar los verbos se busca relacionar la accién con un
ejecutor, entonces suele decirse, por ejemplo, "nosotros cami-
namos", queriendo determinar que la accién la hace un con-
junto de personas en el cual me incluyo. Ahamkara es algo
parecido a la declinacién verbal, pues etiqueta la accién pro-
veyéndola de sentido de pertenencia singular o plural, por
ejemplo, "quiero" o "queremos". En ambos casos ahamkara
genera que la materia mental no solamente asuma un nombre
y una forma, sino que también dicho nombre y forma tengan
un propietario, se relacionen con un agente activo.

Suponga el lector que va a recoger a su hijo pequefio
al colegio. Entre todos los pequefios que se asoman busca
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detenidamente cual corresponde por tamafio, color de pelo,
facciones y demds al suyo. Los demds nifios que advierte se
parecen a su hijo pero no despiertan el sentido de pertenen-
cia que si nace en el mismo momento que encuentra a su
criatura. Entonces el padre orgulloso piensa al verlo: "es mi
hijo". En los demds casos piensa diciendo: "ese no es mi hijo",
"aquel tampoco". Siempre, asociado a toda agitacién mental,
vritti*® o pensamiento, existe un sentido de ahamkara asociado
que induce sentido de pertenencia a la accién. Note el lector
cémo en todos los paises siempre la tierra tiene un duefio,
y si este no es privado, entonces le pertenece al estado. La
materia mental es como la superficie de un pais: siempre tie-
ne un duefio, o varios, segtin sea el tipo de pensamiento que
ocurra en el momento de percibir.

Adicionalmente ahamkara es la actividad del antakarana
que tiene la funcién de diferenciar quién es el conocedor y, por
ende, distinguirlo de lo conocido. Ahamkara es una actividad
mental que produce sentido de diferenciacién y, por exten-
sién, dualidad en la cognicién. El universo se experimenta,
gracias a la presencia del ahamkara en la percepcién, como
un continuo de objetos diferenciados que al entremezclarse
conforman la creacién.

Todas las tradiciones serias que forjan disciplinas inte-
riores buscan deshacer la actividad ahamkara del antakara-
na, de la mente. Hay una muy interesante caracteristica que
acontece en la percepcién y que la convierte en el eje central
de todo camino espiritual. Resulta que la actividad biidhica
impide la aparicion de ahamkara, es decir, mientras hay budhi
no hay yo. Al igual que mientras hay actividad mandsica no
hay presencia badhica, de igual manera mientras hay budhi

30 Vritti es la agitaciéon minima por excelencia, aquella sencilla raciéon de
materia mental agitada. Se traduce vritti como "pensamiento” o "agitaciéon de la
materia mental", manas.
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no hay yo, ahamkara. Se busca entonces perpetuar una moda-
lidad de percepcién que sea lo suficientemente estable para
que no nazca el sentido de pertenencia, de ahamkara. Ello se
logra cuando la reaccién cognitiva acontece relacionada al
presente, al aqui y el ahora. Cuando la atencién se afianza en
una exclusiva y continua reaccién presencial, entonces el sen-
tido de ahamkara desaparece, introduciéndose la cognicién en
un nuevo estado de conciencia.

La préctica de una reaccién presencial constante y con-
ducente a un presente continuo va desarrollando estratos de
la mente irreconocibles en la mayoria de los seres humanos.
Una de las consecuencias mds comunes que tiende a desper-
tar en quienes logran una percepcion continua al presente
es la aparicién de viveka, o cualidad discernitiva metafisica.
Viveka es el aspecto metafisico del budhi, y manifiesta la cua-
lidad de comprender la naturaleza de lo Real mediante una
via intuitiva y directa.

El budhi estd preparado para realizar determinaciones
de pro y contra sobre eventos profundamente cambiantes y
moviles, es decir, otorga la capacidad de ser consciente de
objetos condicionados por la actividad incesante del manas.
Cuando la actividad mandsica se ralentiza y se habilita la
opcién de aquietar la mente, la cualidad determinativa bud-
hica da paso al nacimiento de una contraparte "discernitiva".
La funcién discernitiva, viveka, otorga la comprension de rea-
lidades metafisicas que derivan en el entendimiento de qué
es lo Real versus aquello que es ilusorio.

Sankara establece, por lo tanto, que la facultad discerni-
tiva llamada viveka es el medio adecuado para comprender
la verdadera naturaleza del Atman y lograr diferenciarlo cla-
ramente de los restantes upadhis o estructuras aparentemente
limitadas.
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SLOKA 18

"Tal como la luna da la sensacion de moverse cuando
las nubes se desplazan superpuestas en el cielo, asi también
para las mentes carentes de viveka, discernimiento, el Atman
parece estar activo, cuando en verdad la percepcion del mun-
do es tan solo una superposicion mental en la que intervie-
nen los sentidos”.

Cuando observamos las nubes podemos notar que
adoptan variadas formas: un rostro, un animal o un obje-
to cualquiera; podemos incluso notar en la composicién
detalles que definen claramente la imagen que imitan. Al
momento siguiente el viento deshace en jirones la nube y los
nuevos pedazos se unen para conformar otra nueva imagen.
Mientras la nube estd construyéndose y no alcanza a confi-
gurar una nueva imagen, debemos esperar a notar cémo el
conjunto de fracciones se articulan para gestar un objeto que
concuerde con alguno instaurado en nuestra memoria. Asi, a
veces, es necesario esperar algunos segundos o minutos para
vislumbrar una forma acorde con nuestros recuerdos. Supon-
ga el lector que el proceso que describimos con las nubes no
sea tan lento sino que adquiere la inmensa velocidad pléstica
con la que el chitta se adapta conformando un objeto reco-
nocible. Sepa, entonces, que hay tres actividades: la materia
plastica, el proceso de adaptacién a una forma y la imagen
final que concuerda con un recuerdo establecido en la memo-
ria; a estas funciones se las denomina chitta, manas y budhi,
respectivamente.

Cada imagen que se conforma en el cielo posee rasgos
distintivos que finalmente corresponden a informaciones de
memoria. Es gracias a dicha correspondencia que posterior-
mente relacionamos la imagen de la nube con un recuerdo.
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Incluso cada persona es capaz de advertir una forma dife-
rente segin sea la ordenacién de detalles que suponga en el
conjunto de la composicién. Este conjunto de composicién
es una superposicion de detalles, de rasgos esenciales que
la mente unifica mediante un nombre o una forma. La mente
convierte a una composicién cualquiera en la suma total de
detalles que la conforman y, segtin sea el nivel de concordan-
cia de estos con los existentes en las imdgenes memoristicas,
entonces logramos definir la similitud entre ambas, es decir,
emitimos un juicio cognitivo, afirmamos que dicha imagen
se parece a un perro, a una flor o a cualquier otra cosa.

Cada nombre o cada forma estd compuesto de detalles
que, por suma, conforman una composiciéon cuya imagen
advierte su propia identidad y difiere de cualquier otra. La
mente, el antakarana, gracias a que la memoria establece una
base de datos, superpone detalles con los que construye imd-
genes. Las imdgenes percibidas, cualesquiera que estas sean,
son la superposicién de informaciones que sumadas dan sen-
tido de unidad a la cognicién. Esto es, todo objeto percibido
es la superposiciéon de detalles almacenados en la memoria.
Estos detalles cognitivos son conformados por otros previos,
y asf sucesivamente, dando a entender que cualquier sistema
cerrado que se conozca finalmente estd compuesto de infini-
tas informaciones. Si, por ejemplo, la nube nos recuerda un
paisaje, notaremos que nuestra imagen mental llega a reme-
morar detalles de cémo puede ser el bosque que hace parte
de la composicién. Sin embargo, el bosque puede fraccionar-
se también en un drbol y este en las ramas y asi sucesiva-
mente. Toda percepcién se detecta y se registra como unidad,
pero es esencialmente una suma infinita de informaciones.
Toda percepcién es un cimulo de superposicion de informa-
ciones que se integran como una unidad consciente.
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Los sentidos fisicos, cuando intervienen en la percep-
cién, son simples intermediarios que suman detalles codi-
ficandolos atin maés; dicha informacién adicional se advier-
te como color, forma, olor y demds atributos en ilimitadas
gradaciones.

Atman es la fuerza consciente que otorga sentido de
realidad a todo sistema cerrado por el hecho de conocerse o
conocerlo. Atman es el brillo del saber consciente que da vida
a las superposiciones mentales. Atman es el continuo cons-
ciente donde toda cognicién ocurre, y se mantiene inaltera-
do e inmodificado tal como una pared permanece inc6lume
ante las sombras que sobre ella se proyectan.

El juego de los objetos naciendo, creciendo y muriendo,
junto con la evolucién a la que se encuentran abocados, son
sumas de detalles que ellos mismos producen. Es la Concien-
cia como dmbito inalterable quien da vida y sentido a la crea-
cién, tal como en un suefio la conciencia del sofiador otorga
vida a los sofiantes y a toda la creacién que alli momenténea-
mente se desarrolla. El Atman pareciera estar activo creando
el universo, pero el dinamismo que procura el juego de maya
acontece por la simple actividad del karma, e impulsa a que la
mente prefiera por hdbitos un tipo de relacién de informacio-
nes para conformar unidades cognitivas especificas.

SLOKA 19

"El cuerpo denso, los sentidos y el budhi se ocupan cada
cual de su tarea respectiva con el soporte de la Conciencia
inherente a Atman, al igual que los hombres trabajan con la
ayuda de la luz que es inherente al sol”.

En la naturaleza cada sistema cumple su cometido, reali-
za su labor. Las estaciones se suceden al igual que siempre y
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un campo gravitatorio funciona bajo estrictas reglas. La llu-
via, el viento y el sol cumplen a cabalidad su tarea dia a dia,
instante a instante. Su actividad puede predecirse, razén por
la cual las leyes que conforman su actividad son universa-
les. Todo camina por el sendero de la universalidad menos
el ser humano. El ser humano, como estructura psicoldgica,
goza de la cualidad de identificarse® con aquello que piensa,
y como no advierte con claridad si reacciona o no al presente,
su apreciacién de lo correcto y de lo real se hace francamente
relativo.

La facultad yoica que en el vedanta se denomina ahambkara
posee una connotacién material en extremo tamdsica. En la com-
binacién de los elementos sutiles que conforman el antaka-
rana, las fracciones tamdsicas imponen un sesgo de identi-
ficaciéon y apropiaciéon de todo aquello que se piensa. El ser
humano, en general, posee actualmente esta circunstancia;
su mente tiende al profundo egoismo que generan los ingre-
dientes tamdsicos que la componen. La constitucién mate-
rial del antakarana establece funciones y caracteristicas que
determinan peculiaridades en cada individuo; cada mente es
como una huella digital, tinica y personal.

El cuerpo denso tiene la facultad de interactuar con sis-
temas constituidos de similar condicién material. Actta de
manera natural reaccionando con salud o enfermedad segtin
sean las variables de comida, ejercicio, etcétera, sumado
esto al equilibrio del sistema de quien psicolégicamente lo
comanda. Los cuerpos fisicos se autorregulan la mayoria de
las veces si se les da la oportunidad de hacerlo; si no, reaccio-
nan a farmacos, masajes y decenas de terapias que les permi-
ten equilibrarse.

31 Debido ala facultad ahamkara que hace parte de su mente, antakarana.
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De igual manera ocurre con los sentidos: su activi-
dad y respuestas se desarrollan segtn los lineamientos de
su estructura material. Un sentido no se cansa a voluntad
ni reniega de su naturaleza. Siempre estdn dispuestos a ser
intermediarios de la informacién que por ellos circula. Cual-
quier deficiencia suele ser genética o adoptada por excesos o
defectos en su manejo, jamds por decisién de ellos mismos.
La mente del ser humano estd llena de confusién en razén
del egoismo que siente. Le hace ver subvertidas y contrarias
las cosas, llevando su cuerpo y sentidos a excesos o defectos
que no son parte de su naturaleza.

El ser humano, a su vez, cuenta con una herramienta
maravillosa para conocerse: la capacidad de comprension
establecida en el aspecto budhi de su mente. Poseemos de for-
ma natural el don de la atencién. La atencién es la facultad
que direcciona la conciencia y permite establecer el conoci-
miento. Aquello que se atiende se conoce, aquello que no se
atiende se desconoce. Gracias a la atencién, que es el aspec-
to dindmico de la conciencia, podemos determinar juicios y
reconocer la existencia del entorno que nos rodea; gracias
a la atencién conocemos y aprendemos. Esta capacidad de
atencion es natural, fluye desde nuestra mente y atrapa los
objetos materiales o ideales ddndoles sentido de existencia y
realidad. Gracias a la atencién somos conscientes de nosotros
mismos y del mundo que nos rodea. La Realidad se revela en
su verdadera magnitud gracias al Saber y al Amor. Quien es
diestro en la actividad inegoista del Saber o del Amor logra
ver que todas las cosas hacen parte de una red que interac-
tda mds alld del tiempo y del espacio. El gran problema de
la percepcion es el egoismo, es decir, experimentar las cosas
como multiples y diferenciadas unas de otras. El egoismo
sobreimpone nuestra realidad personal a la realidad natural,
haciendo ver las cosas desde una 6ptica relativa y errénea.
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La Conciencia no es una actividad fraccionable ni dife-
renciable, puesto que es un continuo; se asimila al espacio,
en cuya naturaleza no hay partes. Basta sostener la atencién
sobre cualquier evento que haga parte del continuo presente
para que dicho objeto revele de manera espontanea las diver-
sas simetrias de su naturaleza, es decir, se experimente como
si mismo y, simultdneamente, como su complemento. Esta
forma de percepcion es la mds amorosa, la méds inteligente.
Permite ver a todo en todas las cosas; reconoce que el conoce-
dor del todo es no-diferente del todo mismo conocido.

De forma andloga a como una mufieca de sal se diluye y
se distribuye uniformemente en el mar al ser lanzada a €I, las
diversas modalidades de conciencia individual que emergen
en los diversos campos de percepcion se resumen finalmente
en la Conciencia no-dual, que es su sustrato esencial, gracias
al sostenimiento de la atencién en cualquier evento que haga
parte del presente.

Es la funcién que hemos denominado budhi la que, en
su condicién de soporte, receptaculo o reflejo de la Concien-
cia, induce la apariciéon de la conciencia individual, activi-
dad que otorga comprensiones momentdneas y secuencia-
les asociadas a los instantes en los que la fluctuacién de la
materia mental se detiene, hecho que acontece cuando hay
coincidencia entre lo percibido y lo previamente archivado
en la memoria. Mientras el manas no se detenga, se estd en lo
que llamamos "estado de duda", y en dicho estado no puede
generarse ninguna comprension.

La presencia de actividad consciente, budhi, que ocurre
en el momento en el que se produce la quietud del manas y,
por ende, la inhibicién del ahamkara, se explica por la alta
cualidad rajdsica que opera en manas. La naturaleza rajasica y
tamdsica tienen precisamente el poder de impedir que se vis-
lumbre el reflejo pleno de la Conciencia cuando estas hacen
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parte integrante del antakarana. Solo budhi, por su condicién
de inducir en el sistema la aparicién de la cualidad satvica,
es proclive a contener y reflejar en forma de comprension la
fuerza inherente a la Conciencia.

SLOKA 20

"Algunos, por falta de discernimiento, viveka, sobreim-
ponen al Atman puro, el cual es Existencia y Conciencia
Absolutas, las caracteristicas y funciones del cuerpo denso y
de los sentidos, tal y como las personas comunes atribuyen
las caracteristicas de ‘concavo’ o ‘azul’ al cielo”.

La funcién budhica podrd ayudar a una persona a ser
inteligente, racional, sensible, incluso le puede hacer capaz
de elaborar un cuerpo de ideas altamente constructivo, pero
podra carecer de la comprensién metafisica que se requiere
para determinar qué es lo Real y qué lo ilusorio. Viveka, como
discernimiento metafisico, es el aspecto superior del budhi y
va dirigido exclusivamente al aspecto que determina qué es
lo Real.

Un individuo puede tener viveka sin necesariamente
advertir una capacidad badhica intensa. Igualmente, es posi-
ble ser consciente del mundo y de si mismo, incluso llegar
a obtener comprensiones intelectuales profundas, pero ser
negado a las realidades superiores. La mayoria de perso-
nas que despliegan su intelecto y llegan a las comprensio-
nes matemadticas o fisicas creen alcanzar un nivel superior
de vida; sin embargo, sus mentes siguen prestas a caer en la
tristeza, la desesperacién y el error de no saber ni compren-
der qué es la Realidad que subyace mds alld de la mente.
La patologia del egoismo vuela sobre la mente de los seres
humanos con tal naturalidad que el mundo se ha convertido
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en un reflejo de si mismos. Dios ha de tener caracteres mejo-
rados al de su pobre condicién personal, pues creen que el
universo ha de ser un reflejo del tipo de naturaleza personal
que la mente adopta cuando se piensa en lo divino.

Viveka puede nacer en cualquier individuo. Es un sesgo
representativo que permite ver a lo divino como algo natu-
ral. Implica experimentar el mundo y reconocerlo como un
maravilloso suefio. Hay quienes saben que las cosas son real-
mente algo que su mente no alcanza a atrapar; muchas veces,
llevados por la desesperacién de conocer la esencia de lo
Real, sufren el aislamiento de pensar diferente a los demads.
Atrapados en una busqueda que seguramente no posee 16gi-
ca dialéctica, logran muy pocos despertar la habilidad men-
tal de sustraerse y reconocer de manera directa lo metafisico.
Cuando ello acontece, cuando la via a lo divino se esclarece
gracias a la comprensién superior que ahora poseen, enton-
ces convierten su vida en el inmenso despliegue que solo
el silencio puede contener. El discernimiento, en forma de
viveka, confirmard que la Conciencia no solo es una retdrica
teoria sino que su rumor se extiende dando sentido a la vida
y a la muerte.

Cuando se intenta expresar el orden de realidad meta-
fisico con la facultad btdhica y no con el aspecto viveka de
la mente, entonces las descripciones de lo Real son vacias y
erréneas. Llegan a ser tan absurdas las teorfas que el budhi
puede construir que es capaz de encontrar sentido a pregun-
tas como cudntos dngeles pueden caber en la punta de un
alfiler. Asi, escondido lo Real bajo el velo de la estupidez, se
convierte en falso, lo esencial en momentaneo, llevando el
corazén del ignorante a la creencia de que su fe es el camino
para el establecimiento de verdades que colmaran su sed de
lo divino.
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La falta de discernimiento metafisico, viveka, sobreimpo-
ne cualidades humanas a lo Real, hace ver a la divinidad con
caracteristicas y actitudes que evidentemente no posee. Uno
de los mayores inconvenientes del erréneo discernimiento
metafisico es suponer a Dios como ente aislado. La religion,
aunque pregona su omnipresencia, no ensefia al fiel que él
mismo posee la cualidad divina y que, aunque le digan que
es pecador, su naturaleza esencial es siempre libre, sin que
nadie pueda ser intermediario de su propia libertad.

SLOKA 21

"Asi como el reflejo de la luna sobre las aguas parece
mostrarla en movimiento, de igual manera, a causa de la
falta de discernimiento, viveka, el obrar, el gozar y todas las
limitaciones que pertenecen tan solo a la mente son falsa-
mente sobreimpuestas al Atman”.

En verdad es dificil traspasar la ilusion de la dualidad,
al igual que es dificil reconocer mientras se duerme la inexis-
tencia misma del suefio y aseverar que arboles, personas, cie-
lo, pensamientos y vidas sin cuento de todo individuo que
compone el momento onirico son ilusorios.

Para una mente humana es practicamente imposible
percibir un objeto y junto a él, simultineamente, detectar el
complemento de los restantes eventos existentes. Cada obje-
to parece ser realmente individual, incluso el sujeto mismo
parece a ciencia cierta una entidad independiente de las res-
tantes. Nuestra cognicién es tan bdsica que no atinamos a
notar la red que integra simultdneamente todo lo existente.
Sabemos vernos como gotas de lluvia que caen una a una,
pero no sabemos vernos como mar que las contiene a todas
manteniendo su identidad, mas no sus fronteras. Nuestra
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mente nos encierra en fronteras conceptuales y convierte los
nombres y las formas pensadas en ladrillos que conforman la
cércel de la percepcién dual.

A veces, sin embargo, el rasgo intuitivo de la percepciéon
se hace presente ofreciendo una comprensién nueva y direc-
ta de la realidad. Ese ambiente intuitivo nos acerca a un saber
que incluye una diferente forma de comprensién. No sabe-
mos cémo la intuicién opera, pues nuestra mente secuencial
favorece la presencia de mecanismos exclusivamente dia-
lécticos y secuenciales. Pero, advertida la intuicién, nadie
puede negar la fuerza de su saber. ;Cémo es posible saber,
cuando ello se integra en un solo instante en una compren-
sion completamente valida? Hay diversas formas de com-
prensién que la mente atin no atina a desarrollar; la intuicién
es una de ellas, y su naturaleza recién empieza a avizorarse.
Asfi, de igual manera, la percepcién no-dual es otro atribu-
to de la cognicién que el ser humano desafortunadamente
desconoce.

La percepcién no-dual nace cuando se extingue en
la cognicién la actividad ahamkara de la mente. Cuando el
antakarana es capaz de reflejar el influjo consciente, tal como
un espejo liberado del polvo refleja la magnitud de la forma
frente a ella, entonces los objetos conocidos, cualesquiera que
sean, se avizoran en la verdadera magnitud de su naturaleza.
Los objetos cobran una relacién con los demads tal como un
objeto cobra relacién con su pasado y el pasado de los res-
tantes objetos. Asimismo, en la percepcién no-dual se expe-
rimenta que el presente contiene al pasado y al futuro, que la
experiencia de la percepcién continua del presente relaciona
todas las cosas, al igual que un campo gravitatorio relaciona
las masas distantes.

La limitaciéon de la percepcion de la que habla la sloka
implica reconocer a un objeto diferente de cualquier otro.
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"Diferente" no implica diversificacién en el espacio o en el
tiempo. "Limitacién", y por ende diferencia, se refiere a una
condicién cognitiva en la que quien conoce se experimenta
diferente a lo conocido. La no-dualidad no impide que una
vaca siga siéndolo, ni que el césped que la alimenta deba
desaparecer. La no-dualidad implica que la mente es capaz
de atesorar la percepcién sin delimitarla a un alguien que
conoce. Entonces, desde esta nueva perspectiva de saber, la
Conciencia asume su atributo de continuidad, siendo ella,
la Conciencia, la que conoce y a la vez, simultdneamente, lo
conocido.

La ausencia de ahamkara, el sentido de yoidad, traslada a
la Conciencia en si misma la naturaleza activa de la cognicion.
No es el yo quien conoce, siempre ha sido la Conciencia la que
conoce. Cuando el yo se asume como agente activo del saber
induce mentalmente una sobreimposicién sobre la Concien-
cia, como aquella donde al observar una soga se experimenta
una serpiente. Asi, falsamente, la conciencia personal asume
el rol de creer que conoce, tal como en un suefio cada sofiante
cree que es consciente de su propia individualidad.

La presencia del ahamkara en la mente imbuye en la per-
cepcion el sentido de identificacién del actor con la accién,
tal como la sal tifie de su sabor al agua en la que se diluye.
Note el lector como puede por momentos leer el presente
libro y no detectar que lo estd haciendo. Hay momentos don-
de desaparece el sentido de ser duefio de la accién mental
o fisica que se realiza y, sin embargo, la accién por ello no
deja de realizarse ni la actividad de comprenderse. Asi, de
igual manera, la consciencia situada de manera natural en el
presente es capaz de ser el agente activo sin que necesaria-
mente medie la presencia del yo. Cuando esto ocurre, cuando
la presencia del yo desaparece en la cognicién, nacen nue-
vas formas de interrelacién entre conocedor y conocido, es
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decir, emerge uno de tres tipos nuevos de cognicién posibles:
Observacion, Concentracion y Meditacion.

SLOKA 22

"Apegos, deseos, placeres, dolores y demds se perciben
como existentes mientras perdura la funcion biidhica de la
mente; dejan de ser percibidos en el estado de sueiio profun-
do, cuando la mente deja de funcionar. Por lo tanto, esas
funciones diferenciadas que operan en la mente pertenecen
tan solo a ella y no al Atman”.

Dependiendo de la calidad y cantidad de cada uno de
los constituyentes del antakarana se avizora un tipo de com-
portamiento de cada persona. La mente es un caleidoscopio
de informaciones que, segin establece patrones, asimismo
determina reacciones.

Un exceso de cualidad y cantidad de budhi, intelecto,
provee un tipo de persona reflexiva pero profunda, con sen-
timiento global de unidad y respeto a los demds. Una perso-
na con intelecto estable tiene destreza al tomar decisiones,
claramente se establece ante una problemdtica cualquiera y
adopta una respuesta adecuada. Evidentemente existe una
infinidad de gradaciones ante una posible respuesta de una
mente con predominancia de budhi, pero es claro que alguien
asi posee criterio y puede tomar decisiones. También budhi
puede desarrollarse en un aspecto especifico como reacciéon
particular a un evento de la vida. En tal caso, la persona tiene
una destreza conceptual en dicha drea del saber y le es claro
establecer los pros y contras sobre los cuales ha de desenvol-
verse. Un budhi puede también considerar la propia creencia
como Unica y valida e intentar inducir una respuesta mani-
pulada en las demads personas. Un budhi activo implica una
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mente inteligente, con capacidad de légica y un raciocinio
lineal. Sin embargo, nada de ello es valido en si mismo sin
un entorno donde lo Real ya se vislumbre, donde viveka se
muestre como trasfondo de la personalidad.

Un exceso de cualidad y cantidad mandsica en la men-
te favorece la inquietud y la duda. Hace a la persona alta-
mente emotiva y suspicaz a cualquier reaccién psicolégica
que requiera el sentimiento o la pasién. Lleva a las personas
del extremo de sentir el ardor de la bondad a hundirse en
los abismos de la tristeza. La actividad mandsica imprime
un sesgo profundo de cambio en el mundo interior favore-
ciendo una reaccién diferente ante circunstancias similares.
Manas permite sentir en exceso, volcarse a circunstancias de
afecto, constructivas o no, dependiendo de los demds com-
ponentes existentes en el antakarana. Manas se detecta como
pensar sin descanso, como estar invadido por los recuerdos,
como pensar sin control alguno en direcciones que no tie-
nen sentido. Manas también es pensar por pensar, hablar por
hablar, sufrir sin encontrar causa, es querer con la calidez de
proteger lo que se ama por apego.

Un exceso de ahamkara en la mente produce profundo
sentido de egoismo. Hace creer que se es el centro de la crea-
cién y que toda realidad estd limitada al propio y exclusivo
parecer. Ahamkara subvierte lo vélido en erréneo y hace que
cualquier actividad se justifique en aras del propio interés
personal. Hace que valga mds lo particular que lo colectivo
y convierte la accién en manipulacién. Un ahamkara estable
puede también llevar al sacrificio y a posponerse por los
demads, y puede llegar a imprimir un sesgo natural e inclusive
inocente en la conducta personal. La gama de posibilidades
de la facultad ahamkara varia en funcién de la naturaleza del
tamas y demds gunas que haya en su constitucién, pudiendo
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ofrecer gradaciones inmensas de todo orden, siempre relacio-
nadas con el control y la presencia de ser actor en la accién.

Chitta es el constitutivo esencial de la mente, es la mate-
ria mental, la memoria. Su presencia en compafifa de ahamka-
ra crea el inconsciente y la memoria a largo plazo. En relacién
con el budhi permite determinar el pro y contra de una per-
cepcién induciendo sentido de sintesis en el conocimiento.
Asociada a manas induce la pesadilla de pensar sin control
y sentir sin razén. Chitta es la materia primordial que, segiin
sean las demads funciones, favorece una respuesta especifica
y un comportamiento habitual. Chitta crea el sentido de hdbi-
to e induce la respuesta en forma de condicionamiento social
o genético. Chitta crea reacciones automadticas y respuestas
previsibles en el comportamiento del dia a dia. Chitta crea
habitos, dependencias, convicciones sociales y personales y,
finalmente, todo tipo de condicionamiento psicolégico.

Ninguna de estas reacciones afectan a la Conciencia. La
Conciencia es una actividad que sostiene la mente como el
espacio los volimenes. La extrema sutilidad de la Conciencia
impide que los objetos conocidos la modifiquen. La Concien-
cia se parece al sol, cuyos rayos vivifican a ricos y pobres,
buenos y malvados, enfermos y sanos. La Conciencia no
posee el trasfondo ético que el ahamkara otorga a sus proce-
sos mentales, ni tampoco se asimila a ninguno de los objetos
conocidos en el budhi. La Conciencia es la fuerza del Saber,
del Ser y del Amar que ininterrumpidamente dan sustento a
todo lo existente.

Atman es Conciencia no-dual y no se ve afectado por
cualquier acontecimiento que ocurra en la mente. Atman estd
en todo lo que existe, pero nada de lo existente contiene al
Atman. Note el lector cémo el vidrio no se afecta por traslucir
el color, ni cémo la muerte de cualquier sofiante modifica al
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sofiador. Atman es tenue como el espacio y, al igual que este,
no se modifica por los volimenes que contiene.

SLOKA 23

"La naturaleza del Atman es Eternidad, Pureza, Reali-
dad, Conciencia y Bienaventuranza, asi como la luminosi-
dad es la naturaleza del sol, la frescura es la del agua y el
calor es la del fuego”.

Existe una extrafia dificultad en intentar definir la natu-
raleza del Atman, pues nuestra mente intenta acercar su
imagen a un evento previamente conocido. Solemos utilizar
palabras que indiquen una caracteristica inusual y mds alla
de todo limite, e intentamos adosarle la condicién de abso-
luto, eterno e infinito. Sin embargo, dichos calificativos sim-
plemente representan un tipo de inconmensurabilidad que
ni entendemos ni hemos experimentado de manera préctica.

En si misma, la experiencia del Atman es inenarrable. Ni
el lenguaje ni la razén son capaces de erigir un medio para
explicar su naturaleza esencial. Se parece a intentar enten-
der algo que nos comunican en un lenguaje desconocido.
Estamos acostumbrados a recordar las cosas, mas no a expe-
rimentar la condicién viva de una contemplacién continua
de los eventos. La mente estd preparada actualmente para
registrar informacién, asumir comprensiones momentdneas
y nuevamente procesar informacién; asi, sin descanso, el
antakarana parece un inmenso océano en tormenta, donde
sus olas, como pensamientos, van y vienen impulsados por
la violencia de la necesidad, el egoismo y la intencionalidad.

Cuando se intenta mostrar a un nifio una pequefa estre-
lla escondida en algtin recodo del firmamento, primero busca-
mos localizar una mds brillante para que se sittie visualmente;
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de la misma manera, todos los atributos que intentan definir el
Atman son simples apreciaciones intelectuales que no ofrecen
ninguna claridad sobre su naturaleza, son como fotografias de
comida que no poseen ni el aroma ni la textura para alimentar
realmente el cuerpo. La experiencia del Atman es tinica, inclu-
so queda registrada en la mente su experiencia total, pero es
imposible encontrar un lenguaje adecuado que se acerque a
explicar su esencialidad.

Imagine el lector que al observar un paisaje cualquie-
ra pudiera simultdneamente vislumbrar los detalles que lo
componen. Hablo de detectar todos los constitutivos al tiem-
po, y no de uno en uno de manera secuencial. Imagine que
las incontables caracteristicas de dicho paisaje pudieran ver-
se todas al tiempo, en un mismo instante. Poder detallar el
verde de las hojas frondosas mientras, a la vez, se experimen-
ta el alabeo de flores mecidas por el viento. Todo ello acom-
pafado del aroma del sitio y del sonido del agua murmuran-
do al paso de las piedras incrustadas en su cauce. Imagine el
lector ver simultdneamente los incontables detalles de una
composicion y extraviarse en un universo donde el tiempo
y el espacio ya no poseen la importancia que antes tenian. El
lector notarfa que no estd en un lugar especifico sino difumi-
nado en todos los lugares y en cada detalle de la percepcion.
Una experiencia asi se denomina Concentracion.

Ahora imagine el lector algo mds intenso y profunda-
mente mds extrafio. Observar el paisaje notando cada uno
de sus detalles y, a la vez, reconocer lo que estd detrds de
él, a sus lados, arriba y abajo en todas direcciones. Imagine
que su vista se vierte trescientos sesenta grados en todas las
direcciones y sin limite de percepcién. A su vez, los demads
sentidos cobran igual condicién y se pierden en cada deta-
lle simultdneo que pueda ser tocado, oido, gustado u olido.
Imagine el lector la locura que implica ser consciente de todo
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en todas partes. Pero vayamos atin més lejos y que el lector,
a la vez que observa la ubicuidad de cada lugar, pueda notar
cada evento que ocurrié y ocurrird. Un universo donde el
tiempo y el espacio se convierten en un continuo y donde el
perceptor se diluye en cada instante y lugar existente. Sepa
el lector que cuando eso ocurra, pues le ocurrird en esta o en
alguna vida, sentird que la Bienaventuranza lo atrapa, que el
Amor sin limite hace parte de si mismo y que él es todo lo
existente. Notard que el universo es sin fronteras y que siem-
pre ha existido sin modificarse, aunque el cambio esté por
doquier. Serd testigo de la viveza de todas las cosas y que,
sin importar qué regién del universo exista, alli la Conciencia
lo reconoce existiendo al unisono con las restantes; entonces
podrd saber que dicha experiencia es Meditar.

Solo asi, entonces, podra reconocer que lo Real es un
océano insondable de Bienaventuranza, de Conciencia y
Existencia sin limite que contiene todos los atributos y que,
sin embargo, es neutra, inmévil y a la vez moviente.

SLOKA 24

"Nociones tales como yo sé’ o 'yo conozco’son produci-
das por la actividad del antakarana asociada a dos aspectos
del Atman: Existencia y Conciencia”.

La naturaleza esencial de la Conciencia es el conoci-
miento del Ser. Conocer implica establecer la existencia de
lo conocido. Cuando conocemos damos aliento de existen-
cia a lo percibido. Suponga el lector que camina por un
descampado de noche; a una corta distancia observa al
frente y nota a una persona de pie; cuando se acerca para
confirmar la naturaleza del personaje en cuestién, reconoce
que lo que verdaderamente existe es un poste de madera,
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raz6n por la cual hubo equivocacién previa al suponer la
existencia de tal persona.

Inicialmente la falsa percepcién lleva a imaginar una
persona, posteriormente se confirma la existencia de un pos-
te de madera cuya forma se asemejaba a un individuo. Nos
preguntamos si la percepcion inicial es real; evidentemente
en primera instancia lo parece, posteriormente al acercarnos
al poste se evidencia que no. ;Existe un entorno de percep-
cién absoluto? Es decir, jexiste un evento que cada ser huma-
no conozca y, finalmente, sea idéntico para todos? La fisica
planteaba, por ejemplo, si el espacio es una condicién absolu-
ta, esto es, si el espacio puede apreciarse idéntico sin impor-
tar el sistema de referencia en que permanezca el perceptor.
La respuesta es no, el espacio no es una condicién absoluta;
dependiendo del observador y el sistema de referencia que
escoja puede asumir una u otra condicién de medida de un
objeto. Posteriormente la fisica, al advertir la relatividad del
espacio, se plante¢ si el tiempo era absoluto, es decir, si cual-
quier reloj da la misma hora sin importar el sistema de refe-
rencia donde se mida su paso. La respuesta final fue no, el
tiempo también es relativo; dependiendo del sistema inercial
de referencia que se escoja puede un reloj determinar una u
otra medida. Planteamos respecto a la cognicién algo pare-
cido. ;Existe un sistema de percepcién respecto al cual una
percepcion sea idéntica a cada perceptor? La respuesta es no.
Toda percepcion ofrece sentido de existencia de lo conocido,
es decir, sabemos que conocemos, pero la comprension final
que tenemos del objeto puede ser variada.

A modo de ejemplo, establezcamos que hay un grupo
de personas a las que pedimos que observen el trafico de una
calle concurrida. Luego de unos minutos podriamos pre-
guntar a alguno de ellos por el tamafio del edificio al otro
lado de la calle, y sorprendernos con que ni siquiera noté
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su presencia. Podriamos preguntar a un segundo si obser-
v6 la limusina blanca pasar por el frente, y sorprendernos
nuevamente al afirmar él que no la not6, que su atencién
estaba en otros eventos. De esta manera la atencién, que es
el aspecto dindmico de la conciencia, determina un campo
de accién donde al posarse determina comprensién, saber.
La atencién se parece al casco iluminado de un minero, cuyo
haz alumbra siempre en el sentido donde su cabeza se dirija.
El haz de luz determina zonas de cognicién e invalida otras.
La atencidn, al depositarse en una region, determina la exis-
tencia de los objetos percibidos.

La pregunta ahora es: ;las percepciones de todos los per-
sonajes que observaban la calle son reales? Para responder
podemos afirmar que cada uno insufl6 realidad al conjunto
de eventos que atendid, pero también podemos confirmar
que no todos atendieron las mismas cosas. La conscien-
cia otorga sentido de existencia a las cosas que conocemos,
pero intentar vislumbrar una Realidad Absoluta a través de
un mecanismo cognitivo que selecciona detalles al conocer
es, evidentemente, imposible. Por ello la filosoffa no puede
aseverar ni encontrar la condicién de lo Real, puesto que no
existe una forma de saber que sea Real para todo perceptor.
Mientras el mecanismo dialéctico de comparacién y poste-
rior sintesis sea el que use la mente, es imposible encontrarle
sentido a lo Real; lo Real pasa a ser una mera abstraccién
intelectual.

Podemos, en cambio, afirmar que existe un entorno per-
sonal donde lo conocido adopta una forma de realidad per-
sonal. Pero intentar determinar mediante un juicio dialéctico
la presencia de lo Real es una completa quimera. Entonces,
¢lo Real es inaprensible? Desde la perspectiva dialéctica, tal
y como se plantea actualmente la cognicion, si, es francamen-
te imposible albergar la percepciéon de lo Real. Es necesario



118 Atmabodha de Sri Sankaracharya

replantear las definiciones de lo que es conocimiento y de lo
que es Realidad.

El vedanta asume una via diferente para solucionar estas
preguntas fundamentales y establece que lo Real es una for-
ma de cognicién donde el perceptor establece un conjunto
de percepciones simultdneas respecto a un sistema conocido
y a su complemento. Sin embargo, una percepcién de este
calibre solo se logra en la medida en que en la mente no exis-
ta vestigio de sentido individual, es decir, en la medida en
que el sentido de ahamkara, yoidad, se desvanezca. Debido
a que el yo selecciona de manera espontdnea partes del cam-
Po a conocer y establece por criterio volitivo los eventos que
detecta y otros que no, se convierte entonces el yo en una
actividad disgregante y relativizante de la cognicion.

En virtud de lo anterior, existe una realidad personal en
la medida que se aprecie en la mente sentido de yo, y otra
Realidad que se afianza en la medida que el perceptor no
difiere del objeto conocido. A esta tltima modalidad de cog-
nicién se la denomina "no-dualidad". La dilucién del yo no
lleva a la inexistencia de los objetos, sino a una integracién
no-diferenciada de ellos. Los objetos mantienen su identidad
pero pierden las fronteras que los determinan como diferen-
tes al conocedor. Se parece a un ejemplo previo ya anotado
donde las gotas de lluvia se vislumbran mientras caen unas
diferentes de otras. Al caer y difundirse en un lago, cada
una mantiene su identidad pero pierde las fronteras que las
diferencian entre si; asi, de esta manera, la cognicién no-dual
establece un nivel de realidad donde, sin importar qué sis-
tema de referencia se adopte, el objeto siempre es él mismo
junto con su complemento cognitivo, puesto que todo estd en
todas partes y en todas las cosas.

Por ello Sankara afirma que cualquier juicio donde se
establezca la presencia del yo, como en "yo conozco" o "yo
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existo", tendrd un nivel de relatividad en el que el Atman
estard presente en forma de conciencia, pero jamds ningu-
no de esos contenidos iluminados, cualquiera que sea, podra
evidenciar la esencia de su naturaleza

SLOKA 25

"Atman no-dual nunca experimenta cambio alguno, asi
como tampoco budhi se halla jamds dotado de Conciencia. El
hombre ignorante, sin embargo, cree que Atman es idéntico a
budhi, y ast cae bajo la ilusion de considerarse como el que ve
y el que conoce”.

Todo objeto percibido es una superposiciéon de caracte-
risticas previamente establecidas en la memoria. Observar un
felino implica superponer mentalmente los conceptos veloci-
dad, fiereza, dientes agudos y grandes, rugido, garras, piel
amarilla, bigotes, agilidad, peligro y algunas mds. La men-
te construye una identidad tomando detalles previamente
establecidos y juntdndolos a través de un nombre y una forma
genérica que encierra todas las caracteristicas. Asi, todo nom-
bre y forma es la superposicion de incontables caracteristicas.
Evidentemente la superposicién no es infinita, pues de serlo
se contemplaria el objeto y su complemento. La presencia de
ahamkara en la mente delimita la suma de nombres y formas
que conforman la unidad que, a su vez, tendra su particular
nombre'y forma.

Toda persona pasa su vida construyendo unidades
cognitivas con base a fracciones previas. Sin embargo, cada
fraccién previa a su vez es una unidad cognitiva con su res-
pectivo nombre y forma. Desde nuestra nifiez, el nivel de com-
plejidad de la percepcién aumenta pasando de construcciones
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mentales simples que involucran conceptos como abajo, atrds,
mano y ojo, a otras mds complejas que conllevan al enten-
dimiento del amor, energia, muerte y muchas mads. Al final,
nuestra mente posee en forma de memoria una base de datos
con eventos cognitivos ricos en detalles que, por supuesto,
resumimos mediante su particular nombre y forma. Pasados
los afios asumimos que la imagen del leén conformada en
la memoria posee los atributos que lo definen con claridad.
Cuando, posteriormente, observamos una pelicula de la sel-
va, notamos la facilidad con la cual reconocemos la imagen
de la televisién con la imagen representativa en la memoria;
entonces comprendemos que aquello observado es un ledn,
sabemos inequivocamente que el felino corresponde al rey
de la selva. De igual manera pasa con todo lo escuchado, tac-
tado, olido y gustado.

Nos acostumbramos a asumir que la imagen observa-
da, como es el leén en este caso, posee una unidad concep-
tual que se acomparfia de identidad propia. Le asignamos a
la superposicién de eventos un sesgo de realidad, tal como
a la suma de pinturas, colores, bastidor, malla, marco y tela
la denominamos "cuadro”. Hacemos de la superposicién un
contenido al que le asignamos su propio sesgo de realidad
por el simple hecho de ser conscientes de él. Conocer el cua-
dro otorga atributo de existencia a la percepcién. Sin embar-
go, equivocamente a dicha existencia la otorgamos ademads el
atributo de realidad. Asi, la superposicion final del cuadro o
del leén se advierte como un evento real.

Escuchar el rugido del ledn, al igual que notar un cuadro
y experimentar su existencia, implica dotar de realidad aque-
llo que atendemos conscientemente. Plantear que la percep-
cién es real por el simple hecho de ser consciente de ella, de
escucharla, tocarla o mirarla es un error. Finalmente, la com-
prension del evento nace de la comparacién del objeto con la
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imagen familiar contenida en la memoria; dicha imagen es
una superposicion de caracteristicas, al igual que la imagen
de un santo en una estampa es la suma de papel, tintas y
devocion.

Cualquier creaciéon mental es suma unificada de atributos.
Ser consciente de dicha suma de atributos implica otorgar un
nivel de existencia a lo percibido. Reconocer la existencia de un
evento implica asumir un nivel de realidad del objeto cono-
cido. Pero debe entenderse que dicha realidad es tan solo la
recreaciéon de un rompecabezas cuyas partes se aprecian uni-
das y existentes. Atman es la Conciencia que sostiene la inte-
gracién de la informacién conocida, donde opera la presen-
cia del yo, tal como el espacio sostiene los voliimenes y sus
colores sin ser modificado por ellos. Atman es Conciencia,
pues es lo que otorga realidad y existencia a la percepcion.

Lo que Sankara quiere plantear en la sloka es que en el
proceso de interrelacién consciente, donde el Atman esta
de base, se produce una superposicién de informacién que
genera sentido de identificacién de lo conocido con alguien
que lo conoce. Esa superposicién es la mds primaria, cotidia-
na, enraizada y determinante en la operatividad perceptiva
del ser humano, y la mds dificil de obviar; de hecho, solo
desaparece en el salto final al estado de Meditacion.

SLOKA 26

"Cuando se confunde el Atman con el individuo, como
confundir una soga con una serpiente, se sufre miedo; cuando
‘Eso’ sabe que no es el individuo sino el Atman Supremo, no
tiene miedo”.

El problema mds serio que ocurre habitualmente en
la mente es el de la identificacion, entendida como el hecho
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de reconocerse a si mismo existiendo independiente de los
demads, es decir, "ser" y "saberse" individual. En los suefios,
los personajes sofiados se ven afectados por el mismo proble-
ma: se identifican a sf mismos y creen que existen indepen-
dientes de la creacién onirica restante. Mientras se suena, los
objetos que componen dicha realidad pareciera que existen
por si mismos, al igual que los personajes que los perciben.
¢Cémo convencer a un personaje soflado que es inexistente,
y que tan solo es una prolongacién del sofiador, que es su
creador? ;C6émo convencer a dicho personaje de que el uni-
verso que se despliega a sus sentidos existe solamente en la
mente del sofiador que yace dormido en alguna cama?

De manera similar nos pasa mientras estamos despier-
tos. Asumimos que existimos independientemente del resto
de la humanidad; suponemos que somos creados a imagen y
semejanza de Dios, y que Dios vive en un lugar llamado "cie-
lo". Tenemos arraigado el asumir nuestra propia individua-
lidad y nos negamos incluso a plantear un mundo diferente
a aquel que es suma de las partes constitutivas. Realmente
es dificil detectar que nuestra propia individualidad ocurre
cuando nos recordamos, jamds cuando comprendemos. El
presente, como evento temporal donde se manifiesta la com-
prension, es carente de apropiacién personal. Recordamos
que sabemos; pero jamads hay quien sepa, solo hay saber.

Hace algunos afios estuvo en cartelera una pelicula de
ciencia ficcién llamada "Matrix". La trama discurre en dos
mundos, uno virtual, producto de programas que inducen
a creer a las mentes de personas adormecidas en colmenas
que el mundo virtual tiene un disefio real en el que creen
que viven, se desarrollan y mueren. El segundo mundo es el
de aquellos que finalmente han podido despertar e intentan
a toda costa impedir que Matrix, el programa que proyec-
ta y mantiene cautivas las mentes, siga su curso. El lector
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seguramente ya habrd recordado la trama y podrd notar el
panorama general de la pelicula. Nétese la dificultad que
implica para el protagonista creer que el mundo que desde
siempre ha conocido es tan solo una proyeccién que ocurre
en su mente. Algo parecido sucede con el planteamiento de
identificacion mental que propone Sankara.

El vedanta asume que la percepcién, cualquiera que esta
sea, es una superposicién de informaciones que se guardan
en la memoria mediante el mecanismo genérico de nombre y
forma. Estas superposiciones de informacién se pueden inter-
pretar como procesos electromagnéticos y flujos bioquimicos
que fluyen desde el cerebro a través del sistema nervioso.
Finalmente, todo ello puede resumirse en informacién que
fluye de los sentidos al cerebro y que este cataloga de acuer-
do a sus cdnones y prioridades cognitivas. El cerebro mane-
ja'y procesa informacién. Realmente no hay diferencia entre
Matrix y nuestra vida cotidiana. Para el cerebro es idéntico
recordar que reconocer, son idénticas las zonas del cerebro
que soportan ambas actividades. Asumir que lo observado
o recordado goza de identidad propia es extremadamente
natural. El nivel de identificacién del actor con la accién, con
sus recuerdos, con su mente y su cuerpo es tan natural que
no se presume que exista otra forma de relacién de si mismo
con el mundo.

Despertar y notar que todo estd en todo, que los objetos
parecen realidades pero tan solo son constructos mentales
constituidos de informacién, es posible pero improbable. Al
igual que despertar de Matrix, reconocer que todo estd en
todo y que cada cosa es las restantes implica un nivel de dis-
cernimiento, viveka, poco frecuente en el ser humano. Viveka
nace de depositar incesantemente la atencién en el presente,
de reaccionar una y otra vez a diario exclusivamente a acon-
tecimientos que estdn sucediendo. Cuando la mente se deposita
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en el presente y reacciona exclusivamente a la realidad que alli
acontece, entonces va gradualmente despertando a un tipo de
comprension metafisica que le permitird vislumbrar qué es lo
Real y qué lo ilusorio.

SLOKA 27

"La realidad de la mente, de los 6rganos de los sentidos,
etcétera, es iluminada por Atman, del mismo modo que una
jarra o un pote lo son por una ldmpara, pero estos upadhis no
pueden iluminar por si mismos su propio Ser”.

La conciencia es autoluminosa, es decir, no posee con-
dicién previa para producir saber. El saber que produce
comprension no tiene causa en nada diferente de si mismo.
Cualquier evento que se conozca a través de la conciencia
posee nacimiento, desarrollo y muerte, esto es, estd impreg-
nado de cambio, excepto la conciencia, pues no decrece ni
aumenta, ni se multiplica ni se fracciona; la conciencia es un
continuo que fluye sin causalidad alguna. Nadie ensefia a
conocer, nadie ensefia a comprender. Somos comprensién y
saber, somos conocimiento sin que exista razén inicial que lo
genere.

Los vedantines suelen usar un ejemplo pedagdgico, ya
sefialado a lo largo de este texto, que intenta acercar al enten-
dimiento de la naturaleza misma de la conciencia: el éter o
espacio. El espacio fluye por doquiera sin poseer una mayor
densidad en un lugar que en otro; no se fracciona aunque sos-
tenga cualquier volumen, ni se modifica ante el movimiento
de un objeto ni se trasforma en otra cosa. El espacio, por su
condicién sutilisima, traspasa cualquier contenido y sirve de
base para que pueda manifestar su volumen. El espacio es
una extrafia condicién sin causa aparente en otro elemento
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mads que en si mismo. Por ello se le considera un simil respec-
to a la conciencia, cuya naturaleza esencial es sin causa, sin
cambio, productora de saber y asociada al 6rgano mental o
antakarana como productora de comprension.

Ala Conciencia como fuerza inteligente, como elemento
que fluye de forma continua y sin partes, y en cuya esencia-
lidad al conocer no se diferencia al conocedor de lo conoci-
do, la llamamos Atman. Atman implica la fuerza consciente
que anida en el ser humano y cuya esencia produce el acto
de comprender. Dicha fuerza no opera como las fuerzas nor-
males; la Conciencia del Atman es un impulso contenido en
todas las cosas en forma de Seidad y Existencia. La fuerza de
Ser, de Conocer y la Interrelacién entre cada evento es produ-
cida por el Atman, una actividad sin partes ni causalidad de
la que el universo material e ideal son tan solo su substancia.

La Conciencia del Atman lo interpenetra todo, asi como
el espacio interpenetra el aire, el viento, las formas y los
volimenes. Respecto a la mente del ser humano, el budhi,
intelecto, consigue captar parte de su esencialidad mediante
la combinacién satvica de los tanmatras que la conforman y
emite un leve brillo de saber en forma de conciencia indivi-
dual. Se parece al reflejo burdo que se tiene de uno mismo
cuando nos observamos frente a un espejo completamente
empafiado. En la medida que los constituyentes mentales
logran adoptar una condicién mds adecuada, entonces la
conciencia individual va asumiendo un mayor grado de cla-
ridad hasta que, finalmente, el espejo logra reflejar la totali-
dad de los colores y formas originales. Si nos preguntdsemos
dénde se encuentra Dios en nosotros, podriamos afirmar que
en la naturaleza esencial de la comprensién que genera el
acto consciente, en la expresion del amor y en la fuerza del
acto mismo del existir.
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Pero no ha de confundirse el Atman con la actividad
mental de comprender algo; dicha comprensién personal se
parece a quien observa una soga y reconoce una serpiente.
La actividad real del Atman en forma de consciencia aconte-
ce cuando, al observar un objeto cualquiera, comprendemos
que su naturaleza estd ligada a las propias caracteristicas que
le conforman y simultdneamente al complemento del campo,
es decir, al universo restante. Dicha comprension si es Real,
pues asume en su verdadera magnitud la naturaleza esencial
de la cognicion.

Por ello, nada que la mente conozca mientras involu-
cre a un yo, como parte de la percepcién, puede ofrecer el
inmenso don de aportar la comprensién de lo Real. Ningtin
upadhi, sistema, campo o evento posee en si mismo la fuerza
de lo Real, pues dicha fuerza anida en el convencimiento de
que todo estd en todas las cosas, y que no existe fraccién inde-
pendiente del "todo sin partes” que proclama la cognicién
no-dual.

SLOKA 28

"Ast como una lampara iluminada no necesita de otra
lampara para manifestar su luz, asi Atman, siendo Concien-
cia en Si Mismo, no necesita de ninguna otra Conciencia
para manifestar su Ser”.

El andlisis de la conciencia sigue en curso. Al ser huma-
no le es mds f4cil asumir un Dios humano que reconocer el
continuo de la conciencia sin forma alguna como esencia de
la creacién. Le es mds facil otorgar a las divinidades condicio-
nes humanas, tal como los griegos con sus dioses, o virtudes
especificas como los cristianos con los santos, que plantear el
acto del saber como un continuo sin comienzo. A los humanos
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les es mds facil avizorar la divinidad como una entidad bue-
na dotada de condiciones benévolas; ademds, pueden orarle,
pues asumen que se encuentra en el cielo; incluso tuvo un
hijo humano que sirve como objeto de su devocién y fe. Sin
embargo, una divinidad que estd mds alld de todo atributo
pero cuya naturaleza es capaz de tenerlos todos es franca-
mente desechada, por ser algo falto de l6gica.

La mente es atin tan nifia, su disquisicién y légica es tan
pobre que no se atreve a pensar por si misma y a indagar
en su propia naturaleza; prefiere asumir creencias de otros y
justificar un modo ético de vida fundamentado en opiniones
de terceros. Los seres humanos podrian indagar en el mara-
villoso laboratorio de la mente y llegar a encontrar las leyes
que descifren la cognicién misma. jAcaso se le ensefia a un
adolescente la posibilidad de reconocer que sus pensamien-
tos son tan solo objetos cuya naturaleza pareciera real por el
simple hecho de identificarse con ellos? Imagine el lector si
sus hijos hubieran aprendido a tierna edad que los pensa-
mientos no tienen inteligencia propia, que parecen reales por
el hecho de asumir cercania a ellos al identificarse, y que es
posible observarlos al punto de evidenciar que pueden des-
aparecer. Imagine el lector la inestimable herramienta que
adquiriria un adolescente si este pudiera entrar en su mente
y distanciarse de sus contenidos mentales, al punto de ver
como desaparecen. Imagine en qué se convierten el miedo o
la tristeza cuando la atencion se ancla en el presente y, desde
alli, observa el acontecer mental. Imagine el asombro de un
joven ddndose cuenta de que el terror que le aquejaba en for-
ma de pensamiento o sentimiento se ha desvanecido y que la
opresién del desespero se ha extinguido. Tal vez sea més f4cil
orar a un dios para obtener la tan anhelada tranquilidad inte-
rior, pero también puede ser mds provechoso internarse en el
mundo mental, donde el desorden impera, y dar claridad a
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sus procesos. Son la reflexion, la sorpresa, el aprendizaje, la
novedad y el asombro herramientas perfectas para esculpir
una mente naciente.

Asi, la conciencia otorga el don de existencia a todas
aquellas cosas sobre las que la actividad dindmica de la aten-
cién se posa. Aunque la conciencia es sin partes, sin fronte-
ras y con un saber innato, el ser humano, gracias al aspecto
budhi de su antakarana, absorbe parte del reflejo de su infi-
nita magia. Asi, dotado de la consciencia individual, otorga
saber a aquello que razona pero equivocamente lo cree real.
En verdad, aquello que experimenta es real, pero dicha for-
ma cambia en el marco espacio-temporal en que convive.
Finalmente lo percibido se transforma, muda y evoluciona
sin dar claridad sobre qué es realmente su naturaleza. Hay
una forma de cognicién denominada "no-dualidad" que al
detectar un objeto impide la disociacién conocedor-conoci-
do, sujeto-objeto, yo-ello. Cuando ocurre, cuando el ambien-
te de percepcién se da en un presente continuo, la informacién
se reagrupa de forma que existe identidad simultdnea de la
parte y el todo, en todas las partes y en la suma de los todos.
Esta comprension es Atman y su esencia es el conocimiento
total del Ser.

SLOKA 29

"El discernimiento, viveka, dirigido a negar la realidad
de los upadhis, ayudado por las sentencias de las escrituras
que dicen de Brahman: 'ni es esto’, 'ni es esto’, permite, junto
a los grandes aforismos védicos, reconocer la identidad del
alma individual, jiva, y el Ser Supremo, Atman”.

El método racional por excelencia que utiliza el vedanta
para intentar descifrar la naturaleza del Atman se denomina
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non

neti neti, "ni es", "ni es". Cuando neti neti se aplica a la percep-
cién dual impide que el objeto conocido cobre el sentido de
realidad que comtnmente adquiere.

Es importante acotar que se establecen en la percepcién
dos niveles de realidades; para ejemplificarlo, rememore el
lector la versién real de la falsa serpiente y la verdadera ver-
sién real de la soga irreconocible. Ambas versiones poseen
realidad; sin embargo, la serpiente y la soga pueden ser
experimentadas por la mente del perceptor.

El vedanta establece que la verdadera Realidad es la soga
y que la ilusoria realidad es la serpiente; sin embargo, la
mente es capaz de detectar una u otra y aseverar la existencia
de cualquiera de ellas. Cuando se experimenta la serpiente,
la soga desaparece; cuando se detecta la soga, la serpiente se
advierte inexistente.

Trasladando el ejemplo de la soga y la serpiente a un
ambiente mds cercano a la percepcion, se plantea que la ser-
piente representa un objeto cualquiera conocido que se expe-
rimenta diferenciado de quien lo conoce y de los restantes
objetos materiales o ideales. La soga, en cambio, represen-
ta lo Real en el ejemplo, es decir, un objeto cualquiera que,
al conocerlo, se experimenta como tal objeto y, a la vez, se
advierte el complemento cognitivo del campo, esto es, el
objeto y los demds eventos ideales y materiales existentes.
Experimentar lo Real implica la modificaciéon del canon
comtin de percepcién donde el sujeto se plantea diferente del
objeto; bajo la nueva cognicién se adquiere el Saber gracias
a la condiciéon Continua, no-dual y Autoluminosa de la Con-
ciencia. La Conciencia asume el rol de conocedor y, al hacer-
lo, no restringe su naturaleza a un lugar, zona o fraccién del
campo, sino a todo el campo mismo, esto es, lo conocido se
hace no-diferente del conocedor.
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Neti neti implica detectar y relacionar a cualquier objeto
dual como si fuera la serpiente de nuestro ejemplo, y recono-
cer intrinsecamente que su naturaleza es ilusoria, momenta-
nea, cambiante y fugaz. Ningtn objeto conocido puede esta-
blecer la mismas condiciones de percepcién del momento
conocido en un instante posterior.

No basta negar un objeto percibido aplicdndole neti neti,
ni es, ni es, para que la ilusién de su naturaleza cognitiva
dual desaparezca, se requiere evidentemente algo mds: dis-
cernimiento. Viveka es la facultad mental superior que permi-
te inteligibilizar lo Real y dotar la comprension del Saber del
Ser. Solo muy pocas personas gozan de dicho atributo en el
paso de una generacién completa de habitantes en la tierra.
A veces, incluso, puede pasar una generacién entera sin que
nadie vislumbre la certera apreciacién de lo Real que solo el
discernimiento, viveka, puede otorgar.

El vedanta suele plantear tres pasos necesarios para
lograr el tan ansiado discernimiento metafisico, viveka; son
ellos: srada, manana y nididhyasana, esto es, escuchar dete-
nidamente las ensefianzas de un maestro con la experien-
cia de lo Real, reflexionar posteriormente su ensefianza en
detalle todo el tiempo que sea necesario, ya sean meses o
afos y, finalmente, comprender interiormente el saber resu-
mido de la ensefianza para abrir las puertas de la verdad
inherente en ella.

Srada

Este primer paso tiene que ver con la cercania a la ense-
flanza de un maestro calificado que tenga la experiencia
interior de la Realidad no-dual. Solo un maestro conocedor
del Ser es capaz de mostrar el mundo de sus propias com-
prensiones. La mayorfa de los pseudogurus confunden la
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emocién orgdsmica de lo divino con la experiencia vital e
ilimitada del samadhi.

La fuerza de la ensefianza de un maestro no solo estd en las
ideas que transmite, sino que ellas tienen la viveza discernitiva
de su propia experiencia. La entereza del saber se entrega en
la ensefianza y logra sorprender al estudiante asiduo del saber.

No solamente los maestros y gurus han logrado la expe-
riencia de lo Real. También la tradicién ofrece la mano dies-
tra de los rishis, maestros conocedores de la no-dualidad que
llevaban una vida de familia y que aceptaban a sus estudian-
tes como parte integrante de su familia. También estdn los
nagas, maestros en el arte del saber cuya funcién esencial es
trasmitir la ensefianza sin crear un compromiso vital con sus
estudiantes como si lo hacen gurus y rishis.

Manana

La ensefianza escuchada debe ser posteriormente
reflexionada. La mente debe trabajar dando orden, secuencia
e importancia a las ideas para crear una unidad intelectiva
clara. Evidentemente, la falta de experiencia directa sobre la
no-dualidad se convierte en un foco de duda para el estu-
diante. Sin embargo, la constante racionalizacién de las ense-
flanzas lleva lentamente a una madurez en la que el orden
mental empieza a imperar de forma natural.

Las mds comunes afirmaciones con las que se cuenta en
el vedanta para educar la mente de los estudiantes son las
mahavakyas o grandes sentencia védicas:

Tat vam asi, TG eres Aquello.

Aham Brahmdsmi, Yo soy Brahman.

Aiam Atma Brahman, Este Atman es Brahman.
Pragninam Brahman, Brahman es pura Conciencia.
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Estas mahavakyas poseen un saber que va mds allad de los
vocablos que sus ideas establecen. Acceder a ellas y enten-
derlas implica el logro de una intuicién suma que solo apa-
rece tras largo tiempo de andlisis. La ocasional lectura de las
sentencias no es suficiente para resaltar lo que sus afirma-
ciones esconden. La presencia del maestro, su experiencia
interior y la relacién establecida entre ambos, lentamente va
horadando la mente, adaptdndola a una comprensién excep-
cional a nivel metafisico.

Nididhyasana

Cuando finalmente llega el despertar a la comprension
que viveka otorga, entonces se nace nuevamente en este mun-
do. Cuando por fin se entiende lo que los maestros de anta-
fio y todos los libros de aquellos personajes que vivieron la
Realidad del Ser escribieron y ensefiaron, entonces se allega
la Libertad interior. Es alli donde neti neti se hace evidente
como mecanismo de desenmascaramiento de una realidad
ilusoria.

Cuando la mente estd preparada para ver el mundo en
su verdadera magnitud, entonces neti neti se convierte en
una verdad inmensa como una montana. Asi, el estudian-
te que perseverd en la reflexion profunda de la ensefianza
ofrecida por el maestro cosecha ahora el fruto de viveka. Los
afos de reflexiéon profunda sobre ensefianzas fundamentales
finalmente despiertan el corazén de quien vive en el anhelo
del Saber de Ser. Su mente podrd ahora fécilmente aquietarse
para asi vivenciar los mundos interiores que jamds antes pudo
reconocer. Su nuevo norte es claro, pues la vivida experiencia
de la no-dualidad le lleva a feliz puerto en el proceso de la
cognicién de lo Real.
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El discipulo, con una mente ordenada, con la capacidad
de responder exclusivamente al presente, puede vislumbrar
el desarrollo de la complejidad y la simpleza de todas las
cosas. La identidad individual, a la que se denomina en sans-
crito jiva, o unidad individual, es decir, su mente, su prana y
su cuerpo fisico, son el vivo reflejo de la comprensién final
que su antakarana ha adquirido. El acceso una y otra vez al
samadhi, durante decenas o cientos de experiencias finales, le
permitird cada vez y de manera mds clara reconocer su iden-
tidad con el universo entero.

SLOKA 30

"El cuerpo fisico, junto con los elementos sutiles dife-
renciados recreados por avidya, la ignorancia primigenia, y
prakriti, cuya naturaleza ilusoria es idéntica a los objetos
diferenciados, son perecederos como burbujas. Has de con-
cienciat, a través del continuo discernimiento, viveka, que
eres el Inmaculado Brahman, completamente distinto a tus
envolturas diferenciadas”.

El vedanta plantea que cualquier evento dual es en esen-
cia una realidad ilusoria, en contravia de cuando se lo expe-
rimenta bajo la éptica de la no-dualidad. La no-dualidad es
una forma de interrelacién entre objeto y sujeto que acontece
cuando la mente responde de forma continua y sostenida en
el presente. Asf, una percepcién asociada a lo que estd sucedien-
do reorganiza la mente refrenando el sentido de ahamkara,
yoidad, y recreando una nueva relacién de informacién con
el objeto conocido.

Por ello se plantea que ninguno de los constiuyentes den-
sos, sutiles o causales, vistos desde la prerrogativa dual, esto
es, con el sentido diferenciado de conocedor y conocido, son
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realmente Brahman. Brahman es idéntico a Atman, son siné-
nimos. Brahman se utiliza cuando planteamos la Realidad a
nivel colectivo o césmico, y Atman cuando nos referimos a lo
Real en el campo individual.

El vedanta es un sistema que asume una actitud de cla-
sificacion y seleccién de sus ideas muy meticulosa. Palabras
como "ignorancia", "ilusién" o "identidad" son utilizadas, en
funcién del contexto, en modo y momento oportunos. Si el
grado de oportunidad no es el adecuado, dichas palabras
sobran o se malinterpretan, con el enorme inconveniente que
puede representar para la comprensién del estudiante. He
aqui la razén por la que la traduccién de los libros de estudio
debe favorecerse en funcién de las ideas metafisicas y no de
la literalidad de la traduccién.

El error basico que detectamos cuando percibimos el
mundo estriba en notar que todo cambia, todo muda, todo
se transforma; como dirfa Budha, lo conocido es imperma-
nente y, por lo tanto, dicha condicién se convierte en el dolor
esencial del ser humano. Los elementos densos tienden a
degradarse rdpidamente en sus constituyentes materiales
basicos sutiles. De igual forma, los sutiles en la prakriti ini-
cial que conforma los elementos causales. Asfi la prakriti, que
es ignorancia primigenia, nace y muere al comienzo y final
del universo. Todo el universo esta sujeto al cambio, excepto
cuando el universo se experimenta no-dual; entonces el cam-
bio se anexa como informacién a lo conocido y hace parte
no-diferenciada de él.

Solo es posible convertir la percepcién dual en no-dual
mediante la experiencia continua del presente. Cuando la men-
te y el cuerpo estdn acostumbrados a reaccionar de forma
sostenida al presente, empieza a nacer una forma de com-
prensiéon mds alld de la intuicién que permite reconocer qué
es lo Real y qué lo ilusorio, qué es maya y qué es Brahman. A
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dicha condicién cognitiva que considera el pro y contra de
la Realidad metafisica la denominamos viveka. Es por esta
razén que la primera cualidad que debe tener un estudiante
es el discernimiento. Sin la cualidad de viveka la bisqueda y
el control de la mente se convierten en una situacién farrago-
sa y desesperante, que finalmente lleva al estudiante al can-
sancio y a verse imposibilitado e incapacitado para seguir en
su busqueda interior.

Estimado lector, sepa que con la misma claridad con la
que usted asevera que el libro que tiene en sus manos es de
papel, que se encuentra cémodamente sentado y que, una a
una, las hojas es usted quien las pasa, cuando despierta vive-
ka puede certificar con similar facilidad que el universo de
formas y nombres duales posee una naturaleza esencialmente
ilusoria. El despertar de viveka no implica un salto al desarro-
llo de un poder especial, simplemente es la consecuencia de
permitir que el continuo de conciencia adopte una y otra vez
el control de la percepcion en el presente sin que exista el mas
minimo vestigio de yoidad, ahamkara, en la mente.

Cuando viveka esta activo, la percepcién desplaza el sen-
tido del yo a un no-lugar. Notara que la cognicién es extrafia,
pues siempre nos acostumbramos a realizarla referenciando-
nos en algin lugar espacial o temporal de la percepcién. Pero
ahora, con viveka establecido, y a modo de ejemplo, se des-
plaza el yo tal como el alcohol lo hace cuando se administra
en exceso o cuando el yo se desaloja mediante un acto heroico
ante el probable dafio de un ser querido, situacién en la que
arriesgamos la vida sin pensarlo.

El nacimiento de viveka no se marca en la frente a la vis-
ta de todos, tampoco requiere de dejar nada en la vida ni
encontrar algtn arcano perdido en un libro. Viveka nos per-
mite observar un paisaje y trasladarnos a todo el conjunto de
colores, formas e informaciones que lo constituyen. De una
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manera nueva y original, viveka instaurado en la mente per-
mite la observacién de los propios pensamientos, ser cons-
cientes del nacer y morir de ellos; nos permite experimentar
la especial alegria de simplemente existir.

Viveka induce una percepcién tranquila, no referenciada
a conocedor ni a conocido. Viveka exacerba la sensacion quie-
ta de simplemente ser y existir; introduce un contentamien-
to que induce un sentido exaltado, vivo y a la vez quieto.
Imagine el lector observar el firmamento, la béveda celeste
en la noche y, al hacerlo, ser absorbido por ella sin localizar-
se en ningun lugar pero siendo consciente de cada detalle
visual que acontece. Imagine, ademds, que es posible des-
plazarse visualmente en cada detalle bajo un orden que nace
espontdneamente. Ello es ser libre, es percibir con libertad.
Pues bien, viveka posee atributos aun mds complejos que el
del ejemplo y permite avizorar mundos e informaciones maés
alld de fronteras que ni la mente ni los sentidos jamds han
experimentado.

SLOKA 31

"Lo que Realmente Soy es libre de mutaciones tales
como nacimiento, senilidad y muerte, porque lo que Real-
mente Soy es distinto de este cuerpo; lo que Realmente Soy
estd desapegado de todos los objetos de los sentidos, tales
como el sonido y el gusto, porque en Mi esencia carezco de
organos sensoriales”.

Cuando el discernimiento, la certeza metafisica, viveka, se
instala en el discipulo, su forma de ver el mundo cambia. El
nuevo aprendizaje produce una comprension similar a la de
quien en suefios es consciente de que duerme; entonces ve el
mundo que se despliega a sus sentidos como un maravilloso
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juego ilusorio. Estando en el suefio el sofiador observa diver-
sas y multiples realidades pero comprende que ninguna de
ellas es verdaderamente estable, pues al despertar todo ello
se diluird como pompas de jabon.

Es imposible atestiguar el mundo tal como Sankara lo
plantea en esta sloka si antes viveka no estd desarrollado. Una
afirmacion intelectual no basta para comprender la inmensi-
dad de que el universo es verdaderamente ilusorio y que los
objetos en él no son reales por si mismos. La comprensién
que florece ante la presencia de viveka es un vivo saber caren-
te de toda duda. Ni el dolor, ni el miedo, la desesperacién
o la muerte son capaces de infundir cambio a las certezas
metaffsicas que se han entretejido. No importa qué se haga,
se piense, o se conozca, la realidad de ver el mundo como un
inmenso entramado donde todo hace parte de todas las cosas
jamds cambia. No importa hacia dénde la vista, el olfato y
demads sentidos apunten, la percepcién estd pletérica por la
integracion de todos los objetos en una red no-diferenciada.

"Lo que realmente Soy", tal como lo dice Sankara, no es el
resultado de una disquisicién intelectual. Tampoco es la con-
clusién l6gica a la que se llega después de escuchar las pala-
bras de un maestro o leer un libro donde presuntamente esta
escrita la verdad. Es una certeza viva, plena, llena de saber
sin duda alguna. Es mds que una intuicién. Se parece a la
certeza de un virtuoso que interpreta un instrumento o la de
un pintor que enfrenta con soltura y maestria una tela donde
dibujara su obra de arte. Se parece a la alegria del matema-
tico que finalmente encuentra, tras afios de indagacién, una
descripciéon matemadtica que toma visos de universalidad.
Se parece al amor del mistico que se entrega a la vivencia del
amado sin el mds minimo temor de ser rechazado.

A diferencia de todos los anteriores, viveka expresa una
similar comprensién sobre lo Real sin importar qué actividad
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se haga o se realice, sin importar si existe dolor, pérdida o
muerte de un ser querido, sin importar si el tiempo pasa o
la distancia separa. Viveka es una condicién que imprime un
saber que jamds cambia sin importar qué ocurra. Tal es la cer-
teza de "saber lo que Soy", que cualquier trasiego de la vida
no es razén para perder el conocimiento de S{ Mismo.

Cuando desde la experiencia de viveka observamos el
cuerpo, se instala un saber que advierte su existencia, pero
desaparece la sensacién de dependencia hacia él. El cuerpo
y los sentidos pierden la predominancia de vivir para ellos;
se convierten en lazarillos que se usan en el camino, se los
respeta por ser instrumentos de accién y de saber, pero la
condescendencia e importancia que antes se los procuraba
desaparece. Son como objetos prestados que un dia devol-
veremos y a los que se debe cuidar mientras se usa. El cam-
bio que se instaura en la mente y el cuerpo, su decrepitud y
vejez son sintomas de ineficacia e ilusoriedad. La muerte no
se observa como un contrincante sino como un viejo amigo
cuya tarea es librarnos del peso de la dualidad de un cuerpo.
Cuando la muerte llega se la mira a los o0jos; la vista interior la
observa con detenimiento mientras se acerca, y antes de que
nos pida la vida se la entregamos sin el mas minimo temor.
Saltar a los mundos sutiles luego de la muerte se convierte
en un trdnsito apacible donde la mente fluye sin inquietud
para dar un salto al final del sendero de la vida mientras,
sin preocupacién, se observa el nuevo y brillante escenario
de la mente. Solo quienes han vencido el miedo son capa-
ces de direccionar su discernimiento en aras de compren-
siones estables y firmes. Ellos son quienes libres viven en
un cuerpo y en una mente, o igualmente son libres sin un
cuerpo o una mente.
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SLOKA 32

"Lo que Realmente Soy estd libre de apegos, de tristeza,
de malicia y de temort, porque lo que Realmente Soy es algo
distinto a la mente. Lo que Es carece de prana y de mente, es
puro, es mds alto que lo elevado y es imperecedero”.

Esta sloka de Sankara dista mucho de la nocién comun
que en Occidente se tiene del ser humano. Nuestra religion
occidental nos trata ya de por si como pecadores; el enviado
divino nos limpia de nuestras culpas asumiendo el sacrificio
de su propia vida. La via tinica para congratularnos con la
divinidad es obedecer ciegamente los mandamientos que por
fe se estipulan como vélidos. Estimado lector, intente comen-
tarle a cualquier persona del comtin que usted alguna vez
ha sido testigo de la presencia divina, que sus ojos han visto
los de Dios y que, en el raudal de lo infinito, finalmente ha
entendido que la esencia de todas las cosas existentes son el
Amor y el Saber. Tan solo intente mostrarle a cualquier indi-
viduo que su mente ha contactado con Dios y se ha trasla-
dado al lugar donde lo Absoluto y el Infinito galopan a cada
instante. Como verd, inmediatamente serd tildado de loco
pues, al parecer, el ser humano adolece de tal imperfeccién
natural que jamds puede aspirar a semejante experiencia.

Incluso nuestros santos occidentales fueron muchas
veces despreciados por sus raptos misticos; llegaron a ser
torturados por postular una experiencia que no era politica-
mente vdlida para la iglesia. Sin embargo, ;de qué manera
podria plantearse lo Real cuando el arrebato de la percep-
cién va mds alld de un objeto y, simultdneamente, reconoce
la creacién misma como un tinico pulso, cuya cadencia hace
parte de cada uno de sus constituyentes? Cuando el yo se
diluye y la mente se diversifica conscientemente en el espacio
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sin limites, entonces nace la profunda integracién de todo en
todo; asf, la explosién de amor es inenarrable y la bienaven-
turanza se convierte en el sostén de la vida misma en cada
recodo del universo.

Cuando la mente ya acostumbrada a viajar por los sen-
deros de la no-dualidad crea un camino firme en la continua
percepcién de lo Real, entonces las categorias psicolégicas
se modifican dando paso a otra forma de ver el mundo. Los
miedos y la duda cesan, al igual que todos los estados plenos
de identificacion del actor con la accién. La simplista emocio-
nalidad, cuya reaccién es tan frecuente en el género huma-
no, se deshace como un suefio al despertar. Las decenas de
pensamientos que continuamente irrumpen de forma irres-
petuosa en la conciencia cesan, dando paso a una sosegada
naturaleza interior. Nacen formas diferentes de sentir y saber.
Nace la exaltacion, el contentamiento y la bienaventuranza.
El simple hecho de existir imprime un sello amable que se
afianza en una comprensién grata y viva. La contemplacién
del mundo lleva la marca del asombro constante. La soledad
se trasforma en compaiifa silenciosa y el miedo al sufrimien-
to 0 ala muerte desaparecen del portafolio psicolégico.

Nuestra educacién occidental lleva a vernos como peca-
dores en busca de redencién. Al parecer, este mundo es tan
solo un calvario donde el sufrimiento es el ingrediente mads
frecuente. Qué triste es asumirnos siendo tan poca cosa, rep-
tando en busca de una felicidad que al parecer solo se logra
con el cumplimiento de dogmas y rituales faltos de corazén.
El vedanta, al igual que la gran mayoria de escuelas metafi-
sicas orientales, no solo plantea la divinidad humana sino
que le otorga a cada persona la opcién de lograr su propia
libertad mediante su trabajo interior. Nadie estd impedi-
do de descubrirse a si mismo, de igual manera que nadie
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requiere de la intermediacién de un tercero para despertar
de un suefio.

Nuestra esencia es la fuerza ilimitada del saber que la
conciencia otorga; nuestra esencia es la fuerza del amor que
todo lo integra; nuestra esencia es la fuerza de ser que alienta
al universo entero. Sin embargo, no son estas tres caracteris-
ticas simples ideas superpuestas que parecen sonar bien e
intentan parecer un camino amable. La experiencia de des-
hacer el sentido de yo, ahamkara, mientras la mente y el cuer-
po reaccionan al continuo presente, catapultan al perceptor a
una nueva expresion de realidad. Basta que el lector realice
de forma insistente dicha cognicién para que el universo se
descubra de una manera que pocos han visto y que le hard
entender y comprender el méds alto sentido de realidad que
pueda existir.

Evidentemente, lo que somos no son exclusivamente
nuestros recuerdos ni la vitalidad que alienta al cuerpo fisico.
Somos ello mds todo lo demds. Somos la fuerza que alienta a
los universos a nacer y a morir, somos la eternidad y la muer-
te, el ser y el no ser. Somos el compendio de todo lo existen-
te y la suma de todo lo que existird. Somos la simpleza del
viento y la transparencia del agua. Somos la risa del nifio y el
suefio que depara la noche. Somos el vigor de la Conciencia
que conoce todo mientras se conoce a S{ misma. Los objetos
del universo son como eslabones y la Conciencia es la cadena
que los une a todos.

SLOKA 33

"De Aquello que Soy ha nacido el prana, la mente y todos
los organos de los sentidos, el éter, el aire, el fuego, el agua y
la tierra, porque Aquello es la sustancia y el soporte de todo
lo diferenciado”.
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Muchas de las afirmaciones que Sankara expresa son
imposibles de validar bajo la percepcién comidn en la que
el ser humano se encuentra cotidianamente. La cognicién
dual impide, debido a la presencia del ahamkara, yoidad, una
integracion del objeto y su complemento cognitivo. Por ello,
la mayoria de veces el vedanta pareciera un juego de pala-
bras que enaltecen al ser humano pero cuyas metas son casi
inapresables por el nivel de abstraccién que suponen. Des-
de siempre el vedanta ha sido reducto de una especie de éli-
te cognitiva que, obteniendo el discernimiento, viveka, han
logrado finalmente saltar del océano de la dualidad y repo-
sar en la calma de una comprensién no-diferenciada.

La dificultad de entender el desarrollo metafisico, debi-
do a la falta de discernimiento, viveka, ha hecho que muchos
grupos humanos se hayan refugiado en un lineamiento
moral para describir y acercarse a la divinidad. Toda suer-
te de dogmas y rituales se convierten en los lazarillos que
determinan un camino hacia Dios. Se convierte la accién en
el elemento modelador de la bisqueda interior y no el acto
de la comprension, sin alguien que comprenda, como la herra-
mienta fundamental del propio descubrimiento personal.
Asi el ser humano, confundido por las tormentas morales,
por el devenir de la acciéon y su aparente validez, se convier-
te en un hacedor de virtudes cuyo trasfondo no entiende ni
entenderd. Dichas virtudes se enaltecen por interpretaciones
falaces de hombres cuyos corazones estdn plagados de sed
de poder y de control al préjimo. Finalmente un ciego sigue
a otro, ambos se despefian creyendo que su interpretacién de
la verdad es justa, cuando tan solo es provechosa para quie-
nes la establecen para asi controlar a los demds.

Cuando un librepensador nace e intenta cambiar el sta-
tu quo del pensamiento que sostiene la moral y la accién que
sin sentido se practican, entonces se le persigue, maltrata
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y finalmente aisla para evitar el contagio del saber, de la
novedad, del universalismo y la fraternidad. Asi, Occidente
durante dos mil afios juega a educar las mentes y los cora-
zones de sus devotos, y tan solo ha logrado crear un sistema
politico y econémico sin profundidad religiosa alguna. Tan
solo algunos gigantes de la devocién y la entrega a Dios han
logrado, mediante la fuerza de la mistica, avizorar la divini-
dad en si mismos. Son ellos los faros que guian en la oscuri-
dad, son ellos quienes tienen derecho a ser seguidos y cuyas
enseflanzas deben ser expuestas. La experiencia de la per-
cepcion de lo divino es siempre similar. El lenguaje d