LA MANDUKYA UPANISAD:
El texto y la doctrina

Traduccién del sanscrito, notas y comentarios de
GRACIELA DE LA LAMA

El Colegio de México

Los textos de la “doctrina secreta”,! del “conocimiento de
Brahman que destruye la ignorancia” ? o de la doctrina que los
discipulos “sentados cerca” * del maestro escuchan devotamente,
forman la cuarta y dltima parte de la literatura revelada,* fun-
damento de la ortodoxia brahmanica. Estos textos son conocidos
con el término genérico Upanisad o vedanta ‘fin del Veda’. Esta
tiltima denominacién aparece en los textos mismos,® cronolé-
gicamente se estima que éstos constituyen la parte final de los
Vedas, y porque con ellos culmina la educacién brahmadnica.®
De acuerdo con una tradicién mds tardia, —anta se refiere con-
cretamente al objetivo final de las ensefianzas de los Vedas;”
es decir, la salvacién del hombre.

Las Upanisad sostienen una posicién diferente, a veces ra-
dicalmente opuesta, a la de la doctrina del sacrificio védico.?
Proponen una teoria del universo ? distinta de la derivada de
los Brahmana, ya que su doctrina se desarrolla a partir de la

1 Cf. P. Deussen, The Philosophy of the Upanishads. Trans. by A. S.
Geden. Clark, Edinburgo, 1906, pp. 10-13 y 16-17. ,

2 Comentario de Sankara a la Brhaddranyake Upanisad, 2. 4.

3 De acuerdo con la etimologia upa ‘cerca’, ni ‘abajo’ y sad ‘sentarse’.
Con este sentido, no aparece en las Upanisad.

4 $ruti, de sru ‘escuchar’. El corpus de la escritura revelada estd for-
mado por: (a) Colecciones, samhita, de himnos, cantos, férmulas sa-
crificiales e invocaciones de caricter mégico Illamados respectivamente
Rg, Sama, Yajur y Atharva Veda; (b) Textos en prosa sobre la técnica
del sacrificio, llamados Brahmanas; (c) Textos de los ermitafios que se
dedican a la meditacién en los bosques y selvas dranyakda; y (d) Upanisad.

8 Cf. Svetddvatara Up., 6.22 y Mundaka Up., 3.2.6. '

6 Cf. Brhadaranyaka Up., 3.9.6. y 3.9.21.

7 Cf. M. Hiriyana, Outlines of Indian Philosophy, Allen and Unwin,
Ltd., Londres, 1932, p. 51 (dltima impresién, 1968).

8 P. Deussen, op. cit., p. 61-65 y 396.

% P. Deussen, op. cit.,, p. 180-201

10 Es decir el Si-mismo universal y el st-mismo individual.

247



248 ESTUDIOS ORIENTALES V:3, 1970

identidad Brahman-atman.®* Sin embargo, las respuestas de
las Upanisad a las cuestiones fundamentales del pensamiento
filosofico, difieren entre si y con frecuencia se contradicen. Esto
da lugar a diversas interpretaciones.

La necesidad de conservar e interpretar los textos sagrados,
hizo que surgiera una serie de obras, auxiliares de la revelacién,
que en su conjunto son conocidas como smyrti?' ‘tradicién’.
Los tratados sistematicos derivados de la interpretacién de las
Upanisad constituyen el Vedanta, uno de los seis sistemas
filosoficos reconocidos por la ortodoxia.

Existen més de doscientas Upanisad *? elaboradas durante
un largo periodo que se inicia en una época cercana a la de
los Brahmana. Los catorce textos mds antiguos son los prin-
cipales, tanto por su contenido ideolégico, como por el papel
que han desempefiado en la evolucién del pensamiento filosé-
fico indio. Estos textos pueden repartirse en tres grupos prin-
cipales: (a) Seis Upanisad en prosa, contemporineas de los
Brahmana. Es decir, aparecidas entre 1500 y 800 a. c. Estas
son: Aitareya, Brhadaranyaka, Chandogya, Taittiriya, Kausitaki
y Kena. (b) Seis escritas en verso, que se consideran prebudis-
tas: Katha, Svetasvatara, Mahanarayana, Isa, Mundaka y Prasna.
(c) Dos posteriores a la muerte de Buda (485 a. c.), que son
las daltimas del grupo de Upanisad mayores: Maitrayaniya y
Mandikya. La autenticidad de ésta dltima, sin embargo, no
estd probada totalmente, como explicaré mas adelante.

Casi todas las Upanisad, especialmente las mas antiguas,
se han atribuido a alguna de las escuelas dedicadas al estudio

11 Derivado de smr ‘recordar’, significa ‘memoria’. Los principales
textos son: (a) seis Vedange, ‘miembros auxiliares del Veda’ que son
fonética y eufonia, ritual, métrica, gramdtica y explicacién de palabras,
calendario y astronomia, y ceremomial. A esta literatura pertenecen va-
rias colecciones de siitra, ‘aforismos’ con fines mnemotécnicos. Entre
ellos se encuentran los S$rauta-sitra que tratan del ritual piblico; los
grhya-sitra del ritual doméstico; los dharma-sitra de los principios y de las
costumbres; los siitra de Panini que tratan de la gramética; (b) los dhar-
ma-$astra o cbdigos de legislacién, entre ellos el famoso manava-dharma-
$astra o leyes de Manu; (c) las dos grandes epopeyas Mahabhdrata y
Ramayana; (d) los purana, ‘relatos antiguos’. Se tiene noticia de la
existencia de 36 poemas de esta naturaleza. Una breve exposicién de esta
literatura en V. Raghavan, The Indian Heritage, 3rd. Ed., The Indian
Institute of World Culture, Bangalore, 1963. “Introduction” p. XX-
LXXVII.

12 TLa Muktike Up menciona 108 solamente.
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y conservacién de los textos védicos. La Mandukya pertenece
a la tradicién del Atharva Veda. Es la mas breve de las Upani-
sad mayores, y la més concisa y sistematica en la exposicion de
su pensamiento. :

En el siglo xm, Madhvacarya (1199-1274 a. ¢.) y sus disci-
pulos decfan que la palabra Mandikya provenia de mandiika
‘rana’. Actualmente, Monier Williams cree que se deriva de
Mandiika, nombre de una escuela Védica; Deussen precisa que
se trata de una escuela del Rg Veda, y Panini afirma que es
el nombre de un poeta védico.*®

Es sumamente dificil determinar la fecha aproximada de
composicién de un texto como la Mandiikya. No obstante, si
se pueden establecer unos puntos de referencia que permitan
situarla dentro de un panorama histérico adecuado. La elabo-
racién de la doctrina, y la utilizacién de cierta terminologia
técnica, presuponen las Upanisad que mencioné antes; de otra
manera el texto serfa incomprensible. Pero el problema funda-
mental que ha suscitado una gran controversia en India, es el
que se deriva de la autenticidad del texto. ;Es la Mandakya
una Upanisad o es solamente la obra de Gaudapada, autor del
siglo vir?

Fl gran especialista francés, Lacombe,™* dice que el texto es
posterior a Buda, pero que Sankara lo conoce y lo considera
una sola obra junto con las Karika ** de Gaudapada.*® Es decir,
como una obra que pertencce a la smrti, no a la literatura reve-
lada. Especialistas indios como Mahadevan y Karmarkar sos-
tienen la opini6én contraria, interpretando los textos en forma
distinta.

La importancia de este problema para la historia de la evo-
lucién del pensamiento filosofico indio, en particular de la
escuela Vedanta, es considerable, ya que las doctrinas expuestas
en esta Upanisad y en las Karika, han sido las mas fecundas de

13 Cf. T.M.P. Mahadevan, Gaudapdda, A Study in Early Advaita,
University of Madras, 1960. p. 33.

14 Cf. O. Lacombe, L’absolut selon le Vedants, Geuthner, Paris,
1966, p. 9.

15 P, Deussen, op. cit., p. 30. '

16 Predecesor de Samkara y autor de las Karikd, ‘sentencia filoséfica

o gramatical de tipo aforistico escrita en verso’. Su obra es la primera
exposicién sistemdtica de la escuela advaite ‘no-dualista’.
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la tradicién y conforman la posicién filoséfica mas aceptada
en la India actual. ~

La obra de Sankara " presupone la obra de Gaudapada
quien, de acuerdo con la tradicién, fue el maestro de su maes-
tro. La relacién que existe entre la Mandikya y las Karika de
Gaudapada y Sankara *® especialmente en el comentario a las
Karika es muy estrecha. No se puede estudiar por separado la
doctrina y el problema cronolégico. Muy frecuentemente, el
texto de la Manditkya aparece junto al de las Karika. Sankara
y otros autores posteriores las comentan juntos. De este hecho
parece haber derivado la idea de que el propio Gaudapada
escribid el texto de la Mandiikya; para dar mayor autoridad a
sus Karika®* El mismo llama “dgema prakarana” ‘capitulo
basado en la tradicién’, al primer capitulo de su obra, que es
donde aparece la Upanisad. Pero, esta tesis es insostenible, pues
la terminologia de ambos textos es diferente* y la lengua de la
Mandiikya parece ser mds antigua.*

Si se acepta la cronologia propuesta por Hajime Nakamura,
que coloca a Gaudapada en la segunda mitad del siglo vm d. ¢,
entre esta fecha y la muerte de Buda hay un perfodo de més
de diez siglos, de los cuales no hay datos que permitan deter-
minar la fecha probable de composicién de la Mandikya. En

17 Es el pensador advaita més notable de la historia de la filosofia
india. Su importancia no se limita a esta escuela, durante més de doce
siglos ha ejercido una influencia determinante en la evolucién del pensa-
miento filoséfico indio. En la actualidad es el primero “en la conscience
philosophique de I'Inde.” ‘O. Lacombe, op. cit., p. 5.

18 La atribucién de esta obra a Safikara ha sido objeto de polémica
desde que Vidhusekhara Bhattacharya pone en duda su autenticidad (Sir
Asutosh Mookerjee, Silver Jubilee Volume, Vol. III: Orientalia, part 2,
1925, p. 101-110) H. Nakamura en Vedanta Tetsugaku no Hatten,
Iwanami Shoten, Tokyo, 1955 p. 523 ss. parece haber llegado a una
conclusién positiva sobre este aspecto “it is likely that is was composed
by a scholar of as high erudition as Sankara had in nearly the same
age as he” cita del autor en su ms. “A bibliography on Safikara”.

19 Cf. A. Venkatasubbiah, “The Mandikyopanisad and Gaudapada”,
Indian Antiquary, 62, p. 185-193. T.M.P. Mahadevan impugna sus argu-
mentos en op. cit., p. 48-49.

20 La Mandikya utiliza Vdisvanara, Caturya, susupti, Gaudapida em-
plea Visva, Turya y nidra respectivamente. En dos versos usa susupti.

21 Ademis de los términos mencionados en la nota anterior, aparecen
expresiones como ha nai, apiti, cf. TM.P. Mahadevan, op. cit., p. 55.
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tanto no se obtengan mds pruebas, serd necesario limitarse a
proponer que la Mandikya no es obra de Gaudapada, como
parece demostrarlo en la tradicion Advaita de autores como
Sarikara y Suresévara,?? la lengua utilizada, el estilo, la unidad
de su contenido y su autonomia respecto a las Karika.

La doctrina que expone la Mandikya se refiere al tema
central del pensamiento Advaita: ?* la identidad Brahman-atman
que €s, en si mismo, la liberacién, y a la manera de poder
lograrla. Esta doctrina sintetiza la teorfa antoldgica que desa-
rrollan las Upanisad. Se basa principalmente en una epistemo-
logia y una doctrina escatolégica, la Brhadaranyaka, en tanto
se refiere al destino ultimo del individuo. ‘

Las afirmaciones iniciales del texto son de cardcter axiomé-
tico: “Om 2t es todo”, “todo es Brahman” “Brahman es el
atman”, y la silaba sagrada es el simbolo que permite llegar
al conocimiento. No obstante, la Mandikya no propone un
dogma sino un método racional que, basado en el analisis de
los diferentes modos de conocer, conduzca al conocimiento del
absoluto. Acepta, de acuerdo con otros textos anteriores,*® el
postulado que la esencia del hombre es el atman 2 y que éste
es Brahman,* ‘el absoluto’, pero se centra en la experiencia y,
a partir de ella, elabora su método de conocimiento.

La esencia del hombre siempre esta presente en los tres es-

22 Cf. T.M.P. Mahadevan, op. cit., p. 49.

23 Uno de los seis sistemas filoséficos aceptados por la ortodoxia, al
cual pertenece la escuela advaita,

24 Sobre la importancia de este simbolo ver M. Blardeau, Theorze de
la Connaissance et philosophie de la parole dans le Brahmanisme classique.
Mouton and Co., Paris, 1964. Breve resefia de su desarrollo histérico
y su relacién con ‘el ritual del agnihotra, en A. B. Keith “Om” en Ency-
clopedia of Religion and Ethics.

25 Brhadaranyaka Up., 44,5 y 1.4.10; Chandogya Up. 6.8.7. Cito
estos pasajes s6lo como ejemplo, es muy frecuente la identificacién.

26 ‘aliento’ pronombre reflexivo, como término técnico ‘si-mismo’.
Chandogya-Up. 5.11. Ver también P. Deussen, op. cit., p. 90-99. R. W.
Luyster, “The Concepts of the self in the Upanisads: its origin and
symbols”, Philosophy East and West, 20 (1970), 51-61.

27 ‘el absoluto’, ‘el Si-mismo universal’. Sankara, en su comentario
a Brahmasﬁtra I, i, i, lo deriva de la raiz brh “que implica eternidad,
pureza”, etc. Sobre la evolucién del concepto de Brahman cf. A. B.
Keith, The Religion and Philosdphy of the Veda and the Upamshads
Harvard University Press, 1925.
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tados en que puede darse la experiencia: la vigilia, el suefio y el
suefio profundo.

El atman ‘conciencia o sujeto de conocimiento’, aprehende
el absoluto en forma gradual, a través del conocimiento de lo
material, de lo sutil y de la conciencia de si mismo. En un
cuarto estadio, trasciende los limites que le impone el conoci-
miento, para reabsorberse en,Brahman, el absoluto incognoscible.

Durante. la vigilia, hay conciencia del mundo material ex-
terno, y se experimenta la multiplicidad y temporalidad de lo
objetivo. Esta experiencia, obtenida gracias a la relacién que
se establece entre los siete miembros, es decir, entre el mundo
de lo externo?® y los diecinueve canales de comunicacién consti-
tutivos de la estructura del hombre como individuo,?® demuestra
la impermanencia del mundo, la dependencia del objeto cono-
cido respecto al sujeto que conoce, y la relatividad de este
conocimiento.

Es evidente, pues, que la vigilia no permite alcanzar el co-
nocimiento verdadero. Sin desecharla totalmente, es necesario
superarla. Si bien la precariedad del mundo material no puede
confundirse con Brahman,®*® el discernimiento de su condicién,
y la experiencia que de él se obtienen constituyen el primer
paso, indispensable, en la bisqueda del conocimiento liberador.®?

En el estado de suefio se obtiene la experiencia de lo sutil.
Lo sutil es el sustrato de las impresiones recibidas durante la
vigilia, ya independiente de la percepcién actual, y proyectado
por la ignorancia y el deseo.?? Esta experiencia acerca a niveles
ontoldgicos superiores porque se tiene conciencia de lo-que se
ha depurado de lo material. Al percatarse de la condicién ilu-
soria del contenido de los suefios, se aprecia el poder creativo
del atman; es por ello que el suefio ocupa una posicién inter-
media entre la ignorancia, de la cual parte, y la conciencia de
si mismo del tercer estado: entre el mundo material y el abso-

28 Estos son cielo, sol, éter, agua, tierra y el fuego del sacrificio.
Cf. Chandogya Up., 5.18.2.

20 En su comentario a la Mandikya Up., dice que son cinco 6rga-
nos de los sentidos: vista, oido, olfato, gusto y tacto; cinco 6rganos de
la acci6n: la palabra, la locomocién, el hecho de asir, la excrecién y la
generacién; cinco prana, ‘alientos’; y la mente, el intelecto, el pensamien-
to y el ego. Cf. Sankara, Brahmasitrabhasya, II, iv, 12.

30 Cf. Chandogya Up., 89.1.

81 Cf. Mandiakya Up., IX.

32 Cf. Comentario de Sankara a la Mandikya Up., IV.
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luto.?* EI andlisis de este estado nos obliga a reconocer la exis-
tencia de la conciencia que, gracias a su naturaleza luminosa,
proyecta las imdgenes durante el suefio. Por esto se le llama
Taijasa** ‘luz’. Aunque sélo se puede conocer lo interno, lo
subjetivo, este conocimiento facilita el acceso a la tercera etapa.
En este estado de suefio, la relacién temporal y espacial se altera,
y la relacién sujeto-objeto del conocimiento se mantiene, lo cual
hace que persistan las caracteristicas de la dualidad. Al igual
que el estado de la vigilia, la condicién incierta del suefio tam-
poco nos permite identificarlo con Brahman.?

En el tercer estado de suefio profundo, sin imagenes (Prajfia
‘inteligencia individualizada’, ‘conciencia’), desaparecen la dua-
lidad sujeto-objeto del conocimiento y la de tiempo-espacio.
Este estado es descrito como conciencia pura, integracién tem-
poral en la unidad del absoluto y anulacién de todo conoci-
miento especifico,*® en el que sélo se experimenta la beatitud.
El suefio profundo no conduce, en si mismo, a la liberacién,
pero confirma la existencia del atman que, testigo de st mismo,
la experimenta, y permite, ademds, vislumbrar la naturaleza
de la realizacién definitiva. Sobre este dltimo aspecto dice
Sankara que el estado de suefio profundo estd “hecho de bea-
titud y pleno de beatitud, porque no significa para el érgano
interno *” este dolor que acompana el esfuerzo necesario para
que se activen las estructuras objetivas y subjetivas”. Pero,
afiade, “no debe decirse simple y sencillamente que es beatitud,
porque esta beatitud no tiene cardcter absoluto”. “(Pero) de
la misma manera que, en el orden empirico, se dice de una per-
sona que no sufre ninguna pena, que es feliz, que experimenta
felicidad, asi de este estado que consiste en un cero absoluto
de dolor, se puede afirmar que aquél que lo experimenta es
feliz.” *® El problema de la distincién entre este estado y la
realizacién del absoluto, preocupé también a Gaudapida que

33 De una manera general todo lo ultrasensible. Cf. O. Lacombe,
op. cit., p. 148 n. 8.

3¢ Cf. Sankara, Brehmasitrabhdsya, 111, ii, 1.

35 Principio igneo del universo.

36 Cf. Chandogya Up., 8.10.2.

37 Brahmasitrabhdsya, 1V, iii, 22.

38 De acuerdo con el pensamiento Vedinta el érgano interno, antahka-
rana, percibe directamente los objetos materiales y subjetivos, sirviéndose
de los 6rganos de los sentidos. :
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en varios versos establece en forma precisa la diferencia, por
ejemplo: “Prajfia no es consciente de si mismo, ni de los otros,
de lo verdadero, ni de lo falso, [por €l contrario] Turiya, —Iel
cuarto y Gltimo estado]—, siempre es la vision total” * o, la
mente “permanece atada en el suefio profundo, pero domi-
nada [en el estado de Turiya, gracias al esfuerzo del renunciante]
no esta atada”.** Con el mismo esmero con que se establece
la diferencia entre los tres tipos de experiencia, en los estados
de Vai$vanara, Taijasa y Prajfia, se aclara que, a pesar de que
los tres estados alteran y difieren uno de otro, el si-mismo
que los sustenta es uno. Las experiencias son distintas, pero
“es el mismo ‘yo’ el que estaba dormido y el que sofiaba y
ahora estd despierto”.**

Paralelamente a los tres tipos de experiencia que se obtienen
en los estados de vigilia, suefio y suefio profundo, se proponen
tres esferas de existencia relativa a las que corresponden estas
experiencias, lo objetivo-material; lo subjetivo-sutil, y lo supra-
conciente (ydivino?) —beatitud. La Mandikya identifica al
st-mismo del estado de suefio profundo con Isvarg, la divinidad
personal “sefior de todo, ommisciente, el que regula interna-
mente, la fuente de todo, principio y fin de todos los seres”.4?
Gaudapada al referirse a esta seccién de la Upanisad menciona
las teorfas acerca de la creacién que prevalecian en su tiempo
y las descarta diciendo que, si bien es cierto que todas las im-.
presiones que recibe el pensamiento proceden del Purusa #
éstas no son distintas de la divinidad, “son su naturaleza esen-
cial”,* son como “las multiples imagenes del sol reflejado en
el agua”, aclara Sankara en su comentario a las Karika.

La Mandikya afiade, a los tres estados ya elaborados en las
Upanisad mas antiguas, un cuarto estado que trasciende las an-
teriores: el estado de identificacién total con el absoluto. El
absoluto es invisible, intangible, inaprehensible, indefinible,
inconcebible, indescriptible, esencia tnica de la conciencia de
si-mismo, disolucién del mundo fenoménico, impasibilidad, bea-

39 Comentario a las Karikd de Gaudapada, I, 5.

40 1. 12 “natmanam na par@mscaiva na satyam na@pi canrtam, prajiiah
kimcana samvetti’. ‘

41 111, 35. “livate hi susupte tannigrhitam na livate”.

42 TM.P. Mahadevan, op. cit., p. 100.

48 Mandikya Up., VI :

24 I 6. “sarvam janavati pranasceto msdrpurusah prthak”.
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titud absoluta, no dualidad.** Se afirma la existencia del abso-
luto negando toda posibilidad de conocerlo por un proceso.
discursivo. Al absoluto no se le puede conocer como a un ob-
jeto, porque la relacién sujeto-objeto de conocimiento ha sido
superada, pero es posible hacerlo cuando se logra la identifi-
cacién total. Entonces, en la profundidad del silencio espiritual,
puede intuirsele. Este estado no puede confundirse con el
'vacio, porque es la plenitud segin lo aseguran frecuentemente
las Upanisad y los filésofos Advaita posteriores. Esta expe-
riencia del absoluto es comparada con un eterno acto de amor,*
de realizaci6n absoluta, que no puede ser descrito pero que debe
ser conocido y experimentado, para lograr la salvacién, meta
altima del pensamiento filoséfico indio.

En las secciones VIII a XII, la Mandiikya vuelve a insistir
en que el absoluto, atman, es la silaba sagrada Om. Analiza
sus tres componentes A, U y M en relacién con cada uno de
los estados a los que corresponden respectivamente Vai$vanara,
Taijasa y Prdjfia. Afirma que cada elemento es imprescindible
para la obtencién del conocimiento final, de la misma manera
que cada sonido es absorbido en el siguiente, sin que sea eli-
minado y, al terminar de pronunciar la silaba, sélo queda un
eco remoto. Entonces, cuando ya no se distinguen sus ele-
mentos, se comprende su significado. En la dltima seccién, se
reafirma la naturaleza del absoluto que, como la silaba Om,
trasciende los elementos que lo constituyen y es felicidad ab-
soluta, no-dualidad, es decir, reintegracién del si-mismo al Si-
mismo universal. :

Para cada una de las etapas de conocimiento, la Upanisad
seflala una recompensa especifica. A la dltima corresponde la
obtencién del conocimiento absoluto que es la liberacién:
“aquél que conoce la naturaleza indivisa, indeterminable de
Om, sustrato en que toda dualidad se disuelve, beatitud abso-
luta, es el tdnico sabio”* y “el que sabe esto integra su si-
mismo al Si-mismo universal”.s8

4 1, 9. “devasyaisa svabhavo...”
46 Mandikya - Up., VIL.
47 Gaudapada, Karika, 1. 29:
. “amatro’ nantamatrasca dvaitasyopaamah
divah omkaro vidito yena sa munirnetaro janah”.
48 Mandikya Up., XII.
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He tratado de sefialar en este articulo algunas de las ideas
fundamentales presentes en esta Upanisad, destacando: a) la
interpretacién de la totalidad de la experiencia humana; b)
la importancia y limitaciones del conocimiento discursivo; ¢) la
naturaleza positiva del absoluto y d) el cardcter practico de
la busqueda del conocimiento. Estos no son sino algunos as-
pectos de las doctrinas que se derivan de un texto de tan pro-
funda fecundidad.

El pequefio texto de la Mandikya ha inspirado a los pen-
sadores indios de todas las denominaciones, desde la época de
Gaudapada hasta la fecha. Grandes filésofos como Sankara,
Madhuacirya y otros menos conocidos en Occidente han es-
crito extensos comentarios, glosas y trabajos interpretativos de
diversos tipos que suman miles de paginas. En la actualidad
contintia atrayendo el interés de fildsofos, académicos y swa-
mins.



MANDUKYA UPANISAD*
I

Om! La silaba sagrada es esto, esto es todo y la explicaciéon de
esto es que todo lo pasado, presente y futuro es ciertamente Om,
Aquello que es diferente de la triple concepcién del tiempo, en
verdad, también es Om.

II

Todo esto es Brahman,? este atman * es Brahman y este atman,
en cuanto tal,* tiene cuatro pada.®

II1

Vaidvanara ® que sc¢ encuentra en estado de vigilia, consciente
de lo externo, que tiene siete miembros y diez y nueve canales
y experimenta lo material, es el primer pada.

v

Taijasa que se encuentra en estado de suefio, consciente de lo
interno, que tiene siete miembros y diez y nueve canales y
experimenta lo sutil, es el segundo pada.

Vv

Cuando el que duerme no siente ningn deseo y no tiene nin-
gn suefio, estd dormido profundamente. El que se encuentra
en estado de suefio profundo, unificado,® lleno de conocimien-
to,? lleno de felicidad,*® en verdad experimenta la beatitud y
tiene como unico canal el pensamiento, éste es Prajia, el
tercer pada.

VI

Este es el Sefior de todo, el que conoce todo, el que regula
internamente.”* El es el origen, principio y fin de todos los
SETes.

257



258 ESTUDIOS ORIENTALES V:3, 1970
VII

El que no es consciente de lo externo, ni de lo interno, ni de
ambos, que no es masa de conocimiento, que no es conoci-
miento, ni desconocimiento, que es invisible, incomunicable,
inaprehensible, indefinible, inconcebible, indescriptible, esen-
cia tnica de la conciencia del si-mismo, disolucién del mundo
fenoménico,'? impasible, beatitud, no-dualidad, éste es el cuarto.
(Los sabios) asi lo consideran. Esto es lo que debe ser co-

nocido.
VIII

El simismo como tal, es la silaba sagrada Om, la medida **
suprema. Los pada (que la constituyen) son los morae** y
los morae son los pada, (es decir) los sonidos A, U, y M.

X

El que se encuentra en estado de vigilia es Vai$vanara, €l so-
nido A que es la primera mora por la saturacién ** o por estar
en el principio.*® Ciertamente el que conoce esto satisface to-
dos sus deseos y llega a estar en el principio.

X

El que se encuentra en estado de suefio es Taijasa, €l sonido
U.que es el segundo mora por el aumento” o por su situa-
cién intermedia.’® Ciertamente el que sabe esto (aumenta) el
caudal de su conocimiento, es apreciado ** y no nace nadie en
su linaje que no conozca a Brahman.

XI

El que se encuentra en estado de suefio profundo es Prajiia,
el sonido M que es el tercer mora por ser el conocimiento y
por ser lo que unifica. Ciertamente el que sabe esto compren-
de todo y es la identificacion.
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XII

FEl cuarto no tiene morae, es incomunicable, extincién del
mundo fenoménico, beatitud, no-dualidad: La silaba Om es el
Si-mismo. El que sabe esto integra su si-mismo en el Si-mismo
universal.

Notas a la Traduccién

1 He tratado de seguir lo mds cerca posible el texto evitando la tra-
duccién literal e incomprensible o la interpertacién excesiva que deforme
el contenido original.

2 ‘Si-mismo’ universal. He conservado en esta seccién los términos
Brahman y atman por considerar que la frase es mdas sencilla y compren-
sible desde el punto de vista formal.

8 ‘s{-mismo individual’.

% so 'yam la Mandukya afirma muy claramente que la interpretacién
que ofrece se refiere al si-mismo individual.

5 ‘pie’ del hombre, ‘pata’ de objetos y animales, la cuarta parte de
un poema de cuatro lineas, por extensién ‘parte’. Sankara dice en su
comentario que los pddas no deben entenderse como las cuatro patas
de una vaca sino como las fracciones de una moneda.

6 ‘Consistente de todos los hombres’, ‘presente en todos los hombres’,
‘fuego, sol’, etc. Estd relacionado con el ritual del fuego. Este es un
término antiguo; en la época clisica se usa Visva ‘todos’, en el sistema
Vedanta significa ‘conciencia condicionada por lo individual’.

7 Mukha ‘boca, cara, pico, entrada’, etc. De acuerdo con la psicolo-
gla Vedanta el 6rgano interno antahkharana percibe los objetos directa-
mente sirviéndose de los sentidos como de ‘puertas’ por las que €l pensa-
miento se manifiesta. Cf. el comentario de Safkara a Bhagavad-gita,
VI, 35.

8 ekibhita.

9 prajiianaghana con el sentido de ‘firme, sélido, denso, lleno de
conocimiento’. Sankara en su comentario insiste en que “todo” est4
lleno de conocimiento..

10 anandamayae, también ‘lleno de beatitud’ pero creo conveniente
mantener la distincién entre la ‘beatitud’ de este estado y la beatitud
absoluta “$iva’ del cuarto estado.

11 gntaryamin es decir el que gobierna a todos los seres desde su in-
terior, la divinidad inmanente a todos los seres desde el punto de vista
de la creaci6n. ~

12 prapaficopalama, se ha sugerido que este término es tardio y de-
muestra la influencia budista, porque aparece en las Upanisad posteriores
como la Nrsimhapurvatapani, 4, 1 y la Nrsimhattaratapni, 1. Cf. Cate-
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rina Conio “The Mandikya Karikd in relation to Buddhism and Ve-
danta”, tesis presentada en la Universidad de Benares en 1968.

138 Adhimatra, con un sentido de totalidad, de suma de todo lo me-
surable.

* matrd, ‘medida’, ‘duracién’, ‘momento’, ‘instante’. El tiempo en
que se pronuncia una vocal breve.

15 apti. Seglin la teorfa india del lenguaje, el sonido “A” estd presente
en todos los sonidos, akaro vai sarva vak; de la misma manera Vaiévinara
satura todo el universo.

16 A es el primer sonido en Om=A-+U+4M, igual que Vaivinara
es la primera etapa en el proceso de conocimiento. Parece haber un
juego de palabras, nétese, akdra, adi y apti.

17 utkarsa, también significa excelencia.

18 Porque ‘U’ se encuentra entre ‘A’ y ‘M’ y Taijasa entre Vaiévanara
y Prajfia. Noétese ukara, utkarsa, ubhayatva.

19 Sankara explica que serd considerado “igual por amigos y enemigos”.
Otros autores dicen que el que ha avanzado en el conocimiento verd sin
parcialidad a amigos y enemigos.
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