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CAPITULO UNO

SIRGAWAINY EL CABALLERO VERDE:
INDRA'Y NAMUCI”

To Oavpdalerv ob yap GAAN Gpxn @rAloco@iag 1
obTn
(Platon, Teeteto, 155d.)

Ao kel 0 @AGULO0¢ PLAGGOPOE TG €0TIV O ¥
ap H0Oog ovykerton €k Oovpaoiwv.
(Arigtétees, Metafisica, 982 b.)

Kol eine por 6 &yyerog, Aati é0avpooac; &y
£€p® 0Ol TO LLOTHPLOV
(Apocalipsis, 17:6.)

Sirsanvate svahal Asirsakaya svahal
(Taittiriya Samhitz, V11.5.12.1)",

El desaparecido Profesor Kittredge, en su Gawain and
the Green Knight (1916), estaba més interesado en la histo-
ria literaria de los motivos que en su significacion mitol 6gi-
ca. Su vagta erudicion le permitio reunir un gran cuerpo de
paraeos, a partir de los cuaes evidencia que  motivo
fundamental del Desafio se deriva de unaremota antigiiedad
mas alla del acance de la historia literaria: sin embargo, ha
pasado por ato unafuente mas antigua que cuaquieradelas

" Publicado por primera vez en Speculum, (Boston, Mass.),
XIX, 1944,
«jSave aaguel que tiene su cabezal jSalve aaquel cuya ca
beza esté cortadal ».
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A. K. COOMARASWAMY

que cita, fuente que, ademas, arroja una luz vigorosa sobre
el significado delahistoria

De las dos partes del mito, lo que nos interesa aqui es
principadmente & «Desafio». Lo que acontece es que un
misterioso extranjero (el Caballero Verde) aparece en la
corte de Arturo € Dia de Afio Nuevo, cuando todos estan
sentados alamesa; pero la«costumbre» es no comer hasta
que se haya visto u oido aguna maravilla. El extranjero
entra cabalgando en la sdla de Arturo; y desafia a que cual-
quier cabdlero le corte la cabeza, a condicién de que se
someta a la misma suerte un afio mas tarde. Gawain acepta
e Desafio y decapita d extranjero, que sdle a pie, con la
cabeza en la mano; la cabeza habla, e invoca a Gawan a
gue mantenga su paabra. Asi lo hace Gawain; € Caballero
Verde le perdonalaviday se hace su amigo. En su escena-
rio europeo, € mito es de esencia céltica. Hay otros muchos
paralelos. La primitiva version inglesa es una obra maestra
delaliteratura

A modo de introduccion, consideremos la cabeza corta-
daque habladel Caballero Verde, y los paraelos en los que
se describe una cabeza cortada que se mueve por si misma,
0 mas bien que «rueda», al mismo tiempo que habla (Pro-
fessor Kittredge, Gawain and the Green Knight 147-194), y
también € mito sioux en @ que la «cabeza del Monstruo
rebot6 y continla rebotando hasta hoy en la forma del sol»
(Professor Kittredge, Gawain and the Green Knight 161): y
observemos que en la tradicion védica también, Indra corta

" La «Costumbre» en estos contextos implica la conformidad
alo que se entiende que es laley de lanaturaleza; asi pues, lo que
es «costumbre» estd en «orden», es decir, es «regular», sanscrito
dharmatas.
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SIR GAWAIN Y EL CABALLERO VERDE: INDRA'Y NAMUCI

la cabeza del Titan Namuci, cabeza que «ruede tras de él»,
reprochédndoselo amargamente, y que esta cabeza deviene
también & Sol (A. K. Coomaraswamy, Angel and Titan
375, Journal of the American Oriental Society 55.373-410),
como la de Ahi-Vrtra (A. K. Coomaraswamy, Angel and
Titan 393), la de Prajapati en Pardcavimsa Brahmana\/1.5.1,
y la de Makha-Visnu en Satapatha Brahmana X1V.1.1.9.
Nuevamente, en diferentes versiones paraelas, (Professor
Kittredge, Gawain and the Green Knight 189) observa que
las cabezas persecutorias «ruedan o0 saltan sobre € terreno»,
a menudo con una intencion canibalistica®, de manera que
no sempre esfacil ver agunadiferencia esencia entre estas
cabezas 0 craneos «y la “roca que rueda’ tan familiar en
folklore indio de Norteamérica»; mientras que, en los textos
indios, la cabeza cortada se describe como una «brillante
roca que rota» (Rg Veda Samhita V.30.8), y @ Sol como
«una iridiscente roca puesta en medio del cielo» (7aittiriya
Sarhita |\ .6.3.4; Satapatha Brahmana1X.2.3.14), y de aqui
laplegariaaIndra, «Pon agirar alaRocadd Cido, prepara
tu (arma) afilada con Soma, hiere a los demonios con tu
(dardo) de piedra» (Rg Veda Samhita V11.104.9; A. K.

2 Las implicaciones del sanscrito v (girar, rodar, mover, -
vertir), con sus diferentes prefijos, son que la rotacion centrifuga
€s unaextroversion (pravrtti), y que larestauracion de la cabezaes
una introversion centripeta (nivrttr); cf. A. K. Coomaraswamy,
Angel and Titan 374. Lo que nosotros llamariamos un «mito de la
creacion», en sanscrito es bhava-vrtta, €s decir, un «giro, o revolu-
cion de la naturaleza» por € que la «rueda ded devenir» (bhava
cakra= 0 Tpoy0s TN Yevéoews en Santiago 3:6) espuestaagirar
(pra-vrt) por € Cakra-vartin desde dentro de su ge.

3 Al Sol = le identifica a veces con la Muerte que devora a
sus hijosigual que los genera (Paricavimsa Brahmana XX|1.2.1, cf.
paradelos en A. K. Coomaraswamy, Sunkiss 47, Journal of the
American Oriental Society 60.46-67), y, desde € punto de visa
indio, podria describirsele facilmente como un «canibal». La pala-
bra que se traduce arriba por «roca» €s asman, para la que € St
Petersburg Dictionary datambién e significado de «Comedor», lo
que implica unaderivacion de as, comer.
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Coomaraswamy, Angel and Titan 375) —en otras palabras,
«Decapita a Namuci, que sea la luz». Nuevamente, en un
mito cheyenne un héroe mago se decapita a si mismo con
una cuerda de arco (Professor Kittredge, Gawain and the
Green Knight 161); mientras que en una forma india de la
historia, a saber, la de la decapitacién de Makha-Visnu, €
héroe y € mago, la decapitacion se llevaa cabo por un arco
cuya cuerda esta cortada (A. K. Coomarasvamy, Angel and
Titan 377, 378). Edtas correspondencias son por s solas
suficientes para sugerir que agui tenemos equival entes signi-
ficativos.

A este Namuci («Represador»), un Farabn que no quie-
re dgjar que su pueblo se vaya, ni dar sueltaalas Aguas (cf.
Ezequid, 29:3), se le conoce por otros muchos nombres,
tales como Ahi («Serpiente», «Dragdn»), Vrtra («Envolve-
dor», 0 «Enrollador»)”, Susna (Siroco, Sequia), Makha (Fu-
ria), Visvartpa (Omniforme, Proteano), y, ya sea explicitao
implicitamente, se le identifica® con Soma, Visnu, Varuna,
Brahma, & Atman, Agni y Prajapati en sus aspectos sacrifi-
ciaes, a saber, como la fuente de donde brotan todas las
cosas. Estas son las formas del archi-Titén (asura) aquien

* El Monstruo creado por Tvastr era «Vrtra», ya fuera porque
«envolvia estos mundos» (de laraiz vrt) o yafuera porque «gira-
ba» (de laraiz vr); y era Ahi porque vino & ser sin pies, es decir,
como una serpiente (Satapatha Brahmana 1.6.3.9, Taittiriya
Sam]ﬂta 11.4.12.2).

® Por gemplo, «Soma era Vrtra... su cabeza rodd cortada»
(Satapatha Brahmana |V 4.3.4), «Prajapatl el Sacrificio, ese Rey
Soma» (Satapatha Brahmana X11.6.1.1); «Siendo El Soma, sacrifi-
ca como Visnu... Aqui, lo que por este nombre es Visnu ha de
comerse (beberse) en ese nombre de Soma» (Kausitaki Brahmana
VI11.2), —lo cud equivale a decir, «Aqui, lo que por este nombre
es Bacchus, ha de devorarse en ese nombre de Dionysius», 0
«Aqui, lo que por este nombre es “vino”, ha de beberse por ese
nombre de “Cristo”», pues Soma es la savia de vida que fluyé
cuando Vrtra fue decepltajo (Satapatha Brahmana XIV.1.2.19,
€tc).
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heroico Dios (deva) Indra® combate en beneficio de sus
seguidores, solo 0 con su ayuda; pero a quien también sele
representa a menudo como entregandose voluntariamente a
los Dioses, para que lo desmembren de manera que €llos
vivan (Paricavimsa Brahmana \/\1.2.1; Satapatha Brahmana
X1.1.8.2, Maitri Upanisad 1.6 etc.). La oposicion temporal-
mente sempiterna de los Dioses y los Titanes, en la que
participa € sacrificador humano, es € tema basico de la
tradicion védica; pero no debe perderse de vista que los
oponentes son realmente hermanos, 0 que Namuci era €
amigo querido e intimo compafiero de Indra antes de la
batala, 0 que, inversamente, en la antigua historia inglesa,
cuando todo ha terminado, Gawain deviene € amigo y
huésped de honor del Caballero Verde'.

® A quien dificilmente puede distinguirse del Herakles mata-
dor de laHidra (A. K. Coomaraswamy, Angel and Titan 392, nota
42). Ver ademés E. Siecke, Indra’s Drachenkampf (Bexlin, 1905);
L. von Schroeder, «Heraklesund Indra», K. Akad. Wiss. in Wien,
Phil-Hist K1, 58 Bd., 3y 4 Abh. (Viena, 1914); y G. Rachd Levy,
«The Oriental Origin of Herakles», Journal of Hellenic Studies 54,
1934. Levy hace referencia d «Dios de la Vegetacion... akka
dio... en su formade serpiente» (p. 41). Escierto queaSomasele
considera usualmente como rubicundo, tostado, o dorado, més
bien que verde, pero eso serefiere a extracto més que ala planta,
y no tiene nada que ver con laasimilacién de Somaal Sol ni con la
concepcion del jugo como un fuego liquido (cf. & «agua de vidax»
como un «agua de fuego»); por consiguiente, como una planta o
como un &bol, Soma debe haber sido verde. En Sankhayana
Aranyaka X1 Brahma es, por asi decir, «un gran ébol verde» (el
Arbol de laVida). El Professor Kittredge, Gawain and the Green
Knight, podria haber mencionado también a Khwaja Khizr en su
lista de los seres verdes; € Khwaja mismo es verde, y la tierra
brota verde bajo sus pies a cada paso; cf. Ars Islamica, | (1934),
174, 175.

" En laformatota de la historia original puede asumirse que
los dos oponentes eran amigos, que lucharon y que se reconcilia-
ron. Es decir, precisamente larelacion que hay entre Dios y Satan
—aquien amenudo se le llama la «Serpiente»— y que se expresa
solo tan completamente en agquellas tradiciones, concretamente en
laidamica, en las que se prevé una apocatédstasis Ultima del Angel
caido. Hemos sefialado en otra parte € paralelo reconocible en
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En & mito delacreacion de Rg Veda Samhita X.90, ala
Persona primordia (purusa) se la divide de manera que
(verso 14) «El Cielo evoluciond (literdmente “rodd”) de su
cabeza, y de sus pies la Tierra». Esta subdivisién dd Hom-
bre primordia se ha comparado a menudo, y justamente, a
ladel gigante Ymir, «de cuya carne seformé laTierra, y de
cuyo craneo se formo d Cielo» (Grimnismal, 40). Asi tam-
bién, en e mito babil6nico, Marduk bisecciona a Tiamat, y
hace d Cielo de su parte superior. Dicho de otro modo, esto
es laasumicion por Prajapati de su «formade mundo», en la
cud € Cielo es su cabeza y la Tierra sus pies (Maitri
Upanisad \/1.6)%, una concepcion del cuerpo de Dios que se
reflgiaen e simbolismo arquitectdnico universal (por gem-
plo, € indioy € indio americano), smbolismo en € que la
casa es una representacion del macrocosmo y a mismo
tiempo del microcosmo humano, donde su techo adomado
corresponde por una parte alabdveda ddl cielo, y por otraa
nuestra propia boveda craneal, y donde € lucernario u
oculus del domo corresponde por una parte a la Puerta del

cualquier representacion del misterio de San Jorgey € Dragén: los
oponentes, que habian sido amigos, y quizas incluso hermanos, en
e «camerino» (en € Otro mundo), aparecen en € escenario (de
este mundo) como enemigos mortales, pero son amigos nueva
mente cuando retornan a la obscuridad de la cua emergieron
primero. Asi también, en la mitologia egipcia, Horusy Seth son a
lavez amigosy enemigos.

8 Es desde este punto de vista como tenemos que comprender
lagigantesca estatura de lavictima Titan. Asi, por gemplo, en una
verson irlandesa (Professor Kittredge, Gawain and the Green
Knight 11), € enorme tamafio del «rUstico horrible» le es entera-
mente adecuado debido justamente a que & es & Hombre Cosmi-
co o d Gigante Mundo, esdecir, ese uno que, en unaférmulaindia
repetida a menudo, se divide a si mismo, o es dividido, a fin de
Hlenar estos mundos, mundos que, en este caso, Se representan por
la «casa de los hombres de Ulster», en lacual, debido aque estan
alto, parece que pondrafuego a techo.
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Sal, y por otra a la fontanela bregmética, snscrito braha-
marandhra®.

El Professor Kittredge, (Gawain and the Green Knight
165) observa que «es muy comuin que a los habitantes del
Otromundo se les considere como ofidianos» y (195) con-
cluye que «la clase general de monstruos que manipulan sus
cabezas, en la concepcion original, aungue no en € cuento
gue estamos investigando, eran Serpientes 0 Serpientes-
hombre»'®. Es muy interesante encontrar que & Professor
Kittredge, pudiera alcanzar esta importante y significativa
conclusién a partir de los materiales de que disponia, pues,
sin mencionar aZeus, que, como Asklepios, fue unavez una
serpiente’” —y agui debe comprenderse no slo histérica-
mente, sino también ontoldgicamente— o a la Serpiente
Alada azteca, o a Dragdn chino —d ser primordia, de
quien, ya sea como Vrtra 0 como Mahabhita 0 como
Brahmayoni o como & Atman, salen todas las cosas en €
comienzo, es tipicamente ofidiano (A. K. Coomaraswamy,
Atmayajiia, self-sacrifice 390, 391, Harvard Journal of
Asiatic Studies 6.358-398), una proposicion que se aplica
tanto alos aspectos femeninos como a los aspectos masculi-

® Ver, por gemplo, mi «Symbolism of the Dome» Indian
Historical Quarterly X1V, 1938, pp. 1-56, «Eckstein», Speculum
XIV (1939), «Svayamatrna, Janua Codi», en Zalmoxis, |l
(1938), y mi estudio dedl Poste Rey en «The Sunkiss», Journal of
the American Oriental Society, 60, 1940, nota 30: Dr. F. G. Speck
on the Deaware Indian Big-house, Pub. Pennsylvania Hist.
Comm., 11 (1931).

1% Esaeslasimple explicacion delo que L. A. Magnus llamar
ba una «caracterigtica ininteligible» en la historia de Ily4, que
durante treinta afios «no tuvo manos ni pies» ( 7he Heroic Ballads
of Russia, Londres, 1921, p. 45) —lo mismo que Vrtra y Brahma,
aquienes se describe como «sin piesy Sin manos», es decir, como
«serpientes» en Rg Veda Samhita X.30.8 y Mundaka Upanisad
1.2.6.

1 Jane Harrison, Prolegomena to Greek Religion (1908), pp.
17-21,y Themis (1927), p. 300.
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nos de la biunidad divina Como hemos observado en otras
partes, «la biseccidn de la Serpiente puede igualarse con la
separacion ded Cielo y de la Tierra» (A. K. Coomarasva
my, Angel and Titan 378); y S en Satapatha Brahmana
1.6.3.17 Indra biseccion6 a Vrtra (tam dvedhan anvabhinat),
solo equivale a decir la misma cosa, en otras palabras y
desde e punto de vista de la Persona misma, decir que «é
se bisecciond a si mismo» (atmanam dvedha patayat,
Brhadaranyaka Upanisad|.4.3, cf. Muchos, 1.32), separando
asl los principios macho y hembra que habian sido un Uno
en su unidad andrégina™. Esa separacion entre € hombrey
lamujer (pues de esta manera patis ca patni ca abhavatam,
idem) —y obsérvese que @ hombre es la «cabeza» de la
muijer, como Cristo es la Cabeza de lalglesia (Efesios 1:.22,
5:23)— es a mismo tiempo € cisma entre e Sacerdotium
(brahma) y € Regnum (ksatra), entre e Cielo y la Tierra,
entre e Conocedor y |o Conocido, y en general entre todos
los pares de tensiones 0 de val ores opuestos que congtituyen
un mundo morta; y es también la separacion entre de los
«dos s mismos® que moran juntos en Nosotros», a saber,
respectivamente € inmorta y & mortal; y obsérvese que
solo por la redizacion del «matrimonio sagrado» (daivam

12 El hecho de que «Indra le bisecciond», o que «El se bisec-
ciond a si mismo» no implica una contradiccién. Debe compren-
derse claramente, y desde un punto de vista cristiano sera perfec-
tamenteinteligible, que & Sacrificio es siempre una victimavolun-
tariay que la pasién es sempre una pasién auto-impuesta, a mis-
mo tiempo que d Sacrificio es la victima inocente de una pasion
gue seleimpone injustamente; éstas son sdlo dos maneras diferen-
tes de considerar un Unico y mismo «evento». Asi, en nuestras
diversas historias miticas, nos encontramos con héroes que o bien
«manipulan» ellos mismos sus propias cabezas, 0 bien consenten
0 piden aotros que les hagan esto.

13 Cf. Sayana sobre Pascavimsa Brahmana\ .1.4: «El “otro si
mismo”, sin la cabeza, es € cuerpo» (itarah sirovyatirikta atma
deha). Como también ocurre en Platon, € si mismo inmortd tiene
su sede en lacabeza, y € si mismo mortal en € tronco (Zimeo, 44
sg., €c)).
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muthunam), ritualmente y dentro de vosotros, puede hacerse
un todo de nuevo de la imagen rota de la deidad inmanen-

te!,

Nuestra tarea aqui no sera demostrar la naturaleza ofi-
diana del Primer Principio®, sino solamente observar que es
un modelo establecido € hecho de que «Las Serpientes,
abandonando sus pieles inveteradas, proceden, desechan la
muerte, y devienen los Soles» (Padcavimsa Brahmana
XXV.15.4)" Soma es un caso puntual, pues a menudo se
nos recuerda que «Soma era Vrtra», 0, como se implica en
otras partes, Makha; y asi, se dice que sae retozando, «co-
mo Ahi de su pid inveterada» (Rg Veda Samhita |1 X.86.44),
es decir, de «la negra pid que Indra odia» (Rg Veda
Samhita 1X.73.5), pid que encontramos representada tam-
bién en una version irlandesa en la que & rustico horrible'®

4 Paratodo este material ver A. K. Coomaraswamy, Spiritual
Authority and Temporal Power in the Indian Theory of
Government, 1942.

 Ver A. K. Coomaraswamy, Angel and Titan, passm; A. K.
Coomaraswamy, Atmayajia, self-sacrifice, p. 390; y «The Darker
Side of Dawm», Smithsonian Miscellaneous Publications, Was-
hington, 1935. Cf. F. M. Th. Boehl, «aus der Tiefe der Unterwelt
kommen das Leben und die Weisheit; und fur beide ist die
Schlange das Symbol» (Skizze der Kulturentwicklung
Mesopotamiens, Leiden, 1936), —sin embargo, debemos hacer la
reserva de que in principio (alavez «en e comienzo» y «en Ulti-
mo andiss», cf. A. K. Coomaraswamy, Angel and Titan, nota 48)
no hay ninguna divisién entre un supramundo y un inframundo,
entre Dios y Titan, entre Mitray Varuna, entre Zeus y Hades (cf.
Euripides, fr. 912), y que este nivel de referencia «cténico» (sans-
crito budhnya) alude a «terreno de la Divinidad». Asi Jeremias,
«Das grossartige Symbol der Schlange, die sich in den eigenen
Schwanz beisst, stdlt den Aeon dar» (Der Antichrist in Geschichte
und Gegenwart, 1930, p. 4).

™ De aqui que la «Ciencia de la Serpiente (sarpa-vidya) esé
Veda», Satapatha Brahmana X111.4.3.9.

18 E hecho de que d «rGstico horrible», al menos potencial-
mente, es aqui & Sol, seindica por su gran mata de pelo (es decir,
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Ileva «un vigio cuero pegado a su piel, y un obscuro manto
pardo sobre él» (Professor Kittredge, Gawain and the Green
Knight 11); es menester observar que las «piees» y los
«vestidos» son simbolos intercambiables. Ciertamente, en
toda la literatura india antigua este simil de la muda de piel
de serpiente corresponde exactamente alo que, en € cristia-
nismo, se llama «desvestirse del hombre vigo y asumir €
nuevo», o, en otras palabras, a un desencantamiento y auna
liberacion de lo que San Pablo llama el «cuerpo de la muer-
te»'’. Por consiguiente, y desde un punto de vista indio,

derayos) que toca € techo, como s quisiera «reclamar la posicion
dedl porta-luz de la casa». Como una representacion del universo,
esta «casa» es € equivalente de la sala de Arturo en la historia de
Gawain, y delasalade Volsung en @ Edda, mientras que la «fies-
ta» es la «fiesta de la vida». Decapitado (Paricavimsa Brahmana
V1.5.1), Prajapati se entrego a los Dioses para ser @ Sacrificio, es
decir, su dimento (Pasicavimsa Brahmana V1.2.1, Satapatha
Brahmana X1.1.6.2); Arturo y sus caballeros son los Dioses, y su
comida es realmente eucaristica; como tal, no puede ser comparti-
da hasta que se ha consumado € Sacrificio. Es € comienzo de un
«Afo» nuevo; los Dioses de ese Afio no existen, a no ser in
potentia, hasta que han comido; es un mito de la creacion. En
relacion con esto mismo, apenas hay necesidad de decir que la
«tabla redonda» (y cuaquier estudio de la cua debe basarse en €l
trabgjo de A. C. L. Brown Round Table before Wace, Boston,
1900), en la que, como dijo Mdory, «todo € mundo, cristiano y
pagano, se restaura» y en la que, como dice Layamon «todos son
iguales, los dtosy los bgos», es también un simbolo césmico, de
la misma manera que lo es e caldero mégico de las mismas tradi-
ciones. Vemos también claramente por qué es la «costumbre» que
quienes estén sentados a esta mesa no pueden comer hasta que se
ha visto u oido una maravilla. Nuestra «bendicion antes de la
comida» todavia reconoce su fuente, al menos para aguellos que
no viven «solo de pan».

Y El Professor Kittredge, Gawain and the Green Knight 214
observa que la decapitacion y € desuello son maneras intercam-
biables de liberar a ser encantado de la forma en la que esta ence-
rrado; de esta manera, la personarea emerge de la piel en laque
habia estado oculto. Asi en & Sacrificio indio, € propdsito es sacar
de la persona vigia una persona hueva, a saber, la dd Si mismo
real del sacrificador, y eso es comparado a la extraccion de una
flecha de su vaina 0 a una serpiente de su pid. En la historia de
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podemos decir que toda procesion (en @ sentido teoldgico
de lapaabra), es desde una forma ofidiana a una forma con
pies. En € folklore europeo la formula sobrevive en d tipo
bien conocido de la «sirena» que, cuando se casa con un ser
humano, adquiere un dma, y pierde su cola escamosa, cola
que es reemplazada por pies'®. Més de una dinastia india
pretende descender de la union de un Hombre con una
nagini.

La decapitacién de Vrtra, como laddl Caballero Verde,
y la de Dubthach o Uath mac Imomain en € Fled Bricrend
(Professor Kittredge, Gawain and the Green Knight 10, 17)
€s una «hazafia de campedn», por la cud Indra, que habia
sido solo «Indra», deviene Mahendra, «Indra € Grande»,
Mahavira, «El Gran Héroe», y Maghavat, «Libérimo»
(Saz‘apaz‘ba Brahmana1.6.4.21, XI1V.1.1, 13, €tc.), pues Indra
esahoralo que Vrtra era(Satapatha Brahmana|.6.3.17).

Apala («La Desprotegida», la Psique), que deviene la esposa de
Indra, ella tiene tres pides, y finalmente aparece en una «piel de
sol», es decir, en un cuerpo de gloria de oro (ver referencias en mi
The Darker Side of Dawn, 1935, pp. 8, 9). Platbn compara €
desuello de Marsias a la destruccién de un hombreen suma y a
su restauracion de nuevo en su bien (Eutidemo, 285); Dante,
Paradiso 1.19-21 parece dudir a esto. Cf. también C. G. Jung,
«Einige Bemerkungen zu den Visionen des Zosmos», Eranos
Jahrbuch para 1937 (Zirich, 1938), p. 30 (Abhéutungsmotive).
Macrobio, Saturnalia, 1.20.2 relaciona la renovacion diaria del ol
conlamudadelapiel de serpiente.

8 De la misma manera las «mujeres-focas» de la tradicion
geélica (por gemplo Carmichadl, Carmina Gadelica, IV, 14-17) se
desvisten de sus pieles peludas y aparecen como hermosas donce-
[las humanas, y & matrimonio con un ser humano hace permanen-
te este desencantamiento temporario. Eso es lo que les acontece a
todos aquellos que, en € sentido paulino, «nacen de nuevo». El
motivo puede reconocerse también en e vastra-harana (el «robo
de los vegtidos») indio, en & que Krishna roba los vestidos de las
gopis que, lo mismo que las mujeres-focas y las doncellas-cisnes,
se estén bafiando desnudas.

21



A. K. COOMARASWAMY

Y a hemos comprendido que la decapitacion es un des-
encantamiento de la victima, una liberacion del Sol de la
presa de la obscuridad por la que € habia estado obscureci-
do y eclipsado. Pero la muerte Sacrificia es también un
hacer muchos de uno, en cuyo sentido & desmembramiento
€S Una consumacion deseada por la victima misma; y eso es
la suelta de todos los principios aprisionados, a saber, de
«Todo esto» (este universo) que estaba contenido en «Ese
Uno» por quien todos los seresy todas las cosas son expira:
dos o derramados a su «muerte», y a quien, en tanto que
Makha, «edlos no pudieron vencer mientras era uno»
(7aittiriya Aranyaka V' .1.3). Pues la separacion del Cidoy
delaTiera, que eran originamente uno, y ladd Diay dela
Noche, proporcionan e «espacio» y € «tiempo» en los que
todos los seres pueden nacer y redizar sus potenciaidades
originamente inhibidas, potencialidades que ahora se «libe-
ran de los lazos de Varuna», de la misma manera que, hasta
e presente dia, los prisioneros del rey muerto son liberados
de su prisién en la accesion de su sucesor, que, en teoria, es
también (como lo fue unavez en la préactica) el matador del
rey muerto, en lo que era mucho més un sacrifico que un
crimen. Lo que Indra obtiene de Vrtra es «eso por lo que é,
Vrtra, s estos mundos». Al mismo tiempo se recalca repe-
tidamente que cuando se hiere a Vrtra las Aguas quedan en
libertad para correr en sus cursos sefidados (Rg Veda
Sarmhita ¥ Brahmanas, passim). Y esto equivae a decir
expresamente, aungue en otras palabras, que e Sacrificio de
Ese Unoriegay repueblaa mismo tiempo laTierraY erma,
o laCiudad Yerma'®. Ciertamente, esairrigacion y repobla-
¢ién no son un motivo esencia en e Gawain, pero si o son
en las versiones paraldas (Professor Kittredge, Gawain and

19 Es decir, vivifica d universo como un todo, y d mismo
tiempo a sus multiples partes, incluidos nosotros mismos, «yermay
implica in potentia, y «vida» in actu.
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the Green Knight 52 Sig., 245 sig.)®°, asi como en las ver-
siones del Grid de la Gesta de la Vida?, en las cudes €
acento se pone en una talisménica Fuente de Plenitud, que
en la version de Cuchulain es un caldero magico, y que
puede identificarse con € vaso del «Gran Héroe» dd rito
Pravargya (que examinaremos abgjo) y, en dltimo andiss,
con @ Sol (Padcavimsa Brahmana V1.5.1). Ciertamente, es
significativo que Arturo y sus caballeros —a saber, los Dio-
ses y los hombres— no puedan comer hasta que se haya
realizado la hazafia del campedn.

Se comprendera claramente que de lo que aqui se trata
es de un ciclo? de eventos recurrentes; en relacion con esto

2 B Professor Kittredge, Gawain and the Green Knight, ob-
serva que «aparentemente la repoblacién de la Ciudad Y erma no
se llevaa cabo por la cesacion de los hechizos [aunque a nosotros
nos parece que esto esta implicito necesariamente], Sino meramen-
te por € retorno de los habitantes desde |os bosgues de los alrede-
dores en los que habian estado ocultandose [¢de qué?]». La Situa
Cion habria estado claras, en lugar de hacer esta pregunta, hubiera
dicho «donde habian estado ocultados». El «bosgue» obscuro es €
equivaente de la «caverna», en redidad € «buche» de Vrtra y la
«matriz de Brahma» desde donde se producen todas las cosas en ef
«comienzo». EL contraste entre el bosque y € campo, entre los
animales sdvaes y los animales domésticos es frecuente en las
fuentes védicas, donde, para ser breve, los primeros son titanicos,
y los segundos divinos o humanos. Cf. la evocacion de un mundo
de gentes ddl «bosque» y su retorno Ultimo a bosque en Merlin
(EETS. [1899], II, 309-311, resumido también en Isis, XIX
[1933], 79). El «Desierto» y € «bosgue» son simbolos intercam-
biables: e nombre del Caballero Verde es Bernlak de Hautdesert.

21 Muchos motivos tipicos del Grial, combinados con los de
una cabeza cortada que se restaura a cuerpo a que pertenece y
donde, per contra, se corta la cabeza del enemigo, se encontrardn
en Shaikh Chilli, Folk-Tales of Hindustan, Allahabad, 1913 (ver
pp. 149-152), resumido también en Ars Islamica, | (1934), 174,
175. Para otros materides indios del Gria, y en particular €
Cuenco de Plenitud, cf. mi Yaksas, 11 (Washington, 1931), 37-47.

2 «Ciclo» no debe interpretarse «sisteméticamente», pues
como ha observado acertadamente € Dr. Murray Fowler, «No es
posible hablar estrictamente de un “ciclo”, pues € acto de creacion
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no es en absoluto insignificante & hecho de que en muchos
casos la historia comience y acabe con € «Afio»; pues cual-
quiera que sea € orden del tiempo, ya sea humano o aevi-
ternal, en @ que se compute € «Afio», € periodo implicaun
comienzo y un fin, a que sigue inmediatamente otro co-
mienzo (cf. A. K. Coomaraswamy, Angel and Titan 415).
En e comienzo de cualquier ciclo todas las cosas estan en
posesion de los Titanes. «Todo esté en Vrtra» (Satapatha
Brahmana 1.6.3.15, V.5.5.1), que se habia apropiado de
todas las cosas antes de su pasion, pasion por la cud las
cosas 0n liberadas (Saz‘apatba Brahmana 1.6.3.8, XI1.7.3.1,
€tc.), de la misma manera que € oro esta en la custodia de
Fafnir, antes de que Sigurd |o tome de é. Por una parte,
Vrtra es drenado de sus contenidos, y se le compara a un
odre de piel vacio (Satapatha Brahmana.6.3.16), y por otra,
Prajapati, a quien se identifica repetidamente con & Sacrifi-
cio (lavictima), «cuando hubo emanado (o liberado) atodos
los seres, por asi decir, se sinti6 vaciado y estaba temeroso
de la muerte: entonces é pensd para si mismo, “¢Coémo
puedo yo lograr que estos seres vudvan adentro de mi mis-
mo? ¢Cémo puedo Yo retrotraerlos adentro de mi mismo?
¢Cbmo puedo yo llegar a ser de nuevo & Si mismo de todos
estos seres?’» (Satapatha Brahmana X 4.2.3). Por una parte,
«Todo estaba en Vrtra, a saber, los Tres Vedas» (Satapatha

nunca esta completo y nunca retorna sobre si mismo. Para mayor
exactitud puede considerarse como una espiral, aunque, por su
parte, esa es también unavagaimagen media. El mito se desarrolla
en una historia que es smultanea y eterna» (Journal of the
American Oriental Society 62.39). Ciertamente, también podria
decirse que € acto de creacion es sempre completo y que nunca
Se gparta de si mismo; desde este punto de vista, a ssber, & dela
via remotionis, y como en € «Andiss Ultimo» (maha-pralaya,
avaAvaoig, Gotterddmmerung), € acto de creacion se reduce a su
fuente inmutable, y puede decirse de Indra que «no combatié ni un
solo dia, que no tiene ningln enemigo, y que Sus presuntas “batar
llas’ no son sino su “magid’» (SV X.54.2, Satapatha Brahmana
X1.1.6.9.10; cf. Bhagavad Gita, V11.25).
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Brahmana V.5.5.1), y por otra Prajapati vio que en estos
Vedas, que son ellos mismos inmortales, estdn contenidas
todas las cosas, tanto las mortales como las inmortales, y asi
resuelve «edificar para si mismo un Si mismo de tal suerte
que contenga la totalidad de esta Triple Ciencia» (Satapatha
Brahmana X.4.2.22). De hecho, es bien sabido que € pro-
posito expreso del Sacrificio, como un rito que se redlizay
gue se ha de comprehender, es edificar de nuevo, aunoy a
mismo tiempo, a Si mismo del sacrificador y a Si mismo
de ladeidad, integro y completo; y de la misma manera que
fue por larealizacion del Sacrificio como Prajapati Se rein-
tegré a si mismo, asi puede € sacrificador reintegrarse a s
mismo hoy?*.

Aungue decapitado, € Cabalero Verde no es en modo
alguno matado. E, iguamente, cuando Prajapati es decapi-
tado, «sobrevive a esta afliccion», y debido aeso d vaso de
Soma (drona-kalasa) se le llama € «vaso superviviente»,
pues «d es la cabeza de Prajapati que fue cortada»
(Paricavimsa Brahmana V| .5.1-6)**, y Prajapati, & Sacrifico,

% Ejemplos de las labores de un Afio llevadas a cabo por €
Heéroe pueden observarse en Gawain, en la redizacion de los tra-
bajos de Herakles, en la historia de Purtravas y Urva$i (Satapatha
Brahmana X1.5.1 9., etc.), en Rumi, Mathnawi, 1.3056-3065, y
en las «sesiones» sacrificides de un afio de duracion de la tradi-
cion védica.

# |as palabras «fue cortada» traducen el término udahanyata,
para € que Caand tiene «fue matada»; la impropiedad de las
palabras de Caland ilustra muy bien € importante punto de que en
sanscrito Aan (con o sin prefijo) no significa necesariamente «ma
tar», SN0 més bien «golpear» 0 «herir». Asi también, en Tasttiriya
Samhita 11.1.4.5, donde, en laverson de Keith, es después de que
Indra ha «matado» a Vrtra cuando Vrtra le envuelve en dieciséis
anillos, nosotros debemos comprender mas bien que es después de
que Indra ha «herido» a Vrtra cuando acontece esto. Asi pues,
Indra es més bien é@lopdyog que d@roktévog. El hecho de que
en Taittiriya Samhita V1.4.2.3 Vrtra «muera» es excepciond. Cf.
Satapatha Brahmana X1.1.5.7 donde Vrtra es Malo (papman), pero
que Vrtra sea quemado significaque se quemasu mal.
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es & Rey Soma (Satapatha Brahmana X11.6.1.1), que «era
Vrtra» (Satapatha Brahmana |V .4.3.4). Nuevamente, cuan-
do se sacrificaa Soma, «no es a Soma mismo, Sino asu mal
(su Vrtra, Satapatha Brihmana X1.1.5.7) 10 que se mata»
(Satapatha Brahmana |11.9.4.17, 18); en otras palabras, So-
ma es s0lo aparentemente «aquietado» por sus matadores
(Samitara, «pacificadores») pero, en redlidad, es liberado o
desencantado, de la misma manera que muchos otros prin-
cipes encantados, que deben ser decapitados antes de que
puedan desvestirse de las formas animales en las que estén
ocultados. Vrtra sobrevive como € Sol o laLunay como €
apetito dentro de nosotros®™: & hecho de que la biseccion no
implica necesariamente la extincion, est4 muy claro en
Satapatha Brahmana 1.6.3.17 donde Vrtra manda a Indra,
«NoO me arrojes tu dardo: solo cortame en dos (vy eva ma
kuru)®, pero no dejes que yo venga a ser a/l»*', es decir,
«no dejes que yo muera» («agqui» y «alli», como en griego,
se refieren a «este» y a «aquel» mundo. Vrtra es un «Gusa
no Inmortal», y mientras una parte de é sobrevive como €
Sol (o la Lund), la otra permanece viva dentro de nosotros,
como e apetito (7Zaittiriya Samhiti 11.4.12.6, Satapatha
Brahmana|.6.3.17) 0 € «ama senditiva (estética)», alaque,
a menudo y acertadamente, Rumi Ilama «el Dragon»; y es

El hecho de que en Satapatha Brahmana IV 4.3.4 es|a cabeza
de Vrtra laque deviene € drona-kalasa es una de las muchas prue-
bas de que Prajapati, en tanto que e Sacrificio, ha de identificarse
con Vrtra, en & mismo sentido en que «Soma era Vrtra»; ese
Soma de quien se dice que no es € mismo, sino solo su «mal», lo
que se mata (Satapatha Brahmanalll.9.4.17); esdecir, que  no es
«matado» (como podria parecer), Sino realmente «desencantado.

% Como Typhon (Seth) para Fil6n (1.39, 85, 86, etc.) y Plutar-
co (Moralia, 371, B, C).

% |_gs palabras podrian significar «Solo transforma (vi-kr)
me», pero, por lo que sigue, es evidente que ha de comprenderse €l
sentido literal de «Solo parteme» (y asi «transforma-me).

2 En sanscrito, «aqui» y «ali» se usan, como en griego, para
denotar este mundo y € otro. Estar vivo es «estar agui», morir es
«ir dli».
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con este «dragdn» con € que todo hombre valiente debe
combatir su propia batala s, en @ sentido teoldgico, quiere
ser un «Victor».

Pero s ladecapitacion ddl inusitado y misterioso extran-
jero no es su muerte, hasta ahora nosotros solo hemos suge-
rido e inevitable desenlace®, en el que se recoloca la cabe-
zay d Victor, en d primer encuentro, debe someterse a su
vez ala Victima inmortal. Para comprender e contexto en
e que se efectlia esta recolocacion debemos saber que €
Sacrificio, por & que a Uno se le hace muchos, aunque, por
una parte, es un auto-sacrificio voluntario, puesto que
Prajapati desea multiplicarse y se divide a si mismo, por
otra, en tanto que es efectuado por los Dioses y padecido
por la Victima, quiera ella o no, es un pecado original, del
gue los sacrificadores mismos retroceden, y por € que, més
pronto o mas tarde, debe hacerse una expiacion; y debemos
saber también que, como observa d Dr. Murray Fowler, €
mito de la creacion «es igualmente un mito de redencién»

% Decimos «desenlace» a propdsito, porque no puede haber
ninguna introversion fina hasta que se ha desatado «ese nudo de
Susna que Indraresuelve» (Rg Veda Sarmhita X.61.13). End libro
de Caradoc (Professor Kittredge, Gawain and the Green Knight 26
S0, 225 59, cf. E. K. Heler en Speculum, XV [1940], 338 sig.)
el mago Elyafres crea una serpiente para que sea enemigo de Ca
radoc, de la misma manera que € mago Tvastr crea una serpiente
(Vrtra) para que sea enemigo de Indra. El mismo Caradoc es €
héroe de un desafio decapitatorio paralelo d desafio cuyos héroes
son Cuchullain y Gawain. La serpiente se enrolla en € brazo de
Caradoc, y no puede ser desenrollada; finalmente es cortada en
pedazos por su cufiedo. Asi también Vrtra, creado por Tvastr,
«enrolla a Indra en diecisdis anillos» (7aittiriya Samhita 11.4.1.6,
V.454) y es quemado por Agni (7aittiriya Sambhita 11.4.1.6,
V.45.4, cf. Satapatha Brahmana X1.1.5.8), que es, por supuesto,
hermano de Indra. En lo que concierne a estos nudos ver ademéas
mi Spiritual Authority and Temporal Power in the Indian Theory
of Government (1942), p. 31, y Sarpabandha en Journal of the
American Oriental Society, 62, 1942, 341-342.

27



A. K. COOMARASWAMY

(Journal of the American Oriental Society 62.39, ¢.2)*. Por
consguiente, e propdsito final del Sacrificio no es mera
mente continuar & proceso creativo de «hubo una vez un
tiempo» que comenzo con una decapitacion, sino también
invertirlo, edificando nuevamente a la deidad dividida, inte-
gray completa, y con ello a sacrificador mismo, identifica-
do con ladeidad y con € Sacrificio. Hemos visto ya que es
por medio del Sacrificio como Prajapati se restaura a si
mismo; pero, nuevamente, esa nNo es una tarea unilateral, y
la deidad debe ser curada también por aquellos que le divi-
dieron®. Si @ Sacrificio no implicara a la vez un acto de
desintegracion y un acto de reintegracién no podria haber
servido, como sirve, «para € logro de ambos mundos»
(7aidttiriva Samhita V1.6.4.1, eic.) o para € beneficio de
sacrificador aqui y en € més ala Para pagar su deuda, co-
mo ha jurado hacerlo, e sacrificador debe ahora sacrificarse
a sl mismo, y encontramos explicito que «El que es un
Comprehensor de la “cabeza de Cabalo Secrificid”
(Varuna, Rg Veda Samhita 1.164.4; Prajapati, passim) de-
viene é mismo “uno cuya cabeza es apta parad sacrificio”»
(Sirsanvan-medhya, Taittiriva Samhita\V11.5.25.1)>.

% De lamismamaneraque en d cristianismo € plan de crea

cion Y el plan de redencion estan inseparablemente conectados.

«Los Dioses dijeron, “No nos bastara con que € Sacrificio
haya sido hecho pedazos; venid, juntémoso de nuevo’. Ellos lo
juntaron, y dijeron a los Asvins, “Vosotros dos, curadlo”» (Aita-
reya Brahmana 1.18). Es desde  mismo punto de vista como €
Mangosta, que es sin duda un tipo de Indra 'y de sacrificador,
como lo es & Ichneumon egipcio de Atum-Ra (ver A. K. Cooma
rasvamy, Atmayajia, self-sacrifice p. 393 sg.), no solo «corta a
Ahi en pedazos, sno que le junta nuevamente» (Atharva Veda
SamhitaV1.139.6).

% Para casos de decapitacion sacrificia efectiva ver J. Ph.
Voge, «The Head-offering to the Goddess in Pallava Sculpture»,
Bulletin of the School of Oriental and Aftican Studies V1, 1931;
aquellos casos en los que la deidad mismaimpide que € sacrifica
dor devoto consume € sacrificio, y que le otorga una graciaen su
lugar, se relacionan muy estrechamente con € de Sir Gawain, que
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La historia mitica de la doctrina de la restauracién de la
cabeza se complica con una segunda decapitacion. Sin em-
bargo, podemos ver facilmente por qué Indra, que redizo €
Sacrificio original, amenazay corta otra vez |la cabeza de la
deidad, a saber, de Dadhyafic Atharvana, quien revela alos
Asdvins «como se repone de nuevo esta cabeza del Sacrifi-
cio» (yathaitad yajiasya Siras pratidhiyate, Satapatha
Brahmana X1V .1.1.18): ello se debe aque larestauracion es
un deshacer toda su obra 'y un juntar de nuevo lo que €
habia dividido, y, en este sentido, su propia derrota por la
restauracion de |as cosas como dlas eran®: quienquiera que

es incuestionablemente un Sirsapvan-medhya y que ofrece su
cabeza en efecto, pero a quien se le hace graciay es bien tratado.
Donde d sacrificio se consuma efectivamente, y la victima es
devuelta después a la vida de nuevo, equivale a la misma cosa
puesto que en ambos casos € sacrificador se ha sometido. De la
misma manera que e Dios Prajapati (= € Caballero Verde) se
entrega a sl mismo, asi a su vez @ sacrificador (= Gawain) se
entrega a si mismo y es redimido (Satapatha Brahmana X1.1.8).
Cf. también H. A. Rose, «Sacrificies of the Head to the Hindu
Goddes», Folklore, XXV 11 (1926).

Lahistoria de Raja Jagdeo (en d libro de Sir Richard Temple,
Legends of the Panjab, 11, N° XX1X) eslade un héroe que vencey
decapitaaun demonio, y ganaasi alahijadel Rey como esposa; y
después corta su propia cabeza, a modo de limosna (dada a la
Diosa de la Verdad disfrazada de mendicante), «en € nombre de
Dios», pero es restaurado alavida Puede observarse que mientras
que lacabezay d cuerpo estén separados, se cuida de que «ningu-
na mosca toque su cuerpox. Otros a quienes se pide que corten sus
cabezas se niegan, diciendo «Nosotros vinimos al mundo a disfru-
tar de nosotros mismos, no a cortar nuestras cabezas.

En todos los casos estudiados por Vogel e sacrificio de la
propia cabeza de uno se hace ala Diosa. Pero yo poseo un dibujo
Rajput de la escuela tardia de Kangra en @ que se ve @ suicidio
sacrificial del rey Hamir (siglo XI11), que esta cortando su propia
cabeza sobre @ Lingam en un templo de Siva; cf. d Journal of
Indian Art, XVI11, 1916, pp. 37, 39y Lam. 10, fig. 20.

% Cf. Pancavimsa Brahmana X1V .6.8 donde un rey Kutsa
corta la cabeza de su Pragpositus Upagu, que ofrece sacrificios de
Soma contra sus ordenes. El padre de Upagu le restaura ala vida
Ocurre la misma cosa siempre que € Rey intenta silenciar a Sa
cerdote, cuyo oficio es velar para que € Rey no cometa ninglin
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viene a ser una vez més «adentro de Varuna» (una consu-
macion que ha de desearse devotamente, Rg Veda Samhita
V11.86.2), selibera absolutay finamente, no sélo de la «co-
lera» de Varuna, Sino también del dominio bgjo € Sol de
Indra. Asi pues, Dadhyafic sdlo consiente en revear la
«doctrina de la miel» (madhu-vidya, «la ciencia de la
hidromiel», es decir, de Soma), alos Asvins, y en aceptarlos
como sus discipulos, s €los le protegen de Indra los
Asvins lo hacen cortando su cabeza, y reemplazandola por
la de un cabalo, de manera que cuando Indra le decapita,
ellos pueden restaurarle su cabeza propia®™

Este mismo Dadhyafic era de tal energia igneay lustre
sacerdotal, que siempre que alguno de los Titanes le veia
desde lgjos era abatido y perdia su cabeza (visirsanas Serate,
que hay que comprender literamente). Cuando muere y va
al cielo, Indra no puede vencer alos Titanes por si mismo 'y
pregunta «/No queda agqui ninguna parte de Dadhyafic?
(cf. Rg Veda Sambhit7|.84.14)*. Entonces sele dice que hay

desorden (como es explicito en Jaiminiya Brahmana111.94): serdn
ewdentes algunas aplicaciones contemporaness.

3 «El entonces los recibié (como sus pupilos); y cuando los
hubo recibido, €llos cortaron su cabeza, y lapusieron en otra parte;
y habiendo traido la cabeza de un caballo, lapusieron sobre él: con
ellad les enseio; y cuando les hubo ensefiado, Indra cortd aguella
cabeza suya; y habiendo traido su propia cabeza, ellosla pusieron
de nuevo sobre é» (Satapatha Brahmana XIV.1.1.24). Este es,
ciertamente, e estilo del «cuento de hadas»; pero ¢qué son los
«cuentos de hadas» y de dénde vienen?

% Hay agui unaindicacién de la naturaleza de |a filosoffa del
culto de las reliquias; como un icono, la rdiquia «participa» en la
naturaleza del Deus Absconditus (aqui Dadhyafic), y puede usarse
«como si» dla fuera la deidad en persona. Es asi como las reli-
quias del Buddha (entre otras, €l usnisa, 0 protuberancia escapular)
Se usan como representaciones de densu ausenciay como sopor-
tes de contemplacidn. «La contemplacion de una imagen, la “asi-
milacion” de los simbolos expresados iconogréficamente, tiene
por resultado una “imitatio dei”: es una técnica migtica a cuyo
través, como en una préactica de yoga, la condicién humana es
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«esa cabeza de caballo (asvasirsa) con la que Dadhyafic
habia ensefiado la doctrina de la miel alos Asvins». Enton-
ces Indra hiere alos Titanes con los huesos de esta cabeza™:
la cabezatiene un poder tan terrible que asu meravision los
Titanes, como s fuera Dadhyafic en persona, todavia «pier-
den sus cabezas»™ (Rg Veda Sambhiti | .84.13, Sayana sobre
idem 13-15; Jaiminiya Brahmana |||1.64, Paficavimsa Brah-

rebasada» (Mircea Eliade, Journal of the Indian Society of
Oriental ArtV [1937], 196).

Como es hien sabido, de tales rdliquias la cabeza o € craneo
es la més importante, y esto ha sdo asi desde los tiempos de la
Edad de Piedra hastalos del «pobre Y orick». Pero a veces se pasa
por ato que la decapitacion de un enemigo o de un criminal es,
hablando estrictamente, un sacrificio, y que laereccién de la cabe-
za sobre una lanza o un poste, en la puerta de una ciudad, no es
una desgracia adicional, sino un honor que se rinde al decedido,
gue ha sido «despachado alos Dioses» y «deificado». No essolo a
un enemigo a que puede tratarsele asi, sino también al héroe; asi,
en e Mahakapi Jataka (Jataka |11.375), encontramos que € craneo
dd Bodhisattva se incrusta de oro y se erige en la punta de una
lanza a la puerta de la ciudad, donde se le trata como una reliquia
(dhatu, «dep6sito») y se le proporciona una capillay un culto. De
hecho, la colocacion de una cabeza o un craneo sobre unalanza o
un poste es solo otro modo de restaurar la cabeza al cuerpo o a
tronco, eimplicaa mismo tiempo una asimilacién a Sol, conside-
rado como un «poste que soporta € cido» (Jaiminiva Upanisad
Brahmana 1.10.10), 1o mismo que un pilar junto con su capitel
sostiene un techo.

% Esto tiene un para o estrecho en lamatanza de los filisteos
por Sansdn con la quijada de un asno, de la que también fluyen
para é aguas curativas (Jueces, 15:15, 19). Sanson es un héroe
solar, y € asno, parece, no es un burro comin. Cf. mi notaen €
Art Bulletin, XXV, 383-384.

® Nosotros usamos todavia esta frase para significar «estar
fuera de si». Cf. Taittiriya Brahmana 11.3.3.1, «Quienquiera que
Vvive como un necio (avidvann avartayate) ha «perdido su cabeza»
(visirsa) y vigiamal en e mundo de dli, pero € que vive como un
Comprehensor (vidvan) «tiene una cabeza sobre sus hombros»
(sasirsa) y viene a ser en € mundo de dli libre de todo mal».
Similarmente, Sankhayana Aranyaka 14. «Al que no estudia €
Veda, todos le llaman ignorante. Al cortar asi su cabeza, hace de si
MiSMO Un Mero tronco.
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mana X11.85)*. Cf. la «Cabeza de Brahma» como arma
cosmica, Mahabharata 1.123.74 (edicion de Puna).

Ahora puede preguntarse, ¢Quién es este Dadhyafic? De
lo que precede es claro que es un brahman, y, de hecho, es
el Sacerdotium (brahma) sin @ que Indra, en tanto que €
Regnum (&satra), no puede realizar con éxito sus funciones
heroicas (cf. Rg Veda Sambhita VI1.100.1 y Satapatha
Brahmana |V .1.4.3, 4, 6). Eso explicarda mismo tiempo su
amistad con Indra, con quien coopera contra los Titanes, y
Su oposicion a Indra con respecto alarevelacion del secreto
de la salvacion. Puede deducirse algo més de los patronimi-
cos de Dadhyafic, a saber, Atharvana y Angirasa:
«Atharvana» (Rg Veda Samhita \V1.16-14; y passini) hace
de d alavez sacerdote y médico, pues los Hijos de Athar-

3" El poder apotropaico de la terrible cabeza recuerda a del
Fratzenmaske griego y a de sus equivaentes, € Kala-makara
indio y € Tao Tieh Chino. El Fratzenmaske griego es origina-
mente una representacion solar, y sigue siendo un tipo masculino
(barbado) incluso cuando la Gorgona deviene la Medusa (femeni-
no); € cambio de sexo no representa ninguna dificultad, pues €
Dragdn es sempre en agun sentido femenino para e héroe solar,
y puede ser «matado» en mas de un sentido (cf. A. K. Coomaras-
wamy, Atmayajiia, self-sacrifice p.361y laraiz snath, en Rg Veda
Samhita «penetrar», generalmente a Vrtra 0 a Susna, pero en
X.95.4, 5 a Urva$i, sexuamente). La Medusa misma aparece a
veces en la forma de un centauro, y de la misma manera, en la
India, alaDiosa Tierra se la consdera a menudo como unayegua
0 con cabeza de yegua. Aqui no podemos emprender un examen
pleno de esto. Sobre & Gorgoneion ver Roscher, Lexikon der
Griech. und Rom. Mythologie, Hampe, Friihe Griech. Sagenbilder
1n Bootien, Atenas, 1936, p. 58 dig.; y Kaiser Wilhem |1, Studien
zur Gorgo, Berlin, 1936. Este Ultimo observa (p. 36): «In Verbin-
dung mit dem Perseus-Mythos... kdnnte man vielleicht den Sinn
unterlegen: Perseus, der Sonnenheld, enthauptet an jedem Morgen
die durch die Gorgo symbolisierte Nachtsonne, so dass aus dem
kopflose Rumpf die Symbole des Lichts entspringen und as
S6hne Poseidon’s aus dem Ozean aufsteigen? Der Perseus
Mythos hétte dann die Bedeutung: Stirb und werde!». Ese es in-
dudablemente € sentido més profundo del Sacrificio. Mors jauna
vitae.
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van (Agni en tanto que & Fuego sacerdotal; Rudra en tanto
que e Médico Supremo, bhisaktama, Rg Veda Samhita
11.33.4) son ala vez sacerdotes y curadores, y estaria difi-
cilmente fuera de lugar identificar a Dadhyafic con ese de
los Atharvanas a quien se le llama «& Médico» (bhisay,
Kathaka Samhita XV1.3), pues, ciertamente, Dadhyafic es
un cirujano que sabe «como puede recolocarse de nuevo la
cabeza ddl Sacrificio» (yathaitad yajiasya Siras pratidhiyate,
Satapatha Brahmana X1V .1.1.18) y es daro que |los Asvins,
gue adquirieron de é ese conocimiento y a quienes se llama
los «médicos de los Dioses» (devanam bhisaja), son los
pupilos de un gran «hombre de medicina»®. A su vez, los
Advins devienen los instructores del sacrificador; cuando
encontraron alos Dioses «redlizando € culto ineficazmente
con un sacrificio sin cabeza (visirsa)», Sirvieron como Sa-
cerdotes y «restauraron la cabeza del Sacrificio» (Satapatha
Brahmana |V .1.5.15)%.

% Sobre la gran significacion del «Médico» en d ritua del
Grid ver J. L. Weston, From Ritual to Romance [1920], cap. VIII.
El conocimiento que tiene Gawain de |as hierbas es notorio, y «d
carécter de Curador le pertenece en su papel de ganador del Grial»
(idem, p. 102). De hecho, quienquiera que curaa Rey Tullido (es
decir, ala deidad inmanente y dividida, que no puede reintegrarse
a sl mismo, Taittiriva Samhita V.5.21, a Progenitor repartido en
sus hijos, Maitri Upanisadl.6, etc.) «desempefiad papel asignado
a Medico, asaber, d derestaurar alaviday alasdud alos muer-
tos, 0 alos heridos, representativos del espiritu de la Vegetacion»
(idem, p. 104). Hemos vigto ya que en la historia del Grid india
dd Principe Mahbub, € Rey Tullido esta sin cabeza; € Héroe, su
hijo, efectlia su curay decapitatambién a usurpador, y asi restaura
e reino (es decir, & Reino del Cielo, dentro de vosotros). El
Héroe, ademés, es (como Perceval, cf. J. L. Weston, From ritual to
Romance 194) @ hijo de unaviuda, y hasido criado en laignoran-
ciade su nacimiento y destino.

% Los Agvins, los «hombres-caballo», son iconogréficamente
«de cara de cabalo» como su padre espiritual Dadhyafic, y se les
asocia con el médico divino Dhanvantari (Rao, Elements of Hindu
Iconography, 11.544), a quien debemos identificar con Dadhyaficy
Bhisaj Atharvana. Pueden igudlarse con el Cieloy laTierra, etc., y
s les llama sacerdotes (Rg Veda Samhita 11.39.1, Satapatha
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Dadhyafic es también Angiras (Rg Veda Samhita
1.139.9) 0 Angirasa y Pragpositus (Purohita) de los Dioses
(Panicavimsa Brahmana X11.8.6). A diferencia de lo que
pensaba Macdonell (Vedic Index, sv.) eso es dificilmente
una equivocacion; por otra parte, S aceptamos la distincion
entre Atharvana y Angirasa hecha por Bloomfield (Journal
of the American Oriental Society XV111.180, 181), Dadh-
yafic puede considerarse como Atharvana en tanto que cura
asus amigos, y como Angirasa en tanto que mata a sus pro-
pios enemigos y alos de Indra. No debemos dedicar dema:
siado espacio alaidentidad de Dadhyafic aqui, y sdlo dire-
mos que, en su relacion con Indray como Sumo Sacerdote y
Praepositus de los Dioses, Dadhyafic debe iguaarse o con-
Sderarse como un aspecto de Brhaspati. Eso, ademas, expli-
card sus poderes magicos y su carécter tanto siniestro como
auspicioso; pues Brhaspati era un Titan a quien engendrd
Tvastr (Rg Veda Samhita11.23.2 y 17), sin duda Visvartpa,
 hijo de Tvastr, que eratambién € Pragpositus de los Dio-
ses (Zaittiriya Samhita 11.5.2.1), y que debe haberse pasado
a su lado, como lo hizo @ Titan Usanas, Sumo Sacerdote y
Praepositus, que «sabia lo que Brhaspati sabia» y que, acep-
tando un soborno, abandono a los Titanes y se pasd a los
Dioses (Jaiminiva Brahmana |.125, Pafcavimsa Brahmana
V1.5.20). Que Dadhyafic era de origen Titanico se sugiere,
ademés, por € hecho de que una forma mas reciente de la
deidad solar de cabeza de caballo, conocido como Hayasirsa
(«De Cabeza de Cabdlo»), que «recupera las vias de los
Vedas» es «de lanaturaleza de Makha» (makha-mayah, PhP

Brahmana 1V.1.5.15, 16); cf. también A. K. Coomaraswamy,

Spiritual Authority and Temporal Power in the Indian Theory of
Government, nota 24. Los Asvins no estén presentes en @ Sacrifi-

cio de Makha-Visnu por larazon suficiente de que es solo con este
Sacrificio como d Cido y la Tierra y todos los otros pares son

traidos ala existencia separada; asi pues, ellos no son origina men-

te Dioses ni Titanes, sino, por asi decir, «<Hombres», a quienes

debe ensefiarse.
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11.7.11); y, ademés, por € hecho de que en Satapatha
Brihmana X111.2.8.4, d cabalo sacrificid® e le llama €
«sefior de las huestes» (gananam ganapati), origindmente
un epiteto de Brhaspati 0 de Indra (Rg Veda Samhita
11.23.1, X.112.9), pero pogteriormente de Ganesa, Diosde la
Sabiduria, que también fue decapitado, y que ahorallevala
cabeza de un eefante, con la cua dictdé la Epopeya a
Valmiki.

Asi pues, s como ya podemos inferir, y de la misma
manera que «Soma era Vrtra», Dadhyafic habiasido € Titan
aquien Indra decapit6 primeramente antes de que € tiempo
comenzara (puesto que e Sol es traido al ser efectivo Uni-
camente por ese acto), la subsiguiente decapitacion por
Indra, después de que € mundo hubiera venido a ser y
debido a que € secreto de la salvacion habia sido descubier-
to, debe considerarse como un reflgjo en € tiempo del peca
do origina por € que Indra llevé a cabo la matanza del
Brahman, pecado por € que, como ya hemos observado, se
debe una expiacion. En la historia arturiana, Gawain, que
sacrifica (como nosotros nos aventuramos a decir) al Caba
Ilero Verde, hace la expiacion después de un afio sometién-
dose a la misma pasion. Veamos ahora «como se recoloca
de nuevo la cabeza dd Sacrificio, como este Sacrificio de-
viene integro de nuevo» (Satapatha Brahmana X1V .1.1.18);
a hacerlo, tengamos presente siempre que € sacrificio, en
tanto que un rito humano, es una imitacién de lo que los
Dioses hicieron en € comienzo, que € Sacrificador, como
tal, se identifica con Indra como matador de Vrtra
(Satapatha Brahmana N .3.2.27'y passim), y que incumbe a
cada hombre matar a su propio Dragon y juntarlo de nuevo.

“0 En un relato del sacrificio del caballo, la cabeza de un caba
llo puesta sobre € adtar del fuego, con un efecto apotropaico
(Mahabharata, /11 .143.71).
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Por supuesto, se trata de una «doctrina secreta», y de la
misma manera que Indra corta la cabeza de Dadhyafic, asi
esta dispuesto ahora a cortar la cabeza™ de quien selareve-
la «a cualquiera» (Satapatha Brahmana XIV.1.1.26)%. Sin
embargo, tales secretos no se revelan con una mera descrip-
cion de los actos que los presuponen, y sdlo pueden comu-
nicarse a aquellos que participan en € Sacrificio en todos
los sentidos de |la paabra, y es para esta participacion para
lo que se requiere una cudlificacion; cada sacrificador debe
haber sido iniciado; y més ala de eso, la «doctrina de la
miel» puede ser ensefiada al que esta preparado intelectual -

*' Lo mismo que, en € Ramayana, Rama corta la cabeza del
Studra a quien encuentra practicando € Yoga; pero ese condigno
castigo es nuevamente un Sacrificio, por € que & Stdra se libera
como cualquier otravictimasacrificial. De aquellos que ofician sin
las cualificaciones necesarias se dice a menudo que «su cabeza
caerd» 0 que «Indra cortara su cabeza» (por gemplo, Satapatha
Bra[zmana XIV.2.2.44; Chandogya Upanisad|.10.10).

“2 De la misma manera que, «para |os escritores romances, €
Grid era[también] algo secreto, misterioso, y terrible, cuyo cono-
cimiento exacto estaba reservado a unos pocos elegidos, y del cual
solo debia hablarse con un anhelo vehemente, y con una cuidadosa
consideracion de la exactitud estricta» (J. L. Weston, From ritual
to Romance 131). Pero habria sido claro para cualquier Compre-
hensor (yad evam vidvan), como pienso yo que debe serlo para el
lector del presente articulo, que no habia «ninguna incongruencia
en identificar e misterioso Vaso Proveedor de Alimento de la
version Bleheris-Gawain con el Cdliz de la Eucaristia, y en adscri-
bir e poder de conceder la Vida Espiritual a ese vaso que algunos
eruditos modernos han identificado [acertadamente] como un
Wunsch-Ding, a ssber, e Vaso de Plenitud de los cuentos popula-
res» (J. L. Weston, From ritual to Romance 132). De manera que,
e hecho de que se hiciera la identificacion, es la prueba de que
aquellos que la hicieron sabian de lo que estaban hablando. Cuanto
més pronto nos demos cuenta de que los misterios populares no
han de distinguirse esenciamente, sno solo accidentalmente, de
los Misterios Mayores, tanto mas cerca estaremos de llegar a una
comprension de la naturaleza de ambos. Es una gran equivocacion
suponer que los mativos folkléricos han sido alguna vez «obliga
dos a servir» a pensamiento més alto; ciertamente, pueden usarse
en su sarvicio, porgue brotan de la misma fuente y son de la mis-
maesencia
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mente, y que ha sdo pupilo del maestro durante un afio,
pero solo por un maestro que lleva @ mismo una vida de
austeridad (Satapatha Brahmanpa X1V.1.1.26-31), de la
misma manera que € secreto del Grial puede ser revelado,
pero «Ne par nul home qui soit nés Si prouvoires n'est or-
denés U home qui mainte sainte vie» (Potvin, citado por J.
L. Weston, From ritual to Romance 131, 1920).

Larestauracion de la Cabeza del Sacrificio se realizaen
€ Pravargya, un sacrificio que se llamaasi porque en € acto
original la victima herida fue «desechada» (pravrjyate)®.
Puesto que es un Sacrificio, € Pravargya se identifica con €
Sol y e Afio, con Brahmanaspati (Brhaspati), Brahma y
Makha, con & Sacrificio y e sacrificador®. Como un obje-
to, € Pravargya, d que también se llama Gharma, «Calor»,
y Mahavira®, «Gran Hé&oe», y drona-kalasa, es un caldero
de leche y mantequilla disuelta hirviendo; e cadero es de
arcilla, y mientras se hace se le dirigen repetidamente las

* Todo lo que sigue esta tomado de Satapatha Brahmana
XIV.11 g, (lo cuad puede consultarse fécilmente en Sacred
Books of the East LIV), a saber, «<El Capitulo de los Divakirtyas»,
en € que se explica «como ellos restauraron la Cabeza del Sacrifi-
Cio», de la misma manera que se expresa en Satapatha Brahmana
IV.15.15. Ver también Aitareya Brahmana 1.8-22 y Kausitaki
BrahmanaV111.3-7.

Cf. también Pasicavimsa BrahmanaV1.7.9 sig., donde, cuando
se rompe la continuidad del Himmelfahrt ritual, a esto se le [lama
una decapitacion del Sacrificio, y entonces se necesita una expia
Ci énhj)ara que la cabeza pueda ser restaurada (pratidha).

El sacrificio es unareintegracion, auno 'y a mismo tiempo,
deladeidad desmembraday del sacrificador; de agui que, como se
explica en Satapatha Brahmana X1.2.6.1, la «cabeza del Sacrifi-
cio» es también la cabeza del sacrificador, cabeza que, ciertamen-
te, & sacrificador redime con d Sacrificio, de la misma manera
que Gawain redime su cabeza d fin del «Afio».

> Mahavira («Gran Héroe») es un epiteto primariamente de
Makha y secundariamente de Indra, que le vencié y adquirié su
carécter. Posteriormente, es también un epiteto del Buddha, y del
«Encontrador del Vado» jaina.
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paabras «jPara Makha, tU! jPara cabeza de Makhal», y
cuando se ha completado se le dirigen las paabras «jLa
cabeza de Makha eres tul».

Ahora € adhvaryu, dirigiéndose d brahma, le dice
«Permanece sedente imperturbable, pues nosotros estamos a
punto de reponer (pratidhasyama)™ la Cabeza del Sacrifi-
cio». Entonces se erige un trono de Emperador a la altura
dd hombro, «pues la cabeza se pone sobre los hombros».
Cuando & Gharma est4 candente, dicen «el Dios (Gharma)
se ha unido con € Dios Savitr (el Sol), Agni con Agni»;
pues tanto € caldero como € Sol y & Fuego estan canden-
tes, y seidentifican asi per analogiam. Al vaso se le dirigen
las paabras, «<Oh Sefior de todos los mundos, oh Sefior de
todo pensamiento, oh Sefior de toda habla, oh Dios Gharma,
guarda alos Dioses, tl eres nuestro Padre»*’. El sacrificador

“ El sénscrito dhana es etimol dgicamente «tesis»; por consi-
guiente, d prati-dhana es |a «anti-tesis» de la decapitacion, y com-
pletad ciclo, cuyo «fin Ultimo es @ mismo que & primer comien-
Zo».

El Adhvaryu usa € plurd, porque hay realmente dos (cf.
IV.2.5.3), delamismamaneraque hay dos Asvins.

47 Latradicion universal es que d Sol es nuestro Padreredl, y
que & padre humano es solo & medio por € que se tranamite la
Vida, pero no su fuente. «La luz es € poder progenitivo» (7ar
ttiriya Samhita V11.1.1.1, etc.): «O lume pregno di gran verty,...
quelli ch’ e padre d ogni mortal vita», (Dante, Paradiso, XXII, 112
sg,); «Generatio non potest fieri in materia generabili et corrupti-
bili secondum rationes seminales nis beneficio luminis corporum
supercaglestium, quae eongantur a generatione et corruptione,
scilicet a sole, luna et gellis» (San Buenavetura, De reductione
artium ad theologiam, 21). Se podrian citar extensamente otros
paraelos indios, egipcios, griegos, cristianos, idamicos (notable-
mente Rumi, Mathnawi|.3775) e indio-americanos. Es bien cono-
cidalapaabrade Aristételes «<El Hombrey el sol generan al hom-
bre» (Phis. 2.2). Cf. mi «Primitive Mentality» en Q. J. Mithic Soc.,
XXXI.

Lo que se gplicaalageneracion naturd se aplica a fortioriala
regeneracion, donde «Spiritus est qui vivificat, caro no prodest
quicquam» (San Juan 6:63). Es bien sabido que € sacrificador
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y Su esposa juntos dicen «a Ti te serviremos, concédenos
hijos»: pues, ciertamente, «el Pravargya es macho, y dlaes
hembra.

La leche y la mantequilla disuelta se vierten ahora de-
ntro del Gharma; a éste se lo alzay se lo agita hacia arriba
con las palabras «Coloca este Sacrificio en € Cielo»: pues
«el Sacrificio ese Sol de dlli, y, ciertamente, esté puesto en
los Cielos». El brahma, que hasta agui no ha tomado ningu-
na parte activa en d rito, pronuncia ahora la consagracion,
«pues € brahma es € mgor médico entre los sacerdotes
oficiantes™, y asi el sacrificador curaa Sacrificio por medio
de que es é mgor médico entre los sacerdotes»™: «y

nace nuevamente del (Altar del) Fuego, dtar que es también €
lugar de nacimiento de Agni, dentro ddl cua é se insemina a si
mismo con actos simbdlicos; pero todo lo que hace, redlmente es
«Agni quien le emite asi como semilla dentro de la matriz, donde
prevalece sobre esa muerte» (Jaiminiya Upanisad Brahmana
111.10.6, cf. Jaiminiya Brahmapa 1.17). Similarmente ahora
(Aitareya Brahmana |.22), € Gharma, cuando ha sido reintegrado
y curado, y en tanto que representante del Sol, desempefia el papel
dd Padre: d Gharmaes e 6rgano masculino, y laleche que rebosa
eslasemilla y asi, € sacrificador, que es un Comprehensor y que
sacrifica como tal, nace nuevamente del Fuego como uno com-
puesto del Rg, del Ygus, y del Sama Vedas (es decir, de «todo»),
renace del Sacerdotium (brahma), y como un inmortal, alcanza a
los Dioses (donde «inmortal» significa, por supuesto, que no mori-
ra prematuramente aqui, y que serd inmortal absolutamente cuan-
do, por terceray Ultima vez, nazca de nuevo del Fuego funerario,
en € que es finAmente sacrificado, cuando llega € tiempo, cf. A.
K. Coomaraswamy, Spiritual Authority and Temporal Power in
the Indian Theory of Government nota 35).

“8 En Satapatha Brahmana |V .2.5.3 € Pratihartr act(iacomo
«médico».

* En otras palabras, & Brahma es e «Médico», y corresponde
a Dadhyafic, de la misma manera que d Adhvaryu (o los dos
Adhvaryus) representan a los Asvins, y € sacrificador a Indra.
Ciertamente, en Gawain y El Caballero Verde no hay ningln
«Médico», y Gawain mismo esalavez € Héroey un curador (del
Rey Tullido y de otros); esto solo significa que, como héroe solar,
é esalavez Caballero y Curador, de lamisma manera que Cristo
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Prajapati es es0 alo que cura asi». Los Asvins son invitados
a beber: € sacrificador murmura, «Los Asvins bebieron €
Gharma» e «identificandose a si mismo con & Sacrificio,
cura asi a Sacrificio con e Sacrificio». Entonces se hacen
Sete oblaciones «que corresponden en nimero a “estos
soplos (pranah) en la cabeza’; son estos poderes lo que €
Sacrificio le concede asi». Entonces e sacrificador participa
del resto del fluido, diciendo «Comamos de ti, oh Dios
Gharma»™.

La Cabeza del Sacrificio no esta todavia en su tronco.
En € dltimo dia dd rito ponen d Pravargya sobre € Altar
del Fuego Septentriona (= Ahavaniya), «pues € Altar Sep-
tentriond es e Sacrificio, y € Pravargya es su Cabeza; y asi
el sacrificador restaura su Cabeza a Sacrificio»™. Entonces
d sacrificador dispone los implementos sacrificides de ta
manera que proporcionen al cuerpo carne, brazos, 6rganos
sexuales y todo los demas hasta los pies; y vierte leche de-

es «Rey y Sacerdote». MissWeston (loc. cit. p. 102) vio claramen-
te que Gawain no es un médico en su capacidad de caballero, sino
«en su papel de Ganador del Grial», es decir, en su capacidad
espiritua.

% En Altareya Brahmana 1.22, «Comamos de ti, oh Dios
Gharma, pleno de dulzura, pleno de alimento, pleno de fuerza» —
como dd Gria. «Tomad y comed: esto es mi cuerpo... Bebed
todos de é; pues esto es mi sangre» (San Mateo 26:26-28). Es
dificil ver por qué los eruditos han sido confundidos por € hecho
dequed Gria esalavez un «Vaso de Alimento» y € «Célizdela
Sangre Sagrada» (J. L. Weston, From ritual to Romance 195).
Prajapati es alavez € Sacrificio y € dimento de los Dioses, es
decir, de los «poderes inmanentes del alma». Kalasa, KOME, y
«Cdliz» son etimol bgicamente lamisma palabra.

5L Asi también, en d Agni-cayanaregular, «El Pravargyaesla
Cabeza dd Sacrificio, y este Altar del Fuego edificado es su cuer-
po; de aqui que, S d sacrificador lo pusiera en algin otro lugar
que € Altar del Fuego, estaria poniéndolo aparte de ese cuerpo,
pero puesto que lo pone sobre € Altar del Fuego, habiendo junta-
do ese Pravargya a cuerpo de Agni, le restaura la cabeza»
(Satapatha Brahmana|X.2.1.22, 2.3.49, 3.1.3-6).
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ntro del Gharma en representacion de su alimento®. Enton-
ces cantan € Varsahara Saman (6l Canto del Garafion de
Oro, cf. Rg Veda Samhita |X.2.6). Entonces los sacerdotes
se purifican: € sacrificador sdle dd recinto sacrificia, di-
ciendo «Desde la obscuridad hemos salido, contemplando la

*2 No se vierte todala leche, «no seaque d aimento se aparte
del sacrificadors; «lamitad 0 mas de ela» sereservaparad. Esto
explica Taittiriya Samhita 1.7.1.4.5, «ellos comen la mited, y la
otra mitad la transfieren» (de la raiz myy, como en «ordefiar») y
judtifica la glosa de Sayana, samy... Sirasi sificanti, «ellos vierten
lamitad en |la cabeza».

Con esta Cabeza hay que identificar € «plato lleno» (pizrma
patra) que se guarda dentro del recinto del Altar para que sea una
fuente de prosperidad para € sacrificador (idem 1.7.5.3). Tdes
«asos llenos» (pirna patra, kalasa, ghata) son ubicuos en € arte
indio, todavia se usan ceremoniadmente, y han de considerarse
como «vasos del Grial» (cf. mi Yaksas |l [Washington, 1931],
cap. 3y laminas 27-33). El cuenco de mendicante del Buddha es
un Grid: «alimentado desde ese cuenco inagotable, todo € mundo
revivira». El cuenco pasa a las manos de la santa virgen
Manimekhalai, que lo usa para dimentar a los hambrientos, y es
«como s unalluvia copiosa hubiera caido sobre un desierto agos-
tado por € calor del sol» (ver S. K. Aiyangar, Manimekhalai in its
Historical Setting [Madras, 1928], pp. 137 Sigs.). Ver ademas von
Schroeder, «Die Wurzeln der Sage vom Helligen Grd», Sitz. k.
Akad. Wiss., Wien., Bd. 166, 1910 (22 edic. 1911) y Arische
Religion, |1 (1923), 390, 465, 662, 664.

Ha sido usual identificar € vaso del Gria con la Luna (So-
ma); pero en realidad la Luna es un alimento que € Sol recibe y
asmila, y este dimento corresponde a lo que se pone dentro del
cuenco de mendicante del Buddha, cuenco que, como € Sol, es el
Grid qua receptéculo. En cas todas las historias de vasos inagota
bles se nos dice que todo o que se pone dentro del vaso deviene
inagotable, por poco que fuera originalmente; no se nos dice que
cuenco vecio lo produzca. Cf. € milagro de los panes'y los peces
gue se le dan a Cristo; Cristo no los crea, sino que solo los multi-
plica.

Por las consideraciones expuestas, comprenderemos también
por qué a un cuenco de limosnas se le llama tan a menudo una
«copa craneana» (kapala), un término que se aplica también alos
recipientes en los que se hacen ofrendas; y comprenderemos tam-
bién por qué un cuenco de limosnas puede estar hecho efectivar
mente de un créneo.
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Luz Més Alta»>, y camina «sin mirar arés»: «asi se estar
blece asi mismo en & mundo del Ciglo»™.

El Pravargya se redliza virtudmente en todos los demés
sacrificios en los que participa e Comprehensor; & Pra-
vargya es todas las cosas. «Ciertamente, € Pravargya es
Soma, pues Soma es todo, y & Pravargya es todo... Los
Diosesy todos los seres se valen de d. Y, ciertamente, para
quienquiera que es un Comprehensor del Pravargya, Soma
sobreabunda; vy, ciertamente, para e que es un Comprehen-
sor del Pravargya no se ofrece ninglin sacrificio que no in-
cluyad Pravargya; Y ciertamente, quienquiera que ensefia,
0 participa de (bhaksayati) este Pravargya entra dentro de
Esa Viday Esa Luz. La operacién actua es la misma que
fueen & Primer Derrame»™

Hemos visto arriba que a mito de Soma se le llama una
«doctrina secreta»™®. Esto quiere decir que aunque podia
contarse como una historia, su significado interior solo po-
dia ser redlizado por agquellos que tienen cudificacion para
comprenderlo. Este significado interior, y la naturdeza de
edta cudlificacién, pueden eucidarse mgor s hacemos uso
de fuentes Sifis, en las que, a simbolo de la «cabeza rodan-
te» s le llama un «migerio». Asi, en € Diwani
Shams-i-Tabriz (11.3)°>" se nosdice:

%3 «De lo que no es, condliceme a eso que ES; de |a obscuri-
dad a la Luz; de la muerte a la Inmortdidad» (Brhadaranyaka
Upanisad|.3.28).

«Aquellos que estan destinados a cielo no miran aras»
(7artttiriya Samhita \ 4.7.1, Satapatha Brahmana 1X.2.3.7, XIV
13. 28) «Acordaos delamujer de Lot» (San Lucas, 17:32).

> Srsti, «derrame, «emanacion» («creacion»), cuando «Todo
Esto» > que habia estado en «Ese Uno» fue derramado o exhalado.

5 Cf. R. S. Loomis, Celtic Mpyth and Arthurian Romance,
19275,708p XXVI, «On the Mysteries of the Grail».

Las referencias alos textos Sufis que siguen inmediatamen-
te estdn tomadas de R. A. Nicholson, Selected Poems fiom the
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«Cuando veas en tu senda una cabeza cortada,
Que rueda hacia huestro campo,

Preguntale, pregintale, los secretos del corazon:
Pues de ella aprenderds nuestro misterio oculto».

Nuestra cabeza es nuestro si mismo, y cortar la propia
cabeza de uno es @ ego-abandono, la ego-negacion, y la
ego-anonadacion; e, inversamente, «hacer» (aumentar, exal-
tar, vaorar) la propia cabeza de uno, eslaego-afirmacion de
uno mismo. Asi pues:

«¢Por qué, en e amor sin cabeza (dar bi-sari ‘ishq)™,
haces t( tu cabeza?”®

(chi sar mikuni) —ijno o hagas! (XXV11.16)

¢Por qué, por causa de esta cabeza, iba uno a lavar sus
manosde Ti? (XVI11.2)»

Pues s nosotros ofrecemos la nuestra, El nos dara otras:

«Yotendi mi cueloy Ledije,

“Cortalacabezadd “agente’ con Dhiv’lfigar”:
iCuanto més é atizaba su espada, tanto més debe
niami cabeza,

Diwani Shams-i-Tabriz, Cambridge, 1898 (Las cifras romanas se
refieren alas Odas, y T. alaedicion de Tabriz citada en sus notas).
Algunas de mis versiones son més literdes que las de Nicholson,
que, por gemplo, traduce «haz tu cabeza» por «introdlcete tu
mismo», |0 cua es correcto en significacion pero no expone €
sentido que es tan pertinente en e presente contexto.
8 La paré&frasis de Nicholson es «en arrobamiento de amor».

En estos contextos Stfis, € «amor» es, por supuesto, eso de lo que
Rumi habla (Mathnawi, 11, predmbulo) en la pregunta «;Qué es
amor?» y responde, «TU (10) sabrés cuando devengas Mi mismon.

%9 Ct. Hafiz, «Mi cabeza, yo no hago» (Oda 430.6, H. Wilber-
force Clarke, Diwani Hafiz, 1891, p. 710). Para € simbolo de la
decapitacion ver también las Odas 164.3 y 355.6 —«el golpe de
Tu espada es vida sempiterna». Similarmente en € Ramayana,
donde Rama decapitaal Sudra, que estaba practicando € yoga.
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Hasta que de mi cuello surgieron un millar de cabe-
zas! (T. 206.6; p. 320)»

Dhu’lfigar es la espada que Muhammad dio a ‘Ali, y
aqui significa muerte, es decir, la «muerte» de aquellos que
«mueren antes de morir»; corresponde a la espada de la
Palabra de Dios que penetra hasta la separacion entre e
amay e espiritu (Hebreos 4:12). El «agente» es & Ego,
sujeto a engaiio de la ego-ismidad (manam, «yo SOy»; ma
va man, <NOSOtrosy Yo; ahamkara, karto’ham iti, lanocion
de que «yo soy € hacedor»; € oinoig de Filén; € cogito
ergo sum de Descartes), Ego que debe ser vencido s hemos
de conocer a Unico «Agente Real» (asli kar, XXV1.9), es
decir, a Unico Agente a quien pertenece € derecho a decir
«Y 0 soy». El argumento no es Cogito ergo sum Sino Cogito
ergo EST 60,

Esta es la verdadera ensefianza de la «pérdida de la
propia cabeza de uno». Se lallama un «secreto» y un «mis-
terio» no porque no pueda enunciarse en palabras, sino por-
gue permanece incomprensible para quienquiera que no ha
dado los primeros pasos en la via de la ego-anonadacion, y
gue, no habiendo sacrificado nunca, es todavia un «no naci-
do»™. Quienquiera que, como Gawain, busca a Maestro
Cirujano, para pagar su deuda, y se somete a hacha de este
«Verdugo», se encontrard a Si mismo, no sin cabeza, sino
con otra cabeza sobre sus hombros; de lamisma manera que
Gawain, habiéndose tendido para morir, ciertamente se
levant6 nuevamente como un hombre nuevo. Eso es lo que

8 «Ego, daz wort ich, ist nieman eigen denne gote dleine in
siner einekeit» (Maestro Eckhart, Pfeiffer, p. 261). «Otro que
Dios, quienquiera que dice “yo” es un Shaitan» (dicho derviche,
citado por H. Wilberforce Clarke, Diwani Hafiz, 1891, p. 7). «El
ES, sdlo con EL ES ha de comprendérse-Le» (Katha Upanisad
VI .121), cf. Damasceno, De fid orth. |, <kEL QUE ES».

*T\/er mi Hinduism and Buddhism, 1943, p. 19y nota 98.
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se redliza en d ritua, en & que d sacrificador mismo se
identifica siempre con la victima—«y, ciertamente, para el
Comprehensor del sacrificio, no se ofrece ningun sacrificio
gue no sea € Pravargya Y, ciertamente, quienquiera que
ensefia, 0 que participaen (bhaksayati) este Pravargya entra
dentro de esaViday de esa Luz. La observanciade laregla
dd sacrificio eslamisma que la que fue en & primer derra-
me» (Satapatha Brahmana X1V .3.2.30, 31).

Ahora hemos visto que, en la mitologiay € ritual indi-
0s, Se pueden encontrar, y en una variedad sin fin, los moti-
VOs caracteristicos de los romances y cuentos de hadas occi-
dentales del Caballero Verde y de los tipos de la gesta del
Grial. Se pueden encontrar igualmente, y en minucioso
detalle, paralelos a historias y motivos de otros tipos, y 1o
mismo se aplica a las doctrinas®®. Pero no tenemos ninguna

%2 Por giemplo, @ «ardid de la cuerda» indio, que se describe
en Jataka N° 498, en «O'Donndl’s kern» (Standish Hayes
O Grady, Silva Gadelica, 1892, 11, pp. 321, 322) se atribuye a
Manannan Mac Lir (¢Varuna?), que vaga errante por € mundo en
disfraces extravagantes urdiendo «ardides» (y que es también un
experto en cortar cabezas y en reponerlas de nuevo). Tanto en las
versonesindias como en lasirlandesas d escalador se le desmem-
bray se le junta de nuevo. Aquellos que atacan a Manannan en-
cuentran que € golpe cee sobre sus propias cabezas, cf.
Rumi Mathnawi'11.759, «Los golpes dados a Dios, caen sobre uno
Mismo».

En Jataka N° 407 d Bodhisatta hace de si mismo un puente
por € que sus seguidores pueden cruzar desde aqui ala otraorilla,
y asi hace también Bendigeid Vran en € Mabinogion (en la ver-
sion de Lady Guet, ed. 1902, p. 36). LaCuerday € Puente impli-
can iguamente la doctrina del «hilo del espiritu», doctrina que
gparece en Platdn como la «Unica cuerda de oro» a la que la ma
rioneta humana debe agarrarse con firmeza (Leyes, 645A), en
Homero como la cuerda o la cadena de oro por la que Zeustira de
todas las cosas hacia si mismo (/iada, V111. 18 sig.) y la que Pla
tén conectaba acertadamente con € Sol (7eefeto, 153), en las
palabras «Yo tiraré de todos los hombres hacia mi» (San Juan,
12:32, cf. VI.44y HermesLib. XV1.5y 7), y en Dante en las pala-
bras «Quedti laterrain se stringe ed aduna» (Paradiso, 1.117). Los
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intencion de sugerir que la India fuera por élo la fuente de
la «matiére» Occidental. EI Rg Veda mismo es un docu-
mento «reciente»; y mucho de lo que cominmente se llama
ario era ya sumerio. Incluso s pudiéramos probar que las
historias cdticas eran de origen indio, todavia tendriamos
que preguntar, ¢Qué hay sobre los paraeos indio-
americanos?>. De hecho, todavia tenemos que explicar la
distribucion mundia de los motivos folkloricos. y pienso
gue s hemos de hacer lo que debemos, entonces, tenemaos
que retroceder ala «iteratura» y preguntar |0 que significan
los motivos del folklore, y a qué se debe que haya parecido
tan importante que deban transmitirse fielmente® —durante
milenios, pues como dijo Euripides, «El mito no es mio
propio, yo lo he recibido de mi madre» (frag. 488). Asi
pues, no es en cuanto a su fuente, sno con respecto a sgni-
ficado de las formulas donde la India puede ayudarnos, con
su gran cuerpo de literatura exegética antigua del tipo més
congruente y mas convincente. Alli € mito sigue siendo €
lengugje propio de la metafisica. Ademas, en la India esta
mos tratando con una tradicién ininterrumpida; y, prover-

equivalentes indios y platénicos son innumerables, siendo € mas
notable € de las amas morta e inmortal que moran juntas en
nosotros, y & de smbolismo del carro con todas sus implicacio-
nes. Nosotros no creemos que de tales correspondencias pueda
deducirse aguna higtoria literaria, Sno mucho mas que «Die
Menschheitshildung ist ein einhdtliches Ganzes, und in den vers-
chiedenen Kulturen findet man die Diaekte der einen Geistes-
sprache» (Jeremias, en Altorientalische Geisteskultur, \ orwort).

® |_os paralelos indio-americanos e indios son més estrechos
y més numerosos de lo que generamente se piensa. Cf. mi «Sun-
kiss», Journal of the American Oriental Society 60, y con |0 que se
dice sobre d poste rey de la camara sacrificid, cf. laexposicion de
F. G. Speck sobre la Delaware Indian Big-House, citado por W.
Schmidt, High Gods in North America (1933), pp. 75-77. El moti-
vo de las Smplegades esindio, griego, irlandés, y americano tanto
del sur como del norte.

6 Estas son, por supuesto, dos maneras de hacer la misma
pregunta.
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bialmente, uno solo tiene que hacer la pregunta acertada (1o
gue en si mismo ya es una «cudificacion») para recibir la
respuesta acertada. Y cuanto puede depender de la «pregun-
ta acertada», nosotros ya lo sabemos por la literatura del
Grid.

Nosotros sostenemos con J. L. Weston que «La historia
del Grid no esen absoluto e producto de laimaginacion, ya
sea literaria 0 popular. En su raiz yace € registro, mas o
menos distorsionado, de un antiguo Ritual, que tiene como
objeto Ultimo la iniciacion a secreto de las fuentes de la
Vida, fisicay espiritua». Todo esto, por supuesto, se aplica
igualmente ala historiadel Cabalero Verde; y por «un anti-
guo Ritual» deberia leerse «un antiguo Mito y Ritual» —
pues es inconcebible que @ Ritua, en € que se rediza €
Mito, haya sido la fuente del Mito mismo, como se ha ar-
gumentado a veces.

El material aducido arriba, proporciona, ademas, prue-
bas adicionales de laverdad de las palabras de Lord Raglan,
a saber, que «la literatura del pueblo no es su produccion
propia, Sino que viene a ellos desde arriba»® (7he Hero,
1936, p. 144). Lord Raglan continlia (p. 145): «La posturaa
la que hemos llegado ahora es que & cuento folklérico ja
mas es de origen popular, Sino que es meramente una forma
de la narrativa tradicional®®; que la narrativa tradiciona no

 Asi Andrae, en palabras similares pero con un significado
més profundo, «Ergriindet man die Urform, die letzte Herkunft der
Formen, so sieht man sie verankert im Hochsten, nicht im Nie-
drigsten» (Die ionische Siule, Bauform oder Symbol, 1933, p.

% Similarmente Réne Guénon, «La concepcién misma del
folklore como se entiende comUnmente, reposa sobre una hipéte-
sis fundamentamente falsa, a saber, la suposicion de que hay
realmente tales cosas como “ creaciones populares’ o invenciones
epontdneas de las masas». [«El Santo Grial», Simbolos
Fundamentales de la Ciencia Sagrada].
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«Delos 3.000 cuentos (populares indios) recogidos hasta agui,
al menos la mitad pueden mostrarse como derivados de fuentes
literarias» (W. N. Brown, Joumal of the American Oriental
Society 39.4). Por supuesto, es solo en este Ultimo sentido como
Lord Raglan habla de la literatura folklérica que les viene «desde
arriba.

Pero ¢cudl erala «literatura» en la que bebi6 @ pueblo? No,
ciertamente, lo que nosotros entendemos cuando hablamos de la
Biblia como «literatura», sino lo que entendemos cuando llama-
mos a la Biblia «la Palabra de Dios», 0 cuando hablamos de la
Escritura como srutr, «Eso que fue escuchado», es decir, la Reve-
lacion. En e «periodo de eaboracion de los mitos» que esta detrés
de nuestro problema, la «literatura» era, en primer lugar, princi-
pamente sacerdotal, y en segundo lugar an oral como los cuentos
populares mismos (en laindia, incluso hoy dia, la transmision oral
se considera de un valor mucho mas ato que la lectura de libros).
Asi pues, «derivado de fuentes literarias» equivale a decir con
otras palabras «derivado del mito.

A los Jatakas a menudo se les llama «cuentos populares»,
adoptados por los budistas y usados por elos para fines edifican-
tes. Sin embargo, cuando los examinamos, encontramos que su
contenido es preponderantemente mitico, metafisico y dogmético;
y su formulacién es a menudo tan precisa como para hacer incon-
cebible que haya sido inventada por una mentalidad profana. Para
tomar un simple gjemplo, pertinente en relacion con lo presente
pues tiene que ver con una decapitacion sacrificial, € Jataka N°
465 describe la encarnacion del Boddhisatta como € Devaraja
Y akkha de un poderoso &bol Sal, que ha crecido durante 60.000
anos. € Rey desea construir un palacio soportado por una sola
columna, y no hay ningin otro &bol que pueda servir; € Bodd-
hisatta esta dispuesto a someterse a su destino, pero pide que se
corte primero su copa (agge ca chindva), paraque no aplaste alos
arboles més pequefios, sus hijos arededor de é. Esto es mucho
més que una historia bonita; pues no cabe duda de que € Yaksa en
e Arbol de la Vida es Brahma, y de que la historia se remonta a
Satapatha Brahmana X1.1.8 donde «Ese sacrificio de Prajapati
(decapitado, Paricavimsa Brahmana V1.5.1, y que es dividido, o
gue se divide a si mismo por amor de sus hijos, passim) €s como
un &rbol con su copa cortada» (agraprasirno viksah); y también, a
la pregunta «;Cud eralamaderay cud erad abol dd que élos
hicieron € Cidlo y la Tierre? (Rg Veda Samhita X.31.7) y ala
respuesta «Brahma eralamadera, Brahmaerad Arbol» ( Zaittiriya
Brahmana 11.8.9.6), cf. e griego UAn como «materia prima». Por
e mismo motivo, Cristo, «por quien todas las cosas fueron
hechas», es inevitablemente un carpintero y € hijo de un carpinte-
ro. Cf. & Tvastr indio, que ha de ser identificado probablemente
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tiene ninguna base en lahitoriani en la especulacion filoso-
fica, Sno que se deriva dd mito»; y que «&l mito es una
narrativa vinculada con un rito». Mantiene que todas las
narrativas tradicionales son mitos, y que «Ningun contador
de historias populares ha sido conocido nunca como inven-
tor de ninguna de ellas», sefialando que los «incidentes en
los cuentos folkl6ricos son los mismos por todo & mundo»
(p. 134)°’. Ciertamente, por intima que pueda ser larelacion
del mito con € ritual, nosotros no podemos estar de acuerdo
con Lord Raglan (ni con muchos otros eruditos a quienes
cita), 0 ain comprenderle, cuando deriva @ mito del rito®;
pues entonces seria igualmente légico, o més bien ilégico,
derivar d mito de la iconografia, argumentar que Brahma
tiene cuatro cabezas debido solamente a que una estatua de
Brahma tiene cuatro cabezas, y decir que los significados se
originan en las palabras que los expresan®. Sin embargo,

con & Titdn Maya, hacedor de «autématas» auto-moviles; y €
Lou Pan Chino, deidad patrén de los carpinteros y hacedor de
automatas de madera (para este Ultimo ver P. Pelliot en Bulletin de
I’Ecole Frangaise d’Extréme Orient11.143).

67 Las cosas que son las mismas por todo & mundo deben ser
de unadtaantigliedad. Es perfectamente posible que € hombre de
Cromagnon ya «las tuviera de su madre».

® Lord Raglan examina los origenes (rituales) del drama, pero
ignora las «artes primitivas». Pero en todas estas investigaciones
es importante tener presente que en & medio tradicional que esta-
mos considerando (todavia una redidad viva paralos indios y los
indios americanos) no s0lo son «ritos» las representaciones dramé-
ticas y las danzas, sino que, hablando estrictamente, también |o
son todos los demés tipos de operacion artistica (por giemplo, la
construccion, la agricultura, y los juegos); y que, como observé
acertadamente Hocart (Les Castes, 1938, p. 27) «cada ocupacion
es un sacerdocio». Mucho pensamiento antropol dgico esté viciado
por lafaacia patética, es decir, por la asumicion de que € «hom-
bre primitivo» tenia nuestras preocupaciones «estéticas» y hacia
nuestro tipo de distincion entre lo sagrado y lo profano, entre lo
significante y lo Util. Es solamente € tipo de hombre méas «civili-
zado» d queintentavivir «solo de pan».

% S nosotros no podemos derivar € mito del rito, tampoco es
necesario, aungue es preferible, s debemos escoger entre estas
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estamos completamente de acuerdo con Lord Raglan en su
rechazo de todas las explicaciones histéricas y naturalistas
de la génesis del mito. Por supuesto, la explicacion por la
«ciencia primitiva» es solo otra forma de la teoria «natura-
lista». Sin embargo, con respecto a la explicacion naturdis-
ta, querriamos decir que e punto de vista de que «todos los
mitos son mitos solares» es ridiculo solo desde un punto de
vista materialista, es decir, solo S nosotros no alcanzamos a
digtinguir entre Helios y Apolo (Plutarco, Moralia, 393D,
400C, D; Platon, Leyes, 898D), entre e sol que ven todos
los hombres y e Sol a quien no todos conocen intelectual-
mente (Atharva Veda X .8.14).

Hay otro punto de vista, a saber, € de la «teoria aegori-
ca», que forma la base, por gemplo, de la exégesis biblica
de Filon. Este eratambién e punto de vista de Creuzer, que
desarroll6 en su voluminosa obra, Symbolik und
Mpythologie der alten Volker, besonders der Griechen (32
edic., 4 vols, 1831-42), donde mantiene que los pueblos
antiguos «no poseian, ciertamente, una filosofia completa,
pero si unaconcepcidn difusa, y d mismo tiempo grandiosa,
de algunas verdades religiosas fundamentales, y en particu-
lar del monotefsmo™. Estas verdades, sus sacerdotes las

dternativas, que derivemos € rito del mito. El «Rito» y & «mito»
pueden ser dos maneras de describir la misma cosa, de la misma
manera en que un simbolo es, para d «mistico que participa», eso
que representa. Indudablemente € rito es una mimesis; pero como
Aristételes vio claramente, laimitacidn es una participacion (Meta
physica 1.63). Cuando «Indra danza sus heroicas hazafias» (Rg
Veda Samhita V.33.6) nosotros no podemos separar la batalla
(mitica) de su mimesis (dramética); de lamisma manera, |0s sacri-
ficadores, que también danzan o representan (Kausitaki Brahmana
XVIN.6, Jaiminiya Brahmana 11.69-70) & mito, estan viviéndolo.
Cf. también C. Kluckhohu, «Myths and Rituals, a General Theo-
ry», Harvard Theological Review, XXXV (1942).

0 Cf. W. Schmidt, Origin and Growth of Religion, 22 edic.
(Londres, 1935).
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expusieron en una serie de simbolos, |os cuales permanecie-
ron en gran medida los mismos para todos | os pueblos, pero,
en épocas posteriores, dgjaron de comprenderse irremedia-
blemente». Para recuperar |as ideas mas antiguas, segiin €,
haremos bien en tomar los mitos que parecen mas absur-
dos™, eintentar interpretarlos.

Lo que precede es @ resumen del Profesor H. J. Rose
(en Handbook of Greek Mythology, 1933, p. 3). Sin duda,
Creuzer no era un «critico»; pero eso solo puede significar
gue intentd sostener una teoria sana con argumentos falsos.
Pero e Profesor Rose tiene otra objecion: «nosotros no
tenemos ninglin derecho (dice) a suponer que los antiguos
cretenses tenian una elaborada filosofia solar o que, s la
tenian, la habrian expresado en aegorias», 0 digamos, «en
simbolos». En cuanto a esto, solo diré que a menos que se
aprenda a pensar en simbolos, daria [0 mismo no intentar
comprender la presunta mentalidad primitiva, seguir lla-
mandola «preldgica», y quedarse satisfecho. De hecho, s
excluyéramos de nuestro pensamiento tedlogico y metafisi-
co todas aquellas imagenes, simbolos y teorias que nos han
Ilegado desde la Edad de Piedra, nuestros medios de comu-
nicacién se limitarian casi enteramente a campo de la ob-
servacion empirica y de las predicciones estadigticas (las
leyes de la ciencia) que se basan en estas observaciones; €
mundo habria perdido su significado.

™ Por supuesto, los «milagros» no son accidentes de la narra-
tivatradicional, sno que le son esencides'y su parte mas significa-
tiva Ciertamente nosotros no podemos llegar a su «forma origi-
nal» eliminando las «maravillas», Por gemplo, la historia de los
conflictos del Buddha con Mara (Mrtyu), y con € «Ahi-Naga» en
e Templo del Fuego, son recensiones del conflicto de Indra con
Ahi-Vrtra y, en ambos casos, son acontecimientos esenciaes ala
«carrera» del Héroe.
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Asl pues, estamos necesariamente de acuerdo con €
Profesor Eliade (en Zalmoxis, |1, 78) en que «la memoria
colectiva conserva a veces algunos detalles precisos de una
“teorid’ devenida desde hace mucho tiempo ininteligible...
simbolos arcaicos de esencia puramente metafisica... La
memoria popular conserva sobre todo los simbolos que se
refieren a “teorias’, inclusive s esas teorias ya no se com-
prenden». Y a hablar del arte folklorico, sefida muy acerta-
damente que sus origenes son metafisicos, y que, de hecho,
«los simbolos primordiales —que por degradacion han de-
venido simples motivos decorativos— tienen siempre senti-
dos metafisicos». Pero € contador de historias populares no
se toma libertades con su material, aunque é yano lo com-
prenda; por e contrario, conserva las formas de las historias
y los modelos antiguos mucho mejor que € artista literario,
que es mucho menos escrupuloso (Professor Kittredge,
Gawain and the Green Knight 242, etc.)”, y de agui € des-
censo desde @ mito y € ritual ala épica, de laépicaa ro-
mance, y dd romance alanovelaredista. La Ultima degra-
dacién del material mitico se la debemos a esos literatos que

2 Pyes «der Machtkunst sich die Dinge tiberlegt ansient und
se im Sinne der Macht oder den eijgenen Geschmack entspre-
chend &ndert, wéhrend der VVolkeskunstler vallig unbefangen bei
dem bleibt, was Ubeliefert ist» (Strzygowski, Spiiren
ndogermanischen Glaubens in der bildenden kunst, 1936, p. 344):
«Sin embargo, € arte rural, aunque més joven en milenios en
cuanto a gemplos de hecho, conserva, y éste es @ hecho mas
destacable, € dgnificado verdadero y original, y sus motivos,
mucho més fiddmente que € arte de la corte, o que todo otro cuer-
po representativo de la clase educada. El simple artista aqui difi-
cilmente es consciente de nada, ni venera como € hombre del
pueblo o venera, d significado, cdsmico en lo principa, que la
tradicion ha puesto en su cuna desde un tiempo inmemorial»
(Strzygowski, en Journal of the Indian Society of Oriental Art, V,
1937, p.56). De aqui que «Mientras se transmita d material del
folklore, estara disponible e terreno sobre € que puede edificarse
la superestructura de la plena comprension iniciatoria» (Coomar
raswamy, Q. J. Mythic Soc. XXX1, 1940, p. 76).
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hoy dia, sin ningln respeto ni comprension de su tema,
componen «cuentos de hadas para nifios», y que sdlo saben
como ser divertidos, o sentimentdes, o mordistas. Y s
puede decirse del pueblo que ya no comprende € material
que ha conservado, ¢qué diremos entonces del folkloristay
de su «ciencia de |los cuentos de hadas»? Sdlo esto, pienso,
que su «ciencia» equivale a poco mas que a latesis del azar
de Ph. D. en la que las atribuciones literarias se basan sobre
céculos estadisticos.

Para una aceptacidn del punto de vista de que la narrati-
vay las formas del arte tradiciond, en generd, son expre-
siones precisas de doctrinas metafisicas (que a menudo no
podian haberse expresado ni expresarse de ninguna otra
manera, ni de ninguna manera mejor, debido a que los prin-
cipios primeros nunca pueden observarse empiricamente)
s0lo existe una Unica objecion fatal, a saber, nuestro orgullo
y nuestra fe en € progreso. Una vez que hemos vencido la
ilus6n de que la sabiduria nacid con nosotros, ya no queda
ninguna dificultad para concebir que & hombre primitivo
eraun metafisico mucho més profundo que nosotros; por lo
cud, ciertamente, nosotros no entendemos o que ahora se
entiende por una «filosofia» sistemética. Asi, en 1855, un
observador que conocié a los navahos, concluyd que no
poseian ninguna religion, ni tradiciones, ni ritos, Sino que
estaban «inmersos en la més profunda degradaci dn», mien-
tras que, un observador mucho més reciente, pudo decir que
sus «ceremoniales podian rivalizar en degoria, smbolismo
y complgidad ritual con las ceremonias de cuaquier otro
pueblo, antiguo 0 moderno», que poseen «un pantedn tan
bien surtido de dioses y de héroes como € de los antiguos
griegos», ¥ que «sus ritos son muy numerosos, muchos de
ellos de nueve dias» de duracion, y «con cada uno hay aso-
ciados un nimero de cantos apropiados», y que «tienen
cantos de construccion, los cuaes celebran cada acto del
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levantamiento de la tienda, desde “su concepcion” hasta e
movimiento dentro de ellay e encendido del primer fuego.
Tienen cantos para cada ocasion importante en lavida, des-
de @ nacimiento a la muerte... Y estos cantos estan com-
puestos acordemente a las reglas establecidas (a menudo
rigidas), y abundan en figuras de lenguaje poéticas»”. Esto
podria haberse escrito, paldra por paabra, como una des-
cripcion de la vida espiritual de los indios védicos. El Dr.
Speck observa «Creo yo que no se negara, ni siquiera por
los propositores de otros credos, € hecho de que los delawa:
res produjeron unardigion en d sentido real, casi clasico...
y, ciertamente, podria haber devenido una gran [religion]
del tipo medieval s hubiera estado ligada a los destinos de
unaraza militante agresiva»™. Y 0 mismo he observado que,
S se las consgdera intelectuamente, las pinturas de arena
amerindias son superiores en tipo atoda pintura que se haya
hecho en Europa o en la América blanca en € curso de los
Gltimos siglos. Strzygowski observa que «Von den Eskimos
hat man gesagt, sie hétten ein viel abstrakteres Bild von der
menschlichen Seele as die Cristen: die |deen mancher sog.
primitiven Volker seien wesentlich durchgeistiger as die
mancher sog. kulturvolke. Wir miissten wohl Uberhaupt in
der Religion die Unterscheidung zwischen Naturund Kul-
turvolken fdlen lassen» (Spiren indogermanischen
Glaubens in der bildenden Kunst, 1936, p. 344). Por consi-
guiente, teniendo presente que no estamos hablando de un

® Estos son extractos de citas en G. W. James, Indian
Blankets, 1934, pp. 184, 185. Ver también W. Schmidt, High
Gods of North America, 1933. Estos volimenes demuestran como
no solo nuestra estimacion, Sino incluso nuestro conocimiento de
las culturas extranjeras, reflgan nuestra propia mentaidad mas
bien que lasuya. Para comprender tales culturas nosotros debemos
gprender apensar en sus términos, no en |os nuestros propios, que
yaestan admitidamente pre-juiciados.

" F. G. Speck, A Study of the Delaware Indian Big-House
Ceremony, Publications of the Pennsylvania Historial Commis-
son, 1 (1931), p. 21.
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conocimiento aprendido, sino de una «antigua sabiduria»,
una sabiduria que € mundo moderno no ha originado, sino
gue rechaza desdefiosamente («todo conocimiento que no es
empirico, carece de significado para nosotros», Keith,
Altareya Aranyaka, 1909, p. 42)", ¢puede hacerse alguna
objecion real, digamos, ala consideracion de que € hombre
neolitico conocia ya lo que San Agustin hallamado la «Sa-
biduria increada, la misma ahora que sempre fue y que
sempre sera»? Aqui solo tenemos que preguntarnos S esta
teoria correlaciona y explica més que cuaquier otra sobre
los hechos conocidos. ¢Con cud otra suposicion podemos
contar para explicar € hecho de que la Phriosophia Perennis
haya dgjado sus huellas por todas partes, tanto en los medios
populares 0 salvagjes como en los medios més sofisticados?
Esta es una sabiduria que brota de un nivel cultura en €
cual «las necesidades del dmay de cuerpo se satisfacian
juntas»"®; hasido heredada por toda la humanidad; y sin ella
nosotros seriamos todavia solo «animales racionales y mor-
tales».

En d presente articulo, nuestra tarea no ha sido mostrar
como puede leerse un significado dentro de los mitos de los

"% Un punto de vista que excluye los valores. Como observaba
E. M. Manasse «la ciencia es incompatible con cualquier percep-
cion directa del vaor... El reino de los valores es absolutamente
diferente en tipo del reino de la experiencia raciona» (Journal of
Philosophy, XLI, 58).

® R. R. Schmidt, Dawn of the Human Mind (1936), p. 167.

Post-scriptum: E| presente articulo no es exhaugtivo. En parti-
cular, no he tratado & material recogido por Karl Preisendanz en
Akephalos, der kopflose Gott (Alten Orient, Beihef 8, Leipzig
1926, pp. 80). Entre los puntos més interesantes estén (1°) la con-
clusion de que «die kopflose Schlange am griechischen Stern-
himmel findet ihre Erklarung im Mythos vom Kampfe des Hera-
kles mit dem Drachen, dem der Heros den Kopf abhaut» y (2°) €
estudio de Osiris como la deidad sin cabeza, y la identificacion de
su cabezacon € Sol.
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héroes que pueden «manipular sus cabezas», sSino como
puede leerse e/ significado de estos mitos. Sirva el resultado
para apoyar las conclusiones alcanzadas por e gran erudito
J. L. Weston, a saber, que «Los romances del Grid [y &fi-
nes| reposan eventualmente, no sobre laimaginacion de un
poeta, sino sobre las ruinas de un augusto y antiguo ritual,
un ritual que unavez proclamé ser e guardian acreditado de
los secretos més profundos de la Vida» (J. L. Weston, From
ritual to Romance 176).
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CAPITULO DOS

ANGEL Y TITAN: UN ENSAYO SOBRE
ONTOLOGIA VEDICA”

Ekam va idam vi babhiiva sarvam
Rg Veda SamhitaV111.58.2.
Bhrataram varupnam agna a vavytsva
Rg Veda SamhitalV .1.2

Sarpya va adityah

Paricavimsa Brahmana XXV .15.41*

Introduccion

Laidea principal que desarrollaremos en e presente ar-
ticulo es que los Devasy los Asuras, los Angelesy los Tita-
nes, los poderesdelaLuz y los poderes de la Obscuridad en

" Publicado por primera vez en € Journal of American
Oriental Society, (New Haven, Conn.), LV, N° 4, 1935,

! «Este Uno deviene e Todo»; «Vuelve haciaagui, oh Agni, a
tu hermano Varuna» (es decir, «Revélae ati mismo», puesto que
Agni es«afaz de Varuna», Rg Veda SamhitaV11.82.2,y Surya es
la «faz» de los Angeles, Mitra, Varuna, y Agni», Rg Veda
Samhital.115.1); «Las Serpientes son los Soles».

Algunos de los problemas tratados aqui los ha planteado pre-
viamente e Profesor W. Norman Brown, «The Sources and Natu-
re of purusa in the Purusasukta (Rig Veda 10.90)», Journal of the
American Oriental Society 51.108-118, y «Prosalyting the Asu-
ras», Journal of the American Oriental Society 39.100-103. El
presente tratado es independiente de Siecke, Drachenkimpfte,
Leipzig, 1907, y de Scharban, Die Idee der Schopfung in der
vedischen Literatur, Stuttgart, 1933. i

Las siguientes son traducciones invarigbles. deva, «Angel»;
asura, <Tit&n»; ahi, «Serpiente» (sarpa también, «Serpiente» 0
«serpiente»); vrtra, «Dragdn»; maya, «Magia»; mayin, «Mago».

57



A. K. COOMARASWAMY

e Rg Veda Samhita, aunque distintos y opuestos en su ope-
racion, son consubstanciales en su esencia, puesto que su
distincidn no es una cuestion de esencia, Sino de orientacidn,
de revolucién, o de transformacion, como se indica por tales
afirmaciones expresas como «Las Serpientes son los Soles»
en e Pancavimsa Brahmana, ¥y € constante empleo de la
raiz vrt, «girar», «—vertir», «—volver», etc. en d Rg Veda
Samhitay en|os Brahmanas, en conexion con las relaciones
entre los Angdles y los Titanes, passim. En este caso,
Titan es potencialmente un Angdl, y & Angel es todavia por
naturaleza un Titan; la Obscuridad n actu es Luz, y laLuz
1n potentia es Obscuridad; por consiguiente, las designacio-
nes de Asuray de Deva pueden aplicarse aunay la misma
«Persona», segin su modo de operacidn, como ocurre en €
caso de Varuna, 0, dternativamente, puede haber una dis-
tincion de nombres en e mismo sentido, como en Rg Veda
Samhita 1.163.3, «TU (Agni) eres Trita por tu operacion
interior» (guhyena vratena). Al mismo tiempo se propone
mostrar que mientras los Angeles son tipicamente «hom-
bres» 0 «pgjaros», los Titanes son tipicamente teriomorfos y
en particular ofidianos (sarpya). Estas tesis son de primeri-
simaimportancia en laexégesis de laiconografiay dd «cul-
to de la serpiente». La proposicion como se eshoza arriba se
resume en las citas prefijadas amodo de «argumento». En €
presente ensayo s0l0 se tienen en cuenta los poderes mascu-
linos, en conexién con los poderes femeninos correspon-
dientes, la cuestion de la sarpatva se ha tratado en «The
Darker Side of Dawn», Smithsonian Miscellaneous
Publications, vol. 94, n° 1; los dos articulos deberian leerse
juntos.
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1. Indra y Namuci

La historia de Indray € Titdn Namuci, «Retentor», ha
sido tratada admirablemente por Bloomfield®. Aqui sdlo nos
referiremos a lo que es pertinente para los propdsitos pre-
sentes. Indra’y Namuci, Titdn y Mago, cuya identidad con
Vrtra es evidente, habian sido compafieros dichosos, es
decir, bebedores de soma juntos, ante principium. Se ha
hecho un pacto entre ambos de que Indra no matara a Na-
muci «con nada seco ni con nada hiimedo, ni de dia ni de
noche», es decir, ostensiblemente, bajo ninguna circunstan-
ciacudquiera que sea. Ciertamente, hay una marcada reluc-
tancia por parte de ambos a matar a otro; asi, en Maitrayani
Samhitz 1V .3.4, Namuci dice, «Seamos amigos», e Indra
responde «Y 0 no mataré». Esta reluctancia por parte de los
Angeles a hacer dafio a los Titanes, que de hecho son sus

2 «The Story of Indra.and Namuci», Journal of the American
Oriental Society 15.143 Sgs. No estoy de acuerdo con Bloomfield
en que la «espuma de las aguas» usada por Indra como su ama
sgnifique necesariamente «plomo». En Satapatha Brahmana
XI1.7.3.3 € vajra de Indra esté hecho efectivamente de la espuma
de las aguas. Asi pues, nosotros podriamos comprender que Indra
corta la cabeza de Namuci con la espuma «a modo de vajra»,
siguiendo a Mahidhara sobre Vajasancyi Samhita X .33, y sobre la
anadogia de Paricavimsa Brahmana XV.5.20, «con una cafa a
modo de vajra» y Jaiminiya Brahmana 111.266, con una «hoja de
hierba dentro dela cua Indrainfundio su vajra». En X.61.8 phena
= retas. S corrdlacionamos ahora 1.103.7 vajrepa con 11.11.2
viryena, y recordamos que virya ho es meramente «bravura», Sno
también «semilla» (como lo traduce Bihler en su versién de
Manava Dharmasastra 1.8), es evidente en qué sentido, a saber,
con la «virtud seminal» en tanto que vajra, como Indra decapitd a
Namuci (y asi generd, la vida); y esto lo confirma Padcavimsa
Brahmana XV 5.20 isikam vajram, S igualamos isika con vetasa,
segun se emplea significativamente en X.95.4 snathita vaitasena,
cf. Satapatha Brahmana 1X.1.2.22 donde € bambU (vetasa) es un
tipo de «agua» que se usa sSmbdlicamente para «apagar»
(Samayati) € feroz aspecto interior de Agni, es decir, para «aear
su mal abrasador» (sucam asya papmanam apahanti, idem 20), 10
cua esjustamente lo que Indra hace a Namuci.
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parientes, aparece a través de toda la literatura tradiciond;
cf. la rdluctancia similar de Mitra a matar a Soma en
Satapatha Brahmana |V .1.4.8, |a reluctancia de Arjuna en
Bhagavad Gita .26 Sg. («Y 0 no lucharé»; pues |os oponen-
tes de Arjuna, «sus mayores, familiares, y amigos», son de
hecho los Titanes Védicos), y la de Indra nuevamente en
Jataka, |. pp. 202-203 (donde «no por amor del imperio» es
un paralelo de Bhagavad Gita1.35 «no por larealeza de los
tres mundos», puesto que e dominio en cuestion, en ambos
casos, es ese que <e revierte de hecho en Rg Veda Samhita
X.124 4, pary avard rastram, y ese que finalmente ganan los
Pandavas en & Mahabharata).

Sin embargo, Indra encuentra € medio de matar a Na-
muci, evadiendo las condiciones con un subterfugio. La
cabeza cortada de Namuci «rueda tras de» (anvavarta) In-
dra, reprochandole amargamente como a «traidor de un
amigo» y a «artero héroe matador del inocente» (7arttiriva
Brahmana 1.7.1.7-8 y Paficavimsa Brahmana XI1.6, cf.
Mahabharata 1X.2.436). Indra efectla su reparacion por
medio de un sacrificio (sin duda una ceremonia Pravargya,
donde |la «cabeza del sacrificio» se restaura simbdlicamente)
y de un bafio expiatorio en € rio Aruna.

Enlosrelatosdel Rg Veda Samhita Indra, «que buscaba
una via para Manu, retorcio y arrancd (avartayah) la cabeza
de Namuci... batié (mathayai) |a cabeza de Namuci, a sa-
ber, la brillante gema que rota» (asmanam cit svaryam
vartamanam, V.30.7-8); esta «gema» es € Sal, cf. V.47.3
donde Agni es prsmir asma, la «gema veteada», y
VI1.104.19 pra vartaya divo asmanam, «pon arotar la gema
dd Cielo», dirigido alndra como matador del demonio.

Aqui debe observarse la equivalencia de vrt, y math =
«rotar»; edta Ultima raiz se usa en & Rg Veda Samhita
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passim, primero, con referencia ala generacion de Agni por
Matarisvan (= Vayu, Spiritus)® en & comienzo, o por los
sacrificadores en @ rito andogo, y segundo, con referencia
a rapto de Soma por e Halcon (syena = Agni, como lo
demuestra Bloomfield, Journal of the American Oriental
Society 16.11 sigs.). La naturaleza del movimiento implica-
do en ambos casos es la misma, a saber, una rotacion, y de
agui nuestra traduccion «rotar», puesto que la significacion
«batir» solo estaimplicada cuando € proceso se aplicaaun
liquido, como ocurre en € samudramathana. Los pasgjes
mas importantes para la produccion de Agni por «rotacién»
incluyen 1.141.3, donde Matarisvan «le rota desde su terreno
(budhnat), desde laimagen del Bufao (varpasah), cuando
é yace oculto» (guha santam = ab intra)’, é, que asi es
«traido anosotros desde e Padre Superna» (pituh paramay);

% La «Naturaleza de Viento» de Matari$van (= Matali) la ex-
amina Charpentier en Kleine Beitrdge zur indoiranischen
Mythologie, Uppsala, 1911, pp. 68-83; Charpentier concluye (en
general de acuerdo con € punto de vista de los comentadores
indios) «Alles in alen kann ich nicht umhin die Windnatur des
Matari$van-Matali fir sekundar in Bezug auf seine Natur als Pro-
metheus und ener der “Vae” zu haten». Matari§van es
Vata-Vayu, @ Viento, € Viento de la Aurora (l. 122 vasarha...
vatah) que despierta a Agni (pra bodhaya purandhim, ver Bloom-
field en Journal of the American Oriental Society 16.18 Sgs.), que
aventa la llama de la Vida (V1.6.3, donde Agni es vatajitasah).
Cf. & «Espiritu», & «Viento», y € «Viento dd Este» en Génesis
1:2y 81y Exodo 14:2. Lareferenciaa viento de la aurora puede
rastrearse en cas todas las natividades, cf. € aeman medievd
«Doin der StA kimt Uberall der Kalte Wind herein.

* Varpas = rijpa (Sayana); & Agni manifestado es «La propia
imagen ddl Padre morando en Si mismo (cf. Parcavimsa Brah-
mana V11.6.2)... suimagen, es decir su Hijo» (Maestro Eckhart),
cf. Atharva Veda Samhita X.8.28 (=Jaiminiya Upanisad Brah-
manalll.11), «(Esé su primogénito o su benjamin? ¢Es é su Hijo
0 su Padre? Verdaderamente, es un Unico Angel quien ha entrado
dentro del intelecto, nacié como primogénito, y, sin embargo, alin
ahora et en embrion», es decir, como en Rg Veda Samhita
111.55.7, «aunque procedio € primero, todavia permanece dentro
de su terreno.
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111.9.5, donde Matarisvan trae a «Agni agqui desde dli, a
Agni, que habia estado oculto (tirohitam) de nosotros,
Matarisvan trae desde los Angdles a que habia sido rotado»
(mathitam); y V1.16.13, donde Atharvan «te rotd (ar
amanthat) ati, oh Agni, desde € loto (puskarat = budhnat,
arriba)®, desde la cabeza de Visva(-rijpa), € sacerdote»

® Apenas es necesario demostrar agui (cf. mi Elements of
Buddhist Iconography, 1935, pp. 19-21) que Sayana explica co-
rrectamente e loto, puskara, como una designacion del terreno de
laexistenciaen cuaquier mundo. Sin embargo, en conexién con €l
sobrenombre de abja, «nacido del agua», equivaente a «loto,
puskara, puede agregarse, que en V11.34.16 este epiteto se gplicaa
la Serpiente, «Y o celebro con letanias a la Serpiente nacida del
agua (abjam... ahim, cf. apam napat = Agni), cuya sede estden €
terreno de los rios, en los lechos de los rios» (budhne nadinam
rajahsu sidan —un poco dificil, pero evidentemente equivaente a
nadi-vrtam aplicado a Vrtra en otras partes), a quien en € verso
siguiente s hace referencia més especificamente como Ahi
Budhnya. La exégesis consecuente, es muy sugerente; pues noso-
tros podemos decir que de la misma manera que Ahi es abja, no
ciertamente porque sea un loto, sino porgue es como € loto, tanto
en este aspecto como en @ que es la fuente de Agni, asi Agni,
nacido del loto, es abjaja. En plena concordancia con esto, hay un
pasgie en e que se describe a Agni, como encontrado «donde ha
trepado desde las aguas hagta la hoja del loto» (adbiya
upodasiptam  puskaraparne, Satapatha Brahmana V11.3.2.14),
pasgje con € que puede compararse también e relato de la proce-
si6n de Arbuda Kadraveya (hijo de Kadru, es decir, de la Reina
Serpiente, y probablemente e mismo que Ahi, o al menosun ahr),
«El Profeta Serpiente habia hecho una encantacion, con lo cua é
trepd, y a eso, ciertamente se le llama “d trepado de Arbuda’»
(sarparsi mantrakrt yenopodasarpat... arbudodasaipani nama,
Aitareya Brahmana V1.1, donde a Arbuda se le Ilama también una
sarpiente 0 hasilisco venenoso, asivisah, que es @ equivdente
sancrito  de  azhivisha avéstico en  Azhi-vishapa, por
Paricavimsa Brahmana 1 X.8.7-8, cf. 1V.9.4-6, parece que € mantra
audido es Rg Veda Samhita X.189, pues agui es «por d verso
sarparajiya como Arbuda se desviste de su piel corrupte», mrtam
tvacam apahata).

Para é loto (= tierra) como lugar de nacimiento de Agni cf.
también VI11.72.11, donde soma es «vertido en el loto» (nistktam
puskare), y Satapatha Brahmanpa V. 6.3.7, yonir vai puskara-
pamam. Rg Veda Samhita 33.11, donde Vasistha (Agni)
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(mirdhno visvasya vaghatah). Los pasgjes para la produc-
cion de Soma por rotado son 1.93.6, donde «el Halcon rota
(o “muel€’, amathnat) a Soma desde la Roca» (pari syeno
adreh), y 1X.77.2, Soma «a quien € Halcon del Cielo retor-
CiO» (yam divas pari Syeno mathayat, cf. en V.30.8 citado
arriba, siro dasasya namucer mathayat). Los Ultimos pasgjes
son especiamente intdligibles a la luz del repetido «Vrtra
era Soma» en e Satapatha Brahmana.

2. Makha

Las referencias a un Titdn Makha ahuyentado por los
Bhrgus en Rg Veda Samhita 1X.101.13, o cuya cabeza es
cortada por Indra en X.171.2, presuponen las versiones
Brahmana en las que la cabeza de Makha deviene € Sol. En
X.171.2 Indra «levanta de su escondrijo la cabeza enfureci-
da de Makha» (makhasya dodhatah siro va tvaco bharah),
anticipando asi la plegaria del cuarto verso, de devolver
desde d Oeste d Este «a Sol, aVasa, que se les habia ocul-
tado a los Angeles» (siryam... devanam cit tiro vasam):
agui, la «cabeza enfurecida de Makha» corresponde a la
«cabeza enfurecida de Vrtra», cortada por Indra con su dar-
do de cien juntas en VIII.6.6 (vi cid vitrasya dodhato
vajrena Siro bibheda); «Vasa» corresponde a ese «Vasa
equino» a quien ayudan los Asvins en 1.112.10, etc., y que
en VII1.46.33 es evidentemente e Sol; y € «escondrijo»
corresponde a la «piel negra que Indra odia» (indra-
dvistam... tvacam asiknim, 1X.73.5), es decir, a «la invete-
rada piel de la Serpiente» de 1X.86.44, donde Soma, «como
Ahi, se dediza fuera de su antigua piel» (ahir na jirnam ati

brahman... jatah... puskare, corresponde a Gopatha Brahmana
|.16 brahma ha vai brahmanam puskare astje. El hecho de que se
diga que Agni trepa de las aguas hasta € loto corresponde a sim-
bolo gnédtico delaninfay laimago.
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sarpati), en armonia con Paricavimsa Brahmana XXV .15.4,
donde las serpientes «abandonando sus pieles inveteradas
(hArtva jimam tvacam) se dedlizan fuera (atisarpanti), apar-
tan a la Muerte, y devienen Adityas». Anticipandonos un
poco, podemos sefidar que la biseccion de la Serpiente
puede igudarse con laseparacion del Cidoy delaTierra

Volviendo ahora a las versiones Brahmana, en
Padicavimsa Brahmana V11.5.6. Agni, Indra, Vayu, y Ma
kha, deseosos todos de gloria (yasas), toman parte en una
sesién sacrificial. Makha obtiene la gloria, pero a apoyarse
en su arco, la punta de éste sdlta hacia arriba, cortando su
cabeza, y «€dta devino € pravargya, pues Makha es cierta-
mente e sacrificio». En € ritud, a este pravargya (0
pravarga) e le llamatambién e mahavira, 0 gharma, y «la
cabeza ddl sacrificio». En Taittiriva Aranyaka \V .1.1-5, don-
de a Makha se le llama Vaisnava (Saumya en Satapatha
Brahmana X1V.1.2.17), d arco hace que la cabeza «rote»
(udavarta), la cual gira entonces alrededor del Cieloy dela
Tierra (dyavaprthivi anupravartata, cf. Rg Veda Samhita
V.30.8, vartamanam rodasi); y € hecho de «que rodo»
(pravartata, es decir, de que “procedi®”, cf. pravrtti) es €
origen del término pravargya; € hecho de que estaba incan-
descente es € origen del término gharma, y € hecho de que
tenia gran heroismo es € origen del término «mahavira».
Taittiriya Brahmana 11.6.13.1, sa bibheda valam magham,
cf. Rg Veda Samhita 111.34.10 bibheda valam, sugiere la
identidad de la «Caverna» personificada, Vala (cf. vara,
varana, varuna, vrtra, varaha) con Makha, pero € hecho de
que la lectura sea magham y no makham (cf. 1X.20.7 krifur
makho na mamhayuh pavitram soma gacchasi, «lo mismo
gque Makha, Soma», etc.), ratifica la indivishilidad de la
incansable bravura, riqueza, y generosidad en el héroe idedl.
La exposicion es més completa en Satapatha Brahmana
XIV.1.1; los Angeles presentes son Indra, Agni, Soma,
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Makha, y Visnu (quizés deberiamos leer Soma-Makha 6
Makha-Visnu); aqui es la cabeza de Visnu la que es cortada
por € arco, cuya cuerda es roida por hormigas, y esta cabeza
deviene «agquel Sol de ali»; @ resto de é yace extendido
(pravrj, de donde Satapatha Brahmana deriva pravargya,
mejor que como en @ Taittiriya Aranyaka citado arriba)®.

® En Rg Veda Samhita V.30.15 se dice que & gharma se ca
lienta (pravyje), «para € Pravargya». En relacion estrecha con
pravyj tenemos € védico para vij, «rechazar», «desechar», que se
emplea tan a menudo en relacion con Agni, Rg Veda Samhita
11.13.12; 11.15.7; 1V.30.16; y probablemente en la misma relacion
en 1.1128. En 1.116.24, Soma también es «como Rebha,
pravrktanp; mientras que en X.8.9 para vyj, en laforma para vark,
se usa en relacion con la decapitacion de Visvartupa; de donde
puede inferirse que paravry, paravrkta, aplicados a Agni y a Soma,
se dicen con referencia a la deposicidn del cuerpo después de la
decapitacion. Estos términos aparecen en asociacion con la expre-
sSi6n «hacer ver a ciego, y andar d lisado», y § como nosotros
suponemos esto significa «efectuar la procesion del Sol», que, por
asi decir, habia sido un «gusano ciego», la relacion de ideas es
evidente; pues sendo & Sol € «0jo» de Varuna, passim, Varuna
solo puede considerarse como ciego mientras € Sol es todavia
tamasa apagiilham, guha nihitam, €tc., es decir, antes de la seccion
delacabeza dela Serpiente, y como «ofidiano», lo cual se expresa
diciendo que € Sol era originariamente «sin pies» (apad, a menu-
do equivdente a «sarpiente», cf. Satapatha Brahmana 1.6.3.9,
«puesto que &, Soma, era sin-pies, por eso era Ahi») y sigue sen-
do sin pies hasta que Varuna «le hace pies, para que pueda proce-
der» (1.24.8); para la distincién correspondiente de los aspectos
«3n pies» y «con pies» de los principios femeninos, ver The
Darker Side of Dawn. Para un estudio més completo de vz7 0 vary
end Rg Veda Samhitaver Bloomfield en Journal of the American
Oriental Society 35.273 Sgs.; € sentido primario es € de «gecu-
tar», y de aqui «incapacitar», como en la expresion «incapacitado»
= «arruinado». Para vyj corresponde también a parasaen 1V.18.8y
parasyaten X.72.8.

Con referencia a las designaciones de Agni como prsnir asma
y dd Sol como vartamanam asmanam citadas previamente (de
donde € uso en € ritua de una «piedra veteada», asmanam
prsnim, que representa a «ese Sol de dli», Satapatha Brahmana
1X.2.3.14), puede observarse que estas formulaciones, tomadas en
relacion con € carécter ofidiano de la deidad ab intra, explican €
origen de lo que ahora (en la medida en que se ha olvidado su
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Indra se abaanza sobre & «héroe» (mahavira) caido, lo
engulle (fam paryagrhnat, en otras palabras, traga 0 més
bien bebe, a quien es reslmente Soma), y asi «devino
makhavat, pues Makhavat es & que es metafisicamente
(paroksena) Maghavat»; ademas, «Makha es lo mismo que
Visnu... € Sacrificio»’. Es evidente que se requiere una
expiacion (pues la matanza de Vrtra, pardela a la de
Visvartipa, es ciertamente uno de los kz/bisani [pecados| de

significacion) es, hablando estrictamente, una superdticion, a sa
ber, lanocion de que hay unajoya en la cabeza de una serpiente.

" Devorando, o como debemos expresarlo en la presente co-
nexion, bebiendo a Makha-Soma, Indra se apropia de las cuadida
des deseables del héroe caido por una incorporacion que es d
mismo tiempo sacrificia y Eucaristica, cf. San Juan 6:56, «El que
come mi carne y bebe mi sangre, mora en mi, y yo en éx». Por
supuesto, esto era e principio basico ddl canibaismo, y es notable
que haya sobrevivido en los rituales de Comunién tanto védicos
como cristianos.

Los relatos Brahmana se prefiguran claramente en las referen-
cias védicas més breves. El hecho de que Makha es @ sacrificio y
la causa de su €ficacia es particularmente claro en 1X.20.7, «T4,
Soma, vas gozosamente (krifuf) d filtro, como Makha prodigo de
dones (makho na manhayuh), confiriendo a laude su virtud heroi-
ca (suviryam)», donde también debe observarse que krifuh (cf. €
uso de 4ril en otras partes en d Rg Veda Samhita) implica lo
mismo que /ilavatarana, O, en otras palabras, un sacrificio volunta-
rio. En 1X.17.6 Soma es la «cabeza dd sacrificio» (muirdhan
yajiiasya). En 1X.5-6 Soma se asmila a la vez a Indra y a
Prajapati explicitamente, y por las expresiones empleadas, a Agni
comoen .13. En 1.134.1, VII1.7.27, y VI11.46.25 aVayu solo, 0 a
los Devas colectivamente, se les invita a «participar de Makha»
(makhasya davane, mgor quizés, «a participar del sacrificio»), y
«@a ser prodigos» (davane) asu vez; y € hecho de que todos parti-
cipan efectivamente de lavirtud de Makha, puede inferirse del uso
de makha, «bravo» (en la batdla, cf. giganto-maquia) como un
epiteto no solo de Indra mismo (111.34.2), sino también de Pusan,
Savitr, Agni, los Aévins, y los Maruts.

Un pdlido reflgo de la doctrina precedente sobrevive inciden-
talmente en € budismo pali, donde se explica que a Indra se le
[lama Maghava porque, cuando era un hombre, habia sido unavez
un brahman con ese nombre» (Dialogues of the Buddha, 2, p. 297,
donde se cita a Samyutta Nikaya|.230 y Jataka |V .403 = V.137).
Makkha, en pali, es «cdlera», «inmisericordia», etc.
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Indra, Aitareya Brahmana V11.28; para los cuaes pecados
de Indra ver Bloomfiedd en Journal of the American
Oriental Society 19 (2).118 sgs). Pero solo Dadhyafic At-
harvan sabe como ha de reponerse la cabeza del sacrificio, e
Indra, perfectamente satisfecho con lo que se ha hecho, le
prohibe revelarlo®. Sin embargo, los Asvins, como ocurre

8 A Dadhyafic mismo e le hace sufrir la decapitacion, des-
pués de lo cual su cabeza es reemplazada por la de un caballo; lo
cua constituye un paralelo de la decapitacion, no sblo de esa por
la que se efectliala procesion de Agni-Strya, donde hay unarepo-
sicion smbdlica de la cabeza en d ritua, sino también de la de
Ganesda, que, en la mitologia $aiva, se relaciona con Skanda
Kumara como Agni serelacionacon Indraen & Rg Veda Samhita
(a saber, lardacion dd brahma'y ksatra), y a quien, d perder su
cabeza, seledalade un eefante.

La doctrina dd «misterio», la doctrina de la «miel», es decir,
ladoctrina de «soma» (cf. X.68.8 asnapinaddham madhu) eslade
verdadero significado dd ritual sacrificid, y su significacion como
un acto de expiacion y de reintegracion, es un deshacer la obra de
desintegracion con la que comienza € mundo; misterio que, aun-
que se efectlia exteriormente en € ritual, no hade revelarse anadie
excepto d aspirante cudificado (Satapatha Brahmana loc. cit).

No obstante, lanaturaleza de la «doctrina de lamiel» seindica
suficientemente en Satapatha Brahmana X1V.1.1.18, y més clara-
mente que en 7aittiriya Samhita V'11.3.1.4; se han hecho tres cuen-
cos Mahavira, de los cuales a uno se le trata con la formula «la
cabeza de Makha eres tU», y alos otros silentemente, y se explica
«Con todo lo que se hace (karotr) con laformula'Y gus, con eso se
congtituye (samskaroti, " integra’) ese aspecto (ripam) de Prajapati
que es explicito y finito (niruktas ca parimitas ca), y con todo lo
que se hace silentemente (tusnim), con ello se congtituye ese as-
pecto de é que es implicito e infinito», de manera que, haciendo
de ambas maneras, se congtituye a Prajapati en su entereidad
(sarvam krtsnam), y asi se reintegra a si mismo. Esta explicacion
se gplica ademés a la préctica de la «recitacidn silente» en otras
partes, por eemplo, manasi stuvate en Taittiriya Samhita
VI1.3.1.4, cf. Satapatha Brahmana 11.1.4.29; cf. también las ora-
tiones secretae en € sacrificio cristiano (la Misa). El principio del
culto sutil (sizksma), en tanto que se distingue dd culto grosero
(sthizla) en lapréctica posterior, es andogo

En cuanto a ritua mismo, no debe olvidarse nunca que «la
observanciade su regla eslamismaque en la creacion» (Satapatha
Brahmana XIV.1.2.26 y XIV.3.1.36, €ic.); y, hablando edtricta-
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también en Rg Veda Samhita 1.116.12, obtienen de & €
secreto, e ingtruyen a los Angeles, acordemente, en como,
con & uso gpropiado del vaso Mahavira, «se repone nueva-
mente la cabeza del sacrificio, y se hace que € sacrificio sea
entero»; los Asvins mismos son admitidos entonces a una
paticipacion en d sacrificio’. Satapatha Brahmana
XIV.1.2.17 da férmulas para hacer € vaso, d cua tiene
partes correspondientes a las de una cabeza, y cuando esta
completado se le trata con las paabras «La cabeza de Ma-
kha eres ti», tomadas de Vajasaneyi Samhita XXXVI1.8,
palabras alasque d Satapatha Brahmana agrega «pues é es
ciertamente la cabeza de Makha Saumya», es decir de ese
Makha que es 0 que era realmente Soma; cf. «Pues Vrtra
era Soma, citado abgo. En Padcavimsa Brahmana V1.5 €
Sol es emanado (asrjyata) desde la cabeza de Prajapati, «&™
arranco su cabeza» (udahan en lugar del usua udvavarta), y
«es0 devino € drona-kalasa», 10 cua corresponde a
Satapatha Brahmana |V 4.3.4 citado abajo. La identidad de

mente, s la «creacion» es eterna (ver mi «Eterna Crestion in the
Rg Veda» que ha de aparecer en e Ramakrishna Memorial Num-
ber of the Vedanta Kesari en 1936), del sacrificio, como se consi-
dera en los Brahmanas, puede decirse lo que se ha afirmado del
sacrificio cristiano, la Misa, a saber, que «no esta confinado ni
limitado por las condiciones del tiempo y del espacio» (Bede
Frost, The Meaning of Mass, Oxford, 1934, p. 63); y en cuanto a
su eficacia, puede decirse iguamente lo que se afirma del sacrifi-
cio hebreo, a saber, que «& impulso del sacrificio es € sostén de
los mundos» y que es por & impulso del humo de abgjo como «la
l[&mpara (es decir, € Sol) se enciende arriba» (Zohar, Vayehi sec-
tion, 11.374 en la version de Sperling y Simon). Aqui, como en
otras partes, no hay nada Unico en € punto de vista védico.

®En & que, originalmente, no tenian ninguna parte, como sa-
bemos también en relacion con la historia de Cyavana
(Paricavimsa Brahmana XV .6.10; Satapatha Brahmana 1V.1.5;
Jaiminiya Brahmana |11.120 Sigs,, €tc.), a quien nosotros identifi-
camos con Prajapati. i

10 Aqui «El» debe entenderse «Indra». En Satapatha Brilr
mana |\NV.A34 (Kanva), devah... vyagrhnata, (Madhyarndina)
udvavarta.
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Makha-Saumya con Prajapati €s muy evidente también en
Satapatha Brahmana X1V .1.2, donde ambos igualmente son
el sacrificio; eincluso prescindiendo de esto, la equivaencia
seria obvia, puesto que, en ambos casos, uno de los princi-
pales propositos del ritual es siempre reintegrar a creador,
cuando esté& desintegrado por la expresion de las criaturas,
cuando esté caido, y no puede levantarse (para Prajapati, ver
Satapatha Briahmana 1.6.3.35-37, Paficavimsa Brahmana
IV.10.1, V1.5.1, etc.).

3. El Sacrificio del Rey Soma

En Satapatha Brahmana |V .4.3.4 encontramos «Pues
Vrtra era Soma'’. Cuando los Angeles |e hirieron, su cabeza
roté (udvavarta) y devino d drona-kalasa», es decir, € vaso
de soma, cf. Padcavimsa Brahmana V1.5.7 «€l vaso de los
Angeles». El hecho de que la cabeza devenga un vaso expli-
ca la designacion de algunos vasos como kapala, «copa
créneo», en éste y en otros rituales. El «Vaso de los Ange-
les» parece ser € Sol, més bien que la Lung, la cual es €
vaso delos Asuras.

La preparacion de soma representaba un sacrificio efec-
tivo dd Rey Soma, como es explicito en Satapatha
Brahmana |V .3.4.1, cf. IV.4.5, 21-22, donde d prensado de
los tallos se le llama la matanza de Soma, y donde a los
tall os secos se les rejuvenece simbdlicamente con su inmer-
sion en e agua, en tanto que equivaente de latintura (rasa),
como un acto de expiacion; € sacrificio efectivo se indica
similarmente en € uso de laraiz sam en Rg Veda Samhita

1 «Vrtra era Soma» parece traducir € texto més literalmente,
y concuerda mejor con € orden de los acontecimientos que €
«Soma era Vrtra» de Eggdling.
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V.43.4, bahil... somasya ye samitara, «et0s brazos que dan
aSomasu quietus».

Recordando la equivaencia de vzt y math puede verse
claramente cdmo e machacado de lostalos del somareflga
la pason de Makha-Saumya o Vrtra. El hecho de que la
obtencion de soma tenga que representarse también como
un rapto llevado a cabo por e Halcon (Agni) en favor de
Indra, 0 como un robo por parte del propio Indra (otro de
sus kz/bisani [ «pecados»], depende, por supuesto, del hecho
bien conocido de que ya sea como Rey 0 ya sea como Ar-
bol, Soma estaba origina mente en posesion de los Titanes,
y bien guardado por dlos; cf. X.97, donde Somaes € rey de
las hierbas, que estaban en € ser mucho antes del ser de los
Angeles mismos®. En relacion con la idea de sacrificio

12 Es notorio e que los Titanes eran los primeros poseedores
del Soma, poderosos bebedores de soma antes de la natividad de
ningun Angd; ali «el Gandharva protege su sede (la de Soma)»,
IX.83.4 etc., de agqui que € Halcon (Agni) lo traiga para Indra, o
que Indralo robe parasi mismo, Rg Veda Samhiti passim. Como
un &rbol, Somaes € rey de las plantas, €l Arbol de Vida en tanto
que sedistingue del Arbol de Muerte, cf. Génesis 3:22 «no seaque
tome también del &bol de vida, y coma, y viva para siempre».
Como un liquido, obtenido cuando se sacrificaa «arbol», € soma
esla savia (rasa), lasangre del érbol, d AguadelaVida Por otra
parte, € soma que se bebe en los rituaes terrenales no es nunca
ese verdadero vino de la vida con d que @ intoxicado Indra es
capaz de vencer a los Titanes y producir toda la emanacién, sino
que es rasa, amrta, 010 analégicamente. Expresiones tales como
parvatavrdh, |X.46.1. 0 nabha prthivya girisu, |X.82.3 (cf. V.43.4,
IX.72.7 y Yasna XLI1.5) no son en & comienzo designaciones de
un hébitat local, cuyo emplazamiento pudiera haberse perdido en
tiempos mas recientes; € soma se «pierde» en un sentido comple-
tamente diferente, pues «cuando la planta se prensa, ellos imagi-
nan que beben del verdadero soma, pero del que los Brahmanes
comprenden como Soma, nadie saborea jamés, nadie o saborea de
cuantos moran sobre la tierra» X.85.3.4. «Lo que los Brahmanes
comprenden por “Soma’» no es, por supuesto, una entidad fisica
En relacion con esto, es significativa la enunciacion explicita de
una doctrina de la transubstanciacion en Aitareya Brahmana
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puede observarse también que las designaciones de soma'y
purusa e asmilan definitivamente en X.51.8, donde «la
Persona de las hierbas», aquien Agni obtiene cuando acepta
el sacerdocio, dificilmente puede ser otro que € Rey Soma.

Es «como Ahi como Soma se dedliza fuera de su pidl
inveterada, y como un vigoroso corcel glauco correy juega»
(ahir na jiarnam ati sarpati tvacam atyo na krilann asarad
vrsa harih, 1X.86.44), 1o cua concuerda con «Vrtra era So-
ma» citado arriba, cf. la designacion de Soma como «Jaba-
li» (varaha, |X.97.7).

4. Visvaripay Vitra

Visvartpa, «Omni-forme», aparece a la vez como €
nombre de un Titén, y como un epiteto con aplicacién a su
padre Tvastr, € Creador per arfem. En Rg Veda Samhita
11.11.19, X.8.7-9, y X.99.6 (combinando estas exposi ciones)
encontramos que Trita Aptya (es decir Agni, ab intra, Se-
diento de proceder) en dianza con Indra mata a Visvartipa,
e de sete rayos, seis 0jos, y tres cabezas™, arrancando

VI1.31: «Por asi decir, es metafisicamente (paroksena) como é
obtiene la bebida de soma, pero ela no es literdmente
(pratyaksam) bebida por €. El [abol] Nyagrodha es metafisica
mente e Rey Soma; metafisicamente € Ksatriya obtiene la seme-
janzadel poder espiritua (brahmano ripam), por medio del sacer-
dote, de la consagracion, y de la invocacion». Soma, amta, €s
divi... gilham, Rg Veda Samhita V1.44.23-24. Cf. Satapatha
Brahmana 111.6.2.10-11, donde € Unico acceso a Soma es por la
viade diksz (iniciacion) y de tapas (ardor).

13 |_astres cabezas de Visvartipa, como las del Sol, pueden co-
rresponder a los tres mundos, cf. Jaiminiyva Upanisad Brahmana
[11.11-12, donde es «por las tres vuetas» (avrdbhir) del Gayatra
(Saman) como & Purusa conquistael Cielo, e Mundo Intermedia-
rio, y Este Mundo, y todo lo que hay en éllos; € Gayatra mismo es
tryavrt. El uso de avrt aqui, responde a uso de laraiz vyt en todas
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(para vark) o llevandose (ava... bharat) sus cabezasy levan-
tando su ganado. En 11.11.19 Indra entrega Visvartipa a
«Trita de nuestro partido», y ha de inferirse que tiene lugar
una decapitacion, puesen d verso siguiente @ Sol se ponea
orbitar (avartayat siiryo na cakram)™. En X.99.6 |0s epitetos

partes, e iguamente al sentido especid de avartta, que equivae a
pravrtta, y que Sgnificaunaentrada en los mundos.

14 A 'Veces se ha malentendido |a relacion de Indra con e Sol;
hablando estrictamente su posicion es la de Lucifer antes de la
Caida. Indra nunca esta en guerra con sus compafieros los Ange-
les. Son dlos los que le suplican «trae larueda del Sol hasta noso-
tros» (pra siras cakram vrhatad abhike, 1V .16.12) Indra «roba la
rueda solar» (cakram musaya... siryam, |V .30.4) més bien a los
Titanes y para Kutsa cuando luchaba; de la misma manera que
Indra «fija» (n/ khidaf) la rueda y «roba» (apa dhayr) la Vida
Universal (visvayu, es decir Agni) ad Gran Demonio (maho
druhah, 1V .28.2); enteramente paralelo a esto es su abduccion dela
Palabra (vacam musayati, 1.130.9), cuya restauracion se demanda
y se efecttia en X.109. En X.23.5, donde Indra «gana» (jayai) €
Sol como s fueraen un juego de azar, esalos Titanes aquienes se
lo gana, y no se trata de que «venza d Sol» como se pretende en
Macdonell, Vedic Mythology p.31.

La gran rebdion de Indra contra € Padre, por la que se sub-
vierte € reino, tiene lugar en € comienzo. Sin embargo, en su
mayor parte, en € Rg Veda Samhita Indra observa las relaciones
legitimas entre @ ksatra 'y € brahma, es decir, actia como Fidel
Defensor (vratapa), y su corgey su ledltad hacia sus compafieros
estdn muy legjos de ser innobles; € dud Indragni preserva incluso
lacoincidencia primordial delaredezay e sacerdocio enunay la
misma persona. Pero en la literatura posterior (Brhad Devata
VI11.54-58) y especidmente en e budismo, las posibilidades in-
herentes a principio del poder tempora se desarrollan més plena:
mente, e Indra deviene Mammon.

Debe comprenderse, por supuesto, que Indra, Lucifer, y Satan,
no deben confundirse con & poder «mao» de Obscuridad, de la
Muerte (murtyu, mara), de la Divinidad, a saber, € «inclemente
Padre» mismo. La anchura de todo € universo separa a uno del
otro, separa la «obscuridad exterior» de la Obscuridad ab intra,
«impenetrable a toda iluminacion y oculta de todo conocimiento»
(Dionisio, Ep. ad Caium Monach, citado por Santo Tomés,
Summa Theologica 111.92.1), Obscuridad de la que dice Santo
Tomés que se llama «Obscuridad» «debido a su excesiva brillan-
tez», es decir, debido a que es una luz cegadora. Indra, aunque
como todo otro Angd es Titan de nacimiento, sigue siendo un
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son inconfundibles, pero a dasa se le llama d Jabali
(varaha), y no sele nombrade otro modo.

En las versiones més largas de 7aittiriya Samhita |l .4.12
y 5.1. sigs. (cf. Kausitaki Brahmana XV 2-3) Vi§varupa €S
hijo de Tvastr y de «una hermana de los Titanes»;
Vidvariipa ya ha sido matado, y Tvastr prepara un sacrificio
de soma, del cual se excluye alndra. Pero Indra se apodera
dd soma por lafuerza, como en muchos otros textos se dice
que hace®™. Tvastr rota (avartaya) € resto ded Soma en €
fuego sacrificia, diciendo «Save, gran creciente, como
enemigo de Indra». Ello viene alaviday selo llama Vrtra,
ya sea porgue Tvastr |0 «separd» dentro del fuego, o yasea
(més correctamente) porque elo «envuelve» a estos mun-

Angél incluso en su orgullo, y como Satén mismo, «no esté caido
en naturaleza, SNoO en gracia»; mientras que € Padre-Dragon ja
més ha sdo naturado y jamés puede ser naturado, puesto que es €
quien por su naturaleza natura todas las cosas.

> Otro de los muchos pecados (kilbisani) de Indra. En Rg
Veda Samhita11.48.4 «Cuando al nacer hubo vencido a (su padre)
Tvastr, Indra rob6 (amusya) por lafuerzae somay lo bebid»; en
V1.44.22 Indu (Indra, agqui como en 11.22) «roba las armas
(ayudhani) y las artes mégicas (mayah) de su inclemente padre»
(pitur asivasya—obsérvese e contraste en X.124.2-4, donde Agni,
aunque dige a Indray deserta a Padre, se llama inclemente a si
mismo, y clemente a Padre); en IV.17.12 «;Qué inquieta a Indra
de su Madre, qué le inquieta del Padre Progenitor que le engen-
dré? (Le inquieta solo) eso que desata inmediatamente su furia» (a
saber, e trago de soma). Laviolenta ruptura de laarmonia preexis-
tente por Indra, y € brutal tratamiento de sus padres, como en
IV.18, aunque esta realmente de acuerdo con la providencia del
Padre Supernal (dhitim pitur... parasya, X.8.7), deviene una oca-
si6n de reproche: por éstas y las demés ofensas, y aunque actlia
por necesided infalible y «hace lo que debe hacerse», alndrasele
excluye aveces dd sacrificio, por gemplo, en Artareya Brahmana
VI1.28, donde se cita su agravio contra Brhaspati y contra
Vigvartpa, y «por € hecho de que rob6 d soma a Tvastr, incluso
hoy € poder tempora (ksatra) esta privado de beber soma». Por
otraparte, Agni es e Redentor (kilbisasprt X.71.10).
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dos™®. Este Vrtra toma posesion demoniaca de Agni y de
Soma, quienes caen asi en € poder asurya. Indra, e incluso
Tvastr (como ocurre también en Rg Veda Samhita 1.80.14)
se darman. Tvastr proporciona a Indra su dardo (como es
usud, por gemplo, Rg Veda Samhita 1.85.9, pero en
V1.44.22 Indu —es decir, Indra, como en 11.22— «roba las
armas de su inclemente padre y también su magia») e Indra
lo levanta para matar a Vrtra, pero Agni y Soma gritan que
dlos estan «en é». Indra hace boquear a Vrtra, y Agni y
Soma escapan de su boca'’. El Cielo y la Tierra son extrai-
dos con la promesa de luces para 8, y de especies (ripani)
para ella®. La observacion dirigida por Indra a Visnu es
muy significativa, «Ven, cojamos eso por lo cua é (Vrtra)
es estos mundos» (vo yena ayam idam), cf. Rg Veda
Samhita X.88.9 donde «en & (en Agni) los Angeles ofrecie-
ron todo € universo» (yvasmin ajuhavur bhuvanami visva).
En Satapatha Brahmana |.6.3 € curso de los acontecimien-
tos es smilar; cuando € soma es arrojado en d fuego «en

16 | a derivacion de Vrtra, como la de Varuna, de la raiz vz
«cubrir», «encerrar», «ocultar», parece preferible a una derivacion
delaraiz vrt.

¥ En X.90.13-14 es Agni e Indra quien procede de la boca del
Purusa; la cabeza del Purusa Se «con-vierte» (sam avartata) en
Dyauh, aqui evidentemente el Sol.

18 Similarmente en Padcavimsa Brahmana XV111.9.6, d Cielo
obtiene sus luces (naksatrani) de Vrta y la Tierra sus fendbmenos

rigpani como las «cosas en su tipo», como las «obras de distincion
y ornamento»; cf. |0s pururipa vapiamsi de la Tierraen Rg Veda
Samhita 111.55.5, los visvaripah pasuvah en VI111.100.11, y los
Tierra en tanto que la Reina Serpiente, y Jaiminiya Brahmana
1.160, cf. Taittiriva Samhita 11.4.6, donde la Tierra es cira. La
particion de Vrtra, de Purusa, de Prajapati, es € acto de creacion
que implicala separacién dd Cielo y delaTierra; paraladivision
correspondiente de las «luces» y de las «especies», a saber, de la
luz portaimagen y omniforme y de los fendmenos gjemplificados,
ver mi «Vedic Doctrine of Exemplarismy», que ha de gparecer en €
James Haughton Woods Memorial Volume.
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tanto que rotaba (vartamanah) devino € Dragdn, y en tanto
gue era sin pies (apad) devino la Serpiente». Todas las co-
sas, los Angeles, las ciencias, la gloria, € dimento, y la
belleza sdlen de Vrtra, que yace drenado de sus contenidos
como un odre vacio, «contraido y vaciado»™. Indra et a
punto de matarle, pero é dice, «No tires, puestu eres ahora
lo que yo era; sdlo divideme»®. Indra le corta en dos
(dvedhanvabhinat), haciendo laluna de esa parte de €l en la
gue estaba inherente € soma, y de la otra, es decir, de la
parte titanica, € vientre en todas las criaturas, de donde que
los hombres digan que «Vrtra esta dentro de nosotros»*.

En Padicavimsa Brahmana V11.5.20 es USanas Kavya,
«que erad sacerdote de los Titanes», € que es persuadido a
pasarse d lado de los Angeles, que asi son apoyados por el
poder espiritual®, y esto explica la ausién «cuando Usanas

Y En The Darker Side of Dawn hemos sefidado que apad de-
viene un sobrenombre de «sarpiente», y la significacion de apad
en contraste con ekapad, padavi, €c.

2 E| hecho de que Vrtra esta «vaciado» corresponde a la ex-
presion aricyata empleada en relacion con Prajapati cuando ha
derramado a las criaturas, por gemplo, Padcavimsa Brahmana
IV.10.1 praja asrjata so ricyata; y alas paabras del Maestro Ec-
khart, «la totalidad de lo que conoce, la totdidad de 1o que puede
dar», que es, por supuesto, su aspecto finito y presentable, es decir,
U «faz», pues es s0lo un «cuarto» de su ser lo que «deviene»
(abhavat, Rg Veda Samhita X.90.3.4), y «tres cuartos permanecen
dentro» (trini padani nihita guha, Atharva Veda Samhita11.1.2).

2L En la mayoria de los relatos, més bien que matarle, es evi-
dente que a Dragdn se le hiere vitalmente y se le hace impotente;
esto es vélido también para Prajapati, € Sacrificio, que «sobrevive
aedta pasion» (tam va ayusartim atyajivat, Paricavimsa Brahmana
V1.5).

22 El aimento eslacondicion sine qua non delaex-istenciaen
cuaquier modo, y la anna-maya es € soporte de todas las moddli-
dades; de aqui que en X.90.2 se diga del Purusa como Sefior de la
Vida, que «surge por € aimento», puesto que € dimento, como
en Maitri Upanisad V.11, es la primera manifestacion del Espiri-
tu, y «por e dimento el soplo de vida es modi-ficado (-maya)».
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te alcanzd», en Rg Veda Samhiti \V.31.8%. En Jaiminiya
Brahmana 1.125, Brhaspati (también hijo de Tvastr, Rg
Veda Samhiti 11.23.17) es @ sacerdote de los Angdles, y
Usanas Kavya € de los Titanes; la victoria de los Angeles
esti asegurada cuando Usanas Kavya se pasa a su lado. En
la versién de Bhagavata Purana V. caps. 7-13, Vrtra se
comporta con gran nobleza, pero acusa a Indra de matador
del brahman, debido a que ha matado a su gurd, Vi$vartipa,
que aqui es hermano de Vrtra. A Indra le lleva 360 dias
cortar la cabeza de Vrtra, es decir, evidentemente, un «Afio»
ednico, durante e cud, por asi decir, € Tiempo se devana
gradualmente. De hecho, esto es una repeticidn de la expo-
scion de Taittiriya Samhita, en la que Visvaripa €S un

El hecho de que «Vrtra esta dentro de nosotros» no responde
s0lo d concepto de un fuego o combusgtion digestivo, sino que
sugiere también un interesante paralelo; pues es & «estomago» ¢
gue nos incita a tomar «alimento» (como se sefida en Satapatha
Brahmana1.6.3.17), y s & estdmago se identifica con € Dragdn o
la Serpiente, entonces, cuando € «pgjaro» come del dulce fruto de
la higuera (svadu pippalam atti, 1.164.20), podemos decir que «la
Serpiente le tenté» —como en & Génesis, «La Serpiente me enga-
fid y yo comi»— e, inversamente, puede verse que ayunar puede
considerarse, No como un gercicio mora, SN0 como un rito meta-
fisico, en imitacion de ese otro «pdjaro» que «no come del arbol»,
sino que meramente lo mira (abhi cakasiti, idem). La designacion
de «alimento» tiene, por supuesto, una amplisima aplicacion, que
cubre todos los objetos del deseo, objetos por cuya adquisicion €
individuo funciona como tal. La identificacién de Vrtra con €
vientre —y agui la semegjanza de los intestinos con una culebra es
evidente— corresponde a la concepcidn, tan extendida en la anti-
guedad, de los «intestinos» como la sede de las emociones, es
decir, de la voluntad, en contraste con e «corazon», donde tiene
lugar laoperacion del intelecto.

% |_a «persuasion» agui, que a menudo es un soborno, corres-
ponde a la «con-verson» que se lleva a cabo en otras partes por
medios mas violentos; por gemplo, en Rg Veda Samhita 1.148.1
es a Agni a quien Matari$van «agarra’y muele» (mathid yad im
vistah) para que sea € «sacerdote multiforme de todos los Ange-
les» (hotaram visvapsum visvadevyam, donde visvapsum =
vaisvaraupyam). Cf. Agni como «Sacerdote Titén» en VI1.30.3, y
e Sol como «Sacerdote Titan delos Angeles» en VI111.101.102.
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brahman, e Indra incurre en € crimen de matar a un brah-
man, crimen con € que carga durante un «Afio», es decir,
hastad fin de un edn, hastae «Diadd Juicio».

La version dd sacrificio de Tvastr dada en Satapatha
Brahmana 11.2.4.1-8 es de particular interés y arroja una luz
aclaratoria sobre su significacion como un acto creativo.
Aqui € nombre de Prajapati reemplaza a de Tvastr; es de-
cir, e concepto de creacion por generacion reemplaza a
concepto de creacion per artem. Prajapati €s Unico en €
comienzo, y desea propagarse; entonces exhaa a Agni, €
fuego sacrificia, como ciertamente podia esperarse del que
es realmente & Dragdn. Latierra (prthivi = urvara, Sin pelo,
smilarmente en Rg Veda Samhita V111.91.5-6) esta «cal-
va», y sSin vegetacion. El fuego es un devorador. Prajapati
est4d aemorizado: por consiguiente su  Omnipotencia
(mahima), su Paabra (vac), parte (apacakrama); en otras
palabras, la separacion del Principio Primero, ladivisén de
laEsenciay la Naturaeza, del Cioy la Tierra, que habian
Sido un junto sin diviSon (pariksita, samokasa, etc. en € Rg
Veda Samhita), tiene lugar ahora (como en Brhadaranyaka
Upanisad 1.4.3, cf. 17, atmanam dvedhapatayat, Jaiminiya
Upanisad Brahmana | 54, te vyadravatam, Rg Veda Samhita
X.27.23 kmtatrad esam, €C.). Prajapati «busca hacer una
ofrenda en Si mismo» (atmann eva ahutim ise); entonces
«frota» (udamrsta, cf. Rg Veda Samhita X .167.4, stoman. ..
un myje, <Y 0 aicé a himno») y froté sus manos juntas tan
fuerte, que alin ahora las pamas estén sin pelo. Lo que ob-
tiene asl (viveda, «encuentra») es una ofrenda de «leche»
(payas), evidentemente e equivaente del soma en las ver-
siones ddl 7aittiriva Samhita citadas arriba. Esa «leche» la
arroja dentro del fuego, y de ahi brotan las plantas. Frota de
nuevo, y obtiene un segundo flujo. Duda de s hacer o0 no
una ofrenda con esta otra leche (que corresponde a «resto
de soma» enlasversonesde 7aittiriya Samhita). Su propia
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Omnipotencia exclama (svo mahimabhyuvada), «Haz la
ofrenda» (juhuddr). Nuevamente arroja la «leche» dentro
del Fuego; «y d instante € Sol sdi6 (udivaya), d Viento
saAto (pra babhiiva), y & Fuego fue apartado» (agnih parai
paryavartata, donde € Fuego a que se hace «retroceder» asi
€s, por supuesto, € «Fuego devoradors» contra quien se em-
plean tantas encantaciones apotropéicas en |los Sarmhitas y
en los Brahmanas). Asi, Prajapati «se propaga a Si mismo,
se pare asi mismo através del Fuego, através de la Muer-
te» (prajapatih. .. agnir mrtyor atmanam atrayata); obsérvese
e pardedo en Rg Veda Samhita X.53.8 (atra jahama ye
assan asevah Sivanvayam uttarema, donde atra = parani en
Satapatha Brahmana citado arriba). Finalmente, esta Resu-
rreccion del Dios Muriente (cf. Padcavimsa Brahmana
XXV.17.2-3, donde Prajapati, cuando esta «estupidizado
por la vejez», jirya miirah, por € cumplimiento del sacrifi-
CiO, una vez mas comienza a actuar como € principio vivi-
ficador de todas las cosas, sarvasya prasavam agacchat) es
para € que comprende la promesa de una regeneracion
igual, «pues cuando muere, y cuando le ponen en € fuego,
entonces nace (nuevamente) del fuego (agner adhijayate), y
el fuego consume 610 su cuerpo» (Satapatha Brahmanaoc.
cit. 8), todo lo cual esta en completo acuerdo con las asumi-
ciones de los Himnos Funerdles dd Rg Veda Samhita, y
ninguna doctrina podria ser més explicita

Han de sefidlarse algunos rasgos comunes evidentes en
Vidvariipa y Agni, Stirya, y otros aspectos del primer poder
gue procede. En Rg Veda Samhita 1.146.1 Agni ab intra
(pitror upasthe) es como Visvartipa de tres cabezas y de
dete rayos, en 11.5.2 Agni, y en VII1.72.16 & Sol son simi-
larmente de siete rayos; y «donde son esos siete rayos, ahi
recede mi afinidad (nabhi, ombligo), y Trita Aptya sabe eso,
Trita Aptya que conversd con mi linge», 1.105.9, cf.
X.64.13. En 111.38.4 es como € Sol como Visvartpa se
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manifiesta a i mismo, «Cuando € Sol culmind, todas las
cosas le adornaron, aél, que se mueve auto-luminoso; esaes
la poderosa figura ddl Toro, la poderosa figura del Titén; &
es e Omniforme que toma su sede en sus aeviternidades»
(mahat tad vrsno asurasya nama, 4 visvardpo amytani
tasthau, cf. 1X.75.2). En Vajasaneyi Samhita V.35, a Agni
selellamala«luz omniforme» (jyotir asi visvarapam,).

3. Eljabali, Varaha, Emusa

El Jabali, que en la mitologia puranica es un avatara de
Visnu, que levanta la Tierra desde las Aguas en € comien-
20, en @ Rg Veda Samhita es un poder hogtil que retiene los
medios de vida de los Angelesy los hombres, y seidentifica
con Visvartpa (X.99.6) y con Vrtra (1.61.6-8, y 1.121.11, cf.
1.32 donde Vrtra es también Vyarhsa y € «primogénito de
las serpientes», prathamajam ahinam, 1V.1.11 donde Agni
Jjayata prathamah... budhne... apad asirsa guhamano anta,
esdecir es Ahi Budhnya, y X.90.7 purusam jatam agratah).

En dos de los textos del Rg Veda Samhita Visnu se
asocia con Indra en la matanza del jabdi; en € primero,
1.61.7, donde se menciona € robo en la fiesta de soma,
vispu puede ser adjetival, y puede calificar a Indra; en €
segundo, VI11.77.10, es explicitamente Visnu quien «trae de
vuelta € tocino». En generd, la hazafa es tipicamente de
Indra, aunque sea para beneficio de Visnu, como en
Taittiriya Samhita 11.4.12 citado arriba. Por gjemplo, en Rg
Veda Samhita 1.121.11 encontramos «TU, grande (Indra),
pusiste con tu dardo adormir a Jabali, a Dragon (vrzram. ..
varahum) cuando é yacia (asayamanam) en |os canaes del
agua». En Taittiriya SamhitaV1.2.4.2-3 se dice que € jabdi
Emusa tiene en custodia la riqueza de los Titanes, més ala
de las siete montafias, es decir, gparte de los siete mundos, y
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en concordancia con la posesion asurya de todas las cosas
en e comienzo; Indra, instado por Visnu, traspasa las mon-
tafies (cf. Rg Veda Samhita V111.77.6 y 96.2) y ambos en-
tran en posesion del dimento y de lariqueza, es decir, como
en Rg Veda Samhita V11.5.3 se hace que los Titanes cedan
us «delectaciones» (bhojanani). En Taittiriva Samhita
VI1.1.5.1 & Jabdli, que ahora levanta la Tierra de las Aguas,
se identifica con Prajapati; Prajapati, que es € Sacrificio,
también con laMuertey con € Afo en Satapatha Brahmana
X.4.3.1-3. Eso no nos sorprendera ya; ni tampoco podemaos
extrafiarnos dd pape dua que desempefian € Jabali o
Visnu, puesto que tales aparentes contradicciones son las
consecuencias inevitables de las operaciones oponentes
(vivrata, X.23.1, viripa krtani, 111.38.9, etc.) y de la doble
apariencia (viripa, visurilpa, passim) de la deidad que se
mueve en direcciones opuestas (dvivartani, X.61.20, €tc.),
que permanece en la separacion de las vias (pantham
visaige... tasthau, X.5.6 = V3gasaneyi Samhita XI|.66
tasthau samare pathinam), Yy que cambia su modo como
quiere (vathavasam = anu vrata), dede la edterilidad a la
productivided (VI11.101.3 como en Satapatha Brihmana
7.2.17).

Ahi-Vitra

Y a hemos eshozado algunas versiones de la historia de
Vrtra; y no puede haber duda por Rg Veda Samhita 1.32 'y
otros textos de |a identidad del Dragén, Vrtra, con Ahi%, la

2 Ahi corresponde a Azhi avéstico, conocido también como
Vishapa, «de baba ponzofiosa», y también d Mushussu sumerio,
e dragbn de siete cabezas matado por Nimurta, € Tiamat poste-
rior biseccionado por Marduk, que hace € Cielo de una de sus
partes; «seria notable que esta leyenda india e iraniana no fuera
findmente sumeria» (Langdon, Semitic Mythology, p.130, y fig.
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57, la cual bien podria describirse como una pintura de Indra con
Su vajra matando a Ahi-Vrtra). Frankfort adelanta consideraciones
semegjantes en «Gods and Myths in Sargonid Seals», Irag, 1, 1934,
p. 19 en relacion con su Laminal lll, fig. h, cf. Lam. |, fig. aenla
misma revista; de estas figuras puede decirse lo mismo que de las
de Langdon. Frankfort sefiala también que los sdllos sumerios son
arquetipicos de la matanza de la Hidra de miltiples cabezas por
Herakles, puede agregaras que en la mitologia griega a Zeus se le
representa como serpiente y como toro, y que € conflicto de
Herakles con la Hidra es realmente € del hijo con € padre, cf.
Harrison, Prolegomena to the Study of Greeck Religion, p. 495.

No puede haber ninguna duda de la correspondencia del
ahi, sarpa, y prdaku védicos con € naga posterior; esto es evidente
no sdlo sobre los terrenas ontol égicos (a saber, € poder caracteris-
tico de los nagas de aparecer a voluntad ya sea como «serpientes»
0 ya sea como «hombres», la asociacion de los nagas con Varuna,
y € Oeste, y las aguas en generdl, y lamaneraen laque los nagas,
amenudo de siete cabezas, se representan en la iconografia), sSno
también en la sgnificativa designacion de ahi-naga aplicada a la
Serpiente vencida por € Buddha en € templo del fuego, en
Mahavagga | 57.7 (Pali Text Society Translation Series, Vinaya
Pitaka, 1.25).

En lo que concierne a Varuna, la asmilacién a Ahi-Vrtra se
desarrolla en la seccion siguiente. Aunque en € Rg Veda Sarmhita
no se le llama explicitamente una serpiente, los textos y laicono-
grafia posteriores son undnimes en € reconocimiento que tal es su
naturalezarea. Varuna es una serpiente (prdaku) en Atharva Veda
Samhita X11.3.57, como 10s rios ab intra, prdakvah, idem 1.27.1,;
Idem X.4.17, Indra vence ala vez alas serpientes macho y hem-
bra, es decir, los purifica como hace con Apala en Rg Veda
Samhita V111.91. Respecto a Varuna abundan |0s textos apotropai-
cos, por gemplo, Re Veda Samhita X.97.16, donde Varuna se
asmilaaYama, y Satapatha Brahmana X11.7.2.17, donde Varuna
es e «ma» (papman), y donde & propésito de la ofrenda es con-
vertirle en Savitr de acuerdo con Rg Veda SamhitaV11.101.3. Los
tres Ultimos textos citados se relacionan inseparablemente. El
Océano, que es & dominio expreso de Varuna, es la «morada de
los nagas» (naganam alayam, Mahabharata 1.21.6 'y 25.4), y los
nagas estén representados entre los dngeles del cuadrante occiden-
tal en Barhut (Journal of the Royal Asiatic Society 1928, p. 392).
Varuna Yy Sagara son nagargjas en & Mahavyutpatti; Varuna-
paiicami reemplaza a la expresién mas usua de Naga-paficami en
€ Nilamata Purana; en Nepal, un Varuna de Siete caperuzas puede
ocupar e centro de un nagamandala. En la cosmologia budista
Virtpaksa, que como Regente del Oeste corresponde a Varuna, €s
nuevamente un nagargja. Debe observarse que virdgpa no puede
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haber significado originamente «deformado», para lo cua tene-
MoS duskrta en muchas otras conexiones; en & Rg Veda Samhita
virgpa implica sempre una duaidad de aspecto, es decir, una
alternancia de aspecto en lo que es esencialmente lo mismo o
consubstancia, por gemplo, 1.95.1, 1.122.2, V.1.4, donde la No-
chey laAurora son viriipa, «de aspecto diferente», VI11.103 donde
alas ranas brahman se las designa similarmente, y X.95.16 donde
Urvaéi mora entre los mortales «en un aspecto diferente», viripa.
Por consiguiente, Virupaksa debe significar «que tiene ojos dife-
rentes», lo cua es gpropiado para Varuna, cuyos «0jos» son @ Sol
y laLuna

Laleyenda del Buddha conserva una version doble de la bata-
[la de Indra (ocasionalmente la batalla de Agni o la de Brhaspati)
con Ahi-Vrtra, que es también Mrtyu, € principio dela Muerte: la
primera, en e Mara Dharsana, donde puede observarse & uso por
Mara (= por Mrtyu) de las armas caracteristicas de Ahi, que recu-
rreiguamente a rayo, a trueno, y alalluviade granizo (Rg Veda
Samhitz 1.32.13), o del Dasa Namuci, que «hace de las mujeres
sus armas» (Rg Veda Sambhita V.30.9), y puede observarse tam-
bién que & Buddha es desertado por los empavorecidos Angeles,
de la misma manera que Indra en Rg Veda Samhita passim, por
gemplo, 1V.18.11, VI111.93.14-15, VII1.96.7 («retrocediendo del
resoplido de Vrtra, todos los Angeles, tus comparieros, te dgaron
en la estacada»), y en Artareya Brahmana 111,20y IV.5; y la se-
gunda, en la Conversién de los Jatilas (que son también Kasyapas,
«Tortugas», cf. Rg Veda Samhita \X.114.2 y Atharva Veda
Samhita passim donde Kasyapa es un Prajapati, 0 € Prajapati, ver
Mahavagga pp.151, 153), en cuya ocasion @ Buddha pasa la no-
che en un templo del fuego, que es la guarida del Naga Ahi
(ahinagam en Mahavagga, 1.15.17), y le vence, luchando fuego
contra fuego (zejasa tejam). En latradicion jaina la historia sobre-
vive en @ episodio del conflicto del Mahavira (un nombre signifi-
cativo de Indra en las formulaciones védicas, por gemplo, 1.32.6)
con un adversario sin nombre que aparece en la forma de una
serpiente (Hemacandra, Trisastisalakapurusacaritra, parva 10, ver
Bulletin of the Museum of Fine Arts, Boston, N° 197, 1935, pp.
38, 39 config. 3enlap. 37); sin embargo, aqui, alaserpiente sele
[lama Sarhgana en otras partes, es decir, Yama (para un examen
més extenso ver mi «The Conqueror’s Life in Jaina Painting», que
ha de gparecer inmediatamente en & Journal of the Indian Society
of Oriental Art. El nombre de Jina, «Conquistador», que se aplica
al Mahavira, e igualmente € de Tirtharnkara, nos recuerda la fra-
seologia védica. De hecho, en la tradicion india no hay, en € co-
mienzo, ningin aspecto del poder procedente que no esté com-
prometido necesariamente en un conflicto mortal con laMuerte.
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Serpiente. La decapitacion se indica en 1.52.10 «cort6 su
cabeza» (abhinac chirah, cf. 11.11.2 ava abhinat, 11.20.6
ava... siro bharad dasasya, 11.6.6 siro bibheda),y S re-
cordamos la equivaencia de siras y sanu (que denotan la
«cabeza» del vaso Mahavira respectivamente en Satapatha
Brahmana X\V.1.2.17 y Apastamba Srauta Sitra XV .2.14),
o mismo es manifiesto en 1.32.7, donde puede comprender-
se un golpe en lanuca, lo cud se sigue por un desmembra-
miento pogterior. En los textos que vamos a citar, o que
debe observarse especidmente es esta subdivisién de un
principio yacente y durmiente originamente smple. En Rg
Veda Samhita 1V.19.3 «TU (Indra) le desmembraste (vi
ma), desmembraste a la Serpiente (ahim = vrtram en €
verso 1) impartita (aparvan), desmembraste a insaciado,
que estaba no despertado (abudhyam), durmiente (abu-
dhyamanam), profundamente dormido (susupanam), tendi-
do (viyatam) yaciendo (asayanam) contralas siete pendien-
tes» (sapta prati pravatah, cf. varzham tiro adrim en 1.67.7,
saptanam girinam en Taittiriya SamhitaV1.2.4.3). En11.11.5
«TU, Campedn (Indra), has herido en tu viril fuerza
(viryena) ala Serpiente (alum = vrtram en & verso 9), d
Mago, mientras acechaba obscurecido y ocultado en secreto
en las Aguas (guha hitam guhyam gilham apsv apivrtam

Finalmente, todo € problemadel carécter ario 0 no ario delos
nagas e ha planteado ago incorrectamente, cf, Voge, Indian
Serpent Lore, pp. 32, 191, 225, 226. Por definicion, las serpientes
mismas no son arias, y s6lo devienen arias por la «cualificacion»
(arhana) y por € «dedizamiento» (atisarpana, de donde que se
imite este movimiento en € ritual sacrificia); por otra parte, la
doctrina sobre las serpientes es una parte integral e indispensable
de la tradicion védica aria, como lo es iguamente de toda otra
tradicion no aria, por gemplo, de la tradicion sumeria. El tremen-
do énfasis que se pone en & motivo de la matanza del dragdn en
todas las tradiciones puede comprenderse inmediatamente cuando
nos damos cuenta de que € desmembramiento del poder ofidiano
es precisamente € acto de creacion.
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mayinam ksiyantam), ha herido a quien tenia presas las
Aguas y la Luz dd Cido» (apo dyam tastambhvarsam™
donde, como en muchos otros textos, dyu es € equivaente
dd «Sol»). La secuencia es explicita en 11.19.2.3., donde
«Este poderoso Indra, cortando en dos a la Serpiente que
retenia la corriente (armo vrtam)®, propulsd la corriente de
las aguas d mar (devida), llevo a efecto lanatividad del Sol
(ajanayat siaryam), encontrdé € ganado, por medio de la
noche cumplié € trabgo de dias» cf. 1.61.10. Similarmente
[1.11.8, «TG hendiste a arécnido, a Vrtra, hijo de Danu®’

% |araiz stabh no se emplea aqui en d sentido favorable de
«soportar», Sino como en Rg Veda Samhita\/1.44.22, donde Soma
«inmovilizaa misero» (panim asthabhayat).

% Vitam, de laraiz vr, «encerrar», etc., y ciertamente con un
vrtram implicito, como es explicito en 1.52.2 'y VII1.12.26, vrtram
nadi-vrtam, «l Dragdn que encierraalosriosy no quiere dgarlos
ir». En relacion con esto, y sin recurrir extensamente a la exégesis
cabalisticadd Génesis, y alacorrespondencia del Faradn, Moisss,
los egipcios, y los isradlitas, respectivamente con Vrtra-Namuci,
Indra, los asuras, y los arios, puede destacarse € notable texto de
Ezequid, 29:3, «He aqui, yo soy contra ti, Faradn, rey de Egipto,
e gran Dragbn (tanim = € tiamat babilonio) que yace en € medio
de sus rios, € cua ha dicho: Mi rio es mio propio, y yo lo he
hecho parami mismo». )

""Los nombres pueden confundir. En Satapatha Brihmana
loc. cit., Danu y Danayt 0 Danavi reciben & Vrtra herido «como
su madre y su padre». Danu no aparece en d Rg Veda Samhita.
Danu en 11.11.18 es evidentemente un patronimico o un matroni-
mico, presumiblemente esto Ultimo, en cuyo caso podria asumirse
gue tanto Danu como Danu son € nombre de la madre. En 1.32.9
Danu con vrtraputra debe ser la madre; de manera que cuando
Indra los hunde a ambos, «La madre encimay € hijo debgo, ali
yace Danu, como a vaca con su ternero» (sahavatsa na dhenuh); y
e hecho de que danu sea también «fluido», «humedad», 0 «nie-
bla», es perfectamente congruente, pues se dice que las corrientes
fluyen sobre & cuerpo herido de Vrtra. «La vaca con su ternero»
sugiere a Aditi-Vac y Agni (cf. 1.164.17), que aqui, por supuesto,
es ese Agni que se refugia en las Aguas (X.51.1 etc.). De hecho,
Danu es la consorte de los Adityas Mitravaruna (danunas pati en
1.136.3y 11.41.6), 0 de los Asvins (danunas pati en V111.8.16), Ahi
nace de las Aguas (abya en V11.34.16), Susna es hijo de la niebla
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(vrtram danum aurnavabham, pueto que Vrtra es similar-
mente Danava en Rg Veda Sambhita 1.32.9 'y Satapatha
Brahmana 1.6.3.9), develaste la Luz para € linge ario (apa
avimor jyotir aryaya), hundiste al Dasyu»*®; e verso siguien-
te implica unaidentificacion de Visvartipa con Vrtra, que en
otras partes es su hermano. La exposicion mas completa y
quizés la més interesante aparece en Rg Veda Samhita | .32,
aqui Indra divide a Vyarsa, «€l sumo Vrtra, € primogénito
de las Serpientes, como se corta en troncos un arbol, de

(miho napat, \V.32.4), y Agni es hijo de las Aguas, passim, de las
«Aguas resplandecientes (danucitrai)» de V.31.6, de las «Aguas
cuya riqueza» (radhasa danuh) fluye para Indraen 1.54.7. Danu y
Danava, examinados arriba, son etimologicamente digtintos de
danu 'y dianava derivados de dz, «dar», y que significa generoso.
Taes complgidades solo pueden comprenderse a la luz de la
doctrina de la operacion dud (vivrata), doctrina que se asume tan
evidentemente en todo & Rg Veda Samhita, como Se asume tam-
bién an todo otro cuerpo de ensefianza tradicional.

% Aryay Dasa 0 Dasyu enel Rg Veda Samhiti son Snonimos
de Deva y Manusya 0 Narya, y de Asura respectivamente, puesto
que los arios son aquellos que cruzan las Aguas y se establecen
arededor de la Luz, una proposicién que se examina en mi Rg
Veda as Land-Ndma-Bok. ES s6lo por andogia como tales térmi-
nos se han gplicado a sociedades humanas; incidentamente, la
inconsecuencia de una discriminacion racial, basada sobre la su-
puesta existencia de un tipo énico ario, deviene manifiesta cuando
reflexionamos que todos nosotros somos arios por derecho paterno
y no arios por la linea materna, pues e principio femenino es
siempre una Asuri en d Rg Veda Samhita, nosotros somos hijos
dd diay de la noche, del fuego y del agua, y nuestra existencia
misma se deriva de una exogamia y miscegeracion, que hereda,
por consiguiente, una smetria bilatera, cf. |a correlacion de los
0jos derecho e izquierdo con Indra e Indrani en Satapatha
Brahmana X.5.2 y las Upanisads; Eva, «la madre de todos los
vivos», se sacaddl costado de Adam, cf. Parsu, la «Cogtilla», hija
de Manu (X.86.23), que es la madre de los hijos de los hombres
(Satapatha Brihmana|.8.1.8-11); mientras que en € Shah Namah,
al cua e profesor F. W. Buckler llamé «una epopeya de la genea-
logiadel Reino de Dios en latierra», la madre es Sempre turania-
na, y muchas dinagtias indias remontan su lingje a una Nagini; y
en e Edda, las consortes de los Aesir son siempre de origen men-
guante o gigante.
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manera que Vrtra yace emasculado (vzsno vadhrih)®, divi-
dido en muchas partes» (purutra... vyastah). En 1.61.10
Indra cortaen pedazos a abrasador Vrtra (pues susantam es
equivalente a unaidentificacion con Susna, «Sequia», como
también en VI111.6.14-15); en VI1I11.6.13 «le desgarra junta
por junta, y lleva las Aguas ad Mar»; en 1.130.4 «usa su
dardo (sobre Ahi) como un cuchillo de trinchar», mientras
que en V111.7.23 son los diados de Indra, los Maruts, quie-
nes «le desgarran junta por junta» (vi vrtram parvaso
yayuh). Nos queda resefiar |as correspondenciasy contrastes
evidentes. Generalmente, se admite la consubstancialidad de
Agni con Ahi Budhnya (Macdonell, Vedic Mythology,
p.73); en 1.79.1, Agni es una «serpiente enfurecida» (ahir
dhunir; dhuni aparece también como € nombre de un Titén

% «Emasculado», en linea con las descripciones en otras par-
tes de la deidad ab intra como ciego, lisiado e inefectivo, y de la
designacion del principio femenino ab intra como Vadhrimati:
«Ora es estéril, ora progenitivo, @ forma su forma como quiere»
(starir u tvad bhavati siita u tvad, yathavasam tanvam cakra esah,
Rg Veda Samhitaz V11.101.3), corresponde, por una parte, a
Atharva Veda Samhita \1.72.1, «Por su magia titanica, € negro
(la serpiente) se extiende, asumiendo formas (es decir, las de “ ser-
piente’ o las de “hombre’) a volunted» (yathasitah prathayate
vasan anu vapumsi krnvann asurasya mayaya) —donde asita, €
«negro» (serpiente, piel, o vestidura) se refiere a aspecto ab intra
de Agni o @ Sol, como en Atharva Veda Samhita X11.355y TS
[11.2.2.2—y por otra, a Rg Veda Samhita X.168, donde «el Espiri-
tu de los Angeles se mueve a voluntad, asi pues vayamos a este
Viento con ofrendas» (atma devanam... yatha-vasam carati. ..
tasmai vataya havisa vidhema). La doctrina de la «impotencia de
la Divinidad» es comin a la tradicion védicay ala exégesis cris-
tiana (tipicamente en € Maestro Eckhart), pero requiere un exa
men mas largo y més completo que e que puede emprenderse
aqui.

Laasmilacion de la caida de Vrtra alataay particion de un
arbal (cf. X.89.7) es ella misma significativa en relacion con la
pregunta formulada en brahmodya, X.31.7 = X.81.4, «;Qué erala
madera, qué era d &bol de los cudes ellos formaron € Cieloy la
Tierra?, y con la designacién habitual de Agni y de Soma como
vanaspati.
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en VI1.19.4 y X.113.9); Aitareya Brihmana 1136, que em-
plea unaterminol ogia estrictamente técnica, explicaque Ahi
Budhnya es invisiblemente (paroksena) 1o que Agni
Garhapatya es visblemente (pratyaksa); y Vajasaneyi
Samhita V.33, donde se identifican Ahi Bubhnya y Aja
Ekapad™, & Sol, y donde € epiteto «Sefior de la Via»
(adhvapati), digtintivo de Agni, se usa en la invocacion. El
lenguaie de 11.11.5, citado arriba, corresponde a términos
gue son caracteristicos del Sol oculto, por gemplo, V.40.6
Sgs., donde & Sol ha sdo herido con obscuridad por €

% parael Sol como Ekapad, «De un solo pie», ver Dumont en
Journal of the American Oriental Society 53.326 Sgs. El Sol es
origindmente sin-pies, Varuna le da pies para que pueda proceder,
Rg Veda Samhita 1.24.8; asi, Varuna mismo, en tanto que € Sol
«con su brillante pie asciende a la boveda dd ci€lo (arcina pada
nakam aruhat, \111.41.8). Los pies del Sol son sus rayos; y su pie
Unico, que es dternativamente obscuro y brillante (Mahabharata
X11.362.7-8), coincide con & e dd universo (skambhena vi
rodasi ajo na dvam adharayat, V111.41.10); € hecho de que sea
aternativamente obscuro y brillante (asita, sucina, Mahabharata
X11.362.7-8) corresponde a Rg Veda Samhita V.62.8 donde €
pilar que escalan Varuna y Mitra es de oro en laauroray de bron-
ce en € ocaso, mientras que lo que ven desde arriba cuando €
pilar esde oro eslo finito (ditim), y 1o que ven cuando es de bron-
ce lo infinito (aditim). El Sol tiene también, por supuesto, un «mi-
llar de pies» (sahasrapadam, V111.69.16), es decir, de rayos indefi-
nidamente numerosos, y desde € punto de vista dd individuo
correspondiente, cada uno de estos rayos es  «pie Unico» del Sol,
y a mismo tiempo d pilar (skambha = stauros) o € puente (setu =
cinvad, bifost, etc.) que conectay separa alavez d Cido y la
Tierra, laluz y laobscuridad.

Una duson adiciond d Sol como ekapad aparece en
Vajasaneyi Samhita XX111.50, ekena arigena paryemi. En alguna
época la concepcion debe haberse representado visuamente, pues
ha sobrevivido en e arte folklérico hasta @ dia presente; ver las
dos representaciones de la «Mansion of the Sun» reproducidas de
alpona drawings, en A. N. Tagore, Banglar Vrata, Calcuta, n.d.,
Lam. 99, donde, ademas, d «pie Unico» del Sol es soportado por
un barco o balancin (nauy prerikha en Rg Veda Samhita\/11.88.3,
cf. V1.58.3, prerikha de oro en VI1.87.5, naunagara en Jaiminiya
Brahmana.125).
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titAnico Svarbhanu, y Atri «le encuentra, ocultado por la
obscuridad e inoperativo» (gizlham siryam tamasa apavra-
tena... avindat, donde apavrata = avrata, «sn actividad»,
una designacion peyorativa que a menudo se aplica d as-
pecto no ario y que denota la «no actividad» divina, y que
agui y en otras palabras significa que € Sol no brilla, sino
gue esté encubierto, apivrtam, como en 11.11.5); cf. 1.117.4-
5, donde Rebha, necesitado de ayuda, se asimilaa «caballo
ocultado (asvam na giilham)... que duerme en la matriz de
la Destruccion (susupvansam na nirrter upasthe, cf.
1.164.32), d Sol que mora en la Obscuridad» (siryarm na
tamasi ksiyantam, cf. tamasi ksesi dirigido a Agni, cuya
procesion se retrasa, en X.51.5, y kseti budhnah aplicado a
Agni en tanto que «permanece en su terreno» incluso cuan-
dosde, enll1.55.7)*.

La designacién de aurnavabha, que es un patronimico o
simplemente una forma adjetival de Urnavabha, «hilande-
ro», es decir, «Arafia», es de mucho interés. En Rg Veda
Samhita V111.77.1-2 «los fuertes y afamados Aurnavabha y
Ahisuva» estédn destinados a ser abatidos por Indra, como

3! Todas las asociaciones de Agni con la palabra budhna en d
Rg Veda Samhitaimplican su budhnya, s decir, su carécter ctoni-
co [subterraneo]; y su origen terrestre en los mundos es siempre
andlogo a esta originacion en € terreno del ser divino. Puede citar-
se evidencia adiciond de la consubstancialidad de Agni con la
Serpiente ab intra en laidentificacion de Mitracon € Titan Vama:
citrao Vipracitti, € hijo mayor de Danu y padre de Rahu 0 Namu-
Ci, segin lo muestra Przyluski, «Un Dieu Iranien dans |’ Inde» en
Rocznik Orjentalisttyzny, VI.

En Apuleyo, a marido de Psyche, por otra parte asmilable al
Purtiravas indio, se le describe, en 1o que se propone que es un
oréculo miletiano, como «no criatura de semilla humana, sino
Serpiente tan horrible y feroz como pudiera pensarse, que vuela
con das... losrios, corrientes de dolor negrasy letales, y la obscu-
ridad también, como servidumbre con é permanecen» (traduccion
de Adlington, 1639).
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dlo acontece en VI1I11.32.26, donde aurnavabham cdifica a
vrtram como en 11.11.18. En los Brahmanas, Urnayu es un
Gandharva. En Rg Veda Samhita\V1.15.16, € dtar, € lugar
de nacimiento de Agni, es «un nido plumoso y ungido».
(drmavantam yonim kulayinam ghrtavantam, donde ama-
vantam puede considerarse también como sinénimo de
aurnavabham, y hay también una ausion a la bulba pubes-
cente, cf. la plegaria de Apala en VIII1.91.5 cumplida en
Romasi en 1.126.7)*. De lamisma manera|.105.9, «Donde

* Lo mismo eta implicito en V.5.4, donde, a barhis 0 «es-
parcido», se le trata de «suave como plumon» (amamradah), se-
guido en € verso siguiente por «Abrios a vosotras mismas, ch
puertas angélicas, aptas para € adviento» (devir dvaro vi sraya-
dhvam suprayanah), un paraelo cad literal de X.18.10-11 donde
seinvocaala «juvenil Madre Tierra para que seatan suave como
plumén para € del Gaardon» (daksinavate, sendo Daksina la
Aurora como en 1.123.1 y X.197, la madre de Agni como en
[11.58.1, e igualmente Indrani como en 11.11.21, y la Reina Ser-
piente), seguido por «Abrete (uc chvarcasva), oh Tierra, y no le
obstaculices (ma ni badhathah), sé apta para € adviento (sapa
yana ), envuélvele en plumén (abhi... arnuhi, de laraiz vr; como
en irma) como una madre envuelve su falda arededor de su hijo,
por lo cua nosotros comprendemos envuélvele en latdnica de luz
(nirmijan, drapim hiranyam, €c.) que é viste cuando aparece en
los mundos, «Abrete» no implica «Abierta para recibir», sino
«Abierta para dar». Seria muy largo examinar aqui la proposicién
de que la gplicacion de los himnos funerales debe distinguirse
claramente de su redaccion, la cua se refiere en todo a nacimien-
to, y no a enterramiento. No se trata de que e tema de la resurrec-
Cion no sea una materia adecuada para un réquiem; sino més bien
y a contrario, se trata de que € lenguge de los himnos funerales
implicala concepcion Mors janua vitae. El hecho de que en gene-
ral € yogiy € samnyasino sean quemados, sino arrojados d agua
0 smplemente enterrados, esta de acuerdo con la l6gica més es-
tricta, puesto que éstos no han deseado unaresurreccion, sino estar
muertosy enterrados en la Divinidad.

A amamradih (barhis) citedo arriba de Rg Veda Samhita
V.54 le corresponde exactamente Satapatha Brahmana 1.3.37 y
Brhadaranyaka Upanisad V1.4.3, lomani barhis. Puede agregarse
que no puede haber ninguna duda de la identidad del irnavantam
yonim kulayinam ghrtavantam savitre, €S decir, € lugar de naci-
miento de Agni en Rg Veda Samhita V1.15.16, cf. Aitareya
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estan esos siete rayos hilados (atatah), ahi estd mi ombligo»
(nabhih, es decir, e ombligo ctonico de Agni, nabhih
prthivyah, y € ombligo de la aeviternidad, amrtasya nabhih,
passim). Este Ultimo pasgje ha de tenerse presente en rela
cion con la palabra drnanabhi, que es la designacion regular
del Araia en los Brahmanas y Upanisads: por gemplo,
Brhadaranyaka Upanisad 11.1.20, donde se dice que todas
las cosas proceden desde su fuente «como una arafia podria
ascender por medio de su hilo (yathornanabhis tantunoc-
caret), 0 como las chispas ascienden desde € fuego», y
Mundaka Upanisad.7, «Delamisma maneraque una araia
emanay retrae (srjate ghrate, literalmente «derramay des-
€ca»), adl todo esto viene a ser desde d que no fluye»
(aksarat sambhavati iha visvam). Como ya hemos visto, €
Sal brilla con sete rayos, o, dternativamente, son los co-
creadores (kavayah) quienes, operando sacrificialmente
como causas mediatas, «hilan sus sete hilos para formar la
tela» (sapta tantiin vi tantire kavaya otavai, 1.164.5); estos

Brahmana .28 savitre kulayam. .. drnastukah, con € visvambhara
kulaya, es decir, e «omnisoportante nido» en Brhadaranyaka
Upanisad 1.4.7, que Hume traduce acertadamente, aunque no
literamente (7hirten Principal Upanishads, p.82), como «contene-
dor del fuego», es decir, fogén u hogar. Pero ésta no es (como
supone Hume) la mejor fuente para € simil vedantico «como €
fuego edta latente en la lefia 0 en las brasas cubiertas»; este simil
deriva mucho més directamente del familiar concepto védico que
% expresa en V.11.6 donde los Angirasas encuentran que Agni
«yace oculto en cada tronco» (guha hitam... Sisrivanam vanevane,
cf, X.91.2 y muchos pasgjes smilares).

Laimagineria del «Arafia» es la fuente evidente del bien co-
nocido izrma, es decir, del mofiete que es un /aksana [marcal cons-
tante del Buddha como Mahapurisa; € cua ima, especiamente en
la iconografia japonesa, se representa a menudo no meramente
como un lunar, sino también como una fuente de lineas de luz
radiante. El hecho de que este 7112 es también en un cierto sentido
un «0jo», y de que es andlogo a tercer ojo de Siva, marca aun més
e parentesco solar de aquel aquien sellamaée «ojo en € mundo»
(cakkium loke), es decir, ese «Ojo», d Sol, que en Re Veda
Samhita passm «presenciatodas |as cosas» (visvam abhi caste).
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«sSete rayos hilados» (sapta rasmayas tatah) son propios a
Inductor del Sacrificio (Agni o € Sol) que, como octavo
Aditya, «impele todas las cosas» (visvam invati, 11.5.2); v,
como ya hemos visto, estos siete rayos son también los de
Visvariipa.

Un gatha sacrificid citado en Kausitaki Brahmana
XIV.3 e refiere explicitamente a Afio, d Sol, como un
arafa. Asl pues, @ «Arafia» es Agni y/o € Sol, considerado
como un Titdn mientras los rayos estén ocultados en su
vientre, y como un Angel cuando teje latela; y cada uno de
sus hilos, para @ que puede perseguir € ovillo, para d que
puede seguir, digamos, la via de la analogia, deshilando €
tejido, proporciona una via que conduce nuevamente aden-
tro de su fuente. No hay necesidad de decir que la imagen
dd «Arafia» andizada arriba implica la doctrina bien cono-
cidadel sitratman, como puede verse facilmente s compa
ramos Rg Veda Samhita X.168.4, donde & Sol «es la espi-
racion de los Angeles» (atma devanam), con Satapatha
Brahmana VI11.7.3.10 «Ese Sol de Alli conecta (sama
vayate) a estos mundos con un hilo (sitre), y 1o que ese hilo
esesd Viento» (vayuh), cf. también Bhagavad Gita V1.7,
«Todo este universo estd encordado en mi como hileras de
gemas en una cuerda» (protam sitre manigana iva). Puede
agregarse que € simbolismo de latela de arafia, cuyos hilos
son rayos de luz, es solo unaforma especia del simbolismo
mas universal del hilado y del tegido que se emplea tan co-
minmente en la tradicién védica y en otras formas de la
tradicién universa, cf. por gemplo, Dante, Paradiso,
XXX.49.51, «Luz viva... de tal velo de su fulgor» (fuce
viva... di tal velo di suo fillgor).

En 1V.19.3, citado arriba, han de destacarse |os términos
abudhyam, susupanam, Y asayanam. Todos tienen una im-
plicacion comin, y puede reconocerse un aisbo de la cua
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cuando nosotros hablamos coloquiamente de que € sol «se
acuesta»» por la noche; pues, similarmente, & sol «se acues-
ta» en lanoche del tiempo. Abudhya es primariamente «no
despertado», y secundariamente «estUpido», una caracteris-
tica bien conocida de los gigantes en todo € folklore;
susupanam Y asayanam, «adormecido y yacente» corres-
ponden ala nocion igualmente caracteristica de «anidando»
(sobre € tesoro). En efecto, es significativo que en 1.103.7,
Indra «despierta a la Serpiente inerte con su dardo»
(sasantam vajrena abodhayo ’him); pues € hecho de estar
despierto (budh, jagr) es especifico de los Angdlesen & Rg
Veda Samhita passm, y sobre todo de Agni, que es
usarbudh, «despertado en la aurora», pues despertar es lo
mismo que encender, cf. V.1.1, abodhy agnih samidha...
prati... usasam, y en |V.23.7-8 la secuencia «El hiere d
destructivo demonio sin-Indra» (druham jigharnsan dhvara-
sam anindram)... El radiante laude cosmico® penetraen los
oidos sordos de la Vida, desperténdole» (rtasya sloko
badhira tatarda karna budhanah Sucamana ayoh), en este
dltimo pasgje Ayus es especificamente Agni** (Bloomfield
en Journal of the American Oriental Society XX.180), y
nosotros reconocemos € concepto de Agni COMo una «ser-
piente sorda» ante principium. Alternativamente, en 1.113.4
es la Aurora la que despierta a los maltiples mundos, 0 a
todos los seres (ajigar bhuvanani visva). Asi pues, e hecho
de que Ahi sea herido y despertado es o mismo que decir

3 Rtasya, «cosmico», en lamedida en que & griego Kosmos
€s precisamente «Ordens.

¥ |a designacion de Ayu se aplica aqui a Agni ab intra; €
Gandharva Urnayu dentro es Visvayu fuera: para la razon de ser
de arna- aqui, ver d estudio del simbolismo del «Arafia, arriba, y
parala de -ayu, «Vida», cf. San Juan 1:3-4 «Todsas |as cosas que
han sido hechas eran Vida (vita = ayus) en El», y Colocenses 1:16,
«En El (en € Hijo) fueron creadas todas las cosas», cf. Atharva
Veda Samhita X11.3.47 «hanacido un mundo filia (kaumara), ha
nacido un hijo».
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que la Serpiente ctonica es con-vertida (samvri) 0 extrover-
tida (pravrd), y 10 mismo que decir que la Obscuridad es
vudta (udvrd) literdmente Luz. De aqui que buddha, «des-
pertado», es también «iluminado». Es muy interesante ob-
servar que e concepto origina de la serpiente despertada se
conserva claramente en e pensamiento budista, a saber enla
explicacion de budh por e Comentador como «un levanta:
miento, desde € suefio, de la progenie del limo» (bujjhati
kilesa-santana-niddaya utthahati, Atthasalini, 464, texto
p.217).

ASsayanam, «yacente», es especifico de la deidad ab
intra, y contrasta con € acto de procesion, acto que es un
estar sedente (sad'), un estar de pie (stha, generalmente con
urdhva, cf. @ sthitam padartham jatam de Sayana), y una
mocion (car, de donde que a los parica jana e |es llame a
Veces carsapayal). Y acer y dormir, estar de pie y despertar,
son respectivamente coincidentes. Por supuesto, desde €
punto de vista del karmakanda ésta Ultima condiciéon es
superior, aunque la primera es l4gicamente anterior; pero
desde e punto de vistadd jAanakanda, 10 vdido eslo inver-
so; @ dicho indio bien conocido «Megor parado que cami-
nando, mejor sentado que de pie, mejor tumbado que senta
do» proporciona un buen gemplo de lo que se conoce como
«pensamiento inverso» o «procedimiento contracorriente».

La procesién divina implica una particion aparente;
krama es dvitva (Taittiriva Pratisakhya XX1.16). En los
textos védicos sobre la matanza del dragdn, en otros tanto
como en los citados arriba, nada es mas evidente que €
acento que se pone en laescision o subdivision del principio
ofidiano originamente indiviso (aparvan). Es precisamente
de la misma manera, excepto que, hablando estrictamente,
también se indica € carécter mental del acto, como & Rg
Veda Samhita describe la subdivison de Ese Uno (tad
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ekam, X.129.2), la Multiplicidad Integral (visvam ekam,
111.54.8 — y una férmula caracterigtica de Plotino), la uni-
dad de la Personay la Pdabra (purusa, vac), divison que se
efectlia por & Primer Sacrificio. «Es con sus paldras como
los vibrantes co-creadores (viprah kavayah) conciben como
multiple a quien permanece Uno» (vacobhir ekam santam
bahudha kalpayanti, X.114.5), y «llaman mUltiple aquien es
0lo Uno» (ekam sad vipra bahudha vadanty agnim...,
1.164.46), cf. Makha, a quien «mientras era uno, los muchos
no vencieron» (ekam santam bahuvo nabhyadhrsnuvan,
Taittiriya AranyakaV .1.3). Similarmente en lo que concier-
ne a aspecto femenino: «Por € sacrificio elos siguieron la
hudla (padavivam = vestigium pedr) de la Paabra, la en-
contraron a cubierto en los Profetas, la sacaron, la repartie-
ron distributivamente (vy adadhuh purutra), Los Siete Can-
tores la pronunciaron en concierto por todas partes»
(X.71.3); la Pdabra, que dice también de si misma, «Laos
Angeles me han repartido distributivamente» (ma deva vy
adadhuh purutra®, X.125.3).

Es iguamente significativo que ningin valor esencia
cambiaria reamente en & Purusasiikta § se sudtituyera
«Purusa» por «Vrtra»: aqui, X.90.11-14, la pregunta se
formula a la manera brahmodya, «Cuando dividieron (vy
adadhuh) a la Persona, ¢cudn multiple le concibieron?»
(katidha vy akalpayan), y la respuesta que sigue acaba con
las paabras «Asi designaron a los mundos» (lokan

® vy adadhuh equivale a «contraido e identificado en la va-
riedad». El uso de vad, kip (como también en samkalpa, «nocion»,
por gemplo, Kena Upanisad 29-30, donde la nocion de deidad
formada se contrasta con la visién cegadora de la deidad como es
en Si mismo) debe comprenderse en relacidn con toda la doctrina
védica de la creacion por designacion, namadheya; ver mi «Vedic
Exemplarism» que ha de aparecer en d James Haughton Woods
Memorial Volume, y Scharbau, Der Idee der Schopfung in der
vedischen Literatur, pp. 123-132.
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akalpayan); en € verso 14 es patente una correspondencia
més, a saber, «de su cabeza se hizo € Cido (sirsno dyauh
sam avartata), de sus pies la Tierra»™, por lo cua es eviden-
te que € Purusa ya ha asumido un aspecto humano ante
principium, 0 més bien que lo hace asi in principio; «é bri-
Ila en e mundo como la Persona» (purusaripena, Aitareya
Aranyaka1.2.1), pues € Brahman-Yaksa «elige ala Perso-
na para la procesion» (purusarm prapapadanaye, Jaiminiya
Upanisad Brahmana \V . 23-24); € Sacrificio es e Hombre
Eterno, nuestro Sire (yajiio manuh... nah pita, X.100.5), es
decir, Agni («Sé Manu, engendra la progenie angdlica»,
manur bhava janaya daivyam janam, X.53.6), y € Afio
(Astareya Brahmana |17, Satapatha Brahmana X.4.3.1-3,
etc.). El Sacrificio esun eterno purusa-medha.

La expreson «sin piesy Sin manos» (apad ahastah) —
una metafora para serpiente— que se aplicaen 1.32.7 a Ahi-
Vrtra, y en 111.30.8 aKunaru y a Vrtra®’, representalainver-
sa de lo que se aplica d Sol manifestado, a saber, Strya o
Savitr, que son respectivamente «de un Unico pie» y «de
manos de oro» (ekapad, hiranyahastah, passim), y a Agni
manifestado, que es «con pies» 0 preeminentemente «exper-
to guia con pies (padavih)» (vidvan pathah puraeta, \ .46.1),

% Como en d Edda, Grimnismal, 40, «De lacarne de Y mir se
formo la Tierra... y de su créneo € Cielo» (dr hausi himinn). El
relato del ser anterior del Titdn Ymir, que se encuentra en
Véluspa, 3, Ar vas alda pars ymir bygpi... jorps tannsk deva né
upphiminn, gap vas ginnunga, en gras hvergi, corresponde exac-
tamente a Rg Veda Samhita1.129 y 3. Similarmente, en laleyenda
babil6nica, Marduk bisecciona a Tiamat, € dragén-madre de los
dioses, y hace e Cielo de su parte superior, etc.

3"'En Satapatha Brahmana.7.1.1 d guardin del soma (es de-
cir, e Gandharva, a cuya consorte Indra engafia tan a menudo, por
gemplo, en Jarminiya Brahmana 1.125, ver Bloomfield en Journal
of the American Oriental Society XXV111.80 sigs.) es smilarmen-
te un «arquero sin pies» (apad asta); en otras paldbras, € Ghan-
darva es € dragdn o la serpiente guardian ddl Arbol de la Vida,
como en todas las demés mitol ogias.
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que es «el pastor que jamés falla cuando toma sus caminos»
(gopam anipadyamanam... pathibhis carantam, 1.164.31),
pero que es «sin piesy sin cabeza, y que oculta sus dos pun-
tas (apad asirsa guhamano anta, cf. X.79.2, guha siro
nihitam rdhag aksi) como primogeénito en € terreno del
espacio (budhne rajasah, es decir, cuando nace como Ahi
Budhnya), en su matriz, en e nido del Toro» (asya yonau. ..
vrsabhasya nile, 1V .1.11), es decir, ante principium, inme-
diatamente antecedente a su encendido.

7. La procesion es un giro segiin el sentido del sol

En relacion con @ uso de vrr, ha de observarse que €
«giro» es sempre a mano derecha, pues, como ocurre en
otras tradiciones, los poderes de la obscuridad son los de la
izquierda, y los poderes de laluz los de laderecha. El Dasyu
herido «se hunde alaizquierdade Indra» (Rg Veda Samhita
11.11.18), «con su mano izquierda Indra congtrifie a los gi-
gantes (vradhatah, como en X.49.8, X.69.10), y con su ma-
no derecha sostiene sus obras» (daksine sam grbhita kriani).
De la misma manera que Daksa es virtualmente la mano
derecha de Dios, asi Daksina es la «sefiora derechaw, a sa
ber, en d Rg Veda Samhita principalmente la Aurora, la
vaca lechera, y madre de Agni (1.123.1, 111.58.1) y en
Taittiriya Samhita V1.1.3.6 Smilarmente la madre de Indra,
y puede verse facilmente como se deriva € significado se-
cundario de daksina, «estipendio sacrificial»; pues € Primer
Sacrificio es Sempre un sattra que los oficiantes realizan en
su propio beneficio, y su recompensa es la rica Aurora con
su abundante vacada. Por otra parte, cuando se considera €
principio femenino con respecto a su origen, de la misma
manera que @ Ciglo esta «arriba» y la Tierra «abagjo», asi
«é» etd aladerechay «dla» esta alaizquierda, como en
Satapatha Brahmana X.5.2.9, Brhadiranyaka Upanisad
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IV.2.2-3, y Maitri UpanisadV11.11 donde |a «persona» en &
0jo derecho es Indra, y la «persona» en d ojo izquierdo es
Indrani o Viraj, y su conjuncion tiene lugar en el «corazdn»,
o rituamente, dentro dd sadas velado. El sacrificador mis-
Mo Se mueve seguin € sentido del sol, «El sacrificador hace
un giro a la derecha (prasalavyavartayati), y con ese giro
giraaaquel Sol de dli aladerecha, y por ello aquel Sol de
ali se mueve drededor de estos mundos de izquierda a
derecha» (Satapatha Brahmana V11.5.1.37); de la misma
manera, € cefidor de caflamo se trenza seglin € sentido del
sol, sentido que es la manera «humana», «y S se trenzaraen
sentido inverso a sentido ddl sol, estaria consagrado a los
Padres» (idem 111.2.1.13, cf. también 1.2.1.12 con la nota de

Eggeling).

Asi pues, la nocion de un principio Unico que mira en
dos direcciones opuestas, a saber, € del tipo de Janus en la
iconografia, esti extensamente desarrollada en € Rg Veda
Samhita, por gemplo, X.5.6, donde Agni esta estacionado
«en la separacion de las vias» (pantham visarge), €s decir,
por supuesto, en & umbra de la puerta de los mundos
(lokadvara). Entre las consecuencias de una tal orientacion
opuesta entre los mundos de la luz y de la obscuridad, po-
demos destacar, por jemplo, «Al hecho de venir hacia agqui
(arvarc) ellos |laman partir»> (paracah), Rg Veda Samhita
1.164.19, y «Cualquier encantacion que los Angeles pronun-
cian hacia adelante (avastat), eso mismo los Titanes |o pro-
nuncian hacia atrés» (parastat), Jaiminiya Brahmana 1.125;
andogo alo cua es € tiro de los Devas y los Asuras en
direccion opuesta en @ Batimiento del Océano, y no debe
pasarse por ato que unata oposicién de los principios opo-
nentes es indispensable para la creacion. Desde € punto de
vista karmakanda 'y ksatriya, la mocion auspiciosa es hacia
adelante en un sentido rectilineo; pero desde d punto de
vista jaanakanda'y brahmana, 1a direccion auspiciosa no es,
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ciertamente, hacia atrés, aunque —en un sentido que vamos
a explicar— es sin embargo una direccion opuesta. E inevi-
tablemente opuesta, pues una vez que se han dado todos los
pasos hacia adelante, deben desandarse, todo lo que se ha
afirmado debe negarse, y todo 1o que se ha robado debe
restituirse, S es que € Vigero ha de acanzar dgunavez a
Ese Uno «que jamés sale ni se pone realmente». Por cons-
guiente, para la consciencia extrovertida se requiere una
introversién, y a esto es a lo que se adude en expresiones
tales como pratyakcetana, «pensamiento revertido», defini-
do como sigue por Maniprabha sobre Yoga Sitra 1.29, «Se
dice que @ pensamiento se revierte (pratyarc) cuando se
vuelve (arcati) contra la corriente» (pratipam), 10 cud,
como agrega Bhoja, «se lleva a efecto en € caso de los yo-
guis». La imagineria de la «contracorriente», que aparece
también en d término budista pali uddhamsota, «Contraco-
rrientador», seglin mi conocimiento se emplea por primera
vez explicitamente en 7aittiriva Samhita\V/|1.5.7.4, pratikiila
Iva va itah svargo lokah, «Por asi decir, € mundo del Cielo
es contracorriente desde aqui», cf. Jaiminiya Brahmana
1.150 y Parcavimsa Brahmana XXV.10.12-18. Como
giemplo posterior de «pensamiento revertido» puede citarse
Bhagavad Gita 11.69, «ES0 que es la noche de todos los
seres es para e hombre verdaderamente pobre (sarinyasi’)
€l tiempo de su despertar; cuando otros seres estan despier-
tos, entonces es de noche parael Muni vidente», cf. «Laluz
gJue esta en vosotros es obscuridad», y € examen de
susupanam en la seccion 6 arriba, recordando que susupta,
el «Suefio Profundo», se contrasta en € jAanakanda con €
«Estado de Vigilia» de la consciencia, como de superior a
inferior.

Al mismo tiempo, es importante observar que la «direc-
cién opuesta» no es una direccidn hacia atrés, sino hacia
adelante ( 7aittiriya Samhita\V11.2.1.3 prai iva hi suvargah).
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El Vigero, ya sea que continlie en € devayana 0 ya sea que
se demore en € pitryana, Sempre se considera que sigue €
circulo dd Afio, y que nunca gira hacia la izquierda para ir
hecia atras (sdlo en la magia negra se repiten a revés las
encantaciones y se hacen contra e sentido del sol los movi-
mientos); un tal dedizamiento hecia atrés (avasarpana en
tanto que se contrasta con atisarpana) no implicaria la de-
seada integracion (sarfiskarana), SN0 una desintegracion
(vikarana, visrarisana). Debe agregarse que la circumambu-
lacion del Afio, la cual representa la peregrinacion del indi-
viduo, considerada como S tuviera lugar en un nivel de
referencia dado, a saber, un Unico «mundo» (loka), puede
considerarse, desde otro punto de vista, como un movimien-
to hacia afuera (pravrtti), desde € centro hacia la circunfe-
rencia; e inversamente, como un movimiento hacia adentro
(nivrtti), cuando esta mocidn sigue primero un curso hacia
abgjo y después hacia arriba en lo que es una espira conti-
nua centrada en € ge dd universo; los puntos en los que la
espiral corta los sucesivos niveles de referencia, y en parti-
cular aquellos planos que representan los «siete mundos»,
representan entonces las diferentes estaciones que son ocu-
padas por este principio individual en @ curso de su trans-
migracion (paribhramana) y mode-ificacion (vretr). El vigje-
ro en uno y otro caso —ya sea cuando se ha recorrido la
mitad del circulo, 0 ya sea cuando se revierte la espird— se
mueve ahora en una direccion nueva y opuesta, en una di-
reccion «contra-corriente». Al punto de giro, tan critico en
lahistoriaddl individuo, sele llamaen religién un «arrepen-
timiento», 0 aln més significativamente una «conversion,
mientras que en metafisica esto es la «reverson del poder
espiritual» (brahmana avartahi), como se cita arriba, una
reverson cuyo signo es la «no pasion» (vairagya). La pere-
grinacion tiene un sgnificado para € peregrino solo hasta
gue acanza su fin, sblo hasta que «llega a casa» (astam etr),
donde nadie le preguntara de donde vino ni a donde fue; la
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peregrinacion comienza con una sdida (prasarpana,
upodasarpana, €c.) de los lazos de Varuna, de la Muerte,
(una sdlida que coincide con la sdlida del Sol, la «Luz de
quienes se sientan en la obscuridad» (tamasi harmye), la
Luz que convoca a los dormidos a dgjar sus lechos y a ca-
minar), y acaba en una «salidatota» (atisarpana) que es una
liberacion plena (atimoksa) de «todos los males que siguen
en cortegjo alarecién casada» (X.85.31). Esta emancipacion
es un retorno a Varuna, ala Muerte, ya no como prisionero,
sino como un amigo; dli € peregrino ve una vez més a su
«Padre y Madre» (1.24.1), a Varuna y Aditi, d Cidoy la
Tierra, unidos en € nido comin (X.5.2); Varuna es sin-
muerte (Rg Veda Samhita 1.164.38), «la Muerte no muere»
(Satapatha Brahmana X.5.2.3), e Comprehensor unificado
con la Muerte «deviene @ Unico Angel, la Muerte, y dese-
cha a la muerte recurrente, la muerte recurrente ya no le
tiene» (Brhadaranyaka Upanisad 1.2.7). Una comprension
delaontologiay de lateologia que seformulan asi en € Rg
Veda Samhita y posteriormente, resulta pues completamen-
te indigpensable para una interpretacion vaida de | os textos
MiSMOS —kas tam praveda... so asmin madeta (Atharva
Veda Samhita 1X.1.6), 0 en otro caso, yas tan na veda kim
rca karisyati (Rg Veda Samhita |.164.39).

8. Desechar Ia piel de serpiente, o cambiar de color o de
vestido

La proposicién de que «las serpientes son los Adityas,
es decir, consubstanciales con los Adityas», los «Soles» 0
los hijos de Aditi, que ya hemos citado del Parcavimsa
Brahmana, puede ratificarse y amplificarse desde muchos
otros textos. Por gemplo, en Rg Veda Samhita 1X.86.44
Soma, «lo mismo que Ahi, se dedlizafuerade su pid viga»
(ahir na jarnam ati sarpati); en 1V.13.4 «TU sales con pode-
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rosismos corceles, desechando la tunica negra (asitam. ..
vasma, Cf. asitah en Atharva Veda Samhita V1.72.1); los
vibrantes rayos del Sol, cuando extiende su tela (puesto que
tantum avavyayan... rasmayah implica la imagineria del
«arafa»), hunden la obscuridad como una pidl (carmeva)
dentro de las Aguas», cf. VI1.63.1; es decir «cuando laliba-
cion del hombre me llama a vestido blanco» (nirnie,
X.49.7), pues, ciertamente, Varuna «en su operacion, cam-
bia las tunicas negras en limpias y blancas» (anu vrata,
V111.41.10, siendo sus operaciones respectivamente interior,
guhya, y exterior, avis), «Agni ora blande, ora depone su
herramienta (vasim), como e Titan depone su vestidura
blanca» (V111.19.23, cf. X.20.6 agnim... vasimantam, ¢«con
la espada flamigera»?); en X.63.4 los Adityas «presenciado-
res del hombre», con |os ojos siempre abiertos, han ganado
como Angeles, han ganado por su cudificacion (arhana)
una devada aeviternidad; conduciendo carros de luz
(jvotirathah, contrasta con las corrientes jovenes que son
todavia «sin piesy sin carro» en X.99.4), y teniendo la ma-
gia de las serpientes pero siendo no obstante inocentes
(ahimaya anagasah, equivalente exacto de San Mateo 10:16,
prudentes sicut serpentes, et simplices sicut columbae), 1€s
han vestido con una gloriosa vestidura celetial». En
Jaiminiva Brahmana 11.134 «De la misma manera que Ahi
desecha su piel, como se sacaria una hoja de hierba de su
vaing, asi @ (Indra) se libera de todo mal» (yathahir
ahicchavyai nirmucyeta. .. eva, sarvasmat papmano nirmuc-
yate). En Parfcavimsa Brahmana XXV .15.4 «Por esa sesion
sacrificial, las serpientes conquistaron a la Muerte; (y de la
misma manera) conquista ala Muerte quien sigue & mismo
curso. Con lo cual dlos sacudieron su pid viga, y se dedli-
zaron hacia adelante, apartaron a la Muerte y la conquista-
ron. Las serpientes son los Adityas. El que sigue & mismo
curso brillara con la gloria de los Adityas». En Satapatha
Brahmana 11.3.1.3 y 6 € Sol, que cuando se pone entra co-
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mo un embrion (garbha) dentro de esa matriz que es Agni
(agnav eva yonau)®, y a quien la noche oculta como se

¥ «Lamatriz que es Agni», a saber, & Agni que esta oculto,
ab intra, quizés necesite alguna explicacion. La expresién con-
cuerda con Paricavimsa Brahmana XXV .10.10, donde «Este Mitra
derrama su semilla en Varuna» (retah varuno sificati), Satapatha
Brahmana 11.4.5, donde, estando Vac ausente, € Agni que consu-
me, recibe la semilla de Prajapati, que asi se reproduce asi mismo
(cf. Aitareya Aranyaka 11.3.7, donde la semilla en e hombre es
propiadd Sal, y la sangre en la mujer es propia de Agni, y tam-
bién Brhadaranyaka UpanisadV|.4.3, donde, en unainterpretacion
sacramental ddl acto sexua, € lugar del encendido de Agni es
anaégicamente madhyatas tau muskau); y eda iguamente de
acuerdo con Bhagavad Gita XIV .3, «Mi matriz (yoni) es e Gran
Brahman, dentro del cua yo deposito @ embridn» (garbham
dadhami, cf. Rg Veda Samhita |X.74.5, donde «Soma deposita €
embrién en la matriz de Aditi», dadhati garbhan aditer upasthe);
este «Gran Brahman» corresponde a la «Naturaeza Trascenden-
tal» (para prakrti) que esla «matriz de todas las existencias» (etad
yonini bhitani sarvani, Bhagavad Gita V11.5-6), «Naturdeza que
€s mia propia, y cuando yo recurro a la de dla, derramo en su
voluntad todo este cuerpo ddl ser que no tiene ninguna voluntad
independiente» (idem 1X), cf. Maestro Eckhart, «Del abrazo del
Padre a su propia naturaleza viene d juego eterno (= /ilz) de
Hijo»; 0 nuevamente, Mundaka Upanisad 111.1.3, donde a Altisi-
mo se le llama «Creador, Sefior, Persona, y Brahma-matriz»
(brahma-yonr), cf. Rg Veda Sambhita X.29.14, donde Agni «nace
de la matriz del Titan» (asurasya jatharat ajayata), y Satapatha
BrahmanaV1.1.2.6-9, donde Prajapati esti «prefiado» (garbhin).

Nada de todo esto es extrafio, ni squiera paralateologiacris-
tiana, sino Sdlo infamiliar: la Identidad Suprema, fad ckam, s la
unidad de un principio conjunto, y s fuera de otro modo € naci-
miento del Hijo no podria llamarse una operacion vital (Santo
Tomas, Summa Theologica |.27.2). Esa |dentidad Suprema puede
[lamarse por los nombres de uno u otro de sus principios conjun-
tos, es decir, puede [lamarse como Varuna 0 Agni (ambos usud-
mente masculinos, pero en los pasgjes estudiados semanticamente
femeninos) o como Aditi o Viraj (ambos usualmente femeninos,
pero a menudo también masculinos); en otras palabras, puede
considerarse ya sea como femenina 0 como masculina 0 como
ambos a la vez. Lo que puede decirse de la Viraj, de quien todas
las cosas maman su virtud caracteristica, «¢Quién conoce su dua
lidad progenitive» (mithunatvam, Atharva Veda Samhita
VI11.9.10), cf. Jaiminiya Upanisad Brahmana |.54, donde los prin-
Cipios conjuntos, a saber, € Saman y laRk, esdecir, € Cieloy la
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Tierra, «devienen Viraj», y —s0lo asi, en unidad, dentro— «en-
gendran» (tau virad bhiitva prajanayatam) a Sol, después de cuyo
nacimiento se separan nuevamente, se afirma también repetida-
mente en € Rg Veda Samhita, por gemplo, X.27.23 kmtatrad
esam upara udayam, «de su separacion surgio € Ultimos.

El hecho de que quien «engendra» y «pare» —y en ladoctrina
cristiana encontramos expresiones tales como «la prefiez del Pa-
dre»— es un principio conjunto alude a su esenciay asu naturale-
za, las cuales son uno y 1o mismo en é, de modo que nosotros
podemos hablar indiferentemente de la «esencia divina» y de la
«naturaleza divina»; aé puede llaméarsae iguamente unaMadre o
un Padre, como en la expresidn «Natura naturans, Crestrix, Deus».
Ladoctrina del nacimiento eterno del Hijo no implica meramente
una madre temporal, sino una maternidad eterna en Dios, que es
precisamente la de la naturaleza divina «por la cual engendra e
Padre» (Santo Tomés, Summa Theologica 1.41.5, cf. San Juan
Damasceno, de Fid. Orth. 1.18 y San Agustin, de Trin. XIV.9). El
hecho de que Dios es asi € Padre-Madre, o smplemente los «Pa-
dres» (plural, dua) puede compararse con € uso védico, en € que
alos «Padres» seles llamaindiferentemente «Madres» (matara) o
«Pedres (pitara), pues d sanscrito tiene la ventgja del recurso a
formas gramaticamente duales que no implican exactamente lo
que implica un «y», SiNo que especifican mas bien € aspecto dua
de una substancia Unica, por gemplo, Mitravarunau 0 Indragni,
donde, en € primer caso, la relacion es la de Hijo-Padre, y en €
segundo la de Rey-Sacerdote. No debe olvidarse que desde un
punto de vista indio la «semilla» es consubstancial con aquel de
quien dlaeslasemilla, y asi d padre es el embridn, y renace como
e hijo, como por gemplo en Rg Veda Samhita V1.70.3, «<En su
engendrado, @ nace nuevamente, por Ley» (pra prajabhir jayate
dharmanas parr). Debe tomarse nota de esto en relacion con la
doctrina, tan a menudo incomprendida, de la reencarnacion y con
la confusién comin de la reencarnacion con la transmigracion —
es decir, como un principio individud, & padre #ransmigra, y
renace asi en otro modo del ser, pero, como padre, se reproduce en
su hijo en ese mismo modo del ser en € que e hecho de la pater-
nidad habia sido ocasionado por € hecho de lafiliacion. El padre,
gue mas pronto 0 més tarde muere— y esto se aplicatanto a/ Pa
dre como a cuaquier principio individual, pues «Dios viene y va,
Dios muere» (Maestro Eckhart) —resucita en € hijo, a quien,
nuevamente, como de esta maneratrae a su padre a nacimiento, y
también en la medida en que lafiliacion es la ocasion de la pater-
nidad, selellama entonces e «padre de su padre». Laresurreccion
y latransmigracion son doctrinas védicas, pero no asi la «reencar-
nacion» en e sentido supuestamente budistay en e sentido teoso-
fico. En Bhagavad Gita11.22 estamuy lgos de la probabilidad que
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ocultan los embriones, ahora sale, «Y de la misma manera
que Ahi, asi se libera de su pid (yvatha ahis tvaco
nirmucyeta), asi se libera de la noche, asi se liberadel mal»
(papmanah, cf. Aitareya Brahmana V.25, donde d Sol sele
llama «ese Angel que ahuyenta el mal més eficazmente»); y
todo esto seimitaen € ritua cuando los sacerdotes ofician-
tes «se dedlizan» (szp, con pra, prati, nih, €c.) hacia e sadas
0 desde d sadas, «Y de lamisma manera que Ahi se libera
de su pid, asi dlos se liberan de todo € mal». Por consi-
guiente, desvestirse de la pie de serpiente corresponde a
«desvestirse del hombre vigjo».

Desvestirse de la Muerte es escapar de Varuna, €s decir,
de los lazos de Varuna. La mayoria de las dificultades que
se han encontrado en lainterpretacion de Varuna, cOmo «un
dios del Dia» 0 un «dios de la Noche», han surgido de una
fata de observacion del hecho de que Varuna es desde €
comienzo ambos, orauno y ora €l otro «segin su manerade
operaciony» (anu vrata, V111.41.10), aunque, cuando se con-
trasta con Mitra, como Titan con Angel, eterno con mortal,
noche con dia, & Varuna que no procede es € poder de la
obscuridad, el Padre o e Hermano Mayor ab intra (1.164.38,
X.85.17%°, X.1324, y més explicitamente en Taittiriva
Samhitz 11.1.7 y 9). De la misma manera Agni, «Que es
Varuna a nacer, y Mitra cuando se enciende» (Rg Veda
Samhita V.3.1), «Que es Varuna como Jatavedas, y Mitra

el «morador del cuerpo» (dehr) que abandona sus cuerpos invete-
rados (sarirani vihaya jirnani, €s un eco de Parcavimsa Brahmana
XXV.15.4 hitva jirnam tvacam) no implique & principio vivo en
todas | as cosas més bien que un principio individua como tal.

% Que en X.85.18 «d que ordena las estaciones y nace nue-
vamente» (rtirr anyo vi dadhaj jayate punah) no puede ser como
dice Sayana laLuna, sino Agni o € Sol, puede verse por compara-
cion con X.72.9 prajayai mrtyave tvat punar martandam abharat,
11.38.4 donde Savitr v rtiinir adardhah, y X.2.1y 3 dondeaAgni se
lellama, vidvan rtanr rtupate. . . rtiin kalpayati.
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como sacerdote y amigo» (111.5.4), «Que es Taniinapat co-
mo Titan embrion, y € Laude delos Hombres cuando nace»
(111.29.11), es, desde € primer punto de vista, un poder de-
vorador de hombres, un poder comedor de carne, que ha de
evitarse por todos los medios (X.16.9 etc.), y, desde d se-
gundo, € heraldo (dizta) delos Angelesy & Amigo (mitra) y
Huésped (atithi) del hombre; de la misma manera que su
equivaente Nordico, Loki, esorael enemigoy ora e diado
del Aesir. En lateologiageneral, estos aspectos contrastados
de ladeidad son, respectivamente, los de la Misericordiay
la Justicia; por gemplo, en la metafisica iddmica, @ Cieo
esd reflgo de su Amor absoluto, y € Infierno € de su Ma-
jestad absoluta. Aqui nos ocupamos de Varuna en este Ulti-
mo aspecto, d del Varuna de cuya justicia se suplica a las
hierbas que nos liberen®® —«Libérame de la madicién,
libérame de la maldicion de Varuna, libérame de la atadura
de Yama» (muricantu ma sapathyad atho varunyad uta, atho
yamasya padbisat, X.97.16, donde puede observarse la asi-
milacion de Varuna a'Yama, y que estar «sujeto por € pie»,
0 «aado», es virtuamente ser «sin pies», cf. paderbhi,
«Agarrador del pie», un demonio en X. 49.5)*.

En X.129.1 se hace la pregunta, «¢Qué cubria? o
«¢Quién envolvia® (kim avarivar), es decir, cuando todavia
no habia digtincion de ser y no ser, de viday muerte, de dia

“0 Aqui se invoca a «las hierbas», cuyo rey es Soma, porque
es € trago de soma lo que inspira y faculta a Indra para liberar a
sus amigos.

1 En lo que concierne a la «liberacion de Varuna», debe no-
tarse @ pensamiento revertido (pratyakcetana) en V11.86.2, kada
nv antar varune bhuvani, «gFindmente, cudndo vendré yo a ser
nuevamente dentro de Varuna?», es decir, «muerto y enterrado en
laDivinidad», cf. VI11.88, donde también Varuna es amado y temi-
do ala vez. Ciertamente, Varuna mismo, cuando muestra su faz
(Agni VI1.88.2), cuando deviene Savitr (Satapatha Brahmana
XI1.2.7.17) es d que liberade los lazos de Varuna; es € Padre, en
tanto que € Hijo, € que es e redentor delacolerade Padre.
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y noche; las respuestas més evidentes se encuentran en
VII1.100.7. «Era Vrtra quien envolvia» (yo vo avavarit
vrtrah), y X.90.1 donde es la Persona (purusa), cuya identi-
dad con Ahi-Vrtra ya se ha deducido sobre otros terrenos,
quien «encierra a la Tierra por todas partes, y sobrepasa €
dasangulam» (sa bhiimim visvato vrtva aty atisthad dasan-
gulam —el significado de la Ultima palabra no precisa que
nos detengamos); o0 nuevamente en Taisttiriya Sambhita
11.4.12 «Por cuanto é encerraba estos mundos, por eso es
por lo que 8 es “Vrtra"» (yad iman lokan avmot tad
vitrasya vrtratvam)— Y aqui esta derivacion de laraiz vres
etimol égicamente preferible alade laraiz vrt, aunque desde
un punto de vista nairukta 0 hermenéutico, tanto como des-
de € punto de vista semantico (puesto que ambas operacio-
nes coinciden en d referente), ambas derivaciones pueden
considerarse como vdidas.

En cuaquier caso, y aparte de la evidente equivalencia
funciond, la derivacion comin de «Varuna» y «Vrtra» dela
raiz vr sugiere que «Ese Uno», en quien y por quien todas
las cosas estén ocultadas mientras € es todavia «igualmente
espirado, despirado» (anid avatam, X.129.2) debe ser tanto
Varuna como Vrtra. Que Varuna es ciertamente € mismo el
«cercado» (varana) se indica en los textos variantes, varano
varayatai en Atharva Veda Samhita V1.85.1 y X.35, y
varuno varayat en Taittiriva Aranyaka V1.9.2; cf. también
«vala» = vara, Y varaha, también de la raiz vr. Gopatha
Brahmana .7 tomalas palabras de Rg Veda Samhita X.90.1
con una ligera variacion; las timidas aguas eligen a Brah-
man para que sea suU rey, y «en tanto que las rodesba, € era
su cercado (yac ca vrtvatisthans tad varano ‘bhavai), y pues-
to que es un tal “cercado”, también ha de conocérsele como
“Varuna" (fam va etam varapam santam varuma ity
acaksate), es decir, metafisicamente (paroksena)». Ademéds,
«Por e hecho de que d fue separado dd mar
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(samudrad amucyata), @ devino “Mucyu”, y a este Mucyu
se le conoce metafisicamente como la “Muert€”... Varuna,
Mrtyu, de todos cuyos miembros, cuando se esforzaba y
hervia (srantasya taptasya), latintura fluia como sudor (raso
*ksarat, so ‘ngaraso ’bhavantam), y a ese " angarasd’ e le
conoce metafisicamente como “Angirasas”». La Ultima
parte de este texto relativamente «reciente» corresponde
exactamente a Brhadaranyaka Upanisad 1.2.2, pero ya se
considere 0 no como enteramente explicita en & Rg Veda
Samhita, |a exégesis es completamente correcta. Mucyu es
sin duda € mismo que € Naga budista Mucalinda o Muci-
linda, cf. Mucukunda en € Mahabharata. En cualquier caso,
esimposible dudar de laidentidad de Varuna ab intra con €
Asura-pitr, con Ahi-Vrtra, y con Mrtyu = Mara, y de su
identidad con las formas temidas de Agni y Rudra—Noster
Deus ignis consumens est™. Y tampoco puede negarse que
Mitra, € Agni encendido, es la «faz» de Varuna, y que
Surya su «0jo». El dual Mitravarunau esla unidad de ambos
en lo que, desde nuestro punto de vista, parece ser una ope-
racion dud, una operacion de actividad e inocupacion, de
productividad e impotencia, de misericordia y juicio, de
duracion y eternidad contrastadas, es decir, los visuripani

“2 Estaidentidad o coincidencia fue mantenida por Bergaigne,
pero ha sdo dudada por otros, incluyendo a Norman Brown
(Journal of the American Oriental Society 39.108), quien, Sn
embargo, me informa en correspondencia que no niega de manera
absoluta su posibilidad. De hecho, sblo s omitimos la cualifica
cién ab ntra de la proposicién enunciada como aparece arriba,
«requiere un gran esfuerzo de voluntad identificar dos caracteres
tan extremadamente disimilares en & Veda como son Varuna y
Vrtra» (Brown, loc. cit.). Puede observarse también, que incluso
parae erudito que no es un cristiano profeso, una herencia cristia-
na moderna y una preocupacion «moralista» le han hecho dificil
aceptar la posicion de la ensefianza més antigua, que no era en
modo aguno desconocida en la Edad Media en Europa, de que €
«bien» y @ «mal» tienen una significacion védida sdlo «bgo €
sol» y «dentro de los mundos», pero en la Identidad Suprema son
coincidentes sin oposicién ni composicion.
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savrata de V1.70.3. En esta identidad, € par consubstancia
0 consanguineo, Mitra y Varuna, uno hecho manifiesto y
sujeto ainveteracion, e otro inmanifiesto y eterno (1.164.38
y X.85.17.18), son, respectivamente, € apara y € para
Brahman de las Upanisads, igualmente mortal e inmortal, en
una semeganza y no en una semeanza (Brhadaranyaka
Upanisad|1.3)®,

“3 En @ presente articulo, las referencias se han sacado en lo
posble del Rg Veda Samhita més bien que de fuentes «més re-
cientes». Al mismo tiempo, estoy mucho méas de acuerdo con
Bloomfield, que argumenta que debemos abandonar la creencia
«de que las dusiones a la historia que pueden recogerse de
mantras dispersos son € Unico material verdadero para su recons
truccion», y como é estoy «cada vez més inclinado a la creencia
de que mantray brahmana no son en absoluto distinciones crono-
I6gicas, que representan dos modos de actividad literaria, y dos
modos de lengugie literario, que son ampliamente contempora
neos... Ambas formas exigtieron juntas, por 1o que nosotros sabe-
mos, desde los primeros tiempos» (Journal of the American
Oriental Society 15.144, cf. Eggeling en Sacred Books of the East
XXXV, y Edgerton en Journal of the American Oriental
Society 36.197), que con Brown, que argumenta que «& material
posterior es asi proclive a seguir ideas que no estan contenidas
redlmente en @ Rigveda» (Journal of the American Oriental
Society 51.108). Incluso en las Upanisads yo no veo € desarrallo
de ninguna doctrina nueva, Sno meramente una cierta distincién
en la fraseologia y una diferencia de acento. Por gemplo, en lo
que concierne alaidentidad de Varuna con € Brahman: en primer
lugar, como observé Grassmann, Worterbuch, Sv. brahman, «die
Keime der spéteren Sonderung finden sich schom vereinzelt im
RV» (una afirmacion que yerra ciertamente por € lado de la mo-
deracion), y en segundo lugar, seria muy dificil distinguir la con-
cepcion de Mitravarunau, este Ultimo e «hermano inmorta 'y
uterino del mortal; los hombres reparan en uno y no dcanzan a
reparar en € otro» (Rg Veda Samhita|.164.38, cf. X.85.17-18) de
lade los dos aspectos del Brahman, para'y apara, respectivamente
inmortal y morta, en una semeanza y no en una semeanza
(Brhadaranyaka Upanisad|1.3); ental caso eslareferencia, y no €
nombre lo que es significante, y en cuaquier caso la digtincion
entre el brahmay € ksatra, asi como su coincidencia, exteriormen-
te en e dua Indragni, e interiormente en la Identidad Suprema,
son suficientemente explicitas.
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Por supuesto, nuestra intencién no es negar que hay un desa
rrollo lingligtico en las Upanisads, cuando las comparamos con el
Rg Veda Samhita, negacion que, por otra parte, seria absurda. Pero
lahistorialiterariay la historia de la metafisica son dos cosas muy
diferentes, e incluso se podria decir que la Philosophia Perennis no
tiene historia, y que no puede tener historia, lo cual eratambién e
punto de vista de San Agustin. ¢Qué entendemos nosotros enton-
ces por los «dos modos de expresion literaria (pertenecientes a)
mismo ciclo de pensamiento» de Bloomfidd (loc. cit.)? Cierta-
mente no sus modos «lirico» y «épico-didactico»; pues a nuestro
entender € Rg Veda Samhita no €s en ninguna parte més «lirico»
que «satirico», y § los Brahmanas son en parte didécticos (y debe-
riamos describirlos més bien como técnicos y exegéticos), cierta
mente No son «épicos» en ningun sentido literario. Los modos en
contraste son los de laliturgia por una parte y los de la ensefianza
iniciatoria por laotra: las partes exegéticas de 10s Brahmanas, y las
Upanisads en general, se ocupan primariamente de la jatavidya, la
bhavavrtta, 0 d «Génesis», a saber, ese tipo de conocimiento que
se adscribe y se espera del brahman por excelencia, a saber, ese
sacerdote que  mismo no toma ninguna parte activa en € ritud,
SNo que es jatavidyam vadati (X.71.11), en otras palabras, € que
en las ocasiones apropiadas, ya sea en los coloquios de los brah-
manes 0 ya sea dando instruccién a un pupilo cudificado, da las
respuestas a todas aquellas preguntas que se hacen en los himnos
brahmodya, preguntas tdes por gemplo como kim avarivar
(«¢Quién cubria?») en X.129.1.

Expresado de otro modo, € karmakanda, que sancionay pres-
cribe la accion, representa esa parte de los Vedas que es propia a
kstra 0 poder tempordl; d jiAanakanda, que es teorético en e senti-
do egtricto de la palabra, representa esa parte propia d brahma o
poder espiritual. Nada nos impide suponer que esta Ultima parte no
se «publicara» origindmente, y que de hecho no se «publicara»
hasta mas tarde, cuando ya habia tenido lugar un desarrollo lin-
guistico. Las razones para una ta publicacion en esta época mas
tardia pueden estar relacionadas con la reaccion ksatriya contra €
poder espiritual, reaccion que implicaba en primer lugar |a preten-
sién aunaigualdad o incluso a una superioridad intelectua, y que
condujo finalmente a un desarrollo heterodoxo en € budismo y €
janismo.

Sea como fuere, en una liturgia, donde estaria fuera de lugar,
nosotros no podriamos esperar encontrar también una exposicion
doctrinal. Es cierto que & material es tan extenso y tan infalible-
mente congruente consigo mismo («cada una de sus partes parece
ser consciente de'y asimilarse atodas las otras partes», Bloomfield
en Journal of the American Oriental Society XX1X.288), y, pode-
mas agregar, tan congruente con las doctrinas metafisicas conser-
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9. La Sinfinitud de Agni

En Rg Veda Samhita IV.1.11-12, citado arriba d find
de la seccion 6, q.v., en una descripcidn de Agni, cuando se
le considera como «primogénito en su terreno», budhne, €s
decir, como Ahi Budhnya, se le dude como «sin piesy sin
cabeza, ocultando sus dos puntas» (apad asirsa guhamano
antz). Evidentemente, guhamano anta es equivaente a
ananta, «Sn fin», «infinito», «eterno», «sin comienzo ni
fin», y también es e nombre del n3ga de Siete cabezas, Sesa,
«Resduo», que forma e lecho (sayana) de Narayana-Visnu
cuando éste yace tumbado sobre la espalda de las Aguas
primordiales en la aurora de la creacion, en d comienzo de
un eon (Mahabharata 1 .36.24, €tc.). Guhamano antz implica
ademés una conjuncion de extremidades, es decir, o inverso
de la separacion de la cabeza y los pies del Purusa en Rg
Veda Samhita X.90.14*, con laque seiniciala creacion; en

vadas por otras culturas ademas de la cultura india, que no es en
modo aguno imposible extragr de los mantras |as doctrinas que se
asumen en dlos, de la misma manera que seria posible deducir la
doctrina implicita partiendo de los Samos o de los himnos latinos
medievales, de hecho, |0 que prueba la congruencia es que agque-
llos que compusieron los mantras, ya fueran seres humanos o
suprahumanos, deben haber sido plenamente conscientes de todas
sus implicaciones, y S €lo no fuera asi seria como s nosotros
hubiéramos encontrado una serie de formulas de ata matemética,
y sin embargo creyéramos que habian sido transcritas a ciegas, lo
cua equivale a decir bgjo unainspiracion verbal tanto como teoré-
tica; y S consideramos esto es imposible suponer que € Veda, en
su forma presente, pueda haber antecedido, digamos, a un cono-
cimiento de la carpinteria, lo cud sgnifica que las ipssissima
verba del Veda, en tanto que digtintas de sus referencias, deben
considerarse en agun sentido como de origen tempora y humano.
El sanatana dharma es eterno, pero no con respecto alas palabras
en las que esta registrado; la «eternidad» de la tradicion no tiene
nada que ver con la posible «datacion» de una escritura dada tan
reciente como e primer milenio a. C.

“* El hecho de que en X.90.1 se diga que & Purusa, en € co-
mienzo, tiene un millar de cabezas, un millar de ojos, y un millar
de pies, no puede tomarse literamente; & sentido es mas bien que
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otras paabras, implica una conjuncién de extremidades tal
como la que se representa en e antiguo y bien conocido
simbolo de la serpiente que se muerde la cola, o0 en tales
motivos de trenzado en & arte como los que se representan
en su formamas simple por € familiar simbolo « que deno-
ta lainfinitud matemética. No es sorprendente entonces que
en € ritual, cuya significacion principal es unareintegracion
simbdlica del principio dividido, y con é la ddl oficiante
mismo, se ponga tanto énfasis en juntar nuevamente las dos
puntas, por gemplo, las dos puntas del Afio 0 e comienzoy
d fin del Saman, cuyas puntas estén separadas en los mun-
dos, por gemplo, como € Cielo dela Tierra, o d Sol dela
Luna. En relacién con esto, los textos rituales son del mayor
interés a la vez con respecto a la doctrina implicitay tam-
bién, lo que equivae ala misma cosa, en tanto que propor-
cionan una explicacion inteligible y autorizada dd signifi-
cado de los simbolos y ddl contenido de las artes tradiciona
les.

Por gemplo, en Aitareya Brahmana 111.43, encontra
mos. «El Agnistoma es (exteriormente un rito, pero) metafi-
sicamente Agni... Nuevamente, porque ellos le dabaron
como la Cabeza (miirdhnam santam) y como habiendo de-
venido la Luz (jyotis)*™®, puesto que &l Agnistoma es la da-

todos éstos estén latentes en d, que es omniforme o proteano, es
decir, como en Vajasaneyi Samhita X111.4.1, donde a embrion
Solar (es decir, ab intra, «de noche», ver Satapatha Brahmana
3.1.3 citado en la seccion 8) se le llama «la omniforme semejanza
de un millar» (sahasrasya pratimam visvaripam), y donde, por
consguiente, € Sol manifestado «de mil pies» (sahasrapad,
V111.69.16).

*® Miardhnari santam jyotir bhiitam; en concordancia con todo
lo que ya se ha citado respecto ala transformacion de la cabeza de
laserpiente en & Sol o d Cielo, y mas exactamente con Rg Veda
Samhita X.88.6 «De noche Agni es la Cabeza del ser (mirdha
bhuvo bhavati naktam agnifi), desde donde por la mafiana nace
como e Sol saliente» (tatah siiryo jayate pratar udyan); texto que
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aclara también que la supuesta doctrina Brahmana, que es también
la de Sayana (sobre 1.103.1), a saber, que por noche € Sol entra
dentro de Agni, no es una doctrina nueva. Cf. también X.8.6 «Al
Cielo tu (Agni) elevaste tu radiante Cabeza.

Estas doctrinas sobre |a «Cabeza» tienen paralelo en formula
ciones gnasticas, cf. € himno sriaco vaentiniano incluido en €
Panarion de Epifanio, verso 5, que dice, «Desde la Cabeza é pro-
claméd nuevas sobre e Padre», en cuanto lo cual W. R. Newbold
(Journal of the American Oriental Society 38.15) observa «‘La
Cabeza’ es la primera emanacion del Abismo, usudmente llama
do Nolg 0 Movoyevrig, pero a menudo Huatrip 0 "ApxH... Fue
“desde la Cabezd’ desde donde la Luz proclamé nuevas, pues,
siendo & mismo una emanacion del Nodg, € Unico que conociaa
Padre, derivo de € todo lo que proclamé alos Eones». De lamis-
mamanera, la subdivisién del Uno, que ya hemos reconocido que
esd acto sacrificial dela creacion —auto-sacrificia, puesto que El
se da asi mismo a esta division, es decir, a una pasion sufrida,
porque se debe a «hombre» € que El esté extendido mentalmente
en d lecho procusteano del tiempo y e espacio en la crucifixion
cosmica— es también una doctrina gnéstica, por gemplo, en €
«Untitled Apocalypse» (Bruce Codex), «Sus miembros hacen
muchas miriadas de miriadas de poderes, y cadauno de élos viene
de El». El carécter gndstico de la doctrinaindia del Sacrificio fue
observado por Eggeling en Sacred Books of the East XLII1. XVII.
El hecho de que las ensefianzas de Plotino se digtinguen dificil-
mente de las de las Upanisads ya se ha reconocido a menudo. Con
mucha frecuencia este problema se ha examinado también (por
gemplo, por Keith, en Indian Culture, 11.135 sigs) como s las
Unicas dternativas fueran la del traspaso o la de la originacion
independiente. Sin embargo, no es asi como las similitudes, que a
menudo equivalen a una identidad en las escrituras de culturas
ampliamente separadas, son consideradas por aquellos que hablan
de la «Sabiduria Antigua»— una expresién que, por mucho que se
haya abusado de €ella, esta lgjos de carecer de significado. La ver-
dadera explicacion ha de encontrarse en laintegridad de lo que se
ha llamado «la tradicién universd y unanime». «Die Mensch-
heistshildung ist ein einheitliches Ganzes, und in den verschiede-
nen Kulturen findet man die Dialekte der einen Geistessprache»
(Jeremias, Alforientalischen Geisteskultur, V orwort); «Eine grosse
Widtlinie der Metaphysik zieht sich durch aler Volker hindurchs»
(Sauter, en Archiv fiir Rechts- und Sozialphilosophie, Oct. 1934,
p.9). Prescindiendo de toda comparacidn de las formas verbales,
esto deberia ser evidente por si mismo para todo estudioso de la
historia de los simbolos, puesto que los simbolos visuales son
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banza de la luz, por eso, metafisicamente, le llaman
Jyotistoma, 0 “laude delaLuz’ ... Este es & modelo sacrifi-
cid (vajnakratuh) Sin comienzo ni fin (apirvo anaparah, cf.
né prima né poscia de Dante, Paradiso, XXIX, 20); €
Agnistoma €s como una rueda de carro, sin-fin (ananta)*, y
como es su sdida asi es su curso (yatheva prayanam
yathodayanam). En cuanto a esto se canta un verso sacrifi-
cia (yajiagatha)*": “ ESo que es su comienzo es también su
fin (yad asya piirvam aparam tad asya), y €30 que es sU fin
es también su comienzo”*: como e dedlizamiento de una

serpiente (aher iva sarpanam) asi es el del Sakala®; ellosno

esenciadmente d lengugje de la metafisica, de la misma manera
que las palaoras o son delafilosofia.

® Cf. Rg Veda Samhita\V .58.5y V111.20.14, «donde ninguno
delosradiosesd Ultimo en e orden».

" La fuente de este gatha es desconocida, pero Sayana dice
que «se canta por todas partes».

“8 Cf. Boecio, de Cons. |, prosa 6, «;Es posible que tl que co-
noces & comienzo de todas las cosas (snscrito jatavidya) no
conozeas también su fin?»; smilarmente Santo Tomas Sumima
Theologica 1.103.2c; Maestro Eckhart, 1.224 (Ed. Evans) «in
principio (Sancrito agre) Sgnifica, en e comienzo de todas las
cosas. También significa d fin de todas las cosas, puesto que €l
primer comienzo se debe a fin dltimo... ¢Quéesd fin Ultimo? Es
el misterio de laobscuridad de la Divinidad eterna, misterio que es
desconocido (sanscrito anirukta, €tc.), que jamas ha sido conocido
y que jamés sera conocido»; Jeremias, Der Antichrist in
Geschichte und Gegenwart, 1930, p.4, «Der Abendlander denkt
linienhaft in die Ferne, darum mechanisch, areligios, faustisch...
Das Morgenland und die Bibel (y podria haberse agregado, €
Edda) denken nicht linienhaft, sondern zeitraumlich, spirdisch,
kreidaufig. Das Weltgeschehen geht in Spirden, diesich bisin die
Vollendung fortsetzen... Das grossartige Symbol der Schlange,
die sich in den eigenen Schwanz beisst, stelt den Aeon dar». La
circunferencia de un circulo es «sin fin», y d mismo tiempo esta
enteramente condtituida de comienzos y finales que coinciden.

“9 Sayana dice que Sakala es un «<nombre de Ahi». Esto es di-
ficilmente «absurdo», como Keith lo llama; no es en absoluto
improbable que sakala designara también un ritual «serpentino»
particular, de un tipo tal como, por jemplo, € Prsthya Sadaha que
se describe en Ajtareya Brahmana V .22, donde se laudaalaReina
Serpiente.
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discriminan cud de las dos (puntas) es anterior» (na vi
Jananti yatarat parastat, cf. las palabras de Dante sanza
distinzione in esordire de Dante, Paradiso, XXX, 30).

En Jaiminiya Upanisad Brahmana .35 «El Afio estaen
el Saman... El Afo es sin fin (ananta), sus dos puntas
(antau) son € Invierno y la Primavera; seglin (anu) esto es
como se unen las dos puntas de un pueblo, seglin esto es
como se encuentran las dos puntas de un collar, segin esto
es como la Serpiente yace enrollada en sus anillos (etad anv
ahir bhogan paryahriya saye), verdaderamente, como un
collar que se pone punta con punta arededor (samantam. ..
abhiparyakta) del cuello, asi es el Canto Sin Fin» (amantam
sama). En Jaiminiya Upanisad Brahmana 1.2, nuevamente,
se prescribe que € Gayatra Saman debe cantarse «segln €
curso del Viento y de las Aguas» (vayos ca apai canu
vartma geyam), CUrs0 que, con respecto a Viento, es «desde
todos los cuadrantes juntos, enrollandose en si mismo para
generar un torbellino» (resmanani janamano nivestamanah),
y que, en cuanto alas Aguas, es «haciendo curvas, enrollan-
dose en si mismas, corriendo en remolinos» (arnkarsi
kurvani nivestamani avartim srajamanah), y que, con
respecto a ambos, es de esta manera a la vez fluente y re-
fluente (cf. Taittiriya Samhita 111.2.2), «no en una direccion
recta (paran), para que no haya una pérdida» (ksayad eva
bibhyat, f. Rg Veda Samhita VI1.7.16, utsam duhanto
aksitam). Similarmente, en Artareya Brahmana V .2, «ellos
proceden en series de tres dias sin interrupcion» (sarmtatais
tryahair avyavachinmair yanti), e idem 111.44, donde se
establece que & Agnistoma debe celebrarse «sin prisa», y de

0 Cf. Rg Veda Samhita X.30.10, avarvrtatih... dvidharah,
Jaiminiya Upanisad Brahmana 111.33, donde cuando € «soplo
vuelve resonando limpido y claro» (prapas svarya upary upari
vartate) a eto e le llama € «retorno del poder espiritual»
(brahmana avartah); y € vaor dado a las «volutas auspiciosas»
(nandyavarta, etc.) en laiconografia posterior.
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acuerdo con la mocion del Sol «que nunca se pone ni sale
reamente» (na kadacanastam eti nodetr), Sino que solo «se
invierte» (viparyasyate, cf. Paficavimsa Brahmana \/11.10.3,
y & vavrtsva en Rg Veda Samhita IV .1.2), «ciertamente €
Sol nunca se pone» (n7a ha vai nimrocati)™, y «& que com-
prehende esto (ya evam veda) acanza la conjuncion, la
igualdad, y la mismidad con El» (sqyujyam saripatam
salokyatam). En Rg Veda Samhitz1.115.5. d brillo dd Sal,
aunque aternativamente radiante u obscuro, selellama «sin
fin» (ananta).

Ciertamente, la continuidad sin fin del acto de ser divino
se recaca incesantemente a través de todo € Rg Veda
Sarmhita. Por gemplo, 1.164.51, «Unay lamisma, este Agua
sube y cae como d dia sucede d dia» (samanam etad
udakam uc caity ava cahabhih); 1.123.8, las Auroras, «Cada
una como la otra, hoy y mafiana, siguen la larga via de
Varuna» (sadrsir adya sadrsir... svo dirgham sacante
varunasya dhama... trimsatam yojanani, @ trimsad dhama
de X.189.3, todo € dia y la noche); 1.124.3 «ella siguio
derecha la via cOsmica» (rtasya pantham anv eti sadhu);
1.160.1, donde € Sol «procede por Ley» (ivate dharmana,
cf. en IV.18.1 «la antigua via fundada desde antafio», y la
supervivencia de la misma concepcidn, y cas de la misma

! Parafraseado en Chandogya Upanisad 111.11.3 «Ciertamen-
te, El ni sdle ni se pone, y parad que comprende esto, siempre es
mediodia, tal es la interpretacion de la encantacion» (na ha va
asma udeti na nimlocati sakrd diva haivasmai bhavati, ya etam
evam brahmopanisadam veda, donde nimlocati reemplaza d
Brahrhana nimrocati, en concordancia con un cambio familiar (cf.
Jatharay jathalaen d Rg Veda Samhita) y no hay necesidad dela
enmienda nimumloca de Bohtlingk, ni de la designacion de na
mimloca (ti ) de Hume como «imposible» (7hirteen Principal
Upanishads, p. 207). Nimlocan (jaghanarddhah) aparece en ¢
sentido de «Oeste» en Brhadaranyaka Upanisad|.1.1, y nimlocani
apareceen € Vispu Purana con referenciaa Paraiso Occidenta de
Varuna.
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expresion, en e reao budista de la Nativided, Digha
Nikaya XI1V.1.21 sgs. donde, en relacion con cada detdlle,
se repite, ayam ettha dhammatz); |\V.18.6, donde los Rios
de la Vida «fluyen cosmico-ordenadamente» (arsanti
rtavari) y 1V.19.7 donde estas jévenes doncellas son «cono-
cedoras del Orden» (rtajiiah, €s decir, preconocen su via)*.
En 1.113.3 las vias ddl Dia y de la Noche son «sin fin»
(adhva anantah); en V .47.2 lamocion del Cidoy delaTie-
rra es en «vias sin fin» (anantasah... panthah); en Atharva
Veda Samhita X.7.42 € lienzo tgjido por € Diay la Noche
«jamés se deshard ni se acabard» (napa vinjate na gamato
antam, cf. las palabras de Dante «un nudo tal que nunca se
desatard», Paradiso, XX1X.36). Todo esto se resume en los
hermosos versos de 7aittiriva Samhitalll.2.2. Y € Rg Veda
Samhita &irma, no verdaderamente con voz incierta, Sno
més bien con laVoz de quien en X.125.5 «proclamalo que
es sumamente feliz iguamente para los Angeles y para los
hombres»: Sicut erat in principio, est nunc et semper erit, in
saecula saeculorum.

10. La huella de la «sinfinitud» en el arte

En relacion con Jaiminiya Upanisad Brahmana .35, Ci-
tado arriba, hemos sefidado en otra parte de qué manera un
pasgje como éste ilustra € concepto ddl arte como una imi-

*2 Plotino ofrece un paralelo a concepto védico de la Fuente
de Vida (utsa, tc.) con sus inagotables corrientes sempre fluentes
de agua o de leche vivas (utsam duhanto aksitam, V111.7.16,
avatam aksitam, V111.72.10): «lmagina un manantial que no tiene
ninguna fuente fuera de sl mismo; € se da atodos los rios, y sin
embargo jamas se agota por lo que toman, sSino que permanece
siempre integradmente como era; 1os rios que proceden de é son
uno dentro de € antes de que sigan sus multiples vias, y sin em-
bargo todos, en algun sentido, conocen de antemano en que cana
les verteran sus corrientes» (Enéadas, 111.8.10).
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tacion de las «formas celestides», ta y como se enuncia,
por emplo, en Aitareya Brahmana \/1.27. También hemos
mostrado repetidamente, y una vez més arriba, en la seccion
6, en conexion con € arma, que € simbolismo y laiconogra
fiadd arte indio cas siempre pueden ser referidos a formu-
laciones védicas, y que aparte de estas fuentes, € smbolis-
mo y la iconografia no pueden explicarse, sino sblo descri-
birse. Aqui podemos dar agunas ilustraciones més de esto
en relacion con € concepto de la sinfinitud examinado arri-
ba S € canto védico era efectivamente de tal suerte como
indican los Brahmanas, ciertamente podemos esperar en-
contrar hudllas de una cualidad smilar en lamuasicaindiade
periodos mucho mas recientes. De hecho, lamusicaindia es
de un tipo que en Europa solo se ha conservado en relacion
con & canto gregoriano, canto que a su vez representa un
«estilo» de gran antigliedad, y que puede tener fuentes babi-
[6nicas (Lachmann, Musik des Orients, 1929, p.7). En efec-
to, encontramos que algunos oyentes europeos han observa-
do repetidamente las secuencias ininterrumpidas y la ausen-
cia de crisis y de finale en la musica india: por ejemplo,
Keyserling, Travel Diary, 111.30, «No es facil explicar en
palabras lo que significa lamuisicaindia... ningdn comien-
Z0, ningun find; es la ondulacion y la vibracion de la co-
rriente de la vida que fluye eternamente», y Fox-
Strangways, Music of Hindustan, p.2, «Nosotros no sabe-
mos qué hacer con una musica que es dilatoria sin ser sen-
timental, y que expresa pasion sin vehemencia». No hace
mucho pude escuchar a un nifio americano de cinco afos
gue, a oir un registro fonogréfico de misicaindia, observa-
ba «Ese tipo de mUsica giray gira, de esta maneray de esa
manera'y después retorna». Precisamente son éstas las cua
lidades formales que los Brahmanas adscriben a saman
védico.
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Por consiguiente, s la Philosophia Perennis ha |llegado
hasta nosotros en términos «espiroidales», tales como los
gue se emplean tan a menudo en relacion con los remansos
de aguas inagotables, que son las posibilidades del ser trai-
das alavida por los vientos de creacion de laauroray dela
luz del Sol sdiente, entonces bien puede asumirse que las
espirdes y los meandros, dondequiera que aparezcan en €
arte primitivo, es decir, en € arte ideoldgico de un tiempo
en e que & hombre pensaba en términos mucho mas abs-
tractos que los que estamos acostumbrados ahora, son los
signos y los simbolos de estas aguas. Ciertamente, las no-
ciones de sinfinitud, de eternidad, y de recurrencia, no silo
subyacen en & simbolo bien conocido de la serpiente que se
muerde la cola, y que, en este sentido, es «sin fin», Sno
también en todos aguellos motivos antiguos, ya sean indios
u otros, de formas de serpiente y de dragon entrelazados, en
los que los comienzos y los finales se confunden, y en esos
dibujos bien conocidos de «trenzados» y de «nudos» cuyas
cintas componentes no tienen comienzo ni fin™.

%3 En @ arte chino & motivo del o ek que, con o sin cuer-
nos de bufalo, parece representar la cabeza de un dragdn sin man-
dibulas (por gemplo, Eumorfopolos Cat. 1, Lam. XX, A, 26);
también encontramos gemplos del dragdn que se muerde su pro-
pia cola (Relics of Han and pre-Han Dynasties, Tokyo, 1932,
Lam. LXI, fig. 4, y Pdliot, Judes Archaiques de Chine, 1925,
Lam. XVII), o cadenas de dragones dispuestos similarmente
(Eumorfopolos Cat. 1, Lam. L1, A, 72); y s laformaded dragén se
representa unay otra vez contra un fondo de espirdes o de mean-
dros, ¢qué otra cosa pueden representar estos meandros sino la
morada acuética de estos hijos de la niebla?

Sobre los dragones chinos ver también Visser, 7he Dragon in
China an Japan, 1913, Werner, Dictionary of Chinese Mythology,
1932, sv. lung, Mackenzie, The Migration of Simbols, 1928,
donde deben obsarvarse también, en relacion con lo que se ha
dicho arriba concerniente a Faraon, las numerosas representacio-
nes egipcias de serpientes que bloquean las aguas. Sobres espirales
y dragones ver también Mackenzie, y para la importancia del
problema de la espird en d arte, cf. Cook, 7he Curves of Life,
1914.
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11. Conclusion

Pensamos que se ha mostrado més all& de toda cuestion
que € Padrey d Hijo, e Dragén y € Héroe Solar, aunque
en oposicion exterior, son secretamente uno, un Unico y
consubstancia. Lo que desde afuera y logicamente debe
considerarse como una operacion dua de suefio y de vigilia,
de potencididad y de acto aternados, interior y realmente es
la meray smple naturaeza de la ldentidad Suprema (zad
ekam, sadasaf). Puesto que esta Identidad es de principios
conjuntos, las mismas ecuaciones son vdidas cuando se
aborda € problema por € lado femenino, como lo hemos
hecho en The Darker Side of Dawn. En € curso del andlisis
se hamostrado que ni la ontologia védica ni las formulas en
las que se comunica son peculiares a Rg Veda Samhita,
SN0 que pueden reconocerse también en todas las formas
extrarindias de la «tradicion universal y unanime». Al mis-
mo tiempo, se ha sugerido la congruencia y la continuidad
de latradicion transmitida en la literaturay € arte indios; la
tradicion es expandida més bien que deformada en las Epo-
peyas, los Puranas, y los Tantras, @ nombre de «Vyasa»,
que es & de «autor» del Mahabharata, no Significa, cierta-
mente, «Compilador», sino «Expandidor», puesto que
vyasatas Significa «en gran detalle», «con prolijidad», o
«profusamente». En la cuestion de laiconografia, se podria
haber dicho mas en cuanto a significado de los tipos de
Naga en las artes indias y otras, pero esto puede deducirlo
facilmente € lector mismo; por gemplo, € motivo bien
conocido de los Nagas emparegjados y entrelazandose (como
se ve en Nagakals y en Konarak) representa la cohabitacion
de los principios conjuntos ab intra, y € de laenemistad del
Fénix (garuda) y € Naga la oposicion de los principios se-
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parados™. Se han dado indicaciones de la significacion de
algunas caracteristicas bien reconocidas de la misica india,
del uso de las formas espirales en € «ornamento», y del
irpa como un /aksana del Mahapurusa; en relacion con esto
ultimo, puede observarse que mientras que € Mahapurusa,
en tanto que & Sol Supernd, lleva asi apropiadamente la
imagen solar sobre su frente, Siva, que es € poder ab intra,
como también seindica por sus ornamentos de naga, llevala
Luna

> En relacion con esto puede llamarse la atencion sobre la
bien conocida pintura Etrusca de la Grotta dell’ Orco (siglo cuarto
a C.) que representa a un «demonio» alado con una serpiente, o
para hablar en términos indios, a un Garuda y un Naga. En esta
representacion, reproducida y examinada por Evans, Palace of
Minos, Vol. IV. pp. 188-190, no sdlo pueden verse dos cabezas de
serpiente que surgen de la cabeza como de pgaro de «Fénix»
alado, sino que, como observa Evans, € modelo de las alas mues-
tra «&l mismo modelo de “onda y punto’ que las culebras de la
Diosa (-serpiente) minoana, y representan claramente una proge-
nie viperinasimilar». La fuente ofidiana del poder solar, que blan-
de a mismo tiempo la Serpiente como «Vengador» inmediato, no
podria haberse indicado més claramente en € arte. Las dos cabe-
zas de serpiente recuerdan alaforma prdaku-sanu de Indra, repre-
sentada en la bien conocidaimagen de Mathura que se examinaen
The Darker Side of Dawn, nota 25 (ya hemos |lamado la atencion
arriba sobre la equivaenciade sanu 'y sira). Sir Arthur Evans asu-
me un origen de laforma finalmente asiético occidental.
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CAPITULO TRES

EL LADO MASOBSCURO DE LA AURORA’

Introduccion

Los estudiosos de teologia y de mitologia son bien
conscientes de que € concepto de la deidad se nos presenta
bajo un doble aspecto; por una parte como benigno, por otra
como terrible. La deidad evoca alavez amor y temor. Esa
lavez unaluz y una obscuridad, una revelacion y un miste-
rio. En su aspecto Ultimo y terrible, nubes y obscuridad La
envuelven. LaLuz esla Vida, la Obscuridad la Muerte. La
primera corresponde a nuestro concepto del Bien, la segun-
da a nuestro concepto del Mal, dentro de las definiciones
reconocidas del bien como «eso que todas las criaturas de-
sean», y del mal como «eso que todas las criaturas querrian
evitar». La mayoria de las religiones, en su formulacion
exotérica, tratan estos aspectos contrastados en su operacion
exterior como S se tratara de fuerzas distintas y opuestas, a
saber, unadivinay otra satanica, unacelestia y otracténica.
A Satan se le considera cominmente como una Serpiente o
un Dragén, y amenudo se le representa asi en laescenao en
d arte. Sin embargo, € Héroe Solar y € Dragdn, que estén
en guerra en la escena abierta, son hermanos de sangre en €
camerino. Desde e punto de vista cristiano, los Angeles
caidos estén «caidos en gracia, pero no en naturaeza»; y
desde @ punto de vistaidamico, Iblis es restaurado en € fin
dd tiempo; en otras paabras, Satdn deviene nuevamente

" Publicado por primera vez en Smithsonian Miscellaneous
Collections, (Washington, D.C.), XCIV, N° 1, 17 de abril de 1935.
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Lucifer. Lamismadeidad, por iemplo Zeus en la mitologia
griega, puede ser adorado y representado ala vez en formas
antropomorficas y en formas de serpiente. El culto de la
serpiente y su iconografia, a pesar de su apariencia exte-
riormente «primitiva», tiene fundamentos metafisicos pro-
fundos.

Por su parte, lareligion metafisica considera una «lden-
tidad Suprema» (en & Rg Veda Samhita, tad ekam, «Ese
Uno») en la que las fuerzas en oposicion exterior son un
Unico principio indivisible; e ledny e cordero yacen juntos.
Los poderes en contraste son separados solo por la naturde-
zamismade larazon, que ve las cosas aparte como € sujeto
y € objeto, la afirmacion y la negacion, € acto y la poten-
cididad, € Cidoy la Tierra. Por su parte, la préctica con-
templativa, igualmente en & Este y & Oeste, busca acceder
ala divinidad en ambos aspectos, evitando asi una vision
unilateral de la Unidad; quiere conocer-Le alavez como ser
Yy no-ser, como vida 'y muerte, como Dios y Divinidad. La
contemplatio in caligine, por eemplo, se dirige a lado obs-
curo de la deidad; y corresponde al culto indio de Siva-
Rudra, pues la Obscuridad primordia permanece en El
como Rudra (X.129.3 y Maitri UpanisadV .2).

Puede recogerse evidencia del Rg Veda Samhitay de
otras fuentes para mostrar que a la deidad en la obscuridad,
inmanifestada, en su terreno, no procedente, 0 cOMOo se ex-
presa técnicamente, ab intra, se la concibe en formas que no
son angédlico-humanas, sino teriomorfas, y tipicamente en la
de una serpiente que incuba 0 un dragdn igneo, que habita
€N una caverna o gque yace en una montafia, donde guarda
un tesoro contra todos los que vienen, y donde, sobre todo,
impide que corran los Rios de la Vida. El acto creativo im-
plica una mutilacion, una divisién o una transformacién de
la serpiente envolvente, a la que a menudo se la concibe
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como «sin-pies y sin-cabeza», es decir, con su cola en su
boca. Ahora bien, la contraccion e identificacion de esta
Unidad primordia e indivisa se considera por una parte
como un sacrificio voluntario, y por otra como efectuada
por medio de una violencia, gercida por los Poderes de la
Luz deseosos de vida. La celebracion de la conquista de la
Serpiente por los Poderes de Luz es un tema basico de los
himnos védicos, un aspecto de la Gran Batdla entre los
Devasy los Asuras (los «Angeles» y los «Titanes») por la
posesion de los mundos de la Luz. Es la batalla entre San
Jorgey € Dragdn. Al mismo tiempo, no puede cuestionarse
que los Poderes de Luz y los Poderes de Obscuridad son un
Gnico y mismo Poder. Devas y Asuras son igua mente hijos
de Prajapati 0 de Tvastr; las Serpientes son los Soles. Se
trata Unicamente de una cuestion de «orientacion». Fina-
mente, cuando acaba un Eén los Poderes de la Obscuridad
S0ON a su vez victoriosos.

Los poderes de la Obscuridad se encuentran igualmente
cdmodos como Serpientes de agua (€l naga indio) o como €l
Pueblo marino en € Mar que representa la posibilidad ma-
ternal del ser. La primera asumicion en la Divinidad, en la
Muerte, es € ser. Desde este punto de vista, la Vida 'y la
Muerte, Dios y la Divinidad, Mitray Varuna, apara 'y para
Brahman, se relacionan como un par progenitivo (e
muthuna indio). El principio paterno y determinativo cumple
en conjuncién con € principio materno y pasivo « acto de
fecundacién latente en la eternidad» (Maestro Eckhart). La
generacion del Hijo «es una operacion vital de un principio
conjunto. .. eso por lo que e Padre engendra esla naturaeza
divina» (Santo Tomas, Sum. Theol 1..27, a2,y q.41, a5).
El Padre es € Intelecto, la Madre esla Pddora, y € Hijo la
Vida (Brhadaranyaka Upanisad.5.7). De la misma manera
gue d Padre obra a través del Hijo, asi € artista humano
obra «por una palabra concebida en su intelecto» (Santo
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Tomés, loc. cit., 1..45, a.6). De esta manera, toda formula
cion ontoldgica afirma la dualidad de la Unidad tanto como
la unidad de la Dualidad. Sera evidente que todo lo que es
vélido para € aspecto masculino de la Unidad, sera vaido
también para su aspecto femenino; en @ siguiente ensayo lo
que se examina principamente es e concepto védico de la
forma ab intra del principio femenino.

Para muchos lectores, 1os principios ontol égicos que se
eshozan aqui no seran de interés y de valor por su primera
intencion como «huellas» de la Via, Ssno més bien, y quizas
solamente, en tanto que proporcionan una explicacion 16gi-
ca para ciertas formasttipicas del mito de la creacion, que es
una propiedad comin de todas las culturas. Sin embargo,
considerados incluso desde este punto de vista puramente
«cientifico», d estudioso de la mitologia, del folklore, y de
los cuentos de hadas, encontrara en estos principios un me-
dio valioso para reconocer y correlacionar las formas varia-
disimas que asume & mito del mundo. Lahistoriano es solo
de un tiempo antes de que la historia comenzara, Sino que ya
se contaba en un tiempo antes de que la historia fuera regis-
trada. Nosotros podemos estar ciertos de que los aspectos
seudo-higtéricos que ha asumido la historia, por giemplo en
la Saga Volsunga, en Beowulf, 0 en € Mahabharata, son
desarrallos posteriores y racionalizaciones parciaes. Frag-
mentos de la historia se reconoceran en lavida dogmética de
cada Mesias; por giemplo, en los milagros atribuidos a Cu-
chullain, a Buddha, a Moisés, y a Cristo. Otros fragmentos
sobreviven en los cuentos de hadas e incluso en las nanas
infantiles, por gemplo, en la historia del héroe humano que
cruza e agua 0 que escala un érbol y retorna asi d Otro-
mundo méagico, donde rescata o rapta ala hija prisonera de
un gigante o de un mago; y en las historias de las Sirenas u
Ondinas, que se enamoran de un mortal, y que adquieren asi
un ama, y piesen lugar de sus colas escamosas.
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Por muy inadecuadamente que sea, € autor confia en
gue las precedentes observaciones serviran paraintroducir €
tema de El Lado Mé&s Obscuro de la Aurora, cuyo sentido
real puede no ser inmediatamente asequible al lector gene-
ral. Para el estudioso profeso del Rg Veda Samhita, |as evi-
dencias efectivas de los textos se han registrado de la mane-
raacostumbraday més técnica; latesis, aunque podia haber-
se tratado con mucha mayor amplitud, puede tomarse como
completaen si misma.

EL LADO MASOBSCURO DE LA AURORA

En un articulo que debi6 aparecer en € Journal of the
American Oriental Society, pero cuya publicacion se ha
aplazado por falta de espacio, he examinado la relacién de
los Angeles masculinos (devak), por una parte con los Tita-
nes (asurah), y con las Serpientes (sarpah) por otra, mos-
trando que los primeros han de considerarse como conver-
siones o transformaciones sacrificiales de los segundos. A
modo de introduccién alo que sigue, y en razén de las ter-
minologias paraelas, podemos indicar aqui la naturaleza
general de la evidencia de la transformacion de las Serpien-
tes en este sentido. La evidencia proviene principa mente
dd Rg Veda Samhita, pero se resume convenientemente en
Padicavimsa Brahmana XXV .15, donde, por medio de una
sesién sacrificia, se capacita alas Serpientes para que des-
echen sus pides inveteradas (4itva jirnan tacam)* y paraque

! Los Angeles (devah) en & Rg Veda Sambhita, aunque desde
un punto de vista, es decir, en toda la duracion de su aeviternidad
(amrtattva), son incorruptibles (ajara, ajurya, amrta, amartya), Sn
embargo, estan sujetos a la inveteracion a fina de cada edn
(vuga), y alaresurreccion a comienzo; por gemplo, Agni, que es
e principio mismo de la vida (ayus, visvayus, Rg Veda Samhita
passim) «Una vez inveterado, instanténeamente nace joven»
(ywurvan yo muhur 4 yuva bhiit, 11.4.5), y con respecto a la aevi-
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se dedicen adelante (ati-srp), y, cambiando asi sus formas,
«las Serpientes son los Adityas» (sarpya va adityah); cf.
Satapatha Brahmana V11.3.2.14, donde se encuentra que
Agni estd sobre la hoja dél loto, una vez que «se ha dedliza-
do fuera de las Aguas» (adbhya upddsiptam). La evidencia
paralaidentificacion de Agni ab extra con Ahi Budhnya ab
Intra NO necesita presentarse en detalle, pero puede obser-
varse que en IV.1.12, aAgni, «Sin piesy sin cabeza, y ocul-
tando sus dos extremidades» (apad asirso guhamano anta)
se le considera claramente como una serpiente enrollada,
quizas con la cola en laboca; y que, de lamisma manera, €
Sol es origindmente «sin pies» (apad), pero Varuna le da
pies para que pueda proceder (apade padi prati dhatave,
1.24.8); en otros pasges, a Indra, a Agni, a Soma, y a
Varuna se les describe smilarmente como «con pies»
(padavih, masculino); cf. padavi (femenino) como huella,
vestigium pedi®, en 1.72.2 y X.71.3, y similarmente pada,
passim. Por otra parte, apad («sin-pies») es una met&fora
natural para «serpiente»; en 111.30.8, los demonios Kunaru y
Vrtra son Sin manos 'y Sin pies (ahastam, apadam), y sSmi-
larmente Vrtra en 1.32.7. Satapatha Brahmana 1.6.3.9, en
relacion con la transformacion de Soma, es explicito que
«En razén de que rodaba, devino Vrtra; en razon de que era

ternidad de su manifestacion se dice también que es «de una ju-
ventud que no envejece» (yuva ajarah, V.44.3), y s le llama la
«Vida Universa, inmortal entre los que mueren» (visvayur yo
amrto martesu, V1.4.2). Similarmente en X.124.4 «Agni, Varuna,
y Soma declinan» (cyavante), en 1V.19.2 las deidades inveteradas
son reemanadas (avdstjanta jiviayo na devah), y enV.7.4.5, «Ded
que habia declinado (cyavanai), vosotros (Asvins) Soltesteis €
manto que cubria, cuando le hicisteis joven (yuva) de nuevo, y
movisteis € deseo de la esposan.

2 Todas las referencias sin especificar son a Rg Veda
Samhita.

3 Parala significacion de los vestigium pedi en |as tradiciones
védica, zen, y cristianaver mi Elements of Buddhist iconography;,
1935, p. 26 y nota 146.
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sn pies, devino Ahi» (yad apat samabhavat tasmad ahis).
En e siguiente estudio, mas breve, pero completo en si
mismo, se ha recogido una parte de la evidencia correspon-
diente del lado de | os principios femeninos.

Procedemos ahora a considerar € caso de la Aurora
(usas), cuyos laudes son tan familiares a todo estudioso del
Rg Veda Samhita. Es bien sabido que la Nochey € Dia, o
la Aurora, (naktésasa, dual femenino) son hermanas, de una
misma mente, que se mueven sucesivamente en una via
comun, y que la Noche, «cuando ha concebido & encendido
de Savitr, pasa la matriz a la Aurora» (1.113.1-3). «La her-
mana pasalamatriz ala hermana mas poderosa» (1.124.8; la
hermana menor es la victoriosa, la Devi reemplaza a la
Asuri, cf. Mahabharata X11.35.25, «LLos Asuras son |os her-
manos mayores, los Devas, ciertamente, 1os menores»).
«Sucesivamente las hermanas amamantan a Ternero Afia»
(1.95.1), es decir, a Agni, que tiene asi dos madres (ubhe sa
matror abhavat putra, 11.2.2, y dvimata, passim); «Una
madre tiene a Ternero, la otra reposa (ksetr)... Vosotras
dos, par variante, habéis hecho de vosotras mismas bellezas
gemelas (vapimsr), una que es negra (krspam) y otra que
brilla» (11.55.4 y 11, cf. V.2.2). De la misma manera, €
Bambino, ya sea € Sol o & Fuego, tiene dos aspectos co-
rrespondientes a los de |as hermanas Auroras (usasa viripe,
V.1.4), «con una es glauco (harr), con la otra luminoso
(Sukra) y brillante (suvarca)», 1.95.1; como Pisan, é es de
dos aspectos diferentes, lo mismo que € Diay la Noche, a
saber, uno brillante, y otro obscuro (V1.58.1); lo mismo que
las Auroras, é «recede y procede», 1.164.38, «ora deviene
estéril (starih), ora engendra (sirte, equivalente a savita
bhavati, “ deviene Savitr”), y forma su aspecto como quie-
re», VI1.101.3; cf. Atharva Veda Samhita V1.72.1, «Por
magia de titan se muestra a sl mismo como la serpiente
negra, y asume tales formas (vapimsi) como quiere»; «In-
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mortal, hermano uterino (sayonifi) del mortal, se mueven
eternamente a la inversa, los hombres reparan en uno y no
dcanzan areparar en @ otro», 1.164.38 *. Cuando |la Noche
y € Dia (usasa, las «hermanas auroras») le han gestado,
Agni nace «lleno de fuerzay blanco, en € comienzo de los
dias» (V.1.4)° e uso de usasa (dua femenino) agqui para
significar la Noche y e Dia tiene un pardelo en «dias de
diverso color» (visuripe ahani, 1.123.7'y V1.58.1), y en «dia
negro y dia blanco» (ahas ca krsnam ahar arjunam ca,

* Estas dos formas suyas son las mismas que las dos formas
(dve ripe) del Brahman, a saber, la «inmortal, sin imagen»
(amrta, amarta), y la «morta, en una semeanza» (martya, mirta)
de Brhadaranyaka Upanisad |1.3.1, cf. Maitri UpanisadV1.3.15, y
22. Laformainmorta es la de Varuna, la de la Muerte, y la del
para-Brahman y nirguna-Brahman; la forma mortd es la de
Martanda (=Vivasvan, Strya) a quien «Aditi pare en nacimiento y
muerte repetidos», Rg Veda Samhita X.72.9; |la de Purtravas
«cuando en un aspecto aterado yo me quedé con los mortales»,
X.95.16; ladel Purusa, a quienes los Angeles sacrificaron, X.9; la
de Agni en tanto que & sacrificio, X.88.9; lade Brhaspati en tanto
que € sacrificio, lade Y ama «que entregd su propio cuerpo queri-
do», X.134; la de Yama, «& Unico morta», X.10.3; la de
Vasistha, dd «nico nacimiento, VI11.33.10; la del «Unico hijo»
(ekam putram) de Varuna, Mitra, y Aryamam, VI111.101.6; y lade
apara-Brahman y saguna-Brahman de las Upanisads. «Mitraes €
Dl'ag Varuna laNoche», Paricavimsa Brahmana XXV .10.10.

Los himnos védicos ala Aurora se dirigen principamente a
su primera aparicion a comienzo del edn, y analdgicamente a su
regparicion constante, cf. 1.123.9, donde la Aurora, que sde dia
tras dia, «tiene conocimiento del nombre del primer dia». De la
misma manera, |os «Dias» son primariamente periodos de tiempo
supernd, y sblo anadgicamente dias humanos, cf. 1.164.51, «Dia
tras Dialas Aguas suben y bgjan», y 11.30.1, «Diatras Diad brillo
de las Aguas se mueve». Otra version de la vacilacion antes de la
batalla aparece en € Kulavaka Jataka, N° 31, Jataka, texto |, pp.
202-203, donde Indra (Sakra) corresponde a Arjuna y Matali a
Krsna; las paabras de Indra «No dejes que por amor del imperio
(issaram aisvaryam) yo destruya la vida, pues por su amor yo
querriamas bien sacrificar mi propiavidaalos Asuras», se aproxi-
man mucho a las de Arjuna en Bhagavad Gita 1.33-35, aunque €
detale de lamotivacion se ha elaborado de unamanera ligeramen-
te diferente.
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V1.9.1)°. Estas hermanas Auroras no se consideran solo

® La concatenacion de kzsna 'y arjuna aqui no es modo aguno
fortuita, sno que corresponde a la de Krsna y Arjuna en €
Mahabharata, donde la Gran Batalla no es otra que € conflicto
védico de los Devas y los Asuras. Krsna, cuyo nombre es signifi-
cativo de su descenso, viene desde e otro bando para ayudar alos
pandavas arios, de la misma manera que hace Vibhisana en €
Ramayana, y Usanas Kavya, que es € sacerdote de los Asuras,
pero es ganado para @ bando de los Devas, en Parcavimsa
Brahmapa V11520, Bandh. Sr. S. XVII.46, y Jaiminiya
Brahmana | 125-126; cf. Vi$vartipa, hermano de Vrtra, a quien se
lellama e «sacerdote de los Devas» en Taittiriya Samhita11.5.1, y
el guri de Indra en Bhagavata Purana V1.7-13. Se debe a paren-
tesco Ultimo de los Devas y los Asuras, por 1o que Arjuna, en
Bhagavad Gita|.28 99., retrocede de la matanza de tantos «parien-
tes y maestros»; cf. Satapatha Brahmana |V .1.4.8, donde a Mitra
(= «Arjuna») le desagrada tomar parte en la matanza de Soma,
mientras que, de la misma manera, 7aittiriva Brahmana.7.1.7.-8,
donde Namuci le reprocha a Indra como € «traidor de un amigo»
(mitra-dhruk), y Paficavimsa Brahmana XI1.6, donde Namuci le
increpa como «culpable héroe matador del inocente» (virahann
adruho druha), proporcionan un prototipo litera para Bhagavad
Gita 1.38, donde Arjuna retrocede del «pecado de latraicion a un
amigo» (dosam mitra-drohel). De hecho, Arjuna retrocede de
tomar sobre si mismo lo que en & Rg Veda Samhita son los
kilbisani (pecados) tipicos de Indra. También es muy significativo,
aunque las implicaciones son demasiadas para seguirlas aqui,
hecho de que de los dos hermanos originales de la estirpe lunar,
Dhrtarastra es ciego, mientras que Pandu significa d «hijo de un
eunuco», donde € primero corresponde alaformadeladeidad ab
1ntra, y € segundo a su aspecto generado ab extra, como hijo del
que habia sido impotente ab intra; la «ceguera» y la «impotencia»
son tipicas de la operacion interior (guhya vrata) en Rg Veda
Sammhita passim, como puede verse por un andisis de aguellos
versos en los que se encuentran las palabras andha, y vadhri o stari
(y en relacion con esto puede observarse también que srona, «co-
jo», generamente empargjado con andha, «ciego», en los textos
audidos, corresponde a apad, «Sin-pies», segln se citaen € pre-
sente articulo). ¢No podemos identificar entonces a Pandu con €
«hijo de manos de oro» (e Sol) que los Asvins dieron a aquella
«cuyo consorte no era humano» (1.117.24)? La victoria de los
Pandavas corresponde a Rg Veda Samhita X.124.4, donde Agni,
Varuna, y Soma declinan (cyavante) y € «reino esti revertido»
(pary avart rastram). La Epopeya concluye naturalmente con el
retorno fina dd los Pandavas a Cielo, es decir, con su desapari-
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como madres del Sol o de Agni, sSino que son esposas del
Sol, como en 1.123.10 donde la Aurora es deseada por € Sol
como su doncella (yosa), IV.5.13 donde alas Auroras (plu-
ral) se les llama las consortes (parnif) del Sol inmortal,
VI1.75.5 donde a la generosa Aurora (maghoni usa) e le
llama la doncella dél Sol (siryasya yosa); en VI11.69.4, la
Aurora es nuevamente la doncella del Sol (siryasya yosa),
y en Atharva Veda SamhitaV111.9.12, alas hermanas Auro-
ras se les llama las consortes del Sol (usasa. .. siirya-patni).
La Aurora es también una hermana de Bhaga y parienta
(amr) de Varuna (1.123.5); y es «hija del Cielo», passim.
En VII.69.4, la Aurora es la hija dd Sol (yosa... siro
duhita), 1o cua implica e motivo del incesto, més familiar
en relacion con Prajapati, cf. también V .55.6, donde a Piisan
se lellamad segundo marido de su madre y € seductor de
su hermana (matur didisum... svasur jarah); € «incesto» es
inevitable debido a parentesco (jamitva) de todos los prin-
cipios manifestados, ab intra. Pisan es amante de Surya en
V1.58.3. Asi pues, la identidad de la Aurora (usas) con
Stirya es evidente, como lo es también la de las hermanas
Auroras (usasa) con Saranyt y SU savarma . En Vajasaneyi

Cion ab intra, acompafados por Draupadi, cuyo alfer nomen
«Krsna» confiesa su origen Asura, y que, como la esposa de los
cinco hermanos Pandavas, puede compararse a Usas O a Surya,
sucesivamente la esposa de Soma, del Gandharva, de Agni y deun
«morta» (sc. Vivasvan, Purtiravas, y Yama), X.85.40, y ala que,
en otras partes, se la llama también la consorte de los Asvins; 0
que puede compararse también con Vac, en tanto que compartida
por los Cinco Parientes (parica jana). Las correspondencias esbo-
zadas aqui podrian seguirse en gran detdle.

" Para dgunas de estas equivaencias ver Bloomfidd en
Journal of the American Oriental Society XV, 172 sg. Debe agre-
garse que latotalidad del concepto de las dos esposas y de las dos
madres sobrevive en las natividades del Buddha, del Mahavira, y
de Krsna. Aparte de |los pardelos més evidentes, se observara que
Mayadevi, la madre del Buddha, que no sobrevive, deriva por su
nombre mismo del lado Asura, mientras que la coesposa Pajapati,
a quien en € Buddhacarita 11.19, se le llama su samaprabhava,
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Samhita 111.10, la Noche (ratr7), y la Aurora (usas) o € Dia
(ahas) son las consortes de Indra (indravati), e Indra repre-
sentaaqui a Sol.

El hecho de que Usas pueda denotar asi tanto alaNoche
como ala Aurora o a Dia hace intdigibles agunos pasges
descuidados del Rg Veda Samhita en los que se adude a la
Aurora como un poder siniestro; es decir, siniestro esen-
cidmente, y no sdlo accidentalmente, porque €l paso de los
dias acorta € lapso de vida (1.92.11), de donde que a Usas
se le llame jarayanti (V11.75.4) de la raiz jr, «inveterar» o
«envejecer»®. En 1V.30.8-11, se daba a Indra por haber

equivalente a savarna, Vive, y que Devaki, lamadre de Krsna, esla
hermana del Asura Karhsa, en cuyo reino ambos padres estan
prisioneros, mientras que e nifio es llevado por las aguas (la
Yamuna, aunque en estado de inundacion, deviene vadeable para
é, como la Sarasvati en Rg Veda Samhita passim) d mundo
humano-angélico donde lo amamanta otra madre. En e caso del
Mahavira, las circunstancias de cuya natividad tienen un paralelo
tan exacto en Rg Veda Samhita 1.113.2 y 1.12.8, citedo arriba, la
eleccion de la matriz Ksatriya (y similarmente en € budismo, la
oposicion entre Ksatriya y Brahman) no reflgja necesariamente un
conflicto social entre valores contemporaneos, sino que puede
comprenderse mejor a la luz de todo e concepto védico de las
relaciones y funciones contrastadas de los poderes espiritual
(brahma) y tempora (ksatra), donde las primeras son primaria-
mente |as de Varuna = Brahman, y las segundas las de Indragni.
Tampoco hay necesidad de que nos confunda € hecho de que
cuando larelacion de Agni e Indra se considera per se, y ab extra,
ésta es nuevamente la que hay entre el orden espiritua y € poder
temporal: pues de la misma manera que Agni delega e poder
tempora en Indra(V111.100.1-2, X.52.5y 124.4, etc., cf. Satapatha
Brahmana V .4.4.15), aunque a veces juega un papel activo, asi €
Buddha (que en su mayor parte corresponde a Agni, pues «Gaur-
tama Buddha», por gemplo reflga a Agni usar-budh) declina €
poder temporal, y, como un maestro efectivo, juega € papel del
Brahman, aunque, en los conflictos con Mara (= Mrtyu = Vrtra,
etc.) y con & «Ahi-naga» (sic en Mahavagga, 1.15.7) del templo de
Jatila, toma ese papel que juega mas a menudo Indra que Agni o
Brhaspati en persona

8 «Siniestro» también en un sentido literal: pues e acto de
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«abatido a la hija del Cielo, esa mujer de mal designio»
(strivam yad durhanayuvam. .. duhitram divah)®, aquien se
describe como «dedizandose» (saraf) de su carro arruinado;
a saber, ese carro que dla, «laHijadd Cielo, y Sefiora del
Universo, unce alla lgjos (parakat, es decir ab intra) e inme-
diatamente visita las Cinco Moradas, para presenciar las
incansables vias de los Parientes» (V11.75.4). Similarmente,

creacion y de procesion es una extroversidn, como aparece en
innumerables textos, por gemplo, X.124.4 «¢l reino fue revertido»
(pary avart rastram), 1V.1.2 «Oh Agni, vuelve en redondo a tu
hermano Varuna» (bludtaram varupam agne 4 vavitsva), cf.
Aitareya Brahmana IV.5 donde, puesto que los Angdes y los
Titanes eran de igua heroismo, «hubo un retraso en la reversion»
(na vyavartanta) de é3t0s; y esta extroversion es un giro a mano
derecha o en € sentido del sol, como en 111.19.2 = IV.6.3 «Agni,
elige a la derecha € oficio angélico» (pradaksinit devatatim
uranah), 0 X.22.14 donde «TU (Indra) heriste a Susna ala derecha
(pradaksinij) por causa de Visvayu» (es decir, de Agni). Cf.
Satapatha Brahmanalll.2.1.13y VI1.5.1.37.

Si se recuerda que la Noche y la Aurora son las dos esposas
de Indra ( Vajasaneyi Samhitz111.10, citado arriba) es evidente que
Rg Veda Samhita X.145 —en aplicacion a un hechizo dirigido
contra una coesposa (sapatnibadhanam)— €S por su primerainten-
cién una imprecacion lanzada por Indrani misma, a quien se atri-
buye e himno, contra su hermana rival la Noche, mientras que
X.129, atribuido a Saci Paulomi (Indrani) es su canto de triunfo
(cf. X.125, atribuido a Vac). Atharva Veda .14, es apotropaico en
el mismo sentido que Rg Veda Samhita X.145.

La gplicacion de estos himnos ilustra muy bien € principio
bésico de la encantacién mégica; € recital delo que se hizo en €
comienzo se tiene como efectivo en la aplicacion particular agui y
ahora. De la misma manera, por gemplo, Rg Veda Samhita V.78,
cuya referencia inmediata es a la natividad de Agni o del Sal, se
emplea como un canto de nacimiento. La aplicacion es por analo-
gia, y da por establecida la correspondencia del macrocosmo y €
MiCrocosmo.

® LaNochey d Dia (usasanaktz) se consideran ambas favo-
rablemente como «Hijas del Cielo» en X.70.6, pero esto es sdlo
como sedentes juntas en € atar (yonau), es decir, anal 6gicamente
ab intra, pues la yoni en tanto que dtar corresponde d «ombligo»
(nabhi) «donde Aditi confirma nuestro parentesco» (jamitva)
X.64.13, y es en d «ombligo del Orden» (rtasya nabhau) donde
«Y o purifico completamente» (sari punami, X .13.3).
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en X.138.5, Usas esta temerosa del dardo de Indra, y sigue
su via (akramat), abandonando su hermoso carro, cf. 11.15.6.
A Agni se le llama cominmente e «raptor» 0 € «expolia
dor» de la Aurora (uso na jarah); esto se ha traducido
usua mente como «amante de Aurora», pero jara, de la raiz
Jr, «inveterar» 0 «envejecer», aunque significa «amante»,
tiene sempre una significacion algo siniestra, y en los pasa-
jes dudidos, las ecuaciones que hacen Yaska y Sayana de
_Jjara con jarayitr, Son ciertamente correctas, en € sentido de
que, con lasdidadd Sol, alas Auroras siempre se las con-
sidera como retirandose y partiendo, a unirse con las Auro-
ras precedentes, por gemplo, en 1.113.10. En VI11.6.5, Agni,
«ahuyentando a las Noches (nirudhya nahusah), hace que
las Auroras sean consortes del Arya» (aryapatnir usasas
cakara, Sayana iguala arya con  sirya). En 1.123.1,
Daksina, sinbnimo de Usas en & mismo himno, «surge
desde la noche obscura, ella misma como una Arya»
(krsnad ud asthat arya), donde, por supuesto, ha de com-
prenderse que ela habia sido anarya, puede observarse que
Daksina es la madre de Indra con Ygfa en Taittiriva
Samhita V1.1.3.6, y que Daksina es Vac, Cuyo origen asura
es notorio.

19| & palabra nahusah contrasta con usasah, ambas femenino
plurd acusativo. Nahusa (masculino), de unaraiz nah que implica
«eclavitud», es una designacién del padre de Agni en 1.31.11 y
V.12.6; por consiguiente, en femenino plurd puede designar apro-
piadamente a mismo tiempo a las «noches» (como lo traduce
también Fay en Journal of the American Oriental Society XXVII,
p.411, g. v.) y alas «fasas auroras» recesivas, que han sido las
«primeras madres» de Agni en sus sucesivas manifestaciones,
pero que <e retiran cediendo d sitio a la verdaderas auroras, que
son las esposas del Sol y las «segundas madres» de Agni. Es noto-
rio ademés que en agunos textos més recientes Nahusa es una
serpiente 0 deviene una serpiente. En su significacién literd, y
como un nombre esencial més bien que persond, nahusa puede
compararse a varunay vrtra, en tanto que se derivan de laraiz vr.
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La Aurora precede a dia efectivo, y no debe retrasarse,
no seaque & Sol la abrase como aun ladrén o aun enemigo
(V.79.9). Hasta que han pasado las treinta partes de la tota-
lidad de las veinticuatro horas la Aurora no deviene nueva
mente un poder auspicioso, mientras que en VI1.59.6.b,
«moviéndose sin cabeza, con lengua balbuceante, la Aurora
desciende treinta grados» (Artvi siro jihvya vavadac carat
trimsat pada ny akramit, donde hitvi siro [Sin cabeza] com-
binado con 7idem, a, apad [sin pies], citado abgo, nos da la
anaogia con Agni, apad asirso guhamano anta en 1V.1.11);
y similarmente en 1.123.8, donde se dice que las hermanas
«araviesan treinta leguas (frimsatam yojanani), dternati-
vamente» —para regparecer en @ curso debido, parita-
kmyayam, pues la «antigua Aurora nace una y otra vez
(punah punar jayamana purani’) atavidndose a si misma con
el mismo color» (samanari varnam™ abhi Sumbhamana,
1.92.10). Mientras tanto & Sol, atodo lo largo de las treinta
estaciones ddl declive de la Aurora, gobierna supremo
(trimsad dhama vi rajati, X .189.3).

¢Cudl es entonces la condicion de la Aurora ab intra, en
laNoche, como la Noche, y especiadmente a final del curso
de la Noche (paritakmyayam), como en V.30.14, donde «a
fina de su curso, laNoche brilla como la Aurora (aucchat) a
lallegada del Rey Recaudador™ del Brillante Pueblo»; y en

Bl «mismo color» (samanam varnam) vestido diariamente
€s, por supuesto, @ aryam varnam de 111.34.9 en tanto que se dis-
tingue del asuryam varpam de |X.71.2 (= papam varpam en
Jaiminiya Brahmana 1.220, con referencia a Apala); y puesto que,
de hecho, es la «cast(a)» del Sol, a las Auroras se las describe
virtualmente como deviniendo cada mafiana savarna, en € segun-
do sentido de Bloomfield, a saber, «como (Vivasvant) en carécter
0 clase» (Journal of the American Oriental Society, XV1, p.178).

Rnaricaya, literamente «recaudador de deudas»: ya sea
Brhaspati-Brahmanaspati, como en 11.23, 11y 17 (rnaya macid
maya), 0 yasea Indramismo (rpacid... maya, \V.23.7); etatasa
se exige en ambos casos d demonio (druf). Monier-Williams no
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V11.69.4, donde «al final de su errancia, laHijadd Sol elige
la gloria (sriyvam) del Sol»? De hecho, la procesion de Usas
se describe en términos exactamente pardelos a los de
1.24.8, citado arriba, con respecto ala procesion dd Sol: asi,
en 1.152.3, «La doncdlla sin pies procede como la primera
de las cosas con pies» (apad eti prathama padvatinam), Yy
esto es cas idéntico a V1.59.6 «Esta doncella sin pies pro-
cedio la primera a las cosas con pies» (apad iyam purva a
agat padvatibhyah, donde, en ambos pasgjes, apad represen-
ta apadi). Esto equivale a decir que dla, que habia sido una
«serpiente», ahora asume una forma angélico-humana. Lo
mismo estdimplicito cuando se dice que «Nuestra Sefiora se
desviste de su tUnica obscura» (apa krsnan nirnijjam devi
avarityavah, 1.113.14, cf. V111.41.10, donde es Varuna €
gue «hace blancas alas tlnicas negras», svetan adhi nirnijas
cakre krspan); y puesto que esto eslo mismo que desvestirse
de la desuetud y de la impotencia (1.140.8 jaram para
mufican, Paricavimsa Brahmana XXV.17.3 jaram apahat,
€tc.), delo que se desviste redlmente es de la piel de serpien-
te, de la pid viga (jiman tacam, como en Parcavimsa
Brahmana, XXV.15). Similarmente, es asi como Urvasi y
sus hermanas, en X.95.8.9, «escapan de Purtiruvas como
serpientes» (tarasanti na bhujyuh), pero cuando se entregan
«Se muestran como cisnes» (atayo na tanvah sumbhata), O
«con pieles de cisne», pues fanu es a menudo equivalente a
«piel».

tiene nada mgor que ofrecer para maricaya que «nombre de un
hombre», y es de esta manera como los traductores de los Vedas
han tratado generamente a nombres esencides. Seria dificil de
decir cuantas obscuridades y complicaciones innecesarias se han
introducido en los estudios vedicos por € persistente desdén de la
advertencia «Como El parece, asi se Le llama» (V.44.6). Aqui
puede citarse pertinentemente Katha Upanisad |V .14: «El que ve
los principios por separado, |os persigue por separado.
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En 1.185, donde  Diay la Noche (ahani), S no se
identifican absolutamente a Cidloy laTierra, a menossi se
asmilan muy edrechamente a €los (dyavaprthivi, O
rodasi), en € segundo verso se dice que «La parga (sn
especificar)™®, aunque no procede (acaranti) y €s sin pies
(apadi), lleva sSin embargo un poderoso Germen (garbha =
Agni) que procedey tiene pies» (carantam padvantam). ESt0
se relaciona estrechamente con X.22.14, «TU heriste a Susna
a la derecha por amor de la Vida Universal (visvayave, es
decir, por Agni), para que la Tierra (ksah), que no tenia
manos ni pies (ahasta yad apadi, cf. 111.30.8, citado arriba),
pudiera crecer» (vardhata), y 111.55.4 donde «Cuando tiene
pies (padya), dla se levanta (irddhva tasthau), adornada
con muchas bellezas».

Ahora podemos comparar todo & material precedente
con una pate del relato del matrimonio de Surya en
X.85.28-30. Aqui, inmediatamente antes de su matrimonio
efectivo, a Strya se la llama Krtya' y solo cuando se des-

3 El Cidoy la Tierra, como padres de Agni, «El hijo dentro
del seno de sus padres, como € Germen Eterno» (garbham. ..
nityam na sunum pitror upasthe, idem). Incidentamente, este
nityam aparece en Katha Upanisad V.13, «E|l eterno medio en lo
trangitorio» (nytyo’ nityanam).

4 Krtya como personificacion femenina de &rty3, «lo que ha
de hacerse», es evidente en @ presente contexto; donde lo que
debe hacerse, pero que todavia no se ha hecho, y que es meramen-
te in potentia, es como tal malo. El desvestimiento de rtya es €
procedimiento desde la potencialidad a acto, desde @ no ser d ser,
desde la privacion ala abundancia, desde lamuerte alavida Esta
concepcion, tipica también en la filosofia escolastica cristiana,
puede compararse en relacion con la procesion de Indra, a saber,
«Tengo que hacer muchas cosas que todavia no se han hecho»
(bahiini me akrtz kartvani, 1V.18.2, cf. «/No sabéis que debo
ocuparme de las cosas de mi Padre?», San Lucas 2:49); en rela
cién con Usas, «No tardes en ocuparte de tu labor» (ma ciram
tamtha apah, V.79.9); y nuevamente en relacion con Indra, «Haz
lo que tienes que hacer» (karisya krnuhi, 1.165.9), Indra que, cier-
tamente, «hace lo que debe hacerse» (cakrih yat karisyan,

136



EL LADO MAS OBSCURO DE LA AURORA

viste de esta naturaleza krtya, que es como una vestidura
adherente (asaktr), ella viene a su marido: «Krtya, que se
adheria estrechamente, se des-adhiere (vyajydte)... eta
Krtya que havenido aser con piesy consorta con su marido
COMO Una esposa» (krytia esa padvati bhittva jaya visate
patim)™. El texto contindia describiendo el aspecto inauspi-
cioso dd Sol mismo cuando esta unido con esta misma
Krtya, ab intra. «Su forma deviene no gloriosa (asrira)
cuando luce (rusati’) en este mal (papaya amuya, como en
X.135.2 con referencia a la via maa de Yama), cada vez
que € marido envuelve su cuerpo en la vestidura de su es-
posa», vestidura que es, por supuesto, la «tunica de la No-
che» de 1.115.4. Andlogo a esto es la alusiéon en 1.105.2,
donde una parte de la quga de Trita'® es que «la esposa

V11.20.1), es decir, en la formulacion cristiana «Aquellas cosas
que Dios debe querer necesariamente» (Santo Tomas, Summa
Theologica 1, q.45, a2c), Dios, a quien también se le describe
como «enteramente en acto». El principio implicito subyace en
Brhadaranyaka Upanisad 111.2.13, «Lo que €los aababan era la
Accion (karma)», y en la doctrina concerniente d karma yoga en
la Bhagavad Gita. Cf. también kusalamassa akatatta (= kusalasya
akartatval) en Jataka, texto 1.205; akarya como «pecado» en
Mrcchakatika, V\1.22.4; y akaranasarmvaram como «pecados de
omision» en Sadhanamala N° 98 (Gaekwad's Orientd Series,
XXVI, p.201).

> Fl verso siguiente es apotropaico con respecto a las «con-
sunciones» (yaksma) que pueden transmitirse del linge de la
esposa (yanti janat anu), y que se suplica que los Angeles devuel-
van d lugar de su origen. Yaksma €s, por supuesto, una enferme-
dad que se considera siempre como procediendo de Varuna es su
agpecto inamistoso. Las siguientes palabras derivadas de Rg Veda
Sarmhita X.17.1, que hacen referenciaa regalo de Tvastr de su hija
Surya en matrimonio (cf. Atharva Veda 111.31.5), expresan simi-
larmente &l deseo «Puedayo separarme del mal (papmana) y dela
consuncion (yaksmena) y unirme alavida (gyusa)», cf. Rg Veda
SamhitaV11.59.2 «Libranos de los lazos de la muerte, no de los de
lavida» (bandhanat mrtyor muksiya na amrtai), 1o cual estambién
«Podamos nosotros pasar desde Varuna, desde la Muerte, a Agni
Vai$vanara, alaVida.

18 Es decir, de Agni, ab intra, y sediento (icchan, etc.) de pro-
ceder.
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agarre a su marido» (4 jaya yuvate patimy); y, de hecho, solo
«cuando se separan los padres que cohabitan en la obscuri-
dad, liberan a Nifio» (krspaprutau vevije asya saksitau ubha
tarete abhi matara sisum, 1.140.3); «En lamansion del An-
gel eran € Primero, y de su separacion surgieron |os otros»
(krntatrad esam upara udayan, X.27.23); es cuando & sacri-
ficador hace su ofrenda de Soma cuando € poderoso Padre
Cido sdedd abrazo, 1.71.6; y esta separacion del Cidoy la
Tierra, efectuada por € Sacrificio, es € acto de creacion
esencia, Rg Veda Samhita passim (por gemplo, V11.80.1),
pues con ella se hace ese «espacion», antariksa, en € cua los
principios volitivos estan destinados a encontrar una casa y
aprolongar su lingje, como en unatierra prometida.

S e marido es no glorioso cuando viste la vestidura de
lamujer, que, de hecho, esuna pid de serpiente, ellamisma
deviene gloriosa cuando se desviste de la vestidura obscura
(1.113.4 citado arriba), y brilla radiante en vestiduras de luz
(Sukravasah, 1.113.7), cuando, como en 1.92.11, «Ella des-
pierta, descubre las extremidades del Cielo'’ y lleva a su
hermana lgjos... dla brillaen € brillante ojo de su seduc-
tor» (jarasya caksasa vi bhati; cf. X.189.2, antas carati voca-
ndsya). Ciertamente, eso es su matrimonio, cuando ella
deviene una mujer vegtida con € Sol, cuando, como en
VI1.81.2, «El Sol sdliente, Estrella refulgente, derrama sus
rayos en compafiia de los de dla; y entonces, oh Aurora,
podamos nosotros participar juntos detu brilloy € de Sol»;
y €s0 es también su muerte, pues «cuando é suspira enton-

7 Lo contrario de guhamano antz en IV.1.11. Las «extremi-
dades» son, ya sea como aqui, los lugares de detencion del Sol, o
como en Jaiminiya Upanisad Brahmana 1.35, € Invierno y la
Primavera, las dos puntas del Afio; o, ciertamente, cualquier par de
conceptos en contraste que estén unidos ab intra y separados ab
extra. Ladigtincién de los limites es tempora y espacial; su indis-
tincion es eterna.
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ces dla expira» (asya pranad apanati, X.189.2, llamado €
himno de la «Reina Serpiente», Sarpavajii).

Otraversion de la procesion de la Aurora puede recono-
cerse en la historia de Apala, cuyo nombre significa «des-
protegida», es decir, mujer sn marido, mujer que esté libre.
En V111.91, donde Indrarepresentaal Sol y sele describe en
términos gpropiados a Sol, la doncela (kanya), que eté
enemistada con su anterior marido (patidvisah)™®, reflexiona,
«¢Qué s vamos y nos casamos con Indra?™. Ella le da

18 El marido (pati) con quien ella esta enemistada es sin duda
e Gandharva, € cdloso protector de las doncellas que no estén
casadas, cf. X.85,21-22. «Levanta de aqui, Visvavasu; esta donce-
[la tiene un marido... Busca en la casa de su padre otra doncella
dispuesta». Comparese también X.95.2, donde Urvasi (que corres-
ponde a Usas, Surya, y Apala, como Purtiravas corresponde a
Surya e Indra), d abandonar a Purtiravas, dice «como la primera
de las Auroras, yo te dgo». Por los Brahmanas y otras versiones
de la leyenda (cuyo conocimiento se da por sentado en X.95),
nosotros sabemos que, de hecho, Urvasi es devuelta adentro del
mundo de Gandharva (la «Asuncion de la Virgen»), y que, solo
cuando se han completado los sacrificios del Afio, Purtiravas mis-
mo recobra su condicién de Gandharva 'y se reline con su esposa
inmortal. Purtiravas es «mortal», pero no como € hombre es mor-
tal en contraste con los devas, SN0 como los devas son mortales
cuando se contrastan con los asuras, €s decir, como Mitra es mor-
tal cuando se contrasta con Varuna (1.164.38 y X.85.17-18); é es
e «dios muriente», & Afio, d padre dela«Vida» (ayus).

19 Bl proceder desinhibido de Apala corresponde a la desver-
guenza de la Aurora, Rg Veda Samhita passim, donde se la men-
ciona como una danzarina que desnuda su seno, o que desvela sus
encantos (1.94.4; 1.124.3-4; V1.64.2), o donde se |a describe como
S sdiera de un bafio (V.80.5-6; d encuentro de Apala con Indra
tiene lugar también junto d rio, donde, como lo interpreta Sayana,
ela ha ido a tomar su bafio matinal). Urvasi y su hermana
apsarases e describen similarmente en X.959. Cf. Rg Veda
SamhitaV11.80.2, que habla asi dela Aurora, «Joven y desvergon-
zada, sde a la blsgueda, pues ha tenido noticias del Sal, y de
sacrificio, y de Agni», y también Jaiminiya Upanisad Brahmana
1.56, «En € comienzo, la mujer erraba en lainundacion, buscando
deseosamente un marido (stri... samcaranti icchanti salile patim,
quizas un reflgo de Rg Veda Samhita\V .37.3, vadhur iyar patim
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Soma, es decir, redliza virtuamente un sacrificio para d, y
le pide que haga salir €l pelo en la cabeza calva de su padre
[de €éla], en su campo [de é], y en su propio cuerpo [de
ella], «agui, debgjo de la cintura», es decir, le pide que res-
taure la fertilidad del universo®; la referencia a su propio
cuerpo indica su extremajuventud. Indratirade ellaatravés
de |as tres aberturas (kha)™ de su carro (solar), y, purifican-

Ifcchanti, «Estamujer que desea un marido», a quien Indra hace su
reina principal). La audacia de la mujer, cuya memoria sobrevive
en las dusiones retdricas podteriores a la inconstancia de
Sri-Laksmi, se ilustra admirablemente en las representaciones
primitivas indias de apsarases, 1as mejores quizés en € emplo del
Museo de Mathura, J 2.

2 Cf. Atharva Vedall 17.5, «Tvastr hizo un matrimonio para
su hija, y surgi6 todo este universo» (idam visvam bhuvanam vi
yati), donde a pesar de Bloomfield, Joumal of the American
Oriental Society, XV, p. 183, yo me aventuro a pensar que v yati
€s intransitivo y tiene visvam bhuvanam como sujeto. Es de la
misma manera como Urvas$i «da riqueza a padre de su marido,
cuando su amante (usah, masculino) la arrulla desde la casa veci-
na» (X.95.4), es decir, desde e mundo del Gandharva, desde aden-
tro, cf. la referencia a origen de Vac en la «casa de otro», Rg
Veda Samhita X.109.4.

2 |ndratirade Apala tres veces «através delaaberturadel ca-
rro, delaaberturadel vagon, de laaberturadel tiro» (kha rathasya,
kha anasah, kha yugasya). En Jaiminiyva Upanisad Brahmana |.3,
€l kha anasahy € kha rathasya se identifican con € divas chidra o
«agujero en e cielo», agujero que esta «todo cubierto de rayos», y
que es e Sol a través de cuyo medio e Comprehensor «escapa
enteramente» (atimucyate); cf. Chandogya Upanisad V11.6.6,
donde a Sol sele llama d «portal de los mundos» (lokadvara) y
Rg Veda Samhita V.81.2, donde es € Sol quien «promueve las
Obviamente la sdida y la entrada son la misma (cf. San Juan
10:9); ser tirado através del agujero del carro es nacer dentro de
los mundos, sdir a través del agujero es morir, ya sea tempord-
mente 0 ya sea finamente. Con la descripcion del ge agujero
como «todo cubierto de rayos», cf. X.132.6, «Léavala (aAditi) con
los rayos del sol» (siro ninikta rasmibih).

Con toda probabilidad kha rathasya, kha anasah, Yy kha
yugasya on expresiones sndnimas, equivaentes todas a kha en
tanto que «el agujero en larueda a cuyo través pasa e ge», ver mi
«Kha and other words denoting “Zero”, in connection with the
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dola (parvi) asi, hace para ela una «piel de sol» (sirya-
tvacam). Segun la inteligible leyenda que cita Sayana,
Apala, hija de Atri, habia sufrido de hecho una enfermedad
de la pid, y las tres pieles que le quitd Indra devinieron
reptiles. En laversion de Jaiminiya Brahmana (1.220) se nos
dice que Apala deseaba librarse de su «ma color» (papam
varnam); con las dos primeras purificaciones Apala deviene
sucesvamente un lagarto (godha) y un camaeon (krka
lasa), y con latercera purificacion deviene samsvistika (evi-
dentemente «blanqueada»; la verson de Satapatha Brahma-
na tiene samsiistika, aparentemente «apta para ser acaricia-
da») y asu forma se le llamala «més bella de todas las for-

metaphysics of space», en Bulletin of the School of Oriental
Estudies, V1. 1934. Pero aungue nosotros sostenemos con Sayana
que se entienden tres aberturas sucesivamente mas pequefias en
tres partes diferentes del carro (lo cual parece improbable), de ello
no se sigue que las tres operaciones por las que se efectliala «ibe-
racion» hayan de comprenderse como teniendo lugar en unay la
misma ocasion; en cuaquier caso, Nosotros comprendemaos que
Indratirade Apala tres veces através del «agujero de su carro», o,
en otras palabras, que la hace nacer tres veces, como en la historia
de Sujata citado abgjo; cf. khad-iva yoni-jatah en Buddha Carita
1.30.

Después de haber escrito lo de arriba he encontrado en
Jaiminiya Brahmana 1.419, yatha rathanabhau arah pratistha,
«cuando los radios se fijan a cubo dd carro»; y puesto que €
«cubo dd carro» solo puede significar & «cubo de la rueda del
carro», podemos concluir que la «abertura del carro», kha
rathasya, sgnifica la «abertura de la rueda del carro» como lo
requiere e sentido.

Hay un uso ritual andlogo de «anillos de piedra», los cuales se
consideran como yonis U Organos de generacion femeninos (ver
Marshall, Mohenjo-Daro, p. 62, y las referencias anotadas); aque-
llos a quienes se pasa a través de tales anillos de piedra, por asi
decir «nacen de nuevo». El hecho de que tales piedras son redl-
mente representaciones smbdlicas de la loka-dvara olar, a cuyo
través uno «escapa completamente» (atimucyate), se ve claramen-
te en @ caso del gemplo bien conocido en Satruijaya, donde ala
abertura en la piedra se le llama la «puerta de la liberacion»
(mukti-dvara).

Para mas referencias a la historia de Apala ver Oertel en
Journal of the American Oriental Society XV1I1. 26 Sigs.
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mas». En laversion cas idéntica de Padcavimsa Brahmana,
1X.2.14, e nombre de la mujer es Akupara (cuya significa-
cion literd es idéntica a «Aditi», «In-finito»), es una
Angirasi (y asl del lingje de Agni), y se dice expresamente
que «su piel era como la de un lagarto» (godha), es decir
reptiliana'y escamosa. En X.85.34, |la vestidura que se des-
vigte Stirya (samulyam, que ha de relacionarse més bien con
Samala, «Sucia», que con toda otra palabra que implique «de
lana») se describe significativamente como «rasposa, aspe-
ra, espinosa, venenosa, e incomible»; aqui la curiosa expre-
sion «incomibles (na. .. attave) corresponde a Atharva Veda
Samhitz 1.11.4, donde se dice que € corién o placenta
(yarayu, un término que se gplica ala muda de una serpiente
en idem 1.27.1) es «paraque comae perro» (sune... attave).
En cuaquier caso, es claro que se desechan las pieles vigas,
y que se revela una piel gloriosa, 1o que hace que Apala sea
apta para ser esposa de Indra®, es decir, que Stirya sea apta
para ser la esposa del Sol. Con sirryatvacam arriba cf.
Atharva Veda Samhita 11.2.1., donde e Gandharva
Vigvavasu (= Vena, d Sol, idem 11.1) es d mismo «de pie
de 0l»... (siarya-tvak), en Padcavimsa Brahmana
XXI11.16.5, donde | os sacrificadores «hacen una piel para si
mismos» (tvacam eva kurute) se ha de comprender que se
trata de una «piel de sol»; e iguamente en e caso de aque-
Ilos que son «de una piel de sol» en Vajasaneyi Sambhita,
X472,

22 Con todas |as purificaciones que se mencionan aqui pueden
compararse las que redlizan d Saman y la Rk previamente a la
consumacion de su velada union en la noche del sabbath
(upavasathivam ratrim, sadasi, Jaiminiya Upanisad Brahmana
1.54). En este caso (en muchos respectos andlogo a de Yamay
Yami, Rg Veda Samhita X .10, pero con un «final feliz»), lo que la
Rk se desviste y tira (pratyauhat) deviene la «vision de las criatu-
ras vives» (dhir eva prajanam jivanam eva), y € conjunto es, una
vez més, unahistoria de la creacion.

% No una «Persona» independiente, sino un nombre esencial
de Agni, como se reconoce explicitamente en 1.38.13.
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Hace mucho que sospechabamos que en la leyenda del
Buddha Apala deviene Sujata; en efecto, en & Jataka (1.69),
Sujata es la hija de un campesino, desea un marido, y lleva
una ofrenda de leche d Bodhisattva, que esta sentado debgjo
del &rbol Bodhi, enlavisperadel Gran Despertar. De hecho,
Sujata deviene la consorte de Indra. El relato més completo
aparece en Jataka N° 31, texto |, p.205. Aqui Sujata es la
cuarta de las asistentes (padaparicarika) de Indra; habiendo
muerto tres de ellas, renacen en la misma condicidn, segin
su virtud, pero Sujata, «debido a que ella no habia redlizado
ninguna obra de virtud» (kusalakamassa akatatta, cf.
«akrtya» examinado en la nota 13), renace como unagrulla
Indralabusca, laencuentra, y laingruye, y, por una prueba,
entiende que ela ha experimentado un cambio de corazon.
Seguidamente, ellarenace en lafamiliade un afarero; Indra
labusca, y la hace un regalo en reconocimiento de su virtud.
Ella renace unaterceravez como la hijadel Asura Vepacit-
tiya (y agui no se pasara por alto gque los tres nacimientos
corresponden a las tres purificaciones de Apala)®, y debido

2 Amih pare, es decir «en la otra orilla», donde espera un
transporte sobre € rio que corre, como, por gemplo, Bhujyu,
samudra 4 rajasah para inkhitam, a quien 1os Advins cruzan en sus
barcos alados X.143.5. Las tres veces siete serpientes son sin duda
los veintitn rios de X.5.5,64,8, y 75.1, cf. X.99.4, donde las jove-
nes corrientes inquietas que vierte Indra son hasta entonces «sin
piesy sin carro», y 1X.77.3, donde alas corrientes de Soma se les
llama «bellas como serpientes» (ahyo na caravo). S esta Ultima
comparacién parece extrafia ala vista de lo que se ha dicho hasta
aqui, debe recordarse que la belleza de las naginis deviene un
cliché en la literatura india posterior, y que a la Noche debe atri-
buirsele d menos una belleza de diablo, a la Noche, de quien €
Sol esta enamorado antes de que su transformacion tenga lugar; de
lamisma manera que, en € folklore, € héroe humano se enamora
de la sirena antes de que ella adquiera una formay alma humanas.
Nirjarayavah €s literalmente «liberado del coridn», a lo cual los
comentadores agregan «con la pid desprendida del cuerpo, a la
manera del corion» y «como los Devas, liberados del corion».
Todo esto puede compararse con Rg Veda Samhita X.106.6
«Haced vosotros (Asvins) que mi corién corrupto sea incorrupti-
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a su virtud es muy bella (abhiripa); su padre (que corres-
ponde a Tvastr en las versiones de Surya) la viste para €
matrimonio, y convoca una asamblea de Asuras para que
ella dija por si misma un marido. Indra asume € «color, 0
la apariencia asura» (asuravannam = asurya-varpam, y €0
corresponde a X.85.30 citado arriba) y ocupa su lugar en la
asamblea (realmente un svayamvara) donde Sujata le elige
como marido, y é hace de dla su reina principal. En esta
historia Indra representa a una encarnacion previa del
Buddha. En la Ultima encarnacion, donde € Bodhisattva ya
no se identifica con Indra (en € sentido del dud védico
Indragni), @ requerimiento de la narrativa hace imposible
gue Sujata devenga la esposa del Buddha, y dla permanece
la esposa de Indra, aunque nosotros podemos sospechar que
la esposa efectiva del Bodhisattva, Yasodhara, es redmente
€l alter ego de Sujata.

Dados los otros parael os, merece observarse que, en €
Rg Veda Samhita, a Usas se la llama més de una vez «bien

ble» (jarayv ajaram marayu); X.123.1, donde & Sol surge de nue-
vo del corion, o en un corion de luz (jyotir-jarayn), Atharva Veda
1.12.1, donde & Sol es jarayu-ja; Satapatha Brahmana \/1.6.1.24,
donde Agni debe nacer del coridn (jarayuno jayamana), d que se
[lama «p(trido», lo mismo que la vestidura que se desviste Strya
en X.85.34, cf. Atharva Veda Samhita 1.11.4; y epecidmente
Jaiminiya Brahmana |1.438, donde Sarama, «rompiendo € corién
de las Aguas» las libera para que corran. La paabra jarayu misma
deriva de la raiz jr, «ser inveterado»; expresiones tales como Rg
Veda Samhita|.140.8 jaram pra murican, Yy Paficavimsa Brahmana
XXV.17.3, jaram apahat, «desvestirse de la vejez», y expresiones
tales como jarayu-ja, citada arriba, implican igudmente un naci-
miento y un rejuvenecimiento. En otras palabras, las jovenes co-
rrientes sin casar nacen nuevamente; la esposa de Indra es una de
élas, 0 una semgante a dlas, de la misma manera que Urvasi, en
X.95.6, es una de las «siete» Apsarases, y en V.42.9, «Urvasi de
las corrientes». «No robada» (amusita) hace referenciaalos pode-
res de la obscuridad que yacen ala espera de robar |os «nombres»
de aguellos que proceden, como en V.44.4, donde Krivi namani
vane pravane musayati.
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nacida», 0 § tratamos esto como un solo nombre, «Sujata»
(1.123.3, uso devi... swate, VII.77.6, divo duhitar... usah
sujate); eta evidencia, meramente confirmativa, solo la
observamos después de que la identificacion hubiera estado
ya en nuestra mente durante algunos afios. Inversamente, la
designacion de Usas como Maghoni en VI1.75.5, es ya su-
gerente de Maghavan, es decir, de Indra. Nosotros nos incli-
namos también aidentificar alas kanyay sujata de nuestros
textos con la sukanya, hija de Saryata, que deviene la esposa
de Cyavana en Satapatha Brahmana |V .1.5; pero como esto
implicaun examen de laidentidad de Cyavana, de Atri, y de
otros, debemos dgjar esta posibilidad para otra ocasion. Sin
embargo, puede sefidarse que de la misma manera que €
Sol no es glorioso cuando viste la vestidura de Krtya, asi, en
Satapatha Brahmana \V.1.5.1, @ inveterado (jirnah) Cyaver
na es «de aspecto de Krtya» (krtya-ripah); que jahe, «fue
dgjado atrés», corresponde a X.53.8, «dgjemos atrés d im-
potente» (atra jahama... asevah) y a X.124.4, «yo dgjo de-
trés d Padre» (pitaram jahami), y que € nombre de
Cyavana 0 Cyavana, «desfallecido», corresponde a X.124.4
donde «Agni, Varuna, y Soma desfallecen» (cyavante). Cf.
también la «quintuple ofrenda» que hace Sunrta a

Brahmanaspati23 en Rg Veda Samhital.40.3.

En Atharva Veda Samhita 1.27 se ofrece inequivoca-
mente un relato condensado de la procesidén y del matrimo-
nio de Indrani. El Verso 1 comienza, «En aguella orilla
(amiih pare) hay tres veces siete serpientes (prdakvah) que
han desechado sus pieles» (nirjarayavah)®™. Estas pieles
desechadas s0l0 son buenas para cegar a los seres viciosos
que acechan en los caminos, a los mahechores
(paripanthinal) que son enemigos de los principios que
proceden. Los versos 2 y 3 son apotropaicos en e mismo
sentido. El verso 4 continlia en un lenguaje que ahora es
facilmente comprensible, «Deja que los dos pies se adelan-
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ten, deja que procedan visblemente; lleva (-1a) a las mora-
das de Prna (vahatam pratah grhan); degja que Indrani slga
primero, inconquistada, inrobada, por e Este», Aqui
vahatam grhan s una expreson enteramente técnica que
implica «lleva a casa a la esposa». Prna es una designacion
ya sea dd Sol, cf. Satapatha Brahmana V11.7.2.1 donde ¢
ladrillo «que llena @ mundo» (lokam-prna) representa a
Sol, que llena los mundos» (lokam pirayati); 0 ya Sea de
Indra en tanto que @ Sol, cf. Rg Veda Samhita IV.19.7,
donde Indra «llenalas tierras yermas» (aprnak dhanvani); o
ya sea de Agni que «llena las regiones» (4 rajasi aprnat,
111.2.7, prnaksi rodasi ubhe, X.140.2,y passim).

En cuaquier caso, la evidencia recogida arriba basta pa-
ra mostrar que la procesién de las «Serpientes» por € lado
masculino, que «se dedizan adelante» (ati sarpante) y de-
vienen Adityas, segiin se expone en Padcavimsa Brahmana
XXV.15, en amplio apoyo de lo cual puede citarse d Rg
Veda Samhita, tiene su paralelo por € lado femenino. Apar-
te de su interés ontol dgico, la conclusién genera proporcio-
na una sdlida base para la interpretacién de muchas peculia-
ridades de laiconografiaindia posterior®.

% por gemplo, en VII1.17.5, prdaku-sanu €s un epiteto de In-
dra; las palabras parecen significar «de hombros de serpiente»
(puesto que sanu es primariamente «dtiplanicie» 0 «meseta», y
metaf éricamente la parte superior de la espalda, como en Rg Veda
Samhita 1.32.9). Hay una imagen que responde a esta descripcion
en @ Museo de Mathura (ver Vogel, Ars Asiatica, XV. Lam.
XXXIX y pag. 46). La contrapartida femenina de esta imagen
(idem Lam. XL) se ha conocido desde hace mucho tiempo como
la «Reina Serpiente». Y Sarparajiii, 0 «Reina Serpiente» es una
designacion de Vac y de la Tierra en Satapatha Brahmana
IV.6.9.16-17. Las dos imégenes han de llamarse entonces acerta-
damente las de Indra e Indrani.

Al himno de Sarparajiii se le llama también e Manasa Stotra
0 € «laude mental», a causa de que sus versos se «recitan mental-
mente» (manasa stuyante, Taittiriya Samhita V11.3.1.4, cf.
Satapatha Brahmanal1.2.1.30); de aqui € nombre de la bien cono-
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cida diosa serpiente bengai, Manasa Devi, que es ala vez Indrani
y la Tierra, y de quien la «Reina Serpiente» de Mathura puede
considerarse como una de las representaciones mas antiguas que
Se conocen.

La Reina Serpiente debe reconocerse también en Sasarpari,
«la hija del Sol» y «la Doncella Lunar» (paksyd, paksa, segin
Sayana, es aqui € Sol, pero € sentido usual de «Luna», como en
Buddha Carita 11.20, parece ser mas aceptable, y aludiriaa origen
asurya de Sasarpari), «que pare la Vida Nueva» (navyam ayur
dadhana), Rg Veda Samhita |11.53.15-16, donde Ayus es prima
riamente Agni (ver Bloomfield en Journal of the American
Oriental Society, XX. p. 181), «la Unica y sola Vida» (ekayus,
1.31.5), y laVidaUniversa» (visvayus, 1.67.5; 1V.28.2; V1.4.2).
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CAPITULO CUATRO

MAGOSSIN CABEZA:; Y UN «<ACTO
DE VERDAD>»

Atharva Veda Samhita 4.18.1C kmnomi satydm itdye,
«Yo0 actto la Verdad como una ayuda», es hasta ahora un
caso no reconocido del «Acto de Verdad»: @ sacrificador
enuncialaférmula mas bien enigmética de arriba, queriendo
con egta llamada a la Verdad hacer que su procedimiento
posterior sea efectivo. Como afirma Burlingame?, «Un “Ac-
to de Verdad” es una declaracion formal, que se acompaiia
de un mandato o de unaresolucion o de una plegaria, y cuyo

" Publicado por primera vez en € Journal of the American
Ortental Society, (New Haven, Conn.), LXIV, 1944,

1 «The Act of Truth (saccakiriva): a Hindu spell and its em-
ployment as a psychic motif in Hindu fiction», Journal of the
Royal Asiatic Society 1917, 429-467: cf. Norman Brown, Wat
king on the Water, 6-13 (1928).

En @ cuento de las Aventuras de Cormac puede citarse un
gemplo interesante de «Acto de Verdad»; asi pues, hay un cerdo
en la Tierra de Promision a que puede matarse y comerse crudo
cada dia, pero nunca puede cocerse «a menos que se diga una
verdad por cada uno de sus cuartos»; e, igudmente, hay una copa
de oro que cae rota en tres partes S se dicen tres no verdades deba
jo de dla, y que s6lo se unira de nuevo como estaba antes s se
dicen tres verdades encima de éla (ver en T. P. Crossy C. H.
Slover, Ancien Irish tales, 505-507 [1936]). Otro gjemplo aparece
en la historia georgiana de Asphurtzela, cuyos hermanos le habian
atado aun &rbol abandonandole paraque muriera; é suplico, «'Oh
Dios mio, s yo he engafiado a mis hermanos, que este abol de-
venga mas fuerte; pero s elos me han engafiado a mi, que yo
pueda entonces arrancarle por lasraices’. Cuando hubo dicho esto
probd nuevamente, y d arbol saio por las raices» (Marjory War-
drop, Gregorian Folk Tales, Grimm Library No. 1, 76 [1894]).
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fin esque seredlice @ propdsito dd agente... En si mismay
por si misma, la Verdad [es] todo-poderosa e irresistible. ..
El “Acto de Verdad” es sempre un acto formal». En nuestro
texto, laresolucion o laplegaria del agente se expresacon la
palabra «como una ayuda». Antes de seguir adelante, puede
observarse que € que rediza un «Acto de Verdad» es preci-
samente un «hablador de la verdad» y un «conjurador» en
los sentidos plenos y més 0 menos «mégicos» de las paa
bras, y que un «Acto de Verdad» es fundamentalmente la
misma cosa que un «Acto de Fe», una ecuacion que arroja
considerable luz sobre la nocién del Poder de la Fe que
«mueve montafias». Esto no significa que creer 1o que no
puede ser verdadero confiera un poder real a agente, Sno
gque en e Comprehensor (evamvi?) la Fe 'y la Verdad son
esencidmente unay la misma cosa: para entender la fuerza
de Rg Veda Samhita 8.75.2 srad visva varya krdhi, «garan-
tiza todos nuestros anhelos», dirigida a Agni como & «més
cognoscible» (vidistarah) de los Dioses, se debe tener pre-
sente que & Naighantu 3.10 hace de srat, «Fe», € homdlogo
de satyam, «Verdad». Asi pues, srat con dha apenas puede
distinguirse de satyam con kr. Ciertamente, aqui se puede
decir que éste es € significado real de la «Fe» en cuaquier
teologia; por gemplo, «la naturaeza de la fe consiste en
conocimiento solox», y «depende de que la cosa conocida
esté en & conocedor»®. Un «Acto de Verdad» es también un
«Acto de Fe», pues nosotros no podemos decir que no cre-
emos lo que reconocemos que es verdadero. El hecho de
gue uno no crea solo puede mantenerse con respecto a lo
gue se reconoce que es falso, 0 con respecto a una verdad
gue no se ha comprendido, y que, por consiguiente, no pare-
ce ser verdadera,

2 Santo Tomés de Aquino, Summa Theologica |1-11.26. 1 ad 2
y 47.13 ad 2.
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Aparte de una referencia a Chandogya Upanisad 6.16,
donde € hombre que sufre una ordalia permanece indemne
en tanto que «hace de si mismo la Verdad» (atmanam
satyam karoti'), Burlingame cita solo fuentes budistas para
e «Acto de Verdad»; asi pues, su «hind(» significa solo
«indio». Puede ser cierto que no pueda citarse satyakriya,
que es d equivalente sanscrito del pai saccakiriya®, literal-
mente «veri-ficacion»; pero esto no es indispensable y, co-
mo ya hemos visto, no significa que € acto y su poder
hubieran sdo previamente desconocidos. En los Brahma-
nas, €s un lugar comin & hecho de que los Devas son a
menudo victoriosos sobre los Asuras precisamente porque
se adhieren a satyam (es decir, a la verdad), mientras los
Asuras siguen a anrtam (es decir, alano verdad). Unainse-
parable relacién de ideas asocia la verdad hablada con la
operacion correspondiente; asi los Rbhus «hablan la Ver-
dad, y actlan acordemente» (Rg Veda Samhita 4.33.6,
satyam fcur nara eva hi caknih), y Somaes «el que hablala
Verdad y la hace», 0, mgor, «d que verifica su paabra
hablada» (Rg Veda Samhita 9.113.4, satydm vddant satya-
karman)®, y, en e budismo, |la continuacion de estatradicion
nos viene dada cuando se dice, que € Buddha es preeminen-
temente un «hablador de la verdad» o un «decidor de la
verdad» (Majjhima Nikaya 1.395), que d mismo rediza
«Actos de Verdad» (Burlingame, p. 432), y que «como dice,
asl hace» (Anguttara Nikaya 2.23 yatha vadi... tatha karr)
—una cuestion, pienso yo, donde la implicacion es mucho
maés profunda que € mero hecho de «mantener su palabra.
El poder de la Verdad sobre los niveles de referencia mas
atos se demuestra en Jaiminiya Upanisad Brahmana 1.5,
donde la deidad guardian de la Puerta ddl Sol es, @ mismo,
la Verdad, y «no puede repeler» a ingresante que, por su

% No se encuentraen los Nikayas.
* Soma es agui, més plenamente «un hablador del Orden, de
laVerdad, y delaFe» (1tdm, satydmy sraddham vadan).
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decir verdadero (satyam maheti), €S uno que «ciertamente
invoca la Verdad» (satyarm upaiva hvayate); y asi, € postu-
lante «se libera enteramente por la Verdad de lo que dice»
(vacds satyenatimucyate, idem 3.19.1, cf. Brhadaranyaka
Upanisad 3.1.3-6). Similarmente en [savasya Upanisad 15,
donde & decedido pide admision «para éste cuyo principio
es la Verdad» (satya-dharman). Asi pues, se ve que larea
cion de la Verdad con la liberacion es importante; pues,
dado que cas siempre es d caso que se redlice un «Acto de
Verdad» precisamente para liberarse uno mismo o para
liberar a otro de una condicién o de un apuro méas 0 menos
peligroso, puede sugerirse que, en realidad, todo acto tal es
una aplicacion a circungtancias particulares del principio
universal, «laVerdad os haralibres» (San Juan 8:32).

En Atharva Veda Samhita 4.18 € propésito particular
del «Acto de Verdad» es dar un efecto irresstible a una
invocacion y operacion; lainvocacion se dirige a Dioses que
no se nombran (principamente, sin duda, a Agni, alndra, y
a Soma, cf. 5.31.2, y Rg Veda Samhita 10.87) y es para
obtener proteccion contra los hechiceros (yatudhanan). En
V.4 seinvoca a la deidad para que abata «a los que no tie-
nen cresta ni cabeza» (visikhan vigrivan). Vigriva es lite-
ramente «sin cuello», y Whitney lo traduce asi; pero, por €
mismo motivo que Hayagriva no es «de cuello de caballo»,
sino «de cabeza de caballo», € significado es «sin cabezax;
por consguiente, € comentario de Atharva Veda Samhita
tiene chinnasiras, y Przyluski (en JA enero-marzo de 1927,
117-118, nota 5) dice acertadamente «decapitado». Whitney
implica que & que ha de abatir alos hechiceros ha de hacer-
lo cortando sus crestas y cabezas; y éste seria @ significado
evidente s nosotros no tuviéramos nada mas que este texto
para apoyarnos. Sin embargo, @ significado es en realidad
gue la deidad ha de abatir a aguellos que son (yay volunta
riamente) «sin crestay sin cabeza». Ciertamente, es extrafio
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gue ni Whitney ni Przyluski se refieran a este verso estre-
chamente emparentado de Rg Veda Samhita 7.104.24° =
Atharva Veda Samhita 8.4.24, «Oh Indra, golpeaa hechice-
ro (yatudhanam), macho y hembra, cuyo recurso es la ma-
gia quelos que no tienen cabeza (vigrivasah), seguidores de
Dioses inertes (miradevah)®, perezcan, que dlos no vean
sdir d sol». En € verso siguiente seinvoca alndray a So-
ma para que «vigilen» y arrojen su arma a hechicero
Raksas; todo @ himno se dirige a Indray a Soma, conside-
rados como aliados en la batalla contra los poderes de la
obscuridad, poderes a quienes se llama Raksases, €C. y a
quienes se describe con una variedad de epitetos como per-
turbadores del Sacrificio, odiadores del canto (brahma-
dvisa), y, muy significativamente, como «de miradas terri-
bles> (ghord-caksas, Grassmann «der grausige Augen

® Cf. también Rg Veda Samhita 426,27 y 10.87. Rg Veda
Sarmhita 7.104.4, 5 nos permite comprender que las piedras aplas-
tanteﬁ de Atharva Veda Samhita 4.18.3 son dardos igneos.

® En Rg Veda Samhit 4.26.7 es a los «necios» (mirah) a

quienes e Halcon (Indra o Agni), que «no es necio» (diniirah),
arebata € Soma. Aqui no voy a examinar mira; mi traduccion
asume un significado como en Paricavimsa Brahmana 25.17.3,
donde Prajapati esté «estupidizado por lavejez» (jiryya miirah), y
mientras esta en esa condicion es incapaz de vivificar € universo.
Whitney traduce miiradevah por «adoradores falsos», es decir,
adoradores de dioses falsos, y dnrtadevah en V.14 por «dioses
falsos»: pero esta expresidn tiene una connotacion més bien dife-
rente en inglés moderno, y dnrtadevah significa realmente «dioses
cuya naturaleza es la no verdad» o «dioses que hablan la no ver-
dadh (asaten V.13 = asatyam), es decir, los Asuras, cf. Rg Veda
Samhita 10.87.11 «que golpean a orden con e desorden» (rtdm
YO... dnrtena hanti)). Su respectivaadhesion alaVerdad y alaNo
Verdaj es una digtincién familiar entre los Devas y los Asuras
(Satapatha Brahmana 9.5.1.12, cf. 14.1.1.33), y entre los Devas y
los hombres (Satapazﬁa Brahmana 1.1.1.4, 3.9.4.1). Para € poder
de laVerdad cf. Satapatha Brahmana 6.7.1.2; y puesto que e oro
eslaVerdad y laLuz y la Inmortalidad, el atado de una pieza de
oro a dedo anular, en relacion con la resolucion «Ahora yo tomo
posesion de Soma» en Satapatha Brahmana 3.9.41 es rellmente un
«Acto de Verdad», y lo es justamente tanto como s se hubiera
enunciado verba mente una Verdad.

153



A. K. COOMARASWAMY

hat»)7. La referencia de todos estos textos, y, por lo tanto,
findmente de 4.18 (incluso s la aplicacion contingente es
ahi a hechiceros humanaos), es a Rapto de Soma (a quien
Indray los Dioses necesitan para la redizacion del Sacrifi-
cio) y alanecesidad de proteccidn de los poseedores origi-
nales de Soma, poderes que estan buscando siempre recupe-
rar su propiedad robada: los «Raksases» son precisamente
los Gandharvas Raksases de Soma de los Brahmanas®, a
quienes € ladron de Somay Soma mismo eluden y vencen
con éxito —y aqui hay que decir que la paabra raksas, lite-
ramente «guardian», adquiere su significacion maa solo
porque los himnos estén congtituidos natural mente desde €
punto de vista de los Dioses y de los hombres mundanos,
cuyo bienestar depende del debido cumplimiento de los
ritos paralos que es indispensable la posesién de Soma.

El trasfondo mitico de nuestros himnos, aludido arriba,
nos permitird comprender meor la incluson, entre los
hechiceros, de agunos a quienes se describe como «sin
cabeza». He tratado més plenamente en otra parte la signifi-
cacion de la «decapitacion», ya sea para bien o paramal, y

" Cf. Buddha Carita 13.50 «como un Asivisa que busca que-
mar con su 0jo de fuego» (netragninasivisavad didhaksuh). Los
guardianes de Soma de latradicion védica (que eran origindmente
enemigos de Indra, pero que devienen sus servidores) son tipica
mente «dragones» (Opdkwv, «serpiente», de la raiz dépkopat,
drs, «vigilar») cuyo «ojo malo» puede destruir todo lo que se
percibe; por esta razon, en Vajasaneyi Samhita 5.34, a Kréanu, €
guardian de Soma de Indra, se le suplica que mire a sacrificador
«con & ojo de un amigo» (mitrasya ma caksusiksadhvam), €S
decir, no con su «o0jo mao». Asi también, en las tradiciones meso-
potéamica y griega, se recalca repetidamente la mirada morta de
los guardianes ofidianos del Arbol o de Agua de la Vida. Cf.
también A. H. Krappe, Balor with the Evil Eye (N. Y. 1927).

8 La combinacion soma-raksas no aparece en Rg Veda
Sarmhita pero estaimplicitaen € verbo, por gemplo, en 9.83.4 «€
Gandharva sempre guarda su puesto» (gandharva ittha padim
asya raksati). En Satapatha Brahmana 3.6.2.2.9 los Gandharvas
Guardianes de Somale guardan.
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he mostrado que es un poder caracteristico de los Dioses del
Otromundo & hecho de ser capaces de «manipular sus ca-
bezas»’. Asi pues, no hay necesidad de suponer que los
hechiceros «sin cabeza» han sido privados de sus cabezas
contra su voluntad, o que estdn muertos porque sus cabezas
estén cortadas. Antes ad contrario, esta dentro de su poder
presentarse a si mismos en la terrorifica forma de un tronco
Sin cabeza pero vivo.

Ciertamente, @ conflicto del Bodhisatta con Mara (€
Mrtyu védico) es una recension posterior de la batdla de
Indra con los Asuras®. Los textos budistas primitivos
(Jataka 1.74, etc.) solo nos dicen que los seguidores de Mara

® Cf. «Sir Gawain and the Green Knight; Indra and Namuci»,
en Speculum 19.104-125 (1944). Sobre la decapitacion como un
desencantamiento ver R. S. Leonis, Celtic Myth and Arthurian
Romance, 98-105 (1927). Se encontrara dgun material adicional
en K. N. Chadwick Imbas Forosnai en Scottish Gaelic Studies
4.97-135 (1935). Batalones de «hombres sin cabeza» forman
parte de un gjército de hechiceros en € cuento irlandés de laMuer-
te de Muircertach mac Erca (ver Crossy Slover segin secitaen la
Notal, p. 524). Durga como Chinnamasta («Decapitada») tiene su
propia cabeza en su mano, ver mi Catalogue of the Indian
Collections, Boston, V, Rajput Paintings, 241-242 (1926). El
poder de manipular sus propias cabezas se atribuye también alos
magos taoidtas, ver A. Waly, Monkey 241-242 (1942), donde, sin
embargo, los tavistas fracasan porque cuando seretiray se pierde
la cabeza cortada ellos no pueden hacer crecer otra, como puede
hacerlo e Mono. El motivo de la cabeza cortada restaurada apare-
ce también en H. A. Giles, Strange Stories fiom a Chinese Studio
78 (1880); y € de la cabeza cortada que habla, en Erbygga Saga.
El Profesor Plumer de Ann Arbor me informa de que es un gesto
comun en China, para un hombre que desea confirmar la verdad
de sus paldoras, alzar ambas manos a su cabeza como s fuera a
levantarla de sus hombras, diciendo a mismo tiempo «Y o te doy
mi cabeza, S esto no es asi»; nuevamente, esto es un tipo de «Acto
de Verdad».

19 Como se demuestra brevemente en mi Hinduism and
Buddhism, 68 (1943). Los textos budistas, por eemplo,
Sutta-Nipata 425 sigs. identifican a Mara con Namuci, es decir,
con Vrtra (Satapatha Brahmana 11.155.7 y 12.7.3.4 papma vai
vitrah. .. papma vai namucih).
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asumieron una variedad de apariencias, pero, en €
Mahavastu (Senart, 2.410), encontramos la afirmacién ex-
plicita de que mientras algunos eran de muchas cabezas,
«otros eran troncos sin cabeza» (anye asirsaka kabandhah);
y, similarmente, en € Lalita Vistara (cap. 21, Lefmann p.
306), encontramos la afirmacion de que «agunos eran sin
cabeza» (kecid asirsah). ES evidente que no es € Bodhisatta
€l que ha decapitado alos demonios, puesto que no escon la
violencia con lo que ganalavictoria, Sno con su inactividad
magistral.

Hemos encontrado que entre los Gandharvas Raksases
de Soma, a quienes se oponen Agni, Indra, Soma, y los
Dioses de este mundo y los sacrificadores humanos, hay
algunos a quienes se describe como «sin cabezax, y que, en
las recensiones budistas de lo que es reslmente la misma
batalla sempiterna, hay miembros «sin cabeza» entre las
huestes de Mara. De hecho, era e propdsito del presente
articulo explicar la extrafia iconografia de una escultura de
estuco fragmentaria proveniente de Hadda, ahora en & Mu-
se0 Guimet, y publicada por Hackin, que la llama un «De-
monio arrancandose la cabeza» y que dice que este frag-
mento «figuraba en € grupo de las huestes de Mara, dis-
puestas arededor de un Buddha central»™. Ciertamente, d
cuello del demonio et interrumpido (vigriva/), y la cabe-
za, sogenida en ato con ambas manos, estd cortada
(visirsa!); e movimiento sugiere que la cabeza esta siendo
repetidamente quitada y recolocada, con miras a aterrorizar
al Bodhisatta. Una vez mas, hemos seguido € rastro de un
detalle de la mitologia e iconografia budista hasta sus fuen-
tes pre-budigtas, y a mismo tiempo hemos aducido otra
fuente para e motivo universal delos hechiceros cuyas artes
les permiten manipular sus propias cabezas.

3. Hackin, La sculpture indienne et tibétaine au Musée
Guimet, 9y Lam. XIV (Paris 1931).
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SARPABANDHA"

M. B. Emeneau examina la paabra sampabandha en
Journal of the American Oriental Society 62.206 y la tradu-
ce, acertadamente, pienso yo, por «anillo de serpiente». Si la
paladbra es rara, la idea es muy antigua. Congtituye € tras-
fondo de Rg Veda Samhita 6.75.14, donde, a guardabrazos
dd arquero se le llama hastaghnd, evidentemente una meta-
fora para la serpiente que muerde la mano que la alimenta o
gue la agarra; también se dice que este guardabrazos «da
vueltas y vueltas a brazo como podria hacerlo Ahi con sus
anillos»> (dhir iva bhogaih pdry eti bahim). En Taittiriya
Samhita 2.4.1.6 y 5.4.5.4 Vrtra «ate» (asinaf) a Indra con
diecisdis anillos, y Agni le libera de «ese mal» quemando
los anillos; asi también, en Parcavimsa Brahmana 13.5.22,
donde € verbo correspondiente a asinat €s paryabhujat, y
donde Indra se libera de ese ma por medio de un canto,
puesto que la serpiente se desenrolla por si sola a medida
gue é canta, y todo esto se resuelve en redlidad en un caso
de encantamiento de serpiente.

Incidentamente, los términos del contexto del Rg Veda
Samhita tomados conjuntamente con los hechos del mito de
Ahi-Vrtra, son extrafiamente reminiscentes de la historia de
Karados', historia en la que una feroz serpiente (creada por
un mago como enemiga del héroe, de la misma manera que
Vrtra fue creado por Tvastr como enemigo de Indra), cuan-

" Publicado por primera vez en € Journal of the American
Oriental Society, (New Haven, Conn.), LXII, 1942,

! Parala historia de Karados en detalle ver E. K. Heller, «The
Story of the Sorcerer’s Serpent», en Speculum 15.338-347 (1940).
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do Karados pone su mano inadvertidamente en lacgaen la
gue se ha ocultado, se enrolla arededor de su brazo (en la
version de MHG, «den arm begreif und umbesluog, umbe-
want sich vil und gnuog»), y no puede ser desenrollada
hasta que se le ofrece leche, d mismo tiempo que estan
cantando monjes santos; eta claro que, aqui también, la
serpiente es encantada por la misica, d mismo tiempo que
seladimenta

Puede observarse también que mientras solo pueden ci-
tarse dos apariciones de la paaora sarpabandha, hay lapda
bra smilar nagabandha 2 lacud gparece como un término
arquitecténico y como € nombre de un modelo, y en este
ultimo sentido significa un disefio de serpientes entrelazan-
dose que, por asi decir, estdn anudadas. Ciertamente, pienso
que hay una ausion a nuestra historia en las pdabras de Rg
Veda Samhita 10.61.13, «ese nudo de Susna que Indra re-
solvid», y en 9.97.8 donde hay un nudo que se manda des-
atar a Soma (la principal fuente de la fuerza de Indra); y
también, quizés, en la padabra sefu (de la raiz s, como en
asinat, citado arriba), donde esta palabra tiene su significado
de «lazo», y no d de «puente». Sin embargo, € tema de los
nudos requiere un estudio mas amplio, y agui solo observa
remos que € Jina Mahavira (términos que en otro contexto
podrian referirse a Indra mismo) es Nirgrantha, «Liberado
del Nudo».

Ademas, con respecto a la segunda parte de la palabra
(es decir, -bandha), y a la referencia de Ksemendra a los
parientes como bandhavah (de la raiz badh, «enlazar» o
«encadenar»), parece gque la nocion de que los «parientes
son cadenas» esta implicita en la etimologia misma. El

2 Ver sv. Nagabandha en Journal of the American Oriental
Society 48.265 (1928), con referencias.
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hecho de que los «parientes son cadenas», desde € punto de
vida religioso, en tanto que se distingue del punto de vista
socid (donde tales «vinculos» pueden ser una ventgja o una
desventgja segun las circunstancias), es una idea cas uni-
versal. Por gemplo, esta idea se expresa en las palabras del
Maestro Eckhart «Mientras todavia sabes quienes son tu
padre y tu madre en e tiempo, tU no estas muerto con la
muerte real» (Pfeiffer, p. 462), un dicho que sin duda se
apoya en las palabras «Nadie que no odie a su padrey a su
madre puede ser mi discipulo...» (San Lucas 14:26), y que
tiene su pardelo exacto en Maitri Upanisad 6.28, «S esta
atado ahijoy aesposay afamilia—paraese td, no, jamés
en absoluto», y en numerosos textos budigtas, por gemplo
Sutta-Nipata 60, «Abandona a hijo y a padre y a madre y
haz tu camino solo», y notoriamente en aquellos en los que
e Buddha, que esta liberado de todas las ataduras, sefida
gue es vano preguntar, «/Quién es mi familia?
(Sutta-Nipata 455-456). Findmente, no esinsgnificante que
la paldora bhoga, «anillo», como se usa arriba, signifique
también «placer», «goce», y «aimento»’. Todos estamos
atrapados en éstos: pero debe darnos que pensar «jQué sue-
fios pueden venir cuando hemos escapado de este anillo
mortal».

Asi pues, sarpabandha €s, ciertamente, una Unica pala
bra, y su uso en Mahabharata es perfectamente inteligible,
tanto desde un punto de vista indio como europeo: los kau-
ravas intentaron «apresar» 0 «atrgpar» a los pandavas en €
«mal», como Vrtra atragpd alndra.

% Bhoga cubre toda la «experiencia», ya sea de placer o yasea
de dolor; y, justamente como para Platdn, asi también para
Ksemendra, todas las «experiencias» son pasiones por las que
nosotros somos perturbados e in-quietados. La experiencia es algo
que NOsoLros sufiimos.
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EL BESO DEL SOL”

El Sol eslaVidao laEsenciaespiritua (atman) detodas
las cosas, moéviles o inmoviles (Rg Veda Sarmhita 1.115.1):
todas participan en esta Luz Inmortd, y viven més aguellas
aquienes Savitr, € Vivificador, damasy mueren mas pron-
to aquelas a quienes da menos (Satapatha Brahmana
X.2.6.8)". En otras palabras, «El Espiritu de |los dioses (atma
devanam), que se mueve como quiere, ora estéil, ora pro-
genitivo» (Rg Veda Samhita X.168.4) «es € progenitor de
los hijos»? (atma devanam janita prajanam, Chindogya
Upanisad IV .3.7), y por consiguiente se le invoca, como
Prajapati, en € verso del matrimonio, «Que Prajapati genere
hijos para vosotros dos» (& vam prajamyjanayatu, Atharva
Veda Samhitz X1V .2.40), puesto que é es d Viento de
Espiritu  (Vayu), € Aventador (pavamana, Aitareya
Brahmana 1V .26); € es @ Engendrador de todo aqui
(Satapatha Brahmana X.5.3.1), € Padre «ex quo omnis
paternitas in codlis et terra nominatur» (Efes. 3:14), e Espi-
ritu «qui vivificat» (San Juan 6:63). En tanto que e Sol, é

" Este articulo se publict por primeravez en € Journal of the
American Oriental Society, (New Haven, Conn.), LX, 1940.

! En otras palabras, la Luz increada es una presencia total, en
la cua todas las cosas participan segin su capacidad natural.
«Prima substantiarum est lux. Ex quo sequitur naturam lucis parti-
ciparedia... Unumquodque quantum habet de luce, tantum retinet
esse divini. Unaguaegue substantia habens magis de luce quam
diadicitur nobilior ipsa» (Witelo, Lib. de Intelligentiis, V1. V1II).

2 Praj7 es etimol 6gicamente «progenie», o «hijos» en @ senti-
do biblico de los «hijos de Dios», «hijos de |sragl» e «hijos de los
hombres».
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conecta todas las cosas a si mismo por medio de un hilo
(sitra, es decir, d satratman, € «hilo del espiritu»)?, y este
«hilo» es e antedicho «Viento» (vayu, Satapatha Brihmana
V111.7.3.10)*, «daurdimbre tendida (sitra) en lacud seteen
estos hijos» (ota praja ima, Atharva Veda Samhita X.8.37).
Este hilo pneumético es a mismo tiempo un rayo de luz
(rasmri); pues la «Luz es € poder progenitivo» ( 7aittiriya
Samhitz VI.1.1.1, Satapatha Brahmana V1.7.1.16), y
«Los multiples rayos dd Sol son sus hijos» (Jaiminiva
Upanisad Brahmana11.9.10). Y a mismo tiempo es e «pie»
(pada), & «Unico pie» del Sol, Sturya Ekapada, con € que €
Sol ocupa su sedeen € corazén®, desde donde mira através
de nuestros sentidos, saboreando sus objetos (Maitri
Upanisad 11.6); 0, en otras palabras, con e que «procede»,
como Unico espiritu, multifariamente nacido (ekam atma-

3 Cf. Etudes Traditionelles, 44, p. 290. Para citar solamente
uno de los muchos textos concordantes, «Todo esto esta encorda
do en Mi como hileras de gemas en un hilo». (Bhagavad Gita
VILY).

“ De aqui que se hable del «corte de las cuerdasvientos»
(vrascanam vatarajjinam, Maitri Upanisad|.4) a find dd ciclo, y,
microcosmicamente, del individuo decedido, que «sus miembros
estdn desencordados» (vyasransisatasyargani, Brhadaranyaka
Upanisad 111.7.2), que es o inverso de Aitareya Aranyaka |1.4.1
donde «con € Soplo @ junta sus juntas» (pranena parvani
samdadhati). Arquetipicamente es Prajapati, cuando procede
dede la unidad a la multiplicidad, quien se «desencorda»
(vyasranisata); y €s como Agni, junto con € Sacrificador, como se
reintegra (samskurute) 0 se edifica nuevamente (ciyate) a fin de
ser d todo (krtsna), Satapatha Brahmana, Paicavimsa Brahmana,
etc., passim. El «corte de las cuerdas-vientos» es la misma cosa
que € «corte» en Satapatha Brahmana X .5.2.4: € «hilo de lavida»
(frase de Eggeling) que se corta es también & mismo que hilan las
Parcas griegasy las Norns escandinavas. )

® El «corazon» de Prajapati es € Sol (Satapatha Brahmana
1X.2.1.40): analégicamente, & corazén en € hombre es la sede de
la Persona (Satapatha Brahmana X.6.3.2), «la Persona de Oro en
e Sol es & que habita en d loto del corazdn, consumiendo el
alimento» (Maitri Upanisad V1.1), es decir, asumiendo un «cuer-

pO)).
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nam... carati bahudha jayamanah, Mundaka Upanisad
11.2.5-6). Pero é, € Soplo de Vida, es también la Muerte,
cuyos (dos) pies estan plantados en € corazén, y cuando €
parte Nosotros morimos (Satapatha Brahmana X.5.2.13);
nuestro Padre, Prajapati, que a la vez «mata y vivifica»
(Atharva Veda Samhita X111.3.3; cf. | Samuel 2:6y | Reyes
5:7); e Afio, que «unifica unas cosas y separa otras»
(Aitareya Aranyaka 111.2.3); la Muerte, que devora a sus
hijos igua que los genera (mrtyuh praja atti ca prajanayati,
Paficavimsa Brahmana XX1.2.1); «El Uno que ha de cono-
cerse, d omnidevorador y omniproductor» (faj-jieyam
grasisnu prabhavisnu ca, Bhagavad Gita XI11.6).

Lo que se ha dicho hasta aqui bastara para explicar €
texto de Satapatha Brahmana V11.3.2.12, donde, € hecho de
que cada uno pueda decir «yo soy»°, se debe a que @ Sal,
Prajapati, «besa» (abhijighrati, es decir, insufla) a sus hijos.
en € ritud, a caballo sacrificial, que es d Sol en una seme-
janza, se le hace resollar en los Perforados ddl Si mismo del
Altar del Fuego, los cuales representan a estos hijos (todos
los seres) y alos mundos”; «y de lamismamaneraqued,
Sacerdote, le hace resollar en estos ladrillos, asi aquel Sol
ali encorda a si mismo estos mundos en un hilo»: o como
en Taittiriva Samhita V.2.8.1; V.3.22 y V.3.7.4, «d hace
gue € caballo resolle en los, y adi, ciertamente, les confie-
re d Soplo» (asvam upaghrapayati, pranam evasyam
dadhati). Pues, como Parcavimsa Brahmana XX.4.5 nos

® «Al adquirir un si mismo» (/abdhatmaka) es € comentario
de Sayana.

"Los «hijos» estan conectados a Sol por sus «muchos» rayos
o «millares de» rayos, y los «mundos» (los «siete mundos de los
Dioses», a saber, los reinos de los seis cuadrantes y su centro co-
mUn) por sus «siete rayos», paralo cud ver Etudes Traditionelles,
43, 447 Sig.
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dice, «Prajapati expresd® a sus hijos; ellos no se procrearon
asi mismos, € devino € caballo, y les esnifo (abhyajighrad);
entonces ellos se procrearon a si mismos», mientras que en
VI11.10.16, «estos hijos que habian sido expresados por
Prajapati languidecian; é les enifé (abhyajighrat, “be-
0")... a lo cua dlos florecieron (samedhanta)». En
Taittiriya Samhita \'1.4.11.3, es d Adhvaryu quien pronun-
cia Aam, y «por & hecho de que é pronuncia Air asi, cierta-
mente asi Prajapati esnifa a sus hijos; por lo cua la vaca
esnifa a su ternero a nacer». En Rg Veda Samhita 1.185, 5
e Cidoy laTierra, los Padres Universaes, se dice que «be-
san» (abhijighranti)) € Ombligo del Universo.

«Y d Sefior Dios formo e hombre del polvo ddl terre-
no, e insufl en sus narices € soplo de vida: y € hombre
devino un amaviva»’ (Génesis 2:7): «Contemplar tus rayos

® Por aspjata nosotros decimos «expresé» més bien que «ema:
no», usando la idea de «expresion» ala manera de San Buenaven-
tura, «Ipsa divina veritas est lux, et ipsus expressiones respectu
rerum sunt quas luminosae irradiationes, licet intrinsicae, quae
determinate ducunt et dirigunt in id quod exprimitur» (De scientia
Christi; Q. 3, C.).

° Asi «levanta @ polvo», como Indra en Rg Veda Samhita
1.56.4 (iyarti renum), 1V.42.5, 0 Vayu, Vata en V11.87.2, etc., d
Viento, & Aventador (vayu, pavamana) «que genera (janayatr)
todo aqui» (Satapatha Brahmana X.5.3.1); y como en Voluspa 18,
«QOdin dio & soplo delavida» (ond gaf Obinn).

Aprovechamos esta ocasién para promover la traduccién re-
gular de pavamana por «Aventador», pues «aventar» es en todo
caso un significado reconocido de pi. «Aventador» ha de preferir-
se a «Purificador» debido a que, en primer lugar, a mismo tiempo
que contiene laidea de una purificacion (de la pgja), preservalade
un «soplido» como medio de purificacion; y, en segundo lugar,
debido a que € Soma u otro filtro (pavitra), como un simbolo de
purificacion, corresponde a uso griego de un abanico aventador
(ktUov, racionado con e sanscrito pé y d latin vannus, relacio-
nado con € sanscrito va, soplar) o cedazo (kGokikov) cOmMoO un
simbolo de purificacién y de fertilidad (ver Jane Harrison,
Prolegomena to the Study of Greek Religion, pp. 526 99.).
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es d soplo de vida en las narices» (Himno Egipcio a Sol;
Breasted, Dawn of Conscience in Egypt, p. 291). Cierta
mente, es con un «beso de sol» como & Principe solar des-
pierta a la Bella Durmiente en nuestros cuentos de hadas.
Pero ahora que hemos comprendido la significacion arque-
tipica del «Beso dd Sol» nos dedicaremos més especial-
mente a sus equivalentes rituales, de los cuaes ya hemos
visto un g.emplo en relacion con la edificacion del Altar del
Fuego, donde el caballo representaa Sol ™. Entre los Sacer-
dotes oficiantes (r/vij), & que representa a Sol es princi-
pamente e Udgatr, € Saman «cantor»'"; «é es e Prajapati

) 10 Aqui e Caballo funciona como Udgatr, como también en
Satapatha Brahmana 2.3.2 donde, cuando relincha, € Cabdlo
hirikaroti, y € relincho es @ udgitha. Hiri es sin duda onomatopé-
yico y puede representar € relincho de un caballo y/o € mugido
de unavaca. Cf. Jaiminiya Upanisad Brahmana |.33.9 que identi-
ficaalaPersona, d Disco, y alos Rayos ddl Sol con d udgitha, €
prastava, y € hirikara del Saman. Laigualacion del Airikara con el
Rayo aqui, y con € soplo en Satapatha Brahmana |V .2.2.11, con-
cuerda con la atribucion del poder progenitivo a Airikara, como se
observa abgjo. El Rayo solar es igudmente € soplo (prana), es
decir, € soplo de vida. Parala coincidencia del sonido, laluzy la
vida in divinis, cf. René Guénon, «Verbum, Lux, et Vita» en Le
Voile d’Isis, 30, 1934.

! Obsérvese que «canto» (esencia a toda «encantacion») se
relaciona etimoldgicamente con «gallo» (sénscrito koka, cuco o
ganso rubio: la palabra es supuestamente onomatopéyica, pero
puede derivarse plausiblemente de &, que eslaraiz de kavi, «poe-
ta», y que, cuando se dice de los pgaros, significa «cantar»; cf.
kukkuta, «gallo»). El «gallo despertadors» es preeminentemente un
«pdaro-sol»: se dice que € gdlo «canta»; y udgarr podria tradu-
cirse, no inaptamente, por «galo». La ensefianza del Buddha se
iguala efectivamente a canto de un gdlo (Anguttara Nikaya
1.188).

Podemos decir que € Sol es d Saman Cantor arquetipico,
pues «é procede como tono» (svara eti, Jaiminiya Upanisad
Brahmana 111.33-), y «la idiosincrasia (sva) del Saman es ser
tono» (svara, Brhadaranyaka Upanisad1.3.25); y € Udgatr arque-
tipico, pues «procede con canto a todo este universo» (idam
sarvam abhipragat, Aitareya Aranyaka 11.2.2 segin lo comprende
Anandatirtha) «de modo que cada uno siente “es justamente en mi
donde canta’» (tasmat sarva eva manyante mam pratyudagad it
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dd Sacrificador», y puesto que es td, «esnifa a sus hijos»
(praja abhijighrati, Paficavimsa Brahmana V11.10.7), es
decir, insufla en elos™. Encontramos nuevamente que €

citado por Sayana sobre Artareya Aranyaka 11.2.3 purusam
purusam praty adityo bhavati); «Ciertamente, al proceder, canta
ato (udegayati) a sus hijos... El Sol es € udgitha, € om, pues
procede entonando “ o’ ... El “Altismo” (ud) es su nombre...
Sus cantos (gespau) son laRk y & Saman, y de aqui € término
“udgitha’, e igudmente también & término udgarr—6@, e Udgatr,
es el cantor (gar) de este “ Altismo” » (Chandogya Upanisad|.3.1,
1.5.1, 1.6.7-8). Cf. Dante, Paradiso, X.76, si cantando, quegli
ardenti soll.

Para una lista de los arquetipos del Udgatr ver Padcavimsa
Brahmana 1.3.9 donde, dirigiéndose  mismo a la congregacion
dice, «Sea yo Indra para vuestra vison, Siirya para VUESro ojo,
Vata para vuestra respiracion, Soma para vuestro olfato, Sacerdo-
Cio (brahma) para vuestra Redeza (ksatra)». Todos estos, por
Supuesto, son principios solares.

El hecho de que @ Sol, e Ghandarva, sealafuente de la «mu-
sicade las esferas» explica ademas porqué alos Ghandarvas seles
considera como los misicos del Indra solar. En Rg Veda Sarmhita
X.139.5, «Que & Ghandarva, d medidor del mundo intermediario
(i.e, d Sol) proclame laVerdad» (grnatu. .. gandharvo... satyam),
laraiz verbal gr se reconoce en € griego ynpuiw, cantar, celebrar,
en nigthin-gale [ruisefior], y probablemente en d latin gallus. ¢ES
d «Gerion de triple cuerpo», € «Gritador», un andogo del
«Gandharva de triple cabeza»?

12 Asi, como lo expresa Aristételes, «el hombrey € sol gene-
ran a hombre» (Fisica 11.2): «Cuando @ padre (humano) le emite
asi como semilla dentro de la matriz, es realmente € Sol quien le
emite como simiente dentro de lamatriz: dli, ciertamente, & sefio-
rea sobre esta (primera) muerte... Desde ali nace, seglin esa s-
miente, seglin & soplo» (Jaiminiya Upanisad Brahmana 111.10.4-
5); tres cosas son prerequisitos para la concepcion, a saber, la
union del padrey de lamadre, € periodo de lamadre, y la presen-
cia dd Gandharva, es decir, € Eros solar y divino (Majjhima
Nikaya 1.265-6); cada una de estas proposiciones afirma que la
causa primera de la concepcion es solar, y que las causas mediatas
son humanas. Esta es también la doctrina cristiana de la paterni-
dad, segin la cua no es d semen, sino e «Espiritu encerrado en €
semen», como en un vehiculo, € que forma e cuerpo (Santo To-
més de Aquino, Summa Theologica 111.32.11): con esta distincion,
que en e caso del Nacimiento Virginad € poder del Espiritu (re-
presentado en la iconografia por la Paloma = € Aamsa indio, €
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Udgatr representa al Sol en T7aittiriya Samhita V11.5.8.6 y
Paricavimsa Brahmana VI11.7.12-14, donde €@ «es
Prajapati» y «se le hace que mire a» la esposa ddl Sacrifica
dor, cuyo musdo estd desnudo, «a causa de la insemina-
cion», afin de que dla «dé a luz hijos»™; aqui, por supues-
to, e poder progenitivo es una luz que procede ddl ojo del
Udgatr, € cual representaa Ojo solar, que esd principio de
todavision™.

Encontramos asi mismo que los brahmanes que ofician
en un sacrificio, paralo cual, por supuesto, unainiciacion es
un prerequisito y es indispensable, se consideran como los
«engendradores» dd Sacrificador (fe ajijananta, «dlos le
traen a nacimiento»), porque son elos quienes construyen
(samskurvanti) para @ otro Si mismo (anyam atmanam),
que serd d mismo (atman) en @ mundo de ali (Satapatha
Brahmana 1V .3.4.5). El Sacerdote cantor es asi ala vez €
«Dios Padre»™® del Sacrificador en su nacimiento, es decir,

Cisne como Pgaro-Sol) operd directamente, y sin ninguna media-
cién fisica. El hombre es asi un hijo natural de Dios. por lainicia
cion, deviene un hijo /egitimo de Dios.

13 En la poesiaindia, de una muchacha a quien se ha tenido en
reclusion estricta, se dice que ni ha sido vista por € Sol ni tocada
por e Viento: ella es una Virgen. En algunos mitos indios nortea-
mericanos, a las virgenes se les llama «muchachas no tocadas por
d sol».

1 «Quienquiera que ve, es por su Rayo que ve» (Jaiminiya
Upanisad Brahmana 1.28.8): «Los Dioses... causaron € fuego
puro dentro de nosotros, € cual esafin a del dig, parafluir através
de los ojos en una homogénea y densa corriente... de vison»
(Platon, Timeo, 45C); lo cual eslateoriatradiciona delavision.

> «Dios Padre» ha de tomarse aqui en & sentido etimolégico
de sus partes componentes y como refiriéndose a quien representa
la paternidad divina. En los ritos indios americanos, a iniciador
los observadores le llaman € «padre ceremonia» (por gemplo,
Ruth I. Bunzd, «Zufii Ritual Poetry» en 47th Ann. Rep. Bureau of
Amer. Ethnology, Washington, 1929-30). El dada, «padre», con €
que uno se dirige a un brahman en lalengua vernacular, y € euro-
peo «padre», con € que uno se dirige a un sacerdote, no son en
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en su nacimiento natural, y en & segundo nacimiento, en €
gue resucita de la muerte iniciatoria. Podemos agregar que
€l Sacerdote cantor es e «Dios Padre» del Sacrificador tam-
bién cuando muerey se le pone en la pira, pararenacer des-
de dli por terceray Ultima vez. En todas estas tres peligro-
sas transiciones desde la muerte a la vida es € Udgatr, por
medio del Saman y como € representante del Sol, del Fue-
go, y delaLuna (Aditya, Agni, Candra) —Ilamados en otras
partes los tres Gandharvas o € triple Gandharva o & Gand-
harva de tres cabezas— € que «le lleva sobre la muerte»
(mrtyum ativahati) y efectla su renacimiento, en primer
lugar como uno que esta en este mundo y que es de este
mundo, en segundo lugar como uno que esta en este mundo
pero que no es de este mundo®, y en tercer lugar en & mun-

modo aguno meramente formas de tratamiento cortés, sSno que
denotan que d sacerdote es nuestro «padre» en un sentido muy
red, € de Manu 11.146, «De estos dos, a saber, € que procrea
(utpadaka) y & que comunica la comprension espiritua
(brahmada), € Ultimo es & padrereal», y 11.170, 171 «su madre es
Savitri, d Sefior (acarya) es su padre; el Sefior se considera como
su padre».

16 |_a posicion del iniciado (diksita) se describe en Taittiriya
Samhiti V1.1.1.5, «El ha muerto a este mundo y (sin embargo)
todavia no haacanzado € mundo de los Dioses» (pracyuto va eso
'smal lokad agato devalokam yo diksital), pues «Nadie deviene
inmortal con d cuerpo» (Satapatha Brahmapna X.4.3.9., cf.
Jaiminiya Upanisad Brahmana |11.38.10). La inmortaidad, o més
bien & «no-morir» (cf. Hopkins en Journal of the American
Oriental Society 26. 27) que se obtiene por lainiciaciéon y € sacri-
ficio aqui y ahora es vivir durante  término completo de la vida,
muriendo solo de vejez (Satapatha Brahmana.2.2.14): d sacrifi-
cador «no tiene ninguna esperanza de no morir en absoluto»
(idem); pero saborear asi la «vida enterax» agui prefiguray garanti-
za d iniciado un saboreo de la «vida entera» en lo porvenir
(Satapatha Brahmana X.2.6.9'y passim). Incluso esto no completa
el cuadro: pues & «no morir» de los Dioses mismos no es sin un
comienzo, una duracion y un fin (cf. Satapatha Brahmana
X1.1.6.15): e ahora eterno aparte del tiempo y de toda duracion
s0lo se acanza cuando las inteigencias divinas se unifican en
Brahman, en & Atman, 0 como se expresa de otro modo, cuando
vuelven a casadentro dd Viento.
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do de alli «haciéndole florecer en aquellos (estados del ser)
para los cuales ha nacido» (etais cainam bhitaih sama-
rdhayati yany abhisambhavati, Jaiminiya Upanisad Brah-
manalll.9-12)".

Ahora bien, en relacion con € segundo y tercero de los
antedichos nacimientos, no hemos encontrado ningln texto
en e que se afirme expresamente que & Sacerdote cantor
«sople» (abhijighrati) literalmente a Sacrificador. Pero
samardhayati, «hace florecer», corresponde a samedhanta,
«ellos florecieron», cuando Prajapati les «soplo», en
Paficavimsa Brahmana V11.10.15. Ademés, en € verso s-
guiente, & 16, encontramos que € Sacerdote cantor, €
Udgatr, «es Prajapati y sopla a los hijos», no literalmente,

v Jaiminiya Upanisad Brahmana 119 y 11, y Aitareya
Aranyaka 11.5 no son, como pretendia Keith (Artareya Aranyaka,
p. 233, nota 4) «fundamentamente diferentes». Las muertes y
renacimientos primero y Ultimo son lo mismo en ambos casos. La
segunda muerte en Jaiminiya Upanisad Brahmana es secrificial, en
Aitareya Aranyaka es procregtiva. Las dos concepciones se com-
binan en Chandogya Upanisad 111.17 donde asosta significa a la
vez «d ha sacrificado» (literamente é «ha prensado», es decir, €
Soma) y «é ha procreado». Para la procreacion como un sacrificio
cf. VI.21.3 y Brhadaranyaka Upanisad V1.4.3. Hay muchos y
diferentes sacrificios (Bhagavad Gita 1V .32). Cuando como en
Chandogya Upanisad 111.16-17 (y como puede asumirse en
Aitareya Aranyaka l1.5) lavidamisma se considera como € ritual
sacrificia, todas y cada una de las funciones de lavida, serefieren
a su principio, y devienen un rito liberador. El fuego garhapatya
deviene entonces en efecto € fuego ahavaniya, € acto de insemi-
nacion una libacion de Soma; cf. Brhadaranyaka Upanisad 1.4.6,
tad retaso ’syjata tadu soma. ES asi como en Ajtareya Aranyaka
11.32 una «persona» (purusa) se disingue del animal (pasu), en
que este Ultimo reacciona «sdlo a hambre y a la sed», mientras
que «&l primero busca lo inmortal por o mortal»: pues «En este
mismo mundo esta agquel mundo del cielo, y por lo que no es ce-
lestial uno sube a mundo del cidlo» (Artareya Brahmana V11.10),
cf. Katha Upanisad 11.10, «Por lo transgitorio he obtenido yo lo
perdurable».
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sino «cuando pronuncia la silaba i (tad hin karoti)™;
mientras que en Jaiminiya Upanisad Brahmana 111.12.5 es
precisamente «por la pronunciacion de la silaba A
(hinkarena) como € Udgatr «repele ala Muerte» en benefi-
cio dd Sacrificador'®; y nuevamente en Pascavimsa Brih-
mana V111.7.13, donde la esposa ddl Sacrificador es fertili-
zada por la mirada del Udgatr, se afirma expresamente que
la mirada ha de acompafiar a la pronunciacion de la silaba
hin, «pues es después del hinkara cuando se deposita el
semen». Asl pues, es evidente que ya sea literamente, o ya
sea litdrgicamente, € Sacerdote, @ Padre, preserva la vida
de su «hijo» por medio de un «soplox».

Hemos establecido asi la intima conexidn del «beso de
vida» —como podria traducirse también abhijighrana— con
los ritos de paternidad espiritual y los ritos sacrificiales. Lo
encontramos también en los ritos que se relacionan con la
paternidad fisica'y la reencarnacion procrestiva. Es preci-

18 «Prajapati es€ hiikara» (Chandogya Upanisad|.13.2).

° Kausitaki Upanisad W11, avajighret... gavam... hin-
kuryat, «& debe soplarle (u olerle) con € Airi del mugido de las
vacas». Como hemos visto, en Paricavimsa Brahmana\/11.10.16 €l
que los hijos «florezcan» se debe a un abhijighrana con la silaba
hir. Larelacion con € mugido de Iasvacasseexpllcaen Satapatha
Brahmanall.2.4.12, donde € Saman estaincompleto a comienzo;
los Dioses perci bieron una vaca, que les miraba y que mugia con
€l sonido del Air. Con esto completaron d Saman. Y se debe aque
el Am del Saman estaba en lavaca por |o que lavaca es «dadorade
vida», 0 «poseedora de los medios de vida» (upajivaniya): «y asi
es también & que es un Comprehensor del Az del Saman en la
veca». Cf. Chandogya Upanisad 11.9.2, «Esta (parte hirikara) del
Saman tiene que ver con las vacas».

% Sequn los cuales & padre «mismo» (es decir, uno de sus dos
si mlsmos) renace en su hijo, que le representa en el mundo des-
pués de su muerte y cuando su «otro si mismo» ha partido a otra
parte. Aqui no podemos citar todo & material, y sblo observare-
mos que Chandogya Upanisad 111.7.5, «El ha procreedo (asosta),
€30 es su renacimiento» (punar utpadana), resume adecuadamente
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samente por medio de un «soplo» como un padre que retor-
na de una larga ausencia restablece los lazos vitaes que le
conectan con su hijo: «el padre debe “besar” (abhijighret, 0
v.1. abhimrset, “ debe tocar”)** la cabeza de su hijo, diciendo
“Ta eres mi mismo”, con lo cud agarra a su hijo por €
nombre (namasya grhnati), mientras dice “Con lo que
Prajapati envolvio para su bienestar a sus hijos (prajah
paryagrinad aristyar), con eso yo te envuevo... Con tu
nombre®, hijo mio, yo beso (avajighrami) tu cabeza. Tres
veces debe besar (avajighre?) su cabeza. Tres veces debe
murmurar fm (hin-kuryad) sobre su cabeza, y decir “yo
pronuncio la silaba Az sobre ti (€ A del mugido) de las
vacas’» (Kausitaki Upanisad |1.11). Es evidente que d «be-
so» es o que nosotros llamariamos una «bendicién», 0 —en
€l sentido etimol 6gico de la palabra— una «salutaci on».

la Unica doctrina de la reencarnacion que he sido capaz de encon-
trar en lostextos, incluidos la Bhagavad Gitay € canon Pali.

2 Inversamente @ hijo, cuando su padre retorna de fuera, «le
toca amorosamente» 0 «le toca como a que es un amigo» (sivam
upasprsati, Satapatha Brahmana X11.5.2.8: es asi como & fuego de
la pira funeraria, tocandole benignamente, da la bienvenida al
Sacrificador a ese hogar que haobtenido en & Cidlo). Tocar, como
equwd ente de besar, se examina mas plenamente abgjo.

2 Apenas necesitamos recalcar aqui la significacion vital de
los nombres. Bastard citar Rg Veda Samhita V1.18.7, «Es por su
nombre sin muerte como Indra perdura sobre |as generaciones de
los hombres»; Satapatha Brahmana IV.6.5.3, «Toda cosa agui esta
cogida (gTbItam) por € nombre» y Satapatha Brahmana V1.1.3.9,
donde €l recién nacido (Agni-) Kumara pide un nombre, puesto
que «es con & nombre como uno repele d md, a la muerte»
(papmanam apahantr).

Con paryagrhnat aqui cf. nyagrhnit que implica filiacion en
Aitareya Brahmana |11.34 donde de la semilla de Prajapati bhrgur
abhavat, tam varuno nyagrhnit, tasmat sa bhrgur varunifi, cf.
Manava Dharmasastral 151, putraka iti hovaca jiianena parigriiya
tan.

Para arista ver Paricavimsa Brahmana X11.5.23; y Taittiriya
Samhita\V1.4.11.2 samarohanty aristyal.
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En la dltima «bendicion», en € lecho de muerte, o como
se le llama més cominmente € «omni-legado» (sampra-
danam) de padre ahijo, € padre estdtumbado y € hijo yace
sobre &, miembro a miembro®, con todas |as partes corres-
pondientes en contacto (sarmsprsya), por gemplo, la nariz
con la nariz*. El padre confiere forma mente todos sus po-
deres vitales, por gemplo, los del habla, € soplo (¢l olfato),
la procreacidn, etc., asu hijo, queasu vez losrecibe; 0 s d
padre le es dificil hablar, dice solo resumidamente «Mis
soplos de vida (pranah) yo deposito en ti», alo cua € hijo
responde «Tus soplos de vida yo recibo en mi» (Kausitaki
Upanisad|1.15). El «omni-legado» (sampratti), |labendicion
dd padre en € lecho de muerte, se describe de nuevo més
brevemente en Brhadaranyaka Upanisad 1.5.17 Sg., donde
también & padre «entra dentro del hijo con estos soplos
(mortales)» (ebhir eva pranaih putram avisatr), a saber, las

% Hay un notable paralelo a esto en 11 Reyes 4:16-37, donde
el hombre de Dios, Eliseo, levanta a hijo muerto de la mujer Su-
namita, cuyo nacimiento habia apadrinado ya en un sentido por la
anunciacion «TU parirés un hijo». El nifio ha sido tumbado sobre
e propio lecho de Eliseo: «El cerrd la puerta tras de elos dos y
suplicéd a Sefior. Y subié y se echd sobre d nifio, y puso su boca
sobre su boca, y sus 0jos sobre sus 0jos. y se tendid sobre € nifio:
y € nifio se caentd... estornudb siete veces y... abrié sus 0jos».
Por supuesto, en € rito del lecho de muerte indio es @ padre ya
cente abgjo € que comunica su vida mortal a hijo: en este otro
caso, aunque & método es idéntico, es Eliseo € que comunica una
vidad muchacho que yace debgo.

El Zohar (Pr6logo, Sperling and Simon 1.30, 31) sefidaque
nifio recibié asi dos «abrazos», uno de su madre y otro de Eliseo, y
dice que habiéndose perdido a morir los nombre originales del
nifio, «cuando Eliseo le abrazd grabé de nuevo en é todas aquellas
letras... fueron grabadas todas por € soplo de Eliseo en € nifio,
para poner de nuevo dentro de é € soplo de vida». El nombre de
Habakuk, dado a nifio por Eliseo en esta ocasidn, aude alos dos
abrazos, y es asl equivalente de «nacido dos veces».

“ No hay ninguna mencion de un abhi- 0 ava-jighrana; pero
hay una «friccion de narices», y se describe en detale lo que es
esencia a «soplo», es decir, la comunicacion de un adiento. Asi
pues, setransmite 0 se delegaunavida.
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facultades o «poderes del alma». En adelante, € padre es
representado en este mundo por su hijo, hijo en cuyo naci-
miento, «&l mismo» (atman), es decir, su naturaeza, habia
renacido ya: d mismo tiempo é, es decir, € padre (en quien
los «soplos inmortales» reemplazan a los poderes transmiti-
dos) en su esencia, en «ese otro si mismo suyo (asyayam
itara atma), & amrtam evatmanam de Aitareya Aranyaka
1.3.8, habiendo hecho todo lo que tenia que hacerse
(krtakrtyah, es decir, “todo en acto”) entra dentro del Viento
y parte (vayogatah praiti), y d partir de aqui nace nueva
mente» (punar jayate, Aitareya Aranyakall.5), es decir, del
Fuego, de la matriz celestial de Jaiminiya Brahmana 1.17.
Pues como lo expresa e Maestro Eckhart (Evans 11.127),
«El padre mortal comparte con su hijo su naturaleza, no su
ser o0 su vida. El hijo tiene otra vida y otro ser que los que
tiene & padre mismo»; y nosotros no debemos confundir la
reencarnacion procreativa del padre con su regeneracion
post-mortem.

Como quedaba implicito arriba, & «omni-legado» es la
delegacion find de la vida que le fue transmitida por € pa
dre a hijo en @ nacimiento de este dltimo. En Satapatha
Brahmana X1.8.3.6 tenemos la descripcion dd rito por €
gue a un nifio recién nacido se le dota de los cinco soplos, y
este pasgje es una judtificacion suficiente para nuestra tra
duccién de abhijighrati por «soplar» y de abhijighrana por
«beso de vida». Primero se describe la comunicacién, por
los vientos de los cuatro cuadrantes y del zenit, de los co-
rrespondientes soplos a la victima en € sacrificio del caba
Ilo, por cuya comunicacion, se trae a la victima ritualmente
ala vida de nuevo®™: se dice que los vientos han «soplado

% Satapatha Brahmana XI11.2.8.2 donde ellos «avienen»
(sarfyfapayanti) alavictimay asi la «matan» (ghnantr), y mien-
tras tanto e Adhvaryu, invocando a Soplo (con Vajasaneyi
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Samhita XX11.18), «con elo deposita los soplos de vida en la
victima (pranan-evasminn-etad-dadhati) para que la ofrenda sea
hecha por € con esta victima como con una victima viva»
(jivataiva pasunestam bhavati), cf. Taittiriya Samhita 111.1.4.3
Satapatha Brahmana 111.8.2.4, donde se nos dice que € dimento,
«la oblacion de los Dioses esta viva, no es una cosa muerta para
agudlos que no mueren» (jivam vai devanam havir-amrtam-
amrtanam) y en tanto que la esposa dd Sacrificador asperja
(upasprsati), o lava, la boca, narices, 0jos, €tc., de la victima ma
tada, con €llo la dota de estos soplos de vida, y asi la oblacion de
los Dioses deviene viva, no una cosa muerta, para aquellos que no
mueren». 7, «dlos la asperjan toda (parisificyante), empezando
con la cabeza, y asl la resucitan» (samirayatah). Similarmente
Taittiriya Samhita V1.6.9, en relacion con € Soma matado, donde
una parte del jugo «se retira vivo» (jivagrahah), no sea que
Sacrificador (sempre igualado con la victima) sea matado tam-
bién. Asi mismo, cuando Soma ha sido matado, «‘Que tu soplo
crezcd’, dice; cietamente @ quita € dolor de los soplos»
(Taittiriya SarmhitaV1.3.9.1). Todo esto no es solo para proporcio-
nar alos Dioses aimento vivo, sino para que € Sacrificador mis-
mo, que se identifica ritual mente con la victima, pueda finalmente
ir vivo d mismo a mundo de los Dioses, «pueda partir de este
mundo & cielo de los vivos» (jiva-svarga asmal lokat preyat,
Satapatha Brahmana X11.6.1.39, cf. Taittiriya SamhitaV1.6.9.2): la
victima (el cabdlo en Satapatha Brahmana X111.2.8.1, Agni en
Taittiriya Samhita V .6.8.1, Cristo en € Sacrificio cristiano) debe
haber sido resucitada y haber ido a cidlo, s ellaha de ser  guia
del Sacrificador en @ fin Ultimo. Para la victima como guia ver
Satapatha Brahmanpa X|11.2.3.1-2 y XI1.2.8.1; Taittiriva Samhita
VI1.38.

De la misma manera, € cazador indio americano, cuando ha
matado un bisonte, fuma la piparitua (calumet) y dirige € humo
(que ordinariamente se sopla hacialas seis direcciones del espacio,
con respecto a cua d fumador mismo es central) hacia € hocico
dd anima matado, para compensar, como se explica, latomadela
vida con un acto que implica e don de lavida. Hablando tradicio-
nalmente, las cosas (ya sean plantas, animales u hombres) no se
«matan», Sino que se «sacrifican», es decir, se hacen sagradas para
aquellos poderes alos que representan y alos que ellas pertenecen.
En la préctica judia, € sacerdote que mata animales cuadriipedos
para adimento, les quita los pulmones y sopla en dlos, y s los
pulmones no retienen d aire, la carne no es kosher: aqui, no sdlo
se sacrificaa animal y se hace provision para su reanimacion, sSino
que la prueba que se hace para determinar s la victima era o no
realmente «inmacul ada» (sanscrito medhya, apta parad sacrificio)
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sobre», 0 «junto a», 0 Meor quizas «con» (anupranal) la
victima, depositando asi en elalos soplos correspondientes,
y no puede cuestionarse que amupranat corresponde a
abhyajighrati en otros contextos®. En € caso de un hijo
recién nacido, € padre pide acinco brahmanes que «soplen»
a nifio de la misma manera; pero s |os brahmanes no estén
disponibles, entonces @ mismo debe «soplar» (anupranyat)

€s una prueba para la tuberculosis, y esta Unica accién ritua tiene
al mismo tiempo un valor metafisico y un valor fisico.

 En Taittiriya Samhita V5.5, donde & sacerdote toma el lu-
gar del Caballo del Sol que abhijighrati en Satapatha Brahmana
VI.3.212 y Taittiriva Samhita \V.2.8.1, etc., citado arriba, e insu-
fla vida @ mismo dentro de los Perforados del Si mismo, encon-
tramos que en € primero, que representa a Agni y a este mundo
terrestre, «debe soplar con, o a lo largo de» (anupranyai); en €
segundo, que representa a Vayu y a mundo aéreo intermediario,
«debe soplar de través, o digributivamente» (vyana?); y en €
tercero, que representaa Sol y al mundo del cielo, «é debe soplar
heciafuera, 0 hacia abgo» (apanyai), y asi, «ciertamente, enciende
a Agni con los soplos de vida»; por este contexto y Artareya
Brahmana |V .25 esta claro que estos tres soplos (que son los equi-
valentes de los tres abhijighrana equinos) corresponden a los de
los tres principios mismos, y que todos son «soplos en» 0 «dentro
de», y especiamente claro que apan sgnifica «soplar hacia abgjo
en». Todo esto tiene su paralelo exacto en nuestra préactica empiri-
ca. Cuando nosotros «soplamos» un fuego recién encendido o un
fuego casi gpagado le vivificamos o revivimos con nuestro propio
soplo de manera que € fuego tira o «aspira» (el soplo) y crece o
«florece». S cesamos de soplarle, nosotros también podemos
degarle «extinguir», o s soplamos demasiado fuerte podemos
«apagarle» de manera que yano aspiramés (el soplo); en todoslos
casos se trata claramente de uno y € mismo «soplo», un anico
soplo con e que nosotros «matamos y hacemas vivir», como in
divinis. La Unica diferencia, pero una diferencia profunda, es que
para nosotros, que ya no consideramos e mundo como una teofa-
nia, tampoco «buscamos ya conocer lo inmortal por 1o mortal»
(Aitareya Aranyakall.3.2, of. Katha Upanisad1.10 «hablando del
justo uso simbdlico de una cosa tan inestable como € fuego,
Rawson, Katha Upanisad, p. 151); y para quienes ya no puede
decirse que «Las necesidades del cuerpo y dd ama se satisfacen
juntas» (Schmidt, Dawn of the Human Mind, p. 167), € mundo ya
no esUtil y significante, sino solamente «provechoso.
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a nifio, mientras le circunda; con lo cua € nifio «obtiene la
totalidad de laviday vive hasta lavejez»”'.

Muchas operaciones rituales implican una pérdida de
«soplo» y de «vida», cf. San Marcos 5:30, «una virtud
(0¥vapig) habia sdido de ... “¢quién me ha tocado?’ ».
En Taittiriya Samhita 111.3.4, «La viday € soplo del que
emite d Amsu, parte: “Ven, oh soplo, a nosotros desde le-
jos’ (prana etu paravatas), dice &; y ciertamente, asi se da
viday soplo asi mismo. Y diciendo, “Tu eres d inmortal, a
ti por d soplo’, sopla a través dd oro (hiranyam abhi
vyanitr)... ciertamente, con lo que esinmortal se davidaa
si mismo». O puede haber una cura de uno mismo o de
otros solo por las palabras de que se hace uso, por gemplo
«TU eres e Viento, espiracion por nombre (vayur asi prano
nama); en lasefioreidad de Savitr, dame expiracion (apanam
me dah, Taittiriva Samhita 111.3.5)%; o por las palabras y
una toma de la mano, como en Taittiriya Samhita 11.3.11,
«“Con e Pavamana Stoma ati”, dice: ciertamente, con ello
le da e Soplo... “Agni es (un) pleno de vida’, y diciendo
esto toma su mano; estos Dioses son plenos de vida, ellosle

%" Lo que se describe arriba tiene un paralelo exacto en losri-
tos deiniciacion zufiis, donde lo que setrata es € renacimiento del
iniciado. En las palabras del canto de acompafiamiento encontra-
mos «Y 0 agregaré a tu soplo. Desde € sacerdote del Norte... del
Oegte... dd Sur... del Egte... de d de arriba... de € de abgjo...
pidiendo su larga vida, su antigua edad... Pidiendo su soplo, y
aspirando su soplo dentro de mi cuerpo calienteyo lo agregaré atu
soplo... No desprecies € soplo de tus padres, aspiralo dentro de tu
cuerpo, para que nuestras sendas puedan llegar a donde acaba la
senda dadora de vida de nuestro padre sol...» (Ruth I. Bunzell,
«Zufi Rituadl Poetry», en 47th Ann. Rep. Bureau of Amer.
Ethnology, Washington, 1929-30, pp. 801, 808).

8 Apana, expiracion, vida, aqui no esa «entrega del espiritu»
total que tiene lugar cuando € hombre findmente «expira». La
expiracion es e criterio empirico de la vida, como cuando se sos
tiene un espgo ante la cara de un hombre inconsciente para ver s
él todavia «respirax.

176



EL BESO DEL SOL

dan vida, y é vive toda su vida»; esta toma de la mano re-
cuerda a San Marcos 5:41, «Y é tomo a la doncella por la
mano y ledijo, Talitha cumi; que, s seinterpreta, es Donce-
lla, ati te digo, levantate»; en San Lucas 8:55 «y su espiritu
vino nuevamente, y dla selevanto».

Nos encontramos también con casos en los que € soplo
curador y dador de vida se comunica por un abanicamiento.
Asi, en Satapatha Brahmana \/1.4.3.3, cuando se ha excava-
do un agujero en latierra (y esto se sSiente que es una cruel-
dad, ver Taittiriva Samhita 11.6.5), e operador primero cura
alatierra con agua, y en segundo lugar «recogey junta con
viento (vayuna... samtanoti samdadhati) todo lo que ha
sido dafiado o desgarrado en ela», es decir, abanicando aire
dentro del agujero con su mano. Esto es justamente como en
Satapatha Brihmana X11.2.8.4-5 donde ellos abanican
(dhuvate) a caballo matado «con los tres mundos» (de Ag-
ni, Vayu, y Aditya como en 7aittiriya Samhita \V .7.26) y asi
le reparan; pero d hacer esto sus propios «soplos parten de
dlos», y aéstos los llevan nuevamente dentro de si mismaos
(pranan evatman dadhate) cuando circundan alavictimaen
el sentido del sol.

O bien una invocacion y una ofrenda solas pueden bas-
tar para curar, como en Taittiriya Samhita 11.1.1.3-4, donde
uno que ha estado enfermo durante mucho tiempo y cuyos
soplos (pranapanau) estan dgandole, debe recurrir a
Vayu Niyutvat (¢l Viento como Tenedor de las Riendas)
con su propia ofrenda adecuada de un animal blanco, a lo
cud «El (e Viento) pone dentro de é sus soplos (sa
evasmin pranapanau dadhati, cf. Satapatha Brahmana
1.8.3.12)* de modo que aunque su vida esté partiendo, sin

%2 «El Aventador sopla como uno solo aqui, pero a entrar en
&l hombre sopla adelante y aras, y estos dos son lainspiraciony la
expiracion (pranodanau, aqui como comunmente en Satapatha
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embargo vive» (ut yaditasur bhavati jivatay eva). No pode-
mos omitir de este estudio € uso del concepto de «soplo» en
la imprecacion, en Aitareya Aranyaka |11.1.4: aqui «El So-
plo es &l Poste Rey» (prano vamsa iti vidyaf), y «S aguien
difamara a alguien (que es) € Soplo, € Poste Rey, § s
considera a si mismo capaz, que diga “yo he erigido € So-
plo, € Poste Rey (pranam vamsam samadham); tU no pue-
des daflarme en nada a mi, a quien ha erigido € Soplo, €
Poste Rey; que @ Soplo, & Poste Rey, te abandone’. O s €
no se considera a si mismo capaz, que diga “yo he buscado
erigir e Soplo, € Poste Rey; que tl no puedas erigirle (tam
nasakah samdhatum); que € Soplo, € Poste Rey te abando-
ne’»%.

Brahmana = prandpanau), €S decir, Mitravarunau» (Satapatha
Brahmana|.8.3.12).

° Que © (sala) vamsa es redlmente «Poste-Rey» més bien
que meramente «viga» se desprende de Aitareya Aranyaka 111.2.1
donde todos los poderes ddl dma, los «soplos» en plurd, se sinte-
tizan en este Soplo, € «Poste-Rey» (aqui salavamsa), y de los
paraelos budistas citados en mi «Symbolism of the Dome» en
Indian Historical Quarterly XIV pp. 52-54 y en mi «Pali kannika»
en Journal of the American Oriental Society 50.238-243; cf.
Satapatha Brahmana V1.1.1.7 donde «Todos los Dioses (sarve
devah, es decir, visve devah, es decir prapal) penden, o dependen
de (sritah) |a cabeza de la Persona». Puede agregarse que varisa =
«espina» (columna vertebral, €e corpora) en Sarnkhyayana
Aranyaka V111.9: la espina, consderada como la parte 101 con
repecto a las 100 partes del esqueleto, es su amman (Satapatha
Brahmana X .2.6); € atman es € décimo-primero con respecto ala
década de los soplos, es decir, su principa y su principio
(7aittiriya Samhita V1.3.11.5); en e smbolismo arquitectonico €
Poste-Rey representa evidentemente € asman, € principio de la
casa. No carece de significacion que en Aitareya Aranyakall.2.1,
la doctrina del «Soplo, € Poste-Rey» se atribuya a Sakalya «é
Sthavira», es decir otavpdg. Cf. prana como sthipna en
Brhadaranyaka Upanisad|l.2.1.

La pruebafina de que sa/avamsa significa «Poste-Rey» pue-
de encontrarse en Satapatha Brahmana |11.1.1.11, donde se erige
una sda (sz/a) paralainiciacion del sacrificador del Soma, que
entra (adhyavasyati, Sayana, pravisati) en ela «acercahdose a
Poste-Rey desde € lado este» (pirvardhyam sthina-rajam
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abhipadya): Sayana explica, «<El Poste-Rey se levantaen € medio
(sthina-rajo madhye sthitah), es un pilar eevado (unnata-
stambhal), €l iniciando se acerca por su lado orientd, y se agarraa
é (a poste)» (tasya pirrvardham abhipadya grhitva). En Satapatha
Brahmana W .5.1.1 parvardhyo varistah sthiiparaja, tasmat es
«desde lamitad, o laextremidad oriental del poderoso Poste-Rey»,
no seguin lo traduce Eggeling «en d lado este dela sala». Como ha
observado Keith, Harvard Oriental Series 19.483, «la cabafia o
sala es un microcosmo». El Poste-Rey es € principio de lacasay
representaa Axis Mundi.

Todo esto es manifiestamente una mimesis de lo que hace €
Udgatr (que es prajapatya 'y auto-designado) en la construccién del
Sadas, donde (Paricavimsa Brahmapa V1.4 con Latyayama Yy
Drahyayama segun cita Caland) entra d lugar desde €l este, entre
los agujeros que se han hecho paralas jambas de la puerta, y viene
asl alapuntaoriental del pilar Udumbara, que yace tendido con su
cima hacia € este; y entonces lo agarra y lo levanta, diciendo
«Levéntate Dyutana Maruta; sostén € ciglo (divam stabhana),
llena la amosfera, estabiliza la tierra», y «Yo te establezco
(sadayami) en la sede de Ayu (d Sacrificio, Agni), en la sombra
del Favorecedor, en d corazén del Océano», palabras aplicables
s0lo a divo stambha, skambha, Axis Mundi. Es especificamente
«en medio del sadas, donde se erige € poste-Udumbara, como
también en Satapatha Brahmanall.6.1.2.

Cf. Taittiriya Samhita\V1.2.10.4 «*Que Dyutana Maruta te le-
vante’: Dyutana Maruta solia erigir € poste-Udumbara de los
Dioses; por é, ciertamente, € iniciando levanta éste». En Rg Veda
Samhita X .181.1-3 dyutana cdifica a dhatr, en Rg Veda Samhita
X.65.3 es Aja Ekapad € que es divo dhartr, cf. VI111.41.10: es de
sthitnam. .. siaryasya de V.62.8 ddl que se habla en Jaiminiya
Upanisad Brahmana 1.10.9 «€éllos llaman a sol € poste sustenta
dor del cielo» (sthinam divastambhanim siryam ahur). El poste es
asi @ pilar-Sol, «&l Soplo mediano»; y Dyutana Maruta, cOMo es
explicito en Satapatha Brahmana 111.6.1.16, es e Aventador que
con Mitravarunau, pranapanau, como soporte firme, le erige como
S se tratara de una planta que crece naturamente (idem 14), o
como lo expresa 7Taittiriya Samhita\V1.2.10.4, como s «brotara de
sl mismo» (svaruham, una frase que, tomada juntamente con la
funcion dadora de vida y nutriente del pilar, le asimila llanamente
a Arbol delaVida).

Ser incapaz de erigir d Soplo, d Poste-Rey, es equivaente a
la muerte; Pardcavimsa Brahmana V1.4.6 explica que como €
corazén estaen € medio del si mismo corpord, asi € pilar Udum-
bara esté erigido en medio del Sadas. En Brhadaranyaka Upanisad
I1.2.1 se dice con referencia a nifio recién nacido (y debe recor-
darse que € iniciado es ta) que é «es & Soplo en & medio... su
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Llegamos ahora a la cuestion del «olido», que es cier-
tamente uno de los sgnificados de ghara, la raiz de
abhijighrami, puesto que la nariz (ghrana) es e organo fisi-
co dedl olfato. Se habré observado que a cierre de Kausitaki
Upanisad 11.11, citado arriba, avajighrami 'y avajighret re-
emplazan a las formas més usuales con abhi-: 1a forma con
ava- implica un soplar hacia abajo. Este avaghra se encuen-
tra nuevamente en rdacion con diferentes ritos; asi, en €
Sacrificio a los Patriarcas (pitryajiia, Satapatha Brahmana
11.6.1) los restos de la ofrenda de gachas se le entregan a
Hotr, quien avajighrati estos restos, o como algunos lo tra-
ducen, los «hude», aunque también puede entenderse «so-
pla en» dlos®. De hecho, puede haber poca duda de que la

pilar (sthiina) es el Soplo». Esta claro que ser incapaz de erigir €
propio Poste-Rey, & Soplo propio de uno, es ser incapaz de vivir,
y que éste es d punto de la maldicion. Pues es por € Soplo como
uno «se levanta» como un ser Vivo (pranena hy uttisthati, Chan-
dogya Upanisad .3.6); s6lo cuando & Brahman como Soplo entra
dentro del Prajapati yacente y sin vida, Prajapati «se levanta»
(Jaiminiya Upanisad Brahmana |11.38.1.3).

En Rg Veda Samhita VI1.58.1 nirrter avamsat (a pesar del
bhiimer... antariksat de Sayana) parece que la ecuacion varmsa =
prana, Soplo o Vida, es ya reconocible, puesto que e significado
es «desde ese (reino) sin vidaque es € de Nirrtix».

En edtricta concordancia con la etimologia, € samadhi impli-
cito por samahitah en Aitareya Aranyaka \11.2.1, y € samadhi de
Milindapariha 11.1.3 nosotros lo traducimos por «sintesis», pero
podemos obsarvar que lo que se implica en los textos es también
una cuvévteolg, como es explicito en Jataka 111.317-319, citado
en mi «Pali kannika> (Journal of the American Oriental Society
50.239-240).

Asi pues, S se haalcanzado € samadhi, en d que las funcio-
nes estan unidas a su principio, 0 meramente ha habido un esfuer-
zo en dcanzarlo, laimprecacion es de fracaso en acanzarlo.

% En Tasttiriya Brahmana 111.9.4.10 y 20, se esperaque d ca-
ballo resuelle a las aguas para la agpersién y a forrge que se le
ofrece, y 9 no lo hace (navajighred), se emplean lasinvitaciones de
Taittiriya Samhita V.7.26 (que contienen las palabras avajighra,
«resudla a», etc.). Donde se ha de hacer algo al objeto, general-
mente una «puesta del soplo dentro de él», ciertamente esto debe
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idea de un «olido» se asocia siempre con € «soplado» que
es e carécter esencial de nuestra salutacion. Que e Udgatr
es preeminentemente un «oledor» es evidente en Parica-
vimsa Brahmana 1.3.9. Puede parecer a primera vista que
oler deberia implicar un «aspirado de» més bien que un
«soplado en»: nosotros consderamos € olor como -
halado. Sin embargo, es «por la expiracion, ciertamente,
como uno huele los olores» (apanena hi gandhaii jighrati,
Jaiminiya Upanisad Brahmana |.60.5, Brhadaranyaka Upa-
nisad 111.2.2): en & comienzo, & Unico Si mismo (atman),
es decir, Prajapati, buscO agarrar la forma del «aimento»
primordial: entre otros medios, «buscd agarrarla con € so-
plo (pranena), pero con eso no pudo™... busco agarrarlacon

hacerse soplandole mas bien que oliéndole, aunque ambas opera-
ciones pueden estar implicadas.

3L Aqui, ciertamente, Keith traduce prana agqui por «olor»,
como también Hume se inclina a hacerlo para € prana de
Kausitaki Upanisad11.15. Podemos observar que € texto entero de
Brhadaranyaka Upanisad 111.2.2, «Lainhalacién es un agarrador.
Pero a su vez es agarrada por la exhaacién como un super-
agarrador: ciertamente, es por la exhaacién como se huelen los
olores» (prano vai grahah so ‘panenatigrahena grhito ‘panena hi
gandhan jighrati) tiene un paraelo en Artareya Aranyaka 11.2.1
donde «La inhaacion es € tragador, y la exhalacion d saborea
dor» (prano vai grtsa, apano madah) —aqui graha corresponde a
grtsa 'y atigraha a mada. La inhalacion tiene asi una parte que
jugar en d acto de oler, pero sdlo una parte preparatoria; es por la
exhaacion como se huele efectivamente |0 que se hainhalado. Lo
mismo podriadecirse dd ojo: laretinareflgja, ciertamente, pero es
el poder interno @ que ve —«Quienquiera que ve, es por Su rayo
que ve» (Jaiminiya Upanisad Brahmana 1.28.8). De la misma
manera que, S Nosotros somos tocados en la espalda, «es con la
mente (y no con la piel) como uno lo sabe» (Brhadaranyaka
Upanisad 1.5.3). No hay que decir que todo «soplo» implica una
inhalacion previa

Lo que dice nuestro texto es que & sujeto conocedor primero
se esforzo en entender |os objetos de los sentidos por sus efectos
empiricos, es decir, € olor por la reaccién fisica de los nervios
olfaivos, pero encontré que esto era meramente una sensacion,
cognoscible como tal pero no como «olor»; sdlo cuando laluz del
intelecto se proyecta sobre € objeto fragante puede conocerse
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la expiracion (apanena), y eso vaid». Hay considerable
desacuerdo entre los traductores sobre la traduccion de las
palabras que denotan los diferentes tipos de «soplo», a sa
ber, prana, apana, udana, etc., y muchos traducen incluso
prana por exhalacion y apana por inhaacion, sentido que los
textos precedentes parecen requerir a primera vista®. Pero
nosotros estamos en situacion de determinar exactamente
los significados de pranay apana a partir de otros contextos,
por los cuaes es evidente que prana significa inhalacion, o
simplemente espiracion en generd®, y apana exhalacion®.

realmente e «olor». No es con la nariz como se huele, sino solo
Con es0 que «agarrax, €s decir, € atigraha dd Organo fisico. En
otras paabras, la sensibilidad es una pasion, pero la percepcion es
un «acto de la voluntad, una direccion del sentido interno» (Ri-
chards, Coleridge on Imagination, p. 47).

% Como ilustracion de la complejidad de los problemas im-
plicitos, puede observarse que d latin inhalare, «soplar en», devie-
ne en Inglés fo inhale, esdecir, «inhalar».

Ver también e excelente estudio de la «Hindu conception of
the functions of breath» por A. H. Ewing en Journal of the
American Oriental Society XXII, pp. 249-308, con € que, en
general, estoy de acuerdo. El presente articulo se habria dargado
mucho més s hubiéramos tratado en detalle todos |os puntos plan-
teados por Ewing, pero querriallamar la atencion sobre su pregun-
taen lap. 296, «¢De donde viene la 7 larga después de vi, de sam
y de ud? (es decir, en vyana, samana y udana). En e pasge
(Jaiminiya Upanisad Brahmana |V .22) bgjo examen prasvasan
viene de pra-a-svas (M. Williamns, Sanskrit Dictionary); en efec-
to, € sonido «huss» —un suspiro— se hace més naturamente
aspirando que expeliendo € soplo.

3 Prapa, de pra, «adelante», y de an, «soplo», adhidar
vatam, in divinis, €s evidentemente un soplo: pero adhyatmam, en
€l hombre que «aspira e soplo» y que esta vivo, es unainhalacion.
Cuando se dice que € Sal, 0 € Viento, «es prana», 0 cuando €
padre «sopla» (anupranati) d hijo, €lo significa que € primero
sopla d mundo, como Padre universal, y que € padre humano
soplaiguamente a su hijo: pero es este mismo prana |0 que noso-
tros, como hijos de Dios 0 como € hijo de nuestro padre, in-
halamos (¢ pra-a-an?). Asi, desde nuestro punto de vista humano,
como hijos o «progenie» (praja), que «vive y respira», € soplo
(prana) esla «vida» puesto que nosotros «inhalamos € soplo». Por
otra parte, apana es siempre «soplar fuera» (desde € sujeto: y esto
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En primer lugar, puede observarse que apan es expirar, en
sentido de «morir», como en Rg Veda Samhita X.189.2
asya pranad apanati, «Cuando @ (el Sol) suspira, entonces
ela (la Aurora) expira». AUn mas explicitamente, encon-
tramos que se afirma claramente que «Mientras  hombre
habla, a mismo tiempo no puede soplar» (yavad vai puruso
bhasate, na tavad pranitum Saknoti, Kausitaki Upanisad
11.5), y es evidente que pranitum solo puede significar in-

esclaro no sdlo por e significado ordinario de apa, y por los textos
citados arriba, sSino en tanto que esa forma de apana que es and
(cf. Taittiriya Samhita V1.3.1, etc.) es obviamente una expulsion
deaire.

Anupran es ain més literalmente «soplar junto (con)», y este
sentido puede reconocerse muy claramente en Satapatha Brah-
mana 11.2.1.10 donde se dice que € nifio «respira junto con €
soplo de su madre» (matur. .. pranam anupraniti) mientras todavia
no hanacido: pero cuando nace, entonces «pone este soplo dentro
de é» (asminn etat pranam dadhati) por medio de la ofrenda a
Agni d Aventador.

Incluso en € presente dia, esnotorio que s @ recién nacido no
respira (e igualmente donde no estén disponibles los medios artifi-
ciales de inducir la respiracién) es € méedico mismo € que «pone
el soplo dentro del nifio» (una frase que corresponde exactamente
al sénscrito asmin pranam dadhati) soplando e inhalando de su
boca (acciones que corresponden a antedicho sentido de anupran,
«soplar con € mismo soplo que», 0 «con-spirar con»). La practica
€s sin duda de una antigiiedad inmemoria: y donde no hubiera
ningun medio disponible, este acto habria sdo del padre. El acto
sobrevive, pero su significacion metafisica se ha olvidado.

3 En Satapatha Brahmana|1.2.2.15 donde & «nifio» es Agni,
el Sacrificador «le sopla cuando nace, es decir cuando se enciende
(taj jatam abhipraniti) —e fuego es un soplo (prano vai agnih)—
y &dl le “liberd’ (janayati) cuando nace (jatam. .. santam): nueva-
mente le sopla (punar apaniti) y asi le toma (a Agni) dentro de su
ser interno» (tad enam antaratman adhatte). Aqui, por extrafio que
pueda parecer, no podemos asumir que apaniti Significa «inhala»:
més bien, e Sacrificador «hudle» @ fuego, ciertamente, pero,
como ya se ha explicado, es por la exhalacion (apana) como se
huele: y esto estanto mas inteligible aqui, puesto que no eslanariz
como tal, Sino @ antaratiman —como atigraha— € que toma €
fuego dentro de si mismo y asi 10 saborea —ese antaratman que
siempre saborea los objetos de los sentidos por una sdida hacia
elos.
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haar: e inversamente, «Pronuncie é la silaba pa» (pa ity
evapanyat, Jaiminiya Upanisad Brahmana 111.5, 6), y es
iguamente obvio que apanyatimplica una ex-halacion, pues
uno no puede pronunciar silabas mediante una inhalacion.
Esto se implica también claramente en Aitareya Aranyaka
111.2.6, «O bien nosotros sacrificamos € soplo en € habla, o
bien & hablaen & soplo» (vacr hi pranam juhumah prane va
vacam). El que habla apane juhvati pranam, € que esti
slente prane ‘panam (Bhagavad Gita 1V .29). De la misma
manera, la relacion del Amkara con abhijighrana (hirika-
roti... abhijighrati, Paficavimsa Brahmana \/11.10.16) mues-
tra que hay implicito un soplar afuera; mientras que como
nosotros hemos visto ya, abhighra 0 avaghra corresponde a
anupran.

Asi pues, los olores se hudlen por la exhadacion; y
abhijighrana, en tanto que un «soplido», puede implicar un
«olido» smulténeo, olido que podriamos considerar como
efectuado por unainhaacion previa. Desde e mismo punto
de vista la vis6n se considera tradicionalmente como efec-
tuada por medio de un rayo proyectado desde € 0jo, més
bien que por medio de una luz reflgjada que toca € gjo: y
asl sucesivamente para los demas poderes de los sentidos.
La razén es que estos poderes no son «nuestros propios»,
sino que son los del Sol, los de Prajapati, que ve en noso-
tros, que mira a través de toda criatura'y «Prescindiendo de
Quien, no hay ningln otro veedor» (Jaiminiya Upanisad
Brahmana11.8.23).

Estamos lgjos de rechazar d significado de «oler» para
abhijighrati, y mantenemos solamente que «oler» es una
parte menos importante del significado que «soplar». Cier-
tamente, se debe a que € Ghandarva, a quien nosotros
hemos llamado por diferentes nombres como nuestro padre
espiritual y causa primera de nuestro ser, soplaen & mundo
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por lo que su nombre de Ghandarva sugiere su relacion con
el olor (ghanda): 10 mismo que un animal conoce a su reto-
fio, asi é nos conoce por nuestros «ol ores»>. Los Ghandar-
vas y las Apsarasas «van (respectivamente) con olor
(gandhena) y beleza (ripena)», Satapatha Brahmana
1X.4.1.10. El «activo, omni-abarcante Viento» (vata) es un
Ghandarva (Vajasaneyi Samhita XV111.41), y justamente
«Como € Viento (vayu) toma los olores de sus sedes
(gandhan asayat... grhitva) y pate con dlos (etani
samyati)*, asi @ Sefior, cuando se posesiona de un cuerpo
y después parte de é, toma estos (poderes dd ama, los
ndriyani del verso precedente, es decir, los pranah) y parte
con dlos» (Bhagavad Gita XV .8): € Viento es un «recoge-
dor» (samvargah, Chandogya Upanisad IV .3.1)*"; laMuerte
esd «juntador» (sarigamana, Rg Veda Samhita X.14.1).

En los ritos de paternidad examinados arriba, € signifi-
cado «hude» (trandgitivo) en abhijighrati (cf. Kausitaki
Upanisad 1.4, gandham prajighraya, «oliendo € olor»)
parece implicar una «recognicion» del hijo, de la misma

® Ver las referencias citadas por Hopkins en Journal of the
American Oriental Society 28, p. 121, nota 2. Mi intencidn no es
argumentar que gandha en «Gandharva» es etimoldgicamente
gandha, «olor», ya sea ése € caso 0 no. S Gandharva =
KE€vTaupog, lainterpretacion de éste como «pastor montado» seria
enteramente apropiada a carécter del Gandharva solar, pues seria
la epricacic’)n més probable de kévtavpog como «traspasadors,
de kevtéw, picar punzar, ingtar, y esto tanto mas alavistade la
relacmn entre kévtpov, «punto», y € latin centrum, «centro.

% En tanto que el viento es por consiguiente «olido», va puede
significar «oler» (intransitivo) tanto como soplar, como en
Satapatha Brahmana \1.2.1.11 pitayo vanti, «ellos exhaan un
hedor» literalmente «hediendo, ellos soplan>.

3" Cf. Brhadaranyaka Upanisad |.3.13, donde los Dioses (los
seis poderes del dma) son llevados alamuerte por € Soplo como
Udgatr, y & «Olfato (prana, explicado por Sankara, evidentemente
acertadamente, como ghrana), liberado de la muerte, deviene €
Viento».
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manera que otras partes dd ritual son un «reconocimiento»
de lafiliacion legitima: € padre «conoce» a su hijo por su
olfato, y le «bendice» acordemente. Tenemos un caso in-
equivoco de la misma cosa en la historia de Jacob y Esal:
carece deimportancia que a moribundo Isaac se le engaiie a
propdsito, puesto que el hecho es que considera que es por
su olor como reconoce a Esall, su «verdadero hijo», y pen-
séndolo asi le da su «bendicion» (Génesis 27:27)*, la cud
bendicidn, a saber, & derecho de primogenitura del hijo
mayor, Nosotros solo podemaos suponer que haya sido de la
misma suerte que & sampradanam Indio.

Hemos de hacer una mencién més breve del «tactox». Se
recordard que en Kausitaki Upanisad 11.11 tenemos € v. 1
abhimrset, «& debe tocar» (la cabeza de su hijo) en lugar del
més usual abhijighret, «é debe soplar, y/o oler». Hoy diaes
un hecho gque cuando un nifio «toca los pies de uno», €
padre no lo besa, Sho que toca su cabeza con ambas manos,
como la respuesta adecuada. Nosotros sentimos que hay una
buena razén para pensar que la «imposicion de manos»
ritual es un equivalente del «beso de vida». Hemos visto que
por medio de los ritos del soplo que se han descrito se con-
sidera que € padre «entra dentro» (avisati) del hijo. Pode-
mos citar d menos un texto en € que un «togque» significa
una «entrada dentro», & de Satapatha Brahmana |11.2.1.5-7,
donde € que estd siendo iniciado «toca» (abhimrsya) la
union de los pelos blancos y negros de las pieles de venado
sobre |as que esta sentado®, mientras dice «Y o te toco»: los

38 Y d (Jacob) se acerc, y le besd (alsaac): y é (Isaac) oli6
e olor de sus vestiduras (las vestiduras de Esall vestidas por Ja
cob), y le bendijo, y dijo “Ved, € olor de mi hijo... Dioste dé del
rocio del ciglo, y la grosura de la tierra, y abundancia de grano y
vino” ».

% E toca con los dedos pulgar e indice e lugar donde los pe-
los blancos y negros se encuentran, y asi une, o ciertamente casg, a
los principios contrastados de |os cuaes ha de nacer, de lamisma
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pelos blancos y negros son los simbolos de la Rk y de
Saman, a saber, las padrasy d canto, es decir, la Tierray
el Cielo en su aspecto métrico; ahora bien, «el que esinicia-
do deviene un nifio innacido» (garbha); asi pues, a decir
«y0 te toco», «entra dentro (pravisati) de los metros», es
decir, de laRk y ddl Saman, de la Tierray del Cielo; es
decir, entra, por supuesto, como un embridn, para que, co-
mo Agni, pueda renacer de los Padres Universales; asi pues,
«Cuando € dice “yo te toco”, quiere decir “yo entro dentro
deti”». Una pruebatodaviameor de que un «toque», ya sea
litera 0 ya sea verba, es equivaente a un «soplo», puede
citarse de Satapat[za Brahmana V11.3.1.12 y 45, donde,
cuando se ha esparcido la arena, en tanto que e simbolo de
la semilla de Agni, sobre € hogar Ahavaniya, «él la toca
(abhimrsat) con dos versos que contienen e verbo gpyar
(“crecer”)» y asi ambos «introducen € soplo dentro de esa
semilla» (pranam tad-retasi dadhati). Quizés € meor caso
dd toque dador de vida puede citarse de Jaiminiya
Brahmana 111.74, donde, cuando Kanva fue estupidificado
por los Asuras y estaba falto de soplo® (zntah, de |a raiz
tamy relacionado en sentido con la obscuridad, famas, en la
gue Kanva fue envudto), su hijo TriSoka «le toco
(abhyamrsaf) diciendo “Ah, que @ viva’ (las Ultimas paa
bras del TraiSoka Saman), y @ vivié»; y nuevamente, «le
toco, diciendo “Que sea dia para d”, y fue dia». Cf.
Satapatha Brahmana V1.1.1.10 donde Prajapati, deseando
nacer, entra en las Aguas, de donde surgié € Huevo de
Mundo, y a éste lo «tocd» (abhyamrsai) diciendo, «Sg, 6, &
més» (astu astu bhiiyo stu)™.

manera que se podrian conectar los dos polos cargados de una
bateriacon € pulgar y € indice, y recibir unaconmocion.

0 Estrechamente emparentado a esto tenemos Satapatha
Brahmana |V .2.2.11 donde, «cuando uno que jadea toma aiento,
serestaura» (yada vai tantah pranam labhatha sa saryjihite).

** En Aitareya Brahmana 111.38 d cierre del Sacrificio del
Soma € Sacrificador «toca la tierra» (upasprsan bhimim) y asi
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Hemos demostrado suficientemente, quizas, € caracter
esencial del Beso del Sol 0 Beso de Vida es la comunica-
cién de un «soplo» o «vida», y a mismo tiempo un acto de
recognicién por € olfato. Un estudio de éste y de otros be-
s0s, titulado «The Sniff-Kissin Ancient India», fue publica-
do por & profesor Washburn Hopkins en Journal of the
American Oriental Society XXVIII1, pp. 120-134, hace dre-
dedor de treinta afios. Yo no he tenido intencidn de repetir
todo lo que é recogid, sSno mas bien de llevar la investiga:
cién més profundamente. Uno de los principales problemas
e Profesor Hopkins meramente o evade, puesto que da por
establecido que apan significa «inhaar»: hemos citado un
ndmero de textos suficientes para probar laimposibilidad de
estainterpretacion trop simpliste.

El Profesor Hopkins aduce un nimero de paralelos que
tienden a probar lo que nosotros también inferimos, a saber,

establece @ sacrificio en ese lugar en € que se consumo; en
Satapatha Brahmana 1.9.1.29 «El entonces toca (upasprsati) (la
tierra) con este (dedo pequefio); ciertamente, @ deviene no huma-
no cuando se le eige para d oficio de sacerdote sacrificia (rtviy);
Yy puesto que estatierra es un soporte (pratistha ), con €llo é reposa
sobre este soporte, y con €llo deviene también nuevamente huma:
no». Nos inclinamos a ver aqui @ arquetipo del bhiami-
sparsamudra budista. Upasprs en negativo se usa tambien en co-
nexion con lo que no debe tocarse, como en Satapatha Brahmana
V1.3.3.12 donde «él no toca» (nopasprsati) a caballo sacrificial,
debido a que d caballo es un dardo de rayo (vajra): € cabalo es
«tabl», porque s se tocara se recibiria algo andogo a una conmo-
cion 0 a una quemadura, como en Satapatha Brahmana V1.3.3.20
(Vajasaneyi Sambhita X1.24) donde & caballo sacrificia «no hade
ser tocado, pues su forma es de llama» (na hy eso *bhimrse, tanva
dipyamano bhavati). El contacto implica un flujo de «virtud» de
un lado d otro, «virtud» que puede ser ya sea destructiva o ya sea
curativa. Es con referencia a una efusion de «virtud» curativa por
lo que Jeslis pregunta «;Quién ha tocado mi tlnica?», y proba
blemente es desde € otro punto de vista por |0 que después de la
resurreccion El dice «No me toques». Al mismo tiempo sprs (Ia
raiz de «asperjar») puede usarse en relacion con la aspersion,
como en Satapatha Brahmana ||1.8.2.4, adbhih pranan upasprsati.
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la distribucién por todo € mundo de besos similares. Con-
cluiremos agregando a éstos agunos més de |os mas desta-
cables, puesto que las analogias més completas, son aquellas
gue pueden encontrarse entre los indios americanos. El me-
jor estudio general de los ritos del soplo entre los indios
americanos se encontrara en Elsie Parsons, Pueblo Indian
Religion, 1939, pp. 419-423, de donde proviene lo que ci-
tamos. «Hay dos, 0 quizés tres, ritos de soplo: aspirar de o
soplar en, en orden a recibir o aimpartir, digamos, influen-
cia o vida—estos dos ritos se asocian conceptualmente y se
confunden en la préactica (asi, donde uno esperaria inhala
cion, e informador puede describir exhalacion y vicever-
sa...); Y un tercer rito, que es una enérgica expulsion de
soplo y que es propiamente un rito de exorcismo». Podemos
observar también que € «tercer rito» (al que no hemos
hecho ninguna referencia arriba) es € de «ahuyentar» a los
poderes o influencias maas, de los cuades podrian citarse
muchos gemplos provenientes de fuentes védicas, donde,
en relacion con esto, se emplea e verbo dham, «soplar fuer-
te» (como s setratara del soplido de un fuelle): bastara citar
Rg Veda Samhita |V .50.4, donde «Brhaspati ahuyent6 la
obscuridady (vr... adhamat tamansr), €s decir, los Poderes
de la Obscuridad. Dham tiene también, por supuesto, un uso
favorable, como en Parcavimsa Brahmana X111.3.22, donde
el Fuego se haencendido (srstah) pero no tira (nodadipyata)
hasta que Prajapati le sopla (upadhamat, Paficavimsa Brah-
mana X111.3.22).

Los otros dos ritos, los de aspirar dey soplar en, seem-
plean claramente de la misma manera y con las mismas
presuposiciones que en los contextos indios. Asi, «En
cuento de la Laguna de José Crito, € buey en € establo
sopla sobre e infante™... Los palos de plegaria son aspira-

* Cf. Kausitaki Upanisad 11.11, citedo arriba, avajighret...
gavam. .. hinkuryat,y Satapatha Brahmana|1.2.4.12.
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dos por los hopis —para inhdar la esencia... En @ mito
iyatiku de Acoma, a hacer € primer fetiche de grano de
cered, se le soplaba. “Asi, hosotros recibiremos de su soplo
la salud de la cual esta ella misma poseida’, dice d Jefe
Town de los cochitis. “...Y 0 aspiro de tus plumas, para que
me hagas fuerte como t0”, dice un hombre en € cuento zufii
suplicando a Aguila... En las iniciaciones zufiis, € fetiche
de grano de cereal es aspirado por € recipiendario y soplado
por e donador... una persona enferma aspirara de las ma-
nos juntas del doctor... El cazador zufii, d aspirar € soplo
dd ciervo, se supone que dice: “ Gracias, padre mio, este dia
he bebido tu sagrado viento de vida’®...».

«Laplegariazufii que acompafia regularmente d rito del
soplo es. /ena ho tek’ ohanna anichiatu, asl enciendo (la
vida)*, que yo deseo mucho. Similarmente los iseltan se
refieren d rito como “tener mas vida’ ».

Apenas seria posble pedir paraeos mas estrechos; y
son tanto mas dgnificativos porque pueden encontrarse
correspondencias iguamente estrechas en otras rameas de la
mitologia y d ritua indio americano e indio asiético, espe-
ciamente donde esta implicita la metafisca de laluz, y en
relacion con los ritos de aspersion. Como ha observado €
Dr. Johannes Sauter, «Eine grosse Weltlinie der Metaphysik
zieht sich durch dle Volker hin» (Archiv fiir Rechte- und
Sozialphilosophie, Berlin, Oct. 1934, p. 90).

*3 Hemos llamado ya la atencion sobre la préctica inversa de
resucitar al animal matado por un rito de soplo.
4 Cf. San Juan 1:4, «lavidaeralaluz».
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