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Introducción


El presente trabajo pretende abarcar algunos aspectos de la sabiduría del Atharva Veda. A través del análisis de dos de sus himnos (AV X.2 y XI.8) veremos como sus autores, al dedicarse al estudio profundo del ser humano y su interioridad, terminaron por llegar a la experiencia de su esencia, al conocimiento de la fuente de toda la Realidad.


Atharva Veda Samhitâ es una compilación de himnos que ofrece distintas líneas de pensamiento y experiencia como formas de abordar la Realidad, al hombre, al mundo, y es especialmente famoso por los textos de tono mágico. En ellos el sacerdote se incorpora en la vida cotidiana de los diferentes estratos sociales, adquiere a veces características cuasi chamánicas y, por medio de fórmulas mágicas y conjuratorias, aparece con capacidad para detener potencias hostiles y realizar actos beneficiosos. Aunque también se presentan casos de sacerdotes ligados con la denominada magia negra.
 En este contexto, el Brahman, el poder de la plegaria considerado como una fuerza mágica irresistible, asume una importancia considerable. Precisamente el Atharva Veda recibe también una segunda denominación: Brahma Veda o Saber de la Fórmula o de la Palabra.
 


Pero este no es el único contenido ya que, junto al grupo de creencias populares y supersticiones, aparecen himnos que expresan con audacia profundas experiencias e intuiciones filosóficas. El gran contraste hizo pensar que eran producto de una época más evolucionada y se llegó a restarles importancia, como en el caso de Winternitz, que litigó con Deussen al respecto
, mientras Bloomfield opinaba que era erróneo creer que la especulación teosófica era una intrusa en el Atharva Veda
. Dandekar sostiene ideas similares: “Un rasgo, más bien sorprendente, del Atharvaveda es que contiene más materiales que podríamos llamar filosóficos que cualquier otra de las Samhitâs. El hecho de que estos materiales filosóficos hayan ido a parar a un libro de magia no tiene porque considerarse como resultado de una fusión secundaria ... Teniendo en cuenta el talante de los primitivos pensadores védicos, la filosofía estaba referida a unos objetivos prácticos exactamente igual que la magia... La polaridad que parece darse en el contenido del Atharvaveda resulta, por consiguiente, más aparente que real.” [Dan73, p.257,s].

Los videntes (rsi) del Atharva Veda ocuparon un lugar importante en el proceso de profundización de la especulación en la India antigua. Ellos tomaron en cuenta los resultados obtenidos por sus antecesores y sus contemporáneos y las distintas perspectivas que estos adoptaron para enfrentarse con las cuestiones que les planteaba la realidad. Como afirma Renou, “las preocupaciones ‘mágicas’ no han sido inútiles en esta evolución ... Las correlaciones mágicas eran el marco natural de las correspondencias entre macrocosmos y microcosmos; así el tema de la distribución de los miembros o de los órganos del cuerpo entre las entidades del mundo exterior (del tipo ‘que tu ojo vaya al sol, que tu aliento vaya al viento!...’) es a la vez un motivo ‘mágico’ y un motivo especulativo...” [Ren56, p.10].

El hombre védico inmerso en la Naturaleza con sus potencias a veces amenazadoras, pronto se sintió parte de ella. Experimentó en él mismo las fuerzas que encontraba en el mundo externo y comenzó a generar analogías que relacionaban al Universo consigo mismo. Así, incluso en himnos que no tenían una finalidad propiamente especulativa, aparecieron fórmulas de equivalencia entre el macrocosmos externo y el microcosmos humano. Algunos hombres, que tuvieron inquietudes cosmológicas y cosmogónicas, se preguntaron sobre el origen de un mundo que experimentaban como ordenado, otros se cuestionaron  sobre la fuente y el sostén de la vida humana. De este modo se puso de manifiesto que, para el pensamiento indio, el hombre por naturaleza desea conocer al Absoluto: “¿Cómo es que la mente no descansa? ¿Por qué las aguas que buscan la Verdad no se detienen jamás?” (AV X.7,37). Así, entre las corrientes cuya religiosidad y cosmovisión se apoyaban en las diferentes deidades y el ritual, terminó por abrirse paso una tendencia que se tradujo en lo que Renou denominó ‘Himnos Especulativos’.

En su búsqueda de la esencia de la Realidad, que comenzaron a vivenciar como ‘una’ (eka), detrás de la multiplicidad del mundo y de los seres cambiantes, estos hombres siguieron diferentes caminos. Unos fueron en busca del Absoluto en el exterior del hombre, otros, apoyándose en la serie de analogías entre macro y microcosmos, entendieron que no hacía falta buscar al Único Principio de la Realidad fuera de ellos mismos. Con esta vía, que dirige al hombre a su interioridad, está relacionado el presente trabajo.

De entre los himnos que representan esta tendencia en el Atharva Veda hemos elegido, para su análisis, los que podríamos denominar ‘Himnos sobre el Hombre’, es decir el AV X.2 y el AV XI.8.
 Es importante señalar que las experiencias logradas en el camino de interiorización, notablemente registradas en los himnos arriba mencionados, fueron transmitidas por los videntes - místicos (rsis) sobre todo en términos poéticos, metafóricos y simbólicos. Esta forma de expresión obliga a un análisis exegético, a fin de sacar a la luz los posibles diferentes sentidos a los que estos textos nos lanzan. Conviene aclarar que no realizaremos aquí un análisis completo de los mitos que aparecen en estos himnos, sino que simplemente daremos algunas líneas de posible interpretación en relación a ellos.

Los textos elegidos aquí fueron analizados por varios estudiosos, pero sobre todo en relación con sus impactantes finales ya que la presencia en el Atharva Veda de ideas tan esenciales como las de Brahman, âtman y su identidad dejaron maravillados a los orientalistas, como Oldenberg y Formichi, en el siglo XIX y principios del  siglo XX, ya que vieron el paso del análisis mítico a una actitud que calificaron como racionalista. Posteriormente, Louis Renou, Jean Varenne y R. C. Zaehner llamaron la atención acerca de la especial relación de estos himnos con el Purusa Sûkta (RV X.90) y también con otros himnos védicos. Pero todos estos eruditos realizaron un estudio parcial de dichos textos.

El presente trabajo pretende entonces ponernos en contacto con la corriente especulativa del Atharva Veda Samhitâ, arriba señalada, realizar un análisis de dos de los himnos que la representan, abordando no aspectos parciales sino la totalidad de cada texto, y también hacer una lectura e interpretación integradoras, tomando a ambos como un enfoque complementario de los distintos aspectos y experiencias del ser humano. Es un objetivo de este escrito intentar develar algunos de los profundos conceptos y vivencias que estos textos señalarían, proponer hipótesis al respecto y marcar algunas posibles líneas de trabajo en vistas de una futura investigación.

La Vía Interior

El camino de interiorización para contestar las principales preguntas sobre el hombre, la existencia y la Realidad toda, tuvo un lugar desde la época védica temprana en el pensamiento indio. En él se dio un cambio de orientación, una suerte de ‘giro antropológico’ que desplazó la atención de los problemas referidos al macrocosmos hacia el microcosmos. La importancia dada a la búsqueda de la esencia del hombre se fue intensificando gradualmente, hasta convertirse en una corriente dominante hacia el final de la época védica.
 Por eso “el viejo ritual  brahmánico y el panteón védico son, cada vez más, suplantados por una técnica de meditación destinada a resolver los problemas de la vida.” [Con50, p.51].

Ya se encuentran trazas de esta tendencia en la parte especulativa del Rg Veda y del Atharva Veda y coexiste con una fuerte corriente ritualista que se desarrolla en los Brâhmanas. Pero algunos textos, como el Shatapatha Brâhmana, los Âranyakas y finalmente las Upanisads, apoyándose en los mitos y las equivalencias simbólicas, abren paso en la sociedad brahmánica a la aspiración hacia una religión que supera el ritualismo y busca lo Absoluto y lo Eterno.
 


Diferentes estudiosos señalan la continuidad, en los textos de la Shruti, de esta línea de investigación y experimentación que Gonda considera alentada por el ‘espíritu de las Upanisads’. A este respecto Zimmer plantea que “los antecedentes de esta radical introyección ya se divisan en muchos himnos védicos ... (como) la plegaria para pedir poder, en la que las fuerzas divinas que se manifiestan de diversas maneras en el mundo exterior son conjuradas a entrar en el sujeto, alojarse en su cuerpo y vivificar sus facultades...” [Zim65, p.21], y dice que un ejemplo de esta homologación entre macro y microcosmos puede verse en AV VI.38
. Podemos también citar al respecto a AV VIII.2,2-3: “Ven aquí, a la luz de los vivientes, yo te lanzo a una vida de cien otoños; desatándote de la muerte, de la maldición, yo prolongo tu vida. Del viento he tomado la respiración, del sol tu fuerza visual” [For30, p.112]
. Y agrega Zimmer: “las Upanisads empleaban un plan completo de correspondencias entre los fenómenos subjetivos y objetivos (el sol se hizo vista y entró en los ojos, etc. Ait Up II,1-4). Al discípulo se le enseña a aplicar el conocimiento de correspondencias como éstas a sus meditaciones...” [Zim65, p.22s].

Los sabios indios exploran todos los túneles, explotan todas las vetas abiertas por sus antecesores. Von Stietencron aporta una interesante explicación del porque de esta actitud: “El hindú suele conservar más bien los acontecimientos de sus antepasados, incluso cuando él mismo pone nuevos acentos o ve las cosas de otra manera. De este modo se produce una yuxtaposición de diversas interpretaciones... no conserva sin motivo tradiciones superadas, sino que hace justicia a diversos planos de experiencia humana... cada una (de las descripciones) es adecuada para la capacidad de percepción y la inteligencia de determinados individuos o de determinadas etapas en el desarrollo de la conciencia.” [Sti87, p. 227].


Para concretar el proceso de expansión de la conciencia, se van generando una serie de técnicas que conforman el aspecto práctico del yoga; como diferentes formas de ascesis, el control de la respiración y de los sentidos, y distintas técnicas de concentración. Plantea Jan Gonda que “Parece que muy tempranamente estuvieron en uso ejercicios respiratorios mas o menos sistemáticos, esto es lo que permiten pensar textos como AV XV. 15-17 que contienen en particular especulaciones místicas y cósmicas sobre el aliento como principio original. La posición sentada inmóvil, íntimamente ligada a la contemplación, era entonces, como más tarde, conocida como auxiliar importante de la concentración creativa (AV XIX.41,1)... La ‘ascesis’, el calor o fuego interior creador (tapas), es en época muy temprana uno de los métodos habituales de los brahmanes para elevarse por encima de las condiciones y capacidades humanas normales... Ellos esperaban obtener así la revelación de una sabiduría secreta y el contacto con los dioses... En AV  VII.61, tenemos el caso de una ceremonia de ‘calentamiento’ celebrada en ocasión de la consagración de personas jóvenes y destinada a aumentar la fuerza vital para hacer a los interesados accesibles a las revelaciones secretas.” [Gon62, p.222]. Pero es sobre todo la meditación la vía privilegiada para dirigir la atención hacia el interior y mantener un estado de autoconciencia prolongado.

Este tipo de vía desarrolla tanto una actitud contemplativa como métodos meditativos concretos que lleven a un estado de conciencia diferente del normal de la vigilia. Ni los sentidos ni la mente discursiva, lógica, son herramientas útiles en este sumergirse en lo más hondo de la interioridad. “Solo la conciencia introvertida, dirigida y volcada hacia las profundidades de la propia naturaleza del sujeto alcanza los límites en que los accidentes transitorios encuentran su fuente inmutable... Tal es el Yo (âtman), fuente última, perdurable y básica de todo lo que existe... Y el sabio pasa de su apego a lo que aquí se despliega y descubre su causa... mediante conocimiento, conocimiento del Yo.” [Zim65, p.22-23].


Sólo a través del aspecto intuitivo podemos llegar al conocimiento, a la experiencia directa de nuestra identidad con el Brahman, lo que constituye moksa, la liberación. “El conocimiento liberador es una intuición eficaz ... un estado en el que el âtman se libera ... de todo aquello que le es extraño, y recobra así su propia y esencial naturaleza ... al reidentificarse con el brahman.” [Mos83, p.21]. Con los métodos yóguicos lo que se busca es potenciar buddhi, el aspecto más sutil de la materia en el hombre, que permite el conocimiento intuitivo, directo e inmediato de la Realidad.


Para ello algunos hombres se apartaron del mundo y se dedicaron a estudiar y a meditar sobre lo que Gonda llama ‘equivalencias litúrgico – cósmico – psíquicas’. Algunas de sus intuiciones y de los aspectos señalados más arriba aparecen en los himnos del Atharva Veda en relación directa con el hombre, el AV X.2 y AV XI.8.

Los Himnos sobre el Hombre del Atharva Veda
Análisis del Himno AV. X.2


Antes del texto propiamente dicho del himno, las recensiones dan el nombre del rsi (al cual la tradición adjudica su autoría), y el nombre asignado o los temas de que se ocupa, finalmente se indican los metros en que fue escrito. Este himno es designado por la tradición de Shaunaka como el himno del talón (por su comienzo), del purusa, es decir del hombre, y también como aquél en el que se revela o manifiesta Brahman (brahmaprakâshisûktam), podríamos decir en el que se proclama al Brahman en el hombre mismo.

La Estructura del Hombre – El Aspecto Físico


El autor del himno comienza con el reconocimiento del cuerpo humano, y podríamos decir que se muestra impactado, ante todo, por la ordenada estructura física. Quizás por eso el himno empieza presentando una estructura bastante lineal. Con los talones como punto de partida, la descripción del cuerpo se realiza como un recorrido ascendente hasta la cabeza, es decir, que va desde lo inferior a lo superior, con todo lo que esto tiene de simbólico.


Se comienza entonces hablando con sumo detalle de la estructura del pie del hombre:

“1. ¿Por quién han sido aportados los dos talones del hombre (purusa)? ¿Por quién ha sido reunida su carne, por quién sus dos tobillos? ¿Por quién sus dedos ornamentales ¿Por quién las aberturas?
 ¿Por quién, al medio, los dos cuellos de los pies?
 ¿Quién (ha hecho los pies, su) punto de apoyo (pratisthâ)?”.

Al final de esta primera estrofa el pie es descrito como el punto de apoyo, la base, el fundamento, es decir, lo que conecta al hombre con la tierra, con lo concreto, con aquello en lo que se puede afirmar para avanzar. Este inicio se inserta en el marco de toda la tradición india, en la que el pie, en especial el del maestro, recibió una consideración muy especial.

El autor del himno reconoce también con gran detalle, en las estrofas 2 a 5 y 8, el resto de la estructura del cuerpo físico, del ‘cuerpo grosero’: tobillos, rodillas, piernas (e2); muslos, caderas, tronco, extremidades (e.3); vértebras, costillas, pecho, tetillas, hombros (e.4); tronco y brazos (e.5); maxilares, frente, nuca, cráneo, cerebro (e.8). Estas y las siguientes estrofas del himno ponen de manifiesto un importante conocimiento de la anatomía humana, sobre todo si pensamos en la época de su composición, hace aproximadamente unos tres mil años.


Ahora bien, la primera palabra del himno es ‘kena’, ¿por quién?. Esto marca claramente la actitud que el autor del texto mantendrá a lo largo del mismo: la humildad y el reconocimiento de que todas las maravillosas estructuras humanas no tienen su origen ni su fundamento en el hombre mismo, sino en ‘alguien’ que no es él. Por ello, ante el panorama del cuerpo físico, el vidente (rsi) se va preguntando, y nos pregunta, ¿por quién han sido aportados los elementos constitutivos del hombre? (e.1), ¿de donde los han sacado? (e.2), ¿quienes y cuántos los han ensamblado ordenadamente? (e.4,5,8), ¿quién fue el que los engendró? (e.3), ¿quién fue el primero que los produjo? (e.8). Preguntas todas ellas que surgen de la experiencia de la contingencia del ser humano.

La Relación con el Mundo Externo – Las Facultades sensoriales y de la Acción

En el proceso de reconocimiento de sus distintos aspectos, el autor del himno se encuentra también con las facultades sensoriales que lo conectan con el mundo externo: 

“6. ¿Quién perforó las siete aberturas en la cabeza, orejas, narinas, ojos y boca, ante el esplendor de la victoria (vijaya) de los cuales, los cuadrúpedos y los bípedos se dirigen por sus diversos caminos?”.

Aquí aparecen dos conceptos muy importantes: 1) el hombre está abierto hacia lo externo, su cabeza ha sido taladrada para comunicarlo con el mundo, y 2) se mueve de diferentes modos en dicho mundo para satisfacer sus sentidos. Esta constatación del poder de los sentidos llevará a las corrientes de la sabiduría india a buscar formas para lograr su control, es decir ‘indriyajaya’, a través de distintas técnicas, como pratyâhâra del yoga.


En relación con las potencias que le permiten al hombre desempeñarse en el mundo, se mencionan los brazos con los cuales el hombre realizará actos heroicos (e.5), la lengua abundante y la palabra potente (e.7), el caminar (e.12) y la capacidad de generación (e.17), es decir cuatro de los futuros karmendriyas del sâmkhya darshana. La estrofa 15 presenta también, en relación con estos, a la fuerza y a la velocidad.

El Aspecto Fisiológico

Además del itinerario realizado hacia lo alto del cuerpo físico, en el himno se plantea otro, hacia el interior. El autor se hace entonces consciente de los fluidos internos de la fisiología humana, que se describen como aguas que tienen distintos colores. La mención de que algunas de ellas circulan por el cuerpo en ríos (sindhu), nos indica que ya se tendrían nociones sobre la circulación de la sangre.

“11. ¿Quién ha dispuesto en él las aguas, las que se mueven en diagonal, las que hacen muchos rodeos, las que han nacido para correr en ríos, (las aguas) amargas, parduzcas, sanguinolientas, oscuras como el humo, aquellas de lo alto, aquellas de lo bajo o al través en el hombre?”

El Aspecto Energético - Vital

El tránsito de lo grosero a lo sutil tiene como resultado la mención de cuatro de los cinco principales vâyus
, en relación con el cuerpo energético.

“13. ¿Quién ha tejido en él prâna, quién apâna y vyâna?  ¿Qué dios ha fijado samâna, en el hombre?
”.

La expresión ‘tejido’quizás haga referencia a la experiencia de sentir el cuerpo íntegro impregnado de energía. También en las estrofas 15 y 17 se habla acerca del aspecto vital, al señalar las ideas de fuerza, velocidad, duración de la vida y capacidad de procreación.


A lo largo del himno surgirá claramente lo que afirma Jean Varenne en su análisis del mismo: “el hombre en efecto no es sólo un envoltorio, él es también (¡sobre todo!) un universo interior sobre el cual el poeta se detiene largamente...” [Var67, p.152].

El Mundo Interno

En la estrofa 9 se enumeran: las cosas queridas y no-queridas (quizás anticipando los futuros conceptos de apego y aversión), el sueño, la opresión, el embotamiento, los deleites y los placeres (e.9), agregando en la estrofa 10: “¿La desgracia, la ruina, la perdición, de donde (vienen) pues en el hombre? ¿Y lo olvida (amati)?. ¿El éxito, el logro, el no-fracaso, la memoria (mati), la prosperidad (uditi), de donde?”.
 Queda claro entonces que al conectarse con su interioridad, con el nivel mental y emocional, no sólo se detiene en las facultades humanas, sino que también reconoce y acepta sus dualidades, es decir, los aspectos que se catalogan normalmente como ‘positivos’ y los que se vivencian como ‘negativos’. 

Posteriormente, manteniéndose en los planos sutiles del mundo interior, se mencionan los comportamientos, la inteligencia (ketu), el nombre y la forma (namarûpa) (e.12)
.


En la estrofa 14 el rsi se abre, a partir del diagnóstico anterior, a nuevos conceptos filosóficos muy importantes, y se pregunta:

 “14. ¿Qué dios particular ha puesto el sacrificio (yajña), en el hombre? ¿Quién, lo real (satya) en él?, ¿quién lo irreal (anrta)?.
 ¿De quién viene la muerte (mrtyu), de quién la inmortalidad (amrta)?”.

En este pasaje, es de resaltar la idea del sacrificio védico como algo interior al hombre, quizás preanunciando la propuesta de las upanisads de interiorizar el ritual. Cabe también preguntarse: ¿con los conceptos de real e irreal está haciendo ya alusión a la distinción entre purusa y prakrti del sâmkhya o entre el âtman y sus koshas del vedânta?.

Las estrofas del himno, hasta aquí analizadas, ponen de manifiesto el realismo del autor, la actitud típica de los textos-fuente indios de presentarnos la situación del hombre tal cual es. Junto con el orden y la armonía y la idea de un ser humano pleno de poderes y envuelto en el éxito, se hace sentir la insatisfacción existencial al ver al hombre como asiento de dualidades y de contradicciones internas, sumergido en la incomodidad, la decadencia y por lo tanto el dolor. Pero más aun, se hace sentir al máximo la finitud, porque la muerte está presente en el hombre. La aceptación, por parte del autor, de la realidad tal cual es nos relaciona con el valor de la veracidad, que permite la claridad en el diagnóstico de las características de la existencia, punto de partida para encontrar los caminos de transformación e ir en busca de la esencia bajo la multiplicidad. Por ello el vidente atharvánico no se instala en el pesimismo y la angustia, sino que, experimentando sus limitaciones, se abre esperanzado a otra dimensión y es capaz de conectarse con lo real y lo inmortal en él. Expresándolo en términos más cercanos a las upanishads, siente que el hombre puede pasar de la muerte a la inmortalidad. Y vuelve a ver en sí mismo las grandes capacidades humanas y lo celebra:

“15. ¿Quién lo ha envuelto de vestidos? ¿Quién ha arreglado la duración de su vida?

¿Quién le ha hecho el don de la fuerza? ¿Quién ha arreglado su velocidad?

17. ¿Quién ha depositado en él la simiente (diciendo:) ‘que su línea se extienda’

¿Quién ha promovido en él la sabiduría? ¿Quién le ha dado la música, quién la danza?

18. ... ¿Gracias a quién el hombre es de la talla y el poder (para afrontar) a las montañas, (para afrontar) los actos?
”

Es decir que, a pesar de sus limitaciones, se siente dueño y, por lo tanto, responsable de sus actos (karman), y, quizás podríamos agregar, con las fuerzas necesarias para encarar un proceso de cambio y reorientación de todas sus potencias hacia el encuentro con su fuente. Lo que permanece claro es que el fundamento no está en el mismo hombre y por ello las constantes preguntas por ‘¿quién?’, que lo lanzan en busca de su dimensión real e inmortal.

El Hombre Cósmico

El hecho de que el autor del himno utilice una misma palabra en distintos sentidos da  la posibilidad de realizar diferentes lecturas del texto.
 Y tiene como consecuencia que el himno se deslice del purusa, el hombre como microcosmos, descrito en sus distintos aspectos, a la figura de un Purusa que se revela como un Macrántropo, un ‘Gigante Cósmico’.
 Se dice ya en la estrofa 7: “Dentro de sus maxilares, en efecto, él ha puesto la lengua abundante, él ha adherido la palabra potente. Él rueda con fuerza a través de los mundos, vistiéndose de las aguas; ¿quién comprende esto?”. En la primera parte de la estrofa se continúa la línea descriptiva del hombre como criatura, pero en la segunda parte ¿de quién habla?. En palabras de Renou: “desde la estrofa 9 el tema es el ‘Hombre Formidable’... (pero) las características cósmicas se multiplican a partir de la estrofa 16.” [Ren56, p.260].

“16. ¿Gracias a quién ha extendido él las aguas a lo largo (de la tierra)? ¿Gracias a quién ha hecho él el día brillar?. ¿Gracias a quién ha encendido él la aurora? ¿Gracias a quién ha recibido él en don la noche?.

18. ¿Gracias a quién ha cubierto él la tierra que he aquí? ¿Gracias a quién ha abrazado él el cielo?...

19. ¿Gracias a quién camina él en seguimiento de Parjanya? ¿Gracias a quién, de Soma (el dios) sabio?. ¿Gracias a quién, del sacrificio y de la fe? ¿Por quién la mente (manas) fue depositada en él?

20. ¿Gracias a quién encuentra él a un liturgista
? ¿Gracias a quién al Supremo
 que he aquí?. ¿Gracias a quién al fuego que he aquí? ¿Gracias a quién el hombre ha medido el año?”


Estos pasajes ponen de manifiesto que, así como el hombre como microcosmos depende del ‘otro’ para su existencia, el Purusa con características macrocósmicas también es un ser en dependencia. Pero además se da la idea de una inteligencia cósmica (el Purusa tiene ‘manas’) y de una orientación de la unidad del Universo hacia los valores de la época védica, representados aquí por diversas deidades, la fe y el ritual.

El Principio Supremo: El Brahman


Mientras en el himno se buscaba el principio detrás del purusa como microcosmos, las preguntas eran acerca de ¿que deidad (deva)? lo había ‘construido’ y otorgado sus capacidades; las respuestas dadas en las estrofas 21, 23 y 25 a todas las preguntas anteriores dan un gran salto conceptual ya que nos lanzan al Brahman como Principio Supremo.

“21. Es el brahman
 quien encuentra un liturgista, el brahman, al Supremo que he aquí, el brahman, (es decir) el hombre,
 al fuego que he aquí, es el brahman quien ha medido el año.

23. Es el brahman quien habita la totalidad de los dioses, el brahman, la cantidad de tribus del pueblo divino, el brahman, el otro (grupo), que no es el de los nobles, el brahman, el (grupo) que llaman con razón los nobles
.

25. Por el brahman ha sido puesta en su sitio la tierra que he aquí, (por) el brahman, el cielo ubicado en lo alto, (por) el brahman , este dominio aéreo, el espacio, ha sido ubicado, por encima y a través.”


Estos pasajes nos hablan del Brahman informando toda la realidad, la estrofa 25 nos remite al orden cósmico, la 23 al orden social y también al de los devas, y además podríamos decir con Renou que ya se señala la identidad entre el hombre, y el Brahman (ver nota 26).


Las estrofas siguientes relacionan a este himno con el ‘Purusa Sûkta’
 del Rg Veda:

“26. Cuando Atharvan hubo re-cosido la cabeza así como el corazón del (hombre), del cráneo, de la cabeza misma se elevó
 un (viento) purificante que le impulsaba hacia adelante.

27. Sí, la cabeza de Atharvan es el cofre de los dioses, bien obturado. El aliento es el guardián de esta cabeza, así como el alimento y la mente (manas). 

28. ¿Ha sido él creado hacia lo alto? ¿o creado en sentido transversal? ¿El hombre ha tomado nacimiento en todas las direcciones? ...”

Zaehner afirma que “El himno del Atharva-Veda 10.2 es de una gran significación en el desarrollo de la idea de bráhman. Éste es leído casi como un apéndice del Purusa sûkta porque plantea la idea del Purusa como hombre primordial, en escala macrocósmica, tanto como hombre individual, en escala microcósmica.” [Zae62, p.62].

Jean Varenne hace un análisis del AV X.2 relacionándolo no sólo con el RV X.90, sino también con RV X.121. Para seguir el hilo de su pensamiento y como hace una relectura del himno desde sus planteos, vamos a citar y analizar varios pasajes. Dice el estudioso: “Una serie de estrofas (AV X.2) se refiere al Purusa mismo, ella se da entonces como una prolongación del purusa sûkta ... Aquí el término de ‘prolongación’ se justifica plenamente porque lo que canta el poeta-teólogo, es la ‘reconstitución’ del Hombre, después del sacrificio que evocaba RV X.90. Leemos en efecto en la estrofa 26 que el rsi Atharvan ‘ha recocido’ la cabeza y el corazón del Purusa.” [Var67, p.152]. 

Varenne no se detiene aquí y se arriesga a afirmar que “Esta reconstrucción es, sin dudas, una obra maravillosa la cual preside un dios misterioso que el himno no nombra (kah ... devah, est. 5; cf también est. 13, 14, etc.); la repetición insistente del interrogativo kah es evidentemente una ‘cita’ del himno RV X.121, él también dedicado al Dios ‘¿Quién?’ es decir a Prajâpati. Se debe tener entonces por seguro que es el Protector-de-los-seres quien ha dirigido la reconstrucción del Purusa. Los obreros del emprendimiento fueron evidentemente ‘los Dioses’ (cf est. 4: ... ‘¿Cuantos eran ellos, y quienes eran ellos, los Dioses que... ensamblaron al Hombre?’). La cosa es natural porque es para ellos (¡y por ellos!) que había sido despedazado en el momento del primer sacrificio. Algunos de entre ellos son nombrados: Parjanya y Soma (est. 19), Agni (est. 20); así como Atharvan, rsi divinizado y patrono del Atharvaveda.” [Var67, p.152].

Pero esto implica que Varenne interpreta el término ka- (el pronombre interrogativo ¿quién?), usado sistemáticamente desde el principio del himno, no como una forma de colocarnos ante el misterio del hombre, señalar su dependencia y motivar la investigación filosófica, sino solamente como una alusión a Prajâpati. Por otra parte, en el análisis se afirma que, desde el comienzo, el himno se está refiriendo al Hombre Cósmico y su reconstrucción, pero, teniendo en cuenta el final del mismo, podemos sin embargo afirmar que también se está hablando del hombre como un microcosmos, de modo que deberíamos seguir sosteniendo la posibilidad de una doble lectura del texto.

Varenne hace, apoyándose en la cita de AV X.2,25, un nuevo aporte: “Así la segunda parte del himno identifica a Prajâpati (el Dios ‘¿Quién?’) al Brahman.” [Var67, p.153].

Conviene recordar que ya en las estrofas 20 y 21 se pone en relación con Brahman al Supremo (paramesthin) y que este término se usa normalmente para designar a Prajâpati. 

Puede ser discutible la relación, planteada por el erudito, con el RV X.121 y que la identificación de kah con Prajâpati haya sido una intención original del autor del AV X.2, pero es claro que la tendencia a hacer que una deidad asuma las potencias y características de otra es común en los Vedas. Por este proceso unas divinidades reemplazan a otras, pero también se remite a la idea de una realidad única detrás de la multiplicidad de potencias, y éste es justamente el concepto de Brahman. Éste y su relación con el hombre será el tema de las siguientes estrofas:

El Hombre: “Ciudadela del Brahman”

“28. ... - Aquel que conoce la ciudadela de brahman, la que da su nombre al Purusa
...,

29. a aquél que en verdad conoce esta ciudadela del brahman, recubierta de la inmortalidad (amrta) a él, el brahman y las (esencias) surgidas del brahman
 le dan la vista, el aliento, y la descendencia.

30. En verdad ni la vista lo abandona, ni el aliento, antes (que alcance) la vejez, a aquél que conoce la ciudadela de brahman, la que da su nombre al Purusa.”

El final de la estrofa 28 se repite en la 30, expresando claramente lo que había esbozado en e.21: la identidad entre el hombre y el Brahman. Esta insistencia señala tanto la importancia como la novedad de esta enseñanza, que las Upanisads describen con la palabra advaita, la experiencia de no dualidad.

Por su parte la estrofa 29 nos habla del encuentro de la dimensión buscada: la inmortalidad, ya trascendidas las distintas dimensiones microcósmicas y también lo macrocósmico. Pero a su vez nos dice que ese conocimiento experiencial lleva a ‘aquel que conoce’ a la plenitud de la vida humana, expresada de una manera usual en la época védica.

Hacia el final del himno, el poeta lanza lo que Renou deno​mina “la revelación más alta que ha llegado a enunciar el Atharvaveda”. [Ren56, p.260].

“31. De ocho ruedas, de nueve puertas
 es la ciudadela inexpugnable de los dioses. En ella reside el cofre de oro, celestial, recubierto de luz.

32. Dentro de este cofre de oro de tres rayos
 y de tres receptáculos, existe un prodigio (yaksa) consistente en el Si
. Eso, los conocedores del brahman lo conocen.

33. La ciudadela de oro, color del soma, que resplandece a lo lejos, toda cubierta de gloria, - el brahman ha entrado, en esta (ciudadela) inexpugnable.”


Nos encontramos aquí con la experiencia del Principio Trascendente instalado en el centro mismo del hombre. Esta vivencia se presenta con una serie de símbolos luminosos, y nos habla de cómo ella ilumina, dando sentido a todo lo humano. Esta gloriosa experiencia nada ni nadie puede arrebatársela al hombre, porque el encuentro con el Brahman se realiza en un sitio inexpugnable, en el cual se da la complementariedad de todas las dualidades.

Las siguientes citas van a poner de manifiesto la importancia asignada por los estudiosos a los conceptos planteados por el final del himno.

En el contexto de la referencia a la doble lectura micro y macrocósmica del purusa, opina Zaehner que “Por medio del Brahman él es omnipresente, por Brahman es ‘envuelto de inmortalidad’ y el hombre mismo (purusa) es la ‘ciudad de Brahman’. En este himno está implícito que el hombre, a través de su participación en Brahman es coextensivo con el universo; en Brahman macrocosmos y microcosmos se encuentran”. [Zae62, p.62-63].


Por su parte Varenne comenta sobre esta conclusión: “En fin el hombre encubre en lo más íntimo de él mismo, un tesoro encerrado en un cofre de oro (hiranyayah košah, est. 31 y 32), el âtman (est. 32). En un contexto tal la aparición de una palabra como esta convoca casi ineluctablemente aquella otra palabra-clave de la especulación india: el Brahman ... En este momento el círculo se cierra: la búsqueda del Principio universal encuentra su término en la designación del Brahman a la vez como Absoluto y como Creador. Una vez más, notémoslo, el Purusa no es el Principio porque él es construido (reconstruido) bajo la dirección del Brahman; además después de su reconstrucción él no es vivificado ... más que en la medida en que el âtman-Brahman ha venido a instalarse en él... (est. 33).” [Var67, p. 152-153].

Renou opina que: “Todo el Vedanta está contenido ‘in nuce’ en esta serie de visiones”. [Ren56, p.260]. Mientras para Formichi: “El himno X.2 ... revela una madurez de pensamiento que no está en el Rgveda ... ¿En el himno X.2, la divinidad no ha sido ella ya transferida dentro del hombre, y el concepto de âtman no está totalmente constituido? ... son su​perfluas las precauciones científicas exageradas.” [For30, p.106] 

Teniendo en cuenta la conclusión del himno, podríamos permitirnos afirmar que el rsi atharvánico transmite en este texto una nueva lectura de la experiencia humana o que manifiesta haber alcanzado una vivencia diferente de lo humano a partir del conocimiento de su esencia. Podríamos pensar que, para el autor, el cuerpo y todas las demás dimensiones del ser humano son admirables porque son el receptáculo, el templo, del Brahman.

Cabría además leer la reconstrucción del purusa desde la perspectiva del yoga. Ésta consistiría entonces en la reintegración de todas las dimensiones de lo humano, que debe ser comandada por las facultades superiores del hombre dirigidas hacia su centro esencial, el âtman-Brahman.

Este texto puede entenderse también como una guía de meditación, una orientación, para realizar el proceso de levantar una tras otra las envolturas que cubren el sí mismo del hombre, ya que a lo largo del himno se van recorriendo las distintas dimensiones del ser humano, como identificando todo lo que hay que aceptar, desarrollar, transformar, reintegrar y trascender para alcanzar la capacidad de abrirse a la experiencia de la esencia de toda la Realidad. Hay que recordar que todos los textos religiosos indios pretenden que cada uno realice su experiencia directa e inmediata que lo lleve a la liberación y pueda pasar del ‘tat tvam asi’ al ‘aham brahmâsmi’. Como señala Rabindranath Tagore, que utiliza en su libro ‘La Religión del Hombre’ varios pasajes de los himnos del Atharva Veda, “La mente... debería saber que la religión no es por esencia cósmica y abstracta, sino que se encuentra a sí misma al tocar a Brahman en el Hombre, no teniendo, de otra suerte, razón de existir.” [Tag68, p.64].

Análisis del Himno AV XI.8

El himno AV XI.8 es mucho más complejo que el X.2. Se instala de entrada en una dimensión simbólico-mítica, para luego deslizarse a otra claramente especulativa. Justamente  la tradición resalta los variados temas de este himno: el Ser Supremo (Adhyâtman), Manyu y las deidades o poderes (devas).

La Compleja Dimensión Mítica y el Concepto de Karman

 “1. Cuando Manyu
 condujo a la Esposa fuera de la casa de Samkalpa
, ¿quienes eran los padrinos de la boda, quienes los pretendientes, quien era el pretendiente principal?

 2. Tapas y karman
 estaban dentro de la inmensa masa de las aguas (arnava). Estaban allí los padrinos, estaban los pretendientes, el brahman era el pretendiente principal.”

El texto empieza con un mito
 que nos habla de un matrimonio, ¿como símbolo de la reintegración fecunda de distintas dimensiones y potencias; en este caso, del funcionamiento complementario de la Voluntad y la Intención (inteligencia)?


Pero inmediatamente se lo relaciona con otro mito tradicional. La idea de las aguas primordiales indiferenciadas (en las que todo el cosmos está en potencia), presente en la estrofa 2, relacionaría a este himno con el RV X.129, donde el Uno surgió de las aguas por el poder de su propio ardor (tapas), y luego brotó en Él kâma (el deseo), la primera simiente de la mente. Formichi se pregunta en relación con esto: “¿habrá que pensar que el matrimonio de Manyu y Samkalpa representa en el himno atharvánico el rol de Kâma el amor)?” [For30, p.107]. ¿Podríamos nosotros pensar que así como kâma, el deseo, está detrás de una acción concreta, manyu y samkalpa están detrás, en el origen, de karman? Conviene recordar que la raíz klp está relacionada con una acción ya que tiene el sentido de ordenar, tener éxito, producir. ¿Es posible decir que la relación entre Voluntad e Intención generó el karman que está inmerso en las aguas indiferenciadas?


Otro punto a señalar es que si los padrinos y pretendientes de los que se habla en la estrofa anterior estaban en la masa de las aguas, podemos pensar que la boda (a la que se hace referencia en la primer estrofa) corresponde a ese tiempo primordial.


Ahora el autor del himno vuelve a cambiar de tema, aunque sigue manteniéndose en dicho tiempo primordial y en relación con el primer mito.

“3. Diez dioses (deva) juntos nacieron antaño de los dioses. Aquel que los conociera plenamente, podría hoy hablar con energía.

4. prâna y apâna, vista, oído, infinitud (aksiti) y finitud (ksiti), vyâna y udâna, palabra, mente,
 (todos estos dioses) condujeron a Intención (âkûti).
”

Deva tiene aquí el sentido de potencia o facultad. La enumeración de estas ‘divinidades’ comprende a cuatro de los cinco principales vâyus, dos potencias sensoriales y una de la acción, mientras que ksiti y aksiti hacen referencia a lo perecedero y lo imperecedero. Estas deidades aparecen más adelante, en la estrofa 26, donde se aclara que se pusieron en funcionamiento con el cuerpo del hombre, en el momento de la ‘creación’ del hombre. Si, como dice Formichi, âkûti es la esposa, los diez devas están reemplazando a Manyu. ¿qué significa esta sustitución? ¿los indriyas, en contacto con lo externo, estarían dirigiendo la voluntad, mientras lo contrario sucedería en aquél que los conociera (dominara)?


El himno sigue hablando del momento primordial, en el que el tiempo no existía:

“5. Las estaciones no habían todavía nacido, tampoco Dhâtar
, Brhaspati, ni Indra o Agni, ni los Ashvin en ese tiempo: ¿a quién esos dioses reconocían por jefe?”


Si el pasaje anterior hablaba de las potencias del hombre, este nos habla de los ‘dioses’ (las potencias cósmicas) cuestionándose acerca de cual era el poder supremo. Y con el estilo típico de pregunta-respuesta cierra una pequeña estructura al volver a instalarse en el mito de las aguas primordiales con la respuesta de la siguiente estrofa.

“6. El Ardor y la Acción estaban dentro de la inmensa masa de las aguas. El Ardor nació entonces de la Acción. Es a ella a quien estos (dioses) reconocieron por jefe.”


La primera parte del pasaje es igual a la de la estrofa 2, en la cual el pretendiente principal era Brahman. Pero aquí es karman el jefe, es decir el que comanda el proceso ‘creativo’. Pero ¿a quién se refiere con la palabra brahman, al Absoluto o por ahora al poder del ritual y del mantra, de la ‘palabra sagrada’ del Veda?.

Para Formichi “la afirmación más audaz que encontramos en el himno ... es aquella que está con​tenida en la estrofa 6 ... en la que el karman hace su aparición, este concepto tan importante que aparece en el Rgveda con la acepción de obra sacrifi​cial...” [For30, p.110]. De acuerdo al himno visto en su conjunto podemos decir con Carlo Formichi que “sería arbitrario atribuir al karman el significado de obra sacrificial y tendríamos entonces frente a nosotros al documento más antiguo que presenta al karman tal como es concebido en época upanishádica”. [For30, p.111].

Karman en este himno sería ya la acción, la que dio origen a tapas, aquella a quien los dioses honraron como jefe, es decir, como causa suprema, la que por la ley de causalidad vuelve a poner en marcha el ciclo de manifestaciones y disoluciones. Teniendo en cuenta que las estrofas 2 y 6 nos dicen que tapas y karman estaban dentro de las aguas indiferenciadas cosmogónicas (antes de la manifestación del cosmos y del hombre), lo más probable es que se esté hablando de un karman colectivo. Este karman colectivo provocaría, a través de tapas, la evolución cósmica y tapas podría interpretarse entonces como la potencialidad inherente en el conjunto de las acciones. [Cho62, p.52]. Aquí no estaríamos en presencia del concepto de karma individual, por el cual el hombre construye su propio destino, y queda encadenado en el ciclo de nacimientos y muertes del samsâra, o alcanza moksa, la liberación. 


Las siguientes estrofas nos colocarían ante la idea del ‘eterno retorno’, de la continuidad del proceso cósmico que el karman colectivo habría puesto en movimiento.

“7. La tierra que existía, anteriormente a ésta ‑ la que conocían los que se ligaban a lo real, - aquel que la conoce por el nombre pasa por un conocedor del Anciano.
”


Mientras que Renou traduce el término addhâti como ‘el que se liga a lo real’, Whitney y Monier-Williams lo traducen por ‘sabio’. Éste es el que conoce el proceso cósmico, el mecanismo por el cual una y otra vez vuelve a producirse la manifestación, la evolución desde un principio primordial.


Si el pasaje anterior nos habló de la ‘tierra’, los siguientes nos hablan de las ‘deidades védicas’, algunas mencionados en e.5, abordando de otro modo la idea del ‘eterno retorno’.

“8. ¿De donde nació Indra, de donde Soma, de donde Agni? ¿De donde Tvastar vino al ser?

¿De donde nació Dhâtar?

9. Indra nació de Indra, Soma de Soma, Agni de Agni. Tvastar nació de Tvastar

y Dhâtar de Dhâtar.”

La ‘Construcción’ del Hombre ‘Mortal’


Pero a partir de la estrofa 10 el himno da un ‘giro antropológico’, llevando el foco de atención desde el Universo hacia el hombre, y en el hombre desde lo externo hacia la interioridad. Para ello retoma el tema de las ‘divinidades’ de las estrofas 3 y 4 y pasa del macrocosmos al microcosmos, por medio del mito de la ‘entrada’ en el hombre. Éste se plantea en las estrofas 10, 11 y 13, y volverá a ser abordado en las estrofas 18 y siguientes. En la estrofa 12 se menciona el aporte de los elementos constitutivos necesarios para el ‘montaje’del organismo humano, que será tema de las estrofas 14 y 15.

“10. ¿Los diez dioses que en otros tiempos nacieron de los dioses, después de haber dado el mundo a sus hijos, en que mundo se asentaron?

11. Cuando (el Ser original) hubo aportado pelos, huesos, tendones, carne y médula, habiendo hecho un cuerpo provisto de pies, ¿en que mundo enseguida hizo é1 su entrada?

12. ¿De donde ha traído los pelos, de donde los tendones y los huesos?, los miembros, las articulaciones, la médula, la carne, ¿quién los trajo y de dónde?

13. Los llaman 'Asperjadores’, a estos dioses que aportan los ‘Aportes’.
 Cuando ellos hubieron asperjado al mortal íntegro, los dioses hicieron su entrada en el hombre.”


Si, como dice Renou, el término ‘asperjadores’ puede ser entendido como la “evocación de un rito, sin duda el de la consagración real.” [Ren56, p.267], este pasaje estaría resaltando la dignidad y el poder del hombre, a pesar de su carácter de mortal. Este ‘mortal’ es ‘armado’ en los siguientes versos, donde se detallan, en forma mucho más resumida que en el himno AV X.2, las distintas partes del cuerpo físico:

“14. Muslos, pies, rótulas de las rodillas, cabeza, manos y rostro, costillas, ...
, flancos:

¿que Sabio armó pues todo esto?

15. Cabeza, manos y rostro, lengua, nuca, vértebras, después de haber envuelto todo con piel,

la gran Armadora los armó.”


Y el himno repite el ‘juego’ de retornar a temas planteados en las primeras estrofas. 

“16. El gran cuerpo que yacía allí, armado por la Armadora, ¿quien luego puso en él el color

por el cual el brilla hoy?

17. Todos los dioses vinieron en auxilio; he aquí que reconocieron a la joven casada. El ama (de casa), mujer de la Voluntad (vasha)
, colocó en é1 el color.”

Así el cuerpo que recién construido ‘yacía’ (era un ‘cuerpo muerto’
), recibe el color de la mujer de la Voluntad. El himno vuelve así al mito del principio, ¿otra vez el eterno retorno? Ahora bien ¿el color es símbolo de vida?, es probable ya que el prâna, que está en relación con la Intención en la estrofa 4, entra en el hombre en la estrofa siguiente. Y al color lo aporta la ‘mujer de la Voluntad’. ¿Qué nos quiere decir esto, que la Voluntad o la Intención aluden a la futura idea de un karman que trae otra vez al hombre a la existencia? ¿Anticipa esto el concepto de kratu (según diferentes traductores: ambición, proyectos, voluntad, deseo) de la Brhadâranyaka Upanisad (IV.4,5-6), es decir, la idea de que el hombre esta hecho de ambición y según es la ambición así es la acción, y así es lo que obtiene; y que el hombre que tiene apegos vuelve a este mundo, a la acción?.

La Interioridad Humana

Este hombre es entonces ‘taladrado’ para que penetren en él los devas de la estrofa 4, las potencias, entre otras los sentidos y distintos aspectos de la energía (el prâna, la fuerza vital). El autor del himno presta entonces atención a la dimensión energético-vital del ser humano, que vuelve a aparecer en la estrofa 26.

 “18. Cuando Tvastar, (cuando) el padre de Tvastar, superior (a su hijo), hubo perforado (el cuerpo), los dioses haciendo del mortal una casa hicieron su entrada en el hombre.”

Terminado el relato (estrofas 10 a 17) de la construcción del hombre en un contexto mítico en relación con el tiempo primordial, el autor del himno, recurriendo otra vez al símbolo de la ‘entrada’, penetra en la interioridad para reconocer las características de la existencia, que como dice el ‘leit motiv’: “hicieron su entrada enseguida en el cuerpo”.

Desde la estrofa 19 el himno hace un diagnóstico del hombre todavía más crudo o realista que el AV X.2. Repite una vez más la entrada de la muerte en el cuerpo, plantea que el hombre en la existencia es asiento de contradicciones y presenta aspectos considerados ‘positivos’ así como otros catalogados como ‘negativos’. Ciertamente el autor del himno tuvo la humildad y la intrepidez necesarios para aceptar y enfrentarse con lo sombrío de sí mismo.

“19. Sueño, cansancio y muerte (nirrti), las divinidades que se llaman malignidad, vejez, calvicie, canicie, hicieron su entrada enseguida en el cuerpo.

20. Robo, fechoría, estafa, veracidad, sacrificio, gran renombre, fuerza, poder (temporal), energía, hicieron su entrada enseguida en el cuerpo.

21. Prosperidad (bhûti) y no‑prosperidad, generosidad (râtaya) y mezquindad, todas las (formas de) hambre y de sed, hicieron su entrada enseguida en el cuerpo.

22. Críticas y no‑críticas, el hecho de decir ‘si’ o bien ‘no’, fe (shraddha), retribuciones (rituales), incredulidad, hicieron su entrada enseguida en el cuerpo.

23. Saber (vidyâ) e ignorancia (avidyâ), y las otras cosas enseñables, estrofas, melodías, fórmulas (litúrgicas), brahman
, hicieron luego su entrada en el cuerpo.

24. Delicias, alegrías, gozos y por tanto todo lo que sea disfrute, risa, entretenimiento y danzas, hicieron su entrada enseguida en el cuerpo.

25. Conversación (âlâpa) y charlatanería (pralâpa), petición (abhî-lâpa), y expresión (lap-), ensambladuras (âyuj), uncimientos (prayuj), uniones. Todos hicieron su entrada en el cuerpo.

27. Bendiciones (âšis) y preceptos (prašis), requerimientos (samšis) y explicaciones (višis)
, los pensamientos, todas las ideaciones, hicieron su entrada enseguida en el cuerpo.”


Estas construcciones de palabras, usando una misma raíz y distintos prefijos, nos ponen ante la diversidad de matices y, quizás también, ante la dificultad de expresar la experiencia interior del hombre.

La dualidad se presenta en los pasajes anteriores como una característica del microcosmos. Ésta se da en el plano físico-fisiológico, también en el energético y en el psicológico, e incluso en el aspecto moral. El hombre experimenta la debilidad y la fortaleza; tiene éxitos y fracasos; siente insatisfacción (hambre y sed) pero también disfruta de las alegrías de la vida; estafa, pero puede ser veraz; es incrédulo, pero puede tener fe; es ignorante, pero puede ser sabio (incluso toda la sabiduría védica está dentro de él).

Este himno, como el AV X.2, muestra también aspectos vitales y fisiológicos (con los vâyus de la estrofa 26 y las aguas de la 28), y algunas de las potencias del hombre (tanto sensoriales como de la acción, también en la estrofa 26):

“26. prâna y apâna, vista, oído, infinitud (aksiti) y finitud (ksiti), vyâna y udâna, palabra, mente, ‑ se pusieron en funcionamiento con el cuerpo.

28. (Las aguas) de la sangre y las de la vejiga, las rápidas, las miserables, las secretas, las claras o las espesas, - ellas depositaron sus aguas en la cloaca.”

El Orden del Microcosmos y el Brahman

 “29. Cambiando en hueso el leño de encendido, ellos depositaron las ocho aguas.
 Cambiando en esperma la manteca (ritual) los dioses hicieron su entrada en el hombre.”

Planteado el tema de la interiorización del ritual, que en el contexto védico estaba en relación con la recomposición del orden cósmico, y cuya realización consciente procura al hombre un orden interno; en los pasajes siguientes se habla de ese orden:

“30. Las aguas, tantas cuantas son, así como las divinidades, y Virâj con el brahman, y el brahman mismo, hicieron su entrada en el cuerpo. Por encima del cuerpo se ubicó Prajâpati.

31. El sol y el viento se distribuyeron (respectivamente en) el ojo y el aliento del hombre.

Después los dioses hicieron don a Agni de su otra (forma), el Sí mismo
.”


El orden del macrocosmos hace su entrada en el microcosmos humano. Así cada potencia cósmica toma en el hombre el lugar, la función que le corresponde. Las equivalencias entre macro y microcosmos, tan extendidas en la época del Atharva Veda, se utilizan para indicar la unidad sustancial entre ambos.


Las estrofas 30 y 31 parecen en relación con el himno al Purusa, RV X.90.
 Dice en el pasaje RV X.90,5 que “Del purusa nació Virat, de Virat nació el purusa. No bien nació sobrepasó a la tierra por abajo y por arriba” [TRig68, p266]. ¿Estamos en la estrofa 30 ante el mismo juego simbólico pero invertido, y reemplazando el término purusa por Brahman? El RV X.90 nos habla del proceso de la manifestación desde el purusa en su aspecto ‘inmortal que está en el cielo’ (tal como es descrito en RV X.90,3-4). En el contexto del mito de la ‘entrada’, el orden se invierte, y si en el RV X.90,7 el purusa manifestado es consagrado por los dioses para sacrificarlo y desmembrarlo, en AV XI.8,13 es ‘asperjado’ y preparado, ‘armado’ para darle vida, orden y sentido. Tendríamos aquí otra vez la posibilidad de una doble lectura macro y microcósmica del purusa, como la realizada en el himno AV X.2, ya analizado y estaríamos, como en dicho himno, ante el proceso de reconstrucción del purusa. Así ingresan los dioses y luego Viraj, la potencia ‘creadora’, con el Brahman ¿manifestado?, para finalmente hacerlo el Brahman en su carácter de Ser Supremo. Una vez consumada la entrada del Brahman, los dioses ocuparon su lugar correspondiente. Prajâpati, como ‘Señor de las Creaturas’, se ubicó por sobre el hombre, pero supeditado al Brahman, simbolizando el reemplazo de la gran divinidad védica por el nuevo concepto, la potencia suprema que está por encima de todos los dioses y es la esencia de todo, y por lo tanto también del hombre, como lo señala la estrofa 32.


 “32. Es por eso que el que conoce al hombre piensa: ‘éste es el brahman’
; porque todas las divinidades se asientan en él, como las vacas en el establo.”


Si relacionamos el final de la estrofa 31, en la que aparece la palabra âtman (según Renou con el sentido de sí mismo individual), con el principio de la estrofa 32, estaríamos ya en presencia del mahâvâkya de las Upanisads: ‘tat tvam asi’. Es decir, el que conoce experimenta que el âtman, la esencia del hombre, es el Brahman. Precisamente Renou afirma que en la estrofa 32 “se plantea la identidad del Hombre (es decir del âtman) y del Brahman, primer anuncio indiscutible del axioma fundamental de las Upanisads” [Ren56, p.266].


Todos los dvandvas (pares de opuestos) y la multiplicidad (de los que se habló en las estrofas 19 y siguientes) se superan por la reintegración alrededor del núcleo no-dual del âtman-Brahman. Pero a la vez todas las riquezas y los poderes del mundo védico se encuentran a disposición en el establo del hombre. La presencia en este himno de una doble aproximación a la realidad, la externa y la interna, ¿nos está poniendo en presencia de una ‘concepción adváitica’, como la planteada por Raimon Pannikar, de un “acercamiento a la realidad ... desde una conciencia atípica que abarca al mismo tiempo el exterior como el interior”? [Pan97, p.55]. Es que justamente las equivalencias planteadas entre macro y microcosmos y el tema de ‘la entrada’ de las potencias externas en el hombre, nos están hablando de la interrelación entre todos los aspectos de la realidad, de la no diferencia esencial entre sus distintas dimensiones, de su no-dualidad.


Así se expresa de distintas maneras que el Brahman es entendido como la esencia última de toda la realidad, que se encuentra reunida en el mismo hombre. Por detrás de las apariencias externas e internas, múltiples y cambiantes, el Brahman es el principio de todo.


Y el himno se cierra retornando al tema del hombre como ser mortal.

“33. Por la primera ‘puesta en muerte’ el sigue tres vías divergentes
 Con una porción (de é1 mismo) el va allá, con otra, é1 va allá, con la otra por fin, él permanece.”


La palabra pramâra tiene el sentido de ‘dar muerte a otro’. Renou opina que “el término recuerda que el ‘Gigante Cósmico’ ha sido inmolado. Ver RV X.90” [Ren56, p.268]. Pero aquí se referiría a la muerte del hombre individual y los caminos que puede seguir luego de ella, a través de la idea de una triple vía (ver nota al pie 58). En síntesis, se nos hablaría de una ida ‘allá’, al origen, sin retorno, pero también de la posibilidad de permanecer en el ciclo de las existencias, cuyas características se vuelven a plantear inmediatamente.

“34. En las aguas estancadas, envejece, adentro de ellas es ubicado el cuerpo. Adentro de é1 está el vigor: es por eso que se lo llama ‘cadáver’.
”

Las aguas estancadas podrían interpretarse aquí como ‘el océano del samsâra’ en el que el ser humano está sujeto a la muerte y el renacimiento, a la dualidad expresada aquí por la pareja vigor – cadáver, en un típico juego de palabras de la poesía india. El que alcanza el conocimiento mencionado en la estrofa 32 va ‘allá’, se libera, mientras que quien no conoce al Brahman permanece estancado en el samsâra. Este final, que nos enfrenta otra vez a las características de la existencia, quizás tenga la finalidad de motivarnos a buscar la liberación.

Conclusión


Apoyándonos en los análisis de los himnos AV X.2 y XI.8, podemos plantear que los videntes de estos textos se lanzan desde el mundo simbólico – mítico a la experiencia de la esencia de toda la Realidad. En este camino interior los rsis intuyeron el concepto ya señalado del karma colectivo (AV XI.8, 6). Quizá incluso hayan entrevisto el concepto de karma individual, expresado en forma mítica en AV XI.8,16-17, casi tímidamente y ciertamente de una manera no tan clara como más adelante lo harán con la experiencia del Brahman en el hombre. Hay que destacar que los conceptos de karman e inmortalidad no se encuentran en el Rg Veda, sino que fueron incorporados por los grupos indoeuropeos que invadieron el subcontinente indio cuando entraron en un contacto íntimo con las culturas pre-védicas. Este fructífero intercambio es el que ponen de manifiesto algunos himnos del Atharva Veda, surgidos en este nuevo contexto, diferente del que se describe en el Rg Veda.


También los himnos estudiados, con su juego por el que se pasa de la idea del hombre como microcosmos al Hombre Cósmico del Purusa Sûkta  RV X.90 (ver AV X.2.7,16ss y AV XI.8.30s), mostrarían un aspecto de la experiencia de no – dualidad, expresando simbólicamente la profunda interrelación de toda la Realidad. Dice Gonda que “Si se ha remarcado la universalidad del Purusa y su carácter de ser original, prueba que se quería rendir cuenta de la unidad de todo lo que es...” [Gon62, p.225]. El retorno desde el Macrántropo al hombre individual culmina con la experiencia, en el sí mismo (âtman), del Brahman, la esencia de todo (AV X.2.28-33, AV XI.8.32).


También es interesante señalar que la idea de la entrada de las divinidades en el hombre (símbolo de que todas las potencias del macrocosmos se encuentran en el microcosmos) está presente en la cosmovisión tántrica y sus textos, y también en los muy posteriores textos fuente del hatha yoga. Si además tenemos en cuenta la existencia, tanto en AV X.2 como en AV XI.8, de términos técnicos de la fisiología del yoga (como los cinco principales prâna – vâyus en AV X.2.13 y AV XI.8.4 y 26)
 y del término ‘tapas’(el ‘ardor’)  (AV XI.8.2 y 6) relacionado con la ascesis, podemos suponer que conocían y practicaban la meditación. Ya que, como dice Radhakrishnan: “Las palabras drsti y šruti, que son expresiones védicas, ponen de manifiesto como el conocimiento védico no es materia de demostración lógica, sino una visión intuitiva. El alma de los poetas escuchó o le ha sido revelada la verdad en una condición inspirada, cuando la mente está elevada por encima del estrecho plano de la conciencia discursiva.” [Rad41, p.128]. 


También el término ‘yoga’ con su idea de reintegración nos permite entender a estos dos himnos como manifestaciones del intento del hombre de realizar un proceso meditativo de auto-conocimiento e integración de todas sus dimensiones que lo lleve a lo más profundo de su ser. El himno X.2 tiene una estructura muy clara en este sentido, mientras que el XI.8 lo complementa sobre todo con sus intensas experiencias internas. Los dos realizan un abordaje de la totalidad de las dimensiones del hombre, algunas son reconocidas y aceptadas casi con una frialdad de laboratorio, otras con una actitud de maravilla alentando sus estrofas. En su recorrido los rsis se ponen y nos ponen en relación con la estructura física (AV X.2.1-8 y AV XI.8.11-12,14-15 y 26) , con la fisiología del ser humano (AV X.2.11 y AVXI.8.28-29), y con el aspecto energético – vital (AV X.2.13,15,17 y AV XI.8.4 y 26). Pero pasando de los aspectos toscos a los sutiles y de los externos a los internos nos presentan la interioridad humana, ese mundo contradictorio y diverso que describen con gran precisión (AV X.2.9-10 y AV XI.8.19-27), hablando de las grandes potencias del hombre (AV X.2.12,17-19 y AV XI.8.20,22) pero también de sus limitaciones. Surgen así experiencias y actitudes consideradas positivas y negativas y hasta las tendencias y valores moralmente catalogados como buenos o como malos, incluso nos enfrentan repetidamente con la naturaleza dolorosa e impermanente de la existencia y con el tema de la muerte (AV X.2.14 y AV XI.8.13,16,18-19). Podemos decir que en conjunto estos textos nos estarían anticipando, sin duda en forma a veces desordenada, las distintas teorías de los cuerpos (sharîra) o koshas (vainas, envolturas) que los textos y los filósofos como Shankara plantearon y elaboraron con posterioridad.

Pero este diagnóstico de la existencia humana caracterizado por la dualidad no parece haber promovido una actitud depresiva o pesimista en los autores de los himnos sino que estos los muestran lanzados a la búsqueda del fundamento último y permanente de la vida. Esto queda de manifiesto en los pasajes XI.8,26 y X.2,14 donde junto con la experiencia de finitud acontece en el hombre la de la infinitud, con la de lo irreal se da la de lo real, junto con la vivencia de la muerte se da aquella de la inmortalidad. Y, como culminación de la parte final del proceso (AV X.2.29-33 y AV XI.8.30-32), el hombre descubre que ‘es el Brahman’ (XI.8,32). Y en esa experiencia de no – dualidad todos los opuestos se trascienden por reintegración sin renegar de ninguno, todos los deseos se colman, y se conoce todo lo que hay que conocer. Y así, en las profundidades de lo humano, experimenta en el Brahman toda la Realidad. Y esa experiencia que nadie le puede quitar, sucede en su ciudadela inexpugnable (X.2,33), en el núcleo más sagrado del templo del Absoluto que es el hombre mismo.

A partir de esto podemos señalar que los textos analizados pueden entenderse como la transmisión de las profundas experiencias humanas y espirituales logradas por los videntes a través de sus prácticas, y también como una nueva lectura de la realidad, cósmica y humana, que ellos realizan desde estas grandes vivencias personales.


Es interesante reforzar todo lo visto con la conclusión a la que llega, por otra vía, el autor del himno al sostén de la Realidad, el skambha sukta, AV X.8. En la estrofa 38 el sabio se regocija de su descubrimiento, ha realizado la máxima experiencia espiritual: 

“Yo conozco, yo, el hilo tendido sobre el cual están tejidas las criaturas que he aquí, yo conozco, yo, el hilo del hilo y por consiguiente la gran esencia del Brahman.”


Finalmente concluye el himno en las estrofas 43 y 44:

“El loto de nueve puertas, recubierto de tres cordones, en quien reside el prodigio consistente en el Sí mismo, los conocedores del Brahman lo conocen.

No teme la muerte el que conoce el Sí mismo sabio, exento de envejecer, siempre joven - él (conocedor) (será) sin deseo, sabio, inmortal, existente por sí mismo, pleno de vigor, libre de toda deficiencia.”


Es decir, el sabio que finalmente haya aniquilado su ego (sin deseo) vivirá la realidad eterna de la identidad âtman – Brahman, y será como el mismo âtman, como el mismo Brahman. El conocedor se hace lo que conoce.
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� Sobre los contenidos del Atharva Veda, ver: [Tol68, p.8]. Sobre las características mágicas ver: [Ren65, p.12], For30, p.83] y [Gon62, p.22].


� Ver al respecto: [Mon99, p.11s] y [Web92, p.149s].


� Ver [Win27, p.155s]


� Ver [For30, p.91]


� Las citas de los himnos atharvánicos que aparecen en este escrito se basan en las traducciones de Louis Renou, que han sido levemente modificadas a partir de la comparación con las traducciones y análisis realizados por William Whitney y M. A. Devi Chand y el cotejo con el texto devanâgarî que figura en la obra del último autor mencionado. Algunas palabras de la traducción de Renou fueron reemplazadas por el término sánscrito original, especialmente cuando estas tenían un sentido técnico , o estaban sujetas a distintas interpretaciones. Con respecto a la transliteración de las palabras en sánscrito: las vocales largas se marcan con acento circunflejo, la s palatal con sh y los sonidos cerebrales se escriben en letra cursiva.





� Ver al respecto [Zim65, p.20-21]


� Ver [Bia92, p.87].


� Citado por Zimmer y traducido por Bloomfield [Blo92, p.116s]


� Una idea similar en AV V.9,7: “El sol es mi ojo, el viento mi respiración, la atmósfera mi espíritu vital, la tierra mi cuerpo” [For30, p.92]


� Renou lo titula simplemente ‘El Cuerpo Humano’ [Ren56, p147]. Whitney [Whi93, p.567] lo denomina ‘La maravillosa estructura del hombre’ y señala que se encuentra también (excepto vss. 8,18,23,28) en Pâipp XVI (en el siguiente orden de versos 1-7, 26, 27,9-12, 17, 15, 13, 14, 16, 22, 19, 24, 25, 20, 21, 30, 29, 31, 32, 33). Citado en Vait 37.19, junto con el otro purusa sûkta (XIX,6), en el purusamedha o sacrificio del hombre. No se encuentra en Kâush.


� Cabe recordar aquí que la descripción de los cakras, de la fisiología del yoga y del tantrismo, tiene también un sentido ascendente, desde mûlâdhâra hasta sahasrâra.


� Renou coloca en su traducción: “(del cuerpo)”. Formichi nos habla, creo que con más lógica ya que todo el verso se refiere al pie, de un intervalo entre uno y otro dedo, ver [For30, p.104]


� Esta es nuevamente la traducción de Formichi [For30, p.104]. Tanto Renou como Whitney no traducen el término ucchlakha, que está en dual.


� Los vâyus son las distintas formas o funciones que adopta la energía (prâna) en el hombre. El quinto de los cinco principales vâyus, udâna, es mencionado en el otro himno atharvánico sobre el hombre, ver AV XI.8,26.


� Preferimos no traducir los términos sánscritos correspondientes a los vâyus o alientos vitales ya que son términos técnicos del yoga, que tienen especial importancia en el hatha yoga.


� Es interesante remarcar la presencia del concepto de no-memoria u olvido en la primera parte de la estrofa 10 junto con la idea de perdición.


� Von Glasenapp nos dice que “... la concepción del tiempo de los himnos es que en el mundo actúan de concierto una multitud de substancias vivientes... Se esfuerzan para dar una explicación de los componentes del ser humano. La fórmula apropiada para distinguir en él lo que es visible y lo que es invisible fue descubierta en las expresiones ‘rûpa’ (forma) y ‘nâma’ (nombre); por nombre se entiende... lo que en este individuo no es perceptible por los sentidos.”  [Gla51, p.36]. Por su parte Jan Gonda indica que, en la época de las Upanisads, la pareja ‘nombre y forma’ es la manifestación empírica, la realidad fenoménica del brahman metafísico [ver Gon62, p.238].


� Whitney traduce satya por ‘lo verdadero’ y anrta por ‘lo falso’. [Why93, p.569]. Pero Varenne mantiene la traducción de real e irreal [Var67, p.152].


� Whitney traduce: ¿por qué es el hombre un contrincante (abhi) para las montañas en grandeza? ¿por qué, para los actos?


� Dice Renou, con respecto a los textos védicos, especialmente los especulativos: “El vocabulario está parcialmente ‘semantizado’... valores secundarios... vienen frecuentemente a interferir con las acepciones primarias, y nos obligan a imaginar una interpretación a dos o más niveles.” [Ren56, p.7].


� Ver [Ren56, p.260]; [Var67, p.152] y [Zae62, p.62-63].


� La expresión ‘hombre formidable’ no tiene porque referirse exclusivamente al hombre cósmico, sino quizás también a la capacidad del ser humano de sobrellevar las dualidades y de afrontar sus actos (ver la ya mencionada e.18).


� Shrotiya, el que escuchó la ciencia del brahman, el versado en los Vedas, la sabiduría.


� Comenta Renou: “Paramesthin, término normalmente asignado a Prajâpati .” [Ren56, p.260].


� Dice la nota de Renou: “El Principio Supremo concebido como forma neutra.” [Ren56, pp.260,s]. Oltramare comenta con respecto a la palabra brahman: “A ocurrido a menudo que un concepto a sido sentido confusamente mucho antes de ser etiquetado por medio de un nombre; y la palabra misma que termina por serle atribuida, pudo haber sido empleada primero con significados más o menos cercanos de aquél que le es finalmente asignado... El rol del brahman se incrementa en el Atharvaveda. Sin duda, bastante a menudo aun, se lo encuentra con el sentido de encantamiento mágico, de energía espiritual engendrada por la fórmula...Pero es como potencia cosmogónica que numerosos pasajes lo celebran ahora; el brahman se ha convertido en uno de los principios sobre los cuales reposan los dioses y los hombres...” [ Olt06, p. 12-14]. Dice Gonda que ‘brahman’: “... ha sido siempre el nombre de una fuerza fundamental, vital, que era considerada como inmóvil, fija y tutelar para satisfacer un día la necesidad profundamente sentida de un asiento sólido para todo lo existente, de un fundamento de la existencia individual. (Pratistâ).” Y agrega que esa palabra está: “relacionada ... a la raíz ‘brh-’ que expresa ideas como ‘ser o hacer firme, macizo, sólido, fuerte; afirmar, apoyar, etc.” [Gon62, p.46-47 nota 1].


� Aclara Renou que “El empleo del nominativo subraya la identidad del hombre y de Brahman que precisa el v. 28.c de manera irrefutable.” [Ren56, pp.260,s]


� Mediante un juego de palabras (ksastra, nakskatra) se hace referencia a las tres clases sociales superiores.


� Varenne indica que aparece como AV XIX.6 (idéntico salvo por algunos detalles a RV X.90) [Var67, p.52].


� Aquí hace referencia a brahmarandhra o ‘sutura craneana’ que abre el pasaje al Brahman. Este concepto es también muy importante en el tantrismo y en el hatha yoga.


� Dice Renou que: “Las estrofas 26 y 27 interrumpen la serie de interrogaciones sin que se de�ba tenerlas por interpoladas. Atharvan es el epónimo de los poetas del Atharvaveda y, mediatamente, uno de los ancestros de la raza humana. Estas dos estrofas describen la ‘animación’ del Hombre por el Viento (26d)� = el Aliento (27c).” [Ren56, p.261].


� Whitney traduce ‘por lo que se llama purusa’. Renou hace referencia al siguiente juego de palabras: “pur� (u) sa siendo analizado como 'ciudadela, (pur) +  sufijo �sa�.” Y agrega que “El purusa es el Hombre como individuo, en tanto que portador del Brahman.” [Ren56, p.261].


� Whitney traduce ‘y los brahmanes’.


� Las aberturas del cuerpo, aunque su número haya sido fijado en 7 en la e. 6.


� Renou se pregunta  si se trata de ya de los tres gunas del sâmkhya. [ver Ren56, 261].


� Afirma Renou: “El Sí mismo individual (âtman) idéntico al Sí mismo absoluto (Brahman).” [Ren56, p.261]


� Renou lo titula ‘La Entrada del Brahman en el Cuerpo Humano’ [Ren56, p.266]. Whitney [Whi93, p.647] lo designa: ‘Místico: especialmente sobre la constitución del hombre. Se encuentra también (excepto ee.33,34) en Pâipp XVI (en el siguiente orden de estrofas: 1-6, 8-10, 7, 12, 11, 13, 15, 14, 16-32). El himno no es mencionado ni por Kâush. ni por Vâit. La recensión de Shaunaka indica como temas: Adhyâtmamanyudâivatam.’


� Renou dice en nota al final del himno que es el elemento masculino, dinámico de la mente [Ren56, p.267]; además, en el comentario sobre este mismo himno indica como sentidos del término: la mente activa (la Voluntad de e.17), y el celo (fervor) [Ren56, p.266]. Pero en su diccionario aparece como cólera, furor, término que también utiliza Whitney. Deussen le asigna a manyu el sentido de ‘voluntad’ [ver For30, p.107 y 204].


� En el himno Renou traduce el término como ‘Imaginación’, mientras que en el comentario sobre el himno como ‘Intención’. [Ren56, pp.181 y 266]. Formichi traduce con Deussen ‘Intelecto’ [For30, p.107]. Monier Williams define samkalpa como concepción, idea o noción formada en la mente o en el corazón; intención, determinación, decisión. [Mon93,p.1126]


� Renou traduce tapas y karman como el ardor y la acción. Tapas también puede ser traducido como ascetismo.


� Renou señala que “Como en muchas estrofas de este himno el esquema se organiza: pregunta�respuesta (tipo llamado brahmodyâ).” [Ren56, p.267]. Otro ejemplo son las ee. 8 y 9, y también las ee. 10 y 11en relación con la e.13. La pregunta, que nos conecta con el misterio, y el sistema pregunta-respuesta fueron muy utilizados tanto en el proceso de desarrollo del pensamiento indio, como en la transmisión de las enseñanzas.


� Renou habla de lo mítico sólo como marco para la ‘entrada’de los dioses en el hombre. [Ren56, p.266].


�  Formichi, coincidiendo con Deussen, traduce aksiti como fuerza de conservación y ksiti de disolución, mientras manas como órgano interno que preside los sentidos. Y afirma que los diez dioses son el manyu de la primera estrofa. [For30, p.204. nota 91]. Whitney traduce aksiti y ksiti como indestructibilidad y destrucción.


� Formichi, con Deussen, entiende a âkûti como la mujer de la familia de samkalpa [For30, pp.107 y 204].


� Renou dice que dhâtar es el epíteto de un dios indeterminado concebido como ‘creador’ [Ren56, p.267]. Gonda aclara que “la puesta en orden de los elementos cósmicos... se encuentra confiada a un dios personal que los poetas-teólogos llaman simplemente ‘El Instaurador’ (dhâtar).” [Gon62, p.135]


� Ver Zae62, p.60; Gla51, p.39 y Gon62, p.46-47.


� “El Anciano como evolución del principio primordial, es una noción surgida del RV III.54,9.” [Ren56, p.262].


� Dice Renou: “Juego de palabras. 'Aportes' es a la vez una palabra ficticia sacada del verbo asociado, y una palabra desconocida que designaría los requisitos rituales.” [Ren56, p.267].


� Renou da la palabra como desconocida, mientras que Whitney traduce barjahya por tetillas.


� Dice Renou: “idéntico a Manyu de la estrofa 1” [Ren56, p.267].


� Reafirmando el carácter de mortal del ser humano señalado en la estrofa 13. Sharîra parece derivar de shrî con el sentido de romperse, deshacerse, desagregarse, debilitarse.


� “Brahman quizás es aquí el encantamiento’, representando los himnos atharvánicos” [Whi93, p.649].


� Traducción según Whitney. Renou traduce: ‘Instrucciones, pre-strucciones, construcciones y destrucciones’, y aclara que la irrupción de potencias de distinto carácter se describe “sin un gran orden, y con mucha invención de vocablos (que nuestra traducción ha tratado someramente de rendir).”[Ren56, p.266]. Esto es aplicable a e.25.


� Renou dice que se refiere a las aguas de la estrofa 28, pero que allí solo se mencionan siete. [Ren56, p.267]


� “los otros ‘sentidos’ con sus deidades pueden verse como incluidos en estos dos”[Whi93, p.650].


� Dice Renou: “El âtman, Sí mismo individual.” [Ren56, p.267].


� Esta continuidad del trabajo especulativo, apoyándose en los logros de los sabios anteriores, es una característica del pensamiento indio. Y como afirma Renou: “El mayor lazo entre las composiciones de uno y otro Veda (Rg y Atharva) es el tema del Gigante Primordial, tal como nos es claramente presentado por el RV X.90... No hay casi poema cosmogónico del Atharvaveda donde no se encuentre alguna alusión velada al mito del Gigante sacrificado y al esquema evolutivo que resulta.” [Ren56, p.12]


� Renou indica “ver aham brhmâsmi Brh Âr Up I.4,10, tat tvam asi Ch Up VI.8,7”. [Ren56, p.268].	


� Comenta Renou: “Sin duda la vía de los dioses, la que conduce al otro mundo sin retorno (y que figura aquí en dos subdivisiones) y la vía de los padres, que vuelve a traer al muerto a la vida terrestre: concepción upanishádica bien atestiguada. Ver una primera alusión en RV X.18,1 (Vete, oh muerto, por el otro camino, por el que es tuyo propio, distinto del camino de los dioses). Un régimen de 'tres vías’, tal como resulta del presente pasaje, parece bosquejado también en Br Up VI.2,16 (En cuanto a los que no conocen estas dos vías devienen...) y más claramente en Ch Up V.10,8, donde figura la mención de un tritiyam sthanam o tercer estado. Pero la semejanza con el Atharvaveda no va más lejos.” [Ren56, p.268].


� Señala Renou: “Juego de palabras, en el final del himno entre šava (‘cadaver’) y šava(s) (‘vigor’).” [Ren56, p.268].


� Recordemos que estos conceptos no surgen del estudio analítico de un cadáver, sino de experiencias internas muy profundas alcanzadas en estados de conciencia especiales.





