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LA ACCION PURA

«Fuera de la accidn basada en el sacrificio [accidn no-vinculante],
el mundo estd ligado a la accién, oh, Kaunteya; cumple por tanto
la accién como funcién sacrificial, libre de apego».

(Bhagavadgita 111.9)

El mundo estd vinculado a la accion, y ésta no es sino
movimiento, respiracion, vida, dinamismo incesante, pulsacion,
ritmo. Cada cosa que vive, por tanto, vibra, respira, pulsa.

(Puede, entonces, el ser humano, incorporado en el
contexto universal manifiesto, eludir la ley del movimiento?
Su cuerpo vive gracias al movimiento de sus pulmones,
de su corazén, etc., asi como la Tierra vive gracias a su
movimiento alrededor del sol. Incluso contra su propia
voluntad, su corazén bombea la sangre, sus pulmones el aire
y asi sucesivamente. Si cada parte de su cuerpo, incluida la
mads pequefia, existe porque cumple una cierta funcién, un
especifico movimiento para la vida de ese organismo, asi el
individuo, en el contexto universal, existe como productor de
una accién-movimiento. Podemos decir que en el universo
no existe nada inutil, inactivo. Todo tiene una finalidad
propia, una razén de ser, una accién que realizar.

Si, por tanto, el ente-hombre, como todo ente manifiesto
perteneciente a cualquier dimension, no puede eludir la
accion, no le queda mas que descubrir la justa modalidad a
desempeiiar, es decir, descubrir el justo actuar.



Justa modalidad, justa accién. Pero, ;qué entendemos
con este término? La palabra “justo” no debe entenderse en
sentido moral. Una accidén es justa cuando se corresponde
con la naturaleza misma de los seres, cuando es acorde con
las leyes cosmicas, cuando estd basada en los Principios
universales. Una accion es justa cuando no es contraria a la
“ley de la armonia” que regula la Vida.

Detrds de cada accién hay siempre una causa, un
motivo. Es precisamente este movil el que hace de ella una
accion justa o no justa. Si el movimiento es egoico, si el
que obra lo hace en funcién de su yo apropiador, empujado
por la sed de disfrute, tipico del ser separado que busca
suplir de este modo su carencia, es claro que tal accion
no puede ser considerada pura, no puede ser justa. Dicho
individuo depende de esa particular accion, es esclavo
de ella y, mds atn, no le podrd reportar beneficio alguno.
Estaba en conflicto antes de cumplirla, mientras la cumplia
y después de haberla cumplido. Su condicién de desarmonia
ha permanecido inalterada.

La tension y el apego a la accién lo han mantenido
anclado al mundo de la experimentacion conflictiva que
seguird arrastrandolo de un objeto a otro sin tregua, a causa
de la sensacion de insatisfaccion, que, mientras continte sin
comprender, jamds podra aplacarse.

Podremos decir, ademads, que la accién es correcta o
armoénica, e injusta o inarmonica, segin la direccién que le
hagamos tomar. Si la accion esta dirigida hacia lo universal y
por tanto supera el yo conflictivo, el plano de la desarmonia,
tal accion no puede ser sino armonica y perfecta. En el plano
de la universalidad, en el plano de las ideas puras, en el
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plano de los arquetipos, no existe coloracion, cualificacion,
cuantificaciéon. En él s6lo existe impersonalidad, limpidez,
desapego. Engarzdndose con los Principios universales, el
ser humano pierde todos los atributos del yo, todo sentido de
conveniencia o de posesion: no depende ya de la accidn en sf,
vive en un desapego sereno, en completa armonia con el todo.

Si vida es movimiento y si el movimiento puede
producir armonia o inarmonia, segin la direccion energética
que le imprimamos, para vivir la primera no hay mds que
descubrir y obrar la justa accién, la accion pura.

Bastaria con que comenzasemos a observar cada uno de
nuestros movimientos. ; Es acorde con la ley cosmica? ;Esta
insertado en los Principios universales? ;En qué relacion
nos encontramos con la accién en si? Si descubrimos que
existe apego a ella, que dependemos de su cumplimiento,
entonces, no es una accion pura. Todavia disfrazado, el yo
buscaba algo, deseaba algo, no estdbamos en armonia con
nosotros mismos ni con la vida universal.

Si no existe un aspecto egoico, segin hemos dicho,
la accién puede considerarse pura. Pero debemos poner
mucha atencion. A veces, incluso una accion aparentemente
altruista puede esconder un “dar para recibir”.

La verdadera naturaleza de este tipo de accion es
mas dificil de desvelar, precisamente porque reside en un
nivel mds sutil que el estrictamente ordinario. Donamos,
por ejemplo, un bien material, y esta accién parece clara en
todo su alcance, en el nivel en el que se lleva a cabo. Hemos
ocasionado un beneficio a los demds, no hemos pedido nada
a cambio, la accidén -decimos- es impersonal; se trata esta
vez de una accidn pura.



Y ahora preguntémonos: ;en qué relacién nos
encontramos con la accién? ;Cudl es nuestro actual estado
de conciencia? ;Ha dependido éste de algin modo del
ejercicio de aquella particular acciéon? En resumen, ;somos
o no somos libres de la accion?

Si descubrimos que dependiamos de aquella accion,
significa que hemos actuado, fundamentalmente, para
secundar nuestra instancia egoica, mas que actuando por la
accion pura en si y por si. El beneficio producido a otros
permanece y es siempre encomiable, pero si queremos
dirigirnos verdaderamente a la buisqueda de la accion pura,
debemos ahondar més profundamente para poder afinar y
perfeccionar nuestra accion.

A nivel universal todo se mueve con inocencia, sin
pretender nada, ni siquiera, guerer dar. En esos niveles, no
existiendo el yo, todo ocurre en total armonia y completitud.
Querer hacer, querer dar algo forzadamente implica no estar en
paz con nosotros mismos. Si hay deseo, significa que seguimos
actuando como individualidad separada e incompleta.

«Asi, el supremo Ordenador creé a los dioses (deva) y
también el Sacrificio eterno» (Manu:22)

La manifestacion entera es un sacrificio divino, un
acto de amor, una accién libre de todo apego, de todo dato
subjetivo u objetivo.

Cuando la accién es pura, cuando estd insertada en los
Principios universales, toda coloracién egoica desaparece,
nos sumergimos en el cosmos, nos convertimos en simples
canales que permiten el fluir de la energia divina a todos los
niveles vibratorios del ser.



EL YOGA DEL “NO-ESFUERZO™!
de Svami Nityabodhananda

Las practicas espirituales provocan una mutacién en
nuestra capacidad de comprension y en nuestra propia vida:
portan a la anulacién de la dualidad fundamental (sujeto-
objeto) de toda experiencia, corrigiendo el vicio de fondo de
nuestras funciones mentales y reestableciendo en nosotros
la quietud y el equilibrio natural. El Yoga-vedanta usa las
palabras samadhana y samadhi en el sentido de calma
mental. Es este estado en el que la inteligencia superior (dhi
o buddhi), anclada de algiin modo en el Si-mismo, encuentra
el equilibrio (sama) y la estabilidad.

Nuestro estado normal es de equilibrio; la confusion
mental, la distraccién, son condiciones contingentes,
afiadidas sin necesidad.

Despertarse a la conciencia de este estado, adquiriendo
al mismo tiempo la certeza consciente de la autenticidad de
tal despertar, constituye el fin tnico de la sadhana; seria
un error, por otro lado, ver en ella un esfuerzo tenso hacia
cualquier forma de adquisicion.

La mente en meditacion es comparada con una mufieca
de sal que desea medir el abismo ocednico: obviamente,

! Extraido de Le chemin de la perfection selon le Yoga-vedanta. Ed.
Vieus Colombier, Paris



no puede conseguirlo, pues apenas se sumerja en el agua
se disuelve y desaparece. Durante la meditacién, la mente
manifiesta se resuelve en lo No-manifiesto, se convierte en
lo no-manifiesto: la mente individual se sumerge en la mente
cosmica. El reino de lo no-manifiesto, sin embargo, no tiene
leyes, no conoce el tiempo. ;Qué esfuerzo podria existir, por
tanto, cuando no existe el tiempo?. La verdadera meditacion
—que consiste en sumergir la mente en lo no-manifiesto— ha
de cumplirse, pues, sin esfuerzo.

Deciamos que toda experiencia es dirigida por una
dualidad fundamental. ;Qué dualidad es ésta? El deseo es
el origen de la vida y todos advertimos dentro de nosotros
la necesidad de perseguir alguna meta material o ideal. Si
este movimiento se detiene, podria parecer que también la
vida se para. Una cosa nos atrae, otra nos repulsa, pero no se
puede ciertamente decir que los objetos tienen la propiedad
de atraer o repeler: estos valores existen en el plano de
nuestra propia mente. Pero, ;podemos afirmar que el deseo
y la repulsion coexisten dentro de nosotros? Ciertamente no:
los valores de atraccion y de repulsion no coexisten mds de
lo que pueden hacerlo la luz y las tinieblas.

Con un andlisis atento descubrimos que el pensamiento
del deseo, por ejemplo, implica el pensamiento de su
contrario, y que un determinado valor es la proyeccién
invertida de su opuesto.

Consideremos lo que ocurre en un momento dado. En
ese instante, el pensamiento es unidad, pero inmediatamente
después aparece la individualidad con sus preferencias:
entonces, el sentido de los valores parte la unidad en dos



polos entre los que la propia individualidad debera oscilar,
de ahora en adelante, como la lanzadera del tejedor.

El deseo de movimiento, de huida hacia adelante,
no tiene causa. La dualidad nos desorienta, es contraria a
nuestra naturaleza. La unidad no pide esfuerzo alguno, esto
es extraio a la realidad. Es, simplemente, un afiadido externo
y, su cardcter parcial y temporal, es causa de limitacion. En
la condicién “sin-esfuerzo” [0 “de no-esfuerzo”], por el
contrario, se encuentra la comprension de la totalidad.

El vicio de fondo de nuestras funciones mentales
consiste en creer que el pensamiento se proyecta y apoya
en el mundo externo. Pero cuando decimos: «esto es una
silla, no una mesa», la certeza del conocimiento esta en
nosotros mismos y no en el objeto exterior. Cometemos un
error si creemos que el fendmeno del conocimiento sucede
en el nivel del objeto, de la silla, por ejemplo. Para los fines
de la experiencia, la silla es necesaria simplemente como
estimulo: el conocimiento es una “percepcion interior” y
no podemos encontrarla sino en nosotros mismos. En vano
seria tratar de buscar experiencias que contengan en si el
conocimiento. Si asi lo hiciésemos, correriamos el riesgo de
asemejarnos al gamo de la leyenda, que perseguia a través
del bosque el olor del musgo que €l mismo emanaba.

La experiencia nos da una sensacién de toma de los
objetos externos. Sin embargo, esto es también falso. Esta
sensacion nos da la ilusién de aferrar, de poseer, nos da la
ilusién de una vida que se desenvuelve hacia los objetos
fuera de nosotros. En realidad, durante la experiencia
surge en nosotros un movimiento interior que da lugar a



una representacion interior del objeto acompafiada de la
impresion de aferrarlo.

Decir “conozco esto” no significa que lo posea en el
acto de conocerlo: el conocimiento se limita a una deduccién
que parte de la percepcion del objeto. Es en este sentido que
Kant afirma: «una cosa no es nunca conocida en si misma».
El conocimiento no puede tampoco pretender establecer una
conexién entre el sujeto perceptor y el objeto; en el origen
del proceso de deduccion llamado conocimiento existe una
identidad espiritual entre el sujeto y el objeto.

El objeto no s6lo no contiene el conocimiento,
tampoco la felicidad. Cuando deseamos aduefiarnos de una
cosa atractiva creemos que tal objeto nos dara felicidad y
perseguimos locamente el objeto de nuestro deseo. Una vez
alcanzado, el objeto se desvela vacio de las esperanzas que
habifamos puesto en €l y nos encontramos desilusionados.
Incluso la felicidad se nos escapard, o al menos ésta serd
nuestra impresion.

Enefecto, sillevamos aexamen el estimulo suscitado en
nosotros por el objeto, descubrimos que nuestra experiencia
interior tiene un fulgor muy superior al propio objeto. «EIl
pensamiento [que tenemos] de Dios es mds vasto que Dios
mismo». Es obvio que esta actitud filos6fica reduce a Dios
y el pensamiento sobre Dios a la unidad de una subjetividad
pura. El pensamiento se sumerge en el Ser. La subjetividad
(la esencia) es entonces superior a Dios, considerado como
objeto meditacién. El no es ya una proyeccién de nuestra
mente, sino la mente misma en identidad con el Ser. Tenemos
tendencia a olvidar la superioridad de la esencia infinita:
tiende a prevalecer en nosotros el hdbito de objetivar,
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reforzado, entre otras cosas, por la vida misma, que presenta
a nuestros sentidos la seduccién de los objetos externos y les
otorga superioridad a través del pensamiento.

Nuestra angustia existencial no deriva de perseguir
objetos desilusionantes, sino de sobrevalorarlos.

Las practicas espirituales erradican esta falsa
valoracién y dan significado a nuestra vida interior.

Se puede definir el conocimiento como una
representacion mental delos objetos. Deciamos anteriormente
que el acto de conocer es una “coincidencia espiritual” entre
el objeto y el sujeto y no una “correlacion”. Esto significa
que a través del poder de la mente el objeto se convierte
en pensamiento. La representacion mental que llamamos
conocimiento es, para el sujeto, conocimiento del mundo.
De este modo, hecha la excepcion de los momentos del
suefio profundo, el objeto es transformado continuamente en
pensamiento. Veamos ahora qué género de esfuerzo seria
necesario para llegar a ser conscientes de la interrupcion de
las funciones mentales y de la actividad del pensamiento.

De cuanto hemos dicho resulta que tres cosas pueden
ser corregidas por la disciplina espiritual:

- La dualidad de la experiencia debe ser reducida a la
Unidad-

- La conviccion de que el pensamiento es una
proyeccion sobre el mundo externo debe ser
sustituida por la conviccidon opuesta, es decir, que
el conocimiento es una representacion mental del
mundo mismo.
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- Se debe eliminar el error que consiste en modificar
la actividad mental e intervenir en el proceso de
pensamiento. El pensamiento es, de hecho, una
funcién espontdnea y continua de nuestra naturaleza.

Para el Yoga-vedanta, el no-esfuerzo es el medio para
resolver simultdneamente estas tres dificultades. La unica
base del Yoga-vedanta es la idea de sin-esfuerzo. Segin
tal yoga, nuestra mente, la real, existe s6lo en el estado de
meditacién. En el estado actual no tenemos mente alguna
y lo que imaginamos que es nuestra mente no €s Sino un
complejo de deseos més o menos definidos.

La mente se dirige a su miriada de objetos y adquiere
el color de nuestros deseos o de nuestras frustraciones del
mismo modo en que un vaso de cristal aparece coloreado
por el objeto ante el cual es colocado: no es incoloro y puro
como en su estado natural. El unico modo de descubrir la
calidad pura de la mente es el de eliminar todo lo que le
es extrano, los colores y las formas, es decir, suspender los
pensamientos. Reencontramos aqui la disciplina ensefiada
por Sri Ramana Maharsi' en la que aconseja realizar el vacio
mental. Sin embargo, es necesario aclarar que el propio
pensamiento acerca del vacio es un pensamiento que, en
el fondo, da una “coloraciéon” a la mente y que, por tanto,
también debe ser eliminado. La justa actitud consiste en
permanecer calmados y vacios de todo pensamiento. Apenas
surge el pensamiento, entra en escena el falso si mental (el

! El “gran sabio-profeta sonriente”. Breve biografia y términos sanscritos
cfr. Glossario Sanscrito: Associazione Ecoculturale Parmenides.
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yo) y, entonces, comienza dentro de €l una lucha que exige
por nuestra parte muchos esfuerzos para poderlo trascender.
El método directo requiere, por el contrario, una completa
relajacion mental, el abandono sin resistencias de toda
posibilidad de iniciativa por nuestra parte.

(Como hacemos para interrumpir el curso de los
pensamientos? Observamos ante todo que para detener el
pensamiento es necesario que seamos conscientes de su
presencia; el pensamiento es similar a una corriente en la que
nos encontramos y por la cual somos transportados. Nosotros
somos, de hecho, una parte de esa corriente y, en estas
condiciones, no podemos conocerla. Si intentamos tomar
conciencia de nuestros pensamientos, nos encontramos,
sin mds, en la dualidad, pero tal dualidad no tiene nada que
ver con la caracterizada por la relacién sujeto-objeto. En
este caso, de hecho, el objeto es mi pensamiento, y es mi
pensamiento el que se mueve en esa corriente. Pero cuando
veo mi pensamiento no ya como un objeto sino como yo
mismo, es como si la corriente que los transportaba se
inmovilizase, se solidificase, en torno al si-mismo y este
si-mismo se volviese consciente, junto con el pensamiento,
en un destello instantdneo que tiene la naturaleza de la
unidad. Esta es la iluminacién.

Se reconoce una auténtica iluminacién cuando ésta se
acompafa con un sentido de plenitud y de completitud ya sea
en el campo del conocimiento como en el del sentimiento.
En el Yoga de la completitud interior se expresa mediante
el término mahayoga; esto significa precisamente “unién
suprema”, y se corresponde con el no deseo, cuando no se
echa nada de menos. El bhakta expresa la misma idea de
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este modo: «no yo, sino td, Sefior»; el espiritu queda aqui
reducido a la pobreza extrema, cuando «el Sefior es mi
pastor y no tengo mds deseos». De modo andlogo, el jiianin
dird: «Soy Dios (en tanto que arman), ;qué puedo desear?».
La actitud de “soltar la presa” es comun a ambos, porque,
para el jiianin, no hay nada que ya no le pertenezca, y para
el bhakta, no hay nada en €l que pueda desear alguna cosa.
En la India, el fiel es a menudo comparado con el pequefio
simio que se sujeta al cuerpo de la madre, o al gato que
madulla penosamente hasta que la madre lo agarra con sus
mandibulas.

El no-esfuerzo no es una huida del mundo del esfuerzo,
ni una supresion real del esfuerzo: es fe, una actitud nueva
que no interrumpe u obstaculiza el esfuerzo mismo.
Podemos realizar un determinado trabajo, por ejemplo, y
dedicarle a él todas nuestras energias. Tenemos la impresion
de hacer algo pero, mientras seguimos trabajando, podemos
acompaifiar nuestro esfuerzo con una relajacién interior,
independientemente del amor que podamos tener por el objeto
de nuestro trabajo o por la persona a la que lo ofrecemos. Si
conseguimos actuar de este modo, descubriremos no sélo
que nuestra obra estd mejor realizada, sino que, ademads, no
es seguida por tension alguna.

El amor es no-esfuerzo, el amor es identidad. Sr7 Krsna
dice a Arjuna que ésta no es fruto ni del esfuerzo, ni del
estudio, ni de la austeridad, ni de la caridad: él surge en el
momento mismo en que reconocemos nuestra identidad con
el Sefior'. Sucede a veces que, después de una jornada entera

' Cfr. Bhagavadgita VI, 28. A cargo de Réphael. Asram Vidya Espafia.
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buscando un objeto que habiamos perdido, de improviso,
justo cuando estdbamos a punto de abandonar la biisqueda,
terminamos por encontrarlo: apenas comenzamos a disminuir
el esfuerzo y la tensién de la buisqueda, surge el alba de la
realizacidn. La realizacion, de hecho, no iluminard nunca a
una mente en tension o sujeta a un esfuerzo. La realizacion se
consigue Unicamente en una condicién de mente quiescente.
La disciplina del Yoga-vedanta, fundamentada en esta base,
insiste en el hecho de que una meditacion es posible s6lo
en condiciones de total relajacién mental. El mds pequeio
estremecimiento, el minimo esfuerzo durante nuestra
meditacidn, nos llevara inmediatamente fuera del camino.
La idea de la mente que se abre al tiempo y al espacio
infinito es expresada por las dos Upanisad' que tratan de
la meditacion: mano omityupasita e mano brahmetyupasita,
es decir, «medita sobre la mente simbolizada por la palabra
Om, medita sobre la mente en tanto que Brahman». La
mente no debe ser interpretada como tiempo y espacio, sino
como Brahman, es decir, la matriz de la cual el tiempo y el
espacio se derivan. Es necesario comprender la mente como
mas alla del tiempo y el espacio, y al si-mismo individual,
como disuelto en el Infinito, trasladado, por asi decir, al
centro del mundo de los pensamientos. La adoracion de un
Dios personal requiere de una disciplina andloga: la imagen
de la divinidad elegida por nuestro corazén (ista devata) es
asociada con el infinito espacial y el mantra que nosotros
repetimos, con el infinito temporal. La propia relajacion

U Cfr. Taittiriya Upanisad 111, X, 3 y Chandogya Upanisad 111, XVIIL, 1,
en Upanisad, a cargo de Réphael. Editorial Bompiani, Milan.
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interior es necesaria para despertarnos a una realidad mas
alta, para integrarnos en esa conciencia mds vasta que se
alcanza en la meditacion.

La finalidad de las précticas espirituales se revela desde
el comienzo como la trascendencia de las limitaciones de la
mente. La mente admite la necesidad de una disciplina, y la
justa disciplina consiste en el propio abandono de la mente;
como decfa Sri Ramakrsna, usamos una espina para eliminar
la que se ha clavado en nuestro pie, después, tiramos ambas.

La tarea es sin duda muy laboriosa, pero el Yoga-
vedanta no usa nunca la palabra “imposible” porque lo
imposible es un pensamiento que paraliza. Pensamos, por
el contrario, que nuestra tarea es inmensa y que exige la
participacién total de nuestro ser. La Mandiikya Upanisad
lo compara al trabajo que seria necesario para vaciar gota
a gota el océano con la ayuda de una hierba'. Parece, por
tanto, que el esfuerzo verdaderamente no tendra fin: en
realidad no hay nadie que deba hacerlo, y tampoco hay una
tarea por hacer, porque todo es una unica inmensidad en la
que nuestro yo se pierde y desaparece. En un instante, la
inmensidad infunde en nosotros un profundo sentimiento de
calma interior y no sabemos ya si queda alguna cosa por
hacer ni si es util apresurarnos. El equilibrio y la paz entran
dentro de nosotros y nos encontramos sin movimiento en
la plenitud del Ser. En esta paz encontramos a Dios y esa
misma paz es la realizacion del Si-mismo.

' Cfr. Mandiikya Upanisad 3, 41. En Upanisad. Cit.
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SER Y NO-SER O DEVENIR

Ser-sat, pura existencia, sustrato inmutable, real,
absoluto. Sat es la tinica Realidad siempre existente, siempre
idéntica a si misma y, por tanto, absoluta. Todo lo que se
superpone a ella es fenémeno, mutacién (maya).

Todo aspecto de la manifestacion es apariencia de
algo que, invisible a nosotros en tanto que fenémeno, se
encuentra tranquilamente inalterado y siempre presente. Ese
aspecto manifestado es apariencia de lo que nos da vida y
existencia (fenoménica). El fendmeno, por tanto, existe en
tanto que existe lo inmanifiesto.

La apariencia-fenémeno se evidencia porque existe
una realidad subyacente, un fundamento del que se destaca.
El espejismo aparece porque existe un sustrato-desierto que
lo hace posible.

Pero si lo manifiesto es una apariencia, entonces la
Realidad es aquello que no veo. En efecto, la Esencia de las
cosas es invisible a los sentidos.

Todo producto, todo fenémeno, no es sino una de
las indefinidas modalidades de maya. La vida manifiesta
es movimiento, devenir, un continuo flujo y reflujo, una
continua combinacién y transformacién similar a un
escenario caleidoscépico. Pero, mds alld de este escenario,
hay una base inmdvil sin la cual el mundo caleidoscépico
no seria, ni siquiera en su apariencia. Si afirmamos, aunque
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s6lo sea mentalmente, tal convencimiento, no podemos no
proceder a una seleccion entre lo que es y lo que deviene (y,
por tanto, no es).

El conflicto lo encontramos en la no-existencia, en
la apariencia, en la manifestacion, por tanto, en el devenir;
lo encontramos en lo que cambia, en lo que fluctia
incesantemente, alli donde no hay quietud, paz, sino continua
atraccién-repulsion, placer-dolor. En resumen, donde hay
dualidad. El Buddha dice:

«...para el que se agarra a algo, la caida llega, pero para
el que no se agarra a nada, ninguna caida es posible.
Alli donde no hay caida hay reposo, y donde hay
reposo hay fin del dolor».

La paz se encuentra donde hay silencio, donde hay un
movimiento que no es movimiento, donde existe, por tanto,
s6lo movimiento sobre el propio eje.

«Es en la Realidad principial donde puedes hallar el
movimiento rotatorio alrededor del propio eje. En
el devenir encontrard sélo movimiento eliptico de
traslacion e identificacion con la sustancia. Tu afén por
aferrar lo Absoluto, aunque sea justificada, puede estar
mal dirigido: no es en el movimiento donde consigues
el centro inmovil, no es en el proceso donde puedes
detener el tiempo»'.

' Réphael, La Triple Via del Fuego 11. 11. 16. Asram Vidya Espafia,
Madrid.
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Mientras la mente siga proyectando imdgenes, el
movimiento en torno a si misma no se habra realizado, lo
que significa que el individuo estd incompleto. En resumen,
se ha alejado de si mismo, olvidando el estado de plenitud y
sumergiéndose en el conflicto.

Donde hay dualidad hay conflicto y donde hay
conflicto hay sufrimiento. Es necesario salir de la condicién
derivada y reencontrar la condicién auténtica y originaria.
Es necesario, por tanto, renunciar, abandonar el estado de
dualidad para reencontrar el de unidad.

Resulta extrafio ver como el individuo se acomoda a las
costumbres adquiridas, a la propia rutina, hasta el punto de
tener que luchar después por abandonarlas, incluso cuando
se trata de situaciones incomodas o poco atractivas en lineas
generales.

Nuestra conciencia se adhiere automdticamente a
alguin dato y nosotros nos acomodamos a €l o lo pensamos
sin que intervenga la voluntad. En otras palabras, estamos
identificados, sin quererlo, con ese dato. La adherencia a
alguna cosa significa que se ha establecido un contacto, que
el hilo ha unido dos elementos. Esto no significa que esta
adherencia se establezca Unicamente si existe una reaccion
atractiva, también ocurre con las reacciones repulsivas.
En consecuencia, no importa si se trata de atraccion o de
repulsion, lo que es importante observar es el hecho de que
se determine una reaccion, es decir, una respuesta.

Es esta reaccion o respuesta, es este contacto, el que
crea la dualidad conciencial. Cuando esto deja de ocurrir,
somos s6lo nosotros, sin mas; el objeto, el otro elemento,
para nosotros no existe.
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Existe un simbolo externo (modo circunstante) o
interno (psiche), se produce una respuesta a este estimulo:
nace la dualidad y, por tanto, el no-ser (asat), lo no-real,
con el que terminamos identificindonos, cambiando asi la
Realidad por la no-realidad, el Noumeno por el fenémeno.
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EL ALMA BELLA!

El alma, purificada, se convierte por tanto en una
forma, en una razén, se vuelve incorpdrea, intelectiva y
pertenece enteramente al Divino, donde reside la fuente de
la belleza de la que nacen todas las cosas del mismo género.

El alma, por lo tanto, reconducida a la Inteligencia,
es mucho mds bella. Ahora bien, la Inteligencia, y lo que
de ella se deriva, es para el alma una belleza propia, no
extrafia, ya que s6lo entonces ella es verdaderamente alma.
Por esto se dice justamente que el bien y la belleza del alma
consisten en asimilarse a Dios, ya que de El derivan lo Bello
y la naturaleza esencial de los seres...

Ante todo es necesario resaltar que lo Bello es lo
mismo que el Bien, del cual la Inteligencia extrae su belleza;
y el alma es bella por la Inteligencia; las demds bellezas —
las de las acciones y las ocupaciones— son tales porque el
alma les da la forma. El alma, atn, hace bellos también los
cuerpos que asi son calificados, y dado que ella es divina y
forma parte de la belleza, convierte en bellas todas las cosas
que toca y somete, segun la posibilidad de éstas de participar
en la belleza.

Pero, ;como se puede ver la belleza del alma buena?
Vuelve en ti mismo y mira: si interiormente ain no te ves

! Plotino, Enéadas,16,6y 9.
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bello, haz entonces como el escultor que debe embellecer una
estatua. El elimina, rasca, alisa, pule, hasta que en el marmol
aparece la imagen bella: como él, quita ti lo superfluo,
endereza lo que estd torcido, purifica lo que es sombrio y
vuélvelo brillante; y no dejes de esculpir tu propia estatua
hasta que se manifieste el esplendor divino de la virtud y
veas que la morigeracion se asienta en su sagrado trono.
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SOBRE EL CORAJE

«Quédate sin pensar. Mientras que exista el pensamiento, existird
el miedo»!.

«El fervor brota de la consciencia de ser, de la estupenda vision
de que no estds solo»?.

Coraje viene de corazon® y el corazon es nuestro propio
centro, la morada del Ser que somos y que redescubrimos
en ausencia de movimiento psiquico, cuando las multiples
voces, conscientes y subconscientes, quedan reducidas al
silencio.

Del corazén nace el coraje; de la mente, el miedo.

La consciencia de ser impide a la mente proyectar
imdgenes y las imdgenes, lo sabemos, suscitan siempre
emociones. Entre ellas, el miedo es la mas temible porque
puede hacer que suceda lo que sélo era una posibilidad.

En situaciones criticas, cruciales para el individuo, si
hacemos del centro nuestro punto de referencia conciencial,
no so6lo nos protegemos del devenir psiquico, sino que
liberamos en nosotros fuerzas extraordinarias.

' Gli Insegnamenti di Ramana Maharsi, p. 118. Ubaldini Ed. Roma
1976.

> La Triple Via del Fuego, 1, 49, de Réphael. Asram Vidya Espafia,
Madrid.

3 Del latin, Cor.

23



El coraje nace de este centro, de la consciencia de
ser, como ya hemos dicho, del silencio, y, por tanto, de la
unidad; pero existe un coraje puro que nace del abandono
al Principio, abandono que elimina de la mente todos los
pensamientos, excepto uno.

Con El, que es invisible, somos invencibles. Con El,
que es Verdad, toda duda desaparece. Y la certeza del buen
éxito no puede sino volvernos serenos y plenos de coraje
para afrontar la empresa.

Se trata, en definitiva, de dos modalidades, pero
una puede atravesar la otra. En el coraje que viene de la
reencontrada consciencia de ser puede injertarse aquello que
brota de la estupenda vision de que no estamos solos.
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LA UTILIDAD DE LA VIDA SOLITARIA!

Carta de Marsilio Ficino al sacerdote Gregorio Epifa-
nio, su amigo filésofo:

Saludos,

Dios es la unidad inmutable; silencio unico. Este,
como bien consciente eres, es expuesto claramente por nues-
tros Platénicos. Por tanto, quienquiera que desee conseguir a
Dios, evite cuanto pueda el movimiento.

Retirémonos, entonces, Gregorio mio, a aquella firme
torre de observacion de la mente, donde, como dice Platén,
la luz invisible brillard incesantemente sobre nosotros. En
verdad, con el fin de que podamos facilmente realizarlo sin
interrupciones, he decidido detenerme durante un tiempo en
el Monte Viejo, que me ha sido donado por el gran Césimo,
y ti permaneceras alli conmigo.

Conoces el proverbio: “Para el hombre bueno, sin su
amigo, el gozo de la posesion seria de breve duracién”. Y yo
no conozco ninglin compaiiero que pudiera darme mds gozo
que tud en aquél lugar.

Te deseo el sumo bien. Ven lo mds pronto posible.

! De The Letters of Marsilio Ficino. Shepheard —Walwyn
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LECTURAS RECOMENDADAS

Iniciacion a la filosofia de Platon. Réphael.
144 paginas. Biblioteca Nueva, 2004.

Introduccion a la edicion espafiola

A menudo hemos oido hablar de la Filosofia de Platon
a filésofos, historiadores o fil6logos, asi como a gente comun
que, a su vez, ha oido hablar de ella por via indirecta o, como
muchos de nosotros, la aprendieron en la escuela.

En opinién de Giovanni Reale', se ha escrito y se
escribe tanto sobre Platén en los princiaples idiomas que
es practicamente imposible controlar toda la literatura. Es
comprensible, por tanto, que algunos estudiosos hayan
ultimamente teorizado sobre la necesidad de prescindir de
toda esa literatura y proceder a la lectura directa de Platon
sin intermediarios o de manera mds o menos independiente.

Ademds, cada comentarista expone su propio punto
de vista que, en ocasiones, es incluso contrario al de sus
compafieros. Pensemos, por ejemplo, en las diferentes
interpretaciones del concepto de philia, de Eros, de
Demiurgo, de yopfj, etc.

! Giovanni Reale, catedrético de Historia de la Filosofia Antigua en la
Universidad Catdlica de Milan.
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Consideramos que, aunque sean numerosos los que
han leido y también estudiado a Platon, son pocos los que
han meditado a fondo y sin preconceptos literarios sobre
la Doctrina platénica, captando su esencia y su contenido
profundamente «ascético» y realizador.

El término «ascético» se entiende en el sentido de
«elevacion», de «inversion» de la conciencia de lo sensible
a lo suprasensible. La de Platon es, pues, una Filosofia de
catarsis, de ascesis, de realizacion, de transmutacion del
modo de sentir, de querer y de actuar. Platén se sirve de la
Filosofia como medio para elevarnos del mundo conflictivo
y contradictorio de lo sensible al mundo del Ser, que es
nuestra sede originaria.

El concepto de Filosofia ha tomado, a lo largo del
tiempo, una acepcion completamente distinta de la original,
hasta convertirse en un «juego mental», un mero y drido
ejercicio conceptual, un entretenimiento con los productos
de la mente empirica, fenoménica y representativa que tan
s6lo puede ofrecer opiniones,y no la Verdad.

La Filosofia de Platon es de orden inicidtico, es
conversion al Ser, es Iniciacion al Bien supremo; y éste no es
nuestro proposito, sino el del propio Platon. Por consiguiente,
para comprenderla, no basta con que discurramos sobre
ella con la mente, sino que debemos integrarla en nuestra
conciencia; en otro término, debemos realizarla y vivirla.
Es convirtiéndola en conciencia como podemos descubrir
muchos «porqués» aparentemente insolubles y muchas
verdades que para el ojo sensorial podrian, a primera vista,
parecer irracionales.
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El Platonismo goz6 de alta estima entre los propios
Padres de la Iglesia (Ambrosio, Agustin, Juan Damasciano,
Anselmo de Caterbury, etc.) y permanecié como doctrina
aprobada por la Iglesia hasta el siglo XII.

El Renacimiento le dio, més tarde, un impulso positivo
y fecundo con la Academia florentina (Marsilio Ficino,
los dos Pico de la Mirandola, etc.), en Inglaterra con los
Platénico de Cambridge (H. More, Th. Gale, J. Morris), etc.

En realidad, el Platonismo nunca ha muerto
(recordemos que la Academia platénica fue cerrada en el afo
529 d.C. por Justiniano) y siempre ha habido particulares
grupos e individuos que sobre €l han meditado, realizdndolo
y expresandolo.

La Filosofia platénica se caracteriza por una profunda
aspiracion a una mejor y diferente sociedad, por una vision
de la vida que comprende al hombre en su totalidad y no
en su fragmentariedad fenoménica y sensible; ademas,
favorece un método de aprendizaje que implica una
progresiva apropiacion de la intuicién noétioca en lugar de
la simple 16gica formal. Todo ello da como resultado una
certuidumbre firme y concreta en la capacidad del hombre
para comprender y realizar la Verdad noética y modelar
su vida y los acontecimientos conforme a los principios de
dicha verdad.

Platon ha desvelado una Ensefianza inicidtica de
orden tradicional que ha de considerarse «sagrada», y
los que buscan la Iniciacion filoséfica platénica deben
acercarse a ella unicamente con tal perspectiva. Diremos
que la Iniciaciéon que Platén y el Platonismo exponen es
para aquellos que en Occidente buscan una via tradicional
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de orden metafisico. Ademads, los que tengan las adecuadas
cualificaciones pueden acceder a ella.

En estas pdginas, Rdphael ofrece s6lo una mera
introduccion a la Ensefianza platonica, dejando a cargo del
investigador la directa meditacion sobre los textos.

Ademds de los amplios fragmentos de Autores
recientes que convalidan las tesis que se exponen en este
libro, Réaphael hace un resumido paralelismo entre Platon
y Sankara, codificador del Vedanta Advaita de inspiracién
védica'. Aquellos que comprendan la tdnica Tradicion
Universal de los Misterios de ambas Ensefianzas, codificadas
por dos divinos Maestros que, aparentemente, son distintos y
sin relacion entre ellos, descubrirdn que sélo hay entre ellos
unas pocas y necesarias «adaptaciones» espacio-temporales.

A los que sean capaces de aproximarse sacralmente a
tales Ensenanzas, les sea concedido hallar en ellas el debido
provecho hasta realizar la catarsis filoséfica (metanoia-
periagoghé, petvolo-reproyyyn, La Republica, VII, 518
b-519b).

I Para el Vedanta Advaita de Sankara, consdltense las obras publicadas
por Asram Vidya Espafia, Madrid.
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Vidya es un periddico cuyos articulos se relacionan con
la Philosophia perennis o Metafisica tradicional y cuyo prop6-
sito es esencialmente realizativo.

La palabra séanscrita vidya significa conocimiento, sabi-
duria, ciencia, y deriva de la raiz vid (de ahi Veda) que significa
ver-saber. Vidya estd también asociada a la palabra satya, de la
raiz sat: “ser”; por tanto, “conocer es ser’; esto representa el
principio mismo de la Metafisica tradicional que es exclusiva-
mente “Conocimiento de Identidad”.

Asi, sophia, gnosis,en su acepcion tradicional, significan
Conocimiento-sabiduria y ésta es catdrtica, lleva a la metdnoia,
a una transformacion profunda de la conciencia, es decir, a una
modificacion en el pensar, sentir y vivir. Bajo esta perspectiva,
es necesario poner mucha atencién porque hay una clara distin-
cion entre Conocimiento y erudicion.

Si vidya-gnosis-sophia es puro conocimiento, enton-
ces existe un s6lo Conocimiento, una sola Filosofia, una sola
Metafisica, asi como un solo Arte y una sola Literatura.

Los libros editados por Asram Vidya Espafia (véase
pagina anterior) pueden encontrarse en las librerias. No
obstante, si, por cualquier causa, esto no fuera posible,

pueden ser solicitados a:
E-mail: vidya@asramvidya.es
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