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Nota sobre fa transliteracién y pronunciacién del sanscriio

Todas las palabras sanscritas y de otras lenguas de la india aparecen en esta
imvestigacion en itdlicas, excepto en aquellos casos en que se trate de conceptos con un uso
comun ¢ difundido en espaiiol, por ejemplo, dharma, karma o guru; asf como en el caso de
autores, textos y corrientes de pensamiento, por ejemplo, Shankara, Updnishads, vedénta y
muchos otros. La escritura de estas palabras ha sido ademas modificada en nimero, génerc
y signos ortogréficos (acentos) seglin convenga en espafiol.

En cuanto al sistema de transliteracion {comilnmente el sistema internacional inglés),
éste ha sido usado sélo parcialmente con el fin de facilitar la pronunciacion en castellano.
Asf:

s Las vocales largas aparecen con el signo diacritico correspondiente (4, i, 1i).

¢ En el caso de la semivocal ‘", ésta aparece transliterada en todes los casos como

‘11", Entonces, amria serd siempre amrifa.

s La palatal ‘c’, cuyo valor fonético equivale a la “ch’ en castellano, aparece

transliterada precisamente asi. Entonces, cifi seré siempre chiti.

s La “’, cuyo valor fonético mas proximo en espafiol es ‘II’, aparece siempre del

mismo modo, como j’.

 Enel caso de las sibilantes ‘&’ y ‘s’, en todos los casos se utilizo la forma ‘sh’. Asi,

§iva es Shiva y Upanisad, Upanishad.

¢ Las consonantes dentales (t, th, d, dh) no aparecen en ning(in caso en sus formas

cerebrales (1, th, d, dh). Tampoco se ha usado la distincion fonética entre gutural,

cerebral vy dental aplicable en sanscrito a los sonidos correspondientes a la‘n’(n, n,

nj.







Introduccidn

Acaso debiera empezar por confesar las dificultades que me supuso elegir un titulo para
la presente investigacidn. De hecho, ain no estoy del tode convencido si finalmente di con la
opcidn mas adecuada, es decir, aquella que sintetice o revele plenamente el propdsito y
tematica de esta tesis. Ciertamente, pudo haberse llamado “La cuestion del ser en el misticismo
indio a la luz del Amritdnubhava de Jiianéshwar”; o “Misticismo y ontelogia en el pensamiento
de la India a la luz del Amritdnubhava de Jianéshwar’”; o también “Un estudio de los
fundamentos ontolégicos del misticisimo indio a través det Amritdnubhava de Jiianéshwar”, Las
posibilidades podrian ser muchas mas.

Con esto busco sefialar que esta investipacidn, aunque a primera instancia pudiera
entenderse inequivocamente como el estudic de un tema bien especifico, a saber, el
pensamicnto mistico del santo hindu del siglo XIII, Jianéshwar, tal como aparece cifrado en
uno de sus escritos, el Amritdnubhava, y su relevancia dentro de fa historia del pensamiento de
Ja India; aborda en realidad, desde el suelo fértil de este contexto particular, una tematica
compleja v multidimensional. Con el fin de que e[ lector se forme una idea mds completa sobre
el verdadero sentido de este ensayo, enumero a continuacion las distintas fuerzas, por llamarlas
de algiin modo, que le dan vida y textura; algo asi como el mapa implicito que ingpird tanto su
largo proceso de gestacion como su elaboracién final. Sirva pues, tal enumeracion como prd-
logo al mismo, en el sentido literal, de aquello que antecede (pro-) o esta antes de las palabras y
argumentos {/ogos), ¥ que no obstante habita en ellos formando el trasfondo de sus posibles

significados.

La cuestion del ser

A pesar de lo heterodoxa que pudiera parecer la tradicion filosofica que elegi como
tema de esta investigacion, la inquietud mas profunda, el 4nimo o pathos que en realidad la
inspira es de cardcter puramente oniologico. Tal inquietud puede reducirse a una pregunta:

iqué es eso que llamamos ser?, o mas llanamente, jqué es el ser? Puesto que éste es el



horizonte de sentido mas amplio es también el menos explicito a lo largo del trabajo. Sin
embargo, constituye su nivel mas esencial tanto en un sentido especulativo formal, el de la
narrativa filosofica, como en uno personal.

Por encima de todas las diferencias que diversos pensadores han trazado entre el
pensamiento occidental y el de la India, o incluso por encima del rechazo de Occidente a
otorgar una jerarquia filosofica a las especulaciones de 1a India sobre las cuestiones 1iltimas de
la vida, es importante tener en cuenta que cualquier tradicion filosdfica descansa sobre un clima
comin y aborda teméticas y problemas “cldsicos”, es decir, inherenies a la textura de la
realidad, pero desde épticas y sensibilidades muy distinizs. En wltimo término, griegos o
hindiies preguntan por lo mismo: el ser. Como sefiala Luis Villoro en su pequefic estudio
comparativo entre la filosofia occidental v la de la India; Mds que a diferentes problemas, [la
aproximacion occidental por un lado y Ia de la India por el oiro] corresponden a diversas
sensibilidades para enfocarlos.' El elemento de fondo detras de esas sensibilidades distintas es

la cuestion del ser. Tal cuestion es pues, el gran tema de este trabajo.

La cuestion del ser a través del misticismo

La segunda foerza que inspira este trabajo, y espero no ser demasiado atropellado o
inesperado en este giro, es el modo tinico en que la cuestion del ser es iluminada, confluye, o
adquiere un matiz y dimension propias al interior del cuerpo de conocimientos, experiencias,
pricticas y textos que en términos generales llamamos misticismo. Invirtiendo la sentencia, el
modo tnico en que la experiencia mistica, la unién mistica y el estado experiencial que la define
y fundamenta, supone casi siempre, v genera ademas, un planteamiento sobre el fundamento de
toda la realidad y el ser humano, es decir, una narrativa ontologica. Esto quiere decir que el
misticismo posee una dimension ontoldgica sui gemeris que potencialmente constituye una
vasta fuente de reflexion a torno a la cuestion del ser.

La historia del misticismo ha sido al mismo tiempo una historia que busca un

findamento para dicha experiencia, que debido a sus caracteristicas tnicas (su cardcter

" Villare, Tuis, Una filosfia del silencia: la filosofia de la India, México, Universidad Auténoma
Metropolitana, 1996, p. 67. R. Panikkar afirma sobre el mismo tépico: “Si el enfoque indico y el occidental
fueran tan radicalmente difercntes y mutuamenie incommensurables...ni siquiera podriamos percibir las
diferencias y, por ende, ni siquicra hablariamos de cllas...Son dos enfoques, unas veces complementarios, otras
veees excluyentes, que forman parte de la wdimbre y la textura de Ia realidad misma”. Véase, Panikkar. R, La
experiencia filos¢fica de la India, Madrid, Trotta, 1997, p. 45,
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absoluto y real en un settido Gltimo, su universalidad, su condicién trascendente, entre muchas
otras), converge necesatiamente con una exploracidén y fundamentacion de la realidad y el
hombre en su totalidad. El misticismo demanda, en su ser mismo y debido a su alcance, una
reflexion ontolégica. Histéricamente este hecho ha llevado a los misticos a hacer uso de las
categorias ¥ conceptos de la filosofia dominante, pero ademds a contextualizar y transformar
dicho lenguaje en obediencia a esa experiencia produciendo una narrativa ontoldgica propia, en
ocasiones muy peculiar, que finalmente termina por signiﬁcaf -en sentido inverso- una fuente de
inspiracion para la especulacién filoséfica. Este intercambio, tan natural como complejo, a lo
largo de la historia del pensamiento ha sido un factor determinante para cualquiera de sus
exiremos y ha contribuido de manera importante en la conformacion del ambiente intelectual y
experiencial de una cultura o tradicidén en una época dada.

No deja de ser sorprendente en este sentido, la tendencia difundida y casi automética
entre los fildsofos occidentales a desconfiar del misticismo, ya no se diga del pensamiento
oriental;: como fuente, o peor ain como summa, de la especulacion filos6fica, cvando en
realidad la historia del pensar se encuentra intima y significativamente vinculada a uma tradicion
espiritual vigorosa y sumamente rica experiencial y conceptualmente, a tal grado que no es
tarea sencilla atribuir a ciertos momentos, corrientes y figuras paradigmsticas de la historia del
pensamiento el rubro exclusivo de filosofia separdndoles de un posible espiritu religioso o
mistico. Piénsese por ejemplo en Platén o Bruno entre Ja figuras, o en el romanticismo entre las
corrientes. De hecho, el origen misme de a filosofia, el lamado milagro griego, el despertar de
las potencias espéculativas de la razdn para explicar al ente en relacion con su ser, ocurrio.
como resultade de una poderosa tensién originaria entre una inclinacién mistica hacia lo que no
tiene forma, y las nuevas corrientes fascinadas por la facticidad del ente y las formas.
Misticismo y filosofia son ambos términos griegos en su estitpe etimolégica, pero aun mds
importante en su acepcion significativa al interior de la realidad espiritual de una misma cultura
que proclamaria en la voz de Pindaro: No busques convertirte en dios....los asuntos de los
mortales vienen mejor a los mortales, y de manera simultdnea en la voz del mitico Orfeo: He

dejado de ser mortal, soy dios.’

? Respecto a csia tension original en el seno del nacimiento de 1a filosofia, asi como al cardcter de la cultura

griega, véanse entre muchos otros: Guthrie, W.K.C., Orfec y la religion griega, Buenos Aires, Eudeba, 1970;

Comnford, Principium Sapieniiae. The Origins of Greek Philosophical Thought, Londres, 1952; Doods, E.R.,

Los griegos y lo irracional, Madrid, Revista de Occidente, 1960; Vernant, J.P., Los origenes del pensamiento

griego, Barcelona, Paidos, 1994; Jaeger, Werner, La teologia de los primeros filosofos griegos, México, Fondo
5



Parece ser que la polémica para reconocer la dimension ontoldgica del misticismo, ©
también, el modo en que la cuestion del ser puede desembocar en un plano experiencial de
caricter mistico, surge de la costumbre anquilosada y vagamente justificada de entender al .
misticismo dentro de un contexto pui‘amente religioso, hermético o esotérico. Desde luego,
seria necesario indagar también el grado en que dicho prejuicio estd determinado por la
tendencia dominante a entender la filosofia exclusivamente dentro de un comtexto pagano,
racional y exotérico, asi como el significado de tales atributes.

Afortunadamente ésta no es la regla general y contamos con méas de una aproximacion,
dentro de la filosofia, al posible significado que el misticismo guarda para la reflexion
ontologica, destacando de este modo, independientemente de las conclusiones o perspectivas
del autor en particular, la originalidad; profundidad e importancia de la experiencia v lenguaje
del misticismo parala historia del pensamiento en general. Asi por ejemplo, un pensador como
Martin Heidegger propone que si bien quiza la mistica tenga poca parte en el pensar o incluso
no la tenga, si en camhbio la tiene antes del pensar, pues-a la mistica convienen la nitidez y la
profundidad extremas del pensar.’

Al aseverar que el misticismo tiene que ver con un estado de cosas previo al pensar,
Heidegger no se refiere a un estado pre-l6gico o primitivo de la mente sinc precisamente a un
pensarmiento ontolégico originario, un pensamiento que permite que la realidad repose en su
ser, ¥ que en contraparte no se identifica tinicamente con la racionalidad subjetiva (ego cogifo)
y los principios que ésta produce para explicar al ser y al mundo.

Haciendo uso de analogias claramente tomadas del lenguaje mistico, Heidegger Hegard
a afirmar que, por el contrario, pensar es escuchar al ser’; que pensar es, haciendo uso del
concepto del Maestro Eckhart, “dejar ser”, “permitir* {Gelassenheif), o como también se ha
traducido al espafiol, un estado de contentamiento y serenidad.” Todo esto quiere decir que

uno 1o piensa al ser sino que el ser acontece en el pensar, ¥ que en consecuencia, el ser no es

de Cultura Fecondmica, 1998; Nicol, Eduardo, La idea del hombre, México, Fondo de Cultura Feondmica, 1990:
Rohde, Erwin, Psyche, México, Fondo de Culiura Ecendmica, 1968; y Paniker, Salvador, Filosofia y mistica,
Barcelona, Anaprama, 1999. La cita de Pindaro aparece en Guthrie, p. 236; mientras que !a de los himnos
orficos en Rohde, p. 253.
* Heidegger, Martin, La proposicion del fundamento, Barcelona, Serbal-Guitard, 1991, pp. 72-73. Este texto
cuyo tiulo en alemén cs Der Satz vom Grufiid, fue escrito por Heidegger en los afios 507,
* Heidegger, Martin, Uber den Humanisnms, Frankfurt, 1969, p.7. Alli dice Heidegger: “F1 pensamiento es
igualmente pensamiento del ser en la medida en que, pertenccicnde (gefsrend) al ser, le presta oidos (hort).”
* Cfr., Heidegger, Martin, Serenidad, Barcelona, Serbal-Guitard, 1989, La palabra alemana ‘Gelasserheif’
permite csa doble posibilidad de traduccion.
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nunca un objeto del pensar sino lo que se piensa a si mismo en el pensar.’ La pregunta por el
ser se convierte de este modo en una experiencia y con ello Heidegger no ba hecho sino levar
la ontologia al espacio de la inmediatez, inherente al misticismo.

Hemos citado a un pensador de la talla de Heidegger con el fin de vislumbrar lo
pertinente que es hablar de una confluencia o proximidad entre la reflexién ontologica y la
experiencia del misticismo, o viceversa, lo pertinente que es hablar del modo en que 1a
experiencia mistica contiene en su ser mismo, una vez que s le aborda y comprende mas alla de
su posible asociacién unilateral con la teologia o el hermetismo, una experiencia ontoldgica. El
valor y profundidad de este descubrimiento, sin embargo, no radica meramente en que el
misticismo ofrezca una perspectiva “diferente™ o “alterna” a la cuestion del ser, o porque se
trate de una perspectiva superior o niegue las de la filosofia o cualquier otra aproximacion, sino
porque tiene que ver directamente con la pregunta esencial, jqué es el ser?, avnque desde una
sensibilidad muy particular.

Al haber pasado de la ontologia y la cuestién del ser, asuntos tradicionalmente en
propiedad de la filosofia, al misticismo no buscamos ni perpetuar la filosofia occidental
traduciendo la experiencia mistica al lenguaje de la metafisica tomado como paradigma
universal del pensar riguroso; ni vemos en el misticismo una opcién alternativa para evadir o
superar los problemas de la filosofia. Esta misma aclaracion debe igualmente tenerse en cuenta
al llegar al pensamiento de la.India en la siguiente seccion. Anticipandonos, es importante
entender que ni el misticismo ni el pensamiento de la India son empleados en esta tesis como un
recurso o alternativa que comienza alli donde hemos agotado el pensar filosofico occidental o
cuando simplemente deseamos minimizarlo o negarlo ante lo que consideramos es una empresa

imposible o limitada.

¢ Heidegger, Martin, Zur Sache des Denkens, Tubinga, Max Niemeyer, 1969, Tn este breve texto TTeidegger
escribe: “Nunca concebimos pensamientos, ellos advienen a nosotros”™ (Wir kommen nie zu Gedanken. Sie
kommen zu unsh.
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El pensamiento de la India’

¢Por qué la India? Primero que nada, por una afinidad personal que al mismo tiempo ha
representado un acicate para estudiar esta tradicién en los dltimos cuatro o cinco afios. Y
segundo, porque el pensamiento de la India, en su esencia misma, constituye un casa tmico, en
el sentido de superlativo, del tema apenas esbozado arriba: la confluencia entre realizacion
mistica y narrativa ontolégica, permitiéndonos una exploracion tan vasta como honda del tema.
Como deciamos antes, mis que hablar de diferentes problemas, al acudir a la filosofia griega o
hindi, hablamos de diferentes sensibilidades para abordar en 1iltimo términe un sqlo dilema: el
ser. Bien, pues uno de los elementos fundamentales, acaso el mas fundamental, de la
sensibilidad hindi en torno a la cuestién del ser, es que de una manera originaria y necesaria su
especulacion filosofica responde al mismo tiempo a una experiencia mistica. Alrededor de este
hecho se erige y condiciona ampliamente esta investigacion, constituyendo una de sus premisas
mas importantes.

Dentro de la tradicion espiritual de la India, cualquier sistema doctrinal o filoséfico en
torno a la cuestién ultima, se encuentra fundado en uma realizacidn experiencial de ese
principio, esto es, tiene su fuente y meta iltimas en un compromiso de carécter espiritual. Por
otra parte, cualquier expetiencia mistica y cualquier esfuerzo por describir tal experiencia, y en
un sentido més especifico, la culminacién o el estado definitivo del misticismo, llamado con
frecuencia, aunque no exclusivamente, liberacion (meksha), tienen lugar al interior de un
sistema doctrinal que explicita o implicitamente sostiene una visidn conceptual sobre la
naturaleza de la realidad Gltima, ahora actualizada o materializada, por asi decirlo, en la
intimidad mistica,

Si hay algo que le da una personalidad distintiva a las multiples religiones y corrientes
espirituales del subcontinente indio, en particular frente a las religiones semiticas, es
precisamente su cardcter especulativo, su inclinacién a armonizar el credo y la praxis religiosa
con un cuerpo doctrinal filoséfico. Este hecho es la raiz de una vigja y conocida polémica

planteada igualmente por los especialistas occidentales como por los orientales y que puede

7 Al usar cxpresiones como ‘pensamiento de la India’, “filosotia de la India® y otras, me refiero Ginicamente al
cuerpo de doctrinas y practicas englobadas con el término ‘hinduismo’ (en sus formas védica, épica, purdnica y
moderna) y no como referencia a todas las religiones wo tradiciones espirituales nacidas en el sub-continente, Fl
genitivo “de 1a India’ no es pues sindnimo de todo lo que es y hay de religién y pensamiento en la Indig, sino
{micamente respecto al Hamado “hinduisimo’. Sirva esta importante aclaracion para todo este trabajo.
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resumirse en la siguiente interrogante: jes la filosofia de la India una verdadera filosofia,
podemos llamarle filosofia? A menudo, al plantear esta pregunta, suelen olvidarse las otras
dimensiones del dilemna, es decir, que ¢l pensamiento de la India debe su personalidad Gnica no
solo a su tendencia especulativa sino ademas a su compromiso con una realizacion experiencial,
a su conviccion de que toda afirmacién filoséfica sea sobre el ser, él hombre o el mundo, es fitil
si no estd fundada en una experiencia mistica. De este modo, la interrogante anterior se
complica, pues nos demanda una segunda pregunta: ;es el misticismo de la India, un verdadero
misticismo? De hecho, la misma 16gica podria aplicarse cuando calificamos al pensamiento de la
India como religion.

Mis que intentar resporder a tales cuestionamientos, lo importante aqui es comprender
que el dilema significa una personalidad profunda, rica y seménticamente poderosa que en
ualtimo término dificilmente puede reducirse a alguna de las categorias mencionadas sin
demérito de su verdadero espiritu. El pensamiento de la India, y a .partir de aqui sirva este
apelative genérico para habié: inclusivamente de las categorfas filosofia y misticismo, es
simultaneamente todas estos cuerpos de sabiduria y se expresa en un lenguaje que posee la
virtud de moverse con libertad a través de contextos conceptuales de otro modo diferentes o
incluso contradictorios.

En la India, la cuestién del ser no se encuentra escindida de la experiencia mistica, sino
al contrario la supone. Interrogar por el ser significa entrar en el espacio de la realizacidon
mistica y por tanto interrogar por los fundamentos ontolégicos de dicha experiencia. Indagar la
esencia del misticismo supone una exploracion de las profundidades del pensamiento filosofico
indio, significa preguntar qué es el ser desde la sensibilidad especulativa india. El principio
cardinal de la metafisica india es la espiritualidad (independientemente de si se toma tal
concepto dentro de un contexto teista o no), de la realidad, el ser y por ende de cada cosa en el
universo, de todo cuanto existe. En términos filosficos, esta especie de “ontologia espiritual”
aparece formulada por vez primera en el conjunto de textos candnicos conocidos como
Upénishads (siglos vii al ix 2.C.), aungue con notables atisbos en la tradicion oral védica (s.xii-
xv 8.C.), v gira alrededor del concepto y experiencia de la unidad, la experiencia de la no-
dualidad (a-dvaita). Por experiencia de la no-dualidad entendemos la conviccion experiencial, y
la narrativa correspondiente, de que en medio de la multiplicidad de seres y formas, al fondo de

las vicisitudes que conforman el drama de la vida dia a dia, detras de la fachada siempre
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cambiante del universo, existe un tnico principio, expansivo, eterno y sagrado, al que los sabios
de la India lamaron de distintas maneras: ser absoluto (Brahman), ser interior (dfmarn),
congiencia suprema (chiti), o en Ja formula clasica de la via negativa “no esto, no esto” (nefi
reti), o simplemente “Eso” (Tat). No obstante la variedad de nombres, en todos ellos habita
siempre la certeza sublime de la unidad, de ser uno (ekam): El ser-es Uno aungue los sabios lo
Haman de muchas maneros...*; asi se anticipa el Rig Veda (siglo xv a.C.) a las conclusiones
especulativas de las Upéanishads y desde ellas a las de practicamente todo el pensamiento de la
India.

Asi pues, en el contexto de esta investigacién, estudiar el pensamiento de la India
significa abordar el sistema doctrinal y las practicas encaminadas a propiciar, por un lado, v a
explicar, por el otro, la realizacion experiencial de la unidad de todas las cosas, tal como la
acabamos de definir. En ese sentido, y sigo aqui la terminologia que R. Pannikkar usa para el
misticismo en general, el pensamiento de la India se mueve en una doble dimensién
interdependiente: por un lado tenemos ia experiencia misma, el locus de la revelacion interior, y‘
por el otro, la narrativa que busca describir y compartir con los demas ¢l significado de esa
experiencia:

Yo describiria al misticismo como e conjunto de doctrinas, formuladas de un modo mas

o menos coherente, sobre la experiencia Wltima de la realidad. Fsa experiencia altima de

la realidad es el locus de la experiencia mistica. El ruisticismo es la narrativa para esa

experiencia mistica. ’
En el caso particular de la India, esa narrativa ha sido siempre de caracter eminentemente
filosdfico, es decir, ontoldgico. Aunque en un sentido tedrico muy amplio, podemos suponer
que el locus es siempre el mismo, esto no ccurre con la narrativa que le da voz y lo
contextualiza historicamente, en la medida en que ésta se encuentra determinada por las
diferentes transformaciones intelectuales, sociales y lingiifsticas dominantes en una época dada.
Este proceso de re-definicion constante de la especulacion metafisica alrededor de la
experiencia mistica termina de algin modo por también transformar y redefinir constantemente

la experiencia misma, el modo en que nos acercamos a ella y el modo en que la vive el mistico,

& Rig Veda 1.164.46. Ekam sat, viprd bahudhd vaderii. Existen varias cdiciones del Rig Veda, 1anto en inglés
como cn espafiol, aungue en su mayoria se irata de versiones compendiadas, Si no se indica 1o contrario,
nuestras citas de este texto pertenecen a la edicidn de Panikkar, Raimundo, The Vedic Experience, Delhi,
Motilal Banarsidass, 1997, p. 660, Otra cdicién muy recomendable es la de W. Donniger (Delhi, Penguin
Rooks, 1994).

¥ Panikkar, Raimundo, “Mysticism of Jesus the Christ”, en: Biiumer, Bettina (editora), Mysticism in Shaivism
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cuyo éxito frente a su comunidad dependerd entonces de su capacidad para interpretar y
comunicar su experiencia, es decir, de su capacidad hermenéutica, al seleccionar e incorporar
elementos y fuentes de la tradicion dentro de un nvevo discurso. Asi pues, mientras que la
conviccion en la no-dualidad es la pauta universal del pensamiento indio, el modo en que tal
experiencia ha de entenderse, asi como sus consecuencias cosmoldgicas, epistemolégicas v
demas, estd condicionada a un proceso vigoroso de depuracidn narrativa,

Asi pues, cada una de esas actualizaciones temporales de la experiencia y revelacidn
originales supone un muevo esfuerzo por describir y redefinir esa experiencia tan total y
absoluta, es decir, supone necesariamente una re-definicidén ontolégica. La actualizacion de esa
revelacion, tal como se manifiesta en momentos distintos de la historia del hinduismo, y por
tanto en contextos de recepeion distintos, supone una elaboracion narrativa innovadora sobre el
fundamento, sobre el ser de todas las cosas, por definicidn uno y sin par. Paralelamente, cada
nuevo, interto por formular y explicar tal experiencia en el contexto de una reflexion ontolégica
sobre..Ja unidad de todas las cosas, supone necesariamente una reflexion, igualmente
innovadora, en torno a la diversidad, la dualidad, la realidad fenoménica y el ser humano. Y es
aqui que Hegamos al vltimo elemento de esta tesis, Jianéshwar y su obra el Amritdnubhava, un

caso ejemplar de este proceso y cardcter sui generis del pensamiento de la India.

Jitanéshwar y la experiencia nectarea del ser (amritdnubhava)

Fue justamente a la luz de esta confluencia “natural” entre narrativa ontoldgica y
experiencia mistica que un texto como el Amritdnubhava llamé mi atencién. Se trata de una
obra Gnica y a la vez universal, una obra radical respecto a la tradicién y al mismo tiempo una
ventana a esa tradicion. Debo comenzar por decir que no es un tratado o manual tipico de
misticismo, a la manera por ejemplo de las obras misticas cristianas o de muchos tratados de
yoga cldsico, cuyo eje argumentativo es la descripcion detallada y paulatina del proceso de
transformacion espiritual de! individuo, que finalmente y con base tanto a su esfuerzo personal
como al don de gracia divino (graria), logra una inmersién cognitiva y existencial en el ser
mismo de dios, en la realidad de dios, un estado por definicion inefable y trascendente, en
contraste con la condicién inicial de dicho individuo y su entorno. Tampoco se trata de un

analisis filoséfico de otros momentos del misticismo indio, ni es un debate especulativo sobre el

and Christianity, Nucva Delhi, D.K. Printworld, 1997, pp. 79-80.
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pensamiento de las grandes figuras de la tradicion. Como el propio Jianéshwar afirma en el
texto, el Amritdnubhava es antes que nada y de principio a fin la expresion natural del estado
ultimo, del estado constante del ser mismo, al que por cierto el santo da el mismo nombre,
amritdnubhava, la experiencia nectdrea del ser, que no es finalmente sino otro nombre desde
otra narrativa para la experiencia de la no-dualidad. En este senﬁdo, el tema del Amritdnubhava
es amritdnubhava.

Esto no quiere decir, sin embargo, que veamos en el texto la descripcién de una
experiencia desvinculada o ajena a otras posturas y formulaciones en torno al mismo tema, el
tema ceniral del hinduismo. Jianéshwar es un autor doblemente excepcional, pues por un lado
su amritdnubhava (la experiencia que describe el texto y el texto mismo) representa un
planteamiento original y hasta radical respecto a la hisioria sapiencial de la India, y por el otro,
precisamente debido a esa originalidad, constituye una confluencia muy particular de las
diferentes fuentes y corrientes espirituales de esa historia de busqueda, revelacién y transmision
de las ensefianzas sobre el ser. Llamamos ejemplar al Amritdnubhave porque en si mismo
representa 1ma verntana al -prdceso, mherente a la vocacion india, de definicién ontoldgica sobre
la base de una experiencia mistica. En consecuencia, es también una ventana al proceso
vigoroso de redefincidn narrativa alrededor de esa experiencia. Esta personalidad ejemplar
significa no sélo que Jhanéshwar lleve a cabo en su obra ese preceso, sino que desde ella uno
puede percibir o vislumbrar el proceso completo, el gran proceso del pensamiento indio.

De acuerdo con la mayoria de los autores, Hianéshwar naci6 en el afio 1275" -diez afios
después de Dante y quince del Maestro Eckhart''. A pesar de haber sido un brahmin erudito y
por tanto un conocedor de la lengua sanscrita, Jianéshwar hizo de su lengua local -el marathi-
lo gue Dante con el italiano y Eckhart con el alemén: convertirla en un instrumento poderoso
para presentar por vez primera las cuestiones mas profundas de la existencia humana, antes
reservadas Umicamente para ser estudiadas y comunicadas en sanscrite, tal como lo era el latin
en el ambiente intelectual y espiritual de Dante y Eckhart. Su propdsito fue el mismo de

aquellos dos: demostrar que la experiencia de Dios no estd limitada a unos cuantos, ni depende

" Para mayorcs detalles en torno a fa polémica afrededor de Jas fechas de nacimiento y muerte de Jhanéshwar,
véase mas adelanie en el capituto fereero la semblanza biogrifica de JAanéshwar, p. 107.
! Elsa Cross ha seflalado en su Yibro sobre Jiianéshwar, quizd ef (mico estudio disponible en espafiol sobre el
santo, esta proximidad “coincidente” entre las fechas de Jfianéshwar y Dante, no asi ¢l caso del Maestro
Lickhart, que aqui incluyo. Cfr., Cross, Elsa, La experiencia inferior. Confluencias de la espiritualidad hindii en
Jhanéshwar Maharaj, México, UNAM (tesis doctoral), 1990, p. 20. )
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de la afiliacidén o fidelidad a ninguena institucion o jerarquia dominante, ni surge de un ritual
externo ¢ la obediencia a un canon prescrito.,

Al igual que Dante y Eckhart, Jianéshwar suftio el celo de ese sector ortodoxo
dominante, y en consecuencia la importancia de su obra para la historia del pensamiento indio
no sélo ha sido minimizada sino ademés por largo tiempo olvidada e ignorada. Este hecho es
patente aun hoy. Asi por ejemplo, su nombre no aparece en las historias y estudios mds
importantes, tanto occidentales como hindves, de la historia del pensamiento y la religion de la
India, precisamente porque el criteric de seleccion y legitimidad de una ensefianza es que ésta
haya sido formulada en sdnserito. " '

Dante murié en 1321, Eckhart en 1328 y Jianéshwar en 1296. Esto significa, y aqul
termina la analogia con los misticos europeos, que vivid gélo 21 afios. A pesar de esta corta
vida, Jfanéshwar nos legd su extenso comentario a la Bhagavadgitd, lamado Bhavdirtha
Dipikd, conocide popularmente como Jidreshwari; una composicidn de 65 versos llamada
Chdngadeva Pdsashti; mas de mil canciones misticas o abhanga, que incluyen su famoso
himnera Hari o Haripdth; y desde luego el tratado que aqui nos ocupa, el Amritdnubhava;
todos:escritos en lengua marathi.™

2 Bl earacter extraordinario de esta corta vida es todavia mayor cuando uno descubre el
modo en que en ella tuvo lngar un asombroso proceso de asimilacién y confluencia de una gran
variedad de corrientes de la éspiritua]idad hindi, tanto ortodoxas como heterodoxas, antiguas
como contemporaneas, clisicas como populares. Jilanéshwar es una figura excepcional -ha
dicho Elsa Cross:

No s6lo en sus escritos sino en el curso de su vida, se dio en €I 1a confluencia de dos
tradiciones misticas muy distintas entre si: la tradicion yoguica de los maestros ndrh y la
tradicién bhakia o devocional del culto al Sefior Vitthala en Maharashtra. En forma
inusitada.....Jianéshwar debid tener acceso también a conocimientos filosdficos tan
ocultos como los...det shivaismo de Cachemira,"*

En realidad este fenomene “inusitado” de confluencia va, en el caso de Jianéshwar y en
particular en un texto como el Amritdnubhava, mas alla de la simple apropliacion de la tradicidén

en sus diferentes tendencias. Se irata mds bien de la expresién vigorosa de su propia

*? Para mayores detalles sohrc este hecho, véase mas adelante en el capitulo tcrcero, p. 109.
13 Para todos los detalles relacionados con cada una de estas obras atribuidas a Jfianéshwar y en particular scbre
el Amritdnubhava, véase mas adelanie cn el capitulo tercero, p. 108.
™ Cross, Elsa, Op. Cit., p. 20. Para el andlisis detallado de estas tradiciones asi como su presencia en el
pensamiento de Jianéshwar, véanse més adelante las secciones correspondientes en el capitulo segundo,
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experiencia, la expresion espontanea de un estado que esta por encima de cualquier valoracion

escrituraria o candnica:

....Jianéshwar revivié en si mismo la revelacién no solo de la Bhagavad (itd sino de la
tradicion entera de los rishis, y es en si la demostracion de su verdad, pues su
experiencia estd en una consonancia total, en los aspectos mas fundamentales y mas
profundos, con lo que ya revelan los Vedas, las Upanishads y la propia Gitd, por un
lado, y por otro, la gran tradicion de los yoguis y ascetas, y también la de los devotos o

bhaktas."”

En efecto, Jfianéshwar da vida y actualiza antiguos conceptos y experiencias en torno a la
cuestién del ser, pero “dar vida” o “estar en consonancia”, como sefiala Cross, significa, como
iremos viendo, redefinir o depurar narrativamente. De este modo, Jfianéshwar no s6lo nos lleva
al gran corazon del pensamiento de la India, su vocacién mistico-ontologica, sino que lo hace
revelando formas de entendimiento y experiencia totalmente nuevas y profundas, que no
obstante y en Gltimo término nos permiten al mismo tiempo comprender formas previas de
entendimiento (de narrativa ontologica) y experiencia inherentes a la tradicién, mostrando asi
tanto su profundidad milenaria como su destino tinico.

Asi pues, los diez capitulos que conforman el Amritdnubhava representan un caso
ejemplar de este proceso de redefinicién ontologica que obedece a una experiencia intima y
directa de la no-dualidad. En sus versos aparecen reunidos, en ¢l doble sentido de confluencia y
depuracion, las figuras casi arquetipicas del pensamiento indio en torno a la experiencia
fundamental de la unidad de todas las cosas. Esta especie de sintesis de antiguas lineas de
pensamiento, incluye por tante de manera implicita las grandes sintesis previas alrededor de la
experiencia tltima, a saber, la de las Upanishads (siglos viii a.C. al i d.C.), la de la
Bhagavadgitd (aprox. s. iv a.C.), y la del advaita vedanta (s. vii d.C.); asi como las de
corrigntes mas modernas y hasta cierto punto heterodoxas, pero igualmente influyentes en el
mapa espiritual de la India, como es el caso de la formulacién altamente sofisticada del
shivaismo no-dual de Cachemira (s. ix-xiii d.C.).

Asi pues, el criterio para la seleccion de estas fuentes v tradiciones estd determinado en
un primer momento por el propio lenguaje v las preferencias escriturales de Jianéshwar, pero

en un segundo momenio tal criterio confluye, no por casualidad, con otro mas amplio y

' Ibid, p. 23. Los rishis son los antiguos sabios védicos que la tradicion considera como instrumentos originales
para la revelacion divina, materializada en el cuerpo textual de himnos, conocimientos y précticas rituales
congcido como Veda,
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definitivo, el de la experiencia {iltima de la no-dualidad Gue es finalmente el gran tema del
Amritdnubhava,

El objetivo de esta tesis es pues una interpretacion de las ensefianzas mistico-
ontoldgicas del Amritdnubhava vy ademds, a partir de ellas, del pensamiento de la India.
Jfianéshwar nos permite asi comprender no sdlo esta posible consumacion o sintesis de la
historia del pensamiento indio voleado desde su origen a la pregunta por el ser al amparo de
una revelacién interior de esa verdad, sino la totalidad de ese movimiento milenario en sus
figuras mas relevantes. Finalmente, el texto nos permite descubrir una continuidad narrativa y
experiencial en torno al ser que esta presente en los grandes momentos de la historia espiritual
de la cultura india. En este sentido, Jiianéshwar eleva a la categoria de canon, un canon vivo, la
propia experiencia del ser, la experiencia de la no-dualidad. Ese estado natural y constante es la
fuente de todo canon escriturario y de toda corriente de pensamiento. Desde la perspectiva de
este canon vivo, la tnica perspectiva concebible para Jiianéshwar, es posible entrever, a pesar
de la disparidad que el Amrirdnubhava pudiera representar para la tradicion, la continuidad
licida de’esa tradicion en la que tanto ideas y experiencias nuevas como ensefianzas antiguas
tienen su condicién de posibilidad de tal modo que las primeras sirven y amplian a las segundas
mas gue negarlas o superarlas. En el corazon de este proceso, al que espero haber contribuido a
su entendimiento con este estudio, se encuentra desde luego Ia realidad constante del ser
mismo, la-experiencia més total y mas entrafiable, la experiencia extatica y la proclamacion final
del pensamiento de la India: Er verdad todo esto es el Ser (Brahman), uno sin segundoI ‘ En
las palabras del Amritdnubhava: No hay nada que pueda sefialarse que no sea Dios. De hecho,

todo estd penetrado por Shiva."

Plan de trabajo

El plan de trabajo que esta tesis habra de seguir ha sido ya practicamente delineadd de
manera implicita al enumerar, en esta larga introduccion, fos motivos centrales de la misma.

Asi, el capitulo primero (“La ‘peculiaridad’ del misticismo indic y la acepcion

tradicional de misticismo™) expone la naturaleza peculiar del misticismo indio y revisa de

' Cfr. Rig Veda 8.58.2, 10,129.3; Chéndogya Upanishad, 3.14.1; Manduka Upanishad, 2. 8i no sc indica lo
contrario, todas las referencias a las Updnishadas perienecen a la edicion de Radhakrishnan, S., The Principal
Upanisads, Nueva Jersey, Humanities Press, 1992.
17 Amritdnubhava X.39. Todas las referencias al Amritdnubhava pertenecen a ia edicion de Bahiral (7The
Philosophy of JAanadeva. As Gleaned from the Amritanubhava, Delhi, Motilal Banarsidass, 1984).
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manera somera los elementos mas importantes alrededor del concepto tradicional de
misticismo. Ahi planteo ademas el trasfondo ontologico del misticismo asi come su caracter
problematico. El capitulo segundo (“Los amtecedentes: conceptos findamentales y grandes
sfntesis alrededor de la experiencia de fa no-dualidad™) nos prepara para el estudio del
Amriténubhgva, por un lado sefialando los elementos esenciales del pensamiento de la India, ¥
por el otro, revisando el cuerpo filosdfico y experiencial que confluye en la obra de Jiianéshwar
y que de algin modo constituye el horizonte en el que cobran sentido y direccion las ideas
articuladas en el Amritdnubhava. Como ya se mencion6, Ja pauta conceptual que determina la
seleccion de las fuentes y tradiciones que forman parte de este horizonte, a saber, las
Upénishads, la Bhagavadgitd, el vedénta no-dual de Shankara y la escuela del shivaismo no-
dual de Cachemira, es la experiencia de la unidad, la realizacion mistica de que un ser no-dual
es el principio altimo de toda la realidad.

En el capitulo tercero (“Jfanéshwar y el Amritdnubhava™) ofrezco una semblanza
biografica de Jfianéshwar, una introduccion al ambiente espiritual de su épo;a, asf como un
estudio preliminar del Amritdnubhava, que incluye una seccidén sobre las diferentes ediciones y
traducciones disponibles. El capitulo cuarto  (“El Amritdnubhava de Ifianéshwar™), el més
extenso de la tesis, aborda la cuestion del ser en las palabras y conceptos de esta obra, Esto
quiere decir que temas y conceptos que bien podian analizarse de manera particular
{notablemente, la pareja primordial Shiva-Shakti, la refutacién de la ignorancia, el estado de
liberacion y la devocién amorosa o bhakti), sirven en nuestra lectura del texto como medios
para comprender y profundizar, desde diferentes angulos, en el tema central de la obra: la
experiencia de la no-dualidad. Las conclusiones inferidas de este analisis, tema del capitulo final
(“El carécter ejemplar del Amrifanubhava en relacion con la tradicion espiritual de la India™),
buscan precisar una vez mas el caracter “peculiar” del pensamiento indio, ahora a partir de las
ideas v ensefianzas contenidas en el Amritdnubhava, De este modo, el capitulo vierte, en
relacién con toda esa tradicion, los resultados obtenidos a través de la exploracion del tema de
esta tesis.

Baste decir que he evitado hasta donde me ha sido posible el uso de conceptos y
palabras sanscritas y de otras lenguas de la India. Espero que con esto la lectura de la tesis, ya
de por si “ruidosa” para muchos colegas (;misticismo? ;India?), sea mds sencilla y placentera.

En todos los casos, la traduccién de citas tomadas de fuentes en otros idiomas es mia.
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Capitulo Primero

La “peculiaridad” del misticismo indio
y la acepeién tradicional de misticismo

1.1 Nota preliminar

Como apenas sefialé en la introduccidn, la razdn principal para haber elegido a la
tradicion dé ta India como pretexto para un estudio en torno a la dimension ontologica del
misticismo es, ademds de una afinidad personal hacia esa cultura, la flexibilidad semantica
inherente a la narrativa filosdfica del hinduismo que permite una aproximacion muy particular al
probléina, en comparacidén por ejemplo con el lenguaje de la metafisica occidental o el de 1a
teologia de las religiones semiticas. Por principio y en términos muy generales, esta diferencia
radica en la naturaleza “unitiva” del pensamiento hindd, esto es, en su ausencia de cuerpos
textuales y cognitivos independientes o escindidos entre si. Afn cuando es posible discernir
categorias y divisiones al interior del vasto cuerpo de sabiduria de la India, en sentido estricto
ninguna de éstas siguid un curso de desarrollo aislado o especializado, ni adquirié una identidad
individual. La fuente de inspiracién principal y Ia meta tltima estuvieron siempre en la sabiduria
total mis que en sus posibles y muy variadas rarr_ﬁﬁcaciones intelectuates y practicas, Es como
si la vitalidad y fuerza de atraccién de esa sabiduria total, constatada wna y otra vez en la
experiencia de los grandes pensadores y santos, simplemente impidid & lo largo de muchos
siglos una fragmentacién. Este hecho es de suprema importancia y ha representado un
verdadero reto para Occidente, pues muy facilmente puede llevarnos, de manera errénea, a un
reduccionismo. Puesto que la sabiduria de la India no se identifica propia o exclusivamente con
lo que en Occidente llamamos religion, filosofia o misticismo, por miencionar sdlo algunas
categorias importantes, 0 puesto que no estan presentes en su dindmica interna los pardmetros
con los que solemos mesurar y clasificar nuestros conocimientos, se trata entonces de un
conocimiento potencialmente sujeto a incomprensién o interpretaciones limitadas, diatriba y

rechazo, desconocimiento y olvido. A veces simplemente se le considera como “otro tipo” de
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saber, donde alteridad suele ser sindmmo de inferioridad o inmadurez intelectuales. En otros
casos se tiende a tomar Ia parte por el todo. En este Gltimo sentido, la tendencia general ha sido
reducirle Unicamente a religion, aunque también hay quienes consideran que la categoria
occidental que mejor le va es misticismo, mientras que algunos mas se inclinan a llamarle
filosofia, a pesar de que, como ha sefialado H. Zimmer, en realidad no hay una sola palabra
sanscrita que abargue e incluya toda la tradicién literaria de la India que nos leve a
considerarla como una tradicion filosdfica.’

Como sea, el caso es que ese cuerpo miltiple y al mismo tiempo homogéneo de
conocimientos, textos y précticas que tuvo su origen y evolucion posterior en el territorio de lo
que hoy conocemos como el subcontinente indio, es con igual derecho tanto filosofia como
religién, tanto misticismo como imaginacion literaria, En su interior, ninguna de estas
categorias representa edificios conceptuales, lingiiisticos o practicos independientes. Tal vez
teniendo en cuenta este hecho, algunos autores han hablado de la naturaleza mistica de la
filosofia de la India o de la naturaleza filoséfica de la religién y misticismo de la India. Asi, lo
que parece ser una dificultad, contradiccion o imposibilidad pasa a ser en realidad una apertura
y flexibilidad semanticas e interpretativas iinicas. Esta “peculiaridad” del pensamiente de la
India es una de la premisas mas importantes de esta investigacion. En las siguientes lineas
trataré de explicar en qué consiste esa fuerza unitiva del conocimiento indio, cual es su sello
distintivo que como un hilo invisible entreteje el inmenso y colorido tapiz de tradiciones,
practicas, textos y conocimientos que identificamos simultdneamente con uma religibn, un

misticismo y una filosofia muy particulares.

1.2 Primera aproximacién a la “peculiaridad” del misticismo indio

Alin cuando La mayorfa de los autores, entre ellos varios de los grandes especialistas de
origen hindi, insisten en un cardcter peculiar del pensamiento de la India; son muy pocos
quienes en realidad han profundizado en este hecho. La gran mayoria utiliza esta “peculiaridad”
como un método inmediato para diferenciar el conocimiento filosofico de Occidente de la

sabiduria de la India, mds que para ahondar en el caracter de uno y otro, De este modo, la

! Zimmer, Heinrich, Philosophies of India, Delhi, Metilal Banarsidass, 1990, p. 34, R. Panikkar afirma algo
semejante; “La culturs indica no tiene una palabra Gnica para “filosofia’™. (Clr., La experiencia filosdfica de la
India, p. 106).
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peculiatidad se agota en la formulacion, cierta pero vaga, de las grandes diferencias que existen
entre ambas tradiciones, sin alcanzar su sentido Gltirno,

Asi por ejemplo, aunque son abundantes las afirmaciones sobre la peculiaridad del
pensamiento de la India con base a su caracter espiritual;

Es obvio que la perspectiva de la filosofia india es esencialmente espiritual ”

La filosofia de la India es en esencia espiritual [....} El cardcter dominante de la mente

hindé [....] es la tendencia espiritual ®
0 como un conocimiento vivencial y dedicado a resolver los predicamentos inmediatos de la
existencia por encima de cualquier aspiracién intelectual: '

Profundas y sobrias reflexiones acerca de los problemas de la existencia humana [...]
convencieron a todos los filésofos indios de que la filosofia debia ser una forma de vida
y 1o meramente una especulacion, *

El estimulo fundamental para la busqueda del fildsofo no fue la curiosidad intelectual o
_ gl asombro, sino el deseo de alcanzar el valor mas elevado de la vida’

Todos los sistemas importantes de la filosofia india parten de los problemas practicos y
tragicos de la vida y aspiran a la verdad con el fin de resolver el sufrimiento del hombre
en el mundo...*

o como un saber cuyo fundamento es siempre una experiencia mistica:
[La filosofia de la India] es misticismo [en cuanto que] insiste en una disciplina que
conduce a la realizacion de lo espiritual.”
es poco o nada lo que uno encuentra respecto al significado dltimo de ese ser “espiritual”,
“existencial” o “mistico” que le dan personalidad vy vitalidad tnicas a las especutaciones indias
sobre el ser.
En su libro Philosophies of India, Zimmer nos ofrece una idea mas elaborada sobre el
verdadero significado detras de este caracter peculiar. De acuerdo con €, en la India:

....]a preocupacion central nunca ha sido informar sino transformar: un cambio radical
en la naturaleza del hombre, y de ese modo, una renovacion del entendimiento que éste

2 Rajadhyaksha, N.D., Los seis sistemas de filosofia india, Madrid, Etnes, 1997, p. 18.
* Radhakrishnan, S., Indian Philosophy, Vol. 1, Nueva Delhi, Oxford University Press, 1998, pp. 24-25,
* Rajadhyaksha, fdem,
* Mahadevan, T.M.P., Javitacidn a la filosofia de la India, México, F.C.E., 1998, p. 21.
® Radhakrishnan, S. y Moore, Ch., (editores), 4 Source Book in Indian Philosophy, Princeton University Press,
Nueva Jersey, 1967, pp. xxi-xxii. Véase en gencral la seccidn titulada “The Spirit of Indian Philosophy™ (pp. xx-
XXix). :
" Radhakrishnan, S., Indian Philosophy, Vol. 1, Nueva Delhi, Oxford University Press, 1998, p. 41.
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tiene tanto del mumdo exterior como de su existencia.?

Esta transformacion que subyace a todo cﬁerpo de conocimientos consiste, en st nivel més
profundo, en una transformacién experiencial de consecuencias ontologicas radicales:
La sabiduria-filosofica [de la India] consiste en un aprendlzaje especializado dirigido al
logro de una condicion ontolégica superior.”
Aim sin definir en qué consiste tal estado, es importante por lo pronto tener en cuenta que el
pensamiento de la India tiene que ver, en su ser mismo, con la realizacion de una condicion
ontolégica de caracteristicas dnicas y que es partir de esto que posee un carcter. distintivo.
Ahora, para comprender mejor e introducirnos gradualmente a ese caricter distintivo es
ilustrativo delinear algunos aspectos importantes del pensamiento de la India en relacion con los

ideales de 1a sabiduria occidental.

1.3La “peculiaridad” del pensamiento de la India y ¢f saber occidental

De acuerdo con Aristételes en las primeras liﬁeas de la Metafisica, la bﬁsquedé
filoséfica esta inspirada en la necesidad universal de los seres humanos por conocer,'’ En el
mismo texto, Aristoteles define a la filosofia como. episteme theoretike, como una indagacion
en los primeros principios y las causas dltimas del ente, entendido a su vez como aquello que
ha sido buscado tanto antes como ahora y que lo serd siempre, y que siempre escapa al
Jilosofar.”! El sello distintivo detras de estas afirmaciones es una biisqueda que se expresa
siempre como interrogacion.

En el pensamiento de la India existe por supuesto este buscar, y las dimensiones
intelectuales que el mismo genera son una parte integral del cuerpo total de conocimientos;
pero ademds hay un “encontrar”. Buscar-y-encontrar conforma la trama completa del
pensamiento indio, asi como el proceso que permite la transformacion interior del hombre y de
su percepcién y entendimiento de toda la realidad. “Encontrar” significa en este contexto una

realizacién experiencial, en el doble sentido de volver real, tangible, y de consumar, completar

* Zimmer, Op. Cit., p.4
® Ibid., p. 56.
' (rovies avOpumot TovsSevon opeyovton puoel). Cfr., Metalisica, 1.1, 980a (Madrid, Gredos, 1994, p. 69).
" Tode el capitalo primero de 1a obra ests encaminado a fundamentar 12 concepeidn aristotélica de la sabiduria
(sophia) como “ciencia acerca ciertos principios y causas™ v, més precisamente, como ciencia que se ocupa de
“las causas primeras y de los principios”™. Thid, p. 74.
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o perfeccionar. Lo que podemos llamar filosofia de la India se desenvuelve de principic a fin
dentro de esta dimension en la que confluyen por un lado, la indagacion metafisica (el buscar) y
por el otro, la conviccidn plena de una realizacion experiencial tltima de lo buscado (el
encontrar); empleando de nuevo los conceptos de R. Panikkar ya citados, una narrativa
ontolégica (que busca y defing), v el Jocus mismo de Ja experiencia mistica (el encuentro
directo con la verdad).

Al ignal que los primeros filésofos griegos, los antiguos sabios de la India preguntan
por la naturaleza de todas las cosas, “la urdimbre”, “el entramado” en que todo esté tejido; “la
taiz y el origen”, “la vida” universal, “la morada” en que todo reposa.’” Sin embargo, al mismo
tiempo, es igualmente cierto que ambos pensamientos parecen haber tomado direcciones
distintas para abordar tales cuestionamientos, en realidad cenirados alrededor de uno solo: ;qué
¢s el ser? Asi, mientras los griegos, orientados hacia las formas y la determinacion arménica de
la diversidad, transformaron su experiencia del ser, su asombro por el ser (thaumazein) en una
tarea r_e_léional que otorga un fundamento a la realidad; los pensadores de Ia India se sintieron
persu%lidos por una busqueda experiencial v liberadora de ese mismo principio, al grado que
ésta se_;convertiria en el nicleo de una transformacion radical de su entendimiento y el mundo.
Mas que justificar y determinar al ente en su ser, partieron de la certeza de que es posible
hacerse uno con ese principio supremo. En anbos casos hay una toma de conciencia dei abismo
que separa el modo en que aparecen las cosas y el modo en que esperamos que en verdad sean,
el abismo entre apariencia y ser. Sin embargo, para los griegos esta experiencia significd
asombro y alli el imperativo de salvar las apariencias fundandolas en su ser, en una sustancia
comprensible racionalmente; mientras que para los pensadores indios la experiencia significo
desilusién, y desde ésta el imperativo de poner fin a las apariencias del mundo para alcanzar la
verdad.

Algunos autores, han identificado tales diferencias con el cardcter introspectivo de la
psique india por un lado, y plastico o extrovertido de la cultura occidental por el otro. En la
India, €] contenido de la indagacion, reflexién o planteamiento especulativo no es #nicamente
un principio ontologico o un fundamento metafisico sino una realidad experiencial auténoma,
viva, en la cual todo saber y todo buscar se resuelven y consuman; una realidad que ya ni

siquiera requiere de un fundamento, pues debido a su autonomia y cardcter absoluto revela de

2 ¢, Villoro, Luis, Una filosofla del silencio: la filosofia de la India, México, UAM, 1996, p. 15.
21



golpe en un nivel intimo y simultaneo todos los secretos de la existencia y el universo.

Asi pues, aquello que en Occidente tiende a quedar encubierto bajo el halo del misterio
¥ por tanto escapa irremediablemente al poder del filosofar representa la verdad mas nitida y
plena entre los sabios de la India. Entre los griegos y desde entonces, esa experiencia estuvo
asociada con el mystes, el iniciado. Este hecho puede verse como una separacion entre el saber
filosofico y la experiencia mistica, que mis tarde daria pie, notablemente a partir del cuerpo
teoldgico cristiano, a un sinfin de complejidades interpretativas y en ultima instancia a un
concepto unidimensional de misticismo,

Volviendo a la India, el ejé de la interrogacién metafisica es, a diferencia de la pregunta
gricga por el ser, Ia presencia intuida de la verdad, una especie de trasfondo meta-logico
absoluto y confirmado en la experiencia. Este hecho decisivo radica precisamente en que el
pensamiento de la India no es tnica y exclusivamente filosofia, y por tanto nunca enfrenté el
dilema de distinguir o separar la narrativa ontologica de la experiencia espiritual, reservando
esta tltima al misterio, En este sentido, la trama interrogativa que indaga en la verdad tltima
sélo cumple una funcién narrativa dramética. Se pregunta porque se puede escuchar, el ser no

sdlo aparece aqui y alld oculto en los entes, sino que estd confirmado, realizado en la

% Como parte de esta comparacion genérica, vale la pena matizar esta tendencia a oponer los saberes de
Occidente y Oriente, por ejemplo bajo los titulos de un saber racional frente a uno espiritual. I'n el caso del
pensamiento de la India, es importante reconocer que muchos de sus textos, tanto los clésicos como obras
menores, dedican paginas enteras a 1a cspeculacion intelectual y a 1a elaboracion de argumentos légicos a favor
¢ en conira de ciertas verdades, esto es particularmente tangible durante la época en que florecieron las seis
darshanas o escuelas filosGficas, todas ellas con una inclinacidn sistermtica bien definida (la escuela nydya
fundada por Gautamay la vaisheshika de Kanada; el yoga de Patafijali, antecedido por ¢l sdmihya de Kapila; e
sisterna ritualista del mimdmsd; y €l veddnta). La sabiduria de la India ha producido ademés complejos cuerpos
docirinales en torno a la estructura del conecimiento humano, las operaciones intelectuales y de la percepcion;
ha propuesto y justificado racionalmente sistemas de valores morales y teorias del lenguaje. Conceptos tan
influyentes como pramdna (medios de conocimiento valide) y farka (razonamiento 19gico) son ¢jemplos claros
de esta disposicion a un orden racional y a una argumeniacién coherente y bien fundada,

En el caso de Occidente, debemos reconccer que muchas de sus empresas, en apariencia
exclusivamente intelectuales, estdn sustentadas o suponen una preocupacion de cardcter espiritual. Recordemos
por ejemplo, €t modo en que ia fitosofia inspiré entre los griegos la adopcion de wna forma de vida muy
particular (bios). Este ideal, cuyos mejares ejemplos lo conforman las figuras de Her4clito, Socrates y Pitdgoras,
tenia como fin establecer un vinculo tan necesario como natural entre fo que se piensa y lo que se hace, es decir,
demandaba una congruencia e integridad existenciales. A lo largo de la historia de Occidente, Glésofos y poelas
proclamaran ese ideal en formas muy diversas, repitiendo asi una especie de arquetipe que se dcbate contra fa
fixerza racionalizadora de la ciencia y la especulacion filosofica.

Es evidente que la experiencia humana, independienternente de un harizonte cultural o geografico, es
tan vasta como compleja que cancelar sus multiples posibilidades con el fin de destacar su tendencia mds
predominante, no hace sino empobrecer la riqueza inherente a la naturaleza del ser humano. La responsabilidad
de gue este esquema se haya convertido en norma (reducir Ia India a cspiritualidad y Occidente a racionalidad)
ha sido sin duda una labor compartida tanto de los especialistas de Occidente como de los pensadores de la India
-y 1o Unicamente de los primeros como suele creerse, En nombre de la claridad, ambos han cometido €l error
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experiencia interior. El ser no es ausencia: se encarna. El conocimiento filosofico de la India es
inseparable de esta revelacion total del ser; mas aun, constituye una expresion de tal revelacion.
Asi, lo que en Occidente llamamos misticismo, en la tradicion espiritual de la India no esta
obligado a demostrar su realidad o veracidad, acudiendo para ello -como ocurre
paradojicamente en Occidente- al lenguaje dominante de la filosofia, y por tanto mtroduciendo
en su ser mismo cierto grado de imposibilidad. En Ia India, el misticismo es parte integral de la
filosofia. El pensamiento de 1a India es ambas cosas. En él conviven vitalmente la elucidacion y
la narrativa filosoficas v el trasfondo experiencial mistico; esta comumnicacion impregna ademas
la adoracién ritual y el culto religioso, determinando por completo el carécter y la personalidad
del pueblo indio,

Asi pues, si hemos de ser estrictos o si tuviéramos que optar por una sola de estas
categorias en Gltima instancia tendriamos que inclinarnos por el misticismo, de nuevo con las
salvedades que el término amerita, por cuanto que es esa expetiencia la fuente que da vida y
sentido:altimos a la inquietud filoséfica en la India. Como sefiala Villoro:

zPodemos decir sin exagerar que toda ella [Ia filosofia de la India] esta al servicio de un

'solo fin; hacer posible esa experiencia suprema [la experiencia mistica] y comprenderla

“debidamente. " '
El fundamento altimo de este cuerpo de sabiduria es algo tan abrumadoramente absoluto y
gratuito que en ultima instancia, en el nivel de la realizacién mistica, hace insuficiente todo
empefio racional. En ese sentido, el valor mis extremo de la filosofia india estd en servir a la
experiencia mistica, negandose en ello a si misma. La cumbre més alta del entendimiento
supone salir de la esfera del entendimiento especulativo. Este hecho aparece con una belleza
Unica en varios relatos de las Updnishads que una y otra vez sefialan que el conocimiento
verdadero no se alcanza mediante la reflexién intelectual. Asf por ejemplo, en la Chdndogya
Upanishad, cuando Uddalaka Aruni pregunta a su joven hijo, Shvetaketu, quien “esta inflado
con presuncion”, tras haber dominado el conocimiento védico: jes que has preguntado por
aquella ensefianza mediante la cual agquello que no ha sido escuchado se torna en algo
escuchado, aquello que no ha sido pensado se torna en algo que ha sido pensadoe, aquello gque

- . . . 5 15 - .
no ha sido conocido se forna en alge que ha sido conocide? ~; de algin modo esta

del esquematismo conceptual, que luego se convierte en costumbre y entonces en olvido.
" Yilloro, Luis, Op. Cit., p. 61. -
5 Chandogya Upanishad, 6.1.
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descalificando cualquier conocimiente que se adquiere a través de medios intelectuales. En otro
famoso didlogo de la misma Updanishad tenemos la misma idea;

“Enséfiame, venerable”, [diciendo], asi Narada se acerct a Sanatkuméra. Este le dijo:

“Diime lo que sabes, asi yo te diré lo que viene después™.

A esta peticidn, el joven Nérada ofrece una larga lista de conocimientos que incluyen entre
otros el cuerpo ritual védico, la gramatica, la aritmética, la astrologia y muchas otros.
Finalmente agrega: “Eso conozco, venerable. Conozco los himnos, pero no conozco al Ser”,
Sanatkwmdra, su maestro, confirma: “En verdad, todo Io que has estudiado son [s0lo]
nombres”. '

Al Jeer con cuidado estos versos, descubrimos que lo que las Upanishads nos quieren
decir es que ellas mismas ne son el conocimiento ultimo. Estudiarlas y contemplarlas no
constituye el verdadero conocimiento, Sin embargo, es Gnicamente a través de estudiarlas y
contemplarlas que uno alcanza esa conclusidn, que uno comprende que es necesario ir mas alla
de sus proclamaciones y argumentos, es decir, que uno vislumbra el locus de la experiencia que
ellas solo sefialan, describen y.explican. Gracias a eflas llegamos a comprender que no son todo
el conocimiento, el conocimiento itimo. La grarideza filosética de las Upanishads, y en generai
del pensamiento de la India, radica en que la verdad que proclaman no pertenece en iitima
instancia a la esfera de Ia especulacion filoséfica. Esto es tangible cuando leemos que las
grandes conclusiones filosdficas son, tanto en la voz de los sabios y maestros que las proclaman
como en la voz la voz de los nedfitos y aspirantes que las aprenden, resultado de una disciplina
espiritval muy ardua, centrada principalmente en las practicas de 1a meditacion y el ascetismo.
Asi por ejemplo, en la Taittiriya Upanishad el estudiante Bhrigu s6lo llega a comprender lag
ensefianzas que le imparte su maestro Varuna a través la practica del ascetismo:

Bhrigu Véruni se acercO a su padre Varuna y le dijo: “Sefior, instriiyeme respecto a

Brahman” [el Ser supremo].

A través de una larga serie de intercambios progresivos, Varuna explica a Bhrigu que el ser es
entre otras cosas el alimento, el aliento, la conciencia y finalmente la dicha. Para cada una de
estas ensefianzas el maestro da la misma instruccidn practica a su discipulo:

Esfuérzate por conocer aquello de lo cual nacen los seres, mediante lo cual, una vez que
nacen, viven, y en lo cual penetran al morir, Eso es Brahman.

1% Chandogya Upanishad, 7.1
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Inmediatamente después de esta recomendacién la Upanishad agrega: ¥ Bhrigu practico
ascetismo y, habiendo practicado ascetismo, comprendio..”., es decir, tuvo la experiencia de
cada nivel de la ensefianza. De este modo, cada uno de esos planos sucesivos tiene su
fundamento en una realizacidén experiencial.

Las Upanishads son un ejemplo sublime de esta filosofia al servicio del misticismo, o
también, del misticismo como fundamento ukimo de cualquier cuerpo doctrinal sobre la
realidad vltima y la existencia humana. Vistas en ambas direcciones, la Updanishads revelan el
caracter peculiar y vigoroso comim a toda la sabiduria india, asi como esa enorme flexibilidad
semdntica y vitalidad interpretativa de las que hemos venido hablando.

Asi pues, la religion y sabiduria védicas, la especulacion vedantina, la poesia devocional,
el yoga esotérico e incluso las escuelas logicas o materialistas y practicamente cualquier
corriente en cualquier momento de la historia de la civilizacién india tendra su fundamento en
este subsirato mistico. De esta certeza sublime brota el inmenso arbol del hinduismo, tanto en
sus expresiones teistas como en las no tefstas; en sus pasajes mas oscuros y paraddjicos como
en los mas liricos y explicitos, en la sabiduria del asceta y en el arrobamiento del simple devoto.
Los sistemas doctrinales inherentes a cualquiera de estas posibilidades se basan en una
experiencia mistica. Esto significa que en todos ellos la indagacion por el ser y los discursos y
conclusiones conceptuales derivadas de tal indagacion van de la mano y adquieren su verdadera
dimensién en la experiencia intima. Iiste es el criterio Gltimo para poder hablar sobre el ser, La
autoridad final sobre cualquier especulacién es este compromiso profundo con una
transformacidn espiritual que tiene como fundamento y propdsito una experiencia revelatoria o
sagrada.

Este elemento se encuentra detras de las afirmaciones de un gran nimero de autores
que caracterizan vagamente, como vimos, al pensamiento de la India como “egpiritual” o
“vivencial®, en su afin de distinguirle de la filosofia occidental. Y es también precisamente este
hecho al que nosotros nos referimos en esta investigacién como el caracter “peculiar” del
misticismo indio.

Puesto que hemos aceptado que en un nivel Gltimo el pensamiento de la India es mis
proximo a lo que en Occidente llamamos misticismo -a sabiendas de que no existe un

equivalente conceptual exacto en las lenguas de la India para este término, como tampoco lo

¥ Tailtiriya Upanishad, 3.1-3.6.
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hay para el de filosofia- es necesaric indagar en qué consiste tal experiencia, primero en su
acepcion tradicional intentando comprender su fundamento ontoldgico implicito; y segundo en
el contexto particular del pensamiento de la India ahondando también en la manera en qué dicha
experiencia nos ofrece una vision distinta sobre la cuestién del ser; es decir, de qué modo el

misticismo de la India atisba algo no concebido en la acepcion tradicional.

1.4 Misticismo y ontologia

Hace ya casi un siglo, en el prologo a la duodécima edicién de Mysticism'®, Evelyn
Underhill expresaba su sospecha de que ningiin tipo de tratamiento evolutivo o psicologico del
proceso espiritual fuese el mds adecuado para entender el misticismo. De acuerdo con ella,
aproximarse al misticismo a través del proceso individual o subjetivo que un ser humano
experimenta de camino hacia un estado final trascendente pasa por alto el elemento decisivo, a
saber, el ser mismo de la vision mistica, el estado primordial que define y da realidad a la
iluminacién mistica. Al seffalar esto, Underhill parece decir que la esencia del misticismo tiene
que ver mas con aquello que se revela al mistico, lo dado en la experiencia y que coincide con
la culminacién del sendero ascendente, y no tanto con lo que el sujeto vive a través de lo que
considera son diferentes etapas progresivas de su conciencia en relacidn con una conciencia
trascendente a la que se aproxima paulatinamente. Es evidente que Underhill Hlega a esta idea
como resultado de una contemplacién més profunda del fendmeno mistico en una época
posterior a la redaccidn original del Libro, cuyo subtitulo reza contradictoriamente: 4 Study in
the Nature and Development of Man's Spiritual Consciousness. Como parte de esta
maduracidén inielectual en la duodéeima edicién podemos leet: Aun cuando la vida mistica
significa crecimiento orgdnico, su sentido original debe hallarse en la ontologia...”

Con esta afirmacion, Underhill le da nombre al tipo de aproximacién que mejor le va a
la experiencia mistica: la ontoldgica. Si bien se puede cuestionar hasta que punto ella misma
desarrolla una interpretacién ontoldgica del misticismo o con qué grado de profundidad (pues
ello depende por lo demds de un entendimiente de la propia ontologia), lo importante aqui es

rescatar su sefialamiento por si solo. En él se cierne un elemento importante para el

'8 Underhil, Tvelyn, Mysticism. A Stuchy in the Nature and Development of Man's Spiritual Consciousmess,
MNueva York, Meridian Books, 1955.
¥ Ibid, p. viil.
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planteamiento, direccion y alcance de esta investigacion. En primer términe, lo que Underhill
nos dice es que es necesario revisar la tendencia clasica de estudiar al misticismo desde el punto
de vista del sujeto, esto es, como un proceso de transformacion individual (purificacion,
ascesis, noche oscura y éxtasis o unidén denotan todos esa misma fendencia), que aspira al final
de su penosa marcha a conocer o experimentar una realidad de carécter trascendente. Lo que
Underhill quiere sugerir con la preeminencia de una perspectiva ontologica es que al momento
de querer comprender la experiencia mistica posee mayor relevancia una reflexion sobre el
sentido de la experiencia en si misma, asi como sus implicaciones ontologicas, que cualquier
analisis del proceso subjetivo para Hegar a ese estado final.

Es igualmente importante observar que la afirmacién no sélo apunta a esclarecer
aquello que el sentido comun entiende por misticismo, sino aquelio que se ha especulado y
formulado sobre el misticismo entre los circulos de especialistas, ya sea desde una perspectiva
teoldgica, filosofica o psicologica. Esto es, aquello que se ha formulado con el fin de explicar al
misticismo. desde el interior de un lenguaje y un pensamiento dominantes.

-Eszpues necesario esbozar en qué consiste esa interpretacion dominante sobre el
misticismo, pues de esa comprension depende nuestro entendimiento del misticismo de la India

en general;.y del planteamiento de Jfianéshwar en particular.

1.5 La acepeidn tradicional de misticismo

Ante nuestra conciencia y proyectado desde ella, el misticismo aparece como algo
sumamente ambiguo, matizado por prejuicios de toda clase, tanto a favor como aquellos que lo
niegan 0 minimizan. Se le asocia con esoterismo, con lo impenetrable o misterioso, y no ha
faltado quien lo llame irrabional, algo que no tiene que ver con la realidad ordinaria ni con los
seres humanos comunes y corrientes, y que en consecuencia poco o nada tiene que ver con el
pensamiento objetivo, mucho menos con las cuestiones filtimas de la realidad y el hombre.
Como ocurre a menudo, cuando una palabra se usa con tal desenfado sucede que ya ha perdido
su verdadero peso. En muchos sentidos, todas estas ideas, tanto en su vertiente optimista como
en las de la critica, conllevan no solo una interpretacion limitada sino ain més grave, olvido. El
olvido es la reaccidn final ante la falta de disposicién para entender algo o para entenderlo

unicamente de un modo que agota toda reflexién ulterior. Este hecho ha acompafiado
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histéricamente al misticismo en todas sus formas y épocas, relegandole a un plano secundario
frente a otros cuerpos de conocimienio, o persiguiéndolo y condendndolo. Por otra parte, es
igualmente cierto y significativo que el misticismo fascina, Encubierto con ese halo de misterio
¢ incomprension, la experiencia de la que hablan los misticos nos seduce o alivia. Asi, al parecer
resurgiendo de su olvido, el misticismo nos convoca desde un lugar muy profundo.

Un ejemplo extraordinario de esta doble actitud de rechazo y fascinacién ante el
misticismo aparece en una de las tragedias tardias de Euripides: las Bacantes. Ahi, Euripides
nos muestra como el dios Dionisos tiene lugar en la polis en la misma medida en que ésta lo
rechaza; con su llegada a Tebas se viene abajo el orden y la linealidad causal, pero al mismo
tiempo revela que una ciudad completamente gobernable, mantenida bajo vn orden absoluto,
elemento representado en la tragedia por el rey Penteo, en realidad ya estd muerta, El impulso
mistico representado por la figura inasible de Dicnisos, constituye la frrupcion stibita de algo
muy intimo. Es una fuente de vitalidad que no obstante puede ser la més pavorosa de las cosas,
sobre todo para un pucblo enamorado de la forma y el equilibrio como lo fie el griego.
Fascinacién y hotror adquieren su tinte més sublime cuando el reconocimiento de lo
indeterminado alcanza al hombre en un nivel esencial, ontoldgico, confundiendo las barreras
entre lo divino, lo social y lo primitivo, confundiendo a los mortales con los inmortales,””

Este ejemplo ilustra con nombres particulares el caricter ambiguo del misticismo, su
naturaleza contradictoria y problemdtica. Pero ademéas sefiala el origen etimolégico de ese
caracter problematico:

....la misma palabra misticismo es poco afortunada. Sugiere bruma, y por ende un
pensamniento obnubilado, confuso o vago. Sugiere ademds misteric y milagros, y en
consecuencia charlataneria.”

Radhakrishnan, el famoso comentarista del pensamiento de la India, establece algo similar

cuando dice:

Misticismo es una palabra con poca aceptacion tanto entre los racionalistas como entre
los tedlogos dogmaticos. Ambos la critican como una tendencia a ver las cosas
fantasiosamente, dentro de un halo dorado o sentimental, con el fin de justificar el
habito de Ia mente humana de albergar creencias contradictorias al mismo tiempo....”

®Ch, Eunripides, “Bacantes”, en; Tragedias, vol. 3, Madrid, Gredos, 2000, pp.253-334. La bibliografia sobre el

tema es sumamente extensa. Fntre muchos otros, véanse, Dodds, E.R., Los griegos y lo irracional, Madrid,

Alianza, 1984; Winningion, Ingram, Euripides and Dionysus, Cambridge, 1948; Kitk, G.S., The Bacchae by

FEuripides, Londres, 1970,

2L Stace, Mysticism and Philosophy, Londres, MacMillan, 1960, p. 15.

 Radhakvishnan, S., Eastern Religions and Western Thought, Nueva York, Oxford University Press, 1969, p.
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Mientras que Radhakrishman confirma positivamente la relacion entre misticismo y la nocion de
misterio en el contexto del pensamiento racional que por definicién busca desembarazarse de
cualquier sefial de misterio en la realidad (Ef misticismo [....] es la aceptacion de gue existe
misterio en el umiverso..”); otros autores matizan esa relacién atribuyéndole un caricter
negativo o escindido de la especulacion intelectual: Misterio [..] significa aquello que
trasciende por completo la posibilidad de un entendimiento intelectual **

Junto a la nocion de ruisterio viene la de oposicidn, o al menos distancia, frente al
pensar racional. Este esquema es afin a précticamente toda la historia del misticismo, en
particufar el de las religiones semiticas, pero también, como veremos, el de la India, aunque
ofreciendo opciones interpretativas propias. Al interior de este esquema confluyen, desde la
oOptica del sujeto, la oposicion entre lo que puede conocerse y lo que nos esté velado conocer,
lo desconocido; desde la Optica del objeto, la oposicién entre lo que es evidente de suyo y
asequible al conocimiento y aquello de lo que poco o nada puede saberse pues carece de
deterr_?inacién racional,

.Misticismo y misterio tienen su raiz en el griego mystera, que Herddoto asocia con los

cultos secretos practicados en Grecia desde una época muy antigna.” Los sustantivos mystes,

61,
B Ihid, pp. 61-62.
* Stace, W.T., Op. Cit., p. 250.
% Heradoto describe: “Ellos dos se preguntaban, Henos de perplejidad, quiénes podrian levantar la polvareda,
cuando de repenic oyeron un griterio que a Diceo le parecio se trataba del grito ritual que, en honor de Yaco, se
entona en los misterios {....] Esta ficsta la celebran los atenienses todos los afios en honor de la Madre y 1a Hija,
pudiendo iniciarse en ella todo ateniense o cualquier oiro griego...” Cfi., Herddoto, Historia, 8.65. (Madrid,
Biblioteca Basica Gredos, 2000, Vol. v, pp. 103-105). La palabra “misticismo™ no aparece €n la Biblia. En el
Nuevo Testamento la palabra aparece unicamente en atgunos pasajes de los Evangelios Sindpticos en el sentido
de conocimiento secreto (Cfi., Mateo 13.11, Lucas 8.10, Marcos 4.11). Serd mds tarde entre los primeros padres
del desierto que el término comenzard a usarse con mayor frecuencia y variedad seméntica pasando a formar
parte del canon cristiano en sus tres niveles: biblico, litirgico y espiritual, Orfgenes (siglo iii) utiliza 1a palabra
para denotar el significado textual que subyace al sentido literal, revelando al lector atento el misterio de 1a
esencia de Cristo. A partir de esto, fos comentaristas del Libro, en particular de los Evangelios y el Cantar de los
Cantares, Io utilizan en sus interpretaciones y exégesis segin la connotacién de “secreto” u “oculo”, dando
origen al corpus mysticum, Sin duda las figuras de Clemente de Alejandria y Dionisio €] Areopagita ocupan un
lugar ceniral en este proceso al desarroltar y formalizar cstas ideas en una teorfa mistica estructurada y ordenada
logicamente. En el caso del Psendodionisio, su exposicién es una notable conjugacion de elementos griegos y
cristianos en el que se establecen conceptos fundamentales que hoy siguen determinando nuestro entendimiento
del misticismo (la wnién con dios, ¢l caricter negativo y trascendente de esa union, €l sendero purificatorio
ascendente, la gracia, la importancia de la experiencia sobre toda especulacion, la obediencia al canon teologico
v muchos otros), La presencia del misticismo continuaria a lo largo de la alta edad media con el auge de la
Theologia mystica que llegaria a fijarse como disciplina académica y que Santo Tomds definio como cagnitio
Dei experimentalis (Summa Theologica ii.ii, q. 97, a.2). Sin duda ¢! elemento mas decisivo en la consolidacién
de 1a palabra dentro del lenguaje espiritual de Occidente, a veces teniendo lugar de manera armdnica junto a su
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mysieria y myein contienen la misma raiz verbal con la que se asocia respectivamente a las
palabras “iniciado™, “el proceso de niciacion” y “la iniciacion en si misma”, todas ellas
relacionadas con un acto de introversién, literalmente al “cerrar los ojos y la boca”, es decir, al
cerrar “las’ puertas” perceptuales que nos conectan con el mundo ordinario. El acceso al
misterio ocurre cuando se suspende ¢l mundo mediante un recogimiento en la oscuridad
interior, mds alla de los sentidos v las finciones de la mente. Esta es la condicién para ver
(epoptes), para estar en presencia de la verdad, para que tenga lugar la revelacion mistica o
hierofania,

Varios pasajes de los textos filosoficos y religiosos de la India describen y utilizan
imagenes similares de recogimiento de los sentidos como medio hacia la experiencia interior.
Una Upanishad tardfa, por ejemplo, describe al buscador espiritual que se prepara para el
conocimiento mistico llevando sus sentidos e intelecto a la intimidad del corazon a través del
simil de una tortuga que retrae sus miembros: )

Aligual que una tortuga recoge sus extremidades,

[el buscador] lleva 1a mente al corazdn,

Luego pronuncia con calma los doce sonidos [....]

llena todo su cuerpo con una inhalacion

¥ cierra todas sus puertas.”
Se trata pues de un movimiento doble: el movimiento de lo que queda velado: el mundo de las
formas diversas, de los seres particulares; y el movimiento de lo que se re-vela, el mundo
homogéneo ¢ ilimitado de la experiencia trascendente, que invariablemente escapa a los
sentidos y al intelecto,

Otra derivacién etimologica de Ia palabra misticismo infiere su significado de myeo, que
puede traducirse como “cerrar una herida que se ha abierto”, esto es, “curar”, De acuerdo con
esta linea de pensamiento, mds practica y menos conceptual, el misticismo supondria una

restauracion o revelacion de la realidad verdadera. Tal experiencia supone entonces haber

desarrollo formal otras a contrapelo y provocando tensidn, fue la actualizacidn del término en distintas épocas
en la experiencia personal de los grandes santos, que materializa, por asi decirlo, cualquier exégesis. Cfr., Haas,
Alois, “What is Mysticism?”, en: Biumer, Bettina (editora), Mysticism in Shaivism and Christianity, pp. 1-36.

?® Kshiirika Upanishad, 3-4b. Citado en: Mahony, W. K., “The Self. A Vedantic Foundation for the Revelation
of the Absolute”, en: Meditation Revolution, Delhi, Motilal Banarsidass, 2000, p. 390. E] autor comenia asi €l
pasaje: De acuerdo con lg Kshirikd Upanishad ...fos procesos meniales deben ser Hevados al espacio profundo
Y sublime del corazén. El contemplaiivo logra esto en parte al cerrar sus ojos'y su boca (“al cerrar los
puertas’) y también aqietando su respiracicn. 1a Bhagavadgitd (2.58) presenta una imagen idéntica como
condicidn necesaria a la experiencia interior. Dice: “Aquel que retira los sentidos de sys objctos del mismo
modo en que una tortuga recoge sus micmbros (en el caparazdn), establece su conocimiento cn la sabiduria
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encontrado una solucion al mundo ordinario caracterizado por la pluralidad, la ilusion, la
temporalidad y finalmente el dolor.

Misticos, filésofos y tedlogos han vertido a-lo largo de la historia, bajo diferentes
nombres y comextos, arguimentos y analogias que confirman y sostienen este esquema
explicativo dual, en el que desde luego intervienen también interpretaciones sobre aquello que
llamamos conocimiento, ilusion, ser humano y principio ultimo ¢ ser. La tarea de abordar todos
estos conceptos con detalle y de forma tematica por supuesto rebasa con mucho los fines de
este trabajo. No obstante, cualquier investigacién en torno al misticismo, sobre todo si se parte
de una perspectiva ontolégica, no puede ignorarlos. Espero pues que su presencia y mencién
constante tanto en este andlisis preparativo como al estudiar el misticismo del Amritdnubhava
logren esbozar al menos su valor para el entendimiento del misticismo y finalmente para la
comprension de lo que éstos son desde el misticismo.

Gran parte de las dificultades intelectuales para entender al misticismo radican en que
los instrumentos y conceptos con los que contamos para tal empresa determinan de antemano
nuestro':f“entendimiento de dicha experiencia, prefigurando un esquema que asumimos de una
manera casi automdtica como punto de partida para nuestras especulaciones en torno al ser del
misticismo. Este fendmeno es clerto también para los misticos, que tienen que recurrir al
pensamiento v categorias dominantes -por regla general las de la filosofia via su tradicion
religiosa particular- para dar fe de su experiencia y explicarla a los demas.”” Asi pues, puesto
que el misticismo tiene que ver directamente con la cuestion del ser, puesto que se trata de un
evento radical, la historia de los argumentos a favor y en contra del misticismo es una historia
implicita de los diferentes conceptos filoséficos sobre el ser, la realidad y el hombre. Este hecho
es particularmente claro e intenso en el pensamiento de la India que, como hemos explicado
antes, debe su peculiaridad a su casi espontdnea confluencia de experiencia mistica y narrativa
ontolégica.

Es pues necesario revisar algunas de esas conclusiones que el pensamiento filosofico ha
expresado sobre el misticismo -y en consecuencia sobre el ser. De este modo tendremos mayor

claridad sobre el horizonte en el que cobra peculiar importancia e] misticismo de la India, a su

suprema’.
27 E1 mejor ejemplo de este fendmeno es el cristianismo, al que de una manera sumamente “facil”, es decir,
imprecisa, podria atribuirsele esta estructura dual, sin embargo, no se trata fmicamente que ¢l cristianismo haya
articulado esa estructura conceptual, sino que en un sentido inverso, l1a narrativa cristiana’ recoge dicha
estructara de la cultura griega, donde fue formulada por primera ver. de manera formal. '
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vez iluminado por el texto que aqui nos atafie: el Amritdnubhava

1.6 La presencia de un pensamiento y lenguaje dominantes en el misticismo

De acuerdo con F. Nietzsche, la filosofia se nutre de una experiencia epitomizada en la
afirmacion: “Todo es uno”. Esta sentencia, agrega el fildsofo, fiene sus origenes en una
intuicién mistica®® Con esta afirmacion no sélo se aduce a la proximidad original entre el
conocimiento filosofico y el misticismo, sino ademds a la idea de que aquello que hace
préximos a los dos saberes es el concepto-intuicion de “la unidad de todas las cosas”. En esta
direccidn, si volvemos al significado etimologico de misticismo, tenemos que en términos
esquematicos se confrontan dos planos irreductibles de realidad, por un lado tenemos la
realidad visible de las formas determinadas y por otro la realidad trascendente e indeterminada.
Esta oposicion estd, como veremos, intimamente vinculada con el sefialamiento de Nietzsche.

La afirmacién de la unidad de todas las cosas es una afirmacién ontologica. En ella se
pone en juego el concepto no menos importante de la pluralidad y la diversidad fenoménica, la
experiencia de la diferencia y la individuacion. En este sentido, la sentencia “todo es uno” es
una proclamacién sobre el ser de los entes: log entes encuentran unidad en su ser. Lo uno, el
ser, es ademds la realidad 1ltima, el fundamento. A los ojos del filosofo la cohesidn y el sentido
que posee la diversidad fenoménica es posible gracias a su unidad subyacente. Todos ellos son,
es decir, tienen verdad v sentido en su ser, en su unidad subyacente. La tarea de la filosofia es
determinar al ente en cuanto tal, dar razén de la multiplicidad fenoménica. De ahi la
importancia de la palabra (Jogos) en tanto razén o fundamento. La palabra-razon es el vehiculo
del ser porque determina vy define la pluralidad de las cosas. La realidad inmediata tiene su
fundamento en algo que le trasciende y que es uno: el ser.

Por otra parte, al asociar el misticismo tinicamente con la experiencia de aquello que
trasciende la realidad inmediata de los entes vy atribuir a esa experiencia un valor definitivo y
absoluto queda abierto el dilema del siarus ontolégico de la realidad inmediata, de la
“multiplicidad. 1dentificar Ia realidad del ser con la experiencia trascendente significa relativizar
el valor ontologico del mundo concreto. En este contexto, el mundo de los entes no es el locus

del misticismo y por tanto en €l no intervienen, o tendran sélo un valor relativo, todos los

28 Nietzsche, F., Werke in drei Banden, (edicitn de Karl Schiechta), Munich, Hanser, 1956, vol III, p. 361.
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instrumentos que nos vinculan con la realidad del ente, en primera instancia los sentidos, pero
también la razon y la palabra. Fue asi que de un modo casi imperceptible pero de ningin modo
fortuito, el misticismo fue identificado con esta experiencia ajena al mundo y contraria a él. En
el nicleo de esa identificacion se encuentra el entendimiento de la polaridad arquetipica unidad-
diversidad. No es posible pasar de la segunda a la primera sin una gran dosis de esfuerzo y
disciplina, de askesis, como Platon le Hlamd, legando a la posteridad un esquema que las
grandes tradiciones espirituales harfan suyo y que puede reducirse al signiente silogismo: no hay
mistica sin ascética,

Es interesante’ observar el modo en que la metafisica occidental si bien articula un
concepto de unidad, al momento de concebir a ese ser imicamente como un ente supremo crea
un absolutismo irreductible que abre la senda del dualismo entre aquél y el mundé
fenoménico™. Esta formulacién no disipa el dilerna de la dualidad, por el contrario lo repité. En
muchos sentidos, el misticismo hard suyo este procedimiento, La metafisica piensa al ser fuera
del mundo. y el misticismo, via la teologia, adopta, y de este modo contribuye cor, este mismo
entendimiento ontologico que concibe al ser como una sustancia sin relacion con la realidad
concreta. Este entendimiento ontoldgico es el findamento de la experiencia mistica de lo
trascendente, o mejor dicho que la experiencia mistica sea necesariamente una experiencia de
lo trascendente opuesta, superior y distinta a la experiencia perceptual e intelectual de los
entes. Podemos observar entonces, ¢como la nocion clasica de misticismo en tanto expetiencia
inmediata o intuitiva de la realidad trascendente descansa en una racionalizacion extrema de los
conceptos de ser y ente, y desde luego del de filosofia en tanto cuerpo dogmatico de
conocimientos divorciados de la vida, en tanto busqueda de patrones y estructuras que den
validez a nuestra experiencia del mundo y que justifiquen légicamente la realidad de los entes,
entendidos como objetos para un sujeto. Esta objetivacion del mundo -y la subjetivacion del ser

humano- lleva la experiencia mistica a un plano meta-objetivo, pero no en el sentido de una

? Buena parte de los esfiuerzos de M. Heidegger por repensar 1a historia de la metafisica occidental estdn
encaminados precisamente a resolver cste dilema, por &l Hamado “el olvido del ser”. Este olvido equivale a la
preeminencia de un ser absolulo, swmmum ens y causa s, detris o més alld de 1a realidad inmediata, el ente de
entes. De acuerdo con Heidegper, esta supremacia de 1o 6ntico desemboca en un vacio experiencial ontologico
expresado en su concepto de Entgditerung, la desacralizacion del mundo, cuyos antecedentes pueden hallarse en
Nictzsche, por ejemplo cuando éste diagnosticd nuestra época comeo presa de wuna profiunda ilusion, pues se
apoya en la inconcusa creencia de que, siguiendo el hilo de la causalidad ldgica, el pensar lega hasta los
abismos mds profundos del ser y que el pensar es capaz no sélo de conocer, sino incluso corregrr al ser (&l
origen de la tragedia, Madrid, Alianza, 1989, p. 127).
33



realidad sin referente objetivo como sostienen algunos estudiosos™, sino debido al modo en que
tal experiencia estd determinada por un lenguaje dominante que de manera incuestionable ve en
la realidad del ente un objeto a disposicion de un sujeto y en consecuencia ve en el ser una
sustancia inconmovible y trascendente. Este hecho termina por aislar, es decir,. hacer
mintefigible al misticismo. Como veniamos diciendo, en el corazdn de este misterio intrinseco al
misticismo habita la paradoja -y la estrategia narrativa- de una unidad y totalidad absolutas a las
que no obstante subyace una aceptacion negativa de la dualidad e imperfecciéon del mundo de
los entes.

En su libro Mystical Experience, Ben-Ami Scharfstein enumera lo que a su juicio son
los principios fundamentales de todo misticismo y no es casual que los primeros dos en su lista
sean precisamente por un Jado la unidad y por el otro la separacién. Las diferentes cosas y seres
del mundo, dice, son fodos una misma cosa, que difiere de todas sus diferencias™; y citando a
Fichte, agrega: Kl ser es absolutamente uno, no hay varios seres sino un tinico ser. Sin
embargo, la unidad es impensable sin la realidad previa de la dualidad, convirtiéndose por tanto
en una unidad “problemitica” o sujeta a la ambigiiedad. Scharfstein explica: Se Hega a esta
identidad absoluta |...] al separar la realidad de aquello que, de acuerdo con los misticos, la
osenrece.” Ambos conceptos se nutren el uno del otro para articular un entendimiento
metafisico del misticismo, o también, para trasladar la narrativa metafisica de la filosofia al
interior de Ia experiencia mistica. En un nivel radical, unidad y dualidad tienen su fundamento la
una en la otra. 86lo desde wna percepcion .negativa del mundo, desde una experiencia de la
dualidad, que entre los misticos aparecerd descrita una y otra vez como experiencia de
sufrimiento, incompletud, mal y desilusion, puede comprenderse, por un lado, la unidad como
un principio ontoldgicamente superior a la realidad ordinaria, y por el otro, la unién mistica
como una culminacién del ascenso introspective que paulatinamente logra superar el mundo,
fos sentidos y los contenidos mentales. Desde luego, serdn muchas y muy variadas las
acometidas de los misticos para recuperar el mundo y conciliarlo experiencial y teoldgicamente
con su estado de comunion que por definicién deberia incluirlo todo. Algunos de ellos
simplemente no- verdn ningin caso en ello consagrando abiertamente su experiencia a una

estructura - dual que salvaguarde el cardcter absoluto, puro y completo de la unidad
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Véase por ejemplo Stace, W.T., O Cit., pp. 134-160.
3 Seharfstein, Be-Ami, Mystical Experience, Oxford, Basil Blackwell, 1973, p.142.
* Idem
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trascendente. Para otros, sera el dilema esencial por resolver y dedicaran su vida a desentrafiar
el lenguaje que pueda transmitir sus visiones. Sin embargo, en términos conceptuales tal
empresa estd condenada a la imposibilidad, en la medida en que la experiencia que se busca
explicar estd fundada en una separacion, en una aceptacion de la dualidad vy de la individualidad
limitada del ser humano. Al igual que el filosofo, el mistico se enfrentard a un problema viciado
ad infinitum: ;cOmo describir la realidad ultima, el estado de comunitn mistica, la revelacidn
final, sin negar o minimizar la realidad ordinaria cuando todos nuestros pensamientos y el
lenguaje dominante alrededor de tal estado esté penetrado por la concepeidn metafisica del ser,
cuando todo recurso conceptual disponible estd fundado en presupuestos metafisicos? En este
punto es ilustrativo y valioso revisar algunas de las definiciones tradicionales del misticismo.
Para Underhill el misticismo es la tendencia innata del hombre hacia la armonia fotal
con lo trascendente R. Otto define “trascendencia™ como “alteridad”, de tal suerte que el
misticismo es, en su opinion: ...Ja vida que se vive en el conocimienio de esta ‘otredad’
absohuta”Dips.*® Desde una perspectiva gnostica, varios especialistas describen al misticismo,
siguiendo™en esto principalmente a Plotino, como “intuicion inmediata”, “percepcién™ o
“contemplacion™ (theoria) directa de lo trascendente, independientemente de si tal experiencia
tiene lugdr ¢ no en un contexto teista.”® En esta misma linea tendriamos la definicién de Santo
Tomsas: cognitio Dei experimentalis’. Para algunos es el concepto de unidn (uryo mystica), en
sus amplias acepciones y grados escolasticos, lo que define en realidad al misticismo; mientras
que entre los misticos del judalsmo, la experiencia dltima (devekuth) es contacto directo o
adhesion a Dios pero dificilmente unic'm]k. Para algunos mas, el misticismo es el ascenso del
alma a planos superiores de conciencia, mientras que para otros se trata mas bien de un

descenso a las profundidades del abma. Las divergencias, matices y sutilezas teodricas v

# Ibid, p. 146.

3 Underhill, E., Op. Cit., p. xiv.

** Otte, Rudolph, Mysticism, East and West, A Comparative Study of the Nature of Mysticism, Nueva York,

Collier Books, 1962, p, 141.

*¢ F misticismo es “una forma de conocimiento inmediato y experiencial de Dios”. Bouyer, L., “Mystisch™, en:

Sudbrack, J., (editor), Das Mysterium und die Mystik, Wiirzburg, 1974, p. 69.

3 Summa Theologica, II-11, q.97, a.2. (Aquino, Santo Tomds, Summa Theologiae, vol. 3, Madrid, Biblioteca de

Autares Cristianos, 1963, pp. 611-612).

*8 Véase por ejemplo, Scholem, Gershony, Las grandes tendencias de la mistica judia, México, F.C.E., 1996, p.

109. Ahi puede leerse: “...sdlo en casos extremadamente raros el éxtasis significa unién real y concreta con

Bios....Creo que nada express mejor este sentido de la distancia entre Dios y el hombre que ¢l térming hebreo

empicado generalmente en esta literatura para referirse a 1o que en otros casos se denomina wrio mvstica. Se

traia de la palabra debecut, que significa “adhcesion” o “estar unido” a Dios. Este €s para ef cabalista el fin

dltime de la perfeceidn relipiosa.”
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teolégicas alrededor de todas estas ideas son tan vastas como profundas y a ello se han
consagrado muchos autores. No es nuestro proposito detenernos en ello, Lo que buscamos es
discernir en estas referencias el esquema metafisico apenas sefialado.

Lo que tenemos en cada una de estas sentencias es que el misticismo tiene que ver en
algiin nivel -desde el absoluto hasta el cautelose- con comunitn, con religion en el sentido
original de volver a unir (re-ligare). Sin embargo, la manera de articular conceptual y
lingiiisticamente este hecho fundamental supone inextricablemente la afirmacién no menos
importante de un estado de cosas previo caracterizado por la separaciéon y la incompletud. La
proclamacién mistica de la unidad (sea de un modo intuitive, devocional o cognitivo, sea
relativa o absoluta, sea de Dios, del vacio, del ser o de cualguier otro superlativo metafisico),
encuentra su fundamento, dentro de este esquema tradicional, en una dualidad previa que
separa, con el fin de asegurar narrativamente el status ontoldgico supremo del ser, al hombre y
la realidad ordinaria del ser mismo a través del argumento de la trascendencia. Aunque la meta
ultima es proclamar la plenitud positiva del ser, ahi mismo subyace este sentimiento pesimista
frente a la realidad. No queremos decir desde luego.que este pesimismo le quite méritos o
invalide la experiencia mistica, pues su fundamento Ultime radica precisamente en su inmediatez
experiencial y de este modo ningin argumento puede descalificar o reducir intelectualmente la
verdad que el mistico “conoce” en la intimidad de su experiencia.* El problema no radica en el
misticismo en tanto tal sino en los medios que el mistico tiene a su alcance para interpretar su
experiencia y comumnicarla a los demas. Lo que en realidad nos interesa es comprender e.l
fundamento ontoldgico del misticismo, comprender los supuestos de los que el misticismo se ha
servido tradicionalmeme (predominantemente) para explicarse a si mismo y transmitir a los
demds su contenide, pues de tal reconocimiento surge la posibilidad de abritnos a otro tipo de
aproximacion a la misma experiencia y en altimo término a la cuestion del ser.

Asi pues, lo que tenemos antes nosotros es gue el sentido de tales supuestos esta
determinado en su esencia misma por la historia del pensamiento occidental, a su vez cifrado en
una experiencia metafisica de lo que llamamos ser. Adn cuvando el misticismo supondria la
experiencia mas alta y excelsa de la realidad, en términos narrativos su sentido estd intimamente

ligado y fundado en una discusién ontologica que de forma notable ha concebido al ser como

** Hecho que ha sido validado de mamera unanime en la mayorfa de las tradicianes espirituales. Stace identifica
esto como uno de los grandes principios del misticismo al -que llama “principio de unsnimidad”, el cual tiene
como premisa la universalidad de experiencias idénticas o semejanies ocurridas en diferentes culturas, épocas
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una realidad metafisica trascendente, abriendo el problema de la necesidad lbgica de retribuir un
fundamento racional al mundo de la diversidad. En otras palabras, el fundamento ontolégico del
misticismo se encuentra predominantemente en la aproximacién metafisica a la cuestién del ser.

A excepcion del judaismo que mantiene expresamente esa separacién en todos los
ambitos de su vida religiosa, las corrientes misticas del cristianismo y en menor medida las del
islam representan un puenie que busca salvar ese abismo teoldgico-metafisico. La primera
impresién que unc tiene del mistico es que se trata de la personificacién mas alta de los
argumentos de la plenitud, la unidad y la trascendencia proclamados por la teologia y la
filosofia; sin embargo, buscando ser fiel a su experiencia, el mistico encontrard yna ambigiiedad
en el seno mismo de la trascendencia, pues desde ésta se abre una fractura conceptual respecto
al nundo y los individuos, es decir, se abre una duatidad. Esta ambigiiedad lo coloca en una
encrucijada mayiscula, pues vislumbra que aquel cuerpo doctrinal que en un principio le dio
sentido y forma a su experiencia parece ahora insuficiente para explicarla por completo. Esto
demanda al mistico una tremenda tarea hermenéutica en la que se ponen en juego su creatividad
y conocimientos. BEs interesante cdmo las figuras mas importantes del misticismo son
precisamente aquellas que llevaron a un nivel radical su interpretacion y entendimiento de la
experiencia interior expandiendo, o incluso poniendo en entredicho, los conceptos tradicionales
de la metafisica, Pienso en Eckhart, por citar uno de los casos mas notables.

Al emprender la abrumadora tarea de explicar racionalmente su experiencia (la union
mistica, la visién divina, la absorcion interior en lo trascendente, y demds), el mistico enfrenta
invariablemente el gran dilema de explicar de manera cabal y completa esa realidad vikima
redentora e intelectualmente irreductible teniendo por el otro lado como punto de partida la
exﬁeriencia de la dualidad, caracterizada por la msuficiencia, la ilusién y la imperfeccion. Este
dilema supone una contradiccién al espiritu inherente y mas extremo del misticismo, esto es, al
caracter definitivo, absoluto y unitivo de la experiencia que supondria el fin de la separacién
‘entre lo humano y lo divino, aqui ¥ ahora en todas las cosas, la visidon de un universo infindido
por una sola luz, una visién que no niega las cosas sino que las trae de vuelta a su realidad mas
perfecta, en el lenguaje de Ja India: la experiencia de la no-dualidad (advaita).*

Desde luego, son muchas las interrogantes que surgen en este punto: jcome explicar

y regiones del mundo. Cfr. Stace, Op. Cit., pp. 134-145.
* Coincido con Stace cuando sefiala en este sentido que: . la inferpretacion duclista es contraria al espmm
completo de cualquier las proclamacion mistica. Stace, Op. Cit., p. 232,
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emtonces la experiencia de la dualidad? jprevalece o desaparece? Si 'desaparece, eomo
entender entonces su presencia, el hecho innegable de que las deméis personas no sélo la toman
como cierta sino que viven en ella? Tanto si la dualidad persiste como si creemos que se
extingue, es evidente que el dilema alcanza y proviene del ser mismo: ;Coémo concebir un ser
supremo sin un referente, sin alteridad conceptual o real? jcomo entender la trascendencia y 1a
unidad sin dualidad? ;y qué es del hombre y el mundo de todos los dias en la ausencia de la
dualidad? ;Es el silencio la unica conclusion? (No son todas estas interrogantes
irremediablemente de orden metafisico y por tanto estan condenadas a repetir el circule? jcomo
pues liberar al misticismo de esta determinacion que da forma y sustenta histéricamente nuestro
entendimiento del mismo y que de hecho habita en el significado etimolégico de la palabra?
Jcomo imaginar un misticismo liberado del contexto metafisico - teologico? jcomo imaginar un
misticismo sin misterio? Pero, jqué comprensidn del ser nos exigiria una perspectiva no
metafisica de la realizacidn experiencial mistica?, o viceversa, ;hacia qué horizonte ontologico
nos conduciria repensar el misticismo fiiera del dominio de las determinaciones metafisicas? jes
tal cosa posible? ;Cudl es en este contexto el caso del misticismo indio?

Lo que vuelve intrigantes y profundas todas estas preguntas es el hecho de que ninguna
de ellas puede responderse con un simple “si” o *no”. Su vitalidad radica en que, en tanto
preguntas, son en si mismas cuestionables.

Es ahora importante llevar esta discusidn en torno a la acepcién tradicional de
misticismo al espacio particular del misticismo indio, al que hemos caracterizado como

“peculiar” con base a su enorme flexibilidad semantica.

1.7 El misticismo de la India y la acepcion tradicional de misticismo

En la primera parte de este capitulo presentamos una primera consideracion del caracter
del pensamiento de la India. Alli mencionamos cémo en gran medida éste debe su personalidad
particular al hecho de que no es posible reducirle a alguno de los grandes cuerpos doctrinales
del saber occidenial. Sin embargo, concluimos no sin expresar las reservas necesarias, que en
ultima instancia el pensamiento de la India, desde el punto de vista-de su fundamento Gltimo, es
mas proximo a lo que conocemos como misticismo. Este hecho nos condujo a una revision de

la acepcion tradicional del misticismo. De este modo distinguimos las dificultades e influencias
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interpretativas, particularmente las de la metafisica, que deciden en gran medida nuestro
entendimiento de lo que es el misticismo. Era importante prdceder asi, porque tal entendimiento
no es ajeno al misticismo de la India. En él intervienen las mismas tendencias y problemas,
nacidas de la proclamacion experiencial de una unidad trascendente y ontologicamente superior
a la realidad fenomenica; y no obstante también encontramos en el pensamiento de la India una
apertura y vigor dnicos para aftontar el dilema. Asi, aun coando predominantemente el
pensamiento de la India cobra forma y adquiere semtido a través del discurso de la
trascendencia, simultaneamente contiene desde su origen mismo y en un nivel esencial una
marcada inclinacion a repensar y expandir el alcance y sentido de la experiencia de la unidad, de
tal medo que sin poner en duda los atributos metafisicos de la trascendencia, busca
incesantemente abrazar la diversidad fenoménica y la realidad cambiante de los sentidos y la
mente. Con base a esta “peculiaridad” fundamental, el misticismo de la India abre la posibilidad
de un entendimiento también “peculiar” alrededor de la experiencia mistica, que a su vez se
refleja en formias nuevas de narrativa entologica, impensables desde los patrones conceptuales
de la acepciénitradicional del misticismo. En este sentido, el pensamiento de la India representa
un esfuerzo constante y més refinado para abordar la cuestion del ser. Desde luego, es
igualmente importante sefialar que no toda la filosofia de Ia India alcanza todo el tiempo esta
cumbre o incluso que tal estadio sea definitivo. Se trata mas bien de una vision latente
desarrollada en niveles muy variados v desde diferentes dimensiones.

Al ser una bisqueda que se inspira y completa en un encuentro, al ser, original y
esencialmente, un pensamiento que responde, obedece 0 guarda un compromiso titimo con la
experiencia intima, el pensamiento de la India contd siempre con una motivacion “extra” y una
apertura finica para afrontar la ardua tarea, comun a todas las corrientes v tradiciones misticas,
de describir o comunicar su experiencia, por definicion inefable.

Puesto que la certeza ultima entre sus sabios y pensadores fue el principio de identidad
y no el principio de no-contradiccion, su esfuerzo narrativo estuvo siempre caracterizado por
un espirite de expansion e inclusion, una intencién renovada para hacer de esa experiencia una
realidad capaz de abrazar fodos los planos de existencia. Este hecho, que determina
definitivamente la personalidad y el lenguaje del hinduismo, puede verse entonces como un
proceso constante y vivo de intensa depuracion y redefinicion de aquellas premisas antes fijadas

por la tradicién, y que apunta siempre a una comprension mas plena y expansiva de la antigua
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conviccion en una unidad no-dual. De este modo, en virtud de su peculiaridad, el pensamiento
de la India hard posible que los antiguos ideales de la trascendencia ontolégica que justifican la
experiencia tltima se. sometan constantemente a una transformacion y expansion semanticas,
cuyo fin Gltimo es incluir la realidad inmediata y en consecuencia transformar radicalmente la
actitud pesimista ante ésta.

Esta empresa formidable aparece dibujada por vez primera desde una época tan antigua
como la de las Updnishads y la Bhagavadgitd. Siglos después la misma vision sera formulada
de nuevo con un alto grado de sofisticacién al interior de wna amplia gama de escuelas y
corrientes, que marcarin definitivamente el mapa espiritual de la India. Entre éstas se

“encuentran notablemente las teologias de los maestros nédth'y la corriente del shivaismo no-dual
de Cachemira. En este mismo contexto y en esa misma direccion adquiere su importancia el
estudio del Amritdnubhava de Jfianéshwar, un caso ejemplar de esta confluencia de ﬁierzas,
casi arquetipicas, que se baten al interior de la experiencia mistica y de los dilemas que supone

transimitir y poner en palabras tal experiencia, la experiencia del ser.
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Capitulo Segundo

Los antecedentes: conceptos fundamentales y grandes sintesis
alrededor de la experiencia de la no-dualidad

2.1 Conceptos fundamentales
2.1.1 Nota preliminar

Este capitulo aborda los conceptos fundameniales y las grandes sintesis de la
espiritualidad y narrativa oniologica de la India, cuyo efe conceptual es la no-dualidad y que
sirven ‘como predmbulo a nuestro estudio del dmritdmibhava. Desde esta dptica, y como
intentaré demostrar, la postura onioldgica del Amritdnubhava constituye una continuacion de
los principios mas esenciales del pensamiento de la India. Por otra parte, esta presentacion nos
prepara para reconocer las innovaciones y disparidades de un texto como el Amritdnubhava
Jrente a esa tradicidn. Es decir, nos prepara para vislumbrar, a veces bajo el ojo de la critica
més severa, el espacio en que la linea de continuidad del espiritu indio, ciertamente presente y
confirmada en varios sentidos en la narrativa de Jilanéshwar, experimenta una re-definicion
profunda a través de un proceso hermenéutico ejemplar. .

Si bien lo l6gico seria comenzar por la sintesis mas antigua del pensamiento indio, como
veremos la mas importante, me parecié conveniente esbozar antes algunos de los conceptos
fundamentales vilidos para todo el hinduismo. Me refiero a conceptos como revelacion,
experiencia, liberacion, asi como un eshozo general del periodo védico en el que aparecen de
manera germinal las primeras formulaciones de la unidad o no-dualidad, y finalmente una

aproximacion preliminar a esta nocion,

2.1.2 Revelacion

Es posible afirmar que el origen mismo del hinduismo, en tanto tradicion filoséfico-religiosa,
depende en su esencia del concepto de revelacion. Historica y textualmente, pero alin mas
importante, conceptual y simbolicamente, el punto de partida de lo que hoy Hamamos
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pensamiento de la India tiene su fimdamento en una revelacidén primordial, conocida como
veda, luego plasmada y compartida a través de un cuerpo de escrituras que lleva el mismo
nombre. La palabra “veda”, de la raiz verbal vid- {*conocer”, “comprender”, “entender™),
significa “conocimiento” o “sabiduria”, y esta conectada por ejemaplo con el latin videre o el
aleméan wissen. Desde su origen y a lo largo de su evolucién la palabra tuvo esta connotacion
de conocimiente sagrado o espiritual, adquiriendo un jerarquia especial respecto a cualquier
otro tipo de conocimiento.

En un sentido amplio, afirmar que los Vedas (en tanto experiencia revelatoria y en tanto
canon textual) no correspenden a ningin conccimiente particular sino a la sabiduria tltima o
verdadera significa que ese conocimientc es siempre revelatorio. En palabras de la Kena
Upanishad, es el conocimiento que “conoce” todos los otros conocimientos. Lo que
entendemos entonces por revelacion no se refiere 2 un proceso cognitivo que nos permitiera
cotnprender “verdades” tedricas antes veladas, sino algo que nos permnite escuchar, palpar y
asimilar existencialmente esa otra dimensidn de la realidad que repentinamente irrampe y que
coincide con el conocimiento verdadero.

En un primer acercamiento, esto significa que atin cuando los Vedas representan la
dimensién mas intima de todo ser humano, en realidad no tienen autor {son apawrusheya,
literalmente “sin autoria™. Es de gran ayuda, acudir aqui al concepto de shruti, intimamente
relacionado con la revelacion, con el gue a menudo se identifica a los Vedas, De Ia raiz verbal
shr-, “escuchar”, shruti significa “aguello que se escuchd”, aquello que reverberd
espontineamente desde las profundidades de la conciencia y fue escuchado por los miticos
sabios del mundo védico. Tal como cuando nosotres escuchamos algo, el término sugiere que
€se conocimiento no depende ni proviene de uno mismo, es resultado de una fuerza libre y
autonoma que se revela a un oido atento y dispuesto a escuchar.

Asi pues, hablar de revelacion significa hablar de un evento completamente auténomo y
mas alli del intelecto o la imaginacién humanas, pero no mds alld del ser humano. Para los
pensadores y misticos de [a India, ia palabra mas profunda sobre Ia naturaleza del universo y la
existencia es la del ser mismo, que ademds solo puede escucharse cuando el hombre calla,
concediendo su voz a la voz del ser mientras se escucha atentamente, en silencio. El

fundamento de la revelacion es pues la revelacién misma, su naturaleza auténoma y

* Kena Upanishad, 1.6,
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autosuficiente, es decir, su naturaleza sagrada o divina.

Son miitiples e importantes las consecuencias de umna afirmacién como ésta. Por
principio, quiere decir que el conocimiento es completo y total desde siempre, esto es,
independientemente del progreso intelectual del hombre o de su éxito en el campo de las
ciencias y saberes particulares. La revelacion es la actualizacion en el tiempo de algo en esencia
atemporal, y el testimonio o confirmacién histérica de esa verdad, siendo una verdad
revelatoria, es de cardcter mistico o experiencial.

Este hecho nos introduce al siguiente concepto basico del pensamiento de la India, cuya
importancia es explicita y definitiva en el Amritdnubhava: la experiencia. Puesto que el
conocimiento supremo emerge desde el interior del ser mismo, se revela, tal conocimiento no
viene cifrado bajo -ningim tipo de articulacién o codigo racional, ni obedece a ningin
fundamento o justificacién subjetiva. Antes bien, ocurre anfes de todo esto, y por tanto s6lo es
compatible con la vision o experiencia directa. Si la verdad es revelacion entonces la verdad es

siempre’ una experiencia.

2.1.3 Experiencia (anubhiva)

Ya eva veda sa eva bhavati’ Esta es la férmula con la que los sabios védicos
resumieron el vinculo entre conocimiento sagrado o mistico y un estado experiencial. Aparece
en la Mundaka Upanishad y significa. literalmente aquel que sabe enfonces tiene la
experiencia. Si bien, el énfasis primario descansa en la idea de conocimiento, éste solo puede
entenderse como una realizacion, en el sentido de volver real, tangible, vivencial, algo que se
encarna v se identifica con muestro ser mismo. Conocer es pues converfirse en, ser de éste o
aquél modo, alcanzar un estado ontolégico particular. Aque! gque sabe entonces vive en su
interior la verdad mas profunda, descubre la trama y la urdimbre que crean y sostienen todas las
fuerzas del universo fisico y la existencia del hombre, antes incomprensibles y abrumadoras.

En la expresion la palabra sanscrita para experiencia es bhavati. Se trata de un término

derivado de anubhdva, usado mas comimmente. La palabra anubhdva, “experiencia directa”,

? Mundaka Upanishad, 3.2.9. El pasaje completo dice: sa ya ha vai tat paramam brafma veda brahmaiva
bhavati: “Aquel que conoce al ser supremo (braliman) se convierte en el ser supremo”. Esta gema de la
sabiduria india conmovio profundamente al primer traductor occidental de las Upénishads, Anquetit Duperron,
quicn difindié un tema semejante en latin: Quisguis Dewm intelfigit, Deus fii: “Aquel que conoce a Dios, se
convierte en [ios”.
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“realizacion interior”, ocupa un lugar central en la narrativa ontoldgica de la India®. De este
modo, junto a una marcada veneracion por el canon original ortodoxo, la tradicién de la India
sefiala con insistencia la preeminencia de la experiencia directa sobre ese canon.’ Desde luego,
ésta serd la fuente de grandes polémicas a lo largo de la historia del pensamiento indio, pero
también, y esto es acaso mds importante, representa un dinamismo tmico entre tradicion y
actualizacién de esa tradicion. De cualguier modo, como sefiala Panikkar, la cultura indica nos
repetird hasta la saciedad que toda ‘filosofia’ se basa en la experiencia.

Ahora bien, son varios y complejos los factores que limitan nuestro entendimiento de la
palabra experiencia, Acaso el mas evidente, es la enorme influencia del racionalismo en nuestra
colira ¥ por extension en nuestra actitud y entendimiento del significado y valor de la
experiencia inmediata, a la que casi siempre asociamos con un mero empirismo sin fundamento.
Nuestras experiencias funcionan en wn plano prictico pero por si solas no constituyen
fundamento alguno para explicar. la realidad. Para ello deben ser justificadas racionalmente en
apego a principios de validez universal. Sin embargo, la experiencia de la gue hablan los
pensadores indios tampoco debe entenderse como la mera presencia inmediata de las cosas,
pues en tal caso esa experiencia no serfa “sagrada” o “inefable”. Como afirra Panikkar:

Esta éxperiencia es inefable porque no incide directamente en la cosa, sino en lo que

permite ver y transformar a la vez las cosas....*

Experiencia no es experiencia de algo, sino una dimensién completa de la realidad que supera
incluso la polaridad epistemolégica sujeto-objeto. En el lenguaje de Panikkar se trata de
“campos ontoldgicos” completos, de estados totales y coherentes de la realidad y no de
quimeras subjetivas frente a un objeto tltimo o definitivo. La experiencia es la adecuacion
propia a un estado que trasciende la dicotomia epistemolégica objeto-sujeto.”

Ahora bien, esto no quiere decir, sin embargo, que experiencia sea sinonimo de
irracionalidad o de una realidad pre-logica:

La experiencia no es ni la observacion ni €l experimento, y atin menos la deduccién o la
induccién. Por experiencia entendemos Ia {ltima instancia que posee cada uno de

* Para un andlisis mas detallado de la palabra, véase mis adelante en el contexto de 1a obra de Jianéshwar, cap.
tercero, pp. 129-130,
* En un famoso pasaje, las Updnishads afirman que al tener la experiencia directa de la verdad, los Vedas
mismos pierden tode su valor (atra vedd aveddh bhavati). Cfr. Brihadiranyaka Upanishad, 4.3.22
% Panikkar, Raimond, La experiencia filosdfica de la India, Madrid, Trotta, 1997, p. 19.
© Tbid, p. 67
7 Ybid, p. 20
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nosotros, y en definitiva el hombre, mas alld de la cual no se puede apelar.®

En el contexto del pensamiento de la India, esta autonomtfa de la experiencia hace de la misma
el mejor y imico medio para el conocimiento sagrado, por definicion revelatorio, es decir,
auténomo. Esto es precisamente lo que hace iltima, definitiva o sagrada la verdad vy el
conocimiento, Esto es ademas lo que hace auténtica a la filosofia en Ia India: su trasfondo
mistico, es decir, revelatorio y experiencial Desde esta perspectiva, cualquier otra
aproximacion resulta linitada o parcial Esto no significa simplemente que sus métodos o
argumentos sean incompletos o acepten mejoras, sino que en sentido radical cualguier
aproximacién no es esa experiencia. El criterio pues, no es la calidad o profundidad de una
postura para explicar una experiencia, sino simplemente que no se trata de la experiencia
misma,

Es por esta razén que las grandes interrogantes del pensamiento de la India utilizan mas
el “como” que €l “por qué”, Lo esencial no es saber qué es la verdad o qué es el cohocimiento,
sino ¢6mo puedo acceder a ese conocimiento. El anhelo experiencial tiene un lugar y una
dimensién mucho més elevada que la curiosidad intelectual.

"El caricter de esta bisqueda es completamente practico, pone de manifiesto el
imperativo de una transformacion interior, que va mas allé de la discusion mtelectual o de Ia
veneracion religiosa. La verdad no tiene valor por si misma, sino solo cotno medio para la
transformacion mas radical concebible para un ser humano, Unicamente como trampolin que.
nos pone ante algo que nos rebasa por completo y que no obstante constituye nuestra esencia
mas entrafiable. Coimo deciamos antes, en el pensamiento de la India, el set se encarna, ahora
podemos agregar que el vehiculo para esta personificacion de la verdad altima, es la experiencia
directa, '

Por otra partg, el concepto de experiencia como medio para el conocimiento del ser nos
adelanta al caricter verbal de esa realidad, que de algin modo contraviene nuestros conceptos
arraigadamente “esencialistas™ acerca del ser. Mas que un concepto metafisico abstracto o una
sustancia absoluta, Ia nocidn de experiencia le inyecta a la ontologia india una dosis verbal muy
significativa que hace del ser una realidad constante y dindmica, y que sélo puede entenderse si
uno es o se mueve con ella, gue solo se concibe siendo, aconteciendo.

Este cardcter practico y verbal de la verdad es lo que llev¢ al pensamiento de la India a

¥ Thid, p. 19
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concebir y proclamar la experiencia mas sublime imaginada para un ser humano, el deber y
sentido 0itimo de la existencia misma: la liberacion. Tener la experiencia directa de la revelacién

primordial es alcanzar la liberacion.,

2.1.4 Liberacion (moksha)

Volver real, realizar, actualizar la revelacion original a través de la experiencia directa y
¢stablecerse es ese estado de manera permanente a tal grado que se convierta en nuestro propio
y mias auténtico ser, esto es lo que las diferentes corrientes espirituales de la India Haman
liberacion. Es un modo de decir que la biisqueda espiritual y la actividad filoséfica tienen un
poder salvifico, transformador, que aporta union, paz, dicha y solucidén a los problemas
humanos. Conocer (kenner) es poder, realizar (kdnnen). La palabra sdnscrita tradicional -pero
no exclusiva- para describir ese estado definitivo es moksha. En si mismo, el término contiene
teda la expectativa, anhelo y disciplinas que le dan vida y sentido a las distintas sensibifidades
religiosas y filoséficas de la India.” La libertad es la culminacion del complejo y colorido Yienzo
del hinduismo. Sin la conviccién de que tal estado es posible nada de lo demas tendria sentido,
tratese del ascetismo mas extremo o de las expresiones lricas del amor divino, del sendero de la
accion en el mundo concreto o el de la introspeccién solitar_ia.

La palabra moksha deriva de la raiz verbal moksh-, desiderativo de la raiz muc-, que
significa “despojarse de”, “soltarse”, “desatar”, “abandonar”, “dejar”.'® Todos estos sentidos
nos ofrecen varias claves para comprender el significado de la liberaciom o emancipacion
espiritual, pero también nos llevan naturalmente a preguntarnos ;de qué tengo que liberarme?

En términos generales, de aquello que crefa ser y que en realidad sélo era parcialmente.
Esta “parcialidad™ o “limitacion” tiene como consecuencia nuestros recurrentes sentimientos de
“pequefiez”, separacién, dolor y en ultimo término la condena a la finitud, que en conjunio nos
lievan a experimentar la vida como algo fugaz, problematico, desgastante e incluso absurdo. La
liberacién es la destruccion de la ignorancia y ammesia espirituales, asi como la expansion de mi
identidad hasta alcanzar su perfeccién, hasta fundirse con la identidad de la conciencia misma,
con el ser de todo,

Tradicionalmente, existen dos prandes tendencias alrededor de este estado final: la

? Come sefiala Panikkar: “Toda flosoffa auténtica, nos dird la India, es wuna filosofia de 1a Bberacion, Una
filosofia que no libere no merece el nombre de al”. (bid, p. 32-33).
1o Cf. Zimmer, H,, Philosophies of India, Delhi, Maotilal Banarsidass, 1990, p. 41. También, Panikkar,
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liberacion después de la muerte fisica y la liberacion en vida. La primera es una herencia de las
doctrinas escatologicas de los himmos y brdhmanas védicos, en los que el cielo es un lugar
remoto sélo accesible al dejar el cuerpo fisico. Sin embargo, esta creencia suftié una profunda
transformacion a partir del periodo de las Upanishads, cuando la meta espiritual por excelencia
dejd de verse como la consecucion de algo que no soy, para centrarse en el logro dé mi
naturaleza, el logro de una realidad intrinseca, es decir, cuando la liberacion se coneibié como
una realizacion interior. Desde entonces, la liberacion en vida ocupard el sitio més importante
dentro de las narrativas misticas de la India. La liberacidén se convierte en una experiencia
supremamente vital que no tiene que ver con lo que estd mas alla, ni con lo que viene después,
sino con lo que no tiene después.

El concepto de liberacién confluye o confirma la preeminencia practica y experiencial
del conocimiento espiritual tal como fire concebido-por {a cultura india. Esto quiere decir, entre
otras cosas, que la liberacion es siempre y necesariamente una experiencia, y que dicha
experiencia tiene un poder transformador absoluto. Se trata desde luego de una realizacion que
tiene lugar en los limites de lo que se puede decir 0 pensar. No obstante, tampoco significa
forzosamente que esté condicionada en una renuncia o rechazo al mundo concreto para entrar
entonces a otro plano de existencia, remoto u opuesto a esta realidad. La libertad mistica
supone mas bien percibir y vivir este mundo con los ojos mismos de la conciencia suprema. La
liberacién no es sino la actualizacion, en un individuo, de la revelacion de la verdad eterna,
surgiendo desde si misma y para si misma, en toda su plenitud ontoldgica y experiencial. Es, en

una palabra, la realizacién total de la no-dualidad.

2.1.5 La espiritualidad védica

No existe un acuerdo total entre los diferentes autores respecto a lo que debe
entenderse propiamente como periodo védico. En el micleo de estas diferencias se encuentra la
discusion sobre las llamadas dos fuentes originales de Ja cultura y el pensamiento de la India,
por un lade los grupos conocidos como arios, ndmadas guerreros procedentes de las vastas
estepas del Asia central; y por el otro, los habitantes autéctonos del subcontinente indio,
conocidos como dravidas. Aunque la mayoria parece inclinarse a pensar que fue la fusidén de las

mitologias y religién de arios y drévidas lo que produjo un nuevo y complejo simbolismo en

Raimond, Op Cir, p. 142.
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de aquellas que andan y también de las que vuelan ~toda esta creacién multiforme. "

El acercamiento a este principio, como sefiala un autor', fue tanto teista por ejemplo en las
figuras de Varuna y Prajipati, dos de los dioses mas importantes del panteén védico, como
absolutista a partir de una tendencia cada vez més impersonal que colocd al ser de todo por
encima de los diferentes dioses:

Solo Uno es el fuego, encendido de varias maneras;

s0lo Uno es el Sol, que penetra todo este universo;

solo Uno es el Amanecer, que ilumina todas las cosas.

En verdad, ese Uno se ha convertido en el mundo entero.”

Fama y gloria, abundancia y fertilidad,

el esplendor de Brahman, alimento y nutricién,

le pertenecen a aquel que conoce a ese Dios como Uno solamente..,

El es el Uno, el Uno solamente.

En El confluyen todos los dioses.'®
Este hecho trajo comsige una profunda reflexién sobre la jerarquia divina y su verdadero
sentido, pasando del culto y la importancia de un dios en particular en determinada época
(Dyaus, Indra y mas tarde Prajépati), a una especie de homologacion de todos los dioses en el
contexto de una gran interrogante sobre cudl de todos ellos es realmente el mas grande. En un

himno este dilema aparece como estribillo al final de varios versos:

T : 17
A qué dios entonces debemos adorar con nuestras oblaciones?

Mientras que en otro pasaje, la pregunta es sindnimo de ausencia e incertidumbre:

Pregunto como un tonto que no conoce su propia esencia:
r . . . g
;Dénde estan las huellas ocultas que los dioses dejaron?™®

Tal reflexion se extendi6 igualmente al proposito 1ltimo de la creacion tal como aparece por
ejemplo en el himno a la creacion, considerado la quintaesencia del origen de la vocacion
espiritual hindi alrededor de la no-dualidad y la primera gran elaboracion sobre la
manifestacion de la Iﬁluraﬁdad sobl;e la base de una unidad absoluta. Aqui una seleccion de

versos del poema:

3 Rig Veda, T1.54.8.
M Cf, Mahadevan, T.M.P,, Invitacidn a la filosofia de la India, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1999,
p. 29.
"* Rig Veda, VIII, 58.2
16 Atharva Veda, XIII, 4.14-15, 20-21. Fn Panikkar, R., The Vedic Experience, p. 661.
7 Rig Veda, X.121
'® Rig Veda, 1.164.5
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En el principic no habia Ser ni no-Ser.
Tampoco habfa aire ni el cielo mas allA...

No habia entonces muerte, ni tampoco inmortalidad;
no habia sefial alguna del dia o la noche.

El Uno respiraba sin aliento, por su propio impulso.
No habia otra cosa mas que eso [.....}

(Quién lo sabrd en verdad? ;Quién podra afirmarlo?

¢De dénde pudo haber nacido? ;De dénde emergi6 la creacién?
Inchuso los dioses vinieron después.

(Quién entonces podra afirmar de dénde surgié? [.....]

Aquel que vigila desde el cielo més elevado,

El seguramente lo sabe —jo quiz4s ni E1t*®

Con esta reflexion, el pensamiento védico da pie a lo que aqui hemos venido lamando
pensamiento de la India, la bisqueda abierta y, simultdneamente, el encuentro pleno con el
principio de identidad, la realidad mas sublime e irreductible, la unidad de todas las cosas, que
mAs tarde en el periodo de las Upénishads, apareceria formulada por vez primera con una
soﬁstlcamon y profundidad especulativas unicas. Resumiendo el papel de la religion védica en la
conqu_’t_nan:lon del caracter “peculiar” del pensamiento indio, un autor afirma:

Del politeismo natural de los primeros Vedas, pasando por el monoteismo, hasta llegar
a alusiones de un monismo, todos estos poemas e himnos dispusieron el camino hacia
las tendencias monistas de las Upénishads.™

2.1.6 La no-dualidad (advaita)

Las ideas fundamentales y las experiencias mds profundas de los grandes momentos del
pensamiento de la India que adui hemos seleccionado como preambulo expositivo al estudio del
Amritdnubhava, encuentran su sentido y alcance ultimos una vez que se les comprende desde la
supremacia del concepto de la no-dualidad. De manera implicita o explicita, para todas estas
escuelas y corrientes de pensamiento nada por debajo de este “Uno” puede ser verdadero o
altimo. Ninguna clase de dualismo o pluratidad puede constituir el fundamento final. Aln
cuando la filosofia de la India ha generado notables sistemas dualistas y pluralistas, es en
realidad la experiencia de la unidad el sello distintivo y el espiritu general que impregna todo su

penisamienito, asi como la pauta experiencial y concepiual de su misticismo.

19 Rig Veda, X.129. Ibid, p. 58.
" Radhakrishnan, S.; Moore, Ch., A Source Book in Indian Philosophy, Nueva Jersey, Princeton University

51



Desde una época muy temprana, los grandes pensadores de la India dirigieron todos sus
esfuerzos a comprender y describir la identidad de las cosas y no su diversidad. Como ha dicho
Panikkar: Es una forma de pensamiento basada en la primacia del principio de identidad.™
Esto significa que el objeto. iltimo de la experiencia mistica, 0 mejor anm, lo que vuelve mistica
la experiencia, esto es, lo que le da su cardcter revelatorio y liberador, es precisamente que esté
fundada en una visién de la unidad.

;Qué significa en este contexto unidad? Es la conviccidn de que en medio de la
multiplicidad de seres y formas particulares, detrds de las vicisitudes que caracterizan nuestra
realidad inmediata, detras de la fachada cambiante del universo, existe un Unico principio,
expansivo, eterno v de caracteristicas divinas. Por encima de los distintos nombres que le
fueron asignados a ese principio (ser universal o Brahman, ser interior o dtman, conciencia
suprema o prajfid, y muchos otros), los sabios indios mantuvieron siempre, desde cualquiera de
estas expresiones particulares, su certeza en el principio de identidad, en el Uno como
fundamento dltimo de cualquier exploracion sobre el ser, la divinidad o la naturaleza del
hombre v el universo. _

La formutacion del concepto de advaita (no-dualidad) sintetiza y confirma la jerarquia
suprema y definitiva de la unidad entre los pensadores y misticos hindies. Al establecer que la
unidad es no-dual, los grandes textos del hinduismo no estan incurriendo de manera deliberada

.eh una mera tautologia estéril. Al contrario, es precisamente esta atribucion lo que nos abre a la
experiencia de una unidad verdaderamente tinica, expanSiva e inclusiva. La no-dualidad en la
unidad es ¢l resultado de profundas y cuidadosas cavilaciones ontologicas surgiendo desde el
trasfondo de la experiencia interior o mistica. De este modo, la wnidad no se reduce a un
principio abstracto escindido de la realidad fenoménica o de la vida individual; siendo no-dual,
la unidad estd comprometida e involucrada de algin modo y en una medida importante con el
devenir del universo; es una unidad que busca abarcar la pluralidad introduciendo asi cierto

 dinamismo y valor existencial al corazén mismo del ser. La negacion de la dualidad al interior
de la unidad es lo que protege al Uno de convertirse en una simple substancia metafisica o
teoldgica sin vinculo alguno. con el resto de la realidad. Ahora, la unidad alcanza al ser mismo
de todos los entes, incluso si éstos son vistos como ilusién o apariencia.

Se explica entonces que conceptos como los de mundo y ser humano ocupen un sitio

Press, 1967, p. xviii,
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tan especial y decisivo al interior de la certeza absoluta en esta unidad no-dual. En su basqueda
de una narrativa que pusiera en palabras [a visién interior de ese ser de todo y de todos, la
vocacién espiritual hindi no pasé por alto las dimensiones fenoménica y humana de la vida
universal. O en un sentido inverso, el presupuesto de la unidad mistico-ontolégica siempre
supuso la articulacion de explicaciones y teorias sobre la realidad ultima desde las dimensiones
humana y cdsmica. A partir de esta ontologia de la no-dualidad, en-la que el ser envuelve los
acontecimientos mas elementales de la vida y la naturaleza, toda aproximacion al fundamento
dltimo supuso siempre implicita o explicitamente una reflexion de la realidad del hombre y la
diversidad fenoménica, Los grandes textos y tradiciones del hinduismo, incluyendo al
Amritdnubhava, son el mejor gjemplo de esta estructura conceptual.

Al mismo tiempo, cualquier redefinicién o inmovacion respecto a cualesquiera de estos
tres elementos, ser, universo y hombre; vino acompafiada de una reflexion sobre los otros dos.
Asi por ejemplo, si regresamos al modo en que empezd a cobrar importancia, dentro de la
religiosidad védica, la preeminencia de un Unico ser por encima de los dioses, es posible
observar simultaneamente una tendencia graduval a reconocer la importancia del hombre sobre
los dioses, y un movﬁrﬁento sutil que traslada el ideal de la perfeccion de los segundos al
primero, El ser humano comienza ahora a ocupar €l centro de las especulaciones en la medida
en que el ser no-dual también comenzd a volverse capital. La conformacion de las Upanishads
representa una primera gran culminacion de este proceso, pues en ellas el conocimiento
superior ya no reside en actos rituales externos ofrecidos a los dioses sino en formas especificas
de meditacién v reflexion introspectiva. El proceso se vuelve atin méas tangible en el periodo
épico, donde la divinidad aparece personificada de manera abierta en seres humanos. Corrientes
posteriores, entre las que se encueniran la del legendario Gorakhnéth, irian todavia més lejos al
afirmar que todos los misterios divinos se hallan en el cuerpo fisico del hombre v por tanto es
posible la inmortalidad fisica.

Paralelamente a la exploracidn del principjo trascendente, bay pues un compromiso, una
inclinacién natural ¢ inmediata, hacia los problemas de la experiencia concreta, myectando de
este modo el concepto de trascendencia -usualmente un concepto de estirpe puramente
metafisica- de una dimension existencial, practica. Este hecho también corresponde al valor que

los pensadores de la India concedieron al escrutinio filosdfico, es decir, como un poder

H Panikkar, R, Op. Cit., p. 655.
53



supeditado a la realizacion mistica y al servicio, por ende, de una transformacion practica. El
ser es uno y sin par (ekam evddvitiyam) equivale a decir el ser es un estado vital, el ser es una

realidad viva y presente, que interviene y pulsa en el ritmo del universo ertero.

2.2 Las Updnishads
2.2.1 Introduccion

Segun su contenido y propdsito, cada uno de los cuatro Vedas (Rig, Sdma, Yajur y
Atharva) se divide tradicionalmente en cuatro grandes secciones: los himmos (sdmbita), las
instrucciones rituales (brdhmanas), las reflexiones o contemplaciones (aranydka), y el
conocimiento mistico o upanishad. Existe ademss una clasificacion mas general que divide los
Vedas en inicamente dos porciones, a la primera pertenecen los himnos, el ritual y las
reflexiones, y se llama karma-kdnda debido a su cardcter préctico y asociado con una accidén
externa. La segunda parte se conoce como jAdna-kdnda & incluye nnicamente a las Upénishads,
por lo que en realidad se trata de un sinénimo: En tanto jiidna-kdnda, las Upanishads son el
conocimiento interior por excelencia. Semejante es el caso de la palabra veddnfa, también
ampliamente utilizada al hablar de las Upénishads. Aunque literalmente veddnia significa “el
final de los vedas”, la expresién no se usa puramente en un sentido cronoldgico, si bien esto no
es errdneo. El significado mas importante de veddnta es de caracter espiritual, en el sentido de
“lo mejor” o “lo més valioso”. Las Upanishads son asi la culminacién o consumacion de todas
las otras formas de sabiduria védica, la cispide o el 4pice del antiguo conocimiento del pueblo

indio.”” La idea es pues no solo que las Upanishads son veddnta debido a que sus lecciones

Z Aunque utilizo esta distineion esquemética tradicional, estoy conciente de la compleja e intercsante discusion
atrededor de la conformacién temprana y el desarrollo de lo que hoy llamamos hinduismo, en la que intervienen
varias posturas y argumentos importantes, muchas veces contradictorios. Por un lado, estan quienes consideran
a las Updnishads v al modo de vida que éstas proponen, esto es, ¢l del renunciantc o semdsi que ha
abandonado el ritual comunal para internarse en las selvas, como un movimiento ajeno y hasta disidente
. respecto al antigno orden religioso centrado en la figura del brahmin y cf sacrificio. Esta linea de pensamiento
defiende la presencia de una corriente no-védica o no-aria en la gestacion y evolucién del pensamiento de Ja
India. Por el otro Jado, algnnos especialistas opinan que se trata mas bien de un desarrolio al propio interior del
ritual védico, una especie de interiorizacién de fa oblacion sacrificial que los himnos sdlo proclaman a un nivel
externo, Algunos més sostienen que se trata de ambas cosas, es decir, que en las Updnishads confluyen tanto un
clemento no-védico como ideas y sensibilidades intrinsecas al cuerpo védico. Independientemente de los pros y
contras de cualquicra de estas posturas, lo cierto es que en buena medida la profunda perscnalidad del
pensamiento indio, asi como su gran logro frente a esta controversia, consistid en su capacidad y apertura -
asimilativa e inclusiva que iermind por articular nuevas simbologias y conceptos a partir de diferentes
terdencias y movimicntos con repercusiones importantes no sélo en términes filosdficos o religiosos sino
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sobre la realidad altima signifiquen la consumacion de los Vedas sino ademas, en tanto jfidna-
kdnda, porque aquella persona que realmente las comprende alcanza la perfeccion y
consumacion interiores. Posteriormente el término veddnta se ampliaria para incluir a toda una
tradicién filosofica que no se reduce a las Upanishads, i)ero que no obstante es fiel o tiene su
punto de partida en ellas:
...;qué es el vedinta? Dicho de manera concisa, es un conjunto de principios y practicas
altamente estimadas y de gran influencia cuyo eje son las visiones contenidas en un
grupo de textos sagrados conocidos como Upénishads, asi como en varios textos
filoséficos y comentarios basados en las Upanishads mismas.”
Por ltimo, la palabra upanishad en si misma denota esta distincién especifica, esta especie de
excepcionalidad dentro de un contexto espiritual v filoséfico. A partir de una interpretacion de
sus diferentes raices etimologicas, la palabra suele traducirse libremente como “conocimiento o
sabiduria secreta” La raiz sad- significa sentarse cerca de (upa) y con devocion. Asi, una
expresion que significaba asamblea o sesion, ..../Hlegd con el tiempo a aplicarse a lo gue se
ensefiaba en esas sesiones.” Upanishad, derivada como sustantivo de la raiz sad-, “sentarse”,
puede sélo denotar un “asiento”, y de la preposicién up- (cerca de) indica, en contraste, un
parishad, una asamblea o sesién, una “reunion confidencial o secreta..” No fue dificil de este
modo, terminar por asociar este “encuentro confidencial o secreto™ con el propdsito del mismo,
a saber, la transmisidn de una instruccion o ensefianza secreta.’

Shankara (s. vii d.C.), el gran sistematizador del vedéinta, ofrece su propia version del

también sociales ¢ individuales, Sin duda, las Updnishads son uno de los casos més ejemplares de este proceso
de acoplamiento, pues atn cuando subrayan de manera precminente la sabiduria y la forma de vida ascética,
recogen e incluyen elementos tedricos y practicos importantes propios del cucrpo védico. Como sea, 1a distincion
tradicional que separa a las Upanishads del resto del cuerpo védice con base a la peculiaridad distintiva de sus
ensefianzas no hace de este modo sino indicarnos que éstas constituyen una dimension cognitiva totalmente
nueva y superior. Al misme tiempo, es también cierlo que, més alla del esquema tradicional ortodoxo, en las
Upénishads es visible una continuidad que proviene del suclo previamente abonado por elementos védicos. Para
toda esta discusion veanse entre otros: Olivelle, P., The Ashrama System, Nueva York, Oxford University Press,
1993; Bronkhorst, Johannes, The Twe Sowrces of Indian Asceficism, Delhi, Motilal Banarsidass, 1998;
Heesterman, 1.C., The Bnmer Conflict of Tradition. Essavs in Indien ritual, kingship and society, Chicago,
University of Chicago Press, 1985; Gonda, 1., Change and Continuily in Indian Religion, La Haya, Mouton,
1965.

2 Mahony, William, “The Self’, p. 362. Enire esos textos fllos6ficos destacan la Bhagavadgitd y los Brahma
Stitra que junto con las Upéanishads conforman cl llamado tripic findamento del vedénta (prasthdnairayi).

24 Mahadevan, Op. Cit., p. 35.

% Deussen, P., Philosophie of the Upanishads, p. 13.

6 Secretum Tegendum lue el titulo que Anquetil Duperron dio a la primera traduccién de las Upanishads en una
lengua europea, el latin, en 1802. Ln las Upédnishads existen otros términos sanscritos para denotar la misma
idea, entre ellos el mas importantc es rahasyam.
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significado de uparishad interpretando su etimologia a partir de su dimension espiritual y
salvifica:

La palabra upanishad viene de la raiz sanscrita shad-, precedida de los prefijos wpa- y

ni-[....] Se les lama wupanishad porque nos liberan de las cadenas de la existencia y

destruyen la ignorancia.”’
I.as Updnishads son pues en un nivel esencial la upanishad, la ensefianza mistica y no el texto,
aunque finalmente el primero estd contenido en el segundo. Se trata de colecciones de
ensefianzas misticas originalmente conocidas solo de manera oral por grupos reducidos y
andnimos de maestros y buscadores espirituales, y luego compiladas en forma escrita tanto en
verso como en prosa. Las mas antiguas han sido fechadas hacia el siglo octavo antes de nuestra
era, mientras que las mas recientes datan del siglo dos de nuestra era.

 Las Upénishads plantean por vez primera con un alio grado de sofisticacion la

experiencia de la no-dualidad como la realidad mas auténtica y verdadera. Como deciamos
antes, atribuir fa no-dualidad a la unidad es una forma de expresar incontrovertiblemente la
supremacia de la unidad, .introduciendo un sentido dinamico y expansivo que supere la mera
abstraccion metafisica. Este caracter expansivo y vital de la unidad tiene un significado
particularmente importanie cuando alcanza la intimidad experiencial del ser humano, cuando
confluye con el ser mismo del hombre. Este acontecimiento transforma la dimension ontologica
de las Upénishads en una salvifica, también presente en la definicidn de Shinkara. La
experiencia de la no-dualidad es la experiencia que redime al hombre de la ignorancia, el
desencanto y las limitaciones. No sélo es posible conocer al ser, sino que ese conocimiento
desencadena la experiencia mas alta posible para un ser humano: la liberacion. Frente a todos
nuestros conocimientos nominales o inferiores, las Upanishads nos hablan de un conocimiento
-superior, el conocimiento del ser, que en palabras de la Katha Upanishad tiene el poder de
“liberarnos de las mandibulas de la muerte”.”*

Las Updnishads formulan por vez primera esie antiguo atisbo utilizando un lenguaje
reflexivo v en el contexto explicito de una realizacién mistica. Esta innovacion, fundamental
para el destino de lo que hoy llamamos hinduismo, gira alrededor de dos conceptos definitivos:

brahman y dtman.

* Upadeshasdhasri, 1,25-26, Citado por Dubosi-Martin, Paut, Cankara et le vedénta, Scuil, Paris, 1973, p. 54.
#* Katha Upanishad, 3.5.
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2.2.2 FEl ser supremo o Brahman
a) Origen y evolucitn de la palabra brahman

La concepcion y evolucidon semdntica de ta palabra sanscrita brahman estd intimamente
ligada y se entiende mejor en relacidn con la evolucidn gradual que llevo a los sabios védicos a
concluir en la realidad de una ley universal detras de las diferentes fuerzas de la creacion.
Aunque es en las Upénishads donde dralyman adquiere su definicion ontoldgica formal como
sustrato Ultimo que le da vida y unidad a todas las cosas en el universo, la palabra tiene un
origen védico. Al sigmficd “oracion” o “plegaria”. De la raiz verbal brh-, “crecer”,
“expandirse”, un brahman (una oracion o frase) tenia el poder de infundir fuerza y poder al
objeto al que estuviera dirigido. Asi por ejermplo, el siguiente pasaje describe el efecto del
brahman en el dios indra:

{Oh Indra! Del mismo modo en que las olas llenan [un cuerpo] de agua, asi también los

it brakmans te colman provocando tu expansion.”

A paﬁir de esta nocién, brahman pasod a significar el poder sagrado o mistico que hace
efectivas esas palabras o frases. Se trata de una evolucién hacia un significado més sutil. No
pasari’ﬁ mucho tiempo para que brahman se convierta en la fuente y fundamento aktimo de todo
y no sdlo de la realidad verbal o lingiiistica. Se trata ahora de la fuerza intrinseca y la estructura
ontoldgica sobre la que descansan todas las cosas en el universo permitiéndoles formar parte de
una unidad integra y viva. En este contexto mds expansivo, el brahman es comparado con el
filamento universal que da forma y textura al lienzo de la vida:

Aquel que conoce el filamento finamente extraido con el que se entretejen todas las
criaturas; aquel que conoce el filamento de ese filamento: esa persona conoce también al
gran brahman.”®
‘De esta unidad cosmica sélo hace falta un paso para ver en Brahman, ahora escrito con
mayUsculas, una unidad metafisica de caricter absoluto y tmnico. Resumiendo:
Brahman |[....] comienza por significar la forma més concreta de plegaria y termina por

significar la fuente dltima de todas las cosas.”

En este punto, que coincide ya con el clima espiritual filoséfico de las Updnishads, Brahman se

2 Rigveda 1.52.7. Citado por Mahony, W., “The Self”, p. 369.
3 Atharvaveda, 10,8.33, También citado por Mahony, W., 1bid, p. 370
M panikkar, R, The Vedic Experience, p. 698.
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convierte en la meta de todo el mundo védico, desplazando al sactificio ritual como niicleo
religioso. Brahman es la primera gran formula que viene a sintetizar, tras un largo y profundo
proceso de bisqueda y meditacion, la version india de la vocacion ontoldgica comin a todas las

culturas indoeuropeas.

b) Inmanencia y trascendencia de Brahman

Asi pues, la definicion y experiencia de Brahman significa en las Upanishads una intensa
trama de posibilidades rechazadas, paradojas, propuestas inconclusas, alusiones esotéricas y
conflictos entre brahmines, renunciantes, ne6fitos y principes. Aunque varios de estos textos
exploran de manera mas o menos copiosa un método para explicar esta realidad absoluta a
partir de sus manifestaciones o expresiones en el mundo natural (Brahman es el aliento vital, el
espacio, el viento, el fuego, y muchas otras variantes), otros pasajes rechazan por completo esta
opcion, inclinandose por una via negativa que asocia cada vez mas a Brahman con una realidad
trascendente e impenetrable, “Io que viene después” en la formula de la Chdndogya Upanishad.
Esta tendencia condujo a una elaboracion cada vez mds abstracta para describir a Brahman,
ahora llamado “Uno”™ (ekam), “Eso” (lad), 0 “no esto, no esto” (neti neti). Esta dltima
definicion constituye el locus classicus det problema para expresar una realidad que es inefable.
Aparece en la Brihaddranyaka Upanishad cuando Gargi cuestiona y pone en aprietos al sabio
Yéjfiavalkya. Si €sie explica lo que es Brahman entonces podria acusarsele de contradecir la
proclamacion de la inefabilidad del ser, y si no responde es susceptible de que se le acuse de
falta de entendimiento. Yéajiiavalkya soluciona el dilema afirmando que Brahman es “no esto, no
esto™.?

En otras ocasiones sin embargo, hubo una convivencia de ambas tendencias, de tal
modo que Brahman comienza por ser alguna de estas manifestaciones naturales para luego, a
través de un proceso gradual de trascendencia, identificarse con realidades cada vez mas
abstractas y sutiles. Esta explicacion aparece por ejemplo en un largo pasaje de la Chdndegya
Upanishad, aqui glosado:

“Enséfiame venerable”, [diciendo] asi Nérada se acercd a Sanatkuméra [....] "El que
medita en los nombres como Brahman Jogra aqui todo o que desea en cuanto a los
nombres”. “;Hay, venerable, algo superior a los nombres?” “Clertamente hay algo
superior a los nombres”. “Dimelo, venerable™.

* Cf., Brihaddranyaka Upanishad, 3.8.7.
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Sanatkumira Heva entonces la atencién de Nirada a niveles cada vez mads sutiles del ser
absoluto. La secuencia incluye la palabra, la mente, la voluntad, el pensamiento, la meditacion,
el discernimiento, la fuerza, el alimento, el agua, el calor, el espacio, la memoria, la esperanza y
el aliento vital. En este punto Sanatkumédra ensefia a su discipulo a través de una serie de
paradojas que también suponen una progresion de formas de entendimiento cada vez mas sutil.
Dice:

“Cuando se comprende se dice la verdad. Quien no comprende no dice la verdad; solo
guien comprende dice la verdad. Pero es necesario desear conocer el pensamiento™.
“Deseo conocer el pensamiento, venerable”,
“Cuando se piensa se comprende. Sin pensar no se comprende. Pero se debe desear
conocer el pensamiento”. “Deseo conocer el pensamiento, venerable”.
“Cuando se tiene fe se piensa. Si no se tiene fe no se piensa. Solo si se tiene fe se
piensa. Pero se debe desear conocer la fe”. “Deseo conocer la fe, venerable™.
La sucesion continla con la firmeza, la felicidad y la plenitud. Aqui, el sabio concluye la
ensefianza afirmando el cardcter absoluto y omnipresente del ser:

Lo pleno es felicidad. Pero se debe desear conocer lo pleno”. “Deseo conocer lo pleno,

venerable”.

“[Lo pleno] esta abajo, estd arriba, estd al oeste, esté al este, esta al sur, estd al norte.

Es todo esto [sa evedam sarvam iti]” >
¢) La vision teista

Otra coﬁcepci(')n de Brahman en las Upénishads es la teista. En este caso, el ser
supremo no es un dios (deva) segin la antigna acepcion védica, sino el Sefior (ishvara) que
reina sobre todos los mundos, y al mismo tiempo preserva su unidad e integridad teologicas.
Salvo algunas excepciones, el dios personal de las Upénishads es siempre una entidad absoluta
por encima de las figuras del politeismo, o incluyéndolas™:

Tal como una arafia se mueve a lo largo de la telarafia, o como las pequefias chispas
surgen del fuego, del mismo modo este Ser surge de todos los alientos, todos los
mundos, todas las divinidades, todas las criaturas,*

En otros casos, la cuestion del politeismo no lleva a un solo Dios sino explicitamente a

Brahman, tal es l1a ensefianza del siguiente didlogo entre el sabio Yéjfiavalkya y Vidagdha:

Entonces Vidagdha Shakalya le preguntd: “;Cudntos dioses hay, Yéijiiavalkya?” Y él le
respondié de acuerdo con el siguiente nivid (invocacion a los dioses). “Tantos como

* Chandogya Upanishad, 7.1-25.
* En la Shvetdshvatara Updnishad por ejemplo, el numen onto-teoldgico si aparece identificado con un dios
personal: Shiva.
** Brihaddranyaka Upanishad, 2.1.20,
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aparecen mencionados en el nivid del himno que alaba a los Vishve-devas, a saber,
trescientos treinta y tres, y tres mil tres”. “Si”, le dijo, “pero, ;jciantos dioses hay en
realidad, Yajfiavalkya?” “Treinta y tres”. “8i”, dijo de nuevo, “pero, ;cudntos dioses hay
en realidad, Yéjfiavalkya? “Seis”. “Si”, dijo, “pero, ;cudntos dioses hay en realidad,
Yijfiavalkya? “Tres”. “Si”, dijo, “pero, ;en realidad cuantos dioses - existen,
Yijavalkya?’ “Dos”. “8i”, dijo, “pero, jen realidad cudntos dioses existen,
Yéjfiavalkya?” “Uno y medio”. “Si”, le dijo, “pero, ¢cudntos dioses existen realmente,

Yéjdavalkya?' “Uno™...." Cuél es ese tnico Dios?” “La respiracién. Brahman. A quien
llaman tat (Eso)”.*

d) Brahman es conciencia

Otra de las grandes formulaciones que sintetiza la realidad todo-inclusiva-de Brahman,
asi como su poder v unidad ontoldgicas, es la de la conciencia. De hecho, ésta es una de las
llamadas cuatro grandes afirmaciones (mahdvdkyas) de las Upénishads. Se encuentra en la
Aitareya Upanishad como sigue:

Todo esto es guiado por la Conciencia, estd fundado en la Conciencia. El mundo es
guiado por la Conciencia, Fl fundamento es la Conciencia. Brahman es Conciencia
[prajidnam brahmal”’
Con la nocién de conciencia, el cardcter absoluto y trascendente de Brahman aparece
expresado por medio de un lenguaje epistemolégico, dando pie, en palabras de R. Panikkar, a
un “principio onto-epistémico”.’® En tanto conciencia, Brahman estd establecido por si solo en
su propia grandeza, sin necesidad de un segundo fundamento. Brahman es auténomo y nunca
es objeto de ninglin sujeto. Ni siquiera es el sujeto de un objeto, es conciencia pura y en ella
cobran vida tanto el objeto como el sujeto. De ahi que, en palabras de la Kena Upanishad,
suponer que se ha comprendido lo que es Brahman, en realidad significa que no se ha
comprendido nada:
Quien no lo conoce, lo conoce; quien lo conoce, no lo conoce. No lo comprenden
quienes lo comprenden; lo comprenden quienes no lo comprenden.™
Esta conciencia absoluta no admite una seglinda conciencia, un pensamiento reflexivo. Siendo
uno y sin par, jquién podria estar alli para comprender a Brabman? La idea de conciencia

introduce al corazén mismo de Brahman una especie de dinamismo que le permite pasar de ser

una mera entidad substancial y casi inerte, a una realidad viva. Debido a su trascendencia

*® Brihaddranyaka Upanishad, 3.9.1, 9,
¥ Aitareya Upanishad, 3.1.3.
** Cfi. Panikkar, R, Op. Cit., pp. 669-674,
 Kena Upanishad, 2.3.
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absoluta, Brahman se convierte en el fundamento inmediato de la vida individual,

e) Brahman es felicidad

Otro concepto importante para describir al ser supremo es la dicha o beatitud. No se
trata sin embargo, de un simple atributo sino, de acuerdo con los textos, de la esencia tittima de
Brahman. Sin duda uno de los pasajes mas notables al respecto es la historia de Brighu en la
Taittiriya Upanishad. Ahi, el estudiante Brighu es instruido por su padre Varyna en torno a la
naturaleza ultima de Brahman, La primera instruccion es que Brahman es el alimento, la materia
fisica (anna):

Brighu, el hijo de Varuna, se acercé a su padre y le dijo: “Venerable, enséfame a

Brahman”.

Entonces, su padre le explicd: la materia, 1a vida, la vista [.....]

Al final de esa larga lista, su padre agrega la siguiente ensefianza;
Finalmente, le dijo: “En verdad, aquello de donde nacen todos los seres, aquello en lo
que viven una vez que nacen, ¥ aquello a donde se marchan al morir; eso debes desear
eonocer, pues eso es Brahman.
Luego:de que Brighu ha hecho suya esta primera ensefianza con el apoyo de una disciplina
ascética (fapas), regresa con su padre y le inquiere de nuevo, El proceso continia
progregivamente con Varuna ofreciendo distintas respuestas (el aliento vital, la mente, la
inteligencia y otras) y su hijo asimilindolas a través de sus practicas espiritvales. En el apice de
esta sucesion de experiencia mistica, el texto declara finalmente que Brahman es dicha
(dnanda):
Entonces supo que Brahman es dicha, pues realmente los seres nacen de la dicha, una
vez que nacen viven gracias a la dicha, y es a la dicha adonde regresan al morir.
Esta es la sabiduria de Bhrigu y Varuna, que se encuentra establecida en los cielos.
Aquel que la conoce se vuelve estable [....] Se vuelve grande en el esplendor de la
sabiduria sagrada.®
Updnishads tardias recogerian todos estos elementos alrededor del significado utltimo de
Brahman para inferir y proponer una formula condensada que terminaria por convertirse en la
definicion mas difundida sobre el ser en el pensamiento de Ia India, Se trata de Brahman como
existencia, conciencia, y dicha (sat-chit-dnanda). El trasfondo conceptual para esta definicion

estd desde luego es sus contrarios, es decir, en que Brahman no es ni irreal, ni inconciente ni

“ Taittiriya Upanistad, 3.1,1-6.1.
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sufrimiento. Esto significa que la expresidn, aunque positiva, busca ante todo confirmar el
caracter trascendente de Brahman a través de una via negativa y excluyente. Como veremos
mds adelante, esta dependencia narrativa a los conirarios como medio para explicar la unidad

del ser abre de manera inconspicua una ambigiiedad en el corazdn de la experiencia més plena.

2.2.3 Fl ser interior ¢ Afman

Al igual que la nocion y experiencia de Brahman, el significado y funcién mistico-
ontologica de dfman, el otro gran concepto de las Updnishads, vivié un large proceso de
transformacion semantica con notables consecuencias ontologicas ¥ en dltimo término
espirituales. R. Panikkar resume ese proceso:

Sélo en las Upanishads, Afman significa cuerpo, el hélito vital divino, conciencia, el
sujeto de cualquier sensacién y cualquier evento u objeto, el sujeto auténomo, la
esencia vetdadera del hombre, la esencia del mundo, el sujeto de todas las acciones
espirituales, asi como de la conciencia césmica, y finalmente Brahman. Comienza por
significar el sujeto inmediato o el individuo en un sentido concreto y empirico v termma
por significar el sujeto @ltimo o esencia de toda I realidad.”’

En realidad, se desconoce a ciencia cierta el origen de la palabra. Panini (siglo v a.C.), el gran

maestro de la gramética sanscrita, plensa que la palabra deriva de la rajz verbal “moverse”, en el

% Mas tarde se le asocié con la

sentido de algo “vivo”, “conciente” y ademis “expansivo”.
respiracién. Aqui dfman comienza a cobrar una personalidad ontoldgica importante, pues sin
respiracidon no hay vida; ademas la respiracion tiene este cardcter expansivo, constante e
inclusivo. El sigﬁiente paso, ya al interior de la filosofia de las Updnishads, aunque con
antecedentes en la religién védica, es la identificacion de dfman con “esencia interior”, “el ser
de todas las cosas”, de modo muy semejante a lo que entendemos en un sentido muy amplio
por “alma” o “espiritu”:
Atman es el principio vital del ser humano, el alma que lena su ser [....] Atman es lo que
permanence cuando se elimina todo lo que no es ¢l ser, ¥ :
Es evidente que el significado de diman confluye con el de Brahman. De hecho, ésta es la

intencion final de los didlogos y ensefianzas de las Upanishads: hacer converger ambas

realidades en una experiencia definitiva. Sin embargo, al mismo tiempo cada uno conserva una

# panikkar, R., Op. Cir., p. 697.

2 Cfi. Mahony, W., Op. Cit., p. 372.

# Radhakrishnan, S., The Prineipal Upanisads, Nueva Jersey, Humanities Press, 1992, p. 73.
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personalidad propia. Podemos decir que los sabios de la India, debido a su conviceidn total en
un principio tnico como fundamenio de toda la realidad, recorrieron dos senderos que en
altimo término se hacen uno. Brahman, por un lado, es el resultado de una contemplacion
aguda sobre la realidad del universo y la diversidad, que les condujo a este principio universal e
impersonal; mientras que démarn es el resultado de un proceso semejante pero a través de la
conciencia individual. La confluencia de ambos senderos asegura que si bien uno no puede
conocer al Conocedor, si en cambio puede convertirse en él. Asi, el diman es un principio mds
personal, el fundamento mistico-ontologico de todas las actividades de la conciencia, el
fundamento personal de la realidad impersonal de Brahman:

Podriamos decir que si Brahman es el ser divino que mora en el macrocosmos en su

conjunto, entonces Atman es ¢l ser que habita en el interior del microcosmos.*
Al igual que Brahman, este dfman, este “si mismo”, posee en un nivel todos los atributos de la
trascendencia: estd mas alla de la realidad espacio-temporal, es inmutable y carece de forma; y
no oﬁ%’tante, al mismo tiemnpo, es la fuente invisible de toda la vida, de él procede el poder y 1a
fuerza que infunde sentido a la existencia de todas las criaturas. Un famoso pasaje de la
Chénéogya Upanishad ilostra esta ensefianza de manera ejemplar:

“Traeme un fruto de esa higuera”. “Aqui estd, venerable”. “Abrelo”. “Lo he abierto,

0 e6,

venerable”. “;Qué ves alli?” “Estas pequefias semillas, venerable”. “Por favor, abre una
de ellas”. “La he abietto, venerable™. “;Qué ves alli?” ‘“Nada, venerable”, [E] maestro]
le dijo: “Ese principio sutil que no percibes, querido, de ese principio sutil surge esta
gran higuera. Créeme, querido. Esa esencia sutil es el diman de todo esto. Esta es la
verdad, ése es el dfman. T eres eso, Shvetaketu™"
La idea es que ain cuando no percibimos la esencia iltima del universo, aqui representada por
el interior vacio de esa diminuta semilla, ésta es al mismo tiempo la fuente creadora y el
fundamento de todo cuanto existe. Ain cuando el ser interior es totalmente *otro™, hecho que a
menudo llevd a los sabios de la India a llamarlo el “testigo” (sdkshin), destacando asi su
inmutabilidad y distancia respecto al mundo de la actividad, se trata de una presencia viva que
interviene directamente, pero sin confundirse, con todos los otros niveles de la realidad
subjetiva. Este ser de todo no es una categorfa metafisica abstracta sino una realidad espiritual

tangible y conciente. Tal hecho da pie de nuevo, como ocurre con la narrativa de Brahman, a la

idea de distintas manifestaciones o dimensiones del ser. Una de las mas importantes, puesto que

* Mahony, W, ibid, p. 378.
“* Chéndogya Upanishad, 6,12,
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tiene que ver directamente con una descripcién completa de la psigue humana, es la doctrina de
los cuatro estados de conciencia, todos ellos contenidos en la realidad trascendente del Atman.
La ensefianza aparece en la Chdndogyva y en la Mandikya Upénishads.*® En el primer caso,
tenemos al dios Indra quien acude, en calidad de discipulo, a Prajipati para aprender sobre la
naturaleza cuaternaria del Atman: la conciencia de vigilia, la realidad onirica, la experiencia del
suefio profundo sin representaciones y finalmente el estado supra-conciente del Atman en si. E1
criterio para determinar la realidad Gltima v absoluta de este plano de conciencia es, como en
muchos otros casos, la permanencia e inmutabilidad, pero también su caracter inclusivo y
autonomo. El texto no niega o subestima la realidad de los primeros tres estados, pero si
subraya que el estado supremo y verdadero es el del Atman en si mismo, el cuarto estado o
turiya. En este sentido, los primeros tres, aunque ontolégicamente no son el fundamento ni
constituyen un principio Gltimo, son verdaderos en su propia dimension. Por su parte, la
Méndikya Upanishad, empleando un lenguaje mas conceptual, establece igualmente que ririva
es el fundamento. de los otros tres y corresponde a la realidad del Atman en si mismo. Atin
cuando todos son el Atman, lo que puede traducirse como una manera de confirmar la
tendencia de ver al ser en todo, en si mismo el ser esta también mas alla de todo.

Otro ejemplo del Atman como  sustrato ontolégico wltimo que a la vez posee
dimensiones mltiples aparece en la Taittiriva Upanishad que describe al Atman a partir de la
realidad externa, concluyendo en la experiencia interior de la beatitud. El texto Hlama al mundo
el reino det alimento, pues: en verdad, es a partir de la comida que nacen todas las criaturas
que habitan sobre la tierra. Aiin mds, gracias a la comida viven, y finalmente es también a la
comida adonde van al morir.”” De la realidad externa, el texto pasa al cuerpo fisico del ser
humano como siguiente nivel, al cual define como “ser hecho de fuerza vital”. Al interior del
cuerpo fisico existen otros niveles de realidad o cuerpos mas suiiles y por tanto
progresivamente mas préximos a la verdad dltima. Estan el ser mental, el ser hecho de
conciencia, y finalmente el ser hecho de dicha: Diferente del aguel ser hecho de conciencia y
en su interior, existe otro ser hecho de dicha™

Significativamente, este pasaje es muy parecido a otro en la misma Upanishad, ya citado

* Cfr. Chindogya Upanishad, 8.7-15; Mandikya Upanishad, 2-7.
7 Iailtiriya Upanishad, 2.2,
*®Faittiriya Upanishad, 2.5.
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en la seccién anterior”, en el que el tema de la investigacion es Brahman, Las sucesivas
definiciones, el método progresivo y la conclusién es pricticamente la misma, La idea que uno
infiere entonces es tan clara como sobrecogedora: este ser que es mi propio ser (Atman) es el

ser absoluto, el dnico y verdadero ser (Brahman). Atman es Brahman,

2.2.4 Atman es Brahman
-De acuerdo con la tradicion, esta sentencia es una de las cuatro grandes proclamaciones

{mahdvdkyas) a las que puede reducirse la sabiduria de las Upanishads, y por extension todo el
canon del vedénta., Constituye la puerta hacia la dimension espiritual o mistica de aquello que
de otro modo seria inicamente una rica y locida narrativa especulativa, Por tanto, en ella habita
la personalidad distintiva del pensamiento de la India en general, y de las Updnishads en
particular, haciendo de éstas un cverpo escritural fundamental. La afirmacién le pone palabras a
la mas-centrafiable de las experiencias, y en ese sentido, constituye el suelo fértil al que
dificilmente cualquier otra corriente 0 época no habra de remitirse en el futuro;

sLa identidad de Brahman y Atman es el pensamiento esencial de toda la doctrina de las

_Upanishads.sg
La formula aparece en su forma sucinta y aforistica en la Mandiikya Upanishad,

Todo esto es en verdad Brahman. Este Atman es Brahman.”'

Si bien es imposible determinar si los sabios de las Updnishads infirieron esta ensefianza
definitiva a partir de Ja experiencia interior del Atman luego multiplicada en una dimensién
superlativa al confluir con la realidad del ser universal, o al revés, desde Brahiman hacia al
interior de cada criatura y en el corazén del hombre; la mayoria de los especialistas parece
inclinarse a creer que la evolucion de este postulado ontoldpico fundamental surgio a partir de
la realidad del Atman, de algin modo més proximo, para transformarse luego, sibita y
asombrosamente, en la experiencia del ser de todo.”

Ahora bien, jqué significa en realidad esta identidad? ;Cuales son las consecuencias

ontolégicas paralelas a esta experiencia? En primer término significa por supuesto que bay un

* Cfr., infra, p. 61.
 Deussen, Paul, The Philosophie of the Upanishads, Delhi, Motilal Banarsidass, pp. 38-39,
*! Mandikya Upanishad, 2.
2 (. Panikkar, R., Op. Cit., p. 702. “En la expresién {Atman es Brahman), ta realizacion del Atman nos
conduce al descubrimiento de su identidad con Brahman®, Radhakeishnan, S., The principal Upanisads (p. 77):
“Brahman, el primer principio del universo, se conoce a través dej Atman, el ser interior del hombre”.
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tnico ser, que la experiencia det ser equivale al fundamento ontoldgico de la no-dualidad. Sin
embargo, no se trata de una mera proclamacion preliminar aislada. La conviceion en la unidad
figura ahora como el resultado final de una densa narrativa ontologica, ast como de la
confluencia experiencial de dos lineas conceptuales de reflexion, la de Brahman y la del Atrnan.
La unidad se confirma a si misma o regresa a si misma a través del testimonio mistico de que mi
propio ser, lo que en verdad soy, es también el ser de todo, y no tnicamente mi propio ser. Esta
identidad trae consigo una vitalidad y dinamismo muy particulares al interior del principio
ultimo, que de este modo se convierte en algo “real”, en el sentido de una experiencia vital y
constante. Hay una correspondencia al interior del ser que, a partir de esta unidad, confirma y
reconoce un estado trascendemte y absoluto. La realizacion de esta trascendencia no tiene
ningin sentido excepto en relacidn con una realizacidén en la proximidad inmanente de la vida,
es decir, en la experiencia intima de mi propio ser y en mi experiencia inmediata del mundo.
Esto sugiere que la realidad dltima no es simplemente un principio substancial o monista sin
vinculo con la vida del universo. Asi, aquello que. inicialmente parecia sélo un camino
ascendente en el lenguaje especulativo de Brahman, un camino que dejaba tras de si los
distintos planos de Ia realidad, se entrecruza ahora con otro sendero, el sendero interior, que no
es sino el sendero de la conciencia subjetiva transformada en la conciencia universal. En
términos filosdficos, la unidad vuelve a la unidad a través del filtro de la experiencia intetior, o
al interforizar el camino ascendente de la metafisica mas pura de Brahman. Pero ademads, en
términos existenciales, la unidad Atman-Brahman constituye el fundamento de la experiencia y
meta ultima de todo el cuerpo de sabiduria de la India, esto es, el fundamento de la liberacion.
Asi, junto a la confirmacién de la supremacia del principio de identidad, la unidad de Atman y
Brahman significa que cada uno de nosotros comparte en su propio ser todo lo que el ser es.
Asi entendida, la liberacién espiritual se convierte en un paso todavia mas concreto hacia una
posible vinculacion entre la realidad trascendente y el mundo inmediato. Los dias de la
preeminencia ontologica y teologica de los dioses como meta ultima y como intermediarios
hacia la unidad suprema han quedado atrds. La liberacidn espiritual es la re-definicién poderosa
del viejo ideal védico de la inmortalidad. La transformacion ontolégica alrededor de la
experiencia y la narrativa de la unidad, la misma que le da su personalidad e importancia
distintivas a las Upanishads, es el fundamento de esta nueva evolucion conceptual, de

consecuencias igualmente significativas, alrededor de la meta Ultima de la existencia: la
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liberacion.,

2.2.5 La liberacién

Una de las formulas més sencillas para expresar la profunda transformacidn existencial
que viene con la experiencia directa del ser, que como apenas vimos, descansa en la identidad
ontologica de Brahman y Atman, aparece en la ya citada Mundaka Upanishad en la que el
sabio expresa la comunion entre conocimiento y realizacion: Aquel que conoce a Brahman se
convierte en Brahman.” . Esta transformacion integral de la conciencia individual, que revela el
verdadero ser del universo, es la liberacién. Puesto que en la seccion correspondiente™
estudiamos va, en términos generales, io que es la liberacidn, aqui retomamos tnicamente los
elementos mds importantes en el contexto del lenguaje y espiritu de las Upanishads.

A través de la experiencia de la liberacion, las Upéanishads pasan de la realidad absoluta
del Brahman-Atman a la realidad inmediata y particular del “yo” (aham). Por supuesto, debido
a la profunda transformacion interior que suponé la liberacion, este “yo” no es el ego que rige
nuestra vida cotidiana, es el Atman mismo en la forma de un “yo” que corresponde con el ser
absoluto. Tit eres el ser de fodas las criaturas. Yo soy todo lo que tii eres [ ... ] todo esto, todo
lo que existe, lodo eso eres 1" asi nos introduce la Kaushitaki Upanishad al espacio sagrado
de otra de las grandes afirmaciones de los Vedas: “Yo soy Brahman” (ahambrahmdsmi). Aqui,
Brahman proclama en primera persona su propio ser. Es una afirmacion que supone el estado
de liberacién porque sélo un hombre que ha alcanzado por completo esa experiencia absoluta
es quien puede poner en palabras la voluntad de Brahman. La liberacion supone una asimilacién
total de la realidad ontolégica de Brahman, por tanto, tal estado supone una forma de vida
desde el espacio de la conciencia més elevada, que es el fundamento y poder de toda Ia
creacion,

Aunque las Upéanishads abundan en descripciones y alusiones al modo de vida de un ser
asi, no se trata, como en el caso de 1a cuestion del ser altimo, de una sola linea de pensamiento
o de una definicion uniforme. Algunas veces, la liberacién aparece como un estado que-viene
después de la muerte del cuerpo fisico. Empero, este enfoque sufre en otros pasajes una

transformacién radical sobre la base del espiritu propiamente upanishadico. En este caso, la

** Mundaka Upanishad, 3.2.9.
St Cfr. Infra, p. 43.
% Kaushitaki-Brahmana Upanishad, 1.6.
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liberacion ya no significa legar a ser algo que no soy, es decir, pasar a un plano de realidad
distinto, sino alcanzar o actualizar algo que es idéntico a mi propio ser, ¥ en ese sentido,
aunque sutil, ya presente en mi. A partir de este hecho, las Updnishads hablan de la verdadera
liberacidn como un estado que tiene lugar aqui ¥ ahora, en esta vida.

En el contexto de esta mueva forma de entender Ia liberacién existen sin embargo
variantes y tendencias distintas. Algunas veces, los textos subrayan que se trata de una libertad
impersonal que va mas alla de toda relacidn empirica con el mundo para abismarse en una
esfera de trascendencia absoluta. Se trata pues de una narrativa sobre la liberacion guiada
principalmente por el lenguaje de Brahman:

Esta es en verdad su forma, libre de deseos, libre del mal, libre de temor. Tal como un

hombre no sabe sobre lo gue es adeniro o lo que es afiera cuando abraza a su fiel

esposa, asi también cuando una persona experimenta el abrazo del ser no sabe lo que es

adentro o lo que es afuera,”®
En ona Upénishad tardia, la Muktika, estas diferencias aparecen bajo dos grandes categorias:
por un lado, la liberacién en la que la mente unida a la conciencia suprema es conciente de su
estado y desde é1 de la realidad que lo rodea, ahora infundida con la luz del ser; y por el otro, la
liberacion en la que desaparece toda conciencia de la realidad de la vigilia e incluso la onirica.
La primera es una libertad en Ja que prevalece la forma (saguna), mieniras que la segunda es
una absorcion en la realidad sin forma e indescriptible del ser (rirguna).”

En realidad, las variantes son muchas més y aparecen descritas desde ingulos muy
diferentes, por ejemplo segin la vision que se tenga de la realidad; o de acuerdo con el grado
de identidad o unidn mistica; o segdn el modo en que se experimenta a si mismo el individuo.
Hs muy importante en este sentido, observar que detras de cualeéquiera de estas nociones
existen al mismo tiempo ciertas caracteristicas generales comunes. Una de éstas, directamente
relacionada con la liberacién, es la presencia de la teoria del samsdra v el karma, que
basicamente consiste en la apreciacion de la existencia inmediata como un ciclo repetido de
muerte ¥ nacimiento, simbolos del tiempo y la finitud. El karma, literalmente accion, ddquiere
en esta teoria una connotacion moral y espiritual s'igniﬁcativa. Karma es tamto mis acciones
como el efecto limitante de las mismas. El trasfondo para ambos conceptos es la nesciencia, la

ignorancia como fuente de la esclavitud interminable del samsdra. Se trata pues de un elemento

* Brihaddranyaka Upanishad, 4.3.21.
7 Cfr, Muktika Upanishad, 2.53-54.
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negativo sobre la base de una perspectiva limitada de la vida, o mejor dicho, de la vida como
una realidad limitada. Sobre esta perspectiva se erige ¥ cobra significado el imperative de la
libertad, pues de su consecuciéon depende el fin del dilema de la esclavitud. La liberacion trae
consigo una discusion sobre la naturaleza previa del individuo y sobre el mundo gue le rodea.
Este hecho se pone de manifiesto a través del lenguaje de las Updnishads, un lenguaje que
destaca la practica del ascetismo y la figura del renunciante, Ast, en el seno de la experiencia
mas representativa de la unidad mistica, la experiencia de la liberacidn, se presenta de nuevo el
caracter problemitico del concepto mismo de la unidad. Por la lectura de algunos pasajes, uno
descubre que los sabios de las Upénishads estuvieron concientes de este nuevo problema, por
ejemplo, cuando sugieren que la liberacidon no es un estado nuevo que se alcance en un
momento dado (...su aliento no se extingue. Al ser Brahman va a Brahman)®®; pues tal
perspectiva abre la ambigiiedad del “antes” v el “después”, y ain mas importante la ambigiiedad
al interior de la afirmacién esencial de una unidad ontolégica absoluta que de algin modo debe
por tanto impregnar la vida del universo entero. En este contexto, la cuestion mas relevante ya
no es si la liberacion viene 0 no con la muerte del cuerpo, sino todas aquellas implicaciones
ontologicas que pueden inferirse de una experiencia de este tipo, y en qué medida éstas

refuerzan o contravienen las demas premisas y fundamentos sobre la unidad.

2.2.6 Apertura y ambigiiedad en la narrativa ontologica de las Upanishads

El caracter heterogéneo que las Updanishads presentan alrededor del principio dltimo -la
experiencia del ser- y de la liberacion, se refleja también en su postura ante la realidad del
mundo y del ser humano, En sentido inverso, a partir de una aproximacion a la gran diversidad
de doctrinas sobre el status de la realidad fenoménica es posible ahondar en este espiritu abierto
y a la vez ambiguo que define y le da textura a la narrativa ontologica de este cuerpo de
escrituras.

En realidad, las diferentes tendencias especulativas sobre el mundo conforman matices
distintos para dos grandes perspectivas: la ilusionista y la inmanentista. Paul Deussen, uno de
los pioneros en el estudio de las Upanishads, le da por ejemplo mds peso a la postura
“ilusionista”, basada por un lado en la concesién de una mayor preeminencia a la teoria que ve

en el ser supremo una realidad impersonal y trascendente, y por el otro, en la concepcion de la

% Brihadéranyaka Upanishad, 4.4.6.
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experiencia mistica como una realidad negativa que supone exclusion y renuncia. De acuerdo
con este autor, el idealismo absoluto de un Yajfifvalkya es el mejor ejemnplo de esta ensefianza
en las Upanishads, mientras que cualquier otra doctrina, tefsta o cosmogonica, es s6lo una
derivacion de esta reflexién central.

Un buen ejemplo aparece en la Chdndogya que nos previene de encontrar realidad en lo
que es irreal, al establecer que una densa nube de falsedad nos priva de la verdad, tal como la
tierra oculta al oro en sus entrafias:

Estos deseos son deseos reales cubiertos por lo irreal. Aunque son reales esian
cubiertos de falsedad [....} Asi como quienes no conocen el terreno van de un lado a
otro sin encontrar el tesoro oculto, asi tambien todas estas criaturas, aunque van alli dia
tras dfa, confundidas por la falsedad no encuentran el mundo del brahman,”

Desde luego, todas estas perspectivas conforman un antecedente importante. de la teoria de
mdyd, desarrollada siglos después por distintas corrientes ortodoxas con tal éxito que a partir
de ellas termina por conformar uno de los conceptos tipoldgicos mas dominantes y difundidos
en el pensamiento de la India. La Shvetdshvatara Upanishdd emplea explicitamente la palabra
mdyd para sefialar la presencia de esta ilusion que envuelve a la realidad fenoménica.*” Para
Deussen, el surgimiento de la teorfa de mdyd es el complemento necesario a la doctrina de la
realidad absoluta de Brahman-Atman,”'

Por otra parte, estan quienes consideran que una posicion mas positiva frente a la
realidad del mundo es igualmente representativa de esta tradicion y por tanto no puede
minimizarse o descartarse. Se trata de aquelios pasajes en los que se afirma que una vez
realizada Ia meta iltima del sendero mistico, el mundo se revela en su verdadera dimension y se
convierte en el escenario perfecto para vivir y comprender la naturaleza no-dual del ser. Mas
que identidad entre el mundo y el ser, las Upanishads emplean conceptos qﬁe sugieren una
participacion o presencia del ser en el mundo. Asi por ejemplo: -

El dios-uno que todo lo cubre, el dtman interior de todas las cosas, el supervisor de la
accién, el que habita en todos los seres, el testigo, el inteligente, sin cualidades, estd
escondido en todos los seres.*

En verdad, todo esto es brahman, de él surge, por €l es sostenido, en él se disolverd

* Chandogya Upanishad, 8.3.1-3.
 Cf, Shvetishvatara Upanishad, 4.10: Lo deberia saber que la materid es una ilusion....
! Cfi-. Deussen, P., The Philosophie of the Upanisads, p. 44.
& Shvetishvatara [Ipanishad, 6.10.
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[....] ése es mi diman dentro del corazdn, més pequefio que un grano de cebada, o de
centeno, o de mostaza, o de mijo, mds pequefio que un brote de mijo. Ese es mi dtman
dentro del corazdn, mas grande que la tierra, mis grande que la atmésfera, mas grande
que el cielo, mas grande que estos mundos. Contiene todas las acciones, todos los
deseos, todos los olores, todos los sabores, abarca todo esto...%
Ciertamente es factible una confluencia de ambas posiciones, pero pensar asi supone abrir de
nmuevo una serie de cuestionamientos y dudas no sélo sobre la realidad del mundo sino atin mas
decisivo sobre la experiencia misma del ser. Asi pues, al menos narrativamente, esta
heterogeneidad o diversidad de conbepciones tipica del periodo clasico de las Upanishads, debe
leerse como una preferencia abierta hacia la postura impersonal y absolutista de Brahman y
hacia Ia naturaleza de la iluminacion como un acontecimiento que ocurre mas afli de la realidad
fenoménica, y por tanto hacia una vision negativa del mundo. Tal vez puede explicarse esta
inclinacion como una necesidad de orden didéctico, pues parece mis sencillo pensar en la
unidad cuando previamente se matiza negativamente al mundo. Posteriormente, las tradiciones
mas conservadoras del vedénta se encargarian de explicar de manera mucho més elaborada y
unidimensional este planteamiento que en las Upénishads sélo aparece como una tendencia
dominarite.

Asi pues, quiza sin estar muy concientes del alcance que tendrian sus ideas y teorias, los
sabios de las Upénishads produjeron un cuerpo de conocimientos y ensefianzas que determina
el derrotero y el destino de la vocacién india por la cuestidn del ser en tanto una reatidad
experiencial transformadora. Las Upénishads legan un cuerpo de ensefianzas caractetizado por
una gran apertura interpretativa, es decir, ensefianzas que no es posible definir de manera
univoca. Desde cierta optica, esta apertura puede itraducirse como ambigiiedad; desde otra,
como el gran logro y el poder especulativo de la tradicion antigua, pues gracias a ello, el
pensamiento indio se mueve con una libertad unica gue le permite una renovacion constante
que termina por hacer de las Upénishads en la historia del hinduismo lo que los griegos son

para la tradicion occidental: algo perdurable, inevitable y decisivo.

 Chandogya Updnishad, 3.14.1-4. -



2.3 La Bhagavadgiti
2.3.1 Importancia de la Bhagavadgitd en el pensamiento de la India

La Bhagavadgitd, en realidad una seccion de la épica Mahdbhdrata, es un poema
didéctico dividido en 18 capitulos cuya composicion definitiva se estima puede remontarse a los
siglos iv al v a.C. En varios sentidos, se trata de una obra fundamentat para la historia del
pensamiento filos6fico-religioso de la India. Dicho de manera amplia, esta importancia tiene
que ver con su capacidad integradora y sintética, su capacidad para recoger y cristalizar
diferentes tendencias espirituales y lineas de pensamijento, tanto antiguas como modernas,
proximas como lejanas, en un todo organico y profundo. En este sentido, se trata de una
especie de primera gran summa de la espirituatidad india:

Aunque la Gitd [....] abre nuevos caminos al pensamiento humano, también acepta

ideas provenientes de la tradicion de generaciones pasadas [....] Cristaliza y concentra

. los pensamientos y sentirientos que se estaban gestando entre los diferentes pensadores

de la época.* o
Siendo parte del canon del veddnta, el primer gran elemento que destaca en el planteamiento
del texto es desde luego la presencia de las Upénishads, tangible sobre todo en cuanto a la idea
de un Gnico ser absoluto. Sin embargo, también estan presentes la antigua religién sacrificial de
los Vedas, v de manera importante, por un lado, el teismo devocional, v por el otro, la
especulacion de las escuelas samihya y yoga.*

Es acaso esta “diversidad integral” lo que ha convertido a la Bhagavadgiid a lo largo de
los siglos no s6lo en una obra cuya importancia y profindidad filosdfica son indiscutibles, sino
ademas, paraddjicamente, en el texto mas comentado y estudiado por generaciones posteriores
de pensadores, entre ellos Shankara, Rimfnuja, Vallabha, Abhinavagupta y el mismo

Jhanéshwar. La Bhagavadgitd es de hecho el texto religioso de la India méas popular tanto en

% Radhakrishnan, S., The Bhagavadgitd, Dethi, Harper and Collins, 1998, p. 13. Todas las referencias a la Gitd
citadas en este trabajo pertenecen a esta edicidn.
% De origen oscuro, el sistema s@mbhya es uno de los mas influyentes en todo €l pensamiento de la India. s
probable que su antigliedad se remonte a la época de las Updnishads, aunque alcanzd su mayor auge durante los
primeros siglos de nuestra era, conformando el cuerpo doctrinal metafisico que mas tarde serviria de
findamento al yoga clasico de Pataiijali.
De acuerdo con algunos autores, enire cllos H. Zimmer, la presencia del sdmkhya y el yoga en la Bhagavacgitd
obedece a exprestones no-védicas, es decir, no arias, que habrian cobradoe fuerza en la mente filoséfica de la
cultura india hacia la misma época del esplendor dc las Updnishads clasicas. De este modo, el logro del texto
consistiria en su capacidad para recoger v asimilar esas ensefianzas en un contexto ortodoxo. Cff. Zimmer, H.,
Philasophies of India, pp. 378-380.
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ese pais como en Occidente.

Alineada con esta diversidad de lineas de pensamiento, al final de cada capitulo la Gitd
se define asi misma como uparnishad, es decir, como ensefianza mistica y como una obra que
abiertamente se alinea con el grupo de textos conocidos bajo ese nombre; como brahmavidyd,
sabiduria o conocimiento que versa sobre o se basa en la doctrina de Brahman, el ser supremo;
¥y como yogashdstra, escritura yoguica o practica.*®

El escenario dramético que le da contexto a esta summa sapiencial que resume varios
siglos de experiencia y pensamiento es sumamente significativo: en medio de un campo de
batalla se encuentra el prestigiado guerrero Arjuna, cuyo carro es conducido por Krishna,
encarnacion del dios Vishni. Por diferentes razones que forman parte del contenido de 1a épica
completa, Arjuna tiene en esta ocasidén como enemigos a familiares, amigos y antiguos
maestros, Ante semejante dilema, Arjuna desfallece vy se refugia en Ia sabiduria de Krishna,
quien p_a_s;a de ser un simple cochero a la voz de la revelacion espiritnal, Esta transformacién en
la persdgalidad de los dialogantes tiene un efecto en la realidad inmediata, pues ahora la batalla
se convierte en el /ocus de una profinda reflexién sobre el ser supremo, sobre la experiencia de
la no-d;éﬁdad, ast como en la afinmacion de esa experiencia como la meta ltima de la
existencia humana. De manera paralela, esta realizacion aparece matizada rica y hondamente a
través de una exposicion sobre la naturaleza y dimension mistico-ontoldgica de la accion, el
deber, el conocimiento y la devocion amorosa.

Desde este espacio, lo que esta en el centro de la obra ya no es una batalla ordinaria
sino la batalla por lo extraordinario. Esto quiere decir ademas que el debate tiene lugar abora en
un plano sutil e interior, El campo de batalla es la conciencia misma, y alli se escuchan la voz
atribulada y contraida de Arjuna, y la voz iluminada y expandida de Krishna. La riqueza
filosofica del poema proviene de la enorme distancia que separa las perspectivas de cada una de
estas voces respecto a la realidad del ser y el hombre. En términos conceptuales, este contraste
establece una diferencia episiemologica esencial centrada precisamente en la realizacion
experiencial de la verdad. Arjuna representa la perspectiva ordinaria que ve en las diferencias, la
finitud y la dualidad una verdad inirinseca a la experiencia individual y por tanto a Ia existencia
del universo. Desde esta perspectiva, la vida se presenta como un problema insoluble. Ahora

bien, ;cud! es la perspectiva de aquel que percibe la realidad establecido en la experiencia del

% Fl colofén de cada capitulo dicc en sinscritor ity srimdd bhagavadglidsipanisatsu brahmeavidydydm
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ser, que se ha hecho uno con la unidad? La respuesta a esta pregunta supone estudiar la fuente
experiencial y conceptual del pensamiento indio: la no-dualidad, ahora en el contexto especifico

de la narrativa ontologica de la Bhagavadyitd.

2.3.2 Ontologia

En medic de su confusidén, Arjuna escucha de labios de Krishna, varias veces y en
diferentes contextos, la misma sabiduria fundamental de las Upénishads sobre la existencia de
un tUnico ser. Esta afirmacién es el fundamento sobre el que se erigen las otras grandes
tematicas del texto, conformando su atmésfera ontoldgica definitiva. Se trata por si sola de una
verdad factica, Sin embargo, en el proceso de explicarla y transmitirla ocurre, como en el caso
de las Upénishads, un proceso tan natural como inevitable de apertura interpretativa. En
algunos pasajes, la Bhagavadgitd se adhiere a la tendencia absolutista del ser impersonal de las
Upénishads. Si bien no ofrece en cuanto a esto argumentos tan sofisticados como los de las
Upénishads, tal vez debido a su espiritu mas practico y devocional, no por ello se trata de una
premisa ontoldgica superficial o débil en el texto. '

B! capitulo segundo, que expone la supremacia del ser en comparacién con la realidad
limitada del cuerpo fisico, enumera varios atributos metafisicos y teologicos de la realidad
ultima. El ser es indestructible, inmutable, mcomprensible, sin nacimiento ni muerte, eterno, no
manifiesto ¢ impensable.”’ El texto utiliza también predicados contradictorios para establecer la
Jjerarquia ontoldgica de este principio aqui llamado significativamente Brahman:

Ahora, te describiré aquello que debe conocerse v que habiéndolo conocido se obtiene
la vida eternal. Se trata del gran Brahman, sin comienzo y que 1o es ni existente ni no-
existente.
Esta afuera de todos los seres y también en su interior. Es immoévil y también se mueve.
Es muy sutil como para poder conocerle. Esté lejos y no obstante cerca.”*
En coniraste con este principio impersonal y sin forma, la realidad multiforme y temporal
aparece matizada como algo ontolégicamente inferior, Mientras que el ser es uno y perfecto, la
realidad inmediata no lo es en la misma medida.

Sin embargo, otros pasajes explican este rmismo principio como la fuerza que da vida y

sentido al universo. Aunque nunca queda en entredicho su condicion trascendente, se trata de

yogashdstre....
% Bhagavadgita, 2.17-20, 25,
%8 13.12, 15.
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varios versos en los que el ser supremo se identifica con la ley universal que rige el cambio y el
devenir del universo, y alin mAs con una presencia que mora en el interior de todas las cosas,
incluyendo al hombre: £/ Sefior mora en el corazén de todos los seres.”

De este modo, la realidad impersonal y abstracta del ser adquiere este rostro mas
personal y proximo. Este elemento “personal” se vuelve preeminente en varios pasajes en los
que el ser es caracterizado como un dios benevolente a quien se puede venerar y con el que se
puede establecer una relacion. La figura misma de Krishna, en tanto forma viva de la nueva
teologia hindd de los avardra o encarnaciones de Dios, es el mejor ejemplo de esta tendencia:

Cuando un devoto desee adorar con fe cualquier forma [divina, seré Yo quien haga de

esa fc algo firme. Dotado con esa fe, el devoto invoca esa deidad particular y a través

de ella cumple sus deseos, no obstante cualquier beneficio lo concedo tinicamente Yo.™
Algunos otros versos parecen buscar aclarar o contextualizar esta especie de experiencia
multiple en el corazom del ser mismo, pues en ellos ocurre una seleccion de todos esos aspectos
destacancio que el primario ¥y mis esencial es el del ser trascendente ¢ impersonal. Se trata de
una especie de retraccion en la que las ideas de un Dios personal, de un principio vivo en el
alma del hombre y fundamento del universo, aunque podrian dar la impresion de ser idénticos
al ser absoluto, en realidad no alcanzan el esplendor de este dltimo, el ser trascendente. Asi por
ejemplo, después de una exposicién de sus distintas manifestaciones, Krishna afirma, negando
cualquier identidad univoca con el aspecto inmanente y reservando 1a jerarquia ontoldgica mas
alta al ser inefable e indescriptible:

Comprende que cualquier criatura existente dotada de gracia, gloria y vigor, ha surgido

de solo un fragmento de Mi esplendor.”

Este hecho ha llevado a algunos autores a hablar de una doble naturaleza de la Gird, una
trascendente o superior, y la otra inmanente o inferior. H. Zimmer, por ejemplo, ve en la
apertura interpretativa de esta narrativa sobre el ser dltimo un sintoma de la asimilacién y
confluencia de tradiciones que ocurre a lo largo de los 18 capitulos del texto. Asi por ejemplo,
la teoria de las cualidades o atributos de la realidad psiquica y fisica (gunas)”, que ocupa un

lugar importante en Ja doctrina dualista del sémkhya, se integra a la ontologia del texto;

“ 18.61.
°7.21-22,
71041,
™ La teoria de los tres atributos o gunas de la realidad material y mental: la inercia u cscuridad (famas), Ja
actividad o pasion (rajas), y 1a armonia o pureza (sartva).
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Y cualquier estado de la naturaleza que prevalezea [...], comprende que todos ellos

surgen linicamente de mi propio ser. Yo no estoy en ellos, elos estan en Mi.™
De este modo, el monismo trascendental de la doctrina védica sobre el Ser en tanto Brahman
confluye armonicamente con la doctrina pluralista del dualismo ateista del simkhya, de tal
modo que ahora pueden verse las dos ensefianzas en la India come descripciones de Ia misma
realidad desde dos perspectivas distintas.™

En suma, estamos ante una apertura en el lenguaje del texto en cuanto al modo en que
ha de entenderse la no-dualidad. Aunque es bastante claro que el ser es uno y que esta unidad
es trascendente y absoluta, aunque también es claro que el ser es al mismo tiempo la realidad
mas intima del ser humano v de cada criatura en el universo, de tal suerte que lo eterno se
entremezcla con lo temporal; no queda claro en cambio el verdadero stafus ontolégico de la
realidad manifiesta en tanto tal. De hecho, hay varios versos que parecen abrir una distancia
entre ésta y el ser. En este contexto es importante sefialar la presencia del concepto de mdyd en
la Bhagavadgitd,

Por un lado, aparece como el poder inherente al ser personal (ishvara), el poder creador
de Dios que dapieala realidad fenoménica. En este caso, se trata de un concepto positivo:

Aunque no tengo nacimiento y soy imperecedero, aunque soy el Sefior de todas las

criaturas y estoy establecido en mi propia naturaleza, entro en la realidad {fenoménica} a

través de mi poder (mdyd).”
Sin embargo, por otra parte tenemos una nocion negativa de mdyd en la medida en que este
poder es en realidad una ilusidn o apariencia a los ojos del ser individual, impidiéndole
reconocer la verdadera naturaleza del mundo y de su propio ser. La verdad se convierte en algo
oculto e invisible, y ¢l hombre se encuentra entonces bajo el hechizo de la ignorancia espiritual
que sdlo el conocimiento puede vencer. Esto significa a su vez que el ser adquiere de nuevo un
matiz de lejania y trascendencia. La experiencia negativa previa de la realidad inmediata,
definida como ilusidn, nutre la superioridad ontologica del ser supremo que debe alcanzarse en
“otro™ plano de realidad absolutamente distinto:

Al ocultarme con mi poder creador (vogamdyd), no me revelo-a todos. Este mundo de
ignorancia no puede conocerme: a Mi, el que no tiene nacimiento, el inmutable.
Mi mdyd divina, hecha de las cualidades [gunas], es dificil de superar. Pero

712,
™ Zimmer, H., Op Cit., p. 393.
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aquellos que se refugian en Mi, solo ellos Jogran ir mas alld.”®

Ain cuando, en este sentido negativo, mdyd es un efecto divino y 1a idea de ilusién podria tener
cabida tinicamente desde la perspectiva individual y no desde la del ser, en reatidad la Gitd abre
la posibilidad de ambas perspectivas no sélo en este contexto sino en varios otros. El mundo es
menos real que su causa, que el poder del cual procede. Este cardcter ontologicamente inferior
del mundo aparece mencionado en el texio a través de la contradiccién y la dualidad inherente a
la experiencia inmediata, mientras que lo real debe estar, por definicidn, por encima de los
contrarios:

Oh Arjuna, todos los seres nacen en la ilusidn, subyugados por la dualidad que surge del

deseo y el odio...
No hay pues, al menos narrativamente, una solucion definitiva o inequivoca a la personalidad
miltiple del ser en la Bhagavadgitd, v sin duda éste es el origen para sostener o justificar de
manera igualmente cabal tanto una interpretacién inmanentista del texto o, como en el caso de
Shénkgxa {s. vii d.C.), una version absolutista en la que la meta méas alta viene acompafiada de
una supresion del aspecto cambiante del mundo. Queda implicito el hecho de que la solucion
@ltima habita en el interior de la experiencia directa, y acaso por esto la obra insiste en que la
ensefianza que expone no es sencilla. La dificultad es por tanto de orden existencial mas que
tedrico:

Alguien lo contempla como algo asombroso; asi mismo alguien habla de El como algo

agombroso; y alguien mas escucha de El como algo asombrose; pero incluso luego de

escucharlo, nada sabe de EL7®
En términos generales, esta discusién sobre el ser 1ltimo en la Bhagavadgitd constituye el
micleo de lo que los especialistas identifican con el llamado jidna marga o jhidna yoga, el
sendero del conocimiento o la unién con el ser a través del conocimiento. Empero, gran parte
de la influencia e importancia del texto se debe a la presencia de otro par de vias hacia ese
estado de plenitud, que se entremezclan y confinden con la reflexion pura en tormo a la
naturaleza no-dual del ser. Me refiero a los conceptos de accion (karina) v devocion (bhakti).
Por si solos representan dos de las mas grandes ensefianzas de la Gitd en particular, y a partir

de ella, de toda la tradicion espiritual de la India. Ambos conceptos, como veremos, participan
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de este fundamento metafisico heterogéneo, que a veces parece apostar por un ser trascendente

¥ remoto, y otras por un principio mas personal e inmediato que vive en el corazon de todo.

2.3.3 El sendero de la accion

Varios autores identifican las ensefianzas espirituales que la Bhagévadgfrd ofrece sobre
el deber y la accién como el tema central de la obra. Sin embargo, la mayoria también reconoce
que el fundamento 0ltimo que sostiene y da sentido a este tdpico es la exposicién sobre el ser
no-dual, en otras palabras, la cuestion ontologica fundamental, que acabamos de ver. Se trata
en realidad de ensefianzas, tanto en términos conceptuales como practicos, necesariamente
interrelacionadas. Este lazo construye una narrativa en la que el hombre tiene como deber
ultimo, independientemente de la via o medio que siga, la realizacion de la unidad en su propio
ser. Esta es por ejemplo la opinion de Abhinavagupta (s.x d.C.), el gran maestro del shivaismo
de Cachemira, quien ve en la Gitd esencialmente un tratado sobre la liberaciém espiritual, en
cuya consecucion intervienen con igual importancia la sabiduria mistica {jidna) y la accion
correcta (karma)”. Elsa Cross resume esta “interrelacién dinamica™:

... €l karma yoga, la accion, conduce por si mismo al jfidna yoga o conocimiento, y a su

vez, es el conocimiento lo que constituye la accion o sacrificio mas perfecto.™
El tema del karma aparece en el texto desde el planteamiento dramatico del mismo, El dilema
inmediato de Arjuna es una representacion de un problema mis profundo que rebasa la
situacion especifica que lo origina. En realidad, el dilema versa sobre el deber y la accién
correcta en general, es decir, a un nivel existencial y espiritual. Este problema le permite a
Krishna exponer por un lado, como ya vimos, su visién del ser altimo. Por el otro lado y sobre
la base de la exposicion ontologica de la no-dualidad, €l dilema toma la forma de la siguiente
pregunta: ;cuil es el deber del hombre en el mundo? Zimmer comenta:

Karma Yoga, ese gran principio ético incorporado a este realismo cuyo fundamento es
ontologico [....] implica que el individuo debe continuar con sus deberes habituales y
sus actividades cotidianas, perc con uma nueva actitud, una actitud de desapego
respecto a los frutos de sus acciones...*!

La Gitd lleva de este modo la ensefianza mas sublime sobre la unidad al mundo cotidiano de la

” Cfi., Gitdrthasangraha of Abhinavagupta, capitulo 1, V.2-6; edicién de Dr. S. Sankaranarayanam, Tirupati,
Oriental Research Institute, 1985; pp. 3-4.
¥ Cross, E., Op Cit., p. 156
8 Zimmer, H., Op Cit., p. 386.
78



accion. La prescripcion se convierte en un verdadero aforismo de la sabiduria india, una
consumacion excelsa de siglos de reflexion y busqueda espiritual: aciia pero permanece en la
experiencia del ser, vive en la diversidad pero permanece en la unidad:

Emprende tus acciones por ellas mismas y nunca debido a sus frutos; no realices

acciones debido a sus frutos, pero tampoco permitas que haya algiin apego hacia dejar

de actuar.®
Krishna nos revela ademas el secreto de esta renunciacion activa, o en sentido inverso, nos
explica la causa de su mayor obsticulo: la dualidad. Se trata de una idea muy significativa
porque fundamenta de nuevo la senda de la accion en conceptos ontologicos alrededor de la
dualidad y la no-dualidad:

Considerando por igual el Jplacer v el dolor, la ganancia y la pérdida, la victoria y la

derrota, levantate y pelea. ®
En realidad, la preocupacién de Atjuna -;cudl es mi deber, es correcto pelear, llevar a cabo esta
accidn?- pone sobre la mesa una antigua tendencia espiritual en la India: la renunciacién como
medio necesario para aproximarnos y conocer nuestro ser, el ser de todo. El origen de esta idea
de renunciacion puede trazarse a nociones védicas muy antiguas relacionadas con el valor que
posee é] cumplimiento del deber al interior de una concepeion profunda sobre el orden absoluto
que rige y determina el destino y devenir de todo. Pues bien, la Gitd no solo pone en tela de
juicio tal concepcidn, sino que Ia analiza de un modo nuevo y asombroso, abriendo una
dimension distinta para los conceptos de renunciacion y deber. El texto es sumamente practico
en cuanto a esto, y su misticismo sumamente realista:

No es absteniéndote de trabajar que el hombre se libera de sus actos, ni tampoco es por
la mera renunciacion que logra tal perfeccion.
Pues nadie puede permanecer ni siquiera por un instante sin realizar acciones; la accion
es inherente a todos los seres debido a las fuerzas de la naturaleza.™
Si la esencia misma de la vida, la textura de la realidad, es por definicidn accion constante, al
grado incluso que cuando opto por no actuar atm asi estoy impelido por la fuerza de la accion,
emtonces el ideal ascético de la renunciacidn en pos de la verdad transmundana e inmutable

debe trasladarse a una dimension mas sutil y eficaz. Este entendimiento lleva a la Gitd a la

afirmacion del deber y el mundo sobre la base de la adhesion experiencial a la unidad del ser.

829 47.
8238,
8345,
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Krishna se pone a si mismo como el mejor ejemplo de esta sabiduria (No hay ningtin tipo de
accion en los tres mundos que yo deba realizar, ni nada que deba oblener que no posea ya, ¥
no obstante cumplo con mis acciones™), revelando por lo demas otro de los grandes principios
del pensamiento indio: la congruencia entre lo que soy y lo que ensefio, la preeminencia de un
trasfondo existencial como criterio Ultimo de cualquier sabiduria. El resultado es desde luego
paraddjico: actuar sin actuar, actuar sin apego a los frutos de mis acciones. Asi pues, lo que
tenemos es una depuracion o interiorizacion del concepto de renunciacién mas que un rechazo
0 superacion.

Nuestro compromiso en el mundo obedece a un hecho que va mas alli de un interés ©
beneficio personal. El cumplimiento de nuestro deber obedece a la imtegridad y dignidad de la
creacion entera sobre la base de la existencia de un finico ser como fundamento verdadero del
universo. Est4 pues en funcién del ser universal®,

La via a la realizacion del ser en el mundo y sin remunciar a mi individualidad es un
camino que no apunta hacia un reino supratemporal en las profundidades del alma, pero que
tampoco busca un reino terrenal ni una simple victoria mundana. En este sentido, se trata,
como lo han sefialado varios autores, de un camino “intermedio™, de un “tercer” camino, justo
en medio v casi a contrapelo de las dos grandes sendas, Ia de la trascendencia que tiene como
condicion la renuncia, y la de la inmanencia que pierde de vista la realidad suprema del ser
absoluto. Un camino que surge donde parecia no haber nada, convirtiéndole en una via
escurridiza y dificil:

Invariablemente, la Gitd toma un tercer camino y ofrece una ensefianza que no deja de

resultar dificil, una ensefianza que puede ser fatal tan pronte como no tengamos la

pureza mental y de corazon que se requiere en todo momento.*
La visién final no pertenece unicamente a aquel que da la espalda al mundo en pos del ser,
entonces por definicion trascendente; sino también a aquel que actta en el mundo inmerso todo
el tiempo en la experiencia constante de la unidad.

Ahora bien, en realidad el karma yoga de la Gitd no aclara tampoco de manera positiva

el status ontologico de la realidad fenomenica, que como ya vimos, presenta varias dimensiones

8 3.22. Con “los tres mundos” cl texto se reficre al ultramundo, la tierra v la esfera celestial.
% {n antccedente importante de esta ensefianza aparece en la Katha Upanishad (1-2): Todo esto estd habitardo
por el Seftor, lo que se mueve entre lo movil. Goza con la remuncia; no desees la rigueza de otro. Actuando se
deberia desear vivir aqui cien afios...
87 Panikkar, R., The Vedic Experience, pp. 648-649.
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segin la forma en que se entienda al ser Gltimo. No obstante, si al menos insinda una posible
conciliacion -desde la optica del deber y la accion- entre el significado del antiguo ideal de la
renuncia, que ocupa gran parte del discurso de las Upanishads, y una experiencia igualmente
despierta o 1ltima de la realidad manifiesta. Tal coneiliacién pudiera hacernos pensar entorces
que esta ultima es una expresion del ser ¥ no una proyeccién iusoria. Sin embaigo, esto no se

establece con claridad en el texto.

2.3.4 El sendera del amor mistico

Entendido como resultado de 1a relacion Intima entre et fundamento ontoldgico altimo
{(jAdnayoga) y la realizacion prictica de ese principio en y a través del mundo (karmayoga), el
yoga o camino de la devocion es una parte integral de la ensefianza total de la Gird. Més que
una tercera alternativa, bhaktiyoga se desprende de las enseflanzas del ser y la accidn, al mismo

-tiempo. que se ditige a ellas. Esta complementariedad se encuentra claramente definida en el

espirity igualitarista del texto, al que mucho deben los movimientos devocionales posteriores
que se difundieron por toda la India:

“Oh Arjuna, aquellos que se refugian Unicamente en Mi, incluso si son “intocables”™,

nujeres, vaishyas, o siidras, ellos también alcanzan la meta suprema.gfs
Se trata de una proclamacion poco comin en el contexto de una obra tradicional, es decir, que
forma parte del canon ortodoxe vedantino. Sin embargo, también es una afirmacion
Iégicameﬁte necesaria sobre la base de la expansion interpretativa del ideal de renunciacién que
ahora reconoce la presencia divina en el ser de todas las cosas, ahi en medio del mundo:

Aquel que me ve en todas partes y ve todas las cosas en Mi; para esa persona no estoy

oculto ni ella est oculta para Mi.*
De acuerdo con el texto, este proceso de interiorizacién o introspeccion activa, que supone la
visén de la realidad trascendente en la inmediatez del mundo, desemboca en una experiencia de
amor ilimitado. Una vida entregada al cumplimiento del deber que no espera nada a cambio,
con la conciencia despierta en la umidad de todas las cosas, se convierte ahora en una vida al
servicio de ese ser, En ese punto, s6lo el amor puede expresar ese estado:

Escucha pues, oh Arjuna, cémo al practicar yoga, con una mente anclada en Mi y

¥ 932, Vaishyas y stidras corresponden a los dos grandes grupos sociales inferiores en el sistema de castas
hindd. Los llamados “intocables™ son aquellas personas fuera del sislema de castas, ccupando un grado ain por
debajo de las dos castas anteriores.
¥ 6.30.
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considerandome tu refugio, me conoceras por completo y sin lugar a dudas.™

Algunos pasajes confirrnan esta concatenacién y en ese sentido parecen indicar también una
jerarquia que tendria en sn estadio mas alto la devocién mistica a un Dios personal, por encima
de Ja tendencia especulativa que tiene como fundamento Ultimo la realidad absoluta del ser sin
forma. Asi por gjemplo:

En efecto, el conocimiento es mejor que la practica; mejor que el conocimiento es la
meditacion; y mejor que la meditacion es la renunciacion a los frutos de la accidn....
Aquel que considera por igual Ia imjuria v el elogio, que es silencioso, contento con
cualquier cosa (que acontezca), que no posee una morada fija y cuya mente es estable,
ese hombre que me ama, me es también muy querido.

Pero aquellos que con gran fe me estiman como su meta mas elevada [....], tales
devotos me son supremamente queridos.”

En otros casos, sin embargo, el amor es referido como el camino més elemental e inmediato,
idea que sugiere una posicion espiritualmente inferior o al menos preliminar. En el capitulo
duodécimo Arjuna pregunta:

Entre aquellos devotos que te adoran [como un dios personal] y aquellos que adoran al
Ser imperecedero v trascendente, ;jcuales de ellos poseen un mayor conocimiento del
yoga?

Y Krishna responde:

Quienes fijan su mente en M{ y me adoran siempre con gran fe y disposicion- a ellos los
considero los mejores yoguis.

Pero quienes adoran lo unperecedero, lo indescriptible, lo ‘trascendente, lo
omnipresente, lo inefable, lo inmutable ¢ inmévil, lo constante.

Al controlar todos sus sentidos, con una mente estable ante cualquier situacién [....]
ellos llegan a Mi sin lugar a dudas.

La dificultad es mayor para aquellos cuyos pensamientos estdn puestos en lo
trascenderggre, pues la meta de lo trascendente es dificil de alcanzar para los seres
humanos.

Independientemente de cuil sea la postura que se adopte ante la nocién de amor, ya sea como
medio preliminar o como experiencia culminante, lo mis significativo aqui es que la Gird
representa la primera gran elaboracion, y por tanto el antecedente formal escritural més
representativo, de la devocion en la narrativa mistico-ontologica de la India, Esto significa entre

otras cosas que se trata de un punto de referencia obligado para cualquier aproximacién ulterior

®71.
1 12.12, 19-20.
#12,1-5.
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sobre la misma experiencia, incluyendo nuestro estudio del Amritdnubhava de Jhanéshwar,
quien esta asociado con un movimiento devocional,

S$i bien pueden detectarse algunos antecedentes sobre la nocion espiritual y mistica del
amor”, lo que hace peculiar y original la elaboracién de la Gitd es que el amor no es
Gnicamente un vehiculo de exaltacion a un dios particular, sino que esa experiencia confluye de
algin modo con la experiencia de la totalidad, converge con 1a experiencia de la unidad 0ltima,
antes reservada exclusivamente al discernimiento contemplative de las Upanishads. El amor
forma ahora parte integral de una natrativa ontologica. Asi, la adoracidon a un Dios personal no
se opone a la realizacién del estado trascendente sino que constituye el camino mds perfecto y
directo a esa experiencia. La .antigua asociacion entre amor y culto religioso no sdlo se expande
ahora a una dimension ontologica importante sino que ademds trae fuz a Ia realidad misma del

ser, enriqueciendo asf Ja vocacion india por la unidad.

2.4FEl vgéénta no-dual de Shankara™
2.4.1 Elementos preliminares

El interés y criterio principales para elegir y exponer el vedénta no-dual de Shankara
radica en el papel preeminente que tiene su teoria, en relacidén con el pasado,. frente a la
tradicion de Jas Upénishads y la Bhagavadgitd, y hacia €l futuro, como punto de referencia
obligado en el desarrollo del pensamiento moderno y contemporanco de la India. La hlanera en
que Shankara aborda y resuelve las ensefianzas previas sobre la unidad y la liberacion, cuya
narrativa ontologica como vimos invita en muchos sentidos a una tarea hermenéutica, ocupa sin
lugar a dudas un sitio central. Shdnkara formaliza, por asi decirlo, la antigua tendencia a
considerar irreal el mundo sobre 1a base del carcter exclusivamente trascendente del ser, sobre
la base narrativa del imperativo de salvaguardar la jerarquia metafisica del ser.

No hay autor o comentarista que no sefiale y destaque la importancia de Shankara ep la
evolucion del pensamiento de la India, en particular debido a su labor como reformador y

renovador del espiritu contemplativo de las Upanishads, y por extension, de la antigua sabiduria

% Sobre este tema, véanse entre otros, Sen, K.M., Hinduism, p. 20; Dasgupta S.N., Hindu Mysticism, p. 119;
Radhakrishnan, S., The Bhagavadgitd, p. 59.
%% Debe observarse que por si sola La expresion “advaita-vedanta® o “vedinta no-dual’ es harto genérica e incluso
ambigua, pues en realidad no existe un sistema de pensamiento advaita uniforme o exciusivo. Por el contrario,
existen varias escuelas advaita cuya clasificacion obedece a menudo a profundas diferencias exegéticas.
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védica. Al mismo tiempo, no hay autor que no haya cuestionado el pensamiento ortodoxo de
Shankara, en particular su concepto de mdyd o ilusion, en los doce siglos que nos separan de él,

Histdricamente, este doble hecho ha convertido al vedinta en general, y al vedénta no-
dual en particular, en el sistema con mayor reputacidn vy profundidad, en comparacion con
otras escuelas surgidas también en un periodo posterior a las Upanishads y en cierto sentido
bajo la influencia paradigmatica de las mismas™:

No es una exageracion afirmar que [.....] el veddnta en general, y el advaita veddnta en
particular, han capturado la imaginacion espiritual, filosofica y cultural de la India con
un grado sin paratelos en el pensamiento indio.”

Desde un punto de vista filosdfico no hay un solo sistema que puede compararse con el

pensamiento de Shankara en profundidad, sutileza y nivel de reflexion.”
Segun los datos gue se tienen, Shankara debié haber nacido hacia finales del siglo séptimo en
un aldea de la region de Kerala, al extremo sur de la India, en el seno de una prestigiada familia
de brahmines™. Casi nifio, abandona su hogar y se convierte en un asceta renunciante. Vigja por
todo el pais, estudiando a profundidad las diferentes ramas del conocimiento védico en el mas
puro estilo de la ortodoxia. Luego de una estancia prolongada en Bénares encuentra finalmente
a su maestro espiritual, un asceta en el sentido mas radical de la palabra de nombre Govinda, a
su vez discipulo del célebre sabio vedantino Gaudapéda, autor del comentario a ta Mdndikya
Upanishad y que en varios sentidos puede considerarse como el fundador del vedénta no-dual y
por tanto el antecedente mas importante para entender el pensamiento de Shankara. Siendo alin
muy joven, Shankara comienza a ensefiar y rodearse de discipulos. La hagiografia de su vida
registra debates memorables en los que el filésofo se impone a los sabios méas grandes de la
época y a los representantes mds importantes de las corrientes espirituales entonces en boga,
entre ellas el budismo. Es entonces que Shankara asume su mision como reformador del
hinduismo tradicional y restaurador de la sabiduria védica expresada de manera definitiva

(aungue en un estilo eriptico o incluso ambiguo) en las Upanishads, la Bhagavadgita y los

% Me refiero a las darshanas o escuelas filosoficas tradicionales de 1a India, a saber, mydya, vaisheshika,
sdmichya, yoga y mimdmsd, )
% Grimes, John, Problems and Perspectives in Religious Discourse. Advaita Veddnta Implications, Albany,
SUNY Press, 1994, p. 29.
7" Thibawt, G., Veddnta-Sitras. With the Conumentary by Sankdrdcarya, Vol. 1, Delhi, Motilal Banarsidass, p.
xiv.
* Los brahmines nambutiri, que por siglos conformaron la éhite religiosa, artistica ¢ intelectual de Kerala.
Famosos por su espiritu liberal, hasta la fecha puede sentirse su influencia en la personalidad y alto nivel
educativo de esta region en comparacion con otros estadoes de la India.
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Brahmasiitra, es decir, en-las ensefianzas del canon triple del vedérta, al que dedica amplios y
profundos comentarios, hoy candnicos. Como parte de esta tarea, Shankara fundd diez 6rdenes
monésticas y varios monasterios, todos ellos fimcionando hasta la fecha con la reputacion mas
alta en la India. Poco se sabe de su muerte.

En términos filoséficos, la preocupacion principal de Shankara consiste en exponer de
manera sistemética las aparentes coniradicciones de las Upénishads, aunque sin pasar por alto
otros textos del canon védico Como sefialamos en Ia seccién correspondiente, no es posible
identificar una linea vmica de pensamiento o una sola teorfa comin al amplio cuerpo de
ensefianzas conocido como Upanishads. Ain cuande sus distintos planteamientos condujeron a
diferentes conclusionies sobre el ser y la realizacién interior, también es cierto que es posible
detectar una recurrente inciinacion, pero no inica, a explicar la realidad del ser segiin conceptos
y métodos narrativos y practicos que destacan ideas como la trascendencia, impenetrabilidad,
1mpersonahdad y otras, a exclusidén de sus conceptos contrarios. Este hecho vino a conformar
on lengua_]e dominante, mas 0 menos identificable, que es necesario confirmar v esclarecer
narrauvamente Hacia esta necesidad estd dirigido el esfuerzo especulativo de Shankara quien
ﬁnalmente creard una nueva escuela, aunque fundada en el espiritu antiguo del pensamiento
indio: )

La indefinicidn que existe en las ensefianzas de las Updnishads [....] explica que haya

surgido la necesidad de sistematizarlas.”

..... el talento de Shénkara se demuestra en el mode en que ha sabido conciliar ciertos
pasajes contradictorios de las Updnishads con el fin de establecer una doctrina
coherente,' ™

Aunque Shdnkara no es desde luego el primero en emprender esta tarea, que de hecho puede
trazarse a las Upanishads mismas (muchas de ellas son una revisién de otros textos con el fin de
entenderse a si mismas y refinar la explicacion tltima respecto al ser); si en cambio constituye el
cjemplo mas sofisticado y representativo de este proceso. Como parte de este proceso,
Shénkara hara suyo y dard un mayor peso, un peso esencial y definitivo, al discurso de Ia
trascendencia negativa del ser, presente, como vimos, de manera notable pero ambigua en las
Upanishads:

Shankara [es] quien mejor ha captado y expuesto no la tnica tendencia doctrinaria de

% Hiriyanna, M., The Essentials of Indian Philosophy, Delhi, Motilal Banarsidass, 1995, p. 151.
9 Martin-Thubost, Paul, Op. Cit., p. 97.
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las Upénishads, pero si la que con mayor énfasis se manifiesta en ellas.'”'

De este modo, Shankara le otorga un carcter finico y distintivo a la conviceidén upanishadica en
una realidad absoluta, excluyente ¢ inmutable. La mayoria de sus obras, en particular sus tres
comentarios candnicos, sintetizan la visién ortodoxa que ve en el ser supremo o Brahman la
umnica realidad por encima de cualquier dios personal. Asi, aun cuando reconoce que existen
varias lineas de pensamiento en las Upénishads considera que solo una de ellas constituye la
ensefianza mas importante y consurmada, mientras que las otras, en especial, aquella que parece
sugerir la realidad de la diversidad y la presencia de la divinidad en el mundo inmediato, es
decir, las teorias mas inmanentistas de las Upanishads, son tnicamente una concesion a formas
preliminares de pensamiento que necesariamente culminan en la realizacién del ser absoluto y
trascendente, ontolégicamente superior a la realidad ordinaria de ta pluralidad. Lo real es lo que
esta libre de contradiccion, lo que no esta sujeto al cambio:

Shénkara analiza ambas posturas en varios de sus comentarios y concluye que la
primera de ellas fel mundo es una apariencia y no forma parte por si solo de la realidad
ultima) constituye la ensefienza de las Updanishads, mientras que la segunda [la éptica
gue le otorga realidad al mundo, aunque ciertamente nunca de manera independiente
respecto a Brahman], en su opinidn, aparece propuesta en los textos solo
tentativamente, Esto quiere decir que conforma Unicamente una etapa preliminar de la
ensefianza, y que en (ltima instancia las Upénishads dejarfan atras tal perspectiva,
afirmando en su lugar la otra, a saber, que Brahman y sélo él es verdaderamente real,'”

" Tola, Fernando; Dragonetti, Carmen, Filosofia y literatura de la India, Buencs Aires, Kier, 1983, p. 89.

192 Hiriyanna, M., Op. Cir., p. 23. Cabe agregar que el hecho de que Shankara haya subrayado sélo uno de los
miftiples rostros ¥ lenguajes de las Upanishads no se debe tinicamente a que éste sea, en efecto, 1a tendencia con
mayor elaboracidn en estos textos. Shankara tenia otras razones imporiantes, sobre todo si se considera que él
siempre se vio a si mismo como un reformador del canon ortodoxo del veddnta. Entres esas razones estdn, por
un lado, el auge del dualismo expresado por 1a escuela sdnkhva que a grandes rasgos le atribuye a la realidad
fenoménica wm Stefus totalmente opuesto a la realidad espiritual del ser, conformando asi dos principios
irreductibles. Por el otro lado, tenemos la influencia de la teoria del vacio ontolégico (sivavada) desarrollada
por el budismo, que niega 1a substancialidad del principic dltimo tanto en su dimension universal (Brahman)
como personal (Auman). A los ojos de Shinkara ambas escuelas representan una deformacion o un olvido
peligroso de la verdadera esencia del pensamiento de la India y por tanto de la verdadera vocacion de la cultura
miicnaria que le da vida. De este modo, {a preocupacion por recuperar ¢l espiritu més puro de las Updnishads se
Ccrirecruza con esta otra preocupacion por salvaguardar el sfatus absoluto'y no-dual de un ser que es substancial
¢ immutable. Todos estos elementos y factores llevan casi de manera inconspicua a Shdnkara a crear una
narrativa fundada en la superioridad metafisica del ser frente a la apariencia cambiante del mundo.
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2.4.2 “El ser es real; el mundo ilusorio™

Esta es la famosa sentencia atribuida a Shankara que a lo largo de los siglos ha servido
para sintetizar su pensamiento, '® Representa ademés el mejor ejemplo de la estrecha relacién
que guardan la especulacion sobre el ser y 1a reflexion en tomo a la condicidn ontoldgica del
universo.

En el Atmabodha, un texto breve que condensa las grandes ideas de Shankara, aparece
una variante igualmente significativa de esta afirmacion. Dice:

Brahman es diferente del universo,
no existe nada diferente de Brahman;
si brilla algo diferente de Brahman,
es falso como un espejismo.’™

Varios pasajes de sus bhdshya o comentarios al canon triple del vedanta incluyen también
argumentos impottantes sobre esta postura que da mas importancia al espiritu absolutista de las
Upénishads. 'Asi'iﬁor gjemplo, al comentar la formulacién negativa de Ia realidad ultima como

“no esto, no esto”; que aparece en la Brihaddranyaka Upanishad, Shankara establece:

JComo es que a través de este par de palabras nefi neti (“ni esto ni esto™) se busca
describir la verdad iltima? Mediante la eliminacion de todas las diferencias, estas
palabras se refieren a algo que no posee ningiin sello distintivo como un nombre, una
forma, accion, heterogeneidad, especie o cualidad [....] Brahman no posee ninguna de
estag sefiales distintivas. De ahi que no se le pueda describir como  “tal y tal”, como
ocutre por ejemplo cuando describimos una vaca, diciendo: “alli va una vaca de color
blanco y cuernos”. Sélo se puede describir a Brahman a través de un nombre, forma y
actos, si éstos le son sobreimpuestos, como ocurre con palabras como “conocimiento,
dicha, existencia”, o “inteligencia pura”, o “Brahman” y “Atman”. Sin embargo, cuando
queremos describir su verdadera naturaleza, mdas alld de todas las diferencias, se
convierte en una tarea totalmente imposible. En ese punto, solo queda un camino a
seguir, describirlo como reti neti, eliminando asi cualquier especificacién posible que
haya sido conocida sobre €1 [.....] no hay otra descripcién més apropiada que ésta, y por
tanto es la inica descripcién....'”

Aungue Shéankara reconoce en el pasaje anterior una via positiva para explicar ese ser

trascendente, por ejemplo a través de sus atribuciones tradicionales “existencia, conciencia y

Y3 Brahma satyam, fagan mithya. Se trata de una cxpresion amphamente conocida que sin embarge no posee
referencia textual. ’ :
104 Atmabodha, 63. Edicion de Fernando Tola y Carmen Dragonetti, Filosofia y literatura de la icia, Buenos
Aires, Kier, 1983, p. 133. Todas Jas citas de este texto corresponden a esta edicion.
105 Madhavananda, Swami, The Brikaddranyaka Uparishad. With The Commentary of Shankaracarya, Caleuta,
Advaita Ashrama, 1963, pp. 345-347.
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dicha” (sat-chit-dnanda)'™, en Gltimo término se trata también de una proyeccién o imposicion
sobre la naturaleza absohnta del ser. Argumentativamente es pues mucho mas significativo y
frecuente su uso de la via negativa. Shankara hace explicita la procedencia de este método en
un pasaje del citado Atmabodha. Dice:
Considere que Brahman es aquello que las Upénishads definen mediante la eliminacion
de lo que no es KL..'”
El ser es auténomo y fundamento de si mismo (Como la ldmpara para ser luminosa no
necesita de otra ldmpara, asi el Atman para ser conciencia no necesita de otra conciencia por
ser la conciencia su propia naturaleza’™), y esto significa no solo eternidad y ausencia de
forma sino necesaria y definitivamente inmutabilidad ¢ nactividad. El ser es el testigo (sdkshin)
de lo que cambia, pero €] mismo jamas cambia:
Sepa uno siempre que el Atman es diferente det cuerpo, los sentidos, la mente, el
intelecto, la materia, y que, como un rdja, es el testigo de todas Ias actividades.'”
Sin duda, uno de los textos de Shankara que mejor ilustra la via negativa en su pensamiento es
el Nirvdnashathkam, un himno de seis estrofas que describe el estado de liberacidn. Aqui
algunos de sus versos:

No soy la mente conciente ni la inconciente, ni la inteligencia ni el ego; ni los oidos ni la
lengua ni los sentidos del olfato y la vista; ni éter, ni aire, ni fuego, ni agua, ni tierra.....
No soy virtud ni vicio, tampoco placer ni dolor; no soy el mantra ni el lugar sagrado;
tampoco soy los Vedas ni los saerificios.....

No tengo ni pensamientos, ni forma. Soy omnipresente, estoy en todas partes, pero
trasciendo los sentidos. No soy el desapego ni la liberacion ni nada que se pueda medir.
Soy conciencia y soy dicha, Soy Shiva. Soy Shiva.'"

Asi, con el fin de preservar la integridad trascendente del ser, Shénkara desarrolla de manera
paralela una perspectiva negativa de la realidad del mundo caracterizada por la dualidad, el
cambio y la inconsistencia ontologica. El ser es uno y esto significa en consecuencia que es sélo
Brahman, la realidad absoluta, libre de toda determinacién. Brahman sélo puede aprehenderse,
en términos filoséficos, a través de la negacion, y en términos pricticos, a través de la

remmeigcion, Es asi que Shinkara llega a concebir a Brahman como todo 1o que el mundo no

105 Aymabaodha, 24: Asf como la luminosidad es la naturaleza del sol, la frialdad del agua, el calor del fuego, asi
la naturaleza del Ser es existencia, conciencia, felicidad y eterna pureza.

197 Atmabodha, 57.

1% Armabodha, 29.

19 Atmabodha, 18. Reja significa rey o emperador.

U2 Nirvanashatkam 1, 4, 6. En: El néctar del canto, México, Fditorial Siddha Yoga Dham de México, 2000, pp.
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es. Conciente de toda la realidad, mas alla del alcance de los sentidos, Brahman nunca es objeto
de conocimiento o percepcién, mientras que el mundo, al serlo, no puede entonces
homologarse con el ser supremo y por tanto es menos real. La negacion salva al principio
ontologico de la predicacién pero ademas introduce Ia idea de que la realidad fenoménica por si
sola, al menos narrativamente, puesto que no es real, no tiene ningim valor ontolégico,

El ser no es una cualidad real de las cosas que son sdlo apariencias, ni un objeto de
pensamiento, El ser es inefable. Dice Shankara:

Varios pasajes de las escrituras que niegan abiertamente que Brahman posea alguna
caracteristica demuestran ademds que el Ser no tiene diferencias [....], asi ocurre
también con aquel pasaje de las escrituras que narra como Béhva al ser cuestionado
sobre Brahman por Véshkalia, responde guardando silencio. Béahva le dijo: “Oh amigo,
conoce a Brahman”, y entonces se quedaba callado. Después de que Vishkalia le

inquirié por segunda y tercera vez, su maesiro respondio: “Te estoy ensefiando, pero ta

no comprendes. El Ser es silencio”."!

El caricter inefable e indeterminado de Brahman se entremezcla y confunde con su naturaleza
inmutable e ﬁnﬁerecedera, de tal modo que conceder existencia al universo fenoménico
equivaldria, en Ia obra de Shankara, a aceptar la existencia de una realidad aparte de Brahman.
Siguiendo esta légica, tarmpoco es posible identificar al universo con el ser absoluto, pues ello
supondria'comprbmeter su inmovilidad trascendente. Varios autores coinciden en este punto en
que el paradigma o criterio ontolégico de mayor importancia en el lenguaje de Shankara es
precisamente la inmutabilidad, la permanencia en medio del cambio:

{Para Shankara], s6lo puede ser real aquello que es siempre idéntico a sf mismo, en

todos los tiempos, en todos los lngares y todas las circunstancias; es decir, mds alla de-

todo tiempo, lugar o condicion.'?
La conviccidn experiencial en la visién de vnidad, la conviccion filosofica en el principio de
identidad como fundamento altimo de toda la realidad, significd para Shankara asumir que su
contrario, el cambio, presupone una pérdida de identidad y unidad, y por tanto, el mundo
aungue parece ser real, en realidad no lo es. El cambio es mera apariencia (vivdrta) que se
proyecta o superpone (adhydsa) sobre el fondo sin mécula del ser:

[Vivarta o adhydsa) significa literalmente superimpésicién [....] Consiste en captar un
objeto en forma distinta de lo que es, en tomar a ese objeto por otro, en atribuir a ese

184-186.
1 rahma Sutra Bhishya, 3.2.17. Thibaut, G., Op Cit, Vol. 2, p. 157,
12 Cross, Blsa, “La visin de unidad en la fiosofia hinda como superacitn del suffiimiento v la ignorancia”, en:
Cabrera, Isubel y Nathan, Elia (compiladoras), Religion y suftimiento, México, UNAM, 1996, p. 32,
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objeto una naturaleza y cualidades que no son suyas...'”

Con estos presupuestos ontologicos en mente, Shankara se ve en la necesidad de desarrollar
una teoria que establezea la ilusion del nundo y cuyo objetivo es doble, pues no sélo define Ia
condicion de la realidad inmediata sino que ademas confirma la realidad trascendente e
inmmutable del ser.

El concepto clave en este proceso recag en una antigua palabra sénscrita, presente
incluso desde los Vedas: mdyd. En un himno del Rig Veda, mdyd aparece como el poder del
dios Indra para transformarse en algo diferente a 1o que en realidad es:

A través de mdyd, Indra se presenta de muchas maneras [....], asume forma tras forma

desplegando méyds alrededor de su cuerpo.’™
Es diﬂcil inferir del himno una connotacién ontolégica nepativa de mdyd, sin embargo si
aparece prefigurada la idea metafisica representacional que contrasta los conceptos de
apariencia 'y realidad. Maés tarde, en las Upanishads en particular, pero también en la
Bhagavadgitd, - gracias a la evolucién de la reflexién especulativa y a las profundas
transformaciones espirituales-de la mente hindl, mdyd aparece en un contexto ontologico mas
formal, de tal suerte que adquiere también una importancia més decisiva para la explicacion del
principio ultimo. El siguiente pasaje de la Shvefdshvatara Upanishad es representativo:

Uno deberia saber que la materia es una ilusién v el gran Ishvara es el hechicero,'”?

En su estudio introductoric a los Brakmastitra, el especialista G. Thibaut resume el origen de la
dimensién ontolégica de mdyd entre los pensadores de las Upanishads:

Es posible trazar con bastante certeza las lineas de pensamiento que finalmente
condujeron a la elaboracion de la teoria completa de mdyd. En primer lugar, la profunda
especulacidn realizada alrededor de Brahman significé que la nocién de advaita fuese
tomada en un sentido cada vez mas estricto, es decir, como algo que no s6lo supenia la
exchision de cualquier segundo principio externo a Brahman, sino ademds la ausencia
de cualquier elemento de dualidad o pluralidad en la naturaleza del unico ser
universal.''®

Ahora bien, aunque la palabra tiene antecedentes significativos debe atribuirse a Shankara su

renovacién seméntica asf como su importancia no s6lo para la historia del pensamiento indio

3 Tola, Fernando y Dragonetti, Carmen, Op. Cil., p. 43
M Rig Veda,
15 Shvetdshvatara Upanishad, 4.2. En el caso de la Bhagavadgitd, véanse en este mismo trabajo algunas de fas
referencias més importantes en relacién con el concepte de mdyd. Cfr. infra, pp. 76-77.
1S Thibaut, G., Op. Cit., Val. 1, p. cxxv.
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posterior a él, sino desde ¢l hacia el pasado cuando uno estudia la época antigua de la filosofia
de la India. De nuevo, esto no quiere decir que no sea posible encontrar la semilla especulativa
de la doctrina de mdyd en otros textos, sin embargo el caracter “formal” o més consumado de
la misma debe atribuirse a la interpretacion que Shaokara hace de aquellas tendencias v teorias
tempranas.

3%

Etimologicamente, mdyd deriva de la rafz verbal -md que significa “medir”, “mesurar”,
“limitar”. De esta rafz procede su relacién con la acepcion mas filosdfica de *“§lusién”, con la
que de hecho se le ha asociado con mayor importancia dentro de la tradicién, sobre todo a
partir precisamente del pensamiento de Gaudapédda y Shankara.

En el caso especifico de Gaudapada, su famosa Kdrika o comentario a la Mundaka
Upanishad, una obra definitiva en el pensamiento de Shankara, incluye entre otras las

siguientes ideas sobre mdyd, entendida como ilusion:

Si la creacion proyectada existiera [reaimente], sin suda seria permanente. [Sin
.embargo}, esta dualidad es simplemente mdyd [ilusién, apariencial; en realidad [solo
“hay] no-duatidad.""”

e

En un pasaje posterior, Gaudapada introduce la famosa analogia de ta cuerda que es confundida
con una serpiente, y que Shankara retomarfa en miltiples contextos:

Tal como ocurre con una cuerda, [cuya naturaleza]l no puede determinarse con
precision en medio de la oscuridad, y uno imagina [que posee la naturaleza de] otra
entidad como la de una serpiente; asi también [es] el Atman, a quien confundimos [con
todo tipo de cosas).
Cuando se determina con precision que la cuerda es una cuerda, el atributo imaginario
desaparece, y la experiencia de la no-dualidad [emerge] en la forma de: “[Esta ¢s] una
cuerda”. Del mismo modo [sucede] cuando se confirma al Atman. '™
Aunque mdyd, de acuerdo con otros pasajes tanto de Gaudapdda como de Shénkara, estd
asociada o proviene del ser que es por definicion Uno'", por si sola no es real i aprehensible.
Es ontologicamente insubstancial y por tanto su poder o efecto, tanto al ocultar la unidad como
al revelar dualidad y diversidad, es igualmente irreal, se trata sdlo de algo sobrepuesto y
cambiante. Las comparaciones que Shankara hace con la magia y el teatro para describir en un

plano cosmico la ilusion del mundo y en el plano del individuo la ignorancia espiritual, son en

7 Gaudapada-Kérika, 1.17. Edicion de Raghunath Damodar Karmakar, Pune, Bhandarkar Oriental Research
Instiwte, 1973, p. 6
18 2 17-18. Ibid, p. 14.
18 g, Gaudapada-Kérika, 2.12: EI Atman brillante se imagina a si mismo a través de su Méyé; [es] El solo
[quien] piensa a todos los entes -ésta [es) la conclusidn del Veddnta |de 1as Updanishads].
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este contexto muy elocuentes e ilustrativas:

Tal como un actor es siempre un ser humano independientemente de si usa el disfraz de

su papel 0 no, asi también quien conoce perfectamente a Brahman es siemnpre Brahman

y nada més."”*

Ilusion e ignorancia pueden verse por tanto como sindnimos: Cuando la fuerza universal
conocida como maya opera en la mente del individuo, se le llama avidya, “ignorancia™®, de
tal suerte que en sentido contrario la realidad de Brahman es sindénimo del conocimiento
supremo, cuestion que dicho sea de paso explica la importancia superlativa que Shankara
concede al conocimiento frente al yoga de Ia accién o la devocién.'” En términos del universo
entero, el error consiste en creer que Brahman es la vastedad cosmica que nos ofrecen nuestros
sentidos, En términos de la conciencia subjetiva, el error consiste en concebir nuestro cuerpo v
mente como fode miestro ser. Asi pues, la ignorancia no es sélo una falta de conocimiento que
me impide discernir lo que en verdad es mi ser sino un principio cosmico de naturaleza
indefinible y que es necesario erradicar.

Cuando el buscador alcanza la realidad unica del ser, mdyd se extingue
automaticamente confirmando por un lado su insusbstancialidad ontoldgica y por el otro su
naturaleza indescriptible. Todo lo que gueda es el substrato inmutable del ser absoluto. La
unidad Brahman-Atman es la fuente de la ilusién del mundo sélo en el sentido parcial de ser su
trasfondo incondicionado vy la naturaleza ultima de todo lo que nos rodea. Por ende, sélo
rompiendo el apego hechizante a la realidad cambiante del mundo y al incesante flujo mental
puede emerger la verdadera naturaleza del ser en su pristina pureza, libre de toda mutacion:

El Atman siempre presente parece ausente a causa de la ignorancia; una vez destruida

ésta, aparece presente, como el collar en el propio cuello,'

Este hecho aparece de muevo en la explicacién que Shankara ofrece sobre el origen del
universo. Aiin cuando, varios pasajes de las Upéanishads sostiene que el universo surge y

retorna a Brahman (De verdad, todo este universo es Brahman, de Brahman emerge, sin

12 Vivekachfidimani, 555. Edicién de Madhavinanda, Swami, Vivekaciddmani of Sri Sankardedrya, Calouta,
Advaita Ashrama, 1992, Esta es acdso la obra méis importante y difondida de Shankara.
2! Theos, Bernard, Hindu Philosophy, Delhi, Motilal Banarsidass, 1987, p. 127. Véanse ademas, Cross, E., “La
vision de unidad en 1a filosoffa hindd como superacion del sufrimiento y 1a ignorancia™, p. 31; Tola, Fernando y
Pragonetti, C., Op. Cit. p. 46.
Fn su comentario a la Gitd, Shankara insiste en que las ensefianzas sobre ¢l deber y 1a accitn en el mundo,
asi como scbre 1a devecion amorosa a Dios, son medio preliminares para acceder al conocimiento del ser (fidna
Yyoga).
13 Atmabodha, 44,
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Brahman se desintegraria, y a través de Brahman respira y vive'*), Shankara no admite que Ja
creacion sea un proceso real. Siguiendo de nuevo a Gaudapéda'”, mantiene que en reafidad
ningin mundo es creado. Puesto que lo real, por definicién, no nace ni jaméas ha 'sido creado, la
idea de creacién sélo tiene sentido en la esfera de la ilusion, Asi, afirmar que el universo surge
de Brahman y que en él se funde, como reza el pasaje upanishidico, no significa, en la
interpretacién de Shankara, que haya en efecto una creacién, sino unicamente que el mundo es
transitoﬁo ¥y, en consecuencia, aparente;
Tal como las partes del espacio etéreo que se encuentran delimitadas por jarrones y
ollas en realidad no son distintas respecto al espacio etéreo universal, o tal como el agua
de un espejismo en realidad no es distinta de la superficie arenosa —pues su naturaleza es
ser visible en un momento para desvanecerse en el siguiente, y alm mds, porque no es
posible percibirla en su verdadera naturaleza [....]; del mismo modo este universo
mdltiple con todos sus objetos sensoriales, sujetos preceptores y demds no existe de
manera independiente a Brahman,'™
En el estado de realizacion mistica, de acuerdo con Shankara, la flusion cesa y lo real emerge, al
tiempcé_;que en sentido inverso, lo real nunca supone la ilusién, Aparecer es siempre aparecer en
lugar (i_e lo real, mientras que el ser es siempre y {inicamente ser, una realidad inmutable y
sabstar:x_cial. El mundo no es parte ni aspecto alguno de Brahman sino siempre, en sentido
categéﬁw, su apariencia. La sola existencia de la diversidad fisica y mental implica irrealidad.
Conocer el mundo en su esencia Ulima significa trascender su realidad fenoménica, dejando al
descubijerto el fundamento absoluto de Brahman. Se trata entonces de un no-dualismo que
narrativamente, sin embargo, recurre a un proceso de exclusion. Lo que importa es Ginicamente
que la unidad de Brahman y Atman “es”, y que ademas no es una realidad predicable desde
ninguna perspectiva, mientras que la cuestién de si ese ser absoluto abraza o incluye el resto de
la realidad es un tema secundario. Aungue no hay ninguna duda o debate en torno al cardcter
unico o total del ser, fuera del cual nada existe que pueda describir o siquiera percibir su
estado, esto es, ain cuando no se discute la experiencia ltima de la unidad como fundamento
ontologico, la forma de llegar o acceder narrativamente a esa unidad es lo que le otorga una
petsonalidad distintiva y relevante al vedinta de Shankara dentro de la historia del pensamiento

de la India. En esta aproximacion, la teoria de la ilusién ocupa un sitio central. No es pues de

124 Chandogya Upanishad, 3.14.18. Otro cjemplo notable es el de la Taittiriya Upanisad, 3.1.1-6.
25 En el 3.27 de su Kérika donde establece: Gracias a miyl se comprende el nacimienio de las cosas
existentes, sin embargo no en un sentido real.
12 Brahma Sutra Bhashya, 11.1.14,
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exirafiar que sea precisamente este concepto el origen de la divergencia entre el advaita vedanta
y otras escuelas vedantinas.

Al proclamar la unidad en estos términos, finalmente la interpretacion de Shinkara abre
una nueva ambigiiedad respecto a esa unidad, o mejor dicho, al ser la inmutabilidad vy 1a
trascendencia negatiﬁ el paradigma decisivo para salvar la unidad, se vuelve irremediable no
introducir cierta ambigiiedad en el concepto mismc de unidad. Dicho paradéjicamente, es
necesario introducir este elemento ambiguo a la experiencia de la unidad para salvar el
discurso de la unidad,

En términos préacticos, no es casualidad que la senda preeminente de la negacion esté
fundada en la obra de Shinkara en las disciplinas ascéticas de la renuncia y el desapego
(vairagya), nacidos del discernimiento (viveka) entre lo real y aquello que s6lo es relativamente
real.'”’

1a realizacién de la naturaleza verdadera de la realidad fenoménica acompafia la
realizacién del ser. Asi pues, la liberacién no s6lo significa actualizar la unidad del ser y la
experiencia de la identidad entre el dtman y Bralman, sino necesariamente realizar que el
mundo no es, ni fue, ni serd. La via de la trascendencia confluye con la via negativa y ambas
con la de la exclusién ontoldgica. Trascendencia significa centrarse en eliminar aquello que no
es real y apostar por lo real, negandg progresivamente todo valor ontologico a lo transitorio.
Se trata pues de una liberacion “de”. Por su parte, la esclavitud significa conceder una
condicion semejante al conocimiento del mundo y al conocimiento espiritual. La liberacion
significa abandonar irremediablemente la vida de lo finito en aras de lo infinito. Destruir 1a

fantastica irrealidad del mundo, para salvar la realidad del ser.

2.5 La irrupeidn de una nueva narrativa ontolégica

y la critica al pensamiento de la trascendencia
Como hemos visto, a partir de una apertura narrativa intrinseca pero al mismo tiempo sin
perder de vista una profunda conviccién en la experiencia de la no-dualidad, el pensamiento de
la India dio origen a un espectro muy variado de lineas de interpretacién alrededor de ese

misimo nicleo experiencial. Entre todas esas opciones, de un modo casi natural, una de ellas

127 Viéase en particular, Vivekachtiddmant, 17-21.
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adquirié una mayor presencia al grado de convertirse en un lenguaje dominante, Me refiero a la
via de la trascendencia ontologica que excluye o minimiza la realidad cambiante del mundo
inmediato con el fin de justificar y comunicar el verdadero sentido de la unidad mistica, vy
también, en consecuencia, para definir el estado altimo o Iiberacion, _

Como parte integral de este complejo proceso, aproximadamente en la misma época en
que Shankara formalizd de manera sistemética dicha tendencia, consumando asi una inclinacion
muy antigua en la India, comienzan a surgir en distintas regiones del pais nuevas corrientes e
ideas, a menudo con un origen sumamente oscuro, que se proponen explicar ese mismo estado
y la realidad del ser desde dpticas muy distintas. En general, se trata de lineas de pensamiento
que buscaron conciliar todos los aspectos de la realidad al interior de la experiencia mistica, sin
que esto significara un demérito del caréctef trascendente y absoluto del ser, pero tampoco
poniendo en entredicho o minimizando el status ontologico del mundo y el individuo.

Para autores como K. Sen esta nueva e inusitada formulacién nacida de las
profundidades de la conciencia india es el resultado de una antigua tendencia que gradualmente
trasladd; el centro de la experiencia espiritual del espacio supraterrenal de los dioses védicos a
esferas de la realidad mds y mas proximas a la vida inmediata v al interior de la conciencia
humana. Asi, mientras que en el mundo sacrificial védico la consagracion ritual es el medio para
acceder a la dimension espiritual de la vida, ubicada en el reino celestial de los dioses: ...en las
Sfilosofias postvédicas (Updnishads, Bhagavadgitd, budismo y jainismo), es el hombre guien
ocupa el ceniro de atencion, mientras que los dioses son secundarios [....] En las épicas,
Rama y Krishna son humanos [....] y los dioses son sus sirvientes."”® Siglos més tarde, esta
tendencia alcanzaria wn nivel radical: Pero otros grupos [....] como los ndthas, yoguis y siddhas
irian atin mds lefos y afirmarian que los misterios religiosos se encuentran en el cuerpo
humano.””®

Aunque en todo caso este argumento no explica como a partir de las mismas fuentes
antiguas surgieron corrientes ortodoxas como la del advaifa veddnia, si sirve como
introduccién a esta nueva concepeion de la realizacion espiritual. En términos muy generales,
existe Ja creencia de que més que un desarrollo del cuerpo escritural candnico, todas estas

corrientes estdn asociadas con fuentes heterodoxas, en particular con la Hamada tradicion

12 Sen, K.M., Hinduism, p. 53.
12 Ibid, p. 69.
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tantrica*’, cuya orientacion teoldgica estd, en la mayoria de los casos, centrada alrededor de la
figura del dios Shiva. Se trata de movimientos sectarios que trajeron consige definiciones
creativas sobre la meta ultima de la existencia humana enmarcada también en una concepcion
ontolégica distinta. Aunque a primera instancia la aportacién conceptual de estas escuelas
parece simple, una reflexion maAs detenida revela un horizonte narrativo ontoldgico
completamente distinto:

Esta es la innovacién gradual de los siddhas: la redefimicion del estado de iluminacion
como una experiencia compatible con la actividad corpdrea v con el funcionamiento
sensorial e intelectual '™

Asi, en contraste con las antiguas ensefianzas sobre la realidad ultima y la liberacidn, estas

corrientes aseguraran que:

....]a trascendencia ascendente e introspectiva es una etapa importante del senderc
mistico que lleva a la perfeccion. Pero ademas afirmaran que ese camino exclusivamente
introspectivo no ofrece la meta més elevada del yoga.'”
En el corazén de este movimiento se encuentran por un lado, Ia figura histéricamente ambigua
del legendario asceta Goraknéth o Gorakashanith (s. xi d.C."*), a quien JFianéshwar identifica

* por el otro

como predecesor de su propia linea espiritval y por tanto de sus ensefianzas.’
lado, estd la escuela del shivaismo no-dual de Cachemira (s. ix al xiii d.C.), al extremo norte de
la India, a la que Jhianéshwar pudo haber tenido acceso como lo indica la mencion explicita, en
su Amritdnubhava, de los Shivasifra, el texto mas importante de esta tradicion'”.

Resurniendo:

3074 palabra “tantra” deriva de la rafz verbal -fan, “expandir”; y -tra, “satvar”. En consecuencia, se refiere a
aquel conocimiento que se difunde para salvar al hombre, El tantra es un cuerpo de escrituras y practicas
reveladas atribuido al dios Shiva. En su conjunto buscan respender a las necesidades espirituales de nuestra
época. Aunque su antigiledad puede remoniarse alrededor incluso de la época de las Upanishads clasicas (s. vi
a.C.), su formulacion ¢ influencia en ¢l paisaje espiritual de la India comienza a partir de los primeros siglos de
nuestra era y hasta el siglo xiii. Existe desde tuego toda una polémica respecto a su valor y posicidn frente al
‘cuerpe ortedexo védico y vedantino. Para algimos se trata de una re-interpretacion, aungue poce tradicional, de
los Vedas y debida a esto en ocasiones se le conoce como ¢l quinto veda. Para otros autores, el tantra y todas las
cscuclas que se originan en €l representan una corriente alterna o incluso contraria al canon auioritativo
tradicional.

31 Muller-Ortega, Paul, “The Siddha: Paradoxical Exemplar of Indian Spirituality”, en: Muller-Ortega, P.,
Mahony, W., et al, Meditation Revolution, Delhi, Motilal Banarsidass, 2000, p. 213.

192 fdemn

3% Respecto a los problemas que supone fijar 1a época en que vivid y ensefid Goraknath, véase mas adelante en
¢l capitulo tercero la seccidn correspondiente, supra, pp. 116-117,

13 Cfr. Muller-Orlega, ibid, p. 185. Jianéshwar fue un siddha ndtha, tal como lo demuestra ¢f linaje de gurus
que ofrece ol final de su magistral comentario a la Bhagavadgit, /o Jiidneshwarl. El pasaje en la Jidneshwari
esel 18.1730-1742,
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Son varias las tradiciones en la India que han formulade nociones acerca de la
perfeccion humana [....] Clertamente, se puede indagar entre las tradiciones shivaitas, tal
como éstas se desarrollaron en el norte del pais a través de linajes, en particular en
Cachemira [....] Entre las figuras centrales de esta serie compleja de linajes se
encuentran también los maestros conocidos Matseyandrandth y Goraknéth,

Puesto que el pensamiento de la escuela ndth constituye una fuente contemnporanea a

Jhanéshwar hago a referencia a ella en el capitulo siguiente, y a continuacion esbozo

unicamente los conceptos principales del shivaismo no-dual de Cachemira.

2.6 El shivaismo no-dual de Cachemira
2.6.1 Antecedentes

La escasa informacion disponible sobre esta escuela es en realidad un reflejo del sinfin
de ambigiiedades alrededor de los origenes histdricos y filoséficos de fa tradicion shivaita en
general. Un especialista resume esta situacion cuando sefiala:

Ha habido varios intentos de trazar la historia del shivaismo. No obstante, los estudios
clasicos, como el de Bhandarkar, y también exploraciones mas recientes {.....] ofrecen
unicamente introducciones elementales sobre la historia del shivaismo. Simplemente
existe un gran mimero de enormes vacios a lo largo de la secuencia que va del proto-
Shiva de Mohenjo-Daro, pasando por el Rudra védico, el Shatarudriya del Yajur Veda,
el Rudra-Shiva de las Upanishads, el Shiva de las Purdnas, y las concepciones de
prupos sectarios tempranos come los pashupatas, hasta llegar a teologias shivaitas
mucho mas complejas que aparecen en distintas revelaciones agdmicas y que en tltima
instancia produjeron, en una de las vertientes del proceso, el concepto de Shiva tal
como lo ensefia Abhinavagupta [en el shivaismo de Cachemira]...""’

En el caso particular del llamado shivaismo de Cachemira, acepcion empleada ampliamente a
partir del titulo de la obra pionera que sobre esta corriente espiritual escribio J.C Chatterji'*®, la
inica fyente conocida para intentar definir o delimitar el vasto cuerpo de ensefianzas y practicas
de esta tradicidn es un relato de uno de sus maximos exponentes v sabios, Abhinavagupta:

....Durvdsa tuvo tres hijos nacidos de su propia mente, y todos fueron grandes yoguis.
Los inicid en cada una de las corrientes escriturales tdntricas de la época: A su hijo
Amardaka en la escuela dualista; a Shrindtha en la escuela dual-no-dual; v finalmente a
Tryambaka en la vertiente no-dual [.....] Durante quince generaciones, Tryambaka y sus

B35 Cfr. AmritAnubhava, 3.16.
136 Muller-Ortega, ibid, pp. 181-182. Matseyandranith es una figura aGn mas oscura y legendaria que ¢l propio
Goraknéth. :
Y Muller-Ortega, Paul, The Triadic Heart of Shiva, Nueva York, Albany Press, 1989, p. 26.
138 O, Chaterji, J.C., Kashmir Shaivism, Albany, SUNY Press, 1998,
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sucesores trasmitieron este conocimiento a sus hijos, también nacidos mentalmente. El

dieciseisavo descendiente, Sangamaditya, se establecid en Cachernira durante el sigho

octavo.™
La realidad es que no existe una sola tradicion consisterte o wniforme confinada
geograficamente a la region de Cachemira como el nombre lo sugiere. Antes bien, se trata de
una variedad de ideas y subescuelas resultado de un ambiente intelectual y religioso muy
propicic para la recepcion favorable de textos téntricos y agamicos que de algiin modo
prefipuran lo que hoy conocemos con el término genérico shivaismo de Cachemira.
Conviniendo en esto, podemos decir que el shivaismo de Cachemira se desarrollé de los siglos
vili 0 ix hasta el siglo xiii. Dentro de ese periodo de mis de 400 afios se produjo un inmenso
volumen de textos, tradicionalmente divididos en tres grandes cuerpos candnicos (dgama,
spanda y pratyabhijiia shdstras), que a su vez suponen tres grandes cotrientes y tres grandes
lineas de maestros y sabios entre los que destacan Vasugupta (s. viilix), considerado el
fundador .de esta escuela; su discipulo Kallata; Soméananda; Utpaladeva; y ya en el siglo x,

Abhinavagupta.

2.6.2 La ontologia expansiva de Shiva y Shakti

Come el mismo nombre de esta escuela lo indica, el numen conceptual, teoldgico y
mistico descansa en el término Shiva, uno de los mas ricos y extendidos de la espiritualidad
hindi. Es importante observar que el significado de Shiva dentro de esta escuela es multi-
dimensional, pues sin negar © ignorar si acepcion tradicional, es decir, como el nombre del dios
que personifica uno de los tres grandes procesos cosmicos, imagen ricamente matizada por la
mitologia y la literatura, los filosofos de Cachemira ampliaron su significado hacia esferas
filos6ficas centradas en la experiencia de la unidad. Asi, en sentido estricto, el término designa
al ser nltimo, la realidad iltima que da vida a cada una de las criaturas y aspectos del universo.
A partir de un primer acercamiento, Shiva, como en el caso del Brahman impersonal de las
Upénishads y del advaita veddnta, es el fundamento inefable y sin forma de todo el universo,

Al igual que los sabios de las Upanishads, quienes vieron en e] fendmeno de la

conciencia una via ideal para describir el cardcter inclusivo y absoluto del ser, los pensadores de

" Pomeda, Carlos G., (introd., red., y comentarios), The Hearr of Recognition, (sin lugar de edicidn), SYDA
Foundation, 1999, p. 6. Vease también, Lakshman, Jee S., Kashmir Shaivism. The Secret Supreme, Delhi, Sri
Satguru Publications, 1991, pp. 91-95.
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esta escuela proclaman la realidad de la conciencia como el atributo mas distintivo de Shiva, al
grado de convertirse en uno de los conceptos mas utilizados de la metafisica shivaita:

El concepto de conciencia constituye el solido fundamento sobre el cual se erige la
metafisica del shivaismo de Cachemira. Bien podria describirse como una psicologia de
la conciencia absoluta."*

Mientras que las Updnishads sintetizan esta experiencia en la gran afirmacién “Brahman es

1]

Conciencia”, los Shivasiitra, el texto mas importante de esta escuela, establecen de manera
igualmente categdrica: EI ser es conciencia (Chaitanydtmd™"), La palabra séinscrita para esta
conciencia suprema es chiti. Siendo otro nombre de Shiva, chifi es un principio eterno que sirve
de fundamento a la manifestacién v la vida del universo entero. Todas las cosas sin excepcién
son de la naturaleza de esta conciencia omnipresente. La preeminencia de chiti en la ontologia
del shivaismo ocurre también en el lenguaje religioso de esta escuela. Bsto quiere decir que la
conciencia no s¢lo es absohyta desde un punto de vista especulativo sino también en el lenguaje
experiencial de los misterios divinos:
Los distintos dioses que gobiernan todos los mundos, languidecen ante la gloria de
Shiva; son como meras burbujas en el vasto océano de Su conciencia.™*
El poder y supremacia teclogica y ontologica de Shiva-Chifi va mas alla incluso del concepto
tradicional de trascendencia. A diferencia por ejemplo, del ser-testigo del vedinta cuya
-caracteristica principal también es la conciencia, la conciencia de Shiva no es una conciencia
pasiva, sino participacion directa en la vida del unmiverso. De este modo, sin rechazar la
experiencia de los sabios de las Upénishads respecto a Dios o el ser, €l shivaismo de Cachemira
elabora una sofisticada visién de esta conciencia llena de actividad. Chifi es la luz con la que
Shiva ilumina cada aspecto y cada forma del universo trayendo vida y sentido al misme.
Empleando un lenguaje “onto-episiémico”, lo que esto significa es que la conciencia, en virtud
de su trascendencia, es tanto aque! que percibe un objeto, es decir, el sujeto conciente de algo,
como el objeto de percepeidn. Ambos son conciencia:

La conciencia y sus contenidos son en esencia idénticos e igualmente reales. Son dos
aspectos de la misma realidad,'*

" Diyezkowskd, Mark 8.G., The Doctrine of Vibration. An Analysis of the Doctrines and Practices of Kashmir
Shaivism, Delhi, Motilal Banarsidass, 1989, p. 44.
" Shivasiitra 1.1. Singh, Jaideva, Shiva Sutras. The Yoga of Supreme Identity, Delhi, Matilal Banarsidass,
1995, p. 6. Todas las citas de este texto pertenecen a esta edicion.
Y2 Dyyezkowskd, M., op. ¢it., p. 104.
Y2 Ibid, p. 48.
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Asi, ya sea que asociemos a Shiva con los conceptos “ser” o “conclencia”, es importante
comprender, y €ste es el elemento mas relevante de la narrativa ontologica del shivaismo y en
consecuencia de su visidn total del universo, que ese principio 1iltimo supone una inclusion
radical de todos los campos de experiencia y los distintos planos de realidad. Todo reside al
interior de esta masa de conciencia, y es ahi dentro que ocurre el despliegue creador que da
vida a la diversidad y a las aparentes contradicciones de la vida. No exisie pues nada, ni el
llamado mundo externo ni en el mundo interior, que no esté contenido en la mente conciente de
Shiva.

En este contexto, el concepto clave para entender la trascendencia de Shiva es la
inclusién. Las consecuencias de este planteamiento inclusive no dejan de resultar tanto
abrumadoras como novisimas en el desarrollo narrativo de la experiencia mistica en la India:

Esta conciencia todo-inclusiva solo es posible si hay una identidad esencial entre el

universo y la conciencia.* '

La afirmacion de la presencia finica y absoluta de Shiva en todas las cosas demanda una
apertura radical del entendimiento para que éste sea capaz de abrazar sin sobresaltos o
contradiccion todo lo que existe como expresibnes de un mismo principio. Asi pues, y de nuevo
viene bien recordar aqui al advaita veddnta que como vimos define la integridad y
trascendencia de Brahman descartando cualquier atribucion o predicacién, en el shivaismo
tenemos que el planieamiento tradicional que niega la existencia de cualquier cosa de manera
independiente al ser no solo implica que sdlo el ser es real, verdaderamente real, sino ademas
que nada existe afuera, aparte o escindido, es decir, que la reélidad suprema de Shiva nulifica en
un nivel esencial, el concepto de ilusién o apariencia. Aungue ambas posturas coinciden en que
nada ni nadie puede cualificar al ser absoluto desde afvera o previamente, pues el ser es siempre
causa de si mismo y una realidad auténoma y autosuficiente, el vedénta busca comprender esta
antonomia y supremacia del ser a través de la exclusion de cualquier elemento que no cumple
con el criterio de la trascendencia, mientras que en el shivaismo esta idea supone Ia inclusion
radical de todos los aspectos de la realidad.

La antigua ensefianza de las Upanishads que establece que el universo emerge y retorna
a Brahman, adquiere en el shivaismo una dimension casi literal cuyo significado implica que el

ser, sin perder su condicidn y jerarquia ontologica, es uno con su creacion, El énfasis estd en la
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unidad integral dei ser que al mismo tiempo incluye la diversidad y el cambioc como parle de su
mteligencia creadora. De la idea de una conciencia inclusiva se desprende la de un ser
aclivamente involucrado en el devenir del universo.

Como parte de este argumento, los sabios de Cachemira llegaron a la conclusién de que
este vinculo entre el ser trascendente y el devenir del universo sdlo puede explicarse desde el
ser mismo a través del concepto de libertad (svdtantrya), un entendimiento cuyos ecos pueden
remontarse de nuevo a la sabiduria perenne de los Vedas.

Al igual que la conciencia, la libertad ocupa un lugar central en la naturaleza del
principio mistico-ontologico. Shiva es conciencia, pero una conciencia activa o creadora, es
decir, una conciencia que no se conforma con ser en si misma, sino que desea manifestarse. En
este sentido, debe observarse que para Shiva atestiguar €l mundo finito v contradictorio y
ademés desear libremente manifestar ese mundo son dos aspectos de un mismo evento. La
libertad o voluntad divina estd en el cenmtro del concepto de trascendencia y conciencia
absolutas.

Vglviendo al ejemplo de la vida mental del individuo, puede decirse que tal como éste
disefia a '\lfoluntad diferentes realidades al interior de su conciencia siendo tesiigo de ellas, asi
también, como declara el Ishvarapratyabhiffia, otro de los textos importantes de esta tradicion:

..la voluntad del Sefior, que desea manifestarse como jarrdn, un pedazo de tela y

demads, y que de hecho es el fundamento de que el mundo sea una manifestacion de la

Conciencia (dbhdsa), es Ia causa, el agente y la accion misma. '’

Fl fundamento de este movimiento creador de la conciencia es la libertad. No hay ninguna
razon o justificacion tedrica o pragmética sobre la realidad del mundo que no sea la voluntad
libre de Shiva para manifestarse. La realidad fenoménica obedece a este poder infinito de la
Conciencia. Shiva es siempre /o gue es 'y lo que quiere ser. A su ser no conviene unicamente la
inmutabilidad trascendente sino ademas la diversidad inmanente del mundo. Dicho en los
términos teologicos de esta tradicion: Shiva es siempre Shakti.

Asi, aunque el shivaismo de Cachemira habla de una conciencia ultitna, ésta sin embargo
puede comprenderse narrativamente a partir de dos aspectos con personalidades y funciones

propias. Se trata, por asi decirlo, de la versidn shivaita para explicar la unidad de los contrarios

4 fhid, p. 47
13 Ishvaraprityabhijfia, 2.4.21. Pandey, K.C., Doctrine of Divine Recogpition, Vol. 3, Delhi, Motila
Banarsidass, 1986, p. 188,
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sin negar la realidad de los mismos. Abhinavagupta, el mas grande de los pensadores del
shivaismo, explica; _

Estos dos aspectos, pasivo y activo, emergen simultineamente en la forma de energfa

(shakti) y del duefio de esa energfa (Shiva).'*

Esta especie de juego de unién y separacion al interior de lo que en realidad es siempre Uno, se
explica como la relacion intima y necesaria del principio Gltimo (Shiva) v su poder o energia
(Shakti). Shiva es el aspecto trascendente mientras que Shakii es el aspecto dindmico. Puesto
que la esencia del ser es la unidad, esta polaridad que tiene como fin incluir la realidad del
mundo en el corazon de la experiencia mistica, nunca significa separacién u oposicion de dos
principios:

Unidos profundamente como el calor y el fuego o el ftio y el hielo, Shakti —el poder de

Dios- y Shiva —aquel que posee ese poder- jamés se separan,™’

A través de su shakti, Shiva contrac a voluntad su condicidn trascendente, pero a la vez se
extiende y multiplica en la variedad de formas. Shakti representa este doble poder de Shiva:
libertad en si y libertad para asumir la forma de lo finito. Asi pues:

La libertad respecto a cualquier limitacién implica la capacidad de manifestarse en

incontables formas,'*®
La visidén de la unidad de todas las cosas es de nuevo una expresion de la libertad del ser y no
supone una confusién desordenada de las dimensiones de la realidad; antes bien significa una
relacion interna y conciente que obedece @ un unico principio, tanto en su caracter puro como

-en su rnanifestacion en el mundo de la diversidad. Shakti es entonces, desde una dptica muy

especifica, el principic que “niega™ y no obstante “confirma” la esencia de Shiva. A través de
ella lo que es Uno aparece como pluralidad, y no obstante tal experiencia estd ocurriendo
siempre en el seno de la unidad.

No es extrafio entonces que abunden las analogias que comparan al ser con un artista, y
aquf de nuevo es interesante como paraddjico la proximidad con Shankara quien como vimos
también compara al ser con un ilusionista 0 un actor que cambia constantemente de atuendo'*,
Sin recurrir a ningiin recurso externo, pues Shiva es todo lo que existe v nada hay aparte de su

conciencia, este Dios artista imagina y crea todos los claroscuros de la vida:

16 Tantrloka, 29.119. Traduccion y edicidn de Raniere Guneli (Zuce delle sacre scritture, Torino, Utet, 1980).
7 Dyerkowski, M., op. cit., p. 99. .
M8 Ihid, p. 110,
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Salutaciones a ti, que pintas el cuadro de los tres mundos y de ese modo despliegas en
todo su esplendor tu asombroso genio; a Shambo, que es hermoso con los millones de-
matices delineados con el pincel de Su energia tinica, sutil y pura.'™
Hay en esta cita una clara connotacion de jovialidad y espontaneldad alrededor de la libertad
creadora de Shiva. El poder concienie o shakti es una extension ldica del ser que tiene que ver
mas con una experiencia estética que una explicacion metafisica. Tal vez por esto, en ocasiones
a Shakti también se le llama en el lenguaje mistico de esta escuela, Uma, la voluntad de Dios,
la doncella eternamente joven,'”'

Esta emision lidica y extdtica de todos los mundos, este dinamismo incesante y estético
recibe témbién el nombre de spanda, literalmente vibracién o pulsacidn. Se trata de un
concepto sumamente significativo porque Jiianéshwar hace alusién a €l en el Amritdnubhava,
Spanda es la energia vibrante de Shiva que permite el proceso creador del universo:

Spanda es la pulsacion espontinea y consiante del absoluto, que se manifiesta

objetivamente como el ritmo con el que emerge y luego desaparece cada detalle dentro

de-“la infinita pintura del universo [....] Al mismo tiempo, spanda es la vibracién

universal interior de la conciencia.'
Kshemaréja, el discipulo de Abhinavagupta, interpreta los conceptos de shakti y spanda como
experiencias idénticas, y de hecho en ocasiones emplea el nombre compuesto de spandashakti
para subrayar esa identidad. Asi pues, si no bay diferencia alguna entre la realidad trascendente
v la vida del universo, es decir, si la conciencia suprema es una realidad todo-inclusiva, spanda
es entonces un concepto que redne necesariamente cada instante en el tiempo real v en el
tiempo divino, cada momento de la vida inmanente y cada momento de la eternidad

trascendente del ser.

2.6.3 Un mundo hecho de luz

Como bien seflala ¢l especialista M. Dyczkowski, una de las caracteristicas mas notables
en las fuentes originales de esta tradicion es el uso constante de analogias relacionadas con las
propiedades de la luz para describir la naturaleza de la realidad fenoménica. Partiendo del
concepto de Shiva-Shakti, los pensadores de esta escuela definen a la conciencia en si misma

como prakdsha, 1a luz en si misma, sin referente a ninguna realidad; y de vimarsha, el modo en

M2 CR. infra, p. 92.
150 Spandakarikavivritti, 6.8. Citado por Dyczkowski, ibid, p. 107, Shambo es otra nombre de Shiva,
151 gpandakarika, 1.13.
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que esta luz se refleja, ilumina o dispersa espontdneamente para que en ella sean visibles o
cobren vida los contornos y perfiles de la realidad fenoménica, ocultando de algin modo la
realidad invisible y pura de la luz en cuanto tal. Shiva es prakdsha cuando nos referimos al
" poder mismo para mostrar o dar luz, v es vimarsha cuando hablamos de este mismo poder en
su efecto, al revelar la naturaleza plural y cambiante del mundo. A través de vimarsha, 1a luz
pura del ser se hace cornciente dentro del orden espacio-temporal.

Dentro de este lenguaje, el mundo es caracterizado como aquelio gue se muestra y
reposa en a la luz del ser, o simplemente como aquello que destella o brilla. La idea de nuevo
puede remontarse a algunos pasajes de las Upanishads. Por ejemplo en un famoso pasaje de la
Shvetdshvatara Upanishad:

No brillan alli el sol ni la luna ni las estrellas, ni brillan tampoco estos relimpagos i el

fuego. Es debido a su resplandor que todas las cosas brillan. Es gracias a su luz que

todo esto se ilumina.'™

A partir de esta alusién a los fendmenos de la luz, Abhinavagupta establece que cualquier
aspecto de la realidad es una expresion del ser no sdlo pof cuanto éste constituye su
fimdamento sino porque en tiltima instancia todas las cosas brillan en el ser. No estdn en lugar
del ser, son en el ser. La apariencia, uno de los conceptos con los que tradicionalmente se
asocia al mundo, significa en este contexto la actualizaciéon constante del poder dindmico
inherente a la conciencia Gltima, Dicho en términos mas sencillos, el mundo no es una ilusidn
proyectada sobre el trasfondo impersonal del ser:

La manifestacion de una entidad en su forma especifica es un factum [....]; es decir, es

real.'™
Es importante no confundir afirmaciones como ésta con testimonios de un panteismo ingenuo y
llano, que ve en las cosas a Dios mismo. En realidad, yo, las cosas, o ambos, conforman fa
realidad multiple de un ser que es trascendente y que con base a esa trascendencia es al mismo
tiempo manifiesto ¢ inclusivo. Desde esta perspectiva, en realidad nada surge ni nada llega a su
fin. Al igual que el advaita veddnta, pero desde argumentos totalmente distintos, el shivaismo
nicga la idea de Ia creacidn original:

[Todas las cosas] existen en Shiva tal como los rayos azules habitan en el 6palo; en

152 Dyczkowski, M., p. 24.
199 Shvetashvatara Updnishad, 6.14.
54 Dyezkowski, M., p. 53.
104



realidad no surgen de ninguna parte ni dejan de existir,'*’

Mientras que Shénkara niega la creaciém del mundo debido a que éste es ontologicamente
insubstancial y por otra parte porque el ser, segin el paradigma de la inmutabilidad y la
trascendencia metafisica, nunca se manifiesta en la forma de la realidad fenoménica, el
shivaismo la niega porque né hay diferencia entre el mundo manifiesto y el ser mismo. En el
primer caso la negacion viene de la exclusion del mundo, mientras que en el segundo de la

inchusion,

2.6.4 La liberacion

Partiendo de todas estas ideas y desde luego volviendo a ellas o confirmandolas desde el
espacio de la experiencia mistica, Jos sabios de Cachemira reinterpretaron finalmente todos los
conceptos alrededor de la realizacién interior o la liberacidn. Puesto que el ser es una
conciencia omnipresente que abarca sin exclusion todos los aspectos de la vida, la liberacion se
convierte en un evento inminente mas que misterioso. Estamos pues, casi forzados a reconocer
la unidad del ser:

JA través de qué camino no se lega a Ti? ;Qué palabras hay que no se refieran a Ti?

JEn qué meditacion no eres Tu el objeto de contemplacién? ;Qué hay pues que no seas

T4, oh Sefior?'*®
Lo que estos versos de enorme intensidad mistica nos invitan a reconocer es que el paso de la
realidad limitada del individuo a la unidad expansiva de la conciencia supretna no supone una
renuncia del mundo, y por tanto no percibe ese mondo de antemano cormo una realidad inferior
0. ajena a la experiencia Ultima. La vida mistica no es la conquista de un estado exclusivamente
trascendente, pero velado originalmente por una realidad dual e inexplicable que es necesario
superar. En otras palabras, la via del shivaismo, y en general de todas las corrientes que forman
parte de esta reinterpretacion innovadora de las ensefianzas antiguas, no es una liberacion “de”,
sino una liberacion “hacia”. La liberacion no equivale a un desprendimiento de la realidad
inmediata sino la participacién genuina en esa realidad. Tampoco equivale a acceder a un plano
ajeno o mas alla de esta realidad, mas alld de la apariencia. El lenguaje de 1a liberacién no gira
ahora altededor de una perspectiva limitada del mundo, sino como dice Maheshvardnanda, otro

maestro de esta escuela:

133 Tantrdloka, 11.110, Citado por Dyczkowski, M., Ibid, p. 83,
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El secreto de la liberacion en vida consiste en la contemplacion profunda de la

a o 157
naturaleza de mdyd."”

En este punto, la especulacion teoldgica del shivaismo desemboca en otra de las mahdvikyas o
gemas aforisticas de las Upanishads: “Yo soy Shiva™ (shivo ham), es la version de esta escucla
para el “Yo soy Brahman” (ahambrdhmasmi) de las Upénishads. Abhinavgupta lo expresa asi:
...el universo y sus multiples aspectos surgen de Mi, reposan en Mi y una vez que
desaparecen, nada queda [que no sea Yol."**
Tal vez debido a esto, el shivaismo, como muchas otras tradiciones misticas, ensefia que la
senda hacia la realizacidn final es en realidad un camino sin camino. En el yoga de esta escuela
se le llama anupayd a ese camino, literalmente “la senda sin senda”. Todas las ideas alrededor
de este concep.to surgen en realidad desde la experiencia viltima mas que de su consecucion. Tal
consecucién es solo un proceso subjetivo que el individuo formula para dar sentido a su
condicién actual frente a una condicién ideal. No es que ese estado previo sea falso o inferior,
simplemente es limitado. La liberacidn es el estadb constante del ser aqui y ahora, en todo
momento. En ese punto, incluso Shiva y Shakti se confunden en la revelacidén mas entrafiable de
la verdad no-dual:

Esta [Luz] no es ni energia, la gran Diosa, ni tampoco es Dios, aquel que posee la
energia; no estd fundada en nada ni es fundamento de nada. No es objeto de meditacion
porque no hay nadie que medite en elta.”

1% Stavacintdmani, 5.21. Citado por Dyczkowski, M., /bid, p. 106,

157 Mahgrihamafiari, 47. Citado por Dyczkowski, M., Ihid, p. 54.

158 Tantraloka, 3.287. Citado por Dyczkowski, M., Ihid, p. 109.

13% Tantriloka, 2.24. Citado por Dyczkowski, M., 1bid, p. 177.
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Capitulo Tercero

Jinanéshwar v el Amritdnubhava

3.1 Jiianéshwar. Una semblanza biografica

Aparte de cierta divergencia en torno a lag fechas de nacimiento y muerte de
Jianéshwar', la mayoria de los especialistas coinciden en los hechos que tuvieron lugar entre
ambos momentos. Las foentes para la reconstruccion de la vida del santo son un texto del siglo
xviil sobre la vida de los santos conocido como Bhaktavifaya, escrito en lengua marathi por
Mahipat;. varios poemas atribuidos por un lado al santo Namdev, quien se cree fue
contemporaneo y amigo cercano de Jfianéshwar, y por el otro, a Janabai, discipula espiritual de
Namdev; los detalles autobiograficos ofrecidos por el propio Jianéshwar en diferentes pasajes
de su obra, en particular los que aparecen en sus poemas; y por nltimo dos biografias inéditas
de supuestos discipulos del santo, Satvamalanath y Sacchittananda Baba. No es mi deseo
repetir aqui esa asombrosa historia, inevitablemente enriquecida por la hagiografia. En cambio,
transcribo a la letra la version del Dr. Tulpule, a mi parecer bastante clara y breve, y remito al
lector a textos como el de Bahirat, Ranade, Bhagwat, Edwards v E. Cross para una exposicion
mas detallada de la vida de Jianéshwar. Tulpule dice:

Todo lo que sabemos a ciencia cierta sobre Jhanéshwar es que junto con sus dos
hermanos, Nivritti y Sopana, y su hermana, Mukta, fue hijo de un asceta convertido en
jefe de familia, y en consecuencia todos quedaron fuera del sistera de castas y tuvieron

! Uno de los méximos comentaristas de la litcratura maratha, R.ID. Ranade expone en su libro The Paet Saints of
Maharashtra ¢l origen de estas diferencias alrededor de las fechas de nacimiento y muerte de Jianéshwar, La
primera versidn, defendida por Bahirat, asegura que Fianéshwar naci6 en 1275 y muri6 en 1296 a los 22 afios.
La segunda opinitn, basada en los relatos de Janabai, nos dice que Jiianéshwar nacid ceatro afios antes, en
1271. Puesto que la fecha de redaccién de la Jidneshwari, 1a obra magna del santo, ha sido fijada en el afio
1290, segin establece el propio texto, varics autores tienden a pensar que la segunda opcitn s mds viable, pues
la precocidad literaria y espiritual de Jiandéshwar no apareceria tan descabellada (hubicse compuesto la obra a
los 19 afios y no a los 15). Sin embargo, el dilema resurge al revisar su fecha de muerte. Si nacié en 1271’y
muri¢ en 1286 como lo sostienen los poemas de varios santos, Jilanéshwar hubiera tenido entonces 25 afios, lo
cual contradice sus propias palabras en un poetna en el que asegura haber vivido 22 afios, y que en consecuencia
nos leva a pensar de nuevo en la posibilidad de que naci6 en 1275, ¢ a contradecir el testimonio existente de
que murié en 1296 y fechar su nacimiento en 1293,
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que ir a Paithan, en ese entonces el centro académico, para conseguir un certificado de
pureza con los pandits; una vez que lo obtuvieron se marcharon a Nevase, donde
Jhanéshwar escribid su comentario a la Bhagavadgitd, que legaria a conocerse como
Jhidneshvart, [sabemos también] que entablé uma amistad espiritual con Namdev, el
gran bhakia de Pandharpur; que.juntos hicieron un peregrinaje a algunos lugares
sagrados del norte; y finalmente que al regresar de ese peregrinaje, Jiianéshwar murié en
estado de meditacion, o entrd en sdmadhi absoluto, en Alandi, cerca de Pune, en el afio
1296 d.C.°

Como ya mencionamos en la introduccién, a pesar de su corta vida, Jianéshwar fue un escritor
prolifico. Ademsds de su extenso comentario a la Bhagavadgitd, popularmente conocido como
Jitdneshwart’; es el autor de una carta filoséfica conocida como Pdsashti dirigida al asceta
Changdev'; del Haripdth, una coleccién de himnos devocionales que exaltan la repeticion del
nombre de Dios (Hari) como sendero a la iluminacién’; de mas de mil poemas o canciones

misticas conocidas como abhanga en la literatura maratha®; y por viltimo del tratado que aqui

? La semblanza aparece en la introduccidn que Tulpule hace a la Jidneshwari en la cdicidn de Swami
Kripananda, Nueva York, SUNY Press, 1989, p. xi. Una version casi idéntica aparece en su libro Classical
Marathi Literature, Wiesbaden, Otto Harrassowitz, 1979,
* Bhavdrtha Dipikd o Jidneshwarf es considerada la obra maestra de la literatura maratha, Escrita cn metro ovf,
1a obra es-mucho més extensa que la Bhagavadgitd. Debido a su belleza estilistica y a 1a profundidad de su
contenido, la UNESCO la eligi6 como patrimonio de la humanidad. Este hecho inspird en 1948 su traduccion al
inglés, realizada por Vitthal G. Pradhan (Londres, Allen & Unwin). En 1989 aparecio una excelente version
modernizada del texto de Pradhan, por Swami Kripananda (Jnamesimwar's Gita. A Rendering of the
Jraneshwari, Nueva York, SUNY Press).
* Varios autores coinciden en que esta breve obra escrita a manera epistolar pusde verse como una sintesis de las
ensefianzas centrales del Amritdnubhava. Las ediciones del dmritdnmubhava de la fundacion SYDA (The Nectar
of Self-Awareness, Nucva York, 1979) y de R, K Bhagwat (Madras, Samata Books, 1997) incluyen una
traducecidn de la Chdngadeva Pdsashii.
* Practicamente todos los santos poetas de Maharashtra escribieron haripdthas. Se trata de composiciones
poéticas breves que exaltan el nombre de Hard (Haripdth significa “canta cl nombre de Hari™) como via mistica
a la realizacién del estado supremo. Respecto al Haripdth de Jianéshwar, que ocupa los poemas 48 al 74 de la
Abhanga Gdthd, existen por 1o menos un par de traducciones al inglés (Ia version de Kulkarni, y 1a de la
Fundacion SYDA en The Nectar of Self-Awareness, Nueva York, 1979), asi como la excelente version francesa
de Charlotte Vaudeville (L invocation. Le Haripdth de Diydndev, Paris, Ecole Francaise D’extréme-Orient,
1969). En esta obra, Vaudeville discute la autenticidad de la obra ofreciendo argumentos interesantes como
para pensar en [a exisiencia de un “segundo Jiianéshwar”.
% Las canciones misticas o poemas devocionales de Jfiandshwar que conforman capas y capas de manuscritos
procedentes de diferentes épocas y tugares, fuercn compilados en una coleccion contempordnea conecida como
Sdrtha Shrijficndev Abhanga Gdthd, editada por P.N. Joshi (Pune, Suvichér Prakishan Mandal, 1969). Desde
luego existen varios cuestionamientos respecto a la autenticidad de todos y cada uno de los poemas incluidos en
esta coleccidn. Como sea, la tradicién popular la considera y venera como auténtica. Desafortunadamente son
muy pocas las canciones traducidas a lenguas occidentales. El libro de P. V. Bobde (Garland of Divine Flowers.
Selected Devational Lyrics of Saint Jfidnesvara, Delhi, Motilal Banarsidass, 1987), probablemente ¢l unico
texto en inglés dedicado a 1a traduccion de las abhanga de Jianéshwar, incluye sélo.110 poemas de los mids de
mil atribuidos al santo. Recientemente, otra especialista, Catharina Kichnle ha emprendide a tarea de traducir
varios de esos poemas junto con amplios estudios introductorios en los que por cierto se plantea Ja tesis,
defendida también por Vaudeville, de que ¢ Jianéshwar de la Jidneshwarf no seria el autor de los poemas, o al
menos de gran parte de ellos. Cfi., Kiehnle, €., The Sealed Letter; A Garland of Sengs on Yoga; y The
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nos ocupa, €l Amritdnubhava.”

Con esta presentacidn, aun asi de escueta, no es dificil adivinar que tenemos en
Jiianéshwar un caso excepcional. En efecto lo es. Tanto en su obra como en su vida,
Jhanéshwar representa un caso ejemplar de sabiduria literaria v filosofica, asi como de
realizacion mistica. Como sefialamos en la introducciér_l, Jhianéshwar escribe intencionalmente
en su lenpua vernicula, pues busca romper la prescripcion ortodoxa que ve en el sanscrito el
vehiculo exclusivo para el conocimierto y la difusion de la sabiduria y las ensefanzas sagradas.
Esta excepcionalidad, junto a su precocidad, acaso sdlo pueden explicarse a partir de un unico
hecho: su propio estado de conciencia. Como veremos, es este estado, el de la .iluminacién
mistica, en el que constantemente encuentran sentido {ltimo sus ideas y planteamientos
consumados en una visién “espontanea y natural” de la unidad absoluta de todas las cosas, asi

-como sus alusiones y también objeciones a otras cortientes o conceptos de la tradicion hindi.
Como ha sefialado E. Cross:

Una de las impresiones mis poderosas que deja la lectura de Jfianéshwar es que a pesar

de tomar en cuenta la tradicién filoséfica anterior, su pensamiento y su escritura se

afirman de un modo muy propio y vigoroso porque parten fundamentalmente de su

experiencia interior.”
Sin embargo y atn cuando todo esto le ha merecido entre otras cosas el titulo de padre de la
literatura maratha, Jianéshwar sigue siendo un pensador poco conocido cuya importancia es
mas bien local, y no me refiero tinicamente entre los circulos occidentales de especialistas de Ja
religién y Ia filosofia de la India, sino incluso entre los especialistas de origen indio. Asi por
ejemplo, autoridades en el mundo intelectual del hinduismo como $.N: Dasgupta o Bhandarkar
lo ignoran por completo, mientras que Radhakrishnan y K.M. Sen se limitan a mencionar su
nombre, e} primero por cierto en una nota a pie de pagina sobre los diferentes comentaristas de
la Bhagavadgftd.gﬂ La cansa principél de este desconocimiento es la tendencia entre los estudios

pioneros del hinduisme, tanto de la India como de Occidente, a considerar Gnicamente o con

Conservative Yaishnava, (Jiiandev Studics I, T, 11D, Stuttgart, Franz Steiner Verlag, 1997.
7 Para las diferentes ediciones del Amritdrmdbhava, véase en este capitulo la scecién correspondiente, pp.134-
137.
& Cross, Elsa, La experiencia interior: confluencias de la espiritualidad hindii en Jianéshwar, p. 23.
® Cfi-, Radhakrishnan, S., Indian Philosophy, Vol. 1, Oxford, Oxford University Press, p. 531; Sen, K.M,,
Medieval Mysticism of India, Delhi, Oriental Books, 1974, pp. 55-56. Este autor ‘menciona a Jianéshwar
Unicamente en relacion con Namdev, otro de 10s grandes santos de la época y supuesto amigo de Jilanéshwar,
Dice: De acuerdo con la tradicion [....] Namdev nacid en 1363 en la aldea de Narsi [.....] y su guru fue el
famoso Jndneshvar,
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una valor superior aquellos textos escritos en sénscrito. '

Es npecesario pues, ahondar en detalle en qué consiste esa excepcionalidad,
desentrafiando asi su verdadera importancia para la historia del pensamiento de la India, y
Jjustificando ademss, en el contexio especifico de esta tesis, su relevancia como medio para

explorar los fundamentos ontologicos del misticismo indio.

3.2 Jhanéshwar en el horizonte de la espiritualidad hindi
3.2.1 Jitanéshwar: confluencia de tradiciones
Como mencionamos en el primer capitulo y como de hecho lo hemos trazado ya al elegir las
fuentes y momentos del hinduismo apenas expuestas en el capitulo anterior, el elemento
esencial para comextualizar un texto como el Amritdnubhava en el horizonte de la
espiritualidad de la India es la experiencia mistica de la no-dualidad. Adn cuando pueda exdistir
una linea narrativa de continuidad entre las diferentes escuelas y textos, es importante recalcar
que en 1ltima instancia el criterio de la experiencia tiltima ocupa un lugai preeminente, sobre
todo cuando se busca comprender la manera en que Jianéshwar se mueve con gran libertad a
través de diferentes cuerpos de ensefianzas y tradiciones eligiendo aguéllas, incluso sélo
parcialmente, que corresponden con su propia experiencia y dejando de lado elemenios que no
se ajustan a su Optica, notablemente por ejemplo la teoria vedantina de la ignorancia espiritual.
Este hecho, hace ademés que Jiianéshwar parezca alejarse de ensefianzas previamente vertidas
en su JAdneshwari, en particular aquellas que lo asocian por un lado con un movimiento
devocional vaishnava, y por el otro, con cierta obediencia al canon védico, para inclinarse por
ensefianzas yoguicas alternas, también prestipiosas pero no vedantinas, como las de los ndth.!
Afin cuando varios autores sefialan esa libertad y flexibilidad interpretativas como
algunos de los rasgos distintivos en la obra de Jfianéshwar, son pocos quienes se han detenido a
analizarlos con profundidad. Uno de esos estudios es el de Elsa Cross, quien ve en Jianéshwar

un fenémeno tUnico de confluencia armdnica de tradiciones y corrientes diversas, incluso

1® Una vez que cl hindi adquirié el sfatus de lengua nacional, cste fenémeno de jerarquizacion entre cl sénscrito
v lag lenguas verndculas de la India ocurrid también con cf hindi frente al resto de las lenguas del pais,
atrasando am mds Ja difusion y el esiudio de toda 1a literatura no eserita en hindi. Esto explica por ejemplo que
autores como Kabir (s.xv) o Talsidas (s.xvi) hayan sido estudiados y reconocides en una época muy anterior al
descubrimiento de 1a obra de Jitanéshwar y de otros santos de Maharashtra,

1 . Vaudeville, Ch., L'Invocation. Le Haripath de Dnyandev, Paris, Ecole Francaise D extreme-Orient,
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conceptualmente antag6nicas. El fundamento para esta convergencia es la experiencia directa y
el estado espiritual del propio Jfianéshwar, y no un mero principio ontolégico o una ingeniosa
elaboracion intelectual. Contluencia no significa aqui suma de partes, en este caso, de diferentes
tradiciones y figuras relevantes, sino redefinicion de antiguos conceptos y experiencias. El
Amritdnubhava se convierte asi en una especie de surtidor que transfigura o radicaliza
ensefianzas previas invitandolas a decir lo que antes era sélo atisbo o de plane imposibilidad.
Cross sintetiza este fendmeno cuando afirma:

Thanéshwar aparece asi como una especie de crisol donde se funden los metales de muy

distintas tradiciones. Pero es también una piedra de toque, pues todos esos metales los

vuelve oro.”
Poco sin embargo hemos dicho sobre el contexto histérico de Jianéshwar, y en consecuencia
sobre esas muy distintas tradiciones espirituales en boga durante su época y presentes de algin
modo en su obra. Es importante dedicar algunas lineas a ello, pues aunque el horizonte y
contexto ultimos son la expenenma interior, también es cierto que ésta no se encuentra
desprowsta de un contexto filos6fico y religioso inmediato y concreto, y antes bien matiza y

enrlquece a aquélla,

3.2.2 Fﬁentes e influencias

Son dos principalmente los movimientos que contribuyen al ambiente ré]igioso en €l que
crece y escribe Mianéshwar: por un lado, el culto devocional vaishrava de los virkari?
alrededor del dios Vitthala con base en el pueblo de Pandharpur, Maharashtra; y por el otro, las
ensefianzas subterrneas de los ascetas ndth shivaitas."* Sin embargo, aunque éstas son las

evidencias inmediatas historica y culturalmente, no debe olvidarse que detras de elias se

1969, pp. 5-8; Ranade, Jianeshwar, The Guru’s Guru, Nucva York, SUNY Press, 1994, p. 19,
2 Cross, E., Op. Cit., p. 24
3 La palabra vdrkari viene de la raiz -vdri, que significa “viajar”, y -kard, “aquel que efectia ese viaje”. Por
tanio, un vérkari es basicamente un “peregrino”. Cfi. Tulpule, 5,G., “The Breath of Heaven Played There. The
Poet Saints of Maharashtra®, en: Darshan Magazine, n. 80, Nueva York, 1993, p. i3.
Y (Cfr. Ranade, Op. Cit., pp. 6-9 y Bahirat, The philosophy of Jiianadeva. As gleaned from the Amritdmibhava,
Delhi, Motilal Banarsidass, 1984, pp. 1-7, 100-113. De menor importancia y presencia es la secta vishnuita de
los ascelas mahdnubhdvas, que no gozo de la misma popularidad y carisma de los vdrkari. Al respecto, Ranade
reconoce la existencia de cierta influencia en Jiianéshwar en términos literarios y estilisticos, no obstante es muy
poco Lo que puede afirmarse en cuanto a una influencia de fondo y en general en coante a su concepeitn ltima
de la realidad: ...no es posible afirmar que los Mohdnubhdvas efercieran una gran Influencia durante esa
época. Independientemente de si Janadeva fie wn simple pariidario o wn opositor a ellos, lo clerto es que
asumio una perspectiva mucho mds amplia y liberal, que se remonta a la fuente misma de la religion en la
India. (p. 6)
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encuentra el vasto y antiguo legado espiritual del canon védico y vedantino, y por tanto se trata
de una presencia igualmente importante en el lenguaje y pensamiente de Jfianéshwar. Ahora
bien, entre la bhakti de Maharashira y las corrientes yoguicas subterraneas hay diferencias
considerables, asi como las hay en el sentido y el papel que cada uma juega en la obra de
Jianéshwar. El culto de los védrkarf representarfa la forma externa e histéricamente identificable
de Jiianéshwar, al grado de que at interior de dicho culto se le considere no sblo como una de
sus figuras mas importantes sino incluso su fundador, y de hecho una encarnacion (avatdra) del -
dios Vishn:

En “Jianéshwar Maharaj”, los wdrkar? no sélo honran a un antecesor respetado, el jefe

de su linaje espiritual, sino que ademds lo adoran como una divinidad, como un avatdra

del dios Hari o Vishmu, ambos identificados con el Sefior Vitthal de Pandharpur....

Los vdrkari no dudan en llamar a “Jianéshwar Maharaj” el fundador de su linaje y

fundador también del peregrinaje a Pandharpur.... **
Por su parte, las ensefianzas de los maestros ndth constituyen un trasfondo mas hermético v
menos “piiblico” en su obra. Asi, mientras que el rostro externo aparecerda més en la
Jhdneshvari y en sus poemas, la dimensidén shivaita ocupa el primer plano en el
Amritdnubhava, Sin embargo, como veremos, tanto en términos filosdficos como en términos
historicos, ambas cortientes estan lejos de ser contrarias o correr cada una por su cuenta sin
conexidn. Varios autores coinciden en una proximidad y sincretismo que vendria a reunir
ambos movimientos dando un caracter muy particular al medioevo espiritual de Maharashtra.

Una vez mas, Jianéshwar vendria a ser el ejetnplo mejor consurnado de este proceso en el

doble sentido de “crisol” y “piedra de toque™.

3.2.3 El movimiento devocional (bhakti) en Maharashtra

El movimiento devocional de los vdrkari pertenece a una compleja red de movimientos
similares ocurrides durante un amplio periodo de tiempo, aproximadamente a partir de! siglo vii
d.C. y en varios casos vivos hasta la fecha. Esa red esta presente practicamente en todas las
regiones de la {ndia, y se le conoce con el nombre genérico de cultos o movimientos bhakti. A
pesar de una aparente falta de conexién original, debido principalmente a su disparidad

geografica, los movimientos bhakii responden a un fendémeno comun: dar cauce y expresion al

Y vaudeville, Ch., L 'Imvacation, p. 4, pie de pdgina. La imporiancia de Jianéshwar y su condicidn semi-divina
entre los micmbros del culto vdrkar se pone de manitiesto todos los afios durante los dos grandes peregrinajes
de este movimiente a la ciudad santa de Pandharpur, puecs en ellos ia imagen v las sandalias de Jfianéshwar
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anhelo espiritual de las mayorias, tradicionalmeme limitadas en ese &mbito por el espiritu
ritualista y elitista de la ortodoxia brahmsanica. Al mismo tiempo, también es cierto que durante
su largo procese de consolidacion intervino, en ocasiones de manera notable, la tradicidn
sacerdotal brahmanica, por lo que se podria hablar de algin grado de sincretismo entre ésta y
los cultos populares, que de hecho siempre han existido en la historia religiosa y social de Ia |
India. La diferencia estaria en que son ahora Jos movimientos populares gquienes toman la
iniciativa y terminan por despuntar de manera auténoma en su conformacion final, dando vida
literaria y espiritual, por ejemplo, a las lenguas vernaculas de la India.'® En tltimo término, la
bhakti medieval propone y busca la misma ensefianza fundamental inherente al pensamiento de
la India: la experiencia intima de la unidad; pero las pricticas, métodos y lenguaje serdn
distintos. '

Se trata pues, de movimientos populares centrados alrededor de un dios, por lo general
Vishnti 0 Shiva'’, pero también y con frecuencia alrededor de los grandes santos de la época, en
los que se-tiene como ideal la ausencia de las diferencias basadas en casta, género o posicion
social, y la-proclamacion del amor devocional como la via directa para el conocimiento divino y
la experiencia mistica. Entre los movimientos més importantes estéan la bhakti vaishnava del sur
de la India (siglos xi y xii), y a partir del siglo xiii el culto, también vaishnava, de los vdrkari
alrededor del dios Vitthala, una forma de Vishmi, también llamado Vithoba o Panduranga (lit.
“el de los miembros blancos”, paraddjicamente un epiteto de Shiva), con sede principal en el
pueblo de Pandharpur, al sureste de Maharashtra.

Ademds de su fuerte sentido de identidad comunal y social, entre los conceptos mas
notables de los vdrkari, se encuentran los siguientes: 1) El sendero espiritual y el estado de
realizacién no suponen necesariamente renunciacion o ascetismo. En cambio, se pone énfasis en
el poder del amor v la rectitud moral; 2) el principic anterior deriva en la idea de que cualquier
persona sin distincion puede alcanzar el conocimiento divino. El hecho de que varias de las

grandes figuras y santos del movimiento hayan sido gente comin y corriente vino a constituir

abren la procesion,
16 Asi par ejemplo, en el caso del hindi, se considera que esta lengua debe enormemente su desarrollo y
consolidacion a Kabir (s. xv), otro de los grandes santos medievales, guien escribi¢ profusamente y suele
lamérsele “el padre de 1a poesia on hindi”. Cft. Vaudeville, Ch., “Sanf Mat: Santism as the universal path to
sanctity”, en: Schomer, K, The Sants. Studies in a Devotional Tradition of India, Delhi, Motilal Banarsidass,
1987, p. 22.
17 Este hecho dara pie a las dos grandes vertientes teoldgicas de la bhakti, 1a vaishnava y 1a shaiva.
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un testimonio vivo que demuestra y funda este postulado’®; 3) puesto que la espiritualidad es
asunto de todos los seres humanos y no supone un rechazo o renuncia al mundo concreto, hay
una tendencia importante a pensar que el rundo no es un obétéculo para conocer a Dios, sino
su manifestacién y por tanto el sitio perfecto para cultivar las virtudes y précticas devocionales;
4) la devocion de los vdrkari se caracteriza por una relacion paternal (prema-bhakti) con el
dios Vitthala, a su juicio la personificacién misma (@arﬂpa) del dios Vishni. De este modo,
aunque el ideal es la comunién con Ia realidad trascendente y sin forma es igualmente valido e
importante una relacién devocional con la manifestacion de esa unidad absoluta; 5) tres grandes
pilares del movimiento son la practica del nombre divino (ndma), la devocion al maestro
espiritual y Ja importancia de mantener la compaiifa de los santos (satsang).”

Aunque tradicionalmente, desde vna perspectiva superficial, la bhakti de Maharashtra
estaria ubicada entre los movimientos devocionales vaishnavas o bhdgavatas, como también se
les conoce, este hecho ha sido puesto en duda por varios autores que luego de percatarse de
varias ambigiiedades alrededor del culto a-Vitthala, han pensado que podria”tratarse en realidad
de un culto shaiva implicito, y finalmente de un sincretismo en el que sobresale sélo
éxterna.mente la figura de Vishn, pero en el que cohabita de forma subrepticia un fondo
conceptual y religioso de orientacion shaiva, lo que darfa por resultado, en la acepcion de
Vaudeville, un “vaishnavismo nominal™:

Es posible afirmar que el dios Vithobd de Pandharpur esta totalmente rodeado por
Shiva
En Maharashtra [....] es posible seguir paso por paso la fusion gradual del culto shaiva
con la bhakti no-sectaria de los sants.”
Charlotte Vaudeville ha sefialado tanto los elementos iconograficos que hacen suponer este
vinculo, como los elementos tangibles en la propia personalidad espiritual de los vdrkari,
principalmente una apertura que les permite eliminar diferencias no solo en términos sociales,

comun a toda la bhakti, sino atin mas importante en términos espirituales y filosoficos:

.Independientemente de su tradicion religiosa particular, los sants son buscadores del

1% Al ser gente comuin,. los sants hicieron factible que todos pudieran identificarse con ellos, v no sélo con las
grandes figuras miticas o los grandes ascetas, que representaban una condicion inaccesible para ellos. Cfr.,
Cross, E., op. cit., p. 185.
® En relacién con estas tres practicas como fundamento de los vdrkari, véase, Vaudeville, Ch., “San! Mat:
Santism as the universal path to sanctity”, pp. 31-35.
* yandeville, Ch., Myths, Saints and Legends In Medieval India, Delhi, Oxford University Press, 1999, pp.
204-224. Véase también, Abbott, J.; Godbole, N.R., Staries of Indian Saints, Delhi, Motilal Banarsidass, 1988,
P xxd y xxxii
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“niranjan puro”, el absoluto [....] que trasciende cualguier afiliacién tradicional. Esta
actitud espiritual no solo tiende a borrar la distincidon entre nirguna y saguha sino
ademds la distincién tradicional entre shivaismo y vaishnavismo.™

Es sumamente complejo delinear las fuentes u origenes de esta apertura religioso-conceptual
que atn hoy le da vida al culto bhakti de los vérkari. Cross resume esta complejidad aludiendo
a los estudios de Vaudeville y G.B. Sardar:

En Maharashira confluyen muchas tradiciones. Vaudeville explica también como antes
de Jfanéshwar ha habido ya una interpenetracion entre la tradicidn de los ndtha y la del
vednta, que resulta en un vishnuismo nominal {....] Asi, acabamos teniendo en realidad
un shivaismo disfrazado.

En su libro The Saini-Poets of Maharashtra, G.B. Sardar dice, por otra parte;

“El pensamiento Shaiva de Cachemira y las sectas devocionales del sur va habian hecho
sentir su influencia es esta region. Detris de Dnyaneshwara estaba la tradicion misma de
la secta Nitha. Ya fuera Krishna de Dwaraka o Vitthala de Pandhari (Pandharpur), lo
dos eran deidades que habian sido traidas desde regiones vecinas. Chakradharaswami
trajo consigo la influencia del sendero dévocional de Gujarat. La secta Viarkari absorbid
todas estas tendencias que venian del norte y del sur y cred en Maharashtra una fierza
nueva e integrada. Habia en ella elementos mutuamente dependientes, pero no una
‘dualidad conflictiva”.”

El resultado de esta intrincada trama de influencias y correspondencias, todas ellas entrelazadas
por una conviccidn en la experiencia de la unidad por encima de cualquier dogmatismo
ortodoxo, conformd el ambiente de apertura religiosa e intelectual gue auspicid y nuirid a
Jhanéshwar para crear un lenguaje espiritual renovado que al mismo tiempo rebasa con mucho
las demarcaciones culturales, histéricas v sociales de los vérkari v no obstante les da vida y
sentido 1ltimos. Este hecho es particularmente notable en el modo en que Jfianéshwar hace
confluir la bhakti de Maharashtra y las ensefianzas de la secta ndth. Asi que junto al sincretismo
natural de la época, tenemos la propia tarea hermenéutica de Jfianéshwar en la misma direccién
y sierpre poniendo por encima su propio estado de iluminacién. Jianéshwar logra esto de una
forma tan consumada que, en sentido inverso, su pensamiento y su vida se convierten a su vez

en un medio para comprender el sincretismo de toda una época.

* Ibid, p. 243
2 Cross, E, op. cit., p. 180,
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3.2.4 Los niith
a) ;Quién es Gorakhnith?

Al igual que el movimiento de los vérkard, la secta ndth jugd un papel crucial en esta red
de confluencias de tradiciones que conforma la atmoésfera espiritual en la que vivio Jfianéshwar.
Una de las leyendas familiares del propio santo nos habla de esta influencia:

Tryambakpant, el bisabuelo de Jiianadeva, fue iniciado por Gorakhnith. A su vez, el

discipu!o de Gorakhanéth, Gahininéth, inicié a los abuelos de Jiianadeva, Govindpant y

Nirat. El inicié ademas al hermano de Jiianadeva, Nivrittindth, quien a su vez inicié a

Jhianadeva.”*

Ahora bien, ;quiénes son los ndth o quién es Gorakhnith? La posible respuesta a esta pregunta
sélo puede insinuarse en perspectiva a partir de fuentes muy posteriores a este oscuro, y no
obstante, ampliamente conocido personaje de la espiritualidad medieval de la India. En términos
muy generales, la escuela #dth, cuyos maestros a veces también se les conoce como siddhas, es
una de las muchas corvientes tantricas que se desarrollaron alrededor del siglo x de nuestra era,
principalmente en el norte de fa India v en la meseta tibetana. De manera muy semejante al
shivaismo de Cachemira, los apelativos ndth y Gorakhndth son en realidad sindnimos de un
enorme cuerpo de ideas y ensefianzas cuya determinacién historica y sistemdtica es sumamente
compleja®. En un texto sobre las diferentes sectas que remiten su origen y doctrina a las
ensefianzas de Gorakhndth, G.W. Briggs enumera algunas de las distintas referencias que
pueden extraerse sobre su vida, la mayoria impregnadas del mito y la leyenda. Dice: '

A partir de la época medieval y en adelante, Gorakhnéth (Goraksha Nétha) se convirtio
[....] en un maestro de yoga bien reconocido en el norte y oeste de la India [....] De

¥ DBahirat, B.P., The Philosophy of Jidnadeva, Dethi, Motilal Banarsidass, 1984, p. 5. Véase también, Ranade,
RD., Jnaneshwar, Albany, SUNY Press, 1994, p. 7. Como parte de esta red imprecisa de confluencias, es
importante adelantar que de acverdo con los argumentos de varios especialistas, basados tanto en elementos
iconograficos como- teoldgicos, es muy probable que detrds del culto al dios Vitthala, una forma de Vishni,
descanse en realidad un antiguo culto a Shiva. )

2 El libro de S. Dasgupta, Obscure Religious Cults (Calcuta, 1942) fue uno de los primeros estudios escritos en
una lengua occidental alrededor de los mdth, Fsta obra fue precedida dnicamente por la de Mohan Singh
(Gorakhndth, 1937), hoy en dia imposible de conseguit, y la de G.W. Briggs (Gorakhndih and the Kdnphata
Yoguis, 1938). En una época més reciente, A.K. Banerjea elabord una amptio estudio monografico sobre las
ideas principales de los ndth en su obra Philosophy of Gorakhndth (1962). Existen algunos otros estudios en
hindi, cuyo material de estudic suelen ser desde lucgo fuentes del norte de la India, S6lo unos cuantos autores,
entre ellos V.. Kulkarni, han prestado cierta atencion a estudiar la presencia de los ndrk en Maharashtra
emprendiendo 14 ardua tarea de editar fuentes disponibles. Menciono todo esto con ¢l fin de Hamar la atencion
respecto a 1o lejos que estamos siquiera de comenzar a comprender las ensefianzas de-los #dth en general asf
como su influencia en ¢l mapa espiritual de la India.
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Nepal a Rajasthan, del Punjab a Bengala, del Sind al Decan, la tradicion folclorica esta

llena de alusiones a Gorakhnatb....”
En varios casos, Gorakhnéth aparece como un ser deificado, v en ocasiones se le ignala incluso
con Shiva, La mayoria de las sectas convienen en esto, pues les conflere una reputacién
especial. Aunque las leyendas v datos son confusos y abundantes, abarcando tanto fiuentes
literarias como descripciones populares, lo que es innegable es la influencia que este yogui
ejercio en el clima espiritual de la India medieval: '

Algunos aspectos del yoga iéntrico, y en especial las ensefianzas y disciplinas de

Gorakhnith [....] constituyen un elemento importante de la cultura medieval de la India,

que en su mayoria aparece asociada con algin tipo de bhakti, ya sea en su forma shaiva

o vaishnava.”®
Por otra parte, es posible relacionar la figura de Gorakhnéith con el shivaismo de Cachemira,
Algunos autores sugieren que no es imposible establecer, a pesar de que no hay dudas en
cuanto a’la ubicacién de Hianéshwar en la regién central del pais, el origen de Gorakhnath en el
norte dénde pudo haber heredado el aparato filosofico que le da vida a su pensamiento,
principalmente al entrar en contacto con las diversas escuelas que nutren e inspiran al shivaismo
no-dual; o incluso directame_:nte con esta escuela:

...debemos notar que el ideal de los ndth es andlogo al que encontramos en los sistemas

agamicos no-duales de la India antigua y medieval.”’

Fl pensamiento Shaiva de Cachemira [....] va habia hecho sentir su influencia en esta
regién [Maharashtra]. Detrds de Jianéshwar estaba la tradicidon misma de la secta
Nétha™*

Briggs acepta que la fuente mas fidedigna, o la menos ambigua, para fechar histéricamente a
Gorakhnith es precisamente la ofrecida por Jilanéshwar. Este autor deduce que Gorakhnéth
debio haber vivido entre los afios 1200 y 1100. Como es comun a estos casos, a la imprecisién
biografica se suma una gran ambigiiedad respecto a su obra. Fin otro estudio sobre Gorakhnéth,
el autor A K. Banerjea presenta una larga lista de los posibles textos escritos por el yogui™, Se
trata de mas de quince, pero los textos afines, aunque tal vez no escritos por él, incluyendo

varias Upanishads tardias y tantras, son mas de una veintena. Deben considerarse ademas

2 Briggs, Weston George, Gorakhmdth and the kdnphata yogis, Delhi, Motilal Banarsidass, 1998, p. 179,
26 Vaudeville, Charlotte, Kdbir, vol. 1, Oxford, Oxford University Press, 1974, p. 120.

* Banerjea, A. K., Philosophy of Gorakhnath, Delhi, Motilal Banarsidass, 1988, p. xdil.

28 Sardar, G.B., The Saint-Poets of Maharashira, Bombay, Oriertt Longmans, 1969, p. 27.
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incontables poemas procedentes de €pocas muy distintas y de diferentes regiones firmados con

su nombre,

b) Shiva y Shakti

Al igual que en el shivaismo de Cachemira, entre los seguidores de la escuela ndth et
término Shiva no se refiere inicamente a un dios personal sino a la conciencia Ultima que sirve
de findamento y da vida a toda la creacion. Shiva es pues, un concepto teoldgico, filosofico y
también, el contenido final de la experiencia mistica.

En el capitulo quinto de su estudio sobre ei pensamiento de Gorakhnéith, A. K. Banerjea
incluye la signiente definicidn del principio ultimo, tomada de un texto llamado Siddha-
Siddhdnta-Paddhati, atribuido al yogui. Dice:

La reatidad - absoluta es algo completamente diferente de cualquier cosa que

conozcamos o pudiéramos conacer [....]; estd mas alld del tiempo y el espacio, es

conclencia auto-luminosa, infinita y eterna, inmutable, indiferenciada, trascendente y no-

dual®
-Elegi deliberadamente esta definicion para mostrar ¢como ain cuando Gorakhniith en efecto
desarrolla una visidon distinta sobre la naturaleza del ser 1ltimo, ello no supone de ningiin modo
que las formulaciones dominanites de la tradicion centradas en un ser trascendente, sean
equivocadas o debieran ser superadas. Asi, sustentada en elementos iaoéticos simbdlicos, esta
descripcion confirma en varios sentidos la conviccion india en un (mico ser, fundamento de
todo cuanto existe pero a su vez mas alld de la realidad fenoménica. Se trata pues, de una
definicion tradicional, en la medida en que repite las observaciones y ensefianzas ontoldgicas de
las Upanishads y del vedinta en general, es decir, del Brahman impersonal y sin forma
completamente ajeno y distinto a lo que nuestros sentidos. o mente pueden percibir o
comprender,

En otros pasajes de su obra Gorakhnéth nos introduce a una dimension mas expansiva
del ser. Al igual que en el shivaismo, el eje de este nuevo entendimiento tiene que ver con el
paradigma de la inmutabilidad, Para Gorakhnéth, si el ser es uno entonces debe incluir en un
nivel igualmente esencial el dinamismo cc')snﬁco que penetra vy da vida a la realidad manifiesta.

En términos generales, Gorakhnéth llama a esa realidad pardsamvit, la union perfecta de Shiva

% Cfr. Banerjca, A. K., Philosophy of Gorakhndth, Delhi, Motilal Banarsidass, 1988, p. 26.
* Idem.
118



y Shakti:
En todos los planos de la existencia es anicamente Samvit quien reina, quien une todas
las partes y atributos. En todos los planos de la realidad existe finicamente el glorioso
Samvit revelandose a si mismo. En todos los planos de la vida fenoménica es
Unicamente Sgmvit quien se manifiesta en formas objetivadas, finitas y mutables. En
todos los tipos de experiencia mental, es también este Samvif quien aparece en formas
subjetivas y con gran habilidad asume diferentes caracteristicas limitadas.”

En términos muy semejantes a la tradicion agdmica de Cachemira, Gorakhnfth establece con

estas palabras que Shiva, la conciencia suprema, no es una realidad estitica o pasiva, sino

involucrada activamente en todos los planos de la realidad. Gorakhnath emplea principalmente

dos conceptos para transmitir el significado de esta shaksi inherente a Shiva, por un lado, la

idea de poder o energia, y por el otro, la idea de voluntad o libertad. Dice:

Ese Ser supremo que no tiene nombre (ni forina o manifestacion) existe eternamente

por si mismo, es uno, sin nacimiento ni muerte |[....] (Los siddhas) conocen bien su

extraordinario poder, inherente a su naturaleza y de hecho idéntico a El, y cuya esencia

e§ voluntad pura.”
Es interesante observar en esta cita cémo Gorakhnith comienza por establecer de nuevo la
mtegrida& ontolégica del ser en los términos de la trascendencia para luego, desde ese espacio,
conducir la exposicidn hacia una dimensidn dindmica caracterizada por la voluntad Lbre. Sin
embargo, esta shakti nunca supone una segunda naturaleza o principio. Antes bien, es “ef
aspecto eterno y dindmico del ser supremo..” Puesto que el paradigma de la plenitud
ontolégica ya no es la inmutabilidad, y el métode narrativo para explicarlo ya no es la negacion
y la exclusidn de todo aquello que no cumpla con los requisitos de la trascendencia, ese mismo
¥y Unico ser es capaz ahora de abrazar la manifestacion del mundo sin verse afecfado por ello.
Ademas de espectador, el ser decide, es decir, imprime su voluntad creadora, y en ese proceso
deviene, es decir, abarca la creacion entera.

Esta voluntad, que es otro nombre para shakti, nunca se convierte en una fuerza distinta
o paralela a Shiva, abriendo de ese modo una posible contradiccion al interior de la afirmacion
de la no-dualidad ontolégica. Empleando un lenguaje poético amoroso, por ciertc muy
semejante al que Jhanéshwar presenta en su Amritdrubhava, Gorakhnith sintetiza esta union

definitiva de Shiva y Shakti:

* Ibid, pp. 47-48.
32 1bid, p, 37.
 Ibid, p. 58.
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Shakii es inmanente a Shiva y Shiva es inmanente a Shakti, no veas diferencias enire los
dos, como no las hay entre la luna y la Tuz que ésta irradia.**

¢) El' mundo

' Como venimos sefialando, para los ndth la voluntad que da origen al mundo no es una
fuerza- separada a la realidad del ser, sino su expresidn natural. Esto nos lleva a suponer
entonces que cualquier consecuencia, imaginada o real, producto de esta voluntad tampoco
signiﬁcé una escision respecto al ser o una pérdida de su stafus ontolégico. Esto implica entre
otras cosas que nuestra expetiencia cotidiana de imperfeccion, contradiccion v dualidad no son
eventos aparte o proyectados sobre el fondo inmdvil del ser. Gorakiméth coincide con la idea
vedantina de que desde la perspectiva de la unidad absoluta el mundo no puede tener una
existencia separada’”, sin embargo, a diferencia de Shankara, esto no significa meramente que
el mundo carezca de realidad y sea un mero hechizo inexplicable, aunque funcional
pragmiticamente. Por el contrario, el mundo debe estar asociado con el ser ain en su supuesta
apariencia y contradiccion. Si el ser es uno, entonces este lazo con el mundo debe hallarse y
definirse en los términos de esa unidad y no en la elaboracion de una realidad insubstancial 0 un
segundo principio. El resultado es que el mundo es el escenario de este despliegue paraddjico
del poder libre del ser, ain cuando en ello va de por medio una especie de ocultammiento de su
naturaleza trascendente. Desde esta perspectiva no es posible negar o minimizar la realidad
fenoménica, amtes bien la realizacion interior tiene que ver con una comprension de su
verdadera naturaleza. Con este fin, Gorakhnith emplea el concepto de juego (vilds), que
también encoritraremos eh Jfianéshwar:

..... [Los #th] describen a menudo €l sistema cosmico, con todas sus complejidades y
catdstrofes solo en apariencia incomprensibles, como chid-vildsa, {....] o Shiva-Shakti-
vildsa, que significa la manifestacion libre, perfecta, ludica y gozosa del ser trascendente
¢h el plano fenoménico.®

v
) L ilberdcion

Como hemos mencionado antes, la idea de liberacion en el pensamiento de Ia Indld
resuftie tanto el arquetipo-de la “perfeccion humana” como el de la unidad Gitima. Adn cuando

la liberacion deberia suponer un esiado supremamente positivo, en el contexto del discurso

* Ibid, p. 63
3% Ibid, p, 36
% Ihid, p. 77
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ontolégico tradicional o dominante se trata de un concepto negativo, pues se funda en la
aceptacion de una realidad previa caracterizada por el dolor y la incertidumbre. De este modo,
junto a esta libertad entendida como autonomia o plenitud, aparecen necesariamente conceptos
opuestos relacionados con aquelle que uno debe superar o trascender, aquello de lo que uno se
libera. '

Gorakhnath también emplea el concepto de liberacion para hablar de la meta (ltima de
la vida humana y en consecuencia para exaltar la realizacion del ser absoluto en ¢l corazdn del
hombre. Sin embarge, retomando los conceptos de unidad dindmica (Shiva-Shakti) y
manifestacién lidica, esa experiencia adquiere ahora una nueva dimensién. Al igual que en el
shivaismo de Cachemira que ve en la meta Oltima una experiencia de expansidn ilimitada de la
conciencia abarcando todos los planos de la realidad, para Gorakhndth y su escuela, el ideal
supremo de la vida humana no se realiza del tode incluso si se alcanza y disfruta de la
conciencia de Shiva en el estado mds profunde de absorcion [introspectival. En la medida en
gue la ‘.-_g;.xistencia corpdrea contimila, esta conciencia de Shiva ha de ser traida de vuelta a
todos 103 otros planos de la conciencia empirica™’

:Asi, sin salir del espacio semantico del antiguo ideal del jivanmukia, de aquel que se ha
liberado en esta vida, Gorakhnéth formula su propio ideal de liberacion y realizacién ultimas; lo
flama samdrasakaruna, que en sus propias palabras significa:

La realizacion de la unidad espiritual de todos los ordenes de la existencia, el estado de

conciencia perfectamente espontdneo; vivir una vida de total naturalidad, ecuanimidad,

tranquilidad y plenitud: ésta es la esencia del samddhi [la absorcién mistica],*®
Este estado de espontaneidad, como lo describe Gorakhnith, que es ademds el vinico estado
posible de esta conciencia absoluta implica el gozo de la realidad inmediata y no {inicamente de
la dicha interior. Samdrasy es la interpenetracion simultanea de todos los Ordenes y planos de la
existencia. Es también la experiencia de la unidad amorosa de Shiva y Shakti, por la que este
mundo, empiricamente hablando, se transforma en un mundo perfectamente hermoso y lleno

de dicha®

¥ Ibid, p. 245.
* Jhid, p. 246.
 fhid, p. 248,



3.2.5 Dificuitades para definir a Jianéshwar en la tradicion

Habiendo explorado la red de confluencias espirituales que prevalecieron durante la
época en que Mianéshwar escribid su obra, es mas sencillo comprender las dificultades y
discrepancias interpretativas que e} santo ha suscitado histricamente entre aquellos que se han
acercado a su obra con seriedad”. Este hecho es particularmente visible en el caso det
Amritdnubhava, cuyo lenguaie, a diferencia del de la Jidneshwari o de su poesia, es
explicitamente mas “filoséfico” o “especulativo”, y por fanto donde el especialista puede
encontrar un campo fértil para inferir o justificar el pensamiento completo de Jhanéshwar asi
como identificar sus influencias y su lugar en la tradicién espiritual de la India.

Asi por ejemplo, B.P. Bahirat, autor de uno de los pocos textos que existen sobre el
Amritdnubhava y de la primera traduccion del mismo al inglés, parece inclinarse por una
interpretacion basada en los conceptos mas importantes del shivaismo no-dual de Cachetnira,
pero al mismo tiempo mostrando ciertas reservas. para otorgar a esta escuela Ia originalidad
plena de los mismos. A lo largo de su comentario se limita a mencionar aqui y alla ese supuesto,
aunque sin extenderse demasiado ni a profundidad, por ejemplo afirmando s6lo que ain
cuando Jhanéshwar utiliza el concepto de miya [vedantino por excelencial, en realidad es mds
importante el sentido de chit-vilis [shivaita por excelencial;*' o que la contribucion original de
Janéshwar al pensamiento idealista de la filosofia india es su teoria de chit-vilds™. Ademds,
a manera de apéndice esboza algunas lineas conceptuales que en efecto parecen vincular a
ambos pensamientos a partir de una comparacion entre el Amritdnubhava v el Spandakdrike,
uno de los textos mas importantes del shivaismo no-dual de Cachemira. Su posiciém es en suma
vagi.

En otros momentos esta superficialidad critica aparecera bajo la afirmacion, por cierto
injustificada, de una supuesta “superacion” del shivaismo por parte de Jhanéshwar a través del
concepto de bhakti, es decir, a través de su filiacidn espiritual a los vdrkari:

En cuanto al shivaismo de Cachemira, es probable que haya existido alguna influencia
de esta escuela, pues Jianéshwar menciona los Shivasiitras. Sin embargo, Jianéshwar

** Es importante anotar que esta dificultad no es exclusiva del “caso Jianéshwar”, sino que se trata mis bien de
un fendmeno intrinseco a todos los santos poetas de la India medieval, en los que ocurre siempre esta
confluencia sutil de tradiciones misticas aparentemente contradictorias. Al respeclo, véase el ensayo de Ch.
Vaudeville, “Sanf Mat: Santism as the universal path to sanctity”, en: Schomer, K., Op. Cir,, pp. 21-40.
! Bahirat, B.P., op. cit., p. 126.
2 Ibid, p. xii.
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profundiza ain mas en la naturaleza de la shakti [el aspecto femenino de la divinidad]

también mencionada en el shivaismo [....] Para Jfianéshwar, shakti no es solo energia,

sino ademdas amor divino (bhakti)..
Bahirat critica de paso a otros especialistas, en particular a S.D. Dandekar, quien se empefia en
encontrar en Jianéshwar un expositﬁr de los conceptos tradicionales del advaita veddnta, y
quien por tanto sostiene que el mejor modo de comprenﬂer la obra del santo es a la luz del
pensamiento de Shankara,

Otro par de versiones al inglés del Amritdnubhava asi como sus respectivos estudios
introductorios, ia de la Fundacién SYDA y la de Bhagwat*, parecen coincidir con la postura de
Bahirat en el sentido de que es el shivaismo no-dual de Cachemira donde ha de hallarse el
parentesco conceptual mas proximo y significativo a la experiencia de Jiianéshwar. Sin
embargo, tal como ocurre con Bahirat, ninguna de estas ediciones profundiza en el asunto. Elsa
Cross, quien también descarta a Shankara como medio para entender a Jfianéshwar,
adhiriéndose de un modo mas abiérto a la perspectiva shivafta, sugiere acertadamente que la
vaguede_li_(_ir_ u oscuridad que rodea esta conexion entre Jianéshwar y el shivaismo de Cachemira
se debe a la propié oscuridad que rodea a esta tradicion, en varios sentidos considerada
heterodoxa.

Ranade por su parte opta por una lectura menos unilateral de Jfianéshwar, armonizando
las influencias de las Upénishads, el vedinta y en especial del shivaismo de Cachemira y los
ndth. Sin embargo, con frecuencia se trata de una alusion sin ningim fundamento y de hecho su
analisis e interpretaciones, por ejemplo del Amritdnubhava, wilizan principalmente un lenguaje
y conceptos tc;mados del vedinta y el sdmkhya, negando implicitamente una aproximacion
desde 195 planteamientos del shivaismo de Cachemira v contradiciendo afirmaciones como la
siguiente: .,..es evidente gque JFianadeva fue influido ampliamente por la filosofia de los
Shivasiitra.*’ .

Por su parte, a partir de la trama de confluencias historicas y culturales entre

vaishnavismo y shivaismo inherentes a la region central de la India, Vaudeville sostiene que el

B Ibid, p. 130.

“ Bhagwat, RK., Shri Jnaradeva’s Amritdnubhava, Madras, Samata Books, 1997; y The Nectar of Self-
Awareness, (sin lugar de edicion), Fundacion SYDA, 1979, En su introduccién, Bhagwat dicer Ei
Amritdnubhava contiene la quintaesencia de la filosaffa shivadvaita (p. xii). Mas adelante hace referencia a
esic vincuio entre JHiandshwar y un shivatsmo de Cachemira al que cxtrafiamente denomina Shambavi Vidva,
findado por Gaudapacarya, sin ofrecer mayores datos al respecio. Elsa Cross ha sefialado ya la ambigiicdad de
esta afirmacion e incluse la posibilidad de que se trate de una introduccion apocrifa. (Cfr., Cross, E., p. 240).
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Amritdnubhava es un texto escrito desde un punto de vista shaiva, particularmente bajo la
influencia de los ndth. Vaudeville agrega que esta preferencia en Jianéshwar parece tener como
fin crear un vinculo con una tradicion reconocida y prestigiosa pero no oﬁodoxa o brahrnanica.
Este hecho, sin embargo, no nos permite pasar por alto las alusiones explicitas y casi necesarias
al canon védico tanto en el Amritdnubhava como en la Jidneshwari.*®

Por ultimo estdn quienes ignoran por completo la presencia del shivaismo y de
Gorakhndth y Hevan a cabo una interpretacion que en diferentes momentos se parece mas a una
glosa del vedanta, bajo 6tro contexto y otro lenguaje, que un anilisis de lo que el propic
Jhanéshwar quiso decir. En esta linea estarfan la traduccidén y comentario del Amritdnubhava
por R.S.Balsekar, y los estudios de S.R. Sharma y P, Maharaj.*” De acuerdo con Bahirat, la
mayoria de Jos estudios disponibles sobre la obra de Jfanéshwar escritos en marathi siguen
también esta linea de interpretacion, subestimando asi el cardcter distintive de Jiianadeva,*

Otro hecho sobresaliente, comp contradictorio, es que mientras los analisis de la poesia
v la Jidneshwari, realizados por éstos y otros antores, presentan abundantes referencias a la
bhakti y los vdrkari, éstas practicamente son olvidadas a la hora de abordar y comentar el
Amritdnubhava.

A pesar de la posible confusion que este panorama pudiera sugerir, al interior de todas
estas diferencias interpretativas encontramos un elemento positivo de suma mmpertancia: la
enorme abundancia semantica que hay en la experiencia y el pensamiento de Jianéshwar, y en
sentido inverso, la gran apertura interpretativa que hay en esta confluencia de corrientes y
figuras a partir de la experiencia que Jfianéshwar describe en el libro. En su conjunto, este
fenémeno revela algunos de los grandes principios del pensamiento de la India, en particular y
de manera significativa, la supremacia de la experiencia sobre cualquier especulacion o
historicismo. M4s que una relacién ambigua con alguna de estas corrientes en particular, tratese

de lineas tradicionales o de escuelas ydguicas, lo que tenemos es una lucidez tnica basada en la

4 Ranade, R.D., Junaneshwar. The Guru's Guru, p. 204.
* Véase, Vaudeville, Ch., Saints and Legends In Medieval India, p. 245.
“TAsi por cjemplo, en su libro Teachings of Jhanadeva (sin lugar de edicién, 1965, p. 10), Sharma dice: ..zal
como sucede en la Isha Upanishad, JAanandeva parece ir mds alld de la relatividad del conocimiento y la
ignorancia havia una experiencia inefable. Por su parte Pandit Mahdéraj afitma: Cuando Shankara afirma que
el mundo es irreal, quiere decir que es asl tinicamente cuando se cree que posee una existencia aparie de
Brahman; del mismo modo Janardeva afirma: “Aquello que nace y luego muere, aparece enire ambos
momentos solo como may, sin embargo en esencia es el ser imperecedero”. (Citado en el libro de Sharma, p.
13).
*8 Bahirat, op. cif,, p. 33.
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necesidad de transmitir con libertad la experiencia, que de este modo avanza narrativamente a
través de varios y muy diversos contextos v lenguajes.

Este hecho nos muesira por un lado, el genio de Jiianéshwar para redefinir, a partir del
espiritu’ particular de su época, diferentes lineas espirituales reuniéndolas en una experiencia
tnica y mostrando pof lo demsds su fundamento comin; y por el otro, desde la perspectiva de
esos grandes momentos del .hinduismo, la gran apertura y flexibilidad seméntica del
pensamiento de la India, epitomizada en su capacidad para moverse libremente entre distintos
cuerpos conceptuales y narrativos, asi como entre las dimensiones mas profundas de
experiencia interior o mistica, dicho de otro modo, para poner la filosofia al servicio de la
experiencia Gltima, y por tanto, para hacer del misticismo la fuente Gltirna de la fundamentacion
ontoldgica del universo v el hombre. En este sentido, Hianéshwar ilumina una historia que esta
construida de esa misma luz, Su obra ilumina esa antigna y constante bisqueda-encuentro
inherente al misticismo de la India que busca desentrafiar aquel lenguaje capaz de transmitir la

experiencia de la unidad de todas las cosas, 15 unidad no-dual,

3.2.6 La experiencia interior como fundamento altimo

Hemos pues apuntado que el cardcter ejemplar de Jianéshwar y, como veremos, en
especifico de su Amritdnubhava, no procede Umicamente de un dominio de las diferentes
escrituras y tradiciones, o del modo en que él las asimila y re-interpreta, sino ante todo del
poder extraordinario que emana de su experiencia directa de las cuestiones dltimas de la
existencia, y la forma en que esa experiencia determina cualquier seleccion escrituraria o
interpretacidn de otras tradiciones. En realidad, una cosa no se opone a la otra, pero en Oltima
instancia es la segunda, la experiencia personal, el elemento decisivo. Este hecho nos trae de
vuelta a uno de los grandes conceptos del pensamiento de la India: et valor mistico-ontologico
de la experiencia (anubhdva), en este caso en relacion con el valor del conocimiento intelectual
o el de un canon establecido. En otras partes de esta tesis ya he mencionado este hecho, sin
embargo me parece que es importante volver a anotarlo.

En su comentario a la Bhﬁgavadgt‘td, Jiianéshwar expone ambos aspectos, destacando
su respecliva imporiancia:

Aunque una persona puede ser erudita, si no valora el conocimiento por el que se
alcanza la realizacién del Ser, entonces es también ignorante,*

*Jfianeshwarl, 13.823-824. Edicion de Kripananada, Swami, Jameshwar’s Gita, Nucva York, SUNY
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Y entonces agrega, en un pasaje que recuerda la ya citada leccién de Sanatkuméra a Nérada de
la Chdndogya Upanisad (7.1.1):
Esta versado en los Smriris, conoce los secretos de la magia, y posee un dominio del
glosario completo de raices védicas. Es un experto en gramética y proficiente en lbgica;
sin embargo, es ciego en el entendimiento del Ser supremo...Del mismo modo, todas las
ciencias son infructuosas sin la ciencia suprema del Ser.”
Ahora bien, en lo que podria parecer una paradoja, Jiianéshwar sefiala en el mismo texto que
aunque el estudio escritural, el respeto a la tradicién o la filiacidn a un grupo o escuela
particular, son por si solos insuficientes para conocer al ser, esto no mengua la funcién que
tienen en la disciplina espiritual. Asi, afirma que la blsqueda del ser supremo puede verse

también limitada si no cuenta con el apoyo del estudio de las escrituras:

Por tanto, oh Atjuna, comprende que una persona que no conoce las escrituras...tiene

un cuerpo en el que esti creciendo la semilla de la ignorancia...Todo lo que dice es

meramerte la flor de la ignorancia y cualquier accidén meritoria que lleve a cabo es sn

fruto.”! :
En realidad, es la experiencia misma la que permite esta conciliaciéon de elementos y la que
nutre ambas afirmaciones. Y es el valor que esa experiencia tiene lo que le da a Jiianéshwar esa
libertad y apertura para acudir a diferentes ambitos de la espiritualidad hindi y al mismo tiempo
para sefialar las limitantes de aquellas ensefianzas y fuentes que no obedecen a ella. Asi pues, si
bien las escrituras validan y proveen importantes delimitaciones semanticas para “medir”, por
asi decirlo, la autenticidad de la experiencia interior, en realidad éstas fueron concebidas y
tienen su fundamento justo a partir de Ja misma fuente: la experiencia directa (arnubhidva). Junto
a la afirmacién generalizada de que el canon escritural antiguo es un conocimiento revelado
{shruti), es igualmente importante la afirmacion de que tal experiencia irmmpe bajo contextos
distintos en épocas diferentes en un mevo individuo. Este hecho no sélo asegura el valor y
autenticidad de la experiencia en un Jugar v tiempo concretos sino en (ltima instancia el de la
revelacion original v el texto que le da vida.

Es de este modo que textos en apariencia pertenecientes a tradiciones distintas, sea del
canon del vedinta o de la secta ndth, son abrazados por la experiencia interior de Jiianéshwar

revelando asi un especiro de sentido més amplio o antes impensable, En suma, lo que vuelve

Press, 1989, p. 208.
* Iisueshwarf, 13.835.



candnico un texto y lo que determina la pauta para ese horizonte en el que puede inscribirse el
pensamiento de Jhanéshwar, es la ensefianza misma y no el canon, ni la época, Ia tradicién, o la
afinidad grupal con la que se asocia al santo. Asi, aunque en general puede hablarse de
Janéshwar como una figura asociada al movimiento bhakia medieval, y en particular con el
culto de los vdrkari, en realidad la aproximacion mas profunda a su pensamiento no provendra
de esta determinacion nacida de una afinidad sectaria o una realidad historica particular,

" Por otra parte, la experiencia no sélo es capaz de incluir ciertas ensefianzas o
tradiciones completas, sino que al imerior de ambas puede seleccionar aspectos o conceptos y
descartar otros. Asi por ejemplo, aunque Jitanéshwar es afin a las sectas del linaje de los rdith,
esto no significa que cada idea y practica de esta escuela forme parte tabula rassa de su obra y
pensamiento. Lo esencial es de nuevo la libertad de la experiencia en si. Lo mismo puede
decirse del caso particular de la JAdneshwari, que a pesar de ser un comentaric a la
Bhagavadgiid, uno de los pilares de la tradicién del vedanta, incluye elementos normalmente no
asociados con un texto de esta indole o de plano completamente ajenos a ella™. De nuevo, esta
interpenetracion. de elementos procedentes de tradiciones distintas o incluso antagonicas tiene
su fundarento en la intimidad de la experiencia en tanto criterio final de autenticidad y valor de
una ensefianza.

Tal confluencia de fuentes y conceptos de ningtin modo comprometen a Jfianéshwar
como adepto de una secta o teoria en particular, ni con una identidad filosdfica o social en
especial, pues su seleccién de diversos elementos no obedece a una fidelidad sectaria o
canodmica sino simplemente a su valor para aportar alge al entendimiento de la experiencia
ultima. No hay en sus palabras la necesidad de polemizar o desacreditar, ni la obligacién de
ajustarse a un ¢canon o una tradicion, De nuevo, 1a integracién o combinacidn de elementos se
basa tnicamente en la experiencia del ser y en ese sentido lo que en verdad es susceptible de
volverse canénico es 1a ensefianza y no el texto, la tradicién o €l autor, aunque al mismo tiempo
nunca se niega a ninguno de éstos. Este es de hecho el findamento nltimo que une a las grandes
sintesis del pensamiento de la India que presentamos como predmbulo a este analisis del
Amritdnubhava. El criterio final al elegir v exponer las Upénishads, la Bhagavadgiid, el vedanta

de Shankara vy el shivaismo de Cacheimira, es la ensefianza sobre la experiencia de la unidad de

% Jfigneshwarl, 13.836-839.
*2 Para esto véase en especial el comentario de Miandshwar al capitulo sexio de la Gird, donde el santo utiliza
un lenguaje abiertamente esotérico, incorporando concentos como los de gwrn, energia kundalini, y practicas y
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todas las cosas; y es esta experiencia la que a su vez une o aproiima las diferentes narrativas
ontologicas qﬁe surgen para explicarla. En conjunto entonces, la diversidad de narrativas
conforma un proceso vigorose de redefinicion y depuracion del significado y sentido de la
experiencia interior.

En este sentido, y ésta es una de las tesis de este trabajo, puede considerarse a
Jianéshwar un autor cldsico y ortodoxo, pues su pensamiento forma parte de ese movimiento
integral de tradicion alrededor de una misma experiencia definitiva, pere al mismo tiempo no lo
es, desde el momento en gue no se limita a asumir una posicion doctrinal particular u obedecer
un canon tradicional.

Nos hemos extendido en este hecho porgue creemos que juega un papel fundamental en
el origen y el contenido del Ampitdnubhava, un texto que encarna en varias dimensiones esta
libertad interprétativa cuyo fundamento dltimo, como bien reza su nombre, es la experiencia

{anubhdva),

3.3 El Amritinubhava
3.3.1 Lugar y significado en el pensamiento de Jianéshwar

En el Bhaktavijaya, un texto popular del siglo xviii que relata la vida de varios de los
grandes santos de Maharashtra, se encuentra una leyenda en torno al origen del
Amritdnubhava. Esta aparece inmediatamente después de la anéedota asociada con el origen
~ del otro gran texto de Jianéshwar, la Jiidneshwari, que dice asi:

Jhanadev escribi6 en lengua marathi este libro [la JAdneshwarf] para hacer accesible el
profundo significado de la Bhagavadgitd, y en Ghima instancia para que cualquier
hombre sabio, devoto y virtuoso pudiera acceder al verdadero conocimiento.

El texto agrepa entonces:

Nivritti, el guru de Jianéshwar, le pidio a éste con amor: “A partir de tus propias ideas
sobre el tema esctibe el Amritdnubhay.” Respondiendo que asf lo haria, se inclino ante
su Maestro. Fue entonces que reflexionando sobre sus experiencias espirituales
compusc el Amritdnubhav [....] Jianéshwar escribit el Amritdnubhav como respuesta a
los herejes y arrogantes que hablaban superficialmente [sobre la experiencia interior]
basandose en meras fantasfas.™

disciplinas cuyo origen es notablemente yogunico y no védico o vedantino.
53 Abhot, Justin, y Godbole, N.R., Op. Cit., p. 150.
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Esta historia -reﬂeja de algiin modo la personalidad del Amritdrubhava frente a otras obras de
Jhanéshwar. Se trata de un texto de una personalidad mas libre, sin apego a ninguna linea
particular de pensamiento o a un cuerpo conceptual ya establecido. El tema, como lo describe
la leyenda, es la experiencia espiritual de Jfianéshwar. Mas que un texto de difasion que busque
compartit con la gente comun y corriente la sabiduria restringida tradicionalmente a la
ortodoxia brahmdnica, se trata de un texto que expone directamente la naturaleza del ser 1ltimo
y el estado de realizacion interior. La altima parte en la cita anterior (...como respuesta a los
herejes ¥ arrogantes que hablaban superficiaimenie [sobre la experiencia interior] hasdndose
en meras fantasfas) apunta de nuevo a la supremacia que tiene la experiencia frente a la mera
especulacion intelectual. Esto supone de entrada que por experiencia no entendemos las ideas
personales de Jhanéshwar, por el contrario éstas deberan fundarse en algo mas alld de la
inteligencia o imaginacion subijetivas.

El titulo del libro nos permite profundizar en este asunto, Es importante observar aqui
que, en palabras del propio Jfianéshwar, el titulo de la obra es en realidad Anubhavimrita™, y
que quizé debido a vna facilidad fonética legd a conocerse como Admritdnubhava.

El término estd compuesto de dos palabras, ambag con amplia presencia en la Hteratura
religiosa y filoséfica de la India: anubhdva® y amrita. El diccionario de sanscrito ofrece una
larga lista de significados para las dos palabras. Asi, anubhhdva es “entendimiento”,
“aprehensién”, “experiencia”, “conocimiento que surge de la experiencia o le acompafia”.
También significa “absorberse en algo”, “volverse totalmente conciente de algo”.”® Al
descomponer €l término en las dos raices que lo conforman, tenemos que bhdva posee un

ALY

significado muy profundo. Significa *ser”,

2% i

existir”, “esencia”, “naturaleza”. La raiz verbal es
bhi: “aquello que adquiere la condicién de ser”, “lo que es”.”’ Péanini, el maestro de la
gramatica sdnscrita, explica que bR posee dos signficados: sar y ardkana, es decir, “existencia
pura” o “esencia” y “depuracion” o “refinamiento”. La idea es que el perfeccionamiento o
depuracitn van de la mano de una condicion ontologica auténtica o real. En el lenguaje de la

espiritualidad india, el encuentro con esa realidad, como ya hemos sefialado, tiene lugar

X, 19, 20, 24, 25, 39. Para este asunto, vednse Bahirai, p. 25; Ranade, p. 153.
35 Anubhdva en sinscrito. Puesto que este andlisis s¢ basa cn la acepeion sanserita eseribo ambhdva y no el
equivalente maratha, amubhava. Véase la exposicion del concepto de experiencia como parte de una
introduccion a los grandes conceptos de la sabiduria india que incluyo en el capituio segundo. Inira, pp. 43-46.
% Monier-Williams, Sanskrit-English Dictionary, Nueva Dethi, Satguru Publications, 1993, p. 36.
%7 Emparentada por cierto con of griego ¢u {goono: “nacer”, “crecer”, “Hegar a ser™).
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" {micamente a través de una realizacion experiencial (y aqui volvemos de nuevo a aabhdvd),
esto es, a través de fa experiencia directa del ser. Anubhdva es por tanto la experiencia pura,
en si misma, y mds alld de cualquier categoria.™

Anubhdva es pues un concepto intrinseco a la historia del pensamiento de la India, un
concepto inmanente tanto al ethos religioso del pueblo indio come a su espirity especulativo y
filosofico. Aparece por ejemplo en los planteamientos de las Upénishads que proclaman un
conocimiento superior de cardcter mistico, insistiendo por el otro lado en las limitantes del
conocimiento ordinario, que incluye tanto al conocimiento intelectual como a las practicas
rituales.

Por su parte, el término amrita ocupa un lugar igualmente importante en la literatura
© religioso-filoséfica de la India. La palabra ha demostrado una versatilidad notable para
adaptarse a contextos simbdélicos distintos y para evolucionar a través de realidades semdanticas
diferentes a lo largo de los siglos, comenzado desde su forma mds temprana, en los Vedas,
hasta aparecer en formas religiosas contemporineas, incluso en contextos poce ortodoxos
como el tantrismo, sin olvidar por supuesto su importancia en la épica vy en los mitos purdnicos.
Formada por -mrita, “muerte”, y el sufijo privativo: -a, -amrita significa literalmente “no-
muerte”. Esta es la connotacion védica del término: “inmortalidad”, “eternidad”, o también
“aquello que confiere la inmortalidad”. En esta misma linea se encuentra su asociacion con
“néctar” o “nectdreo”, lo contrario a veneno (visha), es decir, a aquello que trae consigo la
muerte. Ya sea como inmortalidad o como néctar, la palabra esti emparentada lingliisticamente
con el griego ambrosia. El diccionario de sénscrito ofrece entre otros los siguientes

significados: “inmortal”, “imperecedero”™, “un dios”, “el cielo”, “eternidad”, “néctar que
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confiere la inmortalida antidoto contra el veneno”, “licor espiritual”, y el mds significativo,

“ernancipacién final”, “liberacién”.”

En el Rig Veda, amrita es el elixir o néctar interior que otorga la inmortalidad. Debido a
esto, €l término a veces es sindnimo de un dios en particular, Lo mismo sucede en el
Mahabhdrata, donde en ocasiones sirve como una forma de hablar de los dioses Shiva o
Vishnu. En las Upanishads aparece con frecuencia asociado con otras palabras para formar

términos compuestos, por ejemplo amrifayajfia, “sacrificio que confiere la inmortalidad”. En la

Katha Upanishad aparece varias veces, por un lado, como resultado del conocimiento del ser

%8 Sharma, S.R., Teachings of Jnanadeva, p. 35.
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interior (dfman) y por tanto cotno sindnimo de la liberacion, v por el otro, como otro nombre
para el ser absoluto (brahman).*

Mas tarde, amrita aparece en el lenguaje ydguico asociado con estados interiores que el
buscador espiritual experimenta como consecuencia de su intensa disciplina. A veces se
describe la experiencia de este néctar divino como un fluido sutil que se derrama en el interior
de la conciencia, produciendo un estado de beatitud que suele idemtificarse con el estado de
liberacién y con otro término sumamente rico y abundante en la literatura espiritval de la India:
dnanda, 1a dicha absoluta.

Asi pues, regresando al término compuesto amritdnubhava, es evidente que tenemos
ante nosotros un término de profunda y vasta estirpe escritural y conceptual. Puede traducirse
como “experiencia nectarea del ser”, o yuxtaponiendo las palabras, es decir, en su acepcién
original en el texto {anubhavdmrita), como “el néctar de la experiencia del ser”, “el néctar de la
realizacion espiritual”. Més que apegarnos a cualguier traduccion, lo més importante es no
pasar por‘alto la riqueza simbdlica y escritural de las dos palabras, pues es esto fo que hace més
rica la lectura del texto, v quizd mias importante, porque le sitia de manera definitiva en el
amplio horizonte de lIa espiritualidad india,

No-es de extrafiar entonces, que los comentaristas del Amritdnubhava y en general del
pensamiento de Jfianéshwar sefialen la importancia que tiene la experiencia directa por encima
de la disquisicion metafisica o el apego a una tradicién en su obra. E. Cross y Bahirat comentan
respectivamente:

Jhanéshwar [...] no se cifie a los puntos de vista aceptados usualmente sobre las
escrituras ni toma muy en cuenta los medios de conocimiento {pramdna) tradicionales
para exponer sus ideas, ni parte tampoco del espiritu critico de los expositores y
comentadores del [....] canon ortodoxo del vedanta.”!

Las grandes filosofias de la India [....] se basan principaknente en las escrituras
sagradas. En cambio, Jianadeva no les concede gran importancia, basandose en su
propia experiencia.”

De acuerdo con el canon ortodoxo, une de los medios para demostrar la autenticidad o validez

* Monier-Williams, op. cit., p. 82,

® Ein el primer caso, por ejemplo: St forma no puede ser vista; nadie la ve can el gjo....Quienes le conocen se
vuelven immortales (2.3.9). En el segundo: Hacia arriba las raices y hacia abajo las ramas de esa higuera
elerna; eso es lo pure, es el brahman, es lo irmmortal. (2.3.1). Cfr. también en la misma Upénishad: 2.3.8, 2.3.2,
2.3.17, entre ofros.

! Cross, Elsa, op. cit., p- 240
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de un conocimiento (pramdna) es el respeto v la fidelidad que se tiene al testimonio ofrecido
por las escrituras reveladas, los Vedas, en tanto criterio Gltimo de verdad, El Amritdnubhava
representa en este sentido una fuerte critica a este principio candnico. Conjugando un estilo
criptico con expresiones laconicas, Jiianéshwar es explicito -y hasta disidente- al defender el
valor de su experiencia por encima del canon tradicional ¥ de los medios del conocimiento
vélido:
Asl pues, los diferentes tipos de demostracion han aceptado su ineficiencia para probar
[la Verdad], v las anatogias han declarado solemnemente su incapacidad para mostrar la
Realidad.”
Teniendo en cuent;a todos estos factores, podriamos preguntarnos entonces, jqué clase de texto
es el Amritdnubhava? La mayoria de los autores, acaso mas con la intencion de distinguirlo de
la Jiidneshwari, insisten en que de principio a fin se trata de un texto “filoséfico™:
El Amritdnubhava ocupa una posicién fnica. Es una obra independiente que establece

con claridad la perspectiva filosofica de su autor. ™

De las tres grandes obras de Jiianadeva [...] sin lugar é dudas, el Amritdnubhava es, en

su totalidad, una obra filoséfica...”

No deja de ser paradéjica tal afirmacidén cuando por ei otro Iado se insiste en el findamento
experiencial del libro frente a cualquier recurso especulativo o racional. Me parece que estanos
aqui ante varios elementos que vale la pena revisar, pues de manera paralela a estas
afirmaciones va de por medio también Jo que se entiende tradicionalmente por “filosofia” y por
“misticismo™, ambos con una hisioria y un significado bien definidos en la historia del
pensamiento occidental, pero a menudo empleados con cierto desenfado en el contexto del
pensamiento de la India. '

Ya hemos seflalado tanto en la introduccioén como en el capitulo prilﬁero, que en su ser
mismo el cuerpo de conocimientos, escrituras, practicas y creencias que suelen englobarse con
el término hinduismo, dificilmente puede definirse de un modo exclusivo haciendo uso de
alguna o algunas de las categorias del saber occidental, Inclinarnos por alguna de éstas, por
ejemplo, la filosofia, supondria invariablemente una pérdida significativa del verdadero sentido

y alcance de ese vasto cuerpo homogéneo y versatil que es la sabiduria india, tan especulativa

%2 Bahirat, p. 38.
* Amritanubhava, V.54,
® DBahirat, p. xii.
% Ranade, p. 203.
132



como la filosofia griega, pero con la peculiaridad de poseer de modo simultaneo y necesario un
trasfondo mistico-religioso.

No obstante, también dijimos que si en Gltima instancia se toma al trasfondo
experiencial como el plano més importante del pensamiento indic y al que responden sus
argurnentos, teorias, rituales y expresiones religiosas, entonces, obligados a optar por una sola
catégoria que defina al pensamiento de la India, habriamos de inclinarnos por la de misticismo.
Alli mismo, apuntamos que con esta palabra nos referimos, més alld de sus acepciones
teologicas, tanto a la realizacion inmediata de Ia verdad absoluta, el Jocus de la experiencia,
como a la narrativa que deriva de esa experiencia.

Asi pues, mis que un texto filoséfico, el Amritdnubhava es un texto totalmente mistico,
y en este sentido, es totalmente fiel al espiritu y esencia ultima del pensamiento indio, entregado
en su ser mismo v originariamente a la experiencia de Iz unidad viva y expansiva de todas las
cosas. Al mismo tiempo, sin embargo, en vista de que para el pensamiento de la India toda
narrativa“‘sobre “los principios ttltimos y las causas primeras” proviene de este compromiso con
la experi'éncia tltima -todo buscar tiene fundamento en un encontrar-, el Amritdnubhava es
ciertatnente un texto filosofico, con la aclaracion importante de no asociar la filosofia de
manera unilateral con una reflexién y produccién racional de ideas sobre la realidad Gltima, el
universo ¥ el hombre; sino como una narrativa al servicio de la experiencia directa o realizacion
interjor de esa realidad o principio.

A partir de esto, es interesante observar como el misticismo lejos de contravenir el
discurso de la filosofia se revela como la experiencia ontolégica mas definitiva, es decir, mejor
preparada para transmitirnos o que es el ser. De este modo, la sola palabra “misticismo” se
reviste de una dimensién inusitada que va mas alld de las acepeiones tradicionales que ven en
ella el penoso proceso de transformacidn psiquica y espiritual de un individuo para penetrar en
los misterios de la trascendencia, asf como las peripecias y escollos subjetivos que esa marcha
supone, y las practicas y disciplinas, tipicamente de corte ascético, que la sustentan. Desde esta
perspectiva, nto es de sorprender entonces que las paginas del Amritdnubhava no incluyan una
exposicion de las diferentes etapas que supone ese sendero de ascencion mistica, asi como sus
respectivos obstaculos. No hay sefiales para el nedfito, ni se habla de noches oscuras o
desiertos interiores que anuncien esa progresicn hacia las altas cumbres del alma. Como ha

dicho E. Cross:
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...este libro no es un tratado de yoga, ni un libro devocional, ni tampoco un manual de
sadhana. Entra en la discusion filoséfica de algunos conceptos, enteramente sostenido
por la experiencia de la iluminacion, No hay concesiones. No se dice siquiera como
alcanzarla..*®

De hecho, es posible advertir una consonancia total entre el texto y la propia vida de su autor,
quien al parecer no conoci6 otro estado mas que ése, el de la fluminacion e Inmersidn total en e
ser mismo. Con excepcién de unos cuantos de sus poemas®’, ni en el Amritdnubhava, ni en la
Jridneshwari, ni en sus muchos otros poemas se encuentran testimonios de algfin proceso o
condicion previa, o sobre etapas caracterizadas por el anhelo individual, experiencias
preliminares, o dificultades para alcanzar la meta.

Puesto que estas ideas v definiciones tradicionalmente Impregnan muestro entendimiento
del misticismo, resulta comprensible la dificultad que supone identificar al Amritgnubhava con
tal experiencia. Sin embargo, en el nivel mds riguroso y profundo, es decir, en el sentido mas-
radical y auténtico del término, el sentido ontoldogico, el tema del texto es la experiencia

mistica, la experiencia de 1a no-dualidad.

3.3.2 Forma literaria y ediciones

El Amritdnubhava estd compuesto en metro ovi, la forma lirica que también da vida al
abhanga, 1a poesia mistica de la lengua maratha. Si bien el origen de la palabra ovi es incierto v
ademds existen enormes variantes en el uso de tal metro segim la época y el autor, en términos
generales podemos formarnos una idea muy basica a partir de la siguiente exp].icaciéﬁ:

“El metro ovf que usa Jiianadeva [...] es peculiar en el marathi. Tiene tres lineas rimadas
[cdrana] y una sin rima. Las tres lineas con rima tienen cada una tres o cuatro palabras, .
y s6lo en ocasiones més, mientras que la cuarta linea tiene una, dos o excepcionalmente
tres palabras. Normalmente, ¢l nomero de silabas es nueve para las lienas rimadas y
cuatro o ¢inco para la dltima linea, no obstante pueden aumentar dentro de ciertos
limites condicionados por consideraciones de cantidad y pausa; flexibilidad que abre la
posibilidad de interpolaciones u omisiones.”®

% Cross, E., p. 238.

* En su libro, E. Cross ha traducido y presentado algimos de esos “raros™ poemas en comparacién con el
espiritu general de su pensamiento (pp. 210-211). T.os estudios recientes de C. Kiehnle sobre la Abkanga Gdthd
de Jianéshwar, es decir, sobre la coleccidn de sus canciones misticas, revelan que es muy posible que en ellos
estén vertidas las ideas y expericncias de “varios JHianeshwars”, Estc controvertido hecho podria arrojar més
pistas en el futuro sobre la personalidad y el pensamicnto originales de Jianéshwar. Chr. Kiehnle, C,, The
Sealed Letter; A Garland of Songs on Yoga ¥ The Conservative Vaishnava, (Jiandev Studies I, 11, 1),
Stuttgart, Franz. Steiner Verlag, 1997, ’

® Citado por Vaudeville, Ch., J.'Jnvecation, p. 13. Sobre el metro ovi, es ilustrativa la seccion “Owvi ot
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Los especialistas de la literatura maratha coinciden en que el uso de este estilo otorga al texto
una sencillez y fluidez sumamente naturales; que en el caso de Jitanéshwar no hace sino reforzar
la sencillez y naturalidad inherente a su espititu jovial. _

El mimero de versos que componen el texto varia entre 780 y 807 segun el manuscrito
que se utilice”. Esto obedece a diferencias e interpolaciones posteriores nacidas de la
transcripcion oral a través de los afios. Un hecho relevante es que originalmente el texto no
estivo dividido en los diez capitulos que ahora conocemos: Originalmente, parece gue
JAanadeva compuso la obra como un fodo sin divisiones” Es factible que esta division
tematica posterior surgié como una forma de orientar al lector en el estudio del texto. Cabe
decir ademas que los titulos de esas diez secciones no son uniformes en las diferentes ediciones.

El'afio de composicion del texto también permanece en la oscuridad. A pesar de que
existe cierta polémica respecto a si se trata de un texto anterior o posterior a la Jidneshwari”
fechada ton certitud en el afio 1290; la mayoria de los antores asi como la leyenda que describe
el origen del texto coinciden en que se trata de una obra posterior. Puesto que Jianéshwar
murid en el afio 1296, el Amritdnubhava debio ser escrito en ¢l lapso de esos seis afios que
separan la composicion de la Jfidneshwarf de la muerte del santo,

Por ultimo, espere el lector sepa disculpar mi desconocimiento del marathi y por tanto
mi atrevimiento para emprender un estudio de esta indole haciendo uso (nicamente de las
traducciones disponibles. Mi estancia en la India me permitid recolectar y comparar siete
versiones en inglés, incluyendo la seleccion de fragmentos que Ranade y Edwards offecen en
sus respectivos libros, mas una en espafiol. La version de Bahirat incluye el texto original en
marathi. En el estado de Maharashtra, en la India, el Amrifdnubhava es un texto sumamente
popular y ficil de conseguir. La Universidad de Pune, en el mismo estado, resguarda varias
ediciones en el original marathi, asf como en sdnscrito y en otras lenguas de la India. En Alandi,
Ia pequeiia localidad donde se encuentra el santuario de Jianéshwar, se encuentra una copia

facsimilar del texto original, Todos mis esfuerzos por conseguir una version transliterada al

Abhanga”, de Vaudeville en ¢! mismo texto, pp. 11-18. Respecto at origen incierto de 1a palabra, véase Kiehnle,
C., The Sealed Letter. A Garland of Sorgs on Yoga, p. 41,
“Cf., Bahirat, p. 26,
™ Sharma, Op. Cit., p. 33.
! T4 controversia liene su origen en Jus dudas presentadas por el especialista W.B, Patwardhan en torno a la
idea generalizada de que el Amritdnubhava es posterior a la Jidnesiwari. Para los argamentos a favor y en
contra de csla idea, véasc Bahirat, pp. 23-24.
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alfabeto romano, que me hubiera sido de gran ayuda, fueron en vano. Desconozco si existe
alguna. -

Las ediciones consultadas son:
En espafiol;

s Gianéshvar, Amritdnubhava: sublime efcperfencia de unidad, traduccién de Alejandro
Arrese (sin referencia respecto a qué edicion sirvié de base para la traduccion), Madrid,
Etnos, 1994,

En inglés:

¢ Balsekar, Ramesh S., Experience of Immortality (English Rendering of Jianeshwar'’s
“Amritdrnubhava”), Bombay, Chetana, 1984,

s Dnyaneshwar, Sri, Amritanubhav. The nectar of Divine Experience, Trad. Madhava, Pune,
Ajay Prakashan, 1981,

o Edwards, I.F., Dnydneshwar, the Out-casie Brdmin, Pune, vol. Xii, 1941. {(Incluye una
seleccidn de fragmentos).

¢ Ranade, R.D., Mysticism in India. The Poet Saints of Maharashtra, Albany, SUNY Press,
1983, (Incluye una seleccion de fragmentos, cap. iv, pp. 140-165).

¢ Jnaneshwar Maharaj, The Nectar of Self Awareness, (sin lugar de edicién ni datos sobre el
traductor), Fundacion SYDA, 1979.

« JAanadeva, Sri, Amritdnubhava. Ambrosial Experience, Trad. Bhagwat Ramachanda
Keshav, Madras, Samata Books, 1997.

o Bahirat, B.P., The Philosophy of Jnanadeva. As Gleaned from the Amritdnubhava, Nueva
Delhi, Motilal Banarsidass, 1984. Incluye texto en marathi y traduccidn al inglés por el
mismo autor. :

De todas ellas, utilicé la version castellana y las seis primeras ediciones inglesas en la lista
Unicamente como referencia durante el proceso de comparacion y andlisis del texto, pero en
ningin caso han sido citadas en esta investigacion. Todas las citas de este trabajo pertenecen a
la edicién de Bahirat, en varios sentidos la mas seria, En todos los casos la traduccién al
espanol es mia, _

En cuanto a estudios o comentarios sobre el Amritdnubhava, el lbro de Bahirat es
quiza el tmico existente en inglés v de hecho en cualquier lengua occidental. De acuerdo con el
mismo Bahirat existen -o existieron- otros comentarios del texto en lengua marathi. Menciona
por ejemplo, un par de estudios, ambos del siglo xvii, atribuidos a escritores dentro de la linea
espiritual de Jiianéshwar., Astmismo, un comentario del santo Eknith (s.xvi), a quien por cierto
* también se atribuye la version de la Jfidneshwari que se utiliza como base para las versiones

disponibles hoy en dia. En total enumera diez comentarios antiguos, la gran mayoria perdidos o
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inéditos.
Por su parte las secciones tematicas que Ranade, Edwards y en particular Elsa Cross

presentan en sus respectives libros son sumamente fluminadoras,
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Capitulo Cuarto

El Amritinubhava de Jianéshwar

Una pelota cac por su propia voluntad,

choca y rebota en ¢l éxtasis de su propia dicha.
Sipor un instante pudiéramos comprender

el juego de una pelota, scriamos capaces

de hablar de la naturaleza del ser iluminado.

Amritdnubhava, 1X. 57-38

4.1 La ontologia de Shiva y Shakti

4.1.1 La libertad como el fandamento altimo de Ia ontologia de Shiva y Shakti

Es significativo que el Amritdnubhava abra con un capitulo dedicado al fundamento
altimo. A pesar de que los diversos comentaristas le han dado mayor peso a la exposicion y
refutacion del binomio conocimiento-ignorancia que Jhanéshwar ofrece en el texto, me parece,
como intentaré demostrar, que el verdadero nucleo experiencial y argumentativo, de hecho el
sentido ultimo de la obra, se encuentra en la exposicion, explicita en esta primera seccion pero
presente en todo el libro, del principio altimo.

Tradicionalmente se ha atribuido a ese primer capitulo el titulo de Shiva-Shaksi
samdveshana. Independientemente de la posible discrepancia sobre la autenticidad de los titulos
que abren los distintos capitulos del texto, Shiva-Shakti samdveshana refleja cabalmente el
contenido de este primer capitulo. Resaltan dos cosas: primero, que Jfanéshwar explica su
experiencia intima de la realidad uhima desde una 6ptica y un lenguaje de orientacion shivaita; y
segundo, el uso del concepto de samdvesha. De écuerdo con el diccionario de sadnscrito,
samdvesha es la forma sustantivada de sam-d-vis, y significa “asociarse con”, “unirse a”,
“fundirse con”, “cohabitar”. En el contexto ritual tantrico tiene que ver con la practica

espiritual del maithuna, el acoplamiento o intercambio sexual entendido como vehiculo para la
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experiencia de la unidad absoluta.' De acuerdo con el gran pensador del shivaismo de
Cachemira, Abhinavagupta (s.x), avesha significa la disolucion de la naturaleza individual y la
identificacién del buscador espiritual con la naturaleza divina de Shiva” Desde la perspectiva
del individuo, esta experiencia no es sino el samddhi, la absorcion final o liberacién, la meta de
todo misticismo.®

Asi pues, Jianéshwar utiliza el concepto para recalcar una sola idea, simple y a la vez
cormpleja: 1a unidad del ser. Es pues una invitacidon a pensar o “mover” nuestro entendimiento
en el espacio de 16 gue es uno. En este sentido, el titulo no sdlo anuncia el desarrollo de una
exposicion sobre el ser Oltimo, una narrativa ontologica, sino ademads un estado o realizacién
mistica. De hecho, es ésta la que da sentido a Ia primera. Como ha sefialado E. Cross:

...|[Jfianéshwar] no se limita a describir la interaccion de los dos principios -0 los dos
aspectos de un mismo principio- sino que describe la manera en que esos principios
forman parte de su experiencia.*
En palabras del propio Jianéshwar:
. si yo permanezco separado de esta alabanza [a Shlva y Shaktl], no serfa mas

que una separacion verbal sin sentido.

Al deshacerse la sal se convierte en el mar, del mismo modo al renunciar a mi
ego me he unido a Shiva y Shakti

He honrado a Shiva y Shakti al unirme a ellos tal como el espacio vacio en el
interior del 4rbol es uno con el espacio exterior.’
En la seccidon dedicada al shivaismo de Cachemira me referi a este doble aspecto del principio
Gtimo, pero ademas sefialé que tal desdoblamiento no afecta la unidad intrinseca del ser. Es
doble nominalmente, mas no un dualismo conceptual o formal, Como veremos, esta “undidad-
dual” es el fundamento ontolégico de toda especulacion filoséfica y conforma la estructura
conceptual que tunda tanto los predicamentos de la vida como Ia confirmacion triunfante de la
verdad tltima. Es pues crucial averiguar como entiende Jhanéshwar este principio altimo, (jué

es la unidad para €l y cdmo la explica. Asi pues, tenemos que:

! Monier-Williawms, Gp. Cit,, p. 1115,
¥ Cfr., Tantriloka, LV.173.
3 Véase por ejemplo, el comentarip de Jaideva Singh al sura 16 de la obra de Kshemarifa,
Pratyabhijidhridayam, Singh, Jaideva, The Dactrine af Recognition, Albany, SUNY Press, 1990,.p.79.
4 (ross, E., p. 241.
*1.51, 63, 64.
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f....] Cuando el Sefior duerme, la doncella permanece despierta y juega el papel
de ambos. Los dos son objetos el uno del otro. Los dos son sujetos el uno del otro. Los
dos son felices en la compaiifa del otro.®

En el mismo capitulo, JAanéshwar establece:

Estan sentados en el mismo sitio y visten los mismos omamentos de luz. Desde
tiempo inmemorial viven ynidos felizmente.
jQué fuerte es su deseo de disfrutarse muivamente! Se hacen uno a través de
este deseo y no permiten ni de broma que su unidad se vea afectada.”
Otro verse conjunta ambas descripciones preliminares acerca de esta relacion. Dice:

Debido a su profundo anhelo se devoran entre si, para liego emitirse
mutuamente una vez mas por el solo desco de ser dos.?

El ¢je de estos primeros versos es desde luego la continuidad dindmica que caracteriza a Shiva
y Shakti. B ritmo conceptual que Hianéshwar imprime a este juego de unién y separacion no es
sino una propuesta m.uy particular de} arquetipo de la fusién y divergencia armonica de les
contrarios, inherente al pensamiento de la India. Lo que Jfianéshwar quiere decirnos, y agui es
necesario :cierto esfuerzo intelectual y lingiiistico, es desde luego que el ser es uno, pero ademds
que esa unidad es simultancamente dos cosas: Shiva y Shakti. La plenitud de esta unidad
aparece sellada por este cardcter doble, pues de €1 se deduce el propio valor ontolégico del
universo ¥ de la mirfada de seres que lo habitan. Por el momento, sin embargo, tratemos de
entender el binomio Shiva-Shakti sin entrar en el tema de la realidad fenoménica. Siendo dos, €l
SET &5 UNO, 0 Viceversa, porque ¢s uno, el ser es necesariamente dos: .

No es posible distinguir al uno del otro, pues la presencia de Shiva se debe a

Shakti mientras que Ia existencia de Ella se debe a EL

_ Ella manifestd la gloria de su Amado expandiendo su propio cuerpo mientras

que El, al contraerse, la hizo cognoscible 2
Jfianéshwar no deja dudas al respecto: se trata de un mismo principio (47 indagar en la
naturaleza verdadera de Shakti uno no encuentra mds que a Shiva'®), con la particularidad
definitiva de que para asegurar ontolégicamente su unidad absoluta, ese principio supone un

dinamismo, expresado en el texto a través del lenguaje amoroso, que le confiere una

5113, 16,

1.8, 5.

8 1.3. Véase también 1.46.
°1.22, 32,
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personalidad muy peculiar,. por gjemplo, en relacidon con la solemnidad metafisica o abstracta de
otras narrativas:

Es importante prestar atencion a la imagen de “padres del universo™ [....] Vistos como

padres del universo, Shiva y Shakti no son meros principios abstractos y trascendentes

de los que emana o deriva el mundo ...."!
En el corazon de esta unidad personal y dindAmica se encuentra el amor y la intimidad. La fuerza
que acoge todas las cosas al interior de esta no-dualidad dindmica no es por tanto la de la
cohesidn logica sino una experiencia amorosa. Este hecho, sélo en apariencia insignificante,
tiene una gran importancia. De hecho, el éxito narrativo de la ontologia de Jiianéshwar depende
totalmente de su capacidad para crear un discurso analégico que rompe paradigmas narrativos
tradicionales, permitiéndonos comprender una antigna tematica, la unidad, desde otra optica.

Sin embargo, es tal vez la dificultad que supone aceptar intelectualmente una unidad que
inchuye una relacién viva y verbal con el mundo, lo gue lleva por ejemplo a Ranade a suponer
que cuando .Jﬁanéshwar habla de union entre Shiva y Shakti, esta en realidad refiriéndose a un
principio puramente trascendente por encima o detras del juego amoroso que por tanto tendria
lugar en un plano preliminar o previo.” .

Aunado a esta dificultad o como consecuencia de ella estd la tendencia a recurrir a un
lenguaje dominante, en la interpretacién de Ranade por ejemplo el del sdmkhya y el vedanta,
para comprender el planteamiento de Jfianéshwar. - Asi, Shiva-Shakti, “pueden parecer”
principios irreductibles entre si, aunque unidos “mas alld” en la verdad substancial del dtman, el
ser del vedanta.

Pero Jiianéshwar no se refiere a una sucesion jerarquizada ontolégicamente en la que
por un lado se tenga en el nivel mas alto la unidad y por el otro, en un segundo nivel, la
estructura dindmica y personalizada de ese mismo principio, cuya manifestacion seria el
cosmos. No hay una unidad anterior (en términos temporales) o previa {(en términos
metafisicos) a la dindmica creadora de Shiva y Shakti. Esta dindmica es, por el contrario, la
unidad. En este sentido, no es posible abordar el principio Gltimo de un modo independiente a
su estructura dindmica. Este hecho es perceptible desde los primeros versos del texto.

Jiianéshwar no procede a explicar el principio tltimo en si, para luego derivar la estructura,

124
" Datlmayr, Fred, “Jnanadeva and thc Warkari Movement”, IHere-Now Online Magazine, hitp://www.here-
now 4u.de/eng/jnanadeva_and (he warkari move.him, 2000, p. 7.
2 Cfr. Ranade, pp. 156-161.
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disefio v textura de otros planos de realidad a partir de ese fundamento. No estamos desde
luego ante una mera variacidn metddica, sino ante un factum que surge de la naturaleza misma
del ser en tanto realidad (itima y tnica.

Alin cuando; en el afin de seguir cierto orden logico dentro de las determinaciones que
todo lenguaje impone, pudiera parecer que nuestra seleccion y orden temdticos obedece a una
divisién y jerarquia al interior de la propia experiencia del texto; en realidad todos y cada uno
de los grandes temas del Amritdnubhava, desde el ser mismo hasta el mundo o el conocimiento,
estin ocurriendo de manera simultdnea, v conceptualmente no se trata de unidades
fragmentadas o jerarquizadas. Esto significa por otra parte que las ideas ontologicas que se
desprenden de los versos de este primer capitulo no agotan su estudio, sino que conforman una
especie de preludio que ira cobrando mds y mas cuerpo a partir de otros temas y conceptos.

Todo esto lleva pues a Jianéshwar, de manera casi natural, a hablar de la cuestion del
ser, la unidad de Shiva y Shakti, desde un espiritu inclusivo que roza con lo festivo y que en
muchos sentidos constituye la antipoda del espiritu excluyente y negative de las Upanishads y el
vedanta. Asipues, el comienzo lidico e intenso del texto en realidad marca el cardcter y
desarrollo de toda la obra. A diferencia del Brahman vedantino descrito como testigo inmutable
de la realiddd cambiante, Shiva-Shakti estan involucrados activamente en el devenir del
universo, Sin esa creatividad, que precisamente confiere al fundamento ontologico ese caracter
“optimista” e inclusivo del que apenas hablabamos, Shiva es nada, pierde todo sentido:

Gracias a su juego, El asume la forma del universo. Sin Ella, El esta desnudo.
Gracias a Ella, El toma la forma del universo.”

En las palabras de Jfianéshwar, creatividad no significa simplemente ser el creador en el origen
atemporal del universo; la causa eficiente del universo, sino participar en la manifestacion
temporal. Creatividad significa que Shiva, en tanto Shakti, estd creando el universo: Shiva, el
ser, estd siendop, estd ocurriendo “eternamente en el tiempo”, No es solo la causa tltima de
todo lo que existe sino también fuerza animadora y vivificante de la realidad fenoménica. Shiva
es siempre un venir a hacer, un quehacer, Shakti. A él competen todos los atributos
tradicionales de la trascendencia y no obstante, sin perderlos, Shiva esta sucediendo siempre en

tanto Shakti. El ser estd siempre haciendo algo, pensando algo. No es Gnicamente una
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conciencia testigo sino una fuerza activa, un poder y un querer ser esto y aquello. Todo esto es
lo que significa precisamente la palabra shakii.

Agrupando todas estas ideas, acaso podria decirse que el atributo més importante de la
realidad dltima, tal como aparece en el Amritdnubhava, es la libertad, Tal importancia debe
entenderse como factum ontologico: tanto como hay ser hay libertad, tanto como hay libertad
hay manifestacién. Shakti es ante todo libertad, el poder libre y espontéaneo de Shiva,'*

La libertad aparece en el texto, en especial en este primer capitulo, representada a través
de imagenes amorosas, a través del placer ilimitado que experimentan “los padres primordiales
del universo™. La estructura dindmica del principio tltimo se mueve internamente como pasion
amorosa gue Shiva sostiene consigo mismo en la forma de Shakti:

Como una esposa casta y fiel, Shakti no puede vivir sin su Amado. Sin Ella,
Shiva, el hacedor supremo, no es nadie.
Impulsado por el deseo de contemplarla, El toma la forma de un espectador.
Cuando no logra verla, desaparece,
Al abrazarla, El se deleita en su propia dicha, Aunque El es el Sefior de la dicha,
sin Ella no hay gozo alguno. _ !
Ella es Su cuerpo, mientras que la belleza de Ella se debe al amor de El. A través
de su unién son sélo ellos quienes disfrutan det banquete.'
Estas no son desde luego imégenes comunes o sencillas. En estos versos descubrimos que la
libertad es intensidad; un pathos de abundancia y amor. La esencia de la libertad y
trascendencia de Shiva es su poder ser, su energia infinita 0 Shakti, mientras que la razén viltima
de la creatividad de Shakti es la libertad y soberania supremas de Shiva. La caracteristica
esencial de esta libertad ontologica es su poder ilimitado e incondicional. No hay imposibles
para esta libertad absoluta que no depende de nada para expresarse, que se basta a si misma
para crear. Al ser auténoma, la libertad es suficiente. Ella es el tinico material que se requiere
para disefiar el vasto tapiz del universo. En consecuencia, la realidad ltima no requiere de
ninguna justificacion o representacion. Es autdnoma y se ilumina a sf misma, de tal modo que la
Hbertad que surge constantemente de este principio (nico es una fuerza conciente y viva y no
una fuerza ciega o automatica.

Atribuir la libertad a la realidad Gltima no es desde luego una innovacion particular de

Jiianéshwar, Aparece en las Upéanishads, por ejemplo cuando el Atman no encuentra alegria en

* Lo cual nos hace recordar desde luego ¢l concepto de svdtanirya (*voluntad Hbre, auténoma’), sin duda uno de
Jos mas importantes dentro del shivaismo de Cachemira para definir la actividad creadora de shakti en relacidn
con Shiva. Cfr. la seccion cotrespondiente en el capitulo segundo, pp. 100-103.
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su unidad absoluta y “desea” ser pluralidad a partir {micamente de su ilimitado poder de
voluntad'®. '

En realidad, la “peculiaridad” que Jiianéshwar imprime a esta libertad divina comin a
todo misticismo consiste en el modo en que ésta adquiere ahora una dimensién creativa
distintiva. A partir del lenguaje amoroso del Amritdnubhava puede inferirse que la libertad no
sdlo rescata y proclama el cardcter absoluto y omnipotente del ser, no sélo salvagnarda la
suficiencia y autonomia metafisica del ser, sino que ademas revela que esa misma libertad es la
capacidad ilimitada de ese mismo ser para venir a ser, para manifestarse en formas Himitadas de
experiencia, La libertad abraza incluso esas realidades en las que lo perfecto y absoluto nos dan
la impresion de ser algo relativo y condicionado. Es una libertad no sélo “de” las limitantes y
determinaciones del mundo, sino libertad “para™ o “en” ellas:

Avergonzada de que su esposo no posea ninguna forma mientras que Ella posee
una forma hermosa, lo adomé con el don, tan inmenso como el wniverso, de los
noinbres y las formas.

Cuando El duerme, Ella da a luz todas las cosas vivas ¢ inertes. Cuando Ella

-Teposa, El desaparece. '’
Puesto que la aparente limitacion de la realidad inmediata tiene su origen en la tension creativa
que da vida a la relacién amorosa de Shiva y Shakti, no podemos pensar que en ella vaya de por
medio una “pérdida” del status ontoldgico del ser no-dual. Por el contrario, es el dinamismo
inmanente y manifiesto del ser lo que corona ¢l caracter absoluto de la realidad tltima, es decir,

lo que hace de la libertad una libertad absoluta.

4.1.2 La critica al concepto tradicional de realidad altima

El capitulo cinco de la obra es particularmente ilustrativo en relacion con esta
exposicion tematica sobre la realidad ultima en los términos de Shiva y Shakti. En él,
Jfianéshwar elabora una critica al concepto tradicional vedantino que define al ser segin sus
tres atributos irreductibles: existencia (saf), conciencia (chif) v dicha (dnanda). Lo que tales
atributos expresan es que el ser es algo substancial v no vacio o aparente; ¢l ser es conciencia

absoluta detras de todo devenir; y el ser es felicidad suprema y no un gozo pasajero.

11,20, 33, 39, 40.

1,6 Aitareya Upanishad, 1.1: 4] prircipio, el itinan era todo esto, sélo Uno. Ninguna otra criatura parpadeaba.
El penso: que pueda crear los mundos. Véanse también, Taittirlya Upanishad, 2.6.1; y Maitr Upanishad, 2.6.
171.30, 37.
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Como veremos, Janéshwar no sélo sefiala las limitantes detrds de este concepto
ampliamente difundido en la tradicion, sino que a la par retoma de ese concepto la conviccion
experiencial en un nnico ser que llena y da vida a la realidad entera. En este proceso, el sauto
expone varias ideas importantes que contribuyen a enriquecer nuestro entendimiento de Ia
pareja primordial, Shiva-Shakti, y por tanto del fondamento ontologico de su narrativa sobre la
experiencia mistica.

Apenas comenzado el capitulo, Jhanéshwar sefiala que sat-chit-dnanda es una formula
cuyo sertido y alcance depende conceptualmente de sus contrarios, normalmente atribuidos a la
realidad fenoménica y al estado de ignorancia opuesto o previo a la realizacion del ser. Asi
pues, mas que establecer lo que el ser es, sat-chit-dnanda nos indica lo que ¢l ser es en
contraste con lo que no es:

La no-existencia y los demas atributos [la inconciencia v el dolor] son los
contrarios dependientes de la existencia y los otros atributos. Estos Gltimos se utilizan
para distinguirlos de los primeros. '

Aplicar el concepio sar-chit-dnanda al Atman no revela su naturaleza sino que
solo lo distingue de sus contrarios. La inexistencia y los otros atributos son los
contrarios relativos a la existencia y los otros atributos.'

Bahirat comenta este pasaje del siguiente 1odo:

Se le llama sat para indicar que no es asat o inexistente. Asimismo, las palabras chif
(conciencia) v dnanda {dicha) se usan para sefialar que Ia realidad no es jada (material)
v dukha (sufrimiento)."
La conclusién de Jianéshwar aparece desde el primer verso del capitulo. Dice:
Los tres atributos, existencia, conciencia y dicha son incapaces de definir con
precision la realidad Gitima.
Y aprega entonces una metafora muy significativa:

. P =20
El veneno siendo en si mismo veneno no es venenoso para si.

Jaanéshwar quiere dejar en claro la distincién entre cualquier atribucidén subjetiva y la
experiencia del ser mismo. La proposicion el veneno no es venenoso para si mismo, es una
atribucién de quienes no son venenosos, es una atribucion externa. Quizd una de las

implicaciones importantes de esta argumentacién en torno al ser, aqui traducido en la mayoria

" y12,13.
¥ Bahirat, p. 40.
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de los versos como substancia {diman), es que toda aproximacién al principio Gltimo que no
sea experiencial tiene su condicion de posibilidad v esta fundada a su vez en la formulacidn, si
bien implicita, de un estado previo o diferente al del ser mismo; es decir, surge de la suposicién
real o tedrica de un plano alterno o contrario que en su aspecto positive sirve como medio para
dar valor y supremacia al fundamento fltimo, pero que no obstante, de ese mismo modo
permﬁe o abre cierta ambigliedad en su esencia misma. Se trata de un proceso semdntico muy
sutil en el que se atribuyen cualidades a una experiencia cuando en realidad ésta nunca ocurre
asl. Ademas, al incorporarla o descifrarla al interior de una narrativa circunscrita a un ambiente
semantico dominante y dirigida a un receptor determinado histérica v conceptualmente, tal
experiencia aparece necesariamente asociada con conceptos que terminan por ocultar su
sentido altimo: su realidad experiencial. Hay claridad intelectual, pero hemos perdido el sentido
altimo.

Mostrando una capacidad hermenéutica extraordinaria, Jianéshwar revela las limitantes
de estesproceso analégico en un pasaje subsecuente en el que abiertamente identifica tal
proceso con el canon védico (shruti), Dice:

Cuando la lluvia cae en forma de gotas, podemos contarla, pero no podemos
hacerlo una vez que en el suelo todo es agua sin gotas aisladas. Del mismo modo, los
Vedas Je llaman existencia para prevenir su inexistencia. Le laman conocimiento para
distinguirle de la realidad material.

Los Vedas proclaman que es dicha porque hay una suspensién total del dolor,™

La nocién que Jiianéshwar tiene de experiencia apumia a algo totalmente completo en si mismo,
algo que nulifica cualquier objetivacién y por tanto cualquier labor de fundamentacion
subjetiva. Es bajo este contexto que Jfianéshwar sefiala la insuficiencia de los métodos
tradicionales de demostracién del conocimiento o pramdna:

¢Qué medio de conocimiento vélido puede servir para el Atman que es auto-

lominoso, que nunca es objeto de ningan sujeto, y que no puede conocerse?

Los medios del conocimiento vélido se encuentran delimitados por su objeto de
conocimiento. Por tanto, no tienen sentido en el caso del ser, que es evidente por si
22
solo.

v g1,
2y 16-17.
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Puesto que el fundamento de esta experiencia se encuentra en la experiencia misma y puesto
que, en consecuencia, la experiencia y su objeto no son sino una sola cosa, entonces quizd .
hablar de experiencia también sea insuficiente, pues ;quién esta ahi como sujeto o testimonio de
esa experiencia? Todo esfuerzo por demostrar lo que s anto-evidente tetmina por ser un
oscurecimiento de su verdadera naturaleza. En muchos sentidos, Jianéshwar es fiel con esto a
otros de los grandes principios del pensamiento de la India; en la medida en que el ser estd mas
alld del plano individual o psicoldgico, todo empefio por parte del buscador espiritual no hace
sino obstaculizar la experiencia misma. Dicho en los términos de la praxis mistica: el ser no se
busca, éste se revela. Por tamto, sai-chit-ananda sélo tiene valor cbmo una estrategia
explicativa que sirve en un momento secundario en relacion con el ser mismo, en relacién con
la realidad dinAmica de Shiva-Shakti, eternamente siendo, y que Jhanéshwar recoge de las
tradiciones yoguicas en su biisqueda de un lenguaje mas expansivo que pueda reflejar mejor los
antiguos ideales de la espiritualidad india. ;Qué queda una vez que hemos desistido de
aprchender intelectualmente esa realidad absoluta? ;Qué le ocurre a los atributos metafisicos en
la experiencia misma? Jfianéshwar afirma:

...Juego de llevar al espectador [el ser mismo] a percibirse a si mismo, los tres

congeptos, conegimiento, existencia y dicha, se diluyen en el sitencio.

...renunciando al velo de Ia dualidad y a los pares de opuestos, el ser subsiste en

su beatitud inherente.”
En este punto, Jhanéshwar revela que estd conciente de que su juego de analogias es
susceptible de tomarse por nihilismo, por un mero vacio que no satisface los criterios minimos
de explicacion, donde nada puede decirse de nada. Se trata del vigjo dilema de comunicar una
ensefianza que debe precisamente su profundidad v caracter Gltimos a su ausencia de referentes.
Como veremos, esta especie de superacion es en realidad una “simplificacion”, en la que el
problema de la “no-relacionalidad” del ser se transforma en una experiencia natural e inmediata.
Tal como en la exposicién de Shiva y Shakti que de forma paralela supone el desarrolio
de una visién radical sobre la naturaleza ultima del cosmos y el ser humano, la cuestidén de un
principio absoluto que es fundamenio de si mismo aparece ampliamente enriquecida y matizada
a través de un par de temdticas estrechamente relacionadas y que ocupan la mayoria de los

versos del texto: el conocimiento y el habla, Para abordar el primero de éstos, Jianéshwar

P V25,33, :
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acude de manera natural a otro tema no menos importante en el pensamiento de la India: el de
la ignorancia. En cualquiera de ellos, sin embargo, pulsa la misma experiencia: la unidad
experiencial del ser. Se trata de una concatenacion intima y vital de planos, que sélo desde un
punto de vista parcial puede llevarnos a verlas como células independiente o jerarquizadas.

En un verso de gran belleza y profundidad que ademds rompe una larga linea de
discusién, el santo pone en cuestion su propia especulacion, su propia descripeion, al fin y al
cabo fundada también en el lenguaje. Ahi, Jianéshwar confirma en retrospectiva los conceptos
de la libertad del ser y el juego amoroso al interior de la unidad mistico-ontoldgica, y
perspectualmente, anticipa las conclusiones mas distintivas de este trabajo:

No hay ni esclavitud ni liberacién. No hay nada que alcanzar. Solo existe el

placer de disfrutar.**
En estas palabras resuena de nuevo el espirity ludico del texto en su conjunto. Si hubiera que
decidir por una proposito altimo en el Amrirdnubhava, serfa entonces necesario afirmar que
éste consiste en el deleite mismo. No hay en sentido estricto un por qué o para qué, es la

expresion viva y vivificante del ser mismo, [a manifestacion exaltada de lo no-manifiesto.

4.2 El ser desde la perspectiva de la realidad fenoménica
4.2.1 Conceptos basicos

Siendo. inseparables y de hecho dos aspectos de una misma realidad, Shiva y Shakti
compartert [a misma naturaleza absoluta de tal modo que cada actividad, tanto en el universo
manifiesto como en la inteligencia trascendente, cada percepcion, pensamiento o sentimiento,
forman parte de un Unico ritmo universal. Dicho de una manera muy simple, la ontologia que se
_desprende de la experiencia interior descrita por el Amritdnubhava presupone una equivalencia
esencial entre los planos trascendente y manifiesto. Esto quiere decir que la reflexién en torno
al ser supone necesaria y simultdneamente una consideracion de la realidad del mundo y la
pluralidad de los entes.

De acuerdo con Ifianéshwar, la realidad fenoménica solo puede explicarse a partir de la
unidn y separacion de la pareja cdsmica. Este hecho ocupa un lugar tan importante en el texto

que es posible incluso emprender directamente una lectura de Shiva-Shakti desde la perspectiva
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del universo. El universo no represenia la existencia de otra sustancia o realidad, subraya
Jianéshwar, llevando asi nuestra atencion a Iz unidad absoluta del ser “en” su manifestacion
inmediata. La diversidad s6lo es comprensible desde el horizonte de esta unidad, invirtiendo de
este modo la logica tradicional de la narrativa mistica que por lo general emplea como punto de
partida la experiencia incongruente y finita de Ja vida inmediata para imaginar el significado que
posee la experiencia del ser trascendente,

En los mismos versos que nos introducen al intenso intercambio amoroso que sostienen
Shiva y Shakti aparece dibujada Ja vision que Hianéshwar tiene del universo. Esta vision, a
pesar de sus variantes contextuales, posee siempre un tono optimista y positivo: el mundo es el
primogénito de la unidad divina y en consecinencia es producto de ese eros hidico, de esa
intensidad dinamica, que caracteriza al ser en su ser mismo:

He honrado con reverencia al Dios y la Diosa, los ilimitados padres primordiales
del universo.
Su unioén es tan profunda que aiin cuando dan vida a su hijo en la forma del

universo, su unidad no se ve afectada.” -
En otras ocasiones el cosmos aparece como la morada del ser: Ellos son los tinicos moradores
en la casa del universo.”” O como una ofrenda con la que Shakti embellece a Shiva:
Avergonzada de que su esposo no posea ninguna forma mientras que Ella posee una forma
hermosa, lo adorné con el don, tun inmenso como el universo, de los nombres y las formas. z
Finalmente, el mundo aparece como una extension del principio cosmico, que no obstante no se
ve afectado en su mtegridad por la presencia de la diversidad finita. Antes bien, de ese modo
confirma su plenitud y supremacia: Dos labios pronuncian una palabra y dos ojos producen
una sola vision, Del mismo modo, Shiva y Shakti crean un s6lo mundo. Asi, la pareja eterna
manifestando la dualidad se deleita con el platillo de un tinico sabor.”

Este tltimo pasaje destaca la comunién natural entre el cosmos y el ser, aqui matizado
como principio cdsmico. Esa comunién supone que no hay una contradiccion entre ambos, sino

por el contrario integridad. En pasajes mas radicales, Jiianéshwar establece la identidad del

1.1, 6.
113,
1. 30,
#7119, 20.
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universo con el ser, entendiendo al primero como la manifestacién del segundo: Es tan sufil gue
Ho es visible aiin cuando se ha manifestado. EI asume la forma del universo...”

De este modo, el universo funciona como un elemento central de la estrategia simbolica
de inversion que Jiianéshwar emplea para expresar la unidad absoluta del ser. Esto quiere decir
que asi como el sentido dltimo del universo sdlo es comprensible a partir de la experiencia de la
no-dualidad, igualmente ésta se entiende mejor desde la experiencia de la realidad inmediata,
incluyéndola.

Come ya explicamos, este hecho no supone una amenaza a la condicion y cardcter
absolutos del ser, ni una reduccion o descalificacién de su supremacia ontologica y teologica.
El temor escolastico de que una afirmacion positiva de la realidad del mundo conlleve un
peligro para la realidad trascendente del ser proviene en gran medida v se encuentra fundado
conceptualmente en ia idea misma que se tiene del ser como una entidad substancial monolitica,
trascendente y diametralmente opuesta a la realidad inmediata. Esta determinacion de cardcter
metafisico sacrifica la posible integridad ontologica del mundo para salvaguardar la del ser,
entonces abstracto y distante, inaccesible y misterioso, excepto para el mistico que en
consecuencia se convierte en un individuo extrafio y remoto.

Sin embargo, puesto que en la narrativa de Jianéshwar el ser es una unidad dindmica
cuyo fundamento ltimo es la libertad incondicionada, es necesatio reconocer que la realidad
tenoménica es una extensidon o manifestacion de ese mismo principio, y por tanto se trata de un
evento que-estd sucediendo en el ser mismo.

El texto describe esta relacién como un constante ir y venir, un intenso movimiento de
manifestacion y reabsorcion, Al volver a si misma (Me inclino ante la pareja Shiva y Shakti,
que al devorar el dulce platillo del nombre y la forma iluminan la esencia subyacente ™), la
realidad Ultima revela su esencia tnica. Esa esencia sélo puede explicarse tautoldgicamente, es

el juego dual de la unidad. No es pues que tenga lugar primero una cosa, la manifestacion y el

# 1. 35. En un pasaje significativo de su Jidneshwarf, Jitanéshwar sintetiza todas estas perspectivas gue aqui
hemos seffalado en relacion con el universo, partiendo de la relacidn personal entre creador y criatura para
legar a su identidad sublime. Dice: Ok Arjuna, Yo soy el Padre, el gran Brahman es la Modre, y el Hijo es el
urtiverso manifiesto. Al ver fodos esos incontables cuerpos, no permilas que fu mente piense en términos de
diversidad [...] debes ver este universo miltiple como uno [...) Tal como las flamas no son sino fuego, del
mismo modo yo soy todo el universo y esta relacion es solo una iusion. Si yo estuviera oculto detrds de la
Jorma del mundo, jquién entonces se manifestaria a través de su existencia? [...] Si hiciéramos a un lado este
wniverso seria a Mi a quien enionces verias ahi detrds. No es diferente de Mi. De hecho, Yo soy todo esto.
(Jianeshward, xtv. 115-125).
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mundo; y luege otra, la disolucién, y entonces alli destelle el ser. Cuando Jianéshwar explica el
intercambio dindmico de Shiva y Shakti no queda ninguna duda de que ese movimiento es todo
el ser, de que no hay otra entidad mas alld del acontecer creador de los dos en uno. Si el ser es
al mismo tiempo manifiesto y trascendenie entonces el universo es también al mismo tiempo
miltiple y uno. Asi, el recogimiento de los padres primordiales no supone que el mundo se
desvanezca ni en un sentido fisico ni en uno subjetivo; por el contrario el mundo cobra peso y
sentido como nunca antes, el mundo “es”™.

Se requiere del mismo esfuerzo infelectual tanto para comprender que si la esencia
intrinseca al ser es una voluntad libre entonces en él radica la posibilidad de Hmitar y ocultar su
magnitud ontologica y manifestarse en formas individuales y diferenciadas unas de otras; como
para reconocer que esa manifestacion, el universo, no es sino la prueba tangible y mas sublime
del poder creador de Shiva, la confirmacion de su soberania y sfafus trascendente. La pluralidad
solo puede comprenderse cabalmente en la unidad. Con Jfianéshwar, el universo deja de ser un
objeto aislado para convertirse en un espacio ontolégico y mistico vive y vivificante, cuyo
fundamento dltimo es anterior. a toda determinacion subjetiva o racional, pero que al mismo

tienapo abre la posibilidad de formas infinitas de argumentacion y discusion.

4.2.2 El universo de Jiianéshwar y la cosmologia del vedinta

Aunque Jhanéshwar no hace referencia explicita a alguno de los conceptos
cosmolégicos tradicionales mientras describe su experiencia del ser desde la perspectiva del
universo, en realidad esa referencia ocurre siempre de manera implicita en la medida en que se
trata de uno de los temas mas importantes del pensamiento de la India. En términos generales,
vimos que los diferentes planteamientos en torno a la realidad fenoménica estan lejos de ser
uniformes o tnicos. En las Updnishads y a partir de ellas, el modo de entender el mundo
concreto y la pluralidad parece estar determinado por la ambigﬁedad; Posteriormernte, vimos
como uno de los objetivos centrales de Shankafa, al asumir la misién expresa de sistematizar la

sabiduria de las Upanishads, consistio precisamente en. definir y resolver esta ambigiiedad.”’

*145

3! En buena medida el origen y propésito del pensamiento especulative de la India, representado por las

lamadas seis escuelas de filosofia © darshanas (rydva, vaisheshika, sdmkhya, yoga, mimdmsd y veddnta), gira

alrededor de dar una mejor respuesta a este problema: la relacion cntre cl ser supremo y la realidad fenoménica.

Sin perder de vista la esencia del pensamiento indio, es decir, el compromiso interior y de transformacion

mistica, en su conjunto as seis escuclas representan en la historia de esta tradicion el surgimiento de un nuevo
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Vimos ademds que el gran paradigma de la cosmologia elaborada por Shankara es proteger y
garantizar la trascendencia del ser mas que penetrar en la esencia misma del universo. La
concepcidn del universo estd pues determinada por presupuestos ontolégicos previos, en
particular el de la inmutabilidad del ser. Este hecho, por si solo, constituye una diferencia con el
Amrirdnubhava, que aborda de manera necesariomente simultanea el fundamento tltime y la
realidad del mundo.

Una segunda gran preocupacion de Shankara es de caracter pedagogico: ;jcdmo levar al
hombre individual inmerso en una realidad cuntradicforia v plural a la experiencia de un ser
absoluto y trascendente? Si observamos con cuidado, la forma misma de plantear esa inquietud
presupone ya los elementos hacia una respuesta, Asi, la realizacion final tiene que ver con una
experiencia de plenitud, ésta siempre tiene lugar “mas alld” de la realidad inmediata. El punto
de partida es pues es negativo o pesimista. Ya sabemos como explica Shankara -de regreso- la
realidad del:mundo, es decir, desde la perspectiva de la unidad inmévil de Brahman. El artilugio
narrativo de- la ilusidn cosmica y la nesciencia es su solucién al dilema. La antigua figura
arquetipica ‘reaparece formalmente explicada: el mundo es una ilusién proyectada sobre la
cristalina plenitud del ser,

(De donde surge ese hechizo o velo? No hay forma de responder a esa pregunta. Puede
verse ¢como un poder del ser mismo, elemento que harfa proximos los conceptos de ilusion y
shakti. No obstante, el caso es que en su efecto, ya sea en el mundo material o mental, esa
ilusion es un constructo sin valor ontolégico. Hay, en suma y por donde sea que se le vea, una
atribucién negativa del mundo. En el nivel de la praxis mistica esa atribucion se convierte en un
problema real que desemboca a su vez en el perfil més apto para la blsgueda espiritual: la
figura del renunciante.

Asi, mientras la ilusion representa una limitacion fundamental, shakti es la expresion
inherente a la libertad del ser. La primera -y su contraparte epistemoldgica, la ignorancia-
representan el obstdculo que ha de eliminarse; mientras que la segunda es el principio que el

sabio elogia y venera. A raiz de estas diferencias definitivas, los comentaristas mas importantes

lenguaje ¥ ¢l desarrollo notable de la argumentacién 1ogica con e} fin de explicar Ja cxperiencia mistica. Se trata
de una forma distinia de narrativa oneolégica alrededor de la misma y gran experiencia. En varios sentidos el
lugar que ¢l advaita veddnta ocupa en la historia del pensamiento indio respecto a los otros sistemas, sc debe a
su fidefidad al espirity atemporal de las UpAnishads y la Bhagavadgiid, cs decir, a su fidelidad a la experiencia
definitiva de la no-dualidad.

153



de Jhanéshwar y el Amritdnubhava han explorado otros conceptos o teorias que de algin modo
expliquen mejor u ofrezcan una vision mas atinada de la postura que Hianéshwar mantiene ante
la realidad fenoménica. Invariablemente, todos recurren para eflo a los conceptos del shivaismo
no-dual de Cachemira, es decir, a concepios que deben entenderse como parte integral de un
movimiento de redefinicion narrativa de las viejas ensefianzas de las Upanishads y el vedinta, y
que irmumpi6é, como ya vimos, aqui y alld en el subcontinente a partir de los primeros siglos de
nuestra era. Bahirat habla de Ia teoria del juego de la conciencia (chit-vilas-vdda), Ranade de
sphilrti-vida o teoria de la manifestacion, mientras que Cross compara el vivarta-vdda de
Shankara con el dbhdsa-vada del shivaismo. Es pues importante revisar cada una de estas

teorias e indagar en el significado que poseen en el Amritdnubhava.

4.2.3 El universo de Jiianéshwar y Ia cosmelogia del shivaismo

Un elemento comun a los distintos conceptos cosmologicos que Jianéshwar retoma del
shivaismo no dual en general v de los ndrh en particular es el hecho de que todos ellos sirven
para explicar también la realidad 0ltima, Se trata ademas de conceptos interrelacionados, de tal
modo que a partir de cualquiera de ellos es posible llegar a los demas. Asf por ejemplo, la
predileccion de- Ranade por explicar la interpretacion ontologica que Mianéshwar ofrece del
universo utilizando el concepto de sphirfi permite facilmente tender un lazo con las
descripciones de quienes prefieren el término dbhdsa. -

Sin embargo, no deja de ser extrafio que Ranade recoja el término sphirti, pues no se
trata de un concepto tan comin en el cuerpo teologico y filosdfico del shivaismo en
comparacion por ejemplo con el de dbhdsa. Tal vez optd por él considerando su significado
literal més que su presencia dentra de un cuerpo de sabiduria establecido. El diccionario de
sanscrito presenta entre otras las sipuientes acepciones para sphirti: “aparicion o despliegue
2232

stibito™, “manifestacion™. La raiz verbal -sphdir aparece por ejemplo en el Rig Veda como

“brotar”, “surgir”; en la Maitri Upanishad figora como “destellar”, “irradiar’; mientras que en
una Upénishad tardia, la Nrisimhatdpaniva Upanishad, se utiliza para denotar “manifestacion”,
'y

“irrupeién”. > En términos generales, todos estos sentidos estan presentes en la elaboracion de

Jfianéshwar sobre el universo. Ranade dice:

* Monier-Williams, ap. cit., pp. 1270-1271.
¥ ., Rigveda, 10.129.4; Maitri Upanishad, 2.6; Nrisimhatéipanfya Upanishad, 1.2,
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[Jianéshwar] no considera el mundo como algp distinto del Absoluto, sino como su
manifestacién [....] Solo existe Brahman, quien brilla en la forma del universo. [La
tradicién] nos dice que cuando el Atman desea contemplarse a si mismo, se convierte en
el mundo plural, en un objeto para si mismo, y de ese modo logra percibirse en la forma

de Ia realidad visible.**
Con el fin de ilustrar su comentario, Ranade utiliza los siguientes versos del capitulo séptimo:

Incontables formas y perspectivas surgen, pero una sola inteligencia. pura
subyace a todo. _
Aunque existen infinidad de ohjetos visibles y oleadas de diferentes perspectivas,
ninguna es distinta de su espectador.
Brillando en la forma del universo, el ser contempla ese universo. Cuando el
universo cesa, él observa su no-existencia.*®
En la segunda parte de su comentario podemos observar la alusién a la éntigua idea hindd,
apenas citada en este trabajo, que explica el origen del universo en el deseo del Atman por ser
mikiple, cansado o aburrido de su plenitud solitaria. Es importante anotar aqui que atun cuando
ciertamente Jiianéshwar parece proximo a las afirmaciones de las Upénishads, por ejemplo
cuando dlce Al sentirse aburrido con su supremacza ontolégica original, [l Atman] se alisté
para convertirse en muchos, es decir, en este universo plural’; en realidad su plantearmento
no es cosfnogomco en un sentido tematico. De hecho, en la medida en que el ser es un principio
etemamenfe activo y manifiesto, sin perder por ello su jerarquia trascendente y absoluta sino al
contrario expandiéndola y confirméindola, no se puede hablar en un sentido estricto o
tradicional de un origen del universo. Méas que entender el deseo del Atman como el origen de
la creacion del universo, deberiamos decir que siendo en su ser mismo libertad, el ser crea
constante y eternamente el universo, que de este modo participa de esa misma libertad en su
aspecto manifiesto.
En cuanto al término dbhdsa, es curioso notar como algunos de los mismos pasajes que
Ranade utiliza para ejemplificar la teoria de sphiirti, E. Cross los retoma para ejemplificar,
basada abiertamente en la escuela del shivaismo no-dual, la teoria dhbhdsa en Jianéshwar. Ella

sefiala;

En virtud de su soberania {(maheshvarye) y de su autonomia (svdtanirya), el Sefior
puede manifestar externamente el mundo como una masa de objetos, sin perder nada de

* Ranade, p. 177.
* VIL.124, 143, 159, Todas las citas en 1a version de Bahirat.
3 V11 129.
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su condicidn trascendente Gltima. Estos objetos...se llaman dbhdsas o manifestaciones y

son, en su naturaleza esencial, uno con el aspecto prakasha, luminoso, del Ser.””
Al revisar los distintos significados que el diccionaric de sanscrito atribuye a dbhdsa uno
descubre su proximidad lingiiistica con sphiirti. Abhdsa es literalmente “luz”, “esplendor”,
ademas puesto que la luz es aquello en lo que las cosas se hacen visibles o patentes, el término
también significa “hacerse visible”, “aparecer” o “manifestarse”. Las raices -dbhd y -bhd poseen
significados semejantes en el doble sentido de la “luz en si” y del “efecto inherente a la luz”, es
decir, “el poder de mostrar o hacer visible™ Asi, la particula -bAd puede ser “brillo”,
“esplendor™, y también “aparecer”, “parecer”, “hacerse visible o aparente”.” Es mteresante
observar que esta raiz sanscrita esta emparentada, a través del griego, con la palabra “aparecer”
en nuestra lengua. El sdnscrito -bid equivale al griego -phos, “luz”, aquelio en que algo se hace
visible en cuanto tal. A su vez, -phos es la raiz etimologica de palabras muy significativas para
la historia del pensamiento occidental como phanesthai, “lo que se muestra o revela”, y
Pphainomenon, “fendmeno”, que en la famosa interpretacion de Heidegger es “aquello que se
muestra”, “lo patente”, “lo que estd a la luz del S Siguiendo toda esta éoncatenacién.
etimologica, tenemos una asociaciéon importante entre “lo que aparece” y “lo que es”; entre
“estar a la luz” y “venir a ser”. Hacia el final del capitulo, haciendo alusion a un famoso pasaje
de las Upanishads en el que también se utiliza esta analogia solar para explicar la realidad del
mundo®, Jianéshwar establece:

Ten por cierto que la luz (del conocimiento) no es mas que iz, Bl universo
entero no es sino el resplandor Juminoso del ser.

Las escrituras afirman que todo lo que existe est4 iluminado por s luz....

Por tanto, la luz del ser es la causa de la manifestacion del esplendor del ser que
ademds es él quien disfruta.”!

Mientras que Shéankara interpreta el mismo pasaje de las Updnishads como un testimonio

canénico que prueba la realidad del ser versus la falsedad del mundo™, para Jhanéshwar

¥ Cross, E., p. 262.
%8 Monier- Williams, p. 145,
*7 Cir. Heidegger, Martin, Sein sind Zeit, Tubingen, Max Niemyer, 1993, pp, 27-31,
** Shvetfshvatara Upanishad, 6.14, EL pasaje dice: No brillan aflf ni el sol ni la luna i las esivellas ni brilian
tampoco estos relampagos, jde donde entonces este fuego? Porgue brilla, tode esto relumbra. Por su fuz todo
se Hjumina, Véase también, Katha Upanishad, 2.2.15.
VI 289-291.
32 Cfr., Bahirat, P- 69.
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representa un testimonio a favor de su propia experiencia de que todo aparecer cobra vida y
sentido al interior del ser supremo. El hecho de que los diferentes entes se muestren y ¢n
general que el cosmos entero sea visible no supone entonces una proyeccidn ilusoria o una
sobre-imposicion superficial sino la actualizacion constante del poder inherente al ser, un
potencial que es posible por virtid de su naturaleza dindmica. Venir a la uz, y su contrario en
la trama de la temporalidad, el hundimienio o el ocaso dntico, no son sino expresiones de fa
misma conciencia multiplicandose sin perder por ello su jerarquia e identidad. Al reunir todos
esos dbhdsas, tanto en la forma de las cosas y fenomenos de la realidad, como en las “cosas y
fendmenos™ de la conciencia humana, tenemos ante nosotros el ritmo total del devenir
universal, eterno y no obstante siempre nuevo. La luz pura 'y trascendente del ser, como
declara Jianéshwar, es al mismo tiempo la manifestacion concreta y plomiza del mundo. El ser
es siempre “venir a ser” o “sieﬁdo”, lo que a nuestros ojos significa la presencia factica del ente,
todo esto:gue “es”, que “va es”. El caracter universal e inmutable del ser se expresa en la forma
“luminosa® o “visible” y siempre creadora de cada fendémeno objetivo y subjetivo. Sin duda,
ésta es una de las conclusiones més importantes sobre el ser que pueden inferirse desde el
horizonte: mistico-ontolégico del universo: el ser estd siempre ocurriendo, es un evento
incesante en el que se suceden impecablemente “aparicidén” y “disohucién™

La intelipencia suprema subyacente esta tan extasiada con la gloria infinita que le
produce la visién del universo que nunca observa dos veces el mismo espejo de joyas en
la forma de los objetos,

Ella es tan extraordinaria que hace que su vision se revista a cada instante con
nuevos atavios en la forma de las cosas del mundo.

Tan pronto como el ser considera aquello que previamente cred como cosas
obsoletas y desgastadas manifiesta nuevos objetos ante su vision.”

4.2.4 Manifestacion (#bhdsa) e ilusién (mdyd)

Una vez ganada esta perspectiva, es imporiante volver ahora a la teoria vedantina de la
flusién con el fin de revisar su posible conexidn con el concepto de dbhdsa. Tal proximidad
supondria que la reatidad fenoménica, atm cuando en su nivel mas profundo es “aparecer” o
manifestacion, por otra parte tiene la cualidad de dar la impresién de ser algo que en realidad

no es, de estar en lugar de la realidad verdadera, ofreciendo ef aspecto de ser aquélla. De este
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modo, “aparecer”, un término ontoldgicamente originario en la narrativa de Jfianéshwar, se
convierte en “parecer ser” o “apariencia”. Lo que es multiple y cambiante parece ser estable y
real, pero no lo es; estd alli, es visible, pero su ser esta desvinculado o vinculado sélo
negativamente con la realidad del ser absoluto; vy en consecuencia, preservar la integridad
ontolégica del ser implica necesariamente verlo fuera de la esfera de la realidad fenoménica.

Es interesante notar que entre la larga lista de significados para Ia palabra dbhdsa el
diccionario de snscrito incluye en efecto los de “asemejar” y “aparentar”. El Veddntasdra, un
texto vedantino del siglo xi atribuido a Réménuja, utiliza ambas acepciones de la palabra
dbhdsa, por un lado es “la luz y esplendor del ser mismo™, pero también es “apariencia”
entendida como aguello que da el aspecto de ser algo que en realidad no es. Asi por ejemplo, el
texto critica a las escuelas gue asocian a Brahman con la ignorancia calificando sus argumentos
de engafiosos o falsos (dbhdsa).**

Lo interesante aqui es descubrir como la idea de apariencia no es simplemente errdnea
frente a la idea, mas original, de aparecer o manifestarse, sino que aguélla es posible desde ésta.
Acudiendo una vez mas al simil de la luz, lo que Jhanéshwar quiere decirnos es que nada
brillaria si no fuese por la presencia de la luz y por tanto todas lag cosas participan de esa luz.
Este hecho es crucial en la formulacién de Jianéshwar pues revela el dinamismo intrinseco al
ser que, como se ha sefialado, es trascendente e inmanente, o mejor dicho, es expansivamente
trascendente, al grado de abrazar la realidad toda y en todos sus planos sin demérito o mengua
de su plenitud. En este sentido, el juicio sobre la verdad o falsedad de los fendmenos ordinarios,
v en vlimo término de Ia realidad del universo en su conjunto, es un evento posterior, que sin
embargo depende del evento de la manifestacidn constante y siempre nueva, del hecho de que
las cosas suceden siempre a la luz del ser. Ese analisis escolastico secundario ocupa las paginas
de la investigacion ldgica india, de manera mﬁy familiar a lo que ocurre también en el
pensamiento de Occidente. Asi por ejernplo, los Nydya Siitra, el texto que funda la logica india
atribnido a Gautama, utilizan con frecuencia el término dbhdsa en el sentido literal de falacia,
aquello que parece ser cierto o razonable pero en realidad no lo es™. Se trata de un uso del

término muy semejante al de la palabra griega sofisma. De nuevo, la semejanza no es

BYIL125-127. .
* vedintasira 2.3.49. Krishnamacharya, V., (editor), Veddntasdra of Bhagavad Rdmdmyja, Madras, Adyar
Library, 1979, p. 221. El pasaje dice: Sus argumentos son engafiosos (dbhdsa eva ca).
5 Cf., Nyfiya Siitra, 1.2.45, V.2.528, y muchos otres. Sinha, Nanda Lal, The Nydya Sutras of Gotama, Dethi,
Maotilal Banarsidass, 1990,
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coincidencia, pues sofisma estd formada por la misma raiz de la que hemos venido hablando:
“luz” {phos), “hacerse visible”, “aparecer”. Aunque la particula original prevalece no obstante
su sentido pogitivo ha sufrido una modificacién hacia un significado negativo. Lo que “aparece”
se ha transformado en lo que “parece ser”,

El hecho central agui es que en la misma medida en que el ser no-dual es manifestacion
ast también da la apariencia de ser algo que no es en si mismo y que s6lo tiene “el aspecto de
serlo”. Si bien los fendmenos no son nunca meras apariencias, pues su ser descansa en la
intensidad creadora del ser, toda apariencia si necesita en cambio de fendmenos, de aparecer.
En este sentido vy desde el punto de vista del ser mismo, toda apariencia es real, ain cuando
desde otra perspectiva se la puede juzgar como falsa y sujeta a la dualidad. Dice Jfianéshwar en
tono conchiyente:

...cuando la inteligencia pura estd siempre contemplandose a si misma, jcudl es
¢l sentido de suponer una sobreimposicion?*®
La maneraren que el universo se muestra es una consecuencia natural del hecho primario y
original de.que las cosas estén ahi, de que se manifiesten, 1o que a su vez no es sino la expresion
inmediata de la libertad del ser, de que el ser s en esencia este poder libre para ser algo:

Por tanto, el ser no se convierte en los objetos diferenciados a pesar de que es €l
quien contempla la diversidad manifiesta 0 se manifieste en la forma de la pluralidad
fenomeénica.

La unmidad del ser no se pierde ni siquiera conando se expande para llenar el
universo entero.”’

Por mas obvio e innecesario que parezca;, es importante reiterar que con la idea de
manifestacion Jfanéshwar no quiere decir que el ser se convieria en los objetos o en general en
un universo poblado de objetos particulares, muy al estilo de las discusiones que involucran el
concepto de panteismo. No es pues simplemente que la piedra o la idea de piedra o Ias dos
Jjuntas sean vis a vis el ser, y as{ sucesivamente en todos los casos posibles reales o imaginarios.
Al proceder de este modo estamos interpretando tanto a la piedra como al ser como entidades
particulares, mieniras que lo que el texto nos ensefia es que en el centro de la experiencia
mistica, el ser nunca es *algo” en tanto tal, una substancia o fandamento, causa original de todo

lo demas, y que ademds es causa suficiente de si misma. Lo que Jianéshwar desea exponer es

que ni el ser es jamas un ente ni los entes son jamAs meros entes, pues en ellos habita

* VIL16S,
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esenciaimente Ia libertad creadora del ser que estd siempre en expansion, siempre siendo
diferente dentro de su unidad absoluta. De hecho, para que pueda efectuarse esta cirugla que
escinde, fragmenta y consolida a los entes en realidades particulares distintos entre si y
ontolégicamente inferiores respecto a su esencia’es necesario previamente. que todos ellos sean,
que emerjan en su ser, que se manifiesten.

Si se quiere hablar de identidad entre el universo y el ser 0ltimo, entonces ésta debe
entenderse en los términos y el sentido que el Amritdnubhava expone, es decir, en los términos
del intercambio amoroso, la libertad y la pulsacion creativa de la vida y el devenir, El mundo y
sus millones de eventos son el escenario eterno y no obstante soberanamente temporal de la
libertad del ser. Comparten el mismo ser. Este ser altimo y primordial ¥ sus contenidos son
ambos igual y plausiblemente reales, por tanto, idénticos.

El concepto de ocultamiento debe tomarse en la misma linea interpretativa. Si.
entendemos por éste, en convenio implicito con el concepto de ilusion, la experiencia de un ser
velado u oculto por la presencia fatigosa del mundo y su diversidad, por la inconsistencia de la
vida y sus predicamentos, entonces me temo no estamos comprendiendo a Jiianéshwar.

El filamento con el que esta urdido todo el universo, emulando el espiritu inmanentista
de algunos pasajes védicos, se confunde necesariamente con la vida manifiesta de todos los
dias, tal como cuando al apreciar el colorido patrén de una alfombra dificilmente prestamos
atencién a los filamentos que lo conforman. Puesto que el ser es siempre manifestacion es
también siempre ocultamiento. Puesto que el ser es universo, pero no sdlo y llanamente
universo, puede pasar desapercibido en su notoriedad inmanente. No estd oculto detrds del
universo aparente, de tal modo que una vez superada la ilusién por medio de un agudo
discernimiento y la renuncia ejemplar, se hiciera presente o manifiesto por encima o mas alla del
mundo, reveldndose como la unidad subyacente. -

Una vez mas, el simil de la luz es util para descifrar lo que aqui queremos decir. En
tanto destello o irrupcion luminosa y también en tanto condicion de posibilidad de la apariencia,
dbhdsa representa la facticidad del ente en su ser mismo, y al mismo tiempo el ccultamiento
natural del ser supremo. Como hemos mencionado, en las teologfas simbélicas del shivaismo

este evento representa el acto mas prodigioso del poder del ser. En su impecable tarea

4T VT1.145-146,
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creadora, el ser es capaz de olvidarse de si mismo, de quedar oculto por voluntad propia, en la
masa de objetos que entonces dan la impresion de ser una asombrosa ilusion,

Tal como lo proclama la perenne sabiduria beraclitea {En tanto aparecer, el ser tiene en
si mismo la tendencia a ocultarse®), el ocultamiento ontoldgico no significa un engafio ni es
resultado de una fuerza incomprensible que condena la existencia a la desilusion y el absurdo.
El ocultamiento, como en el caso del universo mismo, es la expresién -contraida si se quiere- de
la Libertad absotuta del ser, es decir, del hecho de que el ser se manifiesta, de que Shiva es
siempre Shakti. Hay ocultamiento porque hay manifestacién y no porgue el ser se encuentre en
algin sitio detrds o mas alla de lo manifiesto. JHanéshwar compara poéticamente esta paradoja
insondable con un 4rbol de baniano cuya vida discurre plicidamente del germinar, al florecer,
tender sus ramas hasta el suelo y volver a echar raices sin negar por ello su simiente original, sin
afectar por ello su integridad y unidad originales: |

...si un arbol de baniano pudiera crecer hasta su punto mas alto sin haber roto su

semilla podria entonces compararsele con la expansién de una sola realidad.*
Es a partirde esta complejidad lidica, que revela y al mismo tiempo conforma los fundamentos
ontologicos de la experiencia mistica, que puede asociarse el pensamiento de Jilanéshwar, como
Bahirat lo ha hecho aunque vagamente en su libro, con la teoria del juego de una misma
conciencia (chitvilasvdda), elaborada originalmente en los textos del shivaismo, en particular

por Abhinavagupta, v a la que ahora dedicamos la siguiente secciom.

4,2,3 El juego de una misma conciencia (chit-vilas)

No deja de decepcionar que la seccion en que uno esperaria que Bahirat se extendiera
en su afirmacion inicial de que *“la comfribucion original de Jianadeva al pensamiento
idealista de la filosofia india es su teoria de chidvilas”, se limite en realidad a transcribir una
serie de versos significativos del capitule séptimo, aglutinandolos bajo el titulo “FEste juego es
incomparable”, también tomado de un par de pasajes del Amritdnubhava (VI1.266 y 268), sin

ofrecer mayores comentarios. Otra ambigiiedad en torno a esto es que Bahirat traduce chitvilas

*dumo kpomteoton dihe. Fragmento 123 (Diels-Kranz). En: Los fildsofos presocrdticos, Vol. 1, Madrid,
Gredos, 1999,
* VI1.149. El 4rbol baniano (ficus indica) es una imagen muy comun en 1a literatura religiosa de 1a India para
ilustrar catre otras cosas la relacion profunda que hay cnire el ser sutil y la asombrosa creacidn de formas
concretas. Véase por ejemplo cn las Upénishads, Chandogya 6.12.
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tanto en el prefacio como en el indice tematico como “juego del drmar™™. Si bien desde una
perspectiva muy general no es incorrecto, pues diman es por definiciéon “conciencia suprema”,
en el contexto particular dei shivaismo de Cachemira es mas apropiado traducir chit-vilas como
“juego de la conciencia”, entendiendo por ésta la actividad constante de Shiva y Shakti. Me
parece pues importante esbozar al menos el concepto acudiendo directamente al pensamiento
de los sabios de Cachemira.

En un hermoso himno, el poeta Utpaladeva (900-950 4.C.), uno de los mas grandes
poetas de esta tradicion, exclama: '

iOh Sefior del universo! Cuén afortunados son tus devotos,

dignos de que les adores.

Este océano turbulento que es el mundo,

se ha convertido para ellos en un grandioso estanque de dicha,

lieno de asombro.”
A través de un simbolismo de inversiém, utilizado ampliamente en las teologias shivaitas, el
poeta afirma que los devotos de Shiva en vez de negar o trascender el mundo ordinario para
deleitarse en Ia plenitud del estado supremo, tienen la experiencia de ver el mundo de todos los
dias, para la mayoria un mar turbulento, como un vasto estanque de dicha y éxtasis. Por una
inexplicable alquimia, el mundo se revela como un juego constante y asombroso. El poeta no
nos dice por qué o en qué consiste esa transfiguracion, sin embargo, si establece que el mundo
desde la perspectiva interior o iluminada es un juego.

En la segunda seccidn de otro texto importante de esta escuela, el Spandakdrika,
encontramos lo siguiente:

Aquel que ha realizado esto [la identidad entre el Ser absoluto y el universo], y esta
unido permanentemente a Dios, contempla todo este universo como un juego y se libera
en esta vida.””

En otra edicion del mismo texto, tenemos la siguiente variacion:

....Aquel que percibe constantemente y con atencion este universo como un juego, sin
. . k)
lugar a dudas se libera en esta vida.

* Bahirat, p. xii: ...chidvilas o el juego del Ghnan, puro e inieligente; y en €l indice, p. 337: Chidvilas, la leoria
sobre el mundo en tanto juego del dtman.
1 Shivastotravali, 3.15. Rhodes, Constantina, Meditations on Shiva. The Shivastotravali of Utpaladeva, Albany,
SUNY Press, 1995, p. 30.
* Spandakirika, 2.5. Singh, Jaideva, The Spandakdrikas, Delhi, Motilal Banarsidass, 1994, p. 119
53 Divezkowski, M., The Stanzas on Fibration, Albany, SUNY Press, 1992, p. xvi,
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El sujeto de estos enunciados es el ser liberado, mientras que la premisa y al mismo tiempo la
consecuencia de ese estado es la vision lidica y majestuosa del universo, que de acuerdo con Ja
primer cita significa la vison de Shiva en el universo. Aunque el propésito del aforismo no es
definir en qué consiste ese juego sino el estado de liberacion, si en cambio podemes inferir que
la visién hidica de la realidad equivale a tener la experiencia permanente del ser, tener la
experiencia directa de la unidad o estar liberado. Por otra parte, puede inferirse también que al
tener la vision lidica del universo irrumpe una percepcidn y entendimiento inusitado sobre el
universo y el ser, y finalmente sobre su interrelacion. Abhinavagupta explica:
{This unity is) the oneness of integral egoity and the wonder of one’s own nature with
all those principles (the existential categories) generally considered to be binding (that
consists of) the duality made manifest by the play occasioned by the fullness of one’s
own inherent bliss.”*
El universo, en las palabras de Abhinavagupta caracterizado por la dualidad y las diferentes
categorias f"determjxaaciones particulares, adquiere su dimension lidica sdlo al realizar qlie la
hlcongmenrfia y fragmentacién fenoménica son una manifestacion nacida de la plenitud de
nuestro proiiio éxtasis, que no es sino el éxtasis y la abundancia del ser. Entonces, el sabio
comprende y vive la dualidad como expresion de la dicha y el juego creador del ser supremo.
Esto significa que chitvilas se entremezcla en su esencia misma con dhhdsa, con la identidad- .
en-la-diferencia del fondo mistico-ontologico y la realidad fenoménica. Chitvilas es la
experiencia mds alta y verdadera del universo en tanto manifestacion (@bhdsa) de la unidad
suprema, en tanto dimension creadora constante y espontanea del ser. De este modo el
concepto de juego confirma y expande. la libertad vy autonomia ontolégica que el mistico
saborea en la experiencia interior; confirma y expande el cardcter y soberania absolutas del ser.
En este-sentido, para los sabios de Cachemira el fin 4ltimo de la creacion es el juego mismo, el
deleite de esta compleja masa de objetos y percepciones infinitas, surgiendo y disolviéndose
para comenzar de nuevao:

Just as a king, the Lord of all the earth, endowed with the miraculous power of
sovereignity, imitates the behavior of a footsoldier just to freely play the game of being
like him, in the same way the Supreme Lord, because He is perfect in all respects, plays
of His own free will (by asurmining) the many forms of existings things all vibrant with
(His) bliss.” '

3 Abhinavagopta, Parctrishikd Vivarana, edicion de Jaideva Singh, Delhi, Motilat Banarsidass, 1996, p. 18.
Utpaladeva, comentaric al texto Shivadrishii, 1.38. Citado en: Dyezkowski, Mark, The Stanzas on Vibration,
p. 19,
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Pasando ahora al Amritdnubhava, Jianéshwar utiliza un simil clasico de la espiritnalidad de 1a
India para explicar Ia relacion intima entre el ser absoluio y ef universo en tanto realidad ladica.
Me refiero a la imagen del mar y su oleaje. Dice:
| Tal como el agua juega consigo misma al tomar la forma del oleaje, asi tarnbién
el ser absoluto juega felizmente consigo mismo.*®
-Aungue existen diferencias entre todo el mar, fmagen de la trascendencia, y las olas, imagen de
la inmanencia, ambos aspectos comparten la misma naturaleza. Ademas, la razén detrds de esta
especie de transfiguracion pertenece o proviene de la misma fuente, del simple y llano hecho de
que los dos son agua. No hay pues una causa exierna, ni tampoco un propdsito ulterior. Del
agua misma y nada mas surge el impulso espontineo de manifestarse en formas finitas,
cambiantes y diferentes entre si. Este acto de libertad que da como resultado la experiencia
cotidiana del mundo y la diversidad no supone -como en el caso del mar y las olas que nunca
dejan de ser agua- un olvido de esa esencia compartida o una pérdida de su status ontolégico.
En este sentido, en medic o a pesar de la ferviente actividad creadora del ser, nada es en
realidad creado:
No hay més que agua tanto en la corriente como en su oleaje. Ninguna otra cosa
existe o es creada.
Aiin cuando incontables olas emergen del océano y en él desparecen, éste jamas
pierde su naturaleza.”’
;Acaso no es perfecto y unico el mar debido a su oleaje? ;Podriamos kmaginar un mar sin su
oleaje? ;Le Hamariamos mar? Tal como las olas no afectan o ponen en entredicho la esencia del
mar sino que lo completan y elevan a su nivel mas sublime, el ser confirma su poder y unidad a
través de la manifestacion de formas indiﬁduales mﬁltipies. Con base a su multiplicacion, el ser
confirma su integridad y disuelve el dilema de la dualidad. Ser y mundo comparten la misma
naturaleza. Son juego desde la perspectiva del mecanismo divino gue precipita al segundo
come aspecto del primero, y son también juego desde la perspectiva del deleite y dicha que esta
dinamica genera en el corazon mismo del ser. Esta alegria o dicha que acompaia al despliegne
lidico del ser no es una experiencia posterior, ni pertenece a una entidad separada del juego
mismo, digamos Dios, que disfruta desde su condicidn metafisica el juego “alld abajo”. En su

ser mismo, el ser es el juego. El juego goza del juego. El éxtasis del ser es doble y simultineo,

%6 vii.135.
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por un lado significa que desde su identidad e interioridad absolutas ese principio esta siempre
fuera de sf (éx~tasi§) en la forma de la realidad fenoménica (dbhdsa), y por el otro, que el ser es
siempre intensidad emotiva, dicha o plenitud.

No es una coincidencia entonces que la palabra sdnscrita (vifasa, sustantivo) posea
precisamente ambas acepciones. En el primer caso estan los significados emparentados con
sphirti 'y dbhdsa: “destellar”, “surgir”, “aparecer”, “hacerse visible”, “manifestarse”. En el
segundo, vilas es “juego”, “divertimento”, “placer”, y también el efecto de éstos: “estar
deleitado™, “gozar” .”® Los dos sentidos convergen en las palabras de Jfianéshwar:

Por tanto, Ja luz del ser es la causa de la manifestacion de Ia belleza del ser, que
es el ser mismo quien la disfruta.”
Hacia al final del capitulo séptimo, Hianéshwar vuelve a la idea de juego. En un par de estrofas
dibuja las propiedades intrinsecas al juego. Dice:
Por ende, el juego del ser no tiene comparacion. Sélo se le puede comparar
consigo mismo.

De este modo, el ser domina su reino con Su juego incomparable.”

La medida para justificar y comprender el juego inherente al ser es, y de nueve aqui la
tautologia cumple una funcion esencial, el juego mismo. Asi; el texto nos invita a suspender
cualquier elaboracién conceptual que de manera casi imperceptible tendiera a negar esta idea
paré enséyar en cambio una explicacidn mas coherente en la que este universo lidico encuentre
un fundamento racional, Por su parte, Jianéswar quien observa el universo desde la experiencia
mistica nos invita a percibir con él la manera en que Shiva reina su vasto territorio. Nos invita a
comprender que el universo es tan auto-luminoso, auténomo y espontineo como el ser mismo,
pues no son sino el mismo ser. Al hablar de juego como el sentido ltimo del ser, Jfianéshwar
no esta de ningn modo diciendo que no haya fundamento alguno o que ese fundamento sea
vacio o absurdo. Antes bien, el fundamento es uno con la naturaleza espontinea y lidica del

ser. El fundamento es el juego.

M YI1.237, 261.
* Monier-Williams, p. 985.
* viL291.
5 V11266, 268.
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4.2.6 Ontologia de 1a vibracion (spanda)
Tal como E. Cross advierte en su libro, el Amritdnubhava contiene expresamente
alusiones a una vibracién o pulsacion como fodo lo que queda, el estado inico del Atman en

cualquier condicion...”

Es notable que a pesar de lo poco que aparece el término a lo Jargo
del texto exista una proximidad tan grande con el mismo. concepto tal como fue elaborado por
los pensadores del shivaismo de Cachemira. Ese concepto se conoce en sanscrito como spanda.
Un pasaje del ya citado Utpaladeva conjunta las ideas de juego, libertad y vibracion
divina como sigue:
El juego consiste en esto: la vibracién (spanda) (de la Conciencia) que ocurre
libremente segiin le plazca (al Sefior).
Siguiendo la linea interpretativa apenas elucidada en torno al concepto de chir-vilas en el
Amritdnubhava, podemos decir que spanda es también un concepto que unifica ontologica y
experiencialmente las realidades del ser ultimo y del universo. Es pues, un concepto que

confirma la unidad de todas las cosas. El texto afirma:

. en verdad, el Gnico estado del ser es la pulsacién en todas partes. Si
observamos desde el pumto de vista de la pulsacion, no hay nada aparte de esa
pulsacién.® : '

En estas palabras podermnos obsefvar que Jianéshwar utiliza spanda para unificar las diferentes
experiencias y aspectos del ser en un tnico principio, que a su vez no anula las diferencias. El
ser es pulsacion en su condicidn trascendente, es pulsacion en su libertad creadora y es
pulsaéién en la realidad manifiesta, Variaciones infinitas de pulsacion disefian los matices
innumerables del vasto tapiz de la creacién. Spanda es el ritmo inherente al juego del ser. Es la
experiencia de la unidad y es la vision del mundo en esa unidad. Aunque podria pensarse, de
nueve, que spanda presupone {(micamente que cierta dimensidn de Ia realidad se transforma
constantemente creando nuevas formas de realidad objetiva y éubjetiva, sin embargo debe
sefialarse que al hablar de una yibracién absoluta en realidad no tiene lugar ningtiin cambio o
transformacion, el ser permanece en su incesante actividad. Tat como el ser trascendente y Ia

realidad cambiante estd presupuestas simultineamente en las palabras de Jianéshwar, lo mismo

! Cross, E., p. 270
62

5% VIL 244, 245.



puede decirse del movimiento vibrante y de la inmovilidad perenne del ser. El ser es intensidad
creadora y serenidad total, El lenguaje alrededor de spanda es una de las vias para explicar el
fundamento de esta transfiguracidn por la cual el aspecto trascendente del drmanm, por
definicion inmévil, al expresarse como multiplicidad, se expresa también como cambio y
movimiento. Como veremos en la siguiente seccion, la idea de spanda se completa cuando
Jianéshwar vuelve a ella, también en el capitulo séptimo, pero en el contexto de la discusion

sobre el conocimiento, es decir, al exponer y refutar la ignorancia.

4.2.7 La realidad del mundo

A To largo de las gliimas secciones nuestro estudio se ha aproximado en varias
ocasiones a uno de los arquetipos espirituales que han mantenido en vilo a los grandes
pensadores de la India. Me refiero al arquetipo en el que se encuentran cara a cara, se tepelen y
se confunden, el ser y el universo, la eternidad y la temporalidad, le permanencia y el cambio.
Para jfianéshwar, como hemos visto, apostando por una plenitud ontoldgica total que sea fiel a
su experiencia interior, no es posible privilegiar al primero de estos elementos si en ello va de
por medio un menosprecio del segundo. Su solucion es, en efecto, privilegiar al ser eterno e
imnutable,:pero a tal grado que abrace simultdneamente al universo cambiante y plural,

Teniendo esto en cuenta es como quizd puede comprenderse que Bahirat concluya que
el universo en la visién de Manéshwar, desde cierta Optica, es irreal, mientras que desde otro
angulo, es real. En cuanto a la primera de estas tesis, todo lo que hasta aqui hemos expuesto
pareceria sostener lo contrario. Bahirat explica:

Que el mundo sea irreal significa que carece de sentido tan pronto como se le separa del
Atman, el Ser absoluto, que constituye su fundamento y realidad. Por tanto, el mundo
no tiene existencia propia. Por otra parte, el mundo es real en la medida en que es una
manifestacion real del Absoluto [...], la irrealidad del mundo significa que éste no es una
entidad independiente o aparte del Atman.*!
De acuerdo con lo que hasta aqui hemos sefialado, el mundo no sélo estd fundado en la realidad
absoluta del ser trascendente, afirmacién harto comun a practicamente toda narrativa
metafisica, tanto teista 0 como no teista; sino es ademsas una manifestacion viva de esa realidad

Oltima y trascendente, al grado que adin cuando pudiese tener un cardcter autdnomo respecto al

ser, éste es siempre posible porgue el ser de antemano “estd siendo”, aparece, En este sentido,

% Bahirat, pp. 125-126.
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e parece innecesario desde cualquier perspectiva introducir de nuevo la supuesta irrealidad del
mundo, pues alin entendida como mera proyeccion ilusoria, esa posibilidad, ese olvido, valido
al interior de su propio contexto, se desprende del hecho previo de que el mundo aparece, de
que el mundo irrumpe por virtud de la fuerza creadora del ser. En un sentido original, no hay
nada aparte o independiente del ser, y éste solo hecho, contra lo gue sostiene Bahirat y también
frente a la teoria de la ilusion, hace del nundo algo real, plenamente real.

Se trata desde luego de una de las conclusiones mas importantes que pueden inferirse
del texto en general y de esta seccién dedicada a la cuestion del ser desde la dptica del universo
en particular. La importancia de esta conclusién adquiere un caracter superlativo en el
momento en que la percibimos dentro del contexto mas amplio de toda una tradicién espiritual
que debe mucho de su personalidad y ethos original a un marcado pesimismo (existencial y
también ontologico) ante la diversidad fenoménica, que ya hemos explorado en el capitulo
segundo. Al mismo tiempo, la afirmacién de la realidad del mundo es una expansion, hasta sus
altimas consecuencias, de la conviccion hindu en un solo principio absohito, es decir, una
confirmacion hasta sus tltimas consecuencias del principio més definitivo de la tradicién

espiritual de la India.

4.3 El ser desde ka perspectiva del conocimiento
4.3.1 Elementos preliminares

Una lectura atenta del Amritdnubhava nos permite detectar que la elucidacion que
Jianéshwar desarrolla a partir del capitulo tercero y hasta el octavo aborda en realidad una sola
temdtica: el problema del conocimiento y la liberacion espiritual. Esta es ademas emprendida
bajo una sola linea argumentativa: su inexistencia. Por 1iltimo, este tema tnico estd fundado
también en una sola experiencia: la unidad del ser. El sentido de tal elucidacion puede
comprenderse en dos direcciones, por un lado, puede verse como una extension esencial de la
experiencia mistica, y por el otro, como una expresiéon que completa y refina esa misma
experiencia.

Ya nos hemos referido al modo particular en que el misticismo de la India, debido a su
caracter especulativo, mostrd desde su origen una inclinacion a abordar la cuestién de 1a

realizacion espiritual en términos epistemoldgicos y no Gnicamente morales, como ocurre en
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otras religiones. Asi, lo que en otras tradiciones se asocia con el mal, en el lenguaje del
pensamiento de la India equivale a una falta de conocimiento o a un conocimierito limitado,
mientras que el bien mas alto supone la posesion de ese conocimiento. En Ia medida en que esta
antinomia epistémica {conocimiento-ignorancia) determina tanto la experiencia directa de la
unidad en el estado de liberacién como cualquier perspectiva parcial o limitada de la realidad,
por su parte la dimension epistemolégica de la espiritualidad india nos conduce de nuevo ala
ontologia. A su vez, puesto que el corazdn de la ontologia solo se comprende como resultado
de una realizacién interior, el trasfondo final del drama epistemologico serd necesariamente
mistico.

Asi pues, de acuerdo con practicamente todas las escuelas y tradiciones espirituales de
la India, el conocimiento mas elevado posible para un ser humano, es decir, el conocimiento
verdadero o ltimo, supone siempre una aprehensidén inmediata de la esencia final de todas las
cosas. Lo que este conocimiento supremo revela es que todas las cosas en el universo estin
fundadas en dnico principio vivo y sagrado. Tal conocimiento implica en consecuencia el final

 de los dilemas y paradigmas de la existencia. Tradicionalmente, el término para esa experiencia
asi come para la via espiritual que conduce a ella es ffidna, vinculado etimologicamente con el
griego gnosis. Puesto que desde las Upéanishads jfidna (o mas- especificamente parajfidna,
“conocimiento superior™) estd asociado con un conocimiento interior o una realizacion mistica,
el término aparece casi siempre relacionado con el concepto de moksha o liberacion. En
contraparte, ajfidna, Ia ausencia de ese conocimiento, supone una atadura a una realidad que
atin no ha revelado su unidad v plenitud absohitas. Todos estas ideas y otras igualmente
arquetipicas de la conciencia hindii confluyen en el planteamiento de Jianéshwar, aungue de un

modo asombrosamente vigoroso y hasta dispar respecto a esa historia acumulada de reflexién

espiritual.

4.3.2 “Todo conocimiento limita” (jidnam bandha)

Jidnam bandha o “todo conocimiento limita”®

es la vinica mencion textual que
Jianéshwar hace del shivaismo de Cachemira a lo largo del Amritdnubhava. La referencia tiene
lugar en el capitulo tercero de la obra como sigue:

En los Shiva Sttra, Sadashiva declara que el conocimiento es esclavitud. %

% Shiva Sitra, 1.2 y I11.2. Singh, Jaideva, Skiva Sutras. The Yoga of Supreme Identity, pp. 16 y 128,
% 1I1.16.
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El aforismo aparece dos veces en la fiente citada, en secciones y contextos solo en apariencia
distintos. Jhanéshwar no menciona a cuél de los dos casos se refiere, quizé conciente de que a
partir de cualquiera de ellos se alcanzan conclusiones semejantes. Como sea, la cita nos
conduce necesariamente a una revision del sentide que posee tal enseflanza en el pensamicnto
del shivaismo, de tal suerte que podamos contar con un marco conceptual minimo para abordar
la vision del propio Jianéshwar.

Los Shivasiira estan divididos en tres secciones, cada una correspondiente a las tres
diferentes vias practicas y teologicas que levan a la experiencié interior. La primera seccion
estd dedicada a la via mas élevada {shamboiipaya), en la que todo progreso o experiencia
yoguica ocurre dentro del ambito de Shiva mismo. Es bajo este contexto que Kshemardja, el
gran sabio de Cachemira, en su comentario a los siitras establece:

- la esclavitud del individuo se debe a su jidra (conocimiento limitado} que hablando

con propiedad es affidha o ignorancia [....] En este sistema, ajfidna no significa

ausencia completa de conocimiento sino conocimiento imperfecto, limitado, incompleto

0 1o pleno. Este ajfidna se conoce como dnavamala.,”’

En la tradicion del shivaismo no-dual de Cachemira se conoce como dnavaniala a la limitacion
o irﬁpureza que nos Heva a sentirnos inextricablemente imperfectos o inferiores, Es nuestro
sentimiento y conviceidn congénitas de “pequefiez”, de gue somos finitos e imperfectos. Los
textos de esta escuela explican este evento a partir de la volumad y soberania absolutas de
Shiva, quien se ha contraido en una particula de conciencia correspondiente a Ia conciencia de
cada ser humano, que entonces se concibe a si msmo como un ser pequefio o limitado. De este
modo, la naturaleza esencial de Shiva queda velada. Este acto también se identifica con el
cuarto de los cinco procesos cosmicos de Shiva, el ocultamiento o la ignorancia. *® Cabe decir
ademds que esta impureza estd intimamente relacionada con nuestra forma de entender lo
divino o !o sagrado como realidades opuestas a 1a vida ordinaria, y por tanto inaccesibles al
hombre comin y corriente. Sin embargo, como hemos sefialado, esta limitacion tiene su causa
en Shiva mismo, es decir, en el facium de la voluntad libre intrinseca al ser supremo. Reuniendo

sus argumentos sobre jfidna y dnavamala, Kshemarija agrega:

“"Singh, faideva, op. cit., pp. 19-20.
% £n la leologia shivaita, Shiva es ¢l autor de 10s tres procesos casnticos iradicionales, creacién, preservacion y
disolucion, v de otros dos menos conocides: ¢l ocultamiento y ta revelacidn.
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Esta iimitacion [a/fidna] se debe a Su poder [...] que no es sino una forma en la que se

oculta a si mismo gracias al poder de su libertad suprema. ;Cual es la causa dnavamala?

Se debe al asombroso poder de Shiva {...] Este ocultamiento de si mismo es su

estrategia para llevar a cabo el juego de la vida en formas variadas y miiltiples.®
La causa illtima de que todo nuestro conocimiento sea limitado es la supremacia de la realidad
mas positiva y transparente, la del ser mismo. Kshemarija asegura ademis que este drama
inverosimil (un dios que olvida premeditadamente su naturaleza divina), tiene como fin nada
menos que la manifestacion del universo, la pluralidad de formas y nombres, de manera muy
semejante al modo en que Ifandshwar explica en el Amritdnubhava el intercambio lidico de
Shiva y Shakti.

Jhidnam bandha aparece de nuevo en la tercera seccion de los Shivasiifra, dedicada a la
via mas elemental: la del individuo. En ella, cada ser humano se aferra a la idea de ser
radicalmente distinto a la realidad suprema o Dics, v en consecuencia concibe el camino
espiritual como un ascenso arduo y paulatino hacia la cima mistica. El primer sitra de esta
seccion deﬁ:ne la esencia del ser individual a través de su estructura psiquica (dtma chittam’®).
Aqui, el ser se identifica con todas las posibilidades de muestro pensamiento desde la
personaiidid, la memoria, hasta el intelecto mas sofisticado. El siitra siguiente es precisamente
Jitdnam bandha, ahora expuesto en relacién con este ser individual que Gnicamente se identifica
con sus proceses mentales y su vida psicoiégica. Esta identificacion, limitada y condicionada a
las oscilaciones de la mente, es ia fuente del sentimiento de esclavitud en el individuo.

Sin embargo, y en esto consiste la teologia simbdlica del shivaismo, lo que tenemos en
uno y otro en case es el mismo principio y el mismo proceso creador de auto-limitacion,
primero descrit_o' desde fa perspectiva cosmica y ahora desde la individual. En las dos
exposiciones de jidnam bandha destaca el poder y la libertad absolutas de Shiva, al mismo
tiempo trascendente y manifiesto.

Volviendo al Amritdnubhava, hay dos elementos que deben destacarse al respecto.
Primero, que con “conocimienio limitado” Jiianéshwar se refiere tanto al concepto tradicional
de ignorancia (dvidya), como a su consecuencia inmediata: [a ilusién o apariencia fenoménica.
Ignorancia debe entenderse desde luego en un sentide esencial, es decir, en un sentido espiritual

o existencial. De este modo, incluse las especulaciones més altas sobre el ser tienen cabida en la

“ Ibid... p. 20.
“ Ibid, p. 126
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compleja red de la ignorancia. No consiste Gnicamente en un conocimiento incorrecto o mal
fundado sino literalmente en todo conocimiento que no sea el conocimiento experiencial o
mistico de la no-dualidad.

Segundo, que Jianéshwar traslada el concepto tradicional de ignorancia al espacio de la
libertad ilimitada de Shiva y de hecho la funda en ella. El atributo mas importante del ser, es
decir, la libertad creadora, constituye la razén Gftima de lo que llamamos, desde la optica
individual, ignorancia. En este sentido, en Glimo término ésta no puede ser mera ignorancia,
pero tampoco es conocimienta. Con base a este doble argumento, que coincide primero con la
gran tradicion espiritual de la India, en especial el pensamiento vedantino, y que mas tarde
aparece reinterpretado y depurado entre las corrientes heterodoxas del shivaismo, Janéshwar
refuta el binomio conocimiento-ignorancia, en la medida en que la refutacién del conocimiento
supone necesariamente la de la ignorancia.

Aunque esta asombrosa labor hermenéutica bien podria asociarse exclusivamente con
las teorias de las escuelas no-duales del shivaismo, hecho probado con fa cita textual de los
Shivasiitra, en realidad la fuente definitiva de ese proceso es una vez mas la experiencia
consiante e imperturbable de la unidad absoluta vy dindmica, que adquiere asi el stafus de
engefianza candnica titima. Es precisamente en esta direccion que debe comprenderse el que
Jhanéshwar, inmediatamente después de haberse referido a los Shivasitra, mencione ahora a la
Bhagavadgitd, cuyas ensefianzas pertenecen a un cuerpo de sabiduria distinto:

El sabio de Vaikuntha, el Sefior Krishna, ha explicado con gran detalle como la
cuahdad de sativas [pureza] también nos ata a las lLimitantes del conocimiento [al
conocimiento limitado] ™

En la Gitd, Krishna ensefia a Arjuna que ¢l conocimiento supremo esta por encima incluso del
conoctmiento puro y noble (safivas), que de acuerdo con la teoria de las tres cualidades o
atributos (gunas) de la realidad psiquica y fisica, desarrollada originalmente en el sistema
sdmichya, se encuentra por encima del conocimiento nacido de la pasion y el apego (rajas), y de
las tendencias pasivas y oscuras (famas):

Los Vedas versan sobre el efecto que tienen los tres gunas. Sin embargo, oh Arjuna,
debes ir mas aila de esa naturaleza triple, v liberate de cuaiquier doatidad .7

UL 18
"2 Bhagavadgitd, 2.45.
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De acuerdo con la Gild, aln cuando gracias a safvas el individuo ha superado la inercia y
estupefaccion de famas, v el egoismo v el apego de rajas, no ha alcanzado todavia la vision
tltima del ser supremo. No se trata unicamente de que el conocimiento puro no es el
conocimiento del ser, y por tanto pertenezca a la esfera de la ignorancia, sino ademds de que
ese conocimiento puro no es una entidad -aislada a la que el individuo se aproxime con el fin de
hacerla suya. Antes bien, forma parte integral del despliegue creador del ser mismo, y en ese
sentido no tiene fundamento por si en ninglm ser humano, sino en el ser. Es real en cuanto que
es una manifestacién de ese estado (ltimo, es inexistente en cuanto que, entendido como
conocimiento limitado, aparece desvinculado o crea una jerarquia o dualismo respecto al estado
natural del ser mismo:

Si el ser, que es conocimiento puro en si mismo, necesitara la ayuda de otro
conocimiento no seria acaso como si el sol pensara en pedir ayuda a otro astro para
Huminar.

‘La condicion patural del ser-conocimiento seria absurda si su grandeza se
debiera a otro conoclmxento Si una vela necesita de otra para emitir luz significa que
ella Tisma se ha extinguido.”

La cnscﬁanga mis notable en estas palabras de Jianéshwar consiste en que no hay dos clases de
conaciniento distintas, ¢ cualitativamente distintas, y que corresponderian a dos experiencias
de la realidad del universo también distintas, a su vez relativas a dos estados existénciales
discernibles en el ser humano. Por el contrario, la clasificacion ofrecida por la Bhagavadgiid,
como cualquier otra jerarquia, es en realidad una manifestacion de un mismo principio y por
tanto no existe como tal, y antes bien por si sola se trata de un conocimiento limitado.
Jianéshwar recoge asi la alusion textual a ambos cuerpos doctrinales en su dimension
mas esencial: fa de la experiencia misma, que no es sino la suya propia. De este modo, es
bastante claro al sefialar gue tal experiencia no procede de manera lineal de una u otra fuente o
de una adhesion a las tradiciones que cada una de éstas representa, antes bien ambas sirven a la

ensefianza misrna, a la experiencia de la unidad:

No se trata de que demos esto por hecho solo porque lo dijo Shiva o Krishna.
Podria entenderse incluso si ellos no lo hubieran proclamado ™

1. 19, 20
LY.
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Este es pues el criterio dltimo de verdad en la narrativa ontolodgica del Amritdnubhava, no solo
como fundamento de una teoria en particular sino ademas como vehiculo para interpretar desde

esa vision particular a la tradicion entera.

4.3.3 Conocimienio e ignorancia, liberacién y esclavitud

La discusion alrededor .de jidnam bandha es en realidad una especie de preludio
conceptual que anticipa largos argumentos posteriores. Asimismo forma parte original de un
sefialamiento sobre Ias limitantes del lenguaje para expresar Ia naturaleza del ser y avanzar

. entonces hacla Ia exposicion critica de otro de los grandes binomios conceptuales de la mistica
y metafisica india: liberacidn-esclavitud. JAanéshwar lleva a cabo esto de manera analoga a lo
que hizo con el binomio conocimiento-ignorancia, cuestionando por un lado, muy en sintonia
con la tradicion, aquella libertad parcial y no absoluta, y que en ese sentido no es sino
esclavitud; algo que podriamos sintetizar aforisticamente como “toda liberacion es esclavitud”,
y por el otro, revelando una dimension experiéncial mas honda que trasciende cualquier
referente o relacion conceptual. En el texto, el argumento tiene lugar comeo sigue: al igual que
en el caso del binomio conocimiento-ignorancia, la tradicidn espiritual de la India ha favorecido
el argumento que explica la fiberacion a partir de una aceptacién previa y a menudo implicita de
su contrario, la esclavitud. Jianéshwar cree que es necesario cuestionar y revisar esa forma
tradicional de esplicacién, pues al tratarse de un argumento co-dependiente se convierte en una
fiiente de ambigedad para ef concepto mismo de liberacion: jhay en realidad liberacion o ésta
s6lo viene después de que la esclavitud ha quedado atras?

En la medida en que 1a idea de liberacién tiene su fundamento en una acepiacion previa
de la esclavitud, va sea como algo que tiene cardcter real o como una ilusion que luego se
desvanece, esa libertad no es una libertad plena, pues depende, al menos narrativamente, de una
estructura dual, contradiciendo el ¢je Oitimo de la experiencia final, el principio de identidad.

Tal como ocurre en el caso del universo, el texto nos permite ver cOmo en nuestras
construcciones narrativas sobre la experiencia mistica se entrevera esta especie de “trampa
conceptual”, que invoca al dualismo justo ahi donde se busca desterrar todo dualismo,
Jhanéshwar cuestiona es ese punto ¢l use mismo de los términos liberacion- esclavitud:

Si la hbertad implica una especie de atadura, entonces jpor qué llamarla libertad?
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(Liamariamos sabio a alguien que se lamenta la pérdida de un jarron que se ha roto
. - ot nds
cuando éste en realidad nunca existio?’
Lo que Jhanéshwar cuestiona es una fiberacidn cuyo logro supone el fin de la esclavitud o el
reconocimiento de que en efecto ésta no existe, muy al estilo de la ilusion vedantina, pues en
ese caso qué puede significar tal liberacidn, ¢liberacion de qué?:

Por tanto, si la esclavitud es irreal ,como puede haber liberacion?™

Jianéshwar sefiala finalmente que en el origen mismo de este pianteamieﬁto hay una
comprension Hmitada de la liberacion, en fa que se entremezcla la idea de una esclavitud a
destruir; hay pues un elemento negativo o pesimista de por medio, que si bien narrativamente
realza el aspecto trascendente del ser, termina por representar dificultades conceptuales
insolubles respecto a su verdadera naturaleza.

Es asi que el conocimiento y el estado de liberacién no son sélo limitados en el sentido
de que, en tanto tales, #o son por si mismos la experiencia del ser sino literaimente porque los
dos —aco&ipaﬁados de sus contrarios- son inexistentes desde la vision final. En todo caso
acontecen en su interior. Son inexistentes como reafidades autdnomas, en el doble sentido de
que no tienen una realidad propia y de que son una expresion, enire otras muchas, de fa
conciencia absolita. La superacion de la ignorancia y la esclavitud, que para JAanéshwar
significa también la superacién de las ideas de conacimiento y Hberacion, pone en juego un acto
de reconocimiento de la inexistencia de la ignorancia, un acto de reconocimiento de que no hay
nada aparte u opueste -atn cuando el entendimiento y el lenguaje fundados como estan en una
estructura necesariamente dual y metafisica nos lleven a creer, articalar y tinalmente a vivir
conforme a esa premisa- al ser que es trascendente y manifiesto ai mismo tiempo, o mejor, cuya
trascendencia absoluta sipmifica presencia y dinamismo manifiesto en todas fas cosas. El
conocimiento es ¢n suma la experiencia del ser:

Asi, el entendimiento que devora todo aquello que no es él mismo se funde con
la realidad tltima, y no obstante permanece como tal.”’

Recogiendo todos estos elementos, podemos afirmar que todo conocimiento es limitado simple

y llanamente en la medida en que no existe ningun conockmiento que no esté ocurriendo dentro

HLIZ, 14,
115,
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del ser mismo, gue es en todos jos casos. el conocimiento. En cuanto a la hberacion, podemos
decir igualmente que JRariéshwar cuestiona el concepto de csclavitud, como ocurre con la
ignorancia, al ver en ella una manifestacion de la libertad v autonomia del ser mismo. Sin
animos de confundir, lo que. queremos decir es que wno hay liberacion precisa y
paraddjicamente porgue el atributo mas esencial -y radical- del ser es la libertad. 4 su vez,
todo conocimiento es limitado precisa y paradojicamente por gue el ser es conuvcimiento
ilimitado y absoluto. La unica via para comprender la naturaleza de la ignoraneia y la esclavitud
espirituales, es decir, de comprender su inexistencia, es percibiéndoles desde su fiiente Gltima
que nada sabe de limitaciones v que por esa misma razén es la fuente creadora de lo que a
nuestros ojos se experimenta como fimitacion y atadura, es decir, reconociendo que en toda

limitacion tenemos una muestra del prodigio supremo: la unidad de todas Jas cosas,

4.3.4 El conocimiento abseluto

Bl capitulo cuarto continia la indagacion en torno a este conocimiento que no depende
de los conceptos de ignorancia, es decir, del conocimiento limitado, y en consecuencia tampoco
de la idea misma de conocimiento supremo, en tanto superacion o destruccion de la ignorancia.
Para este fin, Jianéshwar no tiene mingin empacho en adelantar su conviceion, desarrollada de
manera sistematica en el capitufo séptimo, de que Ja nocion de una ignorancia que vela o se
opone al conocimiento es simplemente falsa. Como ya hemos sefialado, la inexistencia de la
ignorancia significa invariablemente la destruccion conceptual def conocimiento:

Cuando el fundamento de la ig:,norancia se diluye, el conocimiento se expande hasta el
punto en que también se destruye’.
Es muy interesante en este coniexto que Jianéshwar perciba la nufidad de la idea tradicional o

metafisica del conpcimiento como una expansion absoluta del mismo. Las analogias que utiliza
para ejemplificar este fenomeno son realmente ilustrativas:

..tal como el fuego se consume en su esfuerzo por consumir el alcanfor, el
conocimiento sufre lo mismo al destruir la ignorancia. -

Cuando la mecha de una lampara esta por consurirse la lama desprende mas
luz; sin embargo este brillo no es sino la extincién de la kuz,”

Aungue por un instante, el sabio pudiera pensar que el conocimiento brilla sélo después de

haber dejado atras la oscura noche de la ignorancia v Ia ilusion; inmerso en ese estado, sin

V6.
IVE, T,
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relacidn alguna con la ignorancia, lo que en realidad descubre es que esa luz es toda la luz,
expandiéndose en todas las direcciones. De este modo, afirmar “la luminosidad” del
conocimiento no tiene sentido como tal, pues ya no esté ahi su contrario. Sin esta especie de
carencia o elemento negativo en el horizonte, el conocimiento se destruye a si mismo:

el conocimiento bebe el agua de la ignorancia y se expande hasta el punto en

que se destruye a si mismo.”

Esta serie de ideas nos lleva a establecer que el conocimiento es, tal como sucedié con la
libertad, un factum intrinseco al principio de identidad, un facten intrinseco a la realizacion
constante y expansiva del ser. El conocimiento “es” en la medida en que hay ser. De este modo,
la antigua sabiduria de las Upanishads, ¢l vedanta y el shivaismo reverbera en las ensefianzas del
Amritdnubhava: el conocimiento absclito o mistico equivale a la conciencia entera del ser
mismo, el ser es siempre conctencia. Asi pues, es quiza a esta gema sapiencial a la que el texto
se refiere cuando habla de “conocimiento supremo”. Desde Iuego, estoy conciente de que el
uso del término invita de nueve al mismo esquema dual gue postula una unidad a la que
subyace una dualidad previa. Por tanto, la acepcién debe entenderse mas bien como un
“supuesto”:sobre la base de lo ya explicado. Dice Jilanéshwar:

.. el conocimiento absoluto consume al conocimiento que brilla por la
ignorancia . El conocimienio puro es aquel que ni es iluminado por algin otro
- : - - -8
conocimiento ni es oscurecido por la ignorancia.*!

Jiianéshwar ha alcanzado de este modo la misma paradoja a la que le condujo el derrotero de la
experiencia del ser desde el horizonte de Ia manifestacion universal. Ha alcanzado ese espacio
que es todos los espacios, y cuya esencia se sostiene sin referencia a nada. En las siguientes
metaforas, el texto enmarca bajo un contexto dramatico esta perpleiidad, que al mismo tiempo
significa continuidad y disparidad frente a la tradicion:

iPuede la conciencia suprema estar conciente de si misma? jPuede el ojo
percibirse a si mismo?

iPuede el cielo penetrar en si mismo, el fuego quemarse, 0 una persona subir a
su propia cabeza?

(Puede el sentido del gusto saborearse o el sonido escuchar el sonido?®

B v.a0.
#1v.14, 17,
B2 IV, 18-20.
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Vale la pena en este punto, traer a la memoria ensefianzas semejantes y descubrir asi esa linea
de continuidad que habita en los versos del Amritdnubhava. Recordemos por ejemplo, como
los pensadores de las Upanishads comprendieron que el fendmeno de la conciencia es el mas
perfecto v ejemplar para describir esta experiencia de una multiplicidad que no niega la unidad,
o viceversa, la experiencia de un fundamento tltimo que envuelve la pluralidad. Este hecho
ocupa un sitio tan importante en las Upanishads que termind por dar pie a una de las cuatro
grandes afirmaciones de toda la tradicion: el ser es conciencia. Abora bien, esos mismos
pensadores comprendicron fa paradoja que encerraba el fendmeno de una conciencia absoluta,
pues no se traia de una conciencia que tiene como objeto al ser, sino literalmente gue hay
conciencia y que esa conciencia es todo el ser. La experiencia directa del ser es el campo de
conciencia final en el que estan ocurriendo todos los otros niveles de conciencia, por ejemplo,
la subjetiva. Por tanto, la conciencia suprema no nos permite re-flexion, en el sentido de un
segundo entendimiento del entendimiento, una. segunda conciencia de lo que es la conciencia.
En el lenguaje de la Kena Upanishad, comprender al ser-conciencia significa que no se le ha
comprendido
En la Brihaddranyaka Upanishad, el sabio Yijhavalkya ofrece la misma conclusion:

Cuando hay dualidad, alli uno huele a otro, uno ve a otro, uno ove a otro, uno le habla a
otro, uno piensa en otro, uno conoce a otro; pero cuando todo se ha convertido en un
unico ser (diman) entonces [ ] jcon qué conoceria y a quién? jcémo podria conocer a
aquel, mediante el cual se conoce todo? jecdmo podria conocer a aquel que en verdad
conoce todo esto?™

Lo que ésta y otras referencias sefialan es que el ser jamas es objeto de conocimiento, nunca se
presenta ante otra conciencia; al mismo tiempo jamas aparece como sujeto de nada que esté
fuera de si mismo, nunca re-presenta la realidad. Todo lo que conoce es todo o que es y todo

lo que es abarca su conocimiento. Jianéshwar abunda:

El ser no es ni un objeto para si mismo ni un objeto para alguien mas pEs esto
una causa suficiente de su inexistencia?

Por tanto, eso que Hamamos conciencia absoluta, al no conocerse a si misma, no
es conciente de s

# (.. Kena Upénishad, 18.3.

¥ Brihadiranyaka Upanishad, JV.1.14. La misma idea aparecc en términos casi idénticos en la Maiud
Upanishad {V1.7): Cuande hay una conciencia dual, ¢l ser oye, ve, huele, saborea, y loca todeas las cosas y es
conciente de ello. Cuando hay conciencia no-dual |...] jqué es ef ser? F3 incfable.

" V.32, 22
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Ifanéshwar revela aqui su aguda sensibilidad a la antipua proclamacion de la autonomia
ontologica del ser y de la autonomia experiencial del misticismo, cuya verdad no pertenece al
reino de las demostraciones y representaciones efectuadas por una “segunda conciencia”™; y que
no chstante tampoco significa la mera afirmacion de un principio trascendente. Esta experiencia
“inefable” y no cbstante viva y dinimica, es facilmente susceptible, por via negativa, de
entenderse como simple v llanc nihilismo. Si el ser es todo y, siéndolo, no sabe de 5t mismo,
entonces es nada, El texto se planiea éstas y otras cuestiones anteponiendo finalmente la
supremacia de un conocimiento positivo:

Por tanto, si el problema es que nada existe, ;jquién entonces sabe que no hay
nada? ;Sobre qué fundamento se demuestra la teoria del nihilismo? Se traia de una
imputacion incorrecta para el ser altimo. ,

Si al apagar una lampara desaparece también ¢l sujeto que la apago, jquién
entonces sabe que no hay luz? *

El recurso deliberado del vacio ontologico que surge de la refutacion preliminar de una esencia
metafisica positiva revela la importancia que tenia para Jilanéshwar no solo replantear las
antiguas ensefianzas espirituales del hinduismo sino ademas refutar las ensefianzas del budismo,
en particular en su variante madhyamika atribuida al sabio Nagarjuna (s ii-iii d.C.). Una vez que
ha rechazado el esencialismo metafisico, Jianéshwar juega con la idea de caer en un anti-
esencialismo, comim a las teorias budistas de la vacuidad oniologica. $in embargo, el texto
establece que la autonomia absoluta de la realidad Gltima no significa una sustitucion
conceptual de un fundamento por su ausencia.*’ En realidad, el nihilismo es una posibilidad mas
al interior de la conciencia, una posibilidad mas de ese conocimiento gue no tiene relacion
alguna con los contrarios ignorancia e ilusion. Es decir, hay experiencia de la nada en la medida
en que hay ser. Para Jfianéshwar no hay forma de escapar a este hecho. Tl dilema de nuevo
radica en querer comprender al ser inicamente como algo, como un ente ya sea para si mismo,
ya sea para una segunda conciencia. Para que ese ente pueda representarse tiene que ser algo,
una substancia monolitica sin participacion activa en el devenir del vniverso. De otro modo,
entonces simplemente no puede existir, es nada. Sin embargo, €l texto sefiala;

... Aquel que percibe que nada existe, él mismo no se convierte en nada. El ser
. - . . , . - - . 8%
tiene una existencia peculiar, mas alla de los conceptos de existencta y vacio.

¥ v, 26-28.

¥ Parg este tema, véase el articulo de Fred Dallymar, JAaadeva and the Warkari Afovement.
.54
1V.31
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Con estas palabras, Jfianéshwar nos invita de nuevo a optar por un camino a contrapelo, un
camino entreverado de existencia y no existencia. El ser-conciencia ni existe ni no existe, pero
definitivamente “es”. La experiencia nectrea del ser desde donde escribe y piensa Jfianéshwar y
también desde donde interpreta a la tradicidn, no esta sucediendo dentro de la polaridad de lo
que existe o no existe, dentro del ambito de lo que se presenta © no a una conciencia que
entonces le justifica, como cuando preguntamos ;existe agua en la luna? La experiencia mistica,
que es la experiencia del ser, nunca es el encuentro con una realidad o entidad determinadas. Al
mismo tiempo, ¢sto no supone que el Amritdnubhava proponga una visidn pre-logica o
irracional, antes de toda construccion logica sobre ef ser, de toda omte-logia:
Su existencia o inexistencia no es como la de una persona. Fl existe en si mismo

a su propio modo.*
Con la existencia de una persona, Jiianéshwar se refiere a la existencia de cualquier cosa en
tanto tal. ;Como exisien las cosas? Dicho con Leibniz y su famoso principium rationis: las
cosas son porque tienen un fundamento {(Nifil est sine ratione). Y aqui confluyen
epistemologia v ontologia, pues la necesidad de un fundamento es una necesidad del
entendimiento. El entendimiento demanda un fundamento que asegure la existencia de algo o .
en su defecto su inexistencia. Pero, jqué clase de entendimiento? Ciertamente no ¢l que va de la
manc con fa experiencia interior, el conocimiento absoluto qué, de acuerdo con Jianéshwar,
siendo todo lo que existe y conociendo todo lo que puede conocerse, no requiere ni demanda
un fundamento para si mismo, de otre modo no seria absoluto. Ese conocimiento -limitado-, al
que estamos totalmente acostumbrados y que determina nuestra actitud ante la vida concreta y
nuestro entendimiento del ser se caracteriza por justificar siempre la realidad de los objetos en
relacion con las razones offecidas por un sujeto, de tal modo que el fundamento se traslada a la
capacidad racional del hombre: las cosas son en cuanto uno da fe de ellas seglin ciertas replas
légicas, ciertas causas y principios.

Ahora bien, si como seffala Jiianéshwar la realidad (ltima “es”, alln siendo radicalmente
distinta a cualquier otra cosa, es menester gue tenga un fundamento. ;Cudl es este fundamento
valido para el ser?

El ser existe en si mismo a su propic modo, . existe en si mismo y estq por
. . - - . . - B ]
encima de las concepciones ordinarias de existencia e inexistencia,

®Iv.37.
TV 37, 40,
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La respuesta es simple y por supuesto tautologica, méis no absurda o ingenua. La tautologia
cumple aqui una funcién decisiva y no constituye mera retorica, El ser es, en y por si mismo, el
fundamento. Siendo fundamento de si mismo, &/ ser es a su propio modo, siempre como ya
“es”. No es nunca un problema para si y su fundamenio no es algo de lo que tenga que
ocuparse o explicar. La condicion unica v suficiente de su ser es su ser mismo:

El ser no se prueba o refita a si mismo con la ayuda de ningin medio de
conocimiento (pramdna). Es evidente de suyo, existe por si mismo y esta mas alla de la
demostracion y la refutacion.”

El ser es fundante a la manera tradicional, en la medida en que es la causa y el sentido Glimo de
todo, pero al mismo tiempo JAanéshwar discrepa con el concepto tradicional de fundamento
Gitimo cuando sefiala que éste no es una mera substanciz © causa primera ajena a la
temporalidad v demas accidentes de la realidad inmediata. Fl conocimiento absoluto confluye
de nuevo Eon la expericncia interior, y tal experiencia, en el contexto del Amritdnubhava,
significa uria realizacion inmediata y constante de la verdad tal como ésta es, no antes ni
después, ni tampoco bajo el juicio particular de alguien, o segiin condiciones previas implicitas.
Experiencid es revelacion, puesto que no hay autor, pero también puesto que se trata de algo

que esta siempre revelandose. Una vez mas, Shiva es siempre Shakti.

4.3.5 La triada epistenmfégica

Sin duda el recurso conceptual mas utilizado por Jfianéshwar para exponer este
conocimiento absoluto es el de la triada del “objeto conocido”, “el sujeto de conocimiento” y
“el conocimiento mismo™. En otras ocasiones, el texto habla del “objeto percibida”, “el sujeto
perceptor” y “la percepcion en si”. Su exposicion mas profunda en el texto tiene lugar en el
capitulo séptimo. Se trata desde luego de un concepto extensamente utilizado en la tradicion
espiritual y especulativa de la India. Pero a diferencia por ejemplo de Shankara quien también
utiliza ampliamente ta idea con el fin de probar la ilusion de la dualidad que oculta a la urudad
de Brahman, Jaanéshwar biensa que se trata de la naturaleza misma de la realidad (ltima. Asi,
redefiniendo y expandiendo conceptos tradicionales, Jhanéshwar concibe al sujeto, ¢l objeto y

el vehiculo que relaciona a ambos como aspectos de un mismo principio. Esto quiere decir que

el ser no es simplemente el sujeto absoluto que se piensa a si mismo, digamos dialécticamente,

VL9,
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alienandose en la reafidad y recobrandose al mismo tiempo como fundamento Ginico de los dos:
sujeto y objeto. En tanto, dbhdsa, irrubci.én creativa, el ser es manifestacion, y esto significa
que el mundo no es una ilusidn provectada sobre la realidad ultima, sino literalmente -
simultaneamente- su modo de ser. Ver al ser con los lentes del conocimiento supone entonces
reconocer que toda manifestacidn es conciente, que toda creacidn es conciencia y que la
realidad en todos sus planos es una realidad cognitiva.

Para Jianéshwar este fenomeno de integracion sucede independientemente de si el
individuo lo reconoce ¢ no, independientemente de si la conciencia abscluta se revela o no en el
individuo:

Asi que cuando no se revela, él es como es en si mismo; v cuando se revela
también es ¢l mismo. Ya sea que se revele o no, nunca adquiere umna condicion superior

o inferior. De manera espontanea, permanece siempre como lo que es.™
Lo mismo ocurre con el individuo particular que cambia su condicién ontolégica por el hecho

de cambiar constantemente sus percepciones y pensamientos:

; . . . - 93
Ya sea que esté dormida o despierta, una persona es siempre la misma,

En este sentido, las incontables olas de la manifestacion son comparables con las oleadas
perceptuales ocurriendo constante ¢ intrinsecamente en la conciencia:

Un nimero infinito de triadas (de sujeto perceptor, objeto percibido y

percepcidn) esta surgiendo siempre de manera natural. >

Este dinamismo antes estudiado desde la- realidad del mundo es tamibién un dinamismo
perceptual y cognitivo que entrelaza realidad y expeniencia. Para Janéshwar este flujo
incesante y siempre ca.rnbiante no significa una flusion, amBigﬁedad o velo que encubre la
verdad:

El ser es el eterno sujeto perceptor y también el objeto eternamente percibido
[....] (Qué mas puede decirse? El ser siempre se conternpla en cualquier condicion gue
pueda manifestarse.”

Puesto que por el contrario, se trata de su naturaleza inherente y espontdnea, entonces es

necesario preguntarse en clara alusion al vedinta:

7 ViL225, 229.
= VT1.226.
VL 182
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Por tanto, si la conciencia absoluta, que es una, esta siempre contemplandose a
si misma, jeudl es entonces el proposito de hablar de sobre-imposicion 7°°
El caracter pesimista y negativo que acompaiia al concepto de sobreimposicion queda asi
transfigurado en experiencia lidica y prodigiosa, a tal grado que la experiencia mistica se
confunde con una experiencia estética de dimensiones realmente extracrdinarias, pues incluye y
se mueve a través de los sentidos v los procesos mentales:

Es tal 1a embriaguez que la conciencia suprema experimenta con la gloria infinita
de su visién que nunca se contempla dos veces en el mismo espejo de joyas en la forma
de objetos.

Tan pronto como observa el munde visible lo disfruta como su sujeto perceptor.
El mismo deleite Hena la visién entera. *’

Jianéshwar asegura que la visién lhdica de la pluralidad no pone en riesgo el starus ontologico
del conocimiento. La unmidad del ser prevalece en medio de la manifestacion perceptual, incluso
cuando ésta se=juzgue como mera “apariencia”. No obstante, la integridad de la- unidad
trascendente no se debe a que ésta sea un testigo ajeno al flujo de la realidad ordinaria, pues si
asi fuera estariamos de vuelta a las imprecisiones narrativas de la unidad metatisica que se ve
obligada, con el fin de justificarse, a aceptar una realidad previa inferior. El fundamento que
salvaguarda el caracter absoluto del principio de identidad es precisamente la extension de ese
principic hacia una experiencia inclustva absoluta:

Al brillar como el universo, el ser contempla el universo. Cuando el universo

desaparece, €l contempla su inexistencia.

Por supuesto, [a apariencia es percibida. Sin embargo, en realidad la apariencia

no es sino el sujeto perceptor.™
Esto quiere decir que toda apariencia tiene lugar dentro del ser y no como una proyeccion thera
o ajena a ¢€l, tal como sugiere la metafora solar, que Jianéshwar inteligentemente descarta en

este contexto:

No es posible comparar la plenitud del ser que es conciencia pura con el sol
cuyos rayos salen hacia afuera de &l mismo.”

%5 VIL163.
V125, 132,
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No. es pues de exirafiar que el texto llegue de nuevo a la nada, o mejor dicho, que
deliberadamente juegue con la idea de la nada (4] verse g si mismo ¢s como si nio viese nada. ¥

. PR , 100
Sin verse su vision es nodural

)} Desde el anverso de esta interpelacion lo que se confirma es la
totalidad del ser: |

De este modo, al devorar tanto a la noche de la ignorancia como al dia del
cenocimiento, el sol de la conciencia pura se ha elevado en el firmamento de la
conciencia absoluta.'"
La condicién de posibilidad de estas interrogantes y contra-argumentos es, como ya vimos, la
transposicion de diferentes niveles de lenguaje correspondientes a diferentes niveles de
interpretacion de la realidad. La tarea hermenéutica de Jfianéshwar consiste en convertir la
trangposicion en contra-posicion, en paradoja. Esto ocwire por gjemplo, tanto en ei discurso de
la triada perceptual (Asi que, viéndose a si mismo es como si nadie viese nada™?), como en el
de la triada cognitiva (dhora, quien sabe no sabe y quien no sabe, sabe'”). La verdad Gltima
se cifra en el simbolismo polisémico que tal paradoja emite. La paradoja va més alla del propio
discurso de Jiianéshwar para arraigarse en las entrafias de la experiencia mistica, del
fundamento ontologico del misticismo, y en ese sentido en las entrafias de 1a vocacion india.

Con la nocidén de paradoja v de juego esta argumentacion confluye con la del
intercambio amoroso de Shiva v Shakti por un lade, y con la del universo como el vasto jardin
creativo del ser, por ef otro. Es como si procedidramos atisbande aqui y alla el centro de una
misma esfera desde cualquiera de sus promontorios. Todos los puntos equidistan de su niicleo,
confirmandolo. El juego del ser es también el juego sublime de los versos y analogias del
Amritdntbhava, por ejemnplo:

Al ser la percepcion misma no puede verse a st mismo [....]
(Como puede pues la apercepcitn percibirse a si misma? Por tanto, éf es también
fa percepcion. Estos dos opuestos coexisten felizmente y se destruyen mutuamente [, ]
El estado natural del ser reposa en el momento intermedio entre la destruccion
del sujeto perceptor y el objeto percibido y el resurgimiento de los dos.'®

Esta confluencia o intervalo al que nos conduce esta confrontacion paraddjica es, para

Jhianéshwar quien utiliza por ejemplo la imagen del crepuisculo que no es ni dia ni noche y at

199 vi1.251.
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mismo tiempo es ambos, el estado natural del ser, un instante que es al mismo tlempo
expansion y totalidad.’” En cierto sentido, puede decirse que alli la dualidad deja de ser, el
mundo deja de existir; sin embargo, al mismo tiempo ese instante imposible en el tiempo real ¥
que parece evadir ia conciencia ordinaria, es la puisacion constante de la vida, es el ritmo y la
melodia def drama del universo y sus miriadas de seres. En efecto, la dualidad desaparece, pero
no en el sentido de que ne haya ya mas estado de vigilia vy suefio, o dia y noche, o inhalacién y
exhalacion. La vida sigue soplando, abriendo y cerrando sus ojos, pero de otre modo, desde
otro campo de conciencia, el campo de la conciencia absoluta. En efecto, la dualidad desparece
por la simple v sencilla razon de que nunca existio. La dualidad prevalece como lo que es: no-
dualidad. El prodigio elusivo de la dualidad desgastante es al mismo tiempo -por un proceso de

alquimia- el prodigio certisimo de la unidad absoluta.

4.3.6 La refutacién de la ignorancia

De imanera paralela a fa exposicién de la naturaleza del ser desde la perspectiva del
conocimiento absoluto, hemos también adelantado los elementos centrales que componen la
famosa refutacion de Jianéshwar a la teorfa de la ignorancta Fs importante sin embargo
revisarla tematicamente.

Me parece atinado comenzar por recordar qué entiende Jianéshwar por ajfidnavada,
por la doctrina o teoria de la ignorancia. Aunque nunca se refiere de manera explicita al modo
en que esta teoria juega un papel fundamental en la narrativa filosofica del vedénta, en
particular en el pensamiento de Shankara, es innegable que més alla de una alusion directa esta
teoria representa para Jhanéshwar el fimdamento del tipo de absolutismo que busca refutar, a
saber, aquel que concibe al pringipio Ultimo como una realidad exclusivamente trascendente,
una realidad que define su identidad vy atributos en contraste con la realidad finita y dual del
mundo ordinario, entonces ontologicamente inferior, relative, o indefimble. Asi, aunque la
mayoria de las escuelas afirmen la identidad final del ser individual y el ser universal, prevalece
cierta ambigiiedad respecto a la realidad cotidiana del individuo y el devenir temporal del

universo. La refutacién de la ignorancia se convierte en realidad en una refutacion de los

' E. Cross ha sefialado Ia presencia en eslas imdgenes empleadas por el santo de simbolismos y técnicas
misticas muy especificas deniro del shivaismo de Cachemira y los yoguis de Ia secta nath. Cfr. Cross, E., pp.
266-269.

i85



constructos metafisicos de fa umidad ultima def ser, de la narrativa de la trascendencia en el
misticismo indio.

De acuerdo con ¢l gjfidnavada, intimamente ligado a! espiritu pesimista hindd, la
ignorancia es la causa de que experimentemos el mundo como algo ilusorio, es la vision del
mundo como mera apariencia en la que deambufan todos los seres, aislados entre sl y sujetos a
las determinaciones espacio-temporales. En sentido inverso, la ignorancia se recrea y nuire de
la ilusion del mundo, de tal modo que terminamos por convencernos de que no somos mas que
este individuo particular y escindido respecto a la realidad suprema. Es pues entendible que a
menudo ignorancia e ilusion se utilicen como sindnimos. Como dijimos en la seccién
correspondiente, de acuerdo con Shankara, ambos conceptos son indefinibles, no tienen ni
principio ni fin, sin embargo su influjo negativo y limitante en el individuo es mas que patente,
condenandolo a la desilusion, el dolor y finalmente la fimitud. Aunque el dmritdnubhava
tampoco hable de manera explicita de una refutacion de la teoria, también vedantina, de la
itusién, no hay duda de que la refutacién de la ignorancia implica ésta otra.'*

(Cémo explica Jianéshwar la inexistencia de la ignorancia, v més importante atn, sia
ignorancia, cémo explica la realidad del conocimiento espirtiual? Una vez mas, negacion
significa expansion, redefinicion. Lo que Mianéshwar hace es elevar la ignorancia a su
verdadero status, al grado que deja de ser ignorancia. Tal como la Husion del mundo es vista
como la manifestacién libre v Mdica de este prinéipio que es trascendente e inmanente, la
ignorancia espiritual ha de comprenderse como expresion del poder infinito del conocimiento
absoluto, No hay ignorancia porque el ser es conciencia absoluta.

Son varios e interesantes los argumentos que Jiandshwar presenta para llegar a esta
conclusién tajante {desde por ejemplo, suponer la existencia de la ignorancia misma ya sea por
sus efectos, ya por su dependencia al conocimiento, hasta aquellos sobre la ineficacia de la
logica para demostrarla, o por la experiencia comin de ia realidad imperfecta del mundo y los
sentidos que nos unen a él), sin embargo no me detendré en ellos, pues considero que el
argumento mas importante y significativo para el tema de esta investigacion es precisamente la

experiencia misma de Ja unidad de todas las cosas.

19 Bn 1a Jhdneshwar? si se encuenira tematizada csta asociacion, por gjemplo cuando Hianéshwar establece que
aquello que lfos vedantinos llaman ilusién (mdyd) no es sino lo que él Hama ignorancia: Oh Arjuna, los
vedantinos la laman ilusion ..} Se le Hama ignorancia porgue surge cuondo olvidamos gue el ser supremo es
ntestra verdadera naturaleza. . (JRdneshward, xiv.70-71).
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Asi, sin el apremio de asociar al ser y al conocimiento supremo con una experiencia
exclusivamente trascendente y fuera o mas alla del plano ordinario, Jianéshwar tampoco siente
nngun apremio por conservar o suponer una realidad previa que se cuestiona, esfuerza y
padece por alcanzar la unidad. Recordemos que Shiva es. el maestro del ocultamiento y su
capacidad creadora alcanza dimensiones impensables: siendo la conciencia absoluta y luminosa
es también la conciencia individual vy limitada, involucrada con la pluralidad de seres
diferenciados y envuelia en el ciclo infinito e insensible de la vida y la muerte.

En este sentido, por méas herético que parezca, lejos de velar o representar un estado
contradictorio previo. en relacién con el conocimiento del ser, la ignorancia también es la
revelacion constante e impecable de este nismo y tnico principio llamado Shiva. Es desde esta
vistén sumamente desconcertante gue el texto niega la existencia de la ignorancia. Si fodo esto,
(ideom sarvam en e lenguaje de las Upénishads), si todo esto que se abre en ¢l horizonte de la
conciencia 110 es sino la manifestacion efusiva y viva de ese abrazo con que el dios expresa su
amor por la;diosa, si todo esto no es sino 1a pincelada libre y auténoma de un Gnico artista que
crea y cuya-creacion -los objetos, las percepciones, las ideas- es una extension espontanea y
necesaria de su naturaleza trascendente; 57 fodo esfo, nos inquiere Jiianéshwar: ,

....se llama ignorancia, entonces significa el fin de cualquier pensamiento 16gico.
(Podemos tolerar el discurso de alguien que hable de ese modo?
1Jamar ignorancia a la fuente de toda luz es como lamar colirio (una sustancia
oscura) 2 aquello que le permite a un hombre ver un tesoro enterrado.'”’
La visién iluminada que el texto nos ofrece es tan total y perfecta, como imposible y
abrumadora. Utilizando inversamente -¢ irdnicamente- los conceptos tradicionales de la logica,
Jianéshwar impone la supremacia del principio de identidad al de contradiccidn. Asi, el drama
contradictorio de la vida se transfigura en la danza mas coherente e indiscutible Mientras que

LIRS

nosotros podemos juzgar de “irracional”, “pre-logica”, o “extrafia”, “ajena” y “extraordinaria”
la experiencia mistica, para Jfianéshwar lo “extrafio”, “insolito”, “il6gico™ y “contrario al
pensamiento claro y distinto”, es la percepcion que juzga al mundo como apariencia o lo
encuenira ontologicamente inferior en relacién con el principio supremeo, y que juzga por tanto
al individuo como presa de una ilusién y dominado por la nesciencia espiritual.

No hay salida, no hay hacia donde ditigir la mirada; incluso hablar de la ignorancia, dice

Jianéshwar, es una vibracion del conocimiento (£ incluso hablar de la ignorancia es en si una

W7 y11.269, 270
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vibracion del conocimienio -es decir, es inteligible gracias al conocimiento. Asi que, jpor qué
no habriamos de lamar conocimienio al conocimiento?'™y No hay forma de justificar en
ninguna parte ni bajo ningiin contexto nuestra amnesia cosmica, v por tanto, no hay forma de
justificar nuestra desilusion, aburrimiento o soledad, extensible por cierto a un desprecio por el
mundo y la vida. ;Dénde hallar consuelo o refugio a nuestra incapacidad para ver lo que de
hecho ya se ha concedido, esta vida mortal que pulsa al ritmo de lo inmortal, este mundo
plomizo y sin textura en el que no obstante cintila la transparencia mas inmaculada? Como bien
dice Jiianéshwar hacia el final del texto, éste es el banquete al que todos, por derecho propio,

hemos sido invitados, el banquete de la experiencia nectérea del ser.

4.3.7 Nota sobre el habla

Un dltimo elemento relevante, presente aqui y alla a Jo largo de la compleja exposicion-
refitacion en esta parte del texto, es sin duda el de! lenguaje. Como mencionamos en la seccidn
preliminar de este capitulo, la importancia y antigiiedad de la exploracion filosofica y espiritual
del habla en la India se remonta al origen mismo de esta tradicion. Al igual que en Occidente,
los sabios de la India veneraron y honraron el poder del lenguaje, pero ademas comprendieron
sus limitantes. No es necesario pues decir que la esencia de estas ideas, como todeo Jo demas en
el pensamiento de la India, esta fundada y tiene como parametro la exploracion sobre la
naturaleza tltima, sobre el ser. Asi, todo planteamiento ontologico supuso un planteamienio
sobre el ser del habla, sobre el poder gue habita en la palabra. En términos generales, la
presencia historica del tema del habla v su relacion con las teologias y el misticismo de la India
esta lejos de ser homogénea o uniforme. Por un lado, tenemos una fuerte tendencia a
descalificar el habla como via para el eniendimiento de los problemas ultimos de la vida, por
definicion inefables. Ndma y ritpa (nombre y forma), insisten fas Upénishads, y en general el
vedinta, son ias determiunaciones que nos impiden ver al ser supremo, v por ende estin
asoclados con formas infericres de conocimiento, lo que en el contexto de una vocacion
decididamente espiritual como la de la India fue siempre sinénimo de ignorancia. Por otra parte,
acaso no hay tradicion espiritual que haya indagado vy especulado iedricamente con tanto
detalle en el poder mistico del habla. Los conceptos, .experiencias y cortienies que gjemplifican

esta segunda tendencia son tan variadas como profundas; alli estd por ejemplo el concepto

VOB 713270
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védico de mantra, heredado practicamente a todas las tradiciones y escuelas del hinduisme
hasta convertirse en un elemento inherente a la vida del pueblo indio hay en dia.

La cobra de Jhanéshwar se sitda en eéta aparente disyuntiva. Mientras que, como
veremos, el Amritdnubhava se inclina hacia una refutacion del habla como instrumento para el
conocimiento del ser, algunos de sus poemas, en especial, su Haripdth, constituyen ejemplos

consumados del valor espiritual atribuido a la palabra'®’

. No es nuestro objetivo explicar esta
ambivalencia, pero si es interesante notar come Jhanéshwar es un heredero de las diferentes
tendencias, ortodoxas y heterodoxas, alrededor de este topico tan importante en el pensamiento
de la India. . _ '

Jiianéshwar bien hubiera podide sintetizar su interpretacion del habla con otro de los
Shivasitra: El lenguafe es la base del conocimiento [limitado]', infimamente conectado con
el ya estudiado jfidnam bandha. En su comentario al siitra, Kshemarfja explica que la irrupcion
de representaciones mentales no podria tener lugar sin la intervencion del habla. Agrega ademas
que esta interdependencia del flujo cognitivo v el habla ocurre tanto en un nivel sutd como en
uno muy concreto, pbr ejempto; en el hecho comin de que todos pensamos con palabras y
comunicamos nuestros conocimientos bajo un codigo estructurado lingiisticamente™!

El problema radica en que, segin Jhanéshwar, el habla funciona en el espacic del
conocimiento limitado v en consecuencia se trata de algo igualmente limitado. Si consideramos
que la experiencia del ser gs el criterio Gnico y altimo para comprender y vivir fa realidad
entera, entonces el lenguale serd limitado en todos los terrenos mientras no se reconozca su
verdadero fundamento en esa experiencia. Tal como el conocimiento lmitado o ignoraﬁciay el
habla conceptualiza la realidad a partir de una relacion dual que opone una conciercia y un
objeto, es decir, conceplualiza la realidad en los mismos términos que Jhanéshwar refuta, a
saber, los de una realidad fenoménica escindida de la realidad absoluta que, entendida como
realidad trascendente, hace del mundo inmediato un mundo ilusorio. Asi, cén la refutacion de
tales conceptos, inevitablemente tiene lugar una disolucion del sentido del habla como parte
esencial de la intrincada trama Husidn-ignorancia-esclavitud y sus contrarios luminosos

realidad-conocimiento-liberacion. Dice Jdanéshwar:

'™ Para el lugar preponderante de la repeticion det nombre en el Horipdth v en pengral en Hianéshwar. véasc la
cbra de Vaudeville, Charlotte, L fnvocation. Le Haripdth de Divandev, 1969,
% Shivasiira, 1.4. Singh, Taideva, Op. Cit., p. 25.
! Shivasiilra Vimarshini, 1.4 Ivengar, Shrinivas. The Shiva-Sutra Vimarskini of Kshemardja, Delhi, Sri
Satgurn Publications, 1994, pp. 7-8.
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Es un hecho gue los cuatro [niveles del habla] son datiles para la salvacion del ser

individual, pero con la destruccion de la ignorancia éstos también desaparecen.

... tal como un suefio se desvanece cuando uno despierta, del mismo modo el habla

. - A . f e . . 1

desaparece junto con la tgnorancia [con guien esté intimamente relacionada] 1
En el contexto narrativo del misticismo tradicional esta destruccién supondria el acceso a la
reahidad suprema (..ot cuando el lenguaje desparece con la ignorancia, renace en la forma
‘del conocimiento de la realidad'™), entendida, por oposicion a la realidad verbal, como una
realidad inefable Asi, superar el lenguaje, en el sentido de trascenderlo o negarlo, tal como
ocurre para el yogui del misticismo introspectivo con la ilusidn del mundo vy ia apariencia de los
sentidos, constifuiria en efecto la senda real al conocimiento verdadero:

Con el sacrificio [det lenguaje] debe encenderse la luz del conocimiento L

Sin embargo, este conocimiento al gue se refiere aqui el texto no es el conocimiento supremo,
la experiencia directa y constante del ser, pues depende del ar_ti}ugid narrativo que acepta la
existencia de la ignorancia y en dltima instancia la existencia de una dualidad previa. Como
sefialamos antes, si el conocimiento depende de la ignorancia no es conocimiento. Por tanto, la
superacion del habla por medic de la formula tradicional de lo inefable y el silencio' tampoco
representa, en el contexto del Ampitdnubhava, la realizacion mistica. Es por esto que
Jhanéshwar agrega al verso apenas citado:

Con su sacrificio [el lenguaje] debe encender la luz del conocimiento, pero este

conocimiento es un esfuerzo fatil. ' : :

La refutacidn tradicional del habla a favor de su centrario, el silencio, es una refutacion limitada
en ta medida en que depende de 1a realidad previa del lenguaje, como trampolin negativo hacia

la experiencia altima. Se trata finaimente de una refutacidn limitada porque esa realidad

Y212, 4. Los cuairo niveles det habla son vaikhari, el plano mas elemental o corpéreo del habla que coincide
con la expresion verbal; madhyama, €] habla de 1a vida mental, el discurso interior; pashyanti, un habla mds
sutil en el que el lenguaje es una realidad intuitiva anterior a los pensamientos v los sonidos; y pardvdk, el nivel
mas profundo cn el que el lenguaje ¢s une con la pulsacion cspontinea y absoluta de Ia conciencia suprema. Se
trata pues de cstadios de conciencia a partir de la dimensién mistica def lenguaje.
Vi
e g 7
""* Esta idea, que es estructuraimenic afin a las explicacioncs metafisicas del mundo y ¢l conocimienio antes
estudiadas, pucde parecernos sumasmente familiar a ideas y conceplos dentro de Ia filoscfia y el misticisimo de
Occidentc. De hecho, algunos de los argumentos que favorecen una proximidad entre Ia mistica de Occidentc y
el hinduismo, o mejor dicho, que atribuyen al hinduismo la calegoria occidental gricga de misticismo se basan
cn csta polaridad que confronta lenguaje v silencio, destacando las limitaciones del primero frente a la
supremacia del scgundo en los asontos del alma v las cucstiones divinas.
He LS.
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“problematica” que el buscador se empefia en desentraflar simplemente no existe. La
perplejidad de la ineficacia de la palabra no esta pues en el hecho de que en si misma no tenga
el poder de ofrecernos el conocimiento del ser destruyendo el letargo de la nesciencia, sino en
¢ue no hay tal ignorancia y por tanto tampoco hay algiin ser supremo que revelar. La palabra
no tiene sentido en relacidn con la realidad absolita simplemente porque ne hay ninguna
ignorancia que destruir;
La palabra es absolutamenie inservible para el caso del ser que es auto-luminoso
y existe por si mismo.
No hay nada mas que el Uno. Por tanto, €ste no puede ser objeto del recuerdo o
el olvido."”
Puesto que el ser es fundamenio de si mismo y ademas es simultineamente una realidad
trascendente y manifiesta, en tltimo iérmino la refutacion del habla consiste en que ésta no
contribuye en nada a la experiencia del ser, ni en el sentido posttivo de ser un medio para su
revelacion, ni en el sentido negativo de que al negarle o destruirle, el ser debiese destellar en el
horizonte dé:_ la oscuridad silente. En los dos casos, como silencio o como portavoz, la palabra -
incluyendo aqui fa palabra o palabras que denotan al ser- sélo tiene el mérito de insinuar esa
realidad. Asi por ejemplo, en ol primer caso, Jianéshwar elogia la palabra en los primeros
versos del capitulo sexto, basado en su poder para mostrarnos las cosas del mundo:
La palabra es la flor del firmamento, y es la causa del fruto en la forma del
universo. No hay nada que no pueda ser mesurado por la palabra. '
Su poder también puede alcanzar dimensiones magnificas cuando estd al servicio de la
bitsqueda espiritual, siendo entonces creadora de una realidad ilusoria que nos permite imaginar
la verdad ultima. La palabra aporta tanto la ilusion cosmica como la vision de lo real o la
liberacion, que aqui no debe entenderse como sinénimo del estado experiencial Gltimo pues
arrastra ain la dualidad y depende de sus contrarios para concebirse y consumarse:

La palabra libera al ser individual atrapado en un cuerpo. El ser se reconoce a s
mismo por medio de la palabra.

Cuando el sol abre el dia, se convierte en el enemigo de fa noche. Por tanto, no
podemos comparar a la palabra con el sol.

El cammmo de la accion vy la inaccidn, aunque opuestos, estan basados al mismo
tiempo en la palabra.'”

V3. 14,
il W4
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La palabra posee pues un séntido fundamental dentro de la narrativa ontologica que se nutre de
cualquier dualidad conceptual (que paradéjicamente es fruto del poder de la palabra); mas ain
le da sentido al posible éxito expen'eﬁcial de tal esquema cuando ¢ yogui alcanza la iluminacion
a costa de haber repunciado a un mundo que consideraba ilusorio y gracias a su anhelo fijo en
una realidad trascendente, introspectiva y silente. Tiene pues sentido para el proceso espinitual
desde la perspectiva del individuo, mas no del ser mismo.

Esto no quiere decir sin embargo que el ser no deba entenderse como silencio, de hecho
Jianéshwar utiliza en mas de una ocasion esa imagen arquetipica del misticismo (; Tienen algnn
valor las palabras en el momento en que la experiencia misma se disuelve? [ 1 ;Como
podrian describir las palabras al ser cuando el lenguaje mismo desaparece y no queda ni
huella de algin sonido™). Lo que sucede es que ese silencio no debe entenderse como
producto de la destruccion del habla, es decir, como un silencio que tiene en el habla su
condicion primera. El silencio del ser es un silencio gue debe concebirse, por méas dificil que
parezca, sin oposicidn a la verdad fonanie, a la palabra. Es un silencio auténomo y constante -
ain en el habla. Es un silencio dinamico y vive en el torrente de las palabras y que vibra en
ellas. No supone la destruccién del lenguaje ni conduce a una trascendencia de la comunicacion
donde se entable un didlogo con una potencia extrafia o meta-lingiiistica.

En realidad, el texto no nos dice lo que significa en 1filtima instancia la disolucion de la
palabra. Estamos inclinados a suponer sin émbargo, que no se trata de una mera nulidad total a
cambio de una realidad wefable de corte metafisico, pues ese vacio absoluto, en la linea de

pensamiento del propio JBanéshwar, ha sido refutado.

4.4 El sendero de [a gracia: el guru o maestro espiritual
4.4.1 El guru en el Amritdnubhava

Como sefialamos en su memento, el Amritdnubhava no es un texto tipico de yoga o un
mémual de mistica. No hay en él alusion alguna a técnicas o practicas gue nos conduzean al
estado supremo. Sus paginas se dedican por completo a comumnicarnos ese estado, hablan desde
€l v hacia ¢l se dirigen. Jiianéshwar asume que cada individuo estd ya inmerso por derecho

propio en esa experiencia, Sin embargo, también como lo hemos sefialado en multiples

0fr. V.62-63.
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ocasiones, ¢l Amritdnubhava es un tratado totalmente mistico, es auténticamente mistico, en
cuanto que sostiene y confirma de pringipio a fin la experiencia de la unidad.

Este estado es para JAanéshwar tan total, tan auténomo, tan inclusivo, tanto en nuestras
concepciones de lo trascendente como de la realidad fenoménica, tanio si lo sabemos o no
(dando pie deliberadamente al binomio conocimiento-ignorancia), que no hay cabida en él para
ningin conflicto o tension, ninguna inconclusion o limitante, y por tanto para la necesidad de un
esfuerzo sobrehumano que debiera solucionar el supuesto dilema. La ausencia de esta via
practica, en el sentido tradicional del término, es pues una consecuencia logica del tipo de
elucidacion que Jianéshwar desarrolla en este texto.

Lo mds cercano a esa posible via o sendero mistico, el {tnico elemento al que el texto
parece hacer referencia en esa direccion, es el gurw 0 maestro espiritual, cuya funcion en la obra
es de gran importancia, aunque sutil y casi imperceptible, conformando un trasfondo mistico-
ontologice .y no simplemente un adormo devocional y lirico que anima una solemne discusion
filosofica. 2!

La importancia que Jianéshwar da al goru es de hecho extensible a toda su obra, al
grado que bien puede reconocerse en &1 a2 uno de los pocos grandes expositores sobre el tema.
Como veremos, esta importancia se debe a que el guru representa un sinoénimo de la verdadera
fuente experiencial de donde mana todo lo que puede decirse o explicarse sobre la realidad
Gltima o el sendero mistico.

Aunque el Amritdnubhava incluye expresamente un capitule dedicado al guru (el
segundo), se trata en realidad de un tema que recorre todo el texto en relacion con diferentes
conceptos. Asi por gjemplo, en el capitulo tercero, JTianéshwar dice:

Incluso por medio de su sacrificio, los cuairo tipos de habla son incapaces de
pagar plenamente esta deuda. lLa he pagado al inclinarme ante los pies sagrados del
122
gury.

Por su parte, el octavo.abre con la siguiente exclamacion:

En cuanto a nosotros, no poseemos ni ignotancia ni conocimiento. Nuestro guru
nos ha revelado 1o que somos en verdad.

"' Como bien sefiala £, Cross la poca relevancia que se ha concedido al gura en la trama mistico-filosofica del
Amritdnubhava es paipable por ejemplo cn la ausencia total del tema en ¢l libro de Bahirat: Bahirat ignora todo
el capitulo dedicado a Niveitti y o penetra en su significada. (Cfr.. Cross, E., p. 248). Segin fa historia
tradicional Nivritti, €l guru de JAanéshwar, debié ser ademds su hermano mayor.
21132,
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Felizmente nuestro guru nos ha hecho tan grandes que no cabemos en nosotros
mismos.

En suma, ;como podria describirse con palabras el estado que nos concede Shrt
“Nivritti? '™ :

Y luego hacia el final del libro:

jOh, Shri Nivrittinath! Me has bendecido con esta dicha suprema....]24

Al leer estos pasajes no gueda la menor duda de que Jiianéshwar atribuye todo su conocimiento
a su guru. ;Podemos afirmar en este sentido que el guru constituye una especie de sendero o
dimension espiritual prictica para alcanzar el estado ikimo? Desde luego esta pregunta nos
fleva a otra mas simple y acaso mas importante, jqué o quién es el guru? Antes de responder a
esta pregunta en el texto, vale la pena trazar brevemente los antecedentes escriturales de la
figura del guru en la historia del pensamiento mistico de la India, en particular entre los

pensadores del shivaismo de Cachemira.

4.4.2 Antecedentes de la figura del gury en la tradicion

La importancia del guru o maestro espiritual en la literatura religiosa de la India esta
presente de manera implicita en el carcter iniciatorio y oral del conocimiento sagrado, v en
consecuencia puede remontarse al origen mismo de esta tradicion durante el llamado periodo
védico. Mas tarde, las ensefianzas de las Upnishads también presuponen esta relacion entre un
maestro ¥ un discipulo quien poseia lo méritos suficientes para recibir el conocimiento secreto o
mistico (upanishad). Bs también en las Upanishads que tenemos las primeras alusiones
explicitas al caracter imprescindible del maestro para Ja blisqueda de la experiencia interior. Asi
por ejemplo, empleando un lenguaje metafbrico la Chindogya Upanishad describe al individuo
que no cuernta con un maestro como alguien que ha sido abandonado en un lugar desierto con
una venda en los ojos y sin ofrecerle ninguna pista de como volver a casa.'”

La misma Upanishad contiene la historia de Satyakdma quien aprende parcialmente ia
naturaleza del ser supremo (Brahman) primero de un toro, luego del fuego, un cisne y un
somorgujo. Sin embargo, establece la Upanishad, sdlo un maestro podria revelar a Satyakéma

Ia ensefianza completa, }a experiencia unitiva con ese ser de toda:

PUVILL
T2 X1
25 ¢4 . Chiandogya Upanishad, 6.14.
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Llegd a casa del maestro. El maestro le dijo; “Satyakima” “Sefior”, respondié.
“Querido, brillas como quien conoce el brahman. ;Quién te ha instruldo?” “Seres
diferentes a los hombres”, respondid, “pero deseo que ti me ensefies. He oido de
hombres como th que el conocimiento aprendido del maestro es el mejor para avanzar”.
- . s 126
Entonces le instruyd; v nada fakd.
De acuerdo con la Upanishad, Satyakma se convirtié a su vez en maestro y enire sus
discipulos estaba Upakosala, quien luego de recibir varias ensefianzas de los fuegos rituales

éstos le informan:

“Querido Upakosala, ahora tienes el conocimiento acerca de nosotros y acerca del ser

(dtman), pero solo el maestro podré decirte el camino™ ™’

A partir de esta época, practicamente todas las tradiciones y corrientes espirituales de la India,
independientemente de sus postulados teologicos u ontologicos, estan basadas en esta relacidn
intima entre un maestro y un discipulo. Este elemento es de hecho la dimension real e inmediata
de lo que de otro modo serian meras especulaciones tedricas. La figura del maestro garantiza
que estas teorias tengan un efecto real en un nivel intimo y experiencial. La Bhagavadgiti es
otro caso ejemplar de este plano vivencial detrds de una “elevada’™ narrativa tedrica.

Fue en una época posterior en la que finalmente la antigua importancia espiritual del
maestre $¢ convirtio en un elemento temético de primer orden en el pensamiento de Ia India.
Este giro ocurrié principalmente entre !as diferentes escuelas poco ortodoxas, a veces
englobadas bajo el término genénico de tantra, y que antes hemos identificado con un amplio
movimiento de renovacidon narrativa y experiencial de las antiguas ensefianzas del canon
vedantinog Entre estas escuelas, el shivaismo no-dual de Cachemira ocupa un lugar notable. Asi
por ejemplo, los ya referidos Shivasiifra condensan las elaboraciones teméticas alrededor del
guru cuando afirman laconicamente el guru es el medio (gururupdyah).'® Por su parte,
Goraknith ofrece un testimonio muy parecido:

Es extremadamente dificit [....} tener éxito en la realizacién de la verdad y la liberacion
absolutas sin la ayuda de un maestro.'”

8 fpid, 4.4.9.
127 Ibid, 4.4.14. Para otros ejemplos de la importancia del maestro en las Upanishads vedse también, Katha
Uparmishad 1.2.8; y Shvetdshvatara Upanishad, 6.22.
I Shivasiitra, 2.6. “Soélo aquel gnru que ha alcanzado la realizacién det ser puede ayudar al aspirante a
conscguir |cse conocimiento].” Edicién de Jaideva Singh, Op. cit., p. 102,
*¥ Citado por Banerjea, AK , Op. Cit.p. 245
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$Qué es pues lo que el guru ensefia, ofrece o facilita que se convierte en una figura venerada
- imprescindible? Los Shivasiitra establecen: EI conocimienio del ser es el don gque esparce (a su
alrededor). ™ Este don o regalo (edmam) que otorga el maestro presupone por tanto que él
mismo se ha establecido definitivamente en el estado de la conciencia suprema. El guru vive
constantemente en la experiencia de la no-dualidad y ademés puede guiar a otros a ese mismo
estado, destruyendo entre otras cosas la idea de que somos distintos a €. En este sentido, ¢l
guru debe entenderse en Gltimo términe como un principio mistico més que como una persona,
incluso si esa persona estd muy versada en las escrituras o es un dechado de sabiduria y
virtudes morales y espirituales. De acuerdo con la teologia mistica de estas escuelas, el guru es
pues el instrumento divino que permite, propicia y garantiza esta transmisién directa de la
verdad en toda su pureza e integridad v que en muchos casos ocurre fuera de un contexto ritual
o ceremonial,

Todas estas ideas condujeron finalmenie a la proclamacion, a menude matizada
ricamente con un lenguaje devocional extraordinario, de la identidad del guru y el estado de
conciencia Gltima. El guru se convierte entonces en un sindnime vivo de la experiencia de la no-
dualidad.

Hs pues muy importante tener en cuenta todas estas ideas al momento de estudiar el
Amritdnubhava, pues de eflas depende el entendimiento mas profundo del papel que juega el
guru a lo largo del texto. De hecho, tales ideas y conceptos conforman el marco experiencial y
escritural en el que Jianéshwar circunseribe su propia interpretacion del guru y la relacion entre

éste y 1a experiencia Gltima.

4.4.3 Kl significado mistice-ontoldgico del guru

Lo primero que debe observarse es el paralelismo conceptual enire las definiciones que
el Amritdnubhava ofrece acerca del guru y los calificativos que Jhanéshwar presenta para
explicar la superioridad de la experiencia mistica sobre los diferentes prdmana o instrumentos
canonicos para validar el conocimiento espiritual:

(Cuantos conjuntos de inferencias podria expresar empleando Jas palabras “él” y
“quién”? El guru no es algo que pueda inferirse mediante ningtn tipo de demostracion
{es decir, esta mis alla de todas las demosiraciones).

"% Shivasiira, 3.28. Singh, Jaideva, pp. 141-192,
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Fl es indescriptible y las palabras enmudecen ante su unidad que no tolera
ninguna dualidad !

Son midtiples y profundas las ideas que pueden extraerse de estas estrofas. Primero, que es
imposible abordar al guru a través del lenguaje v las demostraciones de la Idgica pues en su ser
mismo el guru es, como el ser, no~dual. El puru es ademés anténomo, fundamento de si mismo,
se explica por si solo en virtud de su integridad absoluta. En el mismo capitulo, Jfanéshwar
ofrece 1a siguiente definicidn:

La oscunidad de la ignorancia se transforma en la luz bendita del conocimiento

del ser con el simple toque del sol de su gracia.”*”

Tomado de manera independiente, el contenido de este pasaje parece alinearse con los
conceptos tradicionales del musticismo, cuyo fundamento ontologico gira alrededor de una
dualidad previa que resuelve narrativamente la experiencia de la unidad de todas las cosas. Asi,
tendriamos_que la realidad de la ignorancia en el discipulo se opone a la realidad despierta o
verdadera del gura. Gracias a esta diferencia el guru puede revelar al discipulo el conocimiento,
destruyendo entonces la ignorancia previa. Pero, jno acabamos de-ver que, segin Jianéshwar,
todo conocimiento gque se funda en la premisa real o figurada de la ignorancia, 1a esclavitud o la
ilusion del mundo debe descartarse automaticaimente como conociiniento? ;no acabamos de ver
que esta premisa, comin a las especulaciones filosoficas sobre el principio dtimo, tiene su
condicion de posibilidad en conceder cierto grado de validez, aunque sea séfo narrativamente o
como estrategia didactica, a la existencia de la ignorancia? Mas, ;sin ignorancia, qué oscuridad
ha de disiparse, o cual es esa luz que el guru confiere y a quién?

Ensayar una respuesta a estas preguntas es algo que depende no s6lo de una lectura mas
detenida del capitulo que el texto dedica al guru, sino ademas de tener stempre presente el tema
central de 2 obra: la cuestion del ser. De este modo, ain cuando cleriamente Jfianéshwar
introduce ocasionalmente ideas de corte tradicional en las que el guru es sinonimo de luz y
conocimiento, es importante destacar que el guru es ante todo una realidad espiritual o un
principio divino, y no un individuo A pesar de su facticidad fisica, el guru es uno con la

realidad absoluta, que en el lenguaje del Amritdnubhava significa “trascendencia manifiesta”,

Bl 11.27-28, _
'*2 1110, Esta definicion es muy semcjanic a las que aparecen en algunos textos tantricos. Por gjcmplo cl
Kuldraava Tanfra, un texto medieval, dice: La siloba “gu” significa oscuridad; y la silaba “ru” aguello que la
elimina. Por tanto, ¢f gurn es la luz del conocimiento que disipa la oscuridud de la ignorancia. Cfr. Kumar,
R.R., Kuldrnava Tantra, Bénares, Prachya Prakashan, 1983, p. 328,
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trascendencia creadora y dindmica. Asi pues, si no hay diferencia alguna entre el puru vy ¢l ser,
cuaf es el sentido que posee tal diferenciacion o en todo caso esa redundancia. Jhanéshwar
explica:

Ahora (me inclino ante él) que es el manantial del jardin de la bsqueda
espiritual, el filamento propicio de la voluntad divina vy, aunque sin forma, la
persontficacion de la compasidn.

{Me inclino ante él}, quien lleno de compasién corre a ayndar a la conciencia
pura que experimenta la individualidad al deambular por el bosque de la ignorancia.

Me inclino ante Nivrittt, mt maestro espiritual, quien al matar al elefante de mdyd
concede el platillo de las perlas de su propio templo.

Aquel por cuya sola mirada fa esclavitud se transforma en lfiberacion y el ser
conciente se realiza a si mismo.'”

Lo que estas palabras nos ensefian es que el guru no solo es uno con el ser supremo, no solo
participa del estado de realizacién interior, sino que ademas él es el medio que, en virtud
precisamente de su condicion entolégica, permite fa experiencia del ser a ofros seres humanos.
De este modo, el guru encarna v sintetiza las complejidades narrativas que todo misticismo
supone. El es la dimension viva de las palabras que buscan comunicar la experiencia inferior, y
por tanto es ¢l argumento final y mas vélido de lo que cualquier narrativa pudiera expresar.

Aunque en un nivel UHimo puiu y experiencia interior son lo mismo, la distincion es
funcional, pues el goru es ¢l agpecto didactico del ser, o dicho de otro modo, el ser incluye en
Su ser Mismo una via hacia si, una especie de senda luminosa en la que avanza hacia st mismo, v
a esa senda, a ese puente que une al ser con el ser se le llama gurw. Asi, sin anular la dimension
personal del maesiro, Jianéshwar expande ese dato inmediato identificandolo con la conciencia
suprema. Lo que el guru ensefia al discipulo es el ser del guru. Hay una congruencia total entre
el ser del guru y la ensebanza del guru. Es por esto que su sola presencia, su sola mirada, lo
dice todo. Bl es, en su ser mismo, siempre y en cada circunstancia posible, todo el ser.

Por otra parte, st hablar del guru es necesariamente hablar del discipulo entonces
también es necesario ampliar nuestra. percepcion ordinaria de éste Gltimo, asi como del sentido
que posee la relacion entre ambos. Es notable por ejemplo que en los versos antes citados el
texto no se refiera al discipulo en términos de una persona individual sino de la conclencia
misma. El guru rescata, dice Jianéshwar, a la conciencia pura gque experimenta la

individualidad [ ], el gura permite que el ser conciente se realice a st mismo.

B L1-s.
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Comprender estas palabras supone traer a la memoria la densa exposicién de
Jhanéshwar sobre la realidad 1ltima como un tinico principio que debe su caracter absoluto y
supremo a su capacidad inherente y espontanea para manifestarse en formas concretas, de tal
suerte gue nuestras actividades sensoriales y la realidad fenoménica en su totalidad son también
el ser. Esto significa, para el caso de la relacién guru-discipulo, que el discipulo va es también,
como el gury, existencia pura, y comparte, adin sin saberlo, la esencia misma del guru. Lo gue el
discipulo encuentra en €l guru es un “si mismo”. 8i el ser del guru es ¢} ser mismo, entonces el
que busca y el que encuentra son idénticos:

[El guru] es como un espejo en ¢l que el ser contempla su propia dicha. '

La idea del guru como espejo es tan hermosa como intngante. Presupone que el guru,
cntendido como principio mistico, no refleja a otro individuo, sino que por el contrario absorbe
o abisma toda individualidad; es decir, el guru refleja “verdaderamente”™, refleja todo el ser en
nosetros, o todos nosotros en el ser, v de ese medo no refleja a nadie, pues no hay otro.

Invirtien_dé los términos, habria que decir que el guru es el discipulo. Esta especie de
doble t:iutologia €s una expresion més del caricter Jidico del ser al que el texto se refiere en
otros capitulos bajo contextos distintos. Es sélo entonces que la aparente contradiccion del
guru como aquel que disipa ia oscuridad de la ignorancia se esclarece. Antes que destruir la
dualidad o la diversidad que determina nuestra experiencia ordinaria del mundo, el guru revela
la unidad en la unidad, revela la revelacion constante, ilumina lo que siempre ha sido luz,
conduce al discipulo a lo que éste siempre ha sido y destruye lo que nunca existio:

El ha alcanzado la grandeza de un maestro espiritual a través de la modestia (de
su discipulo). Es tan afortunado de destruir aquello gue no existe.
i Coémo podria destruir algo cuando en realidad no hay nada que destruir? [...)
:Cuando ha percibido el sol la oscuridad? Y no obstante, se le conoce como el enemigo
de la oscuridad. '
Esta es desde luego la perspectiva final. No obstante, como es el caso de otros de los erandes
34 persp E
pensadores de la India, esta vision ultima y radical no anula la formulaciém preliminar del drama
mistico, en ¢l que maestro y nedfito son necesariamente dos entidades separadas, cumpliendo

cada una con una funcion simbolica importante. Asi por ejemplo junto a la siguiente

proclamacién:

1116,
¥ 11.20, 33-34.
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La conciencia pura no se sentia feliz estando sola, ast que tomando la forma de
maestro y discipulo se contempla a si misma, '

Jhanéshwar sefiala:

Gractas a su ayuda el individuo alcanza ¢| estado de Brahman [.. ] Quien se
esfuerce con devocion y considere la voluntad del guru como lo mas elevado obtendra
el fruto de sus esfuerzos.”’

Para volver de nuevo a la experiencia mas radical:

Gracias a su extraordinario juego lo que es ilusorio se vuelve real, lo inerte cobra
vida y lo imposible es posible [...] T has creado infinitos nombres y formas y los has
destruido con la fuerza de tu poder...."*®

La meta de la relacion guru-discipulo es la identidad de lo que de hecho ya era uno:

..las palabras maestro y discipulo denotan una misma realidad y es el maestro
quien vive en ambas formas [._.] Alin cuando maestro y discipulo aparecen como dos, es
el maestro quien se deleita al disfrazarse de ambos."™

Pero esa identidad es ademas siempre expansion manifiesta:

iQué maravillosa es su amistad! ¥l ha hecho manifiesta Ia duatidad de maestro %
disciputo alli dende no hay espacio siquiera para uno.™

En una decena de estrofas (versos 43-54), el texto aborda esta identidad en la diferencia a
través de un lenguaje devocional. La linea argumentativa es similar a la de la triada

epistemolégica antes vista. En este caso los tres elementos o dimensiones de esa unidad son “el

37 e

devoto”, “el acto de adoracion” y “ef objeio adorado o ¢l guru”. De acuerdo con Jfianéshwar,

los tres suceden simulianea y constantemente al interior de la misma conciencia y de hecho
encuentran su vitalidad particular en ella:

Cuando intento postrarme ante él, no permanece ante mi como un objeto de mis
reverencias. Ningfin tipo de diferencia puede persuadirio.

La vista no tiene sentido donde no hay forma. Logramos ese estado a través de
la gracia de sus pies [....] Del mismo modo, tan pronto como o observo tanto aquel que
adora 1%)mo ¢l objeto de adoracion se desvanecen como suefios en el estado de
vigilia.

SR ALY
Y 16-17.
5 11.35.38.
1 [1.61, 64.
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Desde la perspectiva del ser, no es posible adorar al guru simplemente porque no hay referencia
a otro estado de cosas, ni relacidén con nadie mas. Su perfeccion es tan total que suprime toda
relacion devocional. La paradoja es mas que evidente: ¢l capitulo segundo lleva por titulo
“alabanza al guru”, es decir, constituye un acto de devocion. Es posible sin embargo, jusiificar
cualquier adoracion siguiendo el mismeo argumenio por el que Jhanéshwar la descarta. Si el ser
es libertad abs.oluta, y siendo asi, aparece como diversidad, por ejemplo como maestro y
neofito, entonces sélo en él habita ta posibilidad de la adoracion

. Como sea, Jfianéshwar haré alusidn a un vinculo mucho mas fuerte y profundo que ¢l de
la adoracion y que de hecho sirve de fundamento a cualquier expresion amorosa o devocional.
Me refiero a la nocién de gracia. Hablar del guru es hablar de este don que el guru otorga, su
gracia;

Al derramar su gracia el veneno de ia ignorancia se transforma en el néctar del
conocimiento absoluto. ' '

4.4.4 La nocién de gracia

Siéido un tema estrechamente asociado con ¢l concepto de guru, Ia historia escrituraria
del hinduismo nos offece teméaticamente muy pocas exphicaciones sobre la nocién de gracia.
Son varios los términos y conceptos para referirse a este poder o evento que sirve de lazo entre
gury y discipulo. Estan por ¢jemplo ddnam (emparentado etimol6gicamente con el griego
dooron y el latin doonmum), anugraha, prasdda o kripa. En cualquiera de sus acepciones se
trata de un gesto totalmente gratuito, un don o favor de parte del maestro en beneficio de la
transformacion espiritual del discipulo. La gracia es el complemento necesario y decisivo a
todos los anhelos, esfilerzos o méritos personales de un buscador. Se trata de un evento tan
definitivo que de hecho, como sefiala Jhanéshwar haciendo eco de otros momentos del
hinduismo, todos los esfuerzos personales Hegan a su fin:

Todos los esfuerzos del aspirante espiritual cesan tan pronto como éste

encuentra a su guru., '
Desde la época de las Upanishads aparece sugerida esta idea como un elemento crucial para el
conocimiento mistico. El didlogo entre Yama, el dios de la muerte, y Nachiketa, que aparece

tanto en la Katha como en la Mundakea, es un gjemplo representativo:

Y14,
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Mas pequefio que lo pequedio, mas grande que lo grande es el dfman ubicado en lo méas

oculto del hombre. Aquel que libre de deseo contempla, por gracia del creador, [a

grandeza del diman queda libre de penas.

Este dtmarn no puede ser logrado por medio de la instruccion ni por la inteligencia, mi

por medic de mucho oir. A quien debe obtenerlo, a aquel a quien elige, el dman revela

su verdadera naturaleza. '

iComo se explica el concepto de gracia? Sin duda estd relacionado con la libertad que
fundamenta el intercambio amoroso de Shiva y Shakti. En virtud de su voluntad plena, el ser
crea el universo entero v su devenir asombroso. Al mismo tiempo, este acto de libertad supone
el ocultamiento de la naturaleza trascendente y absoluta del ser. Asi, aunque en un sentido
original la realidad puede concebirse como el aparecer espontaneo del ser mismo, en un
segundo momento esa misma realidad termina por darnos fa impresion de parece ser algo que
en verdad no es, es dech, se convierte en una ifusidn o apariencia. En suma, si el olvido del ser
nace de la libertad mas soberana, del poder ilimitado de la conciencia, estamos cbligados a
aceptar que es Unicamente también un acto de libertad lo que puede revertir ef acto sublime de
la manifestacion, que a los ojos del individuo puede parecer el mas terrible y absurdo de [os
dramas. Dicho lacOnicamente, solo la libertad puede salvar a la libertad Esta “segunda
libertad” que coincide con una especie de anggndrisis al interior de la conciencia suprema se
conoce como gracia. La gracia es por tanto, tal como el guru, un acontechmiento mistico y
depende en consecuencia de la experiencia ontologica fundamental, de la ontologia de Shiva y
Shakti.

Asi expuesto, el concepto de gracia es totalmente coherente dentro de esta ontologia
mistica, de manera diametralmente distinta al misticismo de la narrativa metafisica basado en el
esflierzo personal y subjetivo de un individuo que asciende penosamente la escabrosa ladera del
ser librando oscuras zarzas e ilusorios espinos. Para ese individuo prospecto de mistico, el ser
no es sino la otra cara, la cara opuesta a su realidad inmediata, y la dnica forma a su alcance
para salvar este abismo es el ascetismo y la renunciacion. Se trata de ur método y una direccidn
que responden perfecta y coherentemente a una narrativa ontologica determinada. Sin embargo,
el dilema de este esquema radica en que en la medida en que el ser es una realidad experiencial
auténoma y mas alla de toda identificacion personal, todo fatigoso empefio por alcanzar la cima
supone mas bien el peligro de alejarse de la verdad, por el simple hecho de que ese empefio

confirma y repite la individualidad. Entre més uno desea escapar de la Hlusion del mundo y
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librarse de la garras de la ignorancia, las insensibles cuerdas de la red de mdyd parecen
envolvernos y atarnos con mas fuerza. Es aqui que confluye el caracter imprescindible de la
nocion de gracia.

Indiscernible de la figura del guru, la gracia es el vehiculo mistico-onioldgico que

_confirma la unidad de todas las cosas sin negar la experiencia de la diversidad v las formas
individuales El poder de la gracia va de la mano del poder libre de Shiva, su shakti, para
hacerse pasar por otro, en realidad, por muchos otros, al grado de transformarse en el secreto
mas preciado de 1a vida. La libertad decide esponténeamente este ocultamienio, la libertad
decide con la misma espontaneidad este reencueniro. La gracia es el mecanismo con ¢l que
Shiva cuenta para invertir ¢l orden de su juego, para revelarse a si mismo al interior de la
estructura del ser individual. Este impulso de Ja libertad es la realidad misma del guru.

El guru es pues lo mas proximo a una via o camino mistico, en el sentido tradicional del
concepto, dentro de la propuesta del Amrifdnubhava. Sin embargo, en la medida en que se
trata de una via que el ser tiende desde si hacia si mismo, una via que responde libremente a la
necesidad de resolver un acto también nacido de la libertad, se trata entonces de una via sin via.
Novaa rﬁnguna parte que no sea €l mismo, no comienza ni termina en ningln sitio que no sea
¢l mismo. Este absurdo constituye una nueva reiteracion, ahora desde la perspectiva de la
relacion guru-discipulo v la nocién de gracia, del starus absoluto del ser en el discurso de

Jilanéshwar, de la autonomia y plenitud ontoldgica en el seno de la experiencia mistica.

4.5 Amritdnubhava: el estado de devocién natural
4.5.1 El uso de la paradoja como via al “estado natural” del ser
Los versos que abren el peniltimo capitulo del libro, titulado por algunos auteres, no

sin clerto grado de imprecision, “el estado de liberacion en vida™, y por otros, “el secreto de la
111]'15_

3

devocion natura son de una belleza poética nica. Son también versos de una profundidad
sumamente paradojica. Lo primero que uno experimenta al leerlos es gue €l texto ha avanzado

a otro espacio todavia mas intimo y profundo, def mismo modo en que por giemplo puede

™ Katha Upanishad, [.2.20, 23. Véase también, Mundaka Upanishad, 111.2.3.
15 Ranade, Bhagwat ¥ 1a edicion cspafiola se inclinan por et primer titulo, mientras que Bahirat y 1a edicion de
1a fundacion SYDA prefieren “el scoreto de la devocion natural™, destacando de esie modo ¢f estado mismo, la
experiencia misma, ¥ no el individuo que la experimenta.
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percibirse un giro en €l lenguaje cuando uno pasa de los primeros dos capitulos a los siguientes
seis. Atrds han quedado las demostraciones conceptuales, las refutaciones y la alusién a otras
doctrinas y argumentos. Sin embargo, al mismo tiempo la belleza de los versos no esté refiida
con su profundo contenido mistico y ontolégico. Se finda en él y a la vez lo intensifica, Los
versos dicen: .

Ahora la fragancia se ha convertido en nariz, los oidos surgen de la melodia y el
espejo se convirtid en los ojos.
Los abanicos se convierten en suave bnsa Los capullos toman la forma de las
flores champaka que despiden su dulce fragancia.
La lengua se transfigura en el sabor, el loto se abre para convertirse en el sol, el
pajaro chakor se transformd en la luna,
Las flores adquirieron la forma de Ja abeja, la muchacha es un muchacho y la
persona dormida se convirtié en su propio lecho.
Los brotes del arbol de mango se transforman en el pajaro carpintero, el cuerpo
se convirti¢ en las brisas que viemen de las montafias Malaya....los sabores se
convirtieron en lenguas.'*
Los versos son intrigantes precisamente porque son. absurdos e impenetrables, v no obstante
llenos de significado. El uso de este tipo de versos paraddjicos de instruccion: mistica basados
en una inversion o contradiccion deliberada de las funciones y leyes 16gicas y cuyo fin (ltimo es
la transmision de la experiencia de la unidad, la fusién amorosa de los contrarios, forma parte
de una antigua tradicion en el pensamiento de la India. Como en todo lo demés, los origenes
pueden hallarse en algunos pasajes de las Upénishads. Sin embargo, teméticamente, se trata de
una practica bien definida entre los movimientos tantricos, y en particular entre los miembros de
la secta ndth, Un caso muy particular es el del poeta santo de Bénares, Kabir (s.xv), quien le
dio una gran personalidad y fuerza a este tipo de recurso mistico-literario. Entre los neth y en el
propio Kabir, la practica se conoce como wlathdmsi, que algunos autores traducen como “decir
criptico™ o “decir enigmético”."’

A continuacién cito tres ejemplos, uno de las Updanishads, uno de Goraknath y uno mas
de Kabir, con el fin de destacar la similitud que todos ellos guardan con las palabras del
Amritdnubhava.

Sin manos ni pies, sujeta y camina; sin ojos ve, sin oidos escucha,’*®

81X 1-5. El péjaro chakor es un ave semejante a la perdiz, que segim la mitologia hindi vive de los rayos de la
luna,
7 Sobre este tdpico véase el apéndice que ofrece Linda Hess cn su libro sobre Kabir, ke Bijak of Kabir, Nueva
Delhi, Motital Banarsidass, 1986, pp. 135-161.
% Shvetashvetara Upanishad, 3.19,
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El loto Hueve, el agua se mofa.....
El timbal carga mientras el camello snena.'*’

La tierra llueve, ¢l cielo se humedece,
la calabaza se hunde, la piedra se eleva,
el pan se come al panadero...'™

A propésito de este uso paraddjico del lenguaje cuyo fin es desencadenar la vision mistica de la
no-dualidad en el universo mismo, Mircea Eliade, ef gran historiador de la religion, sefiala:
La polivalencia semantica de las palabras acaba por sustituir el sistema comin de
referencia por el equivoco, inherente a cualquier lenguaje usual: esa destruccion del
lenguaje coniribuye también a “romper” el universo profano y a reemplazarlo por un
universo con niveles convertibles e mtegrales.””
Las palabras de Eliade son ilustrativas en términos generales, sin embargo merecen cierta
reserva al entrar al contexto particular del Amritdnubhava, cuya elucidacion ontoldgica es la
mejor fuente para desentrafiar el sentido de estos versos en apariencia cripticos. Por principio,
es claro que Jianéshwar desea recalcar la identidad de los contrarios. Esta polivalencia de la
realidad, usando la terminologfa de Eliade, estd fundada en Gltima instancia en la propia
“identidad = contradictoria™ (coincidentia oppositorum) de la realidad Gltima, expresada
vividamente en la imagen de la pareja primordial Shiva y Shakti, Los versos son un reflejo de la
estructura ontoldgica Gltima; al mismo tiempo son una via hacia esa unidad final, que se revela
a través de la ambigiiedad deliberada y la analogia de lo inverosimil. Por definicién, esa unidad
supone la abolicion de toda dualidad. Y aqui es necesario volver a matizar la realizacion de esa
unidad versus la destruccion de la dualidad. Puesto que el ser es trascendente y también
manifestacion creadora, la destruccién de la dualidad ha de entenderse como la transformacion
radical de la realidad fenoménica en un espacio Wdico de la conciencia suprema. No es pues
una mera negacion o superacion de la diversidad a cambio de la vision iluminada in abstractum.
A través de esta transformacion de la que dan cuenta los versos de inversion que abren el
capitulo, cada realidad mental y perceptual en [a conciencia iluminada se convierte en una célula
con significados infinitos, donde la estructura de relaciones es multidimensional y no dual o

lincal. Se trata desde luego de una realidad totalmente experiencial ¥ por tanto el alcance de

" Tomado det Gorakbhini, obra atribuida a Goraknith. C]tdd() por Hess, Linda, The Bijak of Kabir, p. 142,
0 Citado por Linda Hess, op. cit., p. 192.
Y Eliade, Mircea, Fl yoga. Inmortalidad y libertad, México, Fondo de Cultura Feondmica, p. 185.
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nuestro entendimiento se encuentra en relacién directa con nuesira experiencia, ésta determina
su limite. Como sea, y & pesar de lo alejados que pudiéramos estar de atisbar siquiera todas las
posibilidades semdnticas que emanan espontdneamente de esa gran conciencia, podemos al
menos reconocer el tipe de experiencia de la que estamos hablando.

Es importante ahora abordat dos elementos findamentales de esta seccion del texto que
pueden ayudarnos a este reconocimiento. De algin modo, Jfanéshwar sintetiza con ellos todo
lo expuesto en el libro. Por un iado, estd la nocion de “espontaneidad” o “naturalidad” de la
experiencia constante del ser, y por el otro, su interpretacion del concepto tradicional de bhakti

o devocidén amorosa.

4.5.2 La experiencia del ser como un “estado natural”

En adicién & la hilarante exaltacion poética de la experiencia mistica que confunde
Tidicamente los pares de opuestos, Jianéshwar proclama la experiencia de la unidad desde
variag de las dimensiones antes analizadas. Asi por ejemplo, empleando Ja formula de la energia
pulsante o spanda, dice:

Aunque el -alcanfor se presenta como textura para el sentido del tacto, como un
objeto hermoso para el sentido de la vista, como una fragancia para el sentido del
olfato, en si mismo no es sino fragancia.

Del mismo modo, el ser pulsa en la forma de la diversidad sensible.'”

Desde la dptica del habla y el silencio:

Asi pues, aim cuando retumnban los tambores propicioss de nuevas experiencias,
éstos no se escuchan en el reino del silencio absoluto.'*

Y, notablemente, desde el punto de vista de 1a unidad epistemoldgica:

....multitudes de sentidos se precipitan simultineamente sobre sus objetos.

Pero tan pronto como la visién alcanza un espejo se funde consigo misma
(desapareciendo el espejo)... "

En estas Gltimas lineas, Jiianéshwar nos dice que la realidad subjetiva se encuentra consigo
misma al precipitarse sobre sus objetos, o mejor dicho, sobre aquello que Hamamos desde una

perspectiva limitada objetos. En el fondo, lo que el santo sefiala es que esta inversién absurda o

521X 14-15.
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41X 10-11.
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incluso ingenua es.posible porque tiene su fundamento en la realidad inclusiva y no-relacional
del ser. La realidad v su reflejo estidn sucediendo dentro del espacio creativo del ser y nunca
fuera de él, por el simple hecho de que no hay nada afuera. La vision que hace de la nariz
fragancia y del espejo ojos, no es sino la visidn del ser, la Unica visidn, la experiencia de la
unidad. Esta experiencia, siendo la finica, no estd sujeta ni nace del deseo egoista o de un
criterio selectivo, es totalmente espontinea e inocente.

Los diferentes comentaristas v traductores del texto, tal vez teniendo més en mente el
concepto tradicional de liberacion, tienden en su mayoria a identificar este “estado natural”
univocamente con el individuo, es decir, con la espontaneidad que tradicionalmente se atribuye
a la forma de vida del ser iluminado. Me parece que esta aproximacion es susceptible de no
coincidir cabalmente con el nivel més radical para esa experiencia en el Amritdnubhava,

{Qué significa que el ser sea espontaneo? Es evidente que Jianéshwar no se refiere con
“estado natural” a un momento original o primordial en el tiempo ni tampoco a una dimension
atemporal contraria 0 mas alld a la realidad temporal ordinaria. La realizacién mistica no
equivale a un posible origeni paradisiaco én el que el hombre vivia con ingenuidad y naturalidad
la reaﬁdad pristina de! universo; tampoco supone una trascendencia de la realidad temporal que
tenga de po} medio la suspensidn parcial o definitiva de la misma. Lo mismo puede decirse si
estuviéramos inchnados a creer que se trata de un pensamiento o experiencia “primitiva”,
anterior o cualitativamente mas original que el pensamiento racional y sistematico. Cada una de
estas ideas trae consigo una jerarquia o comparacion que implicitamente acepta la realidad de
un conocimiento y de un estado de cosas ne natural v originario, y por tanto tiene su
fundamento en una duatidad.

Con “natural” Jiianéshwar se refiere a la presencia constante, autéonoma v dindmica de
uma misma, ¥ al mismo tiempo siempre nueva, conciencia, la conciencia del ser, Esta realidad es
un acontecer continue, sin ruptura ni interrupciones, “siendo eternamente”, completa en su
unidad y perfeccion, y al mismo tiempo, completa en su manifestacion libre de formas diversas
y realidades siempre nuevas, motivo de su propio deleite:

La no-dualidad entra por su propia voluntad en el jardin de la dualidad. Y la
expansion de la dualidad vuelve mas profinda la unidad.'>

155 1X.29.
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Eiste es uno de los versos mas extraordinarios del texto. En ¢l se proclama el modo en que la
diversidad confirma el caracter absoluto del ser y, en términos experienciales, de la realizacion
mistica. De hecho, hace de 1a cuestién del ser v de la experiencia mistica un solo momento, el
momento constante de la realidad toda. El sentido abso_]uto de esta experiencia, esto es, la
complementariedad necesaria y “natural” de las realidades ordinaria y trascendente, constituye
un refinamiento ejemplar del significado tradicional de misticismo en el contexto del
pensamiento de la India. Jianéshwar dice:

El gozo de los objetos de los sentidos se convierte en algo mas nectareo que la
dicha de Ja liberacién; y asi en la morada de la devocién amorosa el devoto y su Sefior
experimentan su dulce unién."”

En la introduccion sefialamos cémo toda descripeion del éstado final de realizacién mistica
supone una narrativa ontologica, un sistema doctrinal sobre el principio Gltimo. En este capitulo
noveno, el texto ha llegado a la descripeidn de ese estado y Jianéshwar no es la excepcion a
esta regla general inherente al pensamiento de la India. Siﬁ embargo, en su caso el apego a la
regla general significa simultineamente tanto continuidad como disparidad, o también,
disparidad en la continuidad. Debido al enorme predominio e influencia de un lenguaje
dominante, la nocion de liberacion, la meta Gltima del sendero espiritual, ha sido definida de
manera notable en practicamente cualquier especulacidn filosdfica en la India como la
consumacion de un proceso de trascendencia progresiva y sistemdtica. En la seccion
correspondiente vimos corio esta ensefianza aparece en las Upanishads méas antiguas que
hablan del d@tman, el ser interior, como una realidad més alli del individuo, y més bien como su
fondamento o substrato. Este ser interior, nos dicen los textoes, es idéntico al ser universal o
absoluto (Brahman). La via mistica que deriva con mayor frecuencia de eéte esquema pondrd
énfasis, desde el punto de vista teologico y metafisico, en la trascendencia; desde el punto de
vista de la practica mistica, en la remunciacion, cuya meta es concebida precisamente como una
liberacion de todos los deseos, apegos y 1azos con el mundo del individuo. Sefialamos ademds,
la paradoja o ambigtiedad abierta, es decir insoluble, que se cierne sobre este tratamiento del
individuo que ha alcanzado la meta Gltima, pues mientras por un lado vive y personifica el ideal
de la trascendencia impersonal y la libertad metafisica, por el otro, existe dentro de las

condiciones de la realidad fenoménica.

1 TX.30.
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De modo paralelo, en las tradiciones teistas, por ejemplo, basadas en la Bhagavadgiid,
que se centran en la devocién y unién final del devoto y el dios Krishna, el ideal de la liberacién
consiste en la asimilacién o idemificacion piena de las cualidades de Dios, tal como éstas
aparecen definidas teolégicamente en esta obra primaria y en escrituras sectarias posteriores.
Esta identificacion supone también un proceso ascendente de trascendencia espiritual.

En el caso del yoga de Patafijali y literatura afin, al que no dedicamos una seccién en
este estudio pero que también es representativo de las formas tradicionales que buscan explicar
la realizacién interior como el encuentro experiencial con esa unidad absoluta, se prescribe un
modo parecido de realizacion llamado asamprajiiata samddhi o absorcion sin oscilaciones
mentales, en la que el individuo entra en un estado de absorcion meditativa que no es afectado
por las actividades psiquicas o fisicas,

Por 1iltimo, al exponer el adavita vedéinta de Shankara indicamos iguatmente la fuerte
tendencia de-este pensador a identificar la liberacion como un logro de la renunciacion y el
ascetismo, efi este caso determinado por los conceptos de ilusion e ignorancia. De acuerdo con
Shankara, el jiva o ser.individual es una apariencia que debe disolverse en el trasfondo
cristalino del ser.

Ahora bien, con “estado natural” Jfianéshwar no busca superar o destruir Ia paradoja
que mpregna la vida del iluminado desde las profundidades, igualmente paradéjicas, dei ser.
Esa paradoja prevalece, pero ahora ha adquirido una dimensidn totalmente renovada y vital que
lejos de invitar a nuevas ambigliedades especulativas parece resolver de un modo inusitado
algunos de los dilemas mas esenciales y antiguos en la historia del peasamiento indio.

Todavia mds exiraordinario es el hecho de que Jiianéshwar nunca se identifica con
alguna corriente o escuela particular para acreditar canonicamente su concepeion de la libertad
espiritual. Empero, es evidente la influencia implicita de las tradiciones alquimicas de los ndth,
quienes por cierto Hegaron al extremo de entender la liberacidn como la inmortalidad del
cuerpo fisico, Esta influencia presumible no significa sin embargo una suplantacion del cuerpo
candnico ortodoxo, cuya importancia es igualmente notable en el texto. En realidad, lo que
tenemos es una asombrosa depuracion de la narrativa ontoldgica que nos impide entender el
estado de realizacion natural vis ¢ vis con formulaciones previas o dominantes alrededor de esa
experiencia, Fl estado natural de realizacién representa una evolucion innovadora, mas vasta y

exaltada, en torno al misticismo dentro de las corrientes religiosas y filoséficas de la India. Esta
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redefinicion de una verdad antigua radica principalmente en la expansion del estado absoluto de
tal modo que ahora es compatible con la actividad sensorial e intelectual, y el acontecer
cotidiano de la vida. Puesto que el acento estd colocado en el ser -en el modo natural en que ¢l
ser ya es- y no en el individuo que ha alcanzado esa experiencia, Jianéshwar vaelve a confirmar
en esta seccion del texto que la realidad del mundo y del ser humano no se oponen al estado
supremo 0O mistico, antes bien, son el mejor testimonio del poder v éxtasis del ser. Lejos de ser
un problema a superar, el mundo es la morada del ser:
Ya sea que camine por una calle o se siente en paz [el liberado] estd siempre en
su propia casa,"”’
Adonde sea que el individuo vaya va hacia si mismo, pues en todo no hay sino una sola
conciencia:
Aunque el sabio deambule por cualquier parte, en realidad va de peregrinaje al
dios Shiva. Pero al dirigirse hacia Shiva su andar es en realidad un no andar. 128
Es claro que para Jhanéshwar el estado natural de realizacion conlleva una profunda
experiencia de asombro, una experiencia.estética. El ser se maravilla ante su novedad constarte,
ante su poder manifiesto. Es como si el ser nunca supiera lo que puede surgir de sf mismo. Al
mismo tiempo, existe en él esa novacién y asombro ante su creatividad. Es un asombro
festivo, un asombro estético y ladico, el asombro gozoso de un artista y no el asombro de la
gravida incertidumbre o la perplejidad racional del fildsofo. Este hecho nos lleva de vuelta a la
ingenuidad e inocencia intrinsecas al ser. La espontaneidad césmica u ontoldgica supone
también una ingenuidad v pureza ontoldgicas sdlo comprensibles desde la visién experiencial.
Haciendo uso de distintas analogias, la obra enlista las consecuencias de este estado en
el nivel del individuo. Asi por ejemnplo, en sintonia con las ensefianzas de la Bhagavadgitd sobre
el yoga de la accidn, Jianéshwar nos abre a una expériencia més profunda de la misma:
Su estado de inactividlad mo se ve afectado ni siquiera cuando realiza
inmumerables acciones.'*
Emprender o no determinadas acciones no constituye dilema alguso para el santo que ve al
mismo ser en todas las cosas y en todas partes. Ha cémprendido que la accion es una ley

universal, y sin embargo éstas no le afectan pues son una expresidn natural y necesaria de su
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propio ser; y hasta aqui la idea es totalmente compatible con la Bhagavadeitd, Sin embargo, es
importante reconocer o matizar que las acciones no contradicen el estado natural del ser ni la
iluminacion del individuo, porque ellas misinas son la expresion concreta del poder creador de
la realidad dltima. No sélo sintetizan el dharma del universo, sino ademds el deleite creador del
ser. El compromiso con la accion del que habla la Bhagavadgitd y que marca una armonia con
el devenir universal y el puente hacia la sabiduria del desapego y finalmente a la experiencia
espiritual de identidad con el ser supremo, es también, en las palabras del Amritdnubhava, la
experiencia asombrosa de ser participe del lienzo infinito que el ser disefia eternamente. El
dharma no es una ley solemne e irremediable, ni una realidad frivola o imperativa, sino la ley
lidica de un dios artista:

. s ' 12 - N 160
No hay accion ni inaccién. Todo acontece como la experiencia del ser.

En esta misma direccitn, Jianéshwar también hace referencia al yoga las pricticas del control
del aparato.bsicoﬁsico que tanta fama -y mala fama- le han dadoe al hinduismo en Oceidente., El
texto sefiala lo innecesario que es todo ese esfuerzo auto-impuesto frenie a la deslumbrante
naturalidad del ser, frente a aquello que va estd plenamente iluminado y aconteciendo siempre,
una realidad que en nada se empefia ni se cifie a nada ni tiene nada que alcanzar o demostrar.
Esta condicién natural de no-esfuerzo, de libertad espontnea, aparece sintetizada en una de las
estrofas mas poderosas del texto, y no obstante una de las mas ingenuas e incluso infantiles. En
ella Jiianéshwar identifica al ser con una pelota, simplificando poéticamente toda la complejidad
ontologica en una imagen inmediata y simple:

Una pelota cae por su propia voluntad, choca y rebota en el éxtasis de su propia
dicha.
Si por un instante pudiéramos comprender el juego de una pelota, seriamos
capaces de hablar de la conducta espontinea del sabio.'!
El texto no s6lo dice que el ser, impersonal y abstracto, es como el ser de la pelota, sino que en
verdad nuestro ser mismo, nuestro ser mAs auténtico y constante, del que irradia nuestra
integridad inherente, consiste en ser como la pelota. El poder simbdlico de la imagen esté en su
facilidad para transmitir directamente una experiencia de lo que es el ser. La imagen de una
pelota rebotando es tan total y directa que nuestro intelecto la acepta sin mayores

cuestionamientos. En nuestra conciencia una pelota que rueda libremente, que cae y rebota, se

160 1% 28,
161 1%.57, 58.
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reduce precisamente a eso; no hay ideas secundarias, no hay lectura entre lineas para un evento
asi. Es una experiencia fluida y natural, tan insignificante como definitiva.

;Qué empuja a la pelota a ser como es, qué le da vida a su movimiento? En realidad
nada; es decir, tnicamente su “ser-pelota”. No hay otra razdn para su modo de ser que todo lo
que ella ya es. El fundamento de su dinamismo -y por tanto de la experiencia que nosotros
tenemos de ella- descansa unicamente en su ser mismo, en ser asi y no de otro modo, en su
facticidad, entendida como espontaneidad. Todo su ser se realiza y completa en el hecho llano
de ser como todas las pelotas son y hacer lo que todas las pelotas hacen. Esta es también la
naturaleza del ser ultimo,

En la misma analogia, Jianéshwar incluye otro elemento relevante: el emotivo o
estético. Junto al desenfado de la pelota para ir de agui para alld y rebotar, los versos aseguran
que en su ser mismo la pelota experimenta alegria, gozo. Esta alegria es de hecho 1a fuente y el
propésito final de su libertad y espontaneidad ontologica. Y es justo aqui, como parte de este
horizonte multi-dimensional y polisémico, que Jiianéshwar introduce por vez primera el término
bhakti para referirse al estado natural de fa realizacion interior, para describir lo que el ser es.
La pelota, ia imagen mas consumada de la espontaneidad, nos lleva ahora al otro gran concepto

de esta seccidn final del texto, el del amor o devocion.

4.5.3 Devocion o bhakti -

Como sabemos, bhakti, en tanto concepto y como corriente espiritual, tiene una larga e
importante historia en el pensamiento religioso de la India. Por tanto, no es incorrecto querer
relacionar, como varios autores sugieren, el uso que Jianéshwar le da al término con esa
historia, en particular en relacion con sus grandes momentos: la Bhagavadgitd, 1a Bhdgavata

2y mas tarde con los diferentes

Purana, el pensamiento del el mitico sabio Nérada
movimientos devocionales que se desarrollaron a lo largo y ancho de la India, en particular y
por razones obvias, el de los vdrkari de Maharashtra.

En sus respectivos estudios, Bahirat y de manera notable E. Cross establecen esta

conexidn entre el uso antiguo del término bhakti y la redefinicién de la palabra en Jianéshwar.

%2 P acuerdo con la tradicion, Nirada fue un antiguo sabio, pran devoto v sirviente del dios Vishni. Su
nombre aparcee en varios Purdnas y s¢ cree que es el autor de los Bhakti Stiira, texto eandnico sobre bhakti
yoga o el sendero espiritual de 1a devocion.
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Ambos autores concluyen en que Jfianéshwar lleva el concepto de bhakti a un nivel ontologico
y mistico sin precedentes o antes sélo implicito. Bhakti es ahora sindnimo del estado altimo:

Para él, hhakti no es un modo externo de aproximarse a la realidad Gltima o a Dios;

antes bien es la esencia misma de esa realidad, que se ilumina y experimenta a si
: 163

mista...

Jiianéshwar habla aqui de la bhakti o devocién no como una via para alcanzar al Ser,

sino como {...] un esiado de iluminacién natural.

Aun entre los misticos es poco frecuente esta vision. Casi siempre prevalece la bisqueda

y el impulso de la unidn, o el dolor por la separacion [...} Jianéshwar muestra como la

devocidn, el amor, estan siempre alli porque constituyen la condicion misma del Ser.'®
De este modo, bhakti deja de ser un recurso o sendero entre otros, como el conocimiento
{ffidna) o la accidon (karma), segin la division tradicional de la Bhagavadgitd, para convertirse
en sindnimo de toda la experiencia mistica, de la revelacion natural del ser. Frente a otras
aproximaciones, particularmente la vedantina en las figuras de Shankara, Rémanuja y Madva,
que ven la devocion como una via o medio para alcanzar la liberacion, Jfianéshwar la identifica
con la experiencia de la unidad. De ahi que Ranade y Tulpule por ejemplo, la llamen advaita
bhakti o devocién en la no-dualidad'®, y otro especialista afirme que ...tener la experiencia de

advaita es /a esencia de bhakti.'®®

En varios sentidos el concepto de advaita-bhakti resume la
confluencia de tradiciones en Jfianéshwar, en particular, el ideal yoguico de los ndth por un
lado, y el devocional de los bhdgavatas por el otro.

Al colocar el amor devocional en la experiencia altima, es 1dgico que bhakri esté
asociada con los atributos con los.que previamente Ifianéshwar se ha referido al ser mismo. Asi
por ejemplo, si el ser es una realidad espontanea o natural, lo mismo ocurrird con la devocion:

La devocion es solamente una auto-manifestacion del ser en su estado natural.

Es por eso una “devocion natural”. "’

Lejos de significar una divergencia que nos llevase a dar un mayor peso tematico ya sea al
estado de iluminacién o a la devocion, Ia confluencia de conceptos confirma el cardcter

simultaneo de las dos dimensiones en el seno del ser mismo. Devocion y liberacién sonuna y Ia

misma cosa, y ¢l elemento de confluencia es la libertad y autonomia natural del ser. La

'3 Bahirat, p. 93.

6% Cross, ., pp. 271-272.

165 Ranade, p. 184,

16 Koiso, Chihiro, “Inanehsvara’s Approach 1o Bhakti”, en: Fere-Now Online Magazine, www.hcre-
nowd.de/eng/wp-koile.him, 2000, p. 8. '
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devocién amorosa es una experiencia auténoma, sin referencias e inclusiva: ...esta experiencia
auténoma [del ser] no es sino bhakii o el amor que Dios siente hacia si mismo.'®® Al mismo
tiempo, se trata de una devocion siempre presente, concreta, factica, sosteniendo el drama de la
existencia dia a dia:

A través de su continuo poder sustentador, la devocion no es una meta distante que

deba buscarse o implementarse de manera deliberada; antes bien esta siempre alli...'®
En su estudio, Bahirat explica que finalmente bhakii es otro nombre para shukti. En
consecuencia, la devocion no sélo tiene lugar en las entrafias de la realidad Gltima sino que esié
viva en la realidad inmediata de todos los dias. Es una experiencia expansiva y constante,

La naturaleza de este amor absoluto lleva a Jianéshwar a dedicar varios versos que
discuten los conceptos clasicos de adoracion y veneracién y que suponen el binomio devoto-
dios, tal como lo habia hecho antes, en el capitulo séptimo, desde la perspectiva de la unidad
tridimensional del conocimiento. La lirica de la paradoja es aqui el recurso por excelencia:

Dios mismo es el devoto. La meta es el sendero, ¥ el universo entero es un ente
solitario.
Puede ser dios o devoto en cualguier momento. Establecido en su propio estado,
se deleita en el reino de la no-accion,
En ese estado, si surge el deseo devocional de mantener una relacion entre
maestro y discipulo, acude vinicamerite a Dios con ese fin.
Por tanto, Dios adora a Dios a través de Dios en la forma de una ofrenda 1
Asi, desde el punto de vista del teismo, bhakti significa para Hiandshwar la union intrinseca de
devoto y dios. En fkimo término, no es ni el logro espiritual del primero ni un favor del
segundo, sino una esencia natural compartida por virtud de la unidad mistico-ontolégica, Este
fundamento “natural” preserva al mismo tiempo la realidad y el sentido individual de Jos dos,
devoto y deidad. La unidad se confirma al envolver la dualidad. Es entonces que Jianéshwar
dira, poniendo en entredicho el valor de las prescripciones rituales, que da lo mismo Hevar a
cabo o no el acto de adoracién ritual, pues en ambos casos, tengan lugar o no, eso en nada

altera la naturaleza total y libre del ser:

No hay nada asombroso en que un mudo observe o no un voto de silencio. Del
misme modo, el sabio permanece establecido en su estado de divinidad ya sea que
practique o no la adoracion,

167 Cross, E. p. 272.
15¢ Bahirat, p. 93. :
189 Dallmayr, Fred, op. cit., p. 8.
171X 35-36, 39, 41.
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De manera espontdnea, ¢l es Shiva mismo. Asi que no solo adora cuando en
efecto adora sino ademés cuando no lo hace. m
Jiianéshwar cierra esta parte del capitulo actualizando desde su propia experiencia una de las
ensefianzas centrales del pensamiento de la India, la identidad del ser individual v el ser
supremo, El sabio es conciente, sabe, que él, tal y como ya es, es Shiva, es todo el ser. Esta
condicion sublime (del sabio que se sabe uno con el ser) no es distinta de la naturaleza del juego
espontaneo de Shiva y Shakti que al comienzo del libro explica el origen y sentido niltimos del
universo entero: _
iOh, Shiva y Shakti!, que se devoraban mutuamente, ahora han sido engullidos
al mismo tiempo.'™
Con este verso, descubrimos que en realidad la devocion natural, el estado espontaneo de
iluminacion, la experiencia del ser, estaba planteada desde el primer capitulo de fa obra en la
descripcion festiva del juego amoroso que el ser sostiene consigo mismo, y que Jianéshwar

explico alli bajo dos aspectos o dimensiones de un mismo principio: Shiva y Shakti.

4.5.4 Liberécién y devocién

En el dltimo capitulo de la obra, Jianéshwar ahonda de mievo en su experiencia del
“amor natural” al compararla y de hecho ponerla por encima del concepto de liberacion, la meta
mas elevada concebible para un ser humano y uno de los conceptos més influyentes y
extendidos en todo el cuerpo de ensefianzas y précticas del hinduismo. En su comentario a la
Bhagavadgitd, Jianéshwar también expone esta idea y de hecho habla explicitamente de la
devocidn como la meta mas alta de la vida por encima de las cuatro metas tradicionales de la
religion hindd (purushdrta). '

Hemos mencionado antes que la vocacion “peculiar” de la espiritualidad india llevo a
sus grandes pensadores desde una época muy antigua a entender la liberacidn como el
fundamento final de toda elucidacion filosofica. Este hecho fue tan definitivo que practicamente
sirt liberacion todo el cuerpo de escrituras, reflexiones y ensefianzas del hinduismo perderia su
vigor y sentido, dejando inertes e inconclusos sus grandes momentos especulativos y sus teorias

mas convincentes,

LI 44, 49,
21X 62,

173 Yéase, Jidneshwari, 18.884. Esas cuatro metas de Ja vida son el deber o rectitud (dharma), la abundancia o
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Pues bien, ante esta tradicion de enorme peso detrds del concepto de liberacién, -
Jhanéshwar le otorga un valor ain mas alto a bhakti, a tal punto que frente a bhakti, nos dice
Jiianéshwar ir6nicamente, la idea de liberacion languidece. De manera muy significativa, cuando
Jiianéshwar habla en este sentido de hhakti lo hace empleando el mismo nombre de Ja obra,
Amritdnubhava:

El estado de liberacion es hermoso, pero el néctar de la experiencia espiritual
famritdnubhava] es tan pure y dulce que incluso el estado eterno de la liberacion desea
con ansia saborear su dulzura.'”

Como ya sugerimos antes al exponer la devocion en relacién con la espontaneidad y libertad del
ser, el amor es siempre una fuerza creadora, un poder para manifestar y que al mismo tiempo
conserva su jerarquia trascendente, un amor que es al mismo tiempo revelacién del amor.
Siendo un evento natural que ocurre en el corazon mismo del ser, bhakti no es una libertad
conquistada, una libertad respecto a algo o como resultado de haber dejado atras nada, no es
pues en sentido estricto una meta, como ocurre con la liberacién; antes bien: Bhakti es un tipo
particular de no-meta, que de ningin modo es insignificante o marginal a la vida humana. 17
Esta por encima simplemente porque no presupone un estado previo‘ ¢l de la esclavitud o la
ighorancia espiritual-; estd por encima porque no depende de ninguva condicion previa o
progresién mistica para volverse una realidad. Puesto que el ser es libertad, paraddjicamente la
liberacion no tiene cabida. Hay libertad (mufti), pero ésta no tiene lugar en relacién con algo o

“de” algo sino “en” el ser mismo.

4.5.5 Devocién y maestro espiritual

No debiese ser sorpresivo en este contexto que el capitulo final de la obra, titulado
tradicionalmente “Bendiciones para el mundo”, comience con un nuevo agradecimiento al guru:
iOh, Shri Nivrittinath! Me has bendecido con esta dicha suprema' . Si la experiencia tltima
en realidad no es sino una exi)eriencia unica y constante, si la liberacién no representa la meta
ultima pues no hay nada de que despojarse o liberarse ni hay tampoco ningin camino o proceso
hacia esa verdad, entonces la tmica via es la de la revelacién espontinea y gratuita (gracia),

fundada en la voluntad misma del ser, en el querer compasivo (bhakfi} del ser mismo, la via sin

riqueza (drtha), el placer (kdmq), y en un nivel supertativo, la liberacion (moksha).
17 .20
' Dallmayr, 1'red, op. ¢it., p. 8.
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via del guru, el principio o poder para la revelacién en medio de la realidad concreta, la
corriente cristalina del ser que mana desde tiempos inmemoriales, puntual, natural,
permitiéndonos reconocer lo que siempre hemos sido, primero al vernos reflejados en la propia
realidad del guru, y luego al tener la experiencia directa del ser en el ser mismo. Esta
experiencia, dice Jianéshwar, nacida por el puro amor, esto es, de manera libre y gratuita,
desinteresadamente, es la realidad més abierta y menos oculta:

.... 85 U secreto a voces que todo esto es el don de tu divinidad bendita. Nada

me pertenece a mi.'”

Por tanto, agrega el santo, en un gesto de humildad y haciendo referencia a la composicion del
texto v a todo aquello que del mismo pueda desprenderse como sindnimo del genio de su autor,
esta extensa exposicion nada aporta o demuestra sobre la realidad del ser ni es propiedad de
ningtin autor:

Todo lo que hemos proclamado es obvip por si mismo. jPueden las palabras

iliminar aquello que es en si mismo luz?'"

La justiﬁéacién posible de la obra ha de hallarse en la experiencia misma, en el modo de ser de
la conciencia suprema. Se trata pues de un producto de la bondad y el amor del ser mismo
encarnadc;s, en este caso, en la figura de Nivritti, el guru de Jiianéshwar, Después de haber
sefialado que no hay ningitn misterio o dilema por esclarecer, y que antes bien el ser ...siempre
ha existido, independientemenie de que se le emuncie’™: Jfianéshwar se cuestiona, con la
ingenuidad més sincera, ¢cudl es entonces el sentido de esta tediosa y compleja indagacion
ontoldgica?, jno es acaso absurdo querer explicar lo evidente? La respuesta a esta pregunta nos
lleva de nuevo a la naturaleza del ser, la respuesta se detiene en la voluntad libre del ser paré
manifestarse:

De acuerdo con todo esto, si se dice gue no es necesario emprender esta obra
podemos responder que lo hacemos dnicamente por amor a aquello que es evidente de
suyo.

Aungue upa cosa que nos es muy querida es siempre la misma, existe siempre
una nueva sensacion al saborearla. Asf pues, es correcto describir lo que es evidente de

suyo.'®

77 X.6.
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De acuerdo con Jiianéshwar, poseer 0 no esta sabidurfa no es algo que dependa del esfuerzo
narrativo de su autor. En el silencio absoluto, en la verdad auténoma, el ser se revela
‘constantemente a i mismo, confiriendo su gracia, Ninguna escritura, canon o tradicion pueden
pues equipararse 0 ser una condicidn para la revelacion de este conocimiento que brilla'y existe
desde siempre en si mismo: -
Ni siquiera las diez Upéanishads pueden aproximarse a éL Incluso el
entendimiento se ha desvanecido, '
Esta experiencia es Amritdnubhava, Asi como ninglin texto puede demostrar lo que es la
experiencia nectarea del ser, el titulo de la obra también tiene su fundamento en la experiencia
que le da nombre, y no al revés. Amritdnubhava es el nombre para ese estado unico, al que
previamente Jianéshwar ha llamado bhakti. Amritdnubhava y bhakii son en realidad palabras
intercambiables, ambas apuntan a la dimension estética y exttica de Ia realizacion experiencial
o mistica. Por tanto, Amritdnubhava es la experiencia que Jianéshwar propone en el lugar de 1a
liberacion:
Jiianadeva dice: éste es el exquisito néctar de la experiencia espiritual. Incluso
los seres liberados han de beber de €,
El estado de liberacion es hermoso, pero el néctar de la experiencia espiritual es
tan puro y dulce que inciuso el estado eterno de la liberacién desea con ansia saborear
su dulzura 182
Para Jfianéshwar, espontaneidad experiencial y dicha, anubhdva y amrita, constituyen la
evidencia ontolégica mas definitiva y determinan todos los niveles de la realidad. Es sin
embargo, una verdad totalmente experiencial, Fsa experiencia, natural, inmediata y constante s
la experiencia mistica, la visién del ser. Hay pues una simpatia entre la cuestion del ser y el
misticismo. Esta espontaneidad nectdrea es lo que lleva a Jianéshwar a afirmar que la sabiduria
que ha intentado exponer es ¢l banquete al que todos estamos. invitados, es una sabiduria que
nos perienece por derecho propio. Con esta idea, el santo vuelve a despojar al misticismo de
todos sus velos y misterios. Es también en este punto que bien puede decirse que el
Amritdnubhava confluye con el espiritu didictico y popular de la Jidneshwari, El
Amritdnubhava en tanto experiencia y en tanto libro, asegura Jianéshwar, es una mvitacion a
un banquete, el banquete de la experiencia nectarea del ser; algo que la mayoria de los

comentaristas parece pasar por alto al insistir en la complejidad filosofica del texto. En realidad,

X183
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todos estamos participando de ese banquete, pues al ser la tinica experiencia, la experiencia de
la no-dualidad, lo sepamos o no, es algo que estd manando eternamente en todo su poder y
esplendor. Ann cuando Jaanéshwar habla de tres clases de seres humanos (La diferencia enire
las almas que se han liberado, las que anhelan la liberacion y las que viven en la esclavitud,
tiene sentido mientras ninguna de ellas haya saboreado la dulzura de este néctar de la
experiencia'™); en ninghn momento se ve obligado a relativizar la experiencia conforme a esta
tipologia, pues ello supondria de nuevo favorecer cierta ambigiiedad al interior del ser mismo y
abrir la senda del absolutismo para explicar al misticismo. En este sentido, “el que no sabe, ¢l
que busca saber y el que sabe”, cada uno de eflos en su respectivo horizonte, son duefios de
esta sabiduria, por el simple hecho de que este conocimiento es también la esencia del tinico ser
en todas partes y en todas las cosas. Toda distincién es pues, desde el punto de vista mas
elevado, superficial |
La supuesta complejidad del iexto parsce ahora invertirse. Tal complejidad tiene que
ver, por el contrario, con una obviedad sublime, que surge del hecho de que estamos ante la
experiencia mdas universal, ordinaria y constante, la experiencia presente inchiso en nuestra
incapacidad para ser testigos de lo mas evidente: el ser; una ceguera que solo se explica de
nuevo a pértir de Ia libertad y creatividad de la conciencia suprema:
Estamos envueltos por el yo perfecto. Somos omnipresentes. No estamos -
ocultando ni revelando nada.'™
No hay secreto, Nunca lo hubo. Todo el misterio radica en la ausencia de misterios: No hay
mds secreto sobre la naturaleza de la conciencia suprema que éste. Esto es tan obvio incluso
antes de que fuera proclamado.'” Las cosas adquieren su verdadero peso, su integridad
natural. Todo es como es. Los torrentes de la vida, emergiendo y disolviéndose, siguen este
ritmo eterno. Las contradicciones y vicisitudes de la vida son expresiones impecables de esta
voluntad y libertad que es fundamento de si misma. Su destino y su deber altimos son la dicha
creadora. La libertad y la felicidad no son un afiadido que de vez en vez un ser humano o el
mundo en general descubren, sino el modo “natural” del ser, Esto es el misticismo. El uno

reconoce 1a unidad. La dicha disfruta de la dicha.
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Las palabras del texto en este punto se¢ transforman en reverberaciones de la misma
sabiduria milenaria que decidié la vocacidon mistico-ontologica del pueblo indio. Jfanéshwar
nos reitera, desde su propia experiencia, dos de las mas grandes ensefianzas del pensamiento
indio: la identidad del ser individual v el ser supremo, y la unidad del mundo fenoménico y el
ser:

El sabio es, tal y como ya es, Shiva mismo.

...en todo lo que se mueve v en todo lo que permanece inmovil en este mundo
no hay nada que no sea el ser.'®
El texto no puede sino concluir con la misma proclamacion final del vedénta y del shivaismo,
confirmando asi, es decir consumando, su estirpe y su tierra natal; la unidad de todas las cosas:

No hay nada que no pueda sefialarse que no sea Dios. De hecho, todo esto es
Shiva.

Por tanto, dice Jianadeva, que todo el mundo se deleite en la fiesta de este
néctar de 1a experiencia espiritual.'™’

186 149, X. 29.
187 X 30-31,
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Capitnlo Quinto

El caracter ejemplar del Amritinubhava en
relacion con la tradicion espiritual de la India

5.1 Recapitulando

Mientras que la proclamacion de la unidad, es decir, 1a confirmacion de un {mico
principio detrds de la fachada cambiante de la vida y las vicisitudes de la existencia, es una
conclusién comdn al pensamiento universal, no asi la idea de que tal proclamacién debe estar
fundada en una experiencia directa de la realidad Gltitra. Este planteamiento siguié desde una
época temprana un rumbo muy distintivo al interior del vasto cuerpo de corrientes espirituales
que tradicionalmente englobamos con el término hinduismo. Tal derrotero consistié en una
relacién estrecha y profunda de elucidacién filoséfica y realizacion practica, es decir, en Ia
afirmacion de una experiencia mistica como trasfondo defiitivo de cualquier ontologia. Desde
luego, esa relacion jamés fue un evento unidimensional ni homogéneo, sino que por el contrario
siempre supuso matices, tendencias o perspectivas particulares y muchas veces contradictorias.
Por otra parte, todas esas varianies tuvieron su condicion de posibilidad en la dinamica
particular del pensamiento indio. La complejidad y naturaleza sutil de una cuestion como Ia del
ser y la forma en que esa cuestion fue actualizada en la experiencia directa de yoguis, misticos y
pensadores crearon un campo fértil para la interpretacion, la especulacion filoséfica y el ensayo
de distintos métodos y estrategias que permitieran comunicar esa realizacion a los deméas. Adn
cuando puede argumentarse que la experiencia en si siguio y sigue siendo el fundamento final
del que emana la enorme variedad de interpretaciones y discursos, la naturaleza escurridiza de
ia tnisma no s6lo significd apertura interpretativa simo ademads, en ocasiones, ambigiiedad. A su
vez, lo ambiguo se convirtid en una fuente de inspiracidn para ensayar nuevas interpretaciones.
Sobre la base de esta “apertura-ambigiiedad” nuevos pensadores elaborarian su propia critica a

la tradicion, interpretando y redefiniendo antiguos conceptos. En este sentido, fue ia tradicion,
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el modo peculiar de una tradicién espiritual como la de la India, la que nutrié esta actitud critica
¢ innovadora, asi como una libertad interpretativa tmica. Al apostar por esta vitalidad y
apertura, el pensarjento de la India jamas perderia-de vista su premisa esencial: la confluencia
necesaria de ontologia y misticismo; volviendo a ella una y otra vez como su patrimonio mas
entrafiable, para redefinirle, otorgarle nuevas dimensiones, y en dltima instancia simplemente
confirmarle.

En esta direccion es posible inferir entonces que el éxito de una determinada escuela o
pensador depende directamente de su capacidad hermenéutica y comunicativa ante esa
experiencia unica y sublime. En tiltima instancia, el éxito y la vitalidad de la tradicion espiritual
de la India en general depende de su enorme poder interpretative para ensayar formas
narrativas nuevas y méas depuradas sobre la experiencia de la no-dualidad.

Toda innovacién en este sentido ha de comprenderse formando parte de un gran
movimiento de continuidad. Esta continuidad es 1a historia de una coltura que desde su origen
estuvo no solo destinada a interrogar por el ser, sino a encontrar la respuesta a esa pregunta en
la intimidad del corazom, dotando asi, en un fenémeno de inversién, a la pregunta misma y a
toda la parrativa que de ella se desprende, de un caracter sagrado _o'espirituai. La historia del
pensamiento de la India representa, a través de las narrativas que hemos expuesto en este
trabajo, las mas consumadas e influyentes, la historia de un movimiento arménico y vigoroso al
interior de una experienciz que al mismo tiempo busca definirse incesantemente, que busca
explicarse a si isma.

Como he intentado mostrar en las paginas anteriores, el pensamiento de Jiancshwar, tal
como aparece expuesto en el Amritdnubhava, constituye un caso ejemplar de este gran
movimiento de interpretacion. Eso quiere decir que en él tenemos un caso particularmente
exitoso de ese proceso dé agimilacion y re-definicién de viejas ensefianzas sobre la unidad no-
dual. Asimismo, significa que a través de €1 podemos no sélo aproximarnos a los grandes temas
y el espiritu del pensamiento de la India en una época dada, sino ademas fundar las bases para
un entendimiento gue nos permita comprender mejor la esencia de toda una cultura. El
propdsito de este capitulo concluyente consiste precisamente en desentrafiar esta importancia,
vinculando dé este modo los capitulos primero (*La peculiaridad del misticismo indio y la
acepeidn tradicional de misticismo™), segundo (“Conceptos fundamentales y pgrandes sintesis

alrededor de la experiencia de la no~dualidad™), y el andlisis mismo de la obra en el capitule
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cuarto. A través de estas lineas finales espero pues, no s6lo ofrecer una conclusion acerca del
planteamiento ontologico del Amritdnubhava y su relevancia dentro de la historia del
misticismo indio, sino ademas vislumbrar la esencia tltima de todo el pensamiento de Ja India
cifrada en el principio de identidad (advaita) en tanto realidad experiencial {mistica) que época

tras época se expresa en una narrativa ontoldgica.

5.2 La experiencia mistica y la cuestion del ser en el Amritinubhava:
alcance y limites narrativos de la tradicion,

5.2.1 Revisién final dei concepto de misticismo

En el capitulo anterior mostré, desde diferentes dimensiones interrelacionadas, el tema
central del Amritgnubhava: la unidad experiencial de todas las cosas, lo que en el lenguaje y
personalidad peculiares de la tradicion hinddi significa la experiencia directa del ser.
Apegandonos a los argumentos de la obra, exploramos el significado de esa experiencia desde
la dinamica interna del ser mismo, sellada con la unidad de Shiva v Shakti; desde la realidad del
universo'y la diversidad fenoménica, a través de conceptos como manifestacion (dbhdsa),
pulsacion (spanda) y juego (vilas); desde los binomios concepiuales que oponen conocimierto
e ignorancia o liberacidn y esclavitud; desde la critica a los atributos tradicionales de sat-chit-
dnanda; desde el tema del habla v su contrario el silencio; y por ultimo, describiendo un ciréulo,
de nuevo desde el estado del ser supremo en si, ahora a través de los conceptos de realizacion
espontanea y devocion natural. '

Siguiendo el curso de todas estas sendas, el discurso de Jfianéshwar asciende y
desciende libremente, saltando de un concepto a otro, iluminando diferentes rostros y
dimensiones de un mismo hecho, en sus propias palabras:

No hay nada que no se pueda sefialar con el dedo que no sea Dios. En verdad,

todo esto es Shiva.’
Esta variedad de opticas confluyendo en una Gnica experiencia no sélo conforma, como hemos
visto, la unidad interna y congruente del pensamiento de Jfianéshwar y en particular la unidad
interna y logica del texto, sine la unidad total y plena de una tUnica conciencia, la descripcién

del ser en tanto una sola realidad multi-dimensional, que es a la vez trascendente y manifiesta, o
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mds precisamente, que debe su trascendencia a su capacidad para transformarse o aparecer en
todas las formas existentes concebibles abrazando en su esplendor e integridad todos los planos
del realidad tanto fisica como perceptual y cognitiva; una realidad que es fimdamento de s
misma y que tiene como sello distintivo la creatividad, la libertad y. el éxtasis. Todas estas
perspectivas conducen a la misma esencia porque todas ellas son rostros de la tinica esencia, es
decir, porque no hay dos sino uno. Este hecho se reitera con tal énfasis en la obra que una
lectura distraida de la misma bien podria llevarnos a considerarla mondtona o repetitiva.

Al estudiar el texto sefialamos las consecuencias inmediatas que esta experiencia tiene,
primero, sobre nuestro entendimiento de eso que llamamos ser, ¥ luego a partir de esto, sobre
los grandes temas del pensamiento espiritual de la India: el nwmdo, el congcimiento, la
ignorancia, la liberacién, la devocién. Al extender el principio de identidad a la realidad
manifiesta, transformando su sfarus absolto y trascendente en una realidad dinamica y
creadora que es simultineamente autor y espectador del universo, caen los velos de misterio
metafisico que tradicionalmente se le atribuyen al ser con el fin de salvaguardar su condicidn y
Jjerarquia ontolégicas.

Sin duda, una de las conclusiones mas importantes que uno puede inferir a partir de la
critica que Jianéshwar emprende respecto a esa tradicién “abierta”, es el caracter “negativo”
inherente a la acepcion tradicional de misticisrno. Su refutacion de conceptos tan importantes
como “conocimiento™, “ignorancia”, “ilusién” e incluso el de “liberacién”, nos permite
comprender el modo en que todos ellos son posibles dentro de un misticismo cuyo findamento
es el limite y la finitud, el caracter problematico de nuestras experiencias y posibilidades como
seres vivos. Esa especie de tipologfa mistica dominante, que por supuesto busca confirmar una
realidad absoluta més all4 de cualquier limitacion, tiene sin embargo como punto de partida un
desencanto por la vida individual v el entorno en que esa vida se define v existe; es pues
resultado de una especie de egoismo invertido, un ego aburrido de si mismo, que imagina la
posibilidad de auto-traseenderse y para ello crea una narrativa afin, a saber, la del ascenso
mistico que tiene por meta el encuentro con una realidad més alld o detras de 1a vida cambiante
del universo. Invariablemente, esta narrativa supone algun tipo de ambigiiedad en varios
piveles, comenzando por el simple hecho de que la proclamacion del ser como misterio o

enigma fuera, detrds o mas alld de la realidad fenoménica trae consigo la afirmacion, negativa
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desde luego, de la individualidad que se busca superar. Cada etapa en el sendero mistico se
enfrenta a esta paradoja y por tanto a Ia necesidad de justificar la validez de la experiencia
mediante la primacia de un discurso racional que ve en el misticismo un proceso gradual de
deconstruccidn del individuo al que sigue el amanecer de la verdad suprema. Ese “problema”,
que en el fondo no es sino el dilema de todo misticismo {;cémo comunicar una experiencia que
es inefable?, jcomo confirmar la unidad viva a través de un instrumento dual y representacional
como el lenguaje?), constituye sin embargo y al mismo tiempo el impulso interpretativo y
critico inherentes al pensamiento de la India, ¥ que en el caso de Jfianéshwar adquiere la forma
de conceptos ontoldgicos tan importantes como libertad, espontaneidad, juego y devocion
natural.

‘En esta misma direccién, el misticismo de Jfianéshwar, polisémico y despojado de sus
misterios, nos ensefia que afin cuando a primera instancia esa experiencia puede tomarse como
sinonimo del'encuentro con la realidad mas intima de un ser humano, en (ltimo término se trata
de una experiencia abierta y constanie, y no solo para “elegidos”. El misticismo se convierte asi
en un horizonte ontoldgico continuo en el que tienen vida todos los seres y el devenir del
universo. Pe nuevo, este entendimiento no es mds que una depuracidn, extrema si se quiere, de
la naturaleza original del pensamiento indio en la que convergen necesariamente reflexion
ontologica y experiencia interior. La refutacion se convierte de este modo en expansion, un
proceso que asimila los vigjos ideales de la tradicion mistica india, incluyendo aquello que ésta
parecia excluir con el fin de dar sentido y validez a su postura ontoldgica.

El pran reto en este proceso de refinamiento consiste en adentrarse a ese espacio
conceptual y experiencial que no acepta dilemas existenciales o contradicciones logicas; un
misticismo sin carencias cuyo discurso no tiene como fin retribuir o justificar una verdad para
que aquello que lamamos ser adquiera un fundamento vy sentido. En el Amritdnubhava el ser
esta resuelto desde siempre y nunca se trata de una realidad “problematica” o “secreta”. El ser
va “es”, y el ser es siempre la experiencia mistica, aconteciendo espontanea e impecablemente
respecto a su trascendencia, impecablemente respecto a su creatividad y novedad constantes.

La resolucion al enigma que este juego nos plantea pertenece también al ser mismo.
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5.2.2 La estrategia de “refutacién inclusiva”

De acuerdo con el Amritdnubhava, la unidad absoluta y expansiva del ser es tambicn el
universo, ahora convertido en una especie de holograma en el que Shiva esta oculto en todas y
cada una de sus particulas y atomos, desde las mas concretas, en la realidad fisica, hasta las mas
sutiles. Siempre y en todos los planos hay ser. Pero esta preeminencia no es mera presencia
substancial y estatica, sino el poder que sostiene y se manifiesta en la vida y el devenir. Ya sea
desde la perspectiva ep'istemolégica del misticismo {conocer o ignorar al ser) o desde la
narrativa existencial {estar atado a las contradicciones del mundo o haber escapado de ellas),
este poder, este hechizo que Shiva ejecuta significa que ambos binomios adquieren -su
verdadera dimension en el seno del ser mismo, es decir, como unidad absoluta y “dualidad
deliberada”. Los dos momentos ocurren al. mismo tiempo, y esto lleva a Jianéshwar a hablar de
un absorcion mutua (“los dos se devoran™), una especie de efecto de neutralizacion, desde el
cual destella el caracter muliifacético y perfecto de la unidad.

Por tanto, puede inferirse que el misticismo de Jianéshwar supone una experiencia
mulii-dimensional en la que la vision constante de la unidad aconteciendo en todo el espectro
de posibilidades fisicas, perceptuales y cognitivas viene a conformar la consumacion y
confirmacion, momento a momento, de su integridad ontoldgica. El ser es integro con base a su
asombrosa versatilidad. La experiencia es multi-dimensional porque una misma conciencia se
desborda para abrazar al mundo entero y al mismo tiempo permanece en si misma; infunde su
luz y sentido a las cosas del mundo y al mismo tiempo permanece ensimismada en su comunion
trascendente, Dentro de ese holograma, cualquier experiencia, cualquier instante y cualquier
realidad se convierten en la puerta potencial para la realizacién de la verdad ultima, se
transforman en vehiculos que en un abrir y cerrar de ojos pueden suscitar la revelacion
constante, y en ese sentido, la revelacion de que jamés hay revelacion.

Cada nivel particular de experiencia, cada forma y cada instante en el tiempo, son una
senda al abismo de una realidad miltiple, diferenciada, limitada y limitante, finita y finalmente
incomprensible, que nos lanza sin remedio ya sea a la desilusion y el olvido, o al anhelo salvifico
de una realidad trascendente; pero son al mismo tiempo una senda al abismo de una realidad
pura vy totalmente desentendida respecto a la trama insensible de la vida, un espacio sin

determinaciones ni forma que observa sin inmutarse fa ilusion del mundo, la red asfixiante de la
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vida que envuelve y arrastra a los diferentes seres a través del cicle de nacimiento y muerte.
Desde la perspectiva planteada por el Amritdnubhava, ambos abismos, el de la limitacion que
imagina lo ilimitado, y el de lo ilimitado que se funda y a la vez crea la ilusion de lo limitado,
son eventos simultineos. La vision expansiva del ser los hace igualmente asombrosos y
completos en su propia dimensién. De cada uno de ellos, como de las otras muchas varjantes
que aqui pudiéramos plantear, se desprenden diferentes narrativas para describir el ser del
universo, su funcionamiento y el sentido Gltimo de la existencia humana. El misticismo de
Jianéshwar es un misticismo de la abundancia tanto en el sentido tradicional, es decir, en
relacion con la realizacion de la verdad trascendente, por definicidn ilimitada y plena; como en
un sentido radical, en relacion con la realidad fenoménica, ahora indiscernible de la primera. No
es necesario entonces buscar la liberacion espiritual porque previamente se viva el desgastante
y terrible ciclo del samsdra; por el contrario el samsdra, la ilusién, es la prueba tangible e
inmediata de.esta abundancia ontologica.

La exposicion de Jianéshwar nos obliga a percibir al mismo tiempo cualquier variante
especulativa::al interior de una misma experiencia, al interior de la dnica experiencia. Las
elaboradas refutaciones en el texto, como vimos, se mueven constantemente en este extremo
tan sutil como brillante. Asi por ejemplo, para rechazar la teoria de la ilusidén cdsmica,
Jhanéshwar no sélo trae a colacion el cardcter absoluto de una realidad trascendente como
ocurre por ejemplo en el vedanta, sino que ademas identifica esa ilusion con el poder creador
del ser. La refutacién ocurre a través de un proceso de expansion positiva que abraza y
transfigura. Asi, la ilusion es inexistente y al mismo tiempo es real: existe en el ser, La ilusién
no es sino la manifestacion espontinea del abrazo eterno y amoroso (bhakti) que Shiva
extiende a Shakti, y que Shakti devuelve a Shiva. La refutacion de Ia ilusion, expuesta con todo
el rigor del filosofo, significa llevar ese espejismo a su propia fuente, y alli, en un sentido
inverso, descubrir que no hay ilusidn alguna, es decir, que no hay ilusion en el sentido
tradicional de un engafio o condena, el velo indescriptible e insubstancial que nos impide ver el
fondo inconmovible del ser. En este sentido, podemos concluir que el misticismo del
Ampritanubhava no gira en torno a averiguar si estamos enredados en mdyd o si estamos mas
alld de mdyd. No se debate con el problema de trascender o disipar la espesa neblina de mdyd,
sino en percibirla como tal. La ilusién desaparece cuando uno reconoce que st ser mismo, ese

acto incesamte de aparecer (dbhdsa), que por lo demas abre el camino a la apariencia, es la
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dinAmica interna del principio Gltimo, otrora identificado exclusivamente con una realidad
substancial y pasiva. La ilusion adquiere un matiz de perfeccién, pues ella misma permite al ser
tener la experiencia mas alta y sublime. Esta ilusién es tan plena como el deleite que el ser
experimenta absorto en su unidad incuestionable. Lo mismo puede decirse de la esclavitud y la
ignorancia espirituales, asi como de sus contrarios ta liberacién y el conocimiento. No hay
libertad porque este Uno sin par es precisamente liberiad.

Jianéshwar se propone asi otorgar un sitio a cualquier forma y planc de realidad,
incluyendo aquellas que son refinadas, al interior del prodigioso juego del ser. La ignorancia o
fa ilusidn, y también la libertad y el conocimiehto, son ahora inexistentes simplemente porque se
les ha librado de su carga limitanite y negativa. Esa carga, ain cuando puede ofrecer una
explicacion sobre el principio altimo y ain cuando de hecho da sentido a todo un sendero
mistico, en Gltimo término enfrenta miltiples dilemas argumentativos de caracter metafisico:
es el mundo real o irreal? tienen el mundo o la ignorancia una injerencia negativa para poder
imaginar o aspirar a una realidad trascendente? jqué son el numdo v la ignorancia desde esa
realidad? ;jpuede ser verdadero un conocimiento que, al menos en el contexto del discurso
teolégico, depende de su contrario? Aln cuando para todas estas variantes del mismo dilema la
meta altima es también la experiencia de la unidad, filosdfica y narrativamente se trata de un
principio “problematico™.

Llamamos al Amritdmibhava un caso ejemplar no solo porque nos permite comprender
las limitantes del discurso mistico en la India, sino porque en si mismo constituye una invitacién
a la misma experiencia, pero desde otre horizonte. Ese horizonte es plausible gracias a una
asombrosa estrategia de inclusién cuyos antecedentes mas notables, como hemos visto, se
encuentran entre los maestros nedth y en el shivaismo no-dual de Cachemira. A su vez, ambas
escuelas, como vimos, responden a un movimiento progresivo de perfeccionamiento del ideal
de la no-dualidad, es decir, responden a un compromiso experiencial para con la ensefianza

central de la tradicion: En verdad todo esto es el Ser (Brahman), uno sin segundo’.

5.2.3 Misticismo aesthetico
A partir de todas estas ideas hemos interpretado el misticismo del Amritdnubhava como

un misticismo estético, una experiencia que inchuiye en su esencia misma la realidad sensorial y

* Cfr. Rig Veda 8.58.2, 10.129.3; Chéndogya Upanishad, 3.14.1; Manduka Upanishad, 2.
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el funcionamiento de las estructuras psiguicas, transformadas ahora en poderosas fuentes de
innovacion creadora y Iidica, y finalmente en una fuente para experimentar dicha y asombro.
La experiencia es estética tanto en el sentido original de la palabra (gesthesis o sensibilidad),
como en un sentido poético o artistico, en tanto experiencia beatifica.

Desde luego, no es sencillo compartir estas conclusiones cuando  estamos
acostumbrados a disociar las conclusiones o reflexiones mas hondas sobre la vida y el universo
de nuestra experiencia de la realidad cambiante tal como nos la ofrecen los sentidos y la
imaginacién. Lo que se infiere de las palabras de JAanéshwar, sin embargo, es que esa
desvinculacion, aunque puede llegar a proclamar la unidad absoluta supone, al nivel de Ia
natrativa ontologica, una experiencia negativa de la realidad, fundada en un dualismo. Esta
estrategia narrativa ha servido como instrumento didéctico por siglos en el misticismo de la
India en el afin de-comunicar algo que es inefable y secreto. Sin embargo, este propdsito
didactico estd- determinado a su vez por una tendencia dominante, casi arquetipica en la
conciencia de.las culturas indoeuropeas, que piensa el ser dnicamente como una realidad
trascendente En el caso de Occidente, esa tendencia. tuvo como resultado temprano el
desarrollo sinprecedentes de una forma nueva de explicar 1a realidad: 1a filosofia. En la India, a
mismg tendencia llevo a los sabios de esta tradicidn a comprometer su testimonio experiencial o
mistico de la unidad en los términos de un discurso que ante todo no pusiera en duda el
caracter absoluto de esa experiencia asi como su contenido, y que ademas tuvo como
consecuencia paralela una actitnd sumamente pesimista ante el devenir cotidiano de la vida
fenoménica y subjetiva. . .

Ya hemos sefialado que como parte de este impulso critico inherente al pensamiento de
la India que redefine constantemente la experiencia de la unidad, la narrativa dominante que
defini6 al ser como una entidad trascendente sufrié una expansién paulatina pero decidida que
termind por incluir aspectos de la vida del universo que originalmente parecfan estar en
cuestién, incluyendo el propio pesimismo y desilusion ante la vida inmediata. El misticismo
estético de Jianéshwar, ausente de connotaciones negativas o excluyentes, es pues un caso
ejemplar de este proceso. Su obra nos invita a aceptar que el misticismo no es el mero proceso
psicolégico y espiritual de un individuo que fiel a un canon teologico particular alcanza
finalmente la revelacion exidtica de “Yo soy Brahman”, La invitacidn supone entre otras cosas

aceptar que la mistica no es ascética, ni tampoco que la ascética es la condicion necesaria de la
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mistica, El misticismo es més bien una experiencia de cardcter ontologico, la confluencia dltima,
y a la vez redefiniéndose constanterﬁente, de experiencia y una definicién de cardcter
ontologico para esa experiencia. En este punto es de gran utilidad concluir algo acerca de la
figura del guru o maestro espiritual en la obra, pues en él encontramos el elemento que
Jhanéshwar ofrece para comprender esta complejidad por un iado, y para confirmar la

conviceion en un misticisme auténomo y espontaneo por el otro.

5.2.4 Xl guru

El guru es el vehiculo que el ser dispone para su propia revelacion, el instrumento
divino que stlo puede explicarse a partir de la libertad infinita de Shiva. En esie sentido, la
gracia que el guru infunde en el discipulo y que puede simbolizarse, desde el punto de vista del
individue, como la destruccién de la oscuridad que ocurre con la flegada de la tuz del
conocimiento, es un acto tan prodigioso como la Hegada de Ja oscuridad que destruye la luz al
momento en que el ser decide ocultarse manifestandose o mostrandose en la diversidad
fenoménica. En las palabras de Jianéshwar, en particular cuando habla del intercambio
amoroso de Shiva y Shakti, ambos momentos son simuttdneos y estan ocurriendo siempre tanio
en un nivej cosmico como en un nivel psiquico. Como resultado, el sabio Hega a cdmprender
que no hay en realidad ni oscuridad ni luz, ni ignorancia ni conocimiento, i gura ni discipulo.
El guru desaparece en su expansion absoluta, es decir, desaparece como un ente mds dentro de
la trama de la dualidad existencial y salvifica. Esta expansion tiene su nicleo en la comprension
del misticismo como la realizacion del ser mismo por él mismo, quien simultineamente esta
siempre realizado y, no obstante, en camino a la realizacion,

Como sea, Jiianéshwar atribuye este conocimiento al guru, a la fuerza libre y autonoma
del ser para revelar -para si mismo- lo que ¢l es en realidad. A través del guru el ser se sincera
consigo mismo y la trama mistico-ontoldgica alcanza su punto mas alto y consumado. Es el
acto de intensidad cdsmica y ontologica mds alta. En ese reconocimiento, la experiencia
constante del ser se mu]tii;h‘ca a una potencia impensable y los atributos de la liberiad, Ja dicha
y la luz, intrinsecos a la naturaleza absoluta dei ser, se multiplican en la misma proporcion
inconmensurable, de tal modo que la abundancia se vuelve un atributo de lo abundante, la
plenitud de la plenitud y la perfeccion de la perfeccion. Jianéshhwar llama a ese estado

devocion natural, amor mistico o amritdnubhava. Amritdnubhava es la experiencia que
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Jiianéshwar ofrece para responder a la pregunta por el ser de todas las cosas.

5.3 El caracter ejemplar del Antritdnubhava: disparidad al interior de la tradicién

Hemos sefialado en diferentes contextos a lo largo de este trabajo que la experiencia
nectérea de la unidad (amriidnubhave) personifica y refine definiciones previas respecto a la
realidad y el estado ltimos, pero representa ademas una especie de redefinicién creativa, que
tiene como base, por un lado, el canon ortodoxo del hinduismo y las escuelas o movimientos
que en mayor o menor medida se apegan a ese canon, por ejemplo ¢l movimiento vaishnava
con el que suele identificarse a Jfianéshwar, y por el otro, cuerpos de ensefianzas que mas bien
representan lineas de pensamiento y praxis religiosa alternas o heterodoxas, entre ésias por
ejemplo las escuelas yoguicas de los ndth o las sofisticadas teorias de los sabios de Cachemira.
Este hecho coloca al Amritdnubhava ¥ a su autor en un sitio muy peculiar frente a la tradicion,
Por un ladb, es evidente la afinidad y dominio de los grandes temas y conceptos tradicionales
que deteﬁi;inan' el ethos y el lenguaje filosofico y espiritual en la India, y cuyo origen se
remonta a las ensefianzas de las Upanishads, y aim antes a ciertas formas de religiosidad védica.
En este sentido, el planteamiento de la obra se desenvuelve necesariamente dentro de las
condiciones de posibilidad interpretativa inherentes a ese vasto y rico suelo de la tradicion
dominante. Pbr otra parte, el texto incluye en un nivel esencial y decisivo una innovacion
constante que en buena medida parece estar inspirada en formas no tradicionales de
pensamiento y practica mistica.

A diferencia de las ensefianzas tradicionales, estas corrientes establecen que si bien la
senda de la trascendencia introspectiva y el ascenso espiritual constituyen un momento
fundamental hacia el entendimiento to.tal de la réalidad liltimé, no nos ofrecen en ultimo
término, al menos narrativamente, la vision final mas elevada. Varias de las causaé de esta
insuficiencia aparecen en el Amritdnubhava a través de la critica al condicionamiento que se
hace de la experiencia misma segin conceptos como ilusion, ignorancia, interioridad-
exterioridad, liberacién, y muchos otros.

Jiianéshwar afirma que la via de la trascendencia introspectiva es s6lo uno de los
aspectos de una experiencia que de manera simultdnea fluye hacia el exterior infundiéndolo
todo con el mismo poder y luz. Mas que un segundo momento de la conciencia, se trata de la
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naturaleza multi-dimensional de una sola conciencia, gue sin demérito de su caracter absoluto y
sin ver afectada su plenitud trascendente se manifiesta con el mismo esplendor, o mejor dicho,
confirma su esplendor, al impregnar todos los planos y estructuras de la creacion, moviéndose
hacia los reinos interiores pero también abarcando la realidad exterior y las actividades de la
mente y los sentidos. Desde ese estado de expansion y unidad, el mismo que Jfianéshwar define
como natural y espontaneo, pierde todo seniido el ideal tradicional de la renuncia como
condicion para saborear el néctar interior. La experiencia es extitica en el doble sentido de
arrobamiento y de “estar fuera de sf”. Este universo, el mismo universo que en otras narrativas
es motivo de desconfianza metafisica y representa el escenario hlextricaﬁle de la experiencia del
dolor y la incongruencia existenciales, s¢ transforma ahora en el escenario asombroso para la
expansion lidica de un mismo ser que danza y cintila en cada objeto de percepeion y a través de
cada instarnte en el tiempo. Esta revelacion incesante lleva a Jilanéshwar a descartar la idea
misma de revelacion y proponer en- cambio un estado de devocién natural o iluminacién
espontdnea y libre- existiendo desde siempre y para siempre. Ahora bien, la aparente
uniformidad de esta vision no significa, de nuevo, que en un nivel esencial el mundo sea una
realidad “plana”. Al contrario, el mundo- es asombroso. Las distintas formas, seres v criaturas
que pueblan el universo, las contradicciones de la vida, todo esto prevalece en su identidad
factica individual y al mismo tiempo irradian el esplendor del ser, se funden en la unidad
absoluia maés alla de las formas.

Es importante subrayar que esta depuracion narrativa no pone en entredicho el ideal
absoluto de la antigua metafisica india. Se trata iinicamente de que ese ideal se ha expandido
hasta abarcar la creacion entera, Bl cardcter ilimitado y trascendente del ser ya no se explica
unicamente desde el espacio infinito de la inteligencia divina, sino a través de su capacidad,
igualmente infinita, para manifestarse, para crear, sostener, disolver y volver a crear. Una
estrofa en particular sintetiza el sitio que Jianéshwar ocupa frente a la tradicion y al mismo
tiempo lo que esa tradicion es para Hianéshwar. Dice asi:

En este estado, los textos sagrados de las Upanishads se convierten en una blasfernia, Y

no obstante, la blasfemia misma se convierte en himnos encantadores.’

Asi pues, el misticismo del Amritdnubhava se convierte en el criterio para afirmar de manera

simyltanea la validez y la limitacidn del canon tradicional. La tradicion es candnica en la medida

*IX.51
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en que todo su anhelo, esfuerzo e inteligencia estd entregado a una sola conviccion: la de la
realizacion experiencial de la unidad, Al mismo tiempo, esa tradicién presenta limitaciones en la
medida en que, anclada a esa conviccidn y con el fin de responder a ella, optd narrativamente
por poner-en entredicho el status ontologico del universo, asi como la realidad mental y
perceptual del individuo. La revelacion del absoluto, que transforma la experiencia mistica en el
fundamento v meta 1iltima de la Hamada filosofia de la India, une necesariamente a Jianéshwar
con la historia de esta tradicion, y en consecuencia cualquier depuracion de esa experiencia solo
puede tener lugar al interior de la tradicion. Tanto en la diferencia como en Ja disparidad,
Ianéshwar confirma la continuidad de una vocacién, la vocacion de toda una cultura.

Con esto queremos decir, que el planteamiento del Amritdnubhava prueba que
cualquier disparidad o critica dentro de la evolucion narrativa y experiencial del pensamiento de
la India se encuentra en realidad fundada en el terreno fértil de una tradicion espiritual
caracterizada por la apertura, la flexibilidad vy la tolerancia interpretativas, y en (ltima instancia
caracterizada: por el valor superlativo que ocupa la experiencia frente a cualquier canon
especulativo.-De este modo, la innovacion qie nos ofrece el texto, ya sea que se le vea como
una redefinicién de antiguos conceptos o como una severa critica, tiene un largo precedente en
esa migma tradicién; es pues una posibilidad de la tradicidn. El Amritdnubhava se convierte de
este modo en una ventana a esa tradicion,

Aun cuando la historia del desarrollo de esta trama de innovacién es compleja y
lamemtablemente no ha sido realmenie trazada de un modo exhaustivo y serio, puede decirse
que no hay ninguna duda de que el pensamiento de las Upénishads determina ampliamente el
poder, la personalidad y el alcance de todo el pensamiento de la India, del mismo modo por
gjemplo en que el pensamiento griego nos determina atin hoy, querdmoslo o no, sepémoslo o
no. Las Upanishads son, en la gastada tmagen del bosque y los arboles, el gran bosque del
pensamiento indio, el panorama total, y en tanto tal, constituyen un enorme campo de
posibilidades interpretativas tanto en lo dicho como, quiza més importante, en lo no dicho. Su
uso peculiar del lenguaje, es decir, su consumada inconclusion y su polisernia poética son una
prueba de ello. ;Cuil es la clave de esta apertura y solidez atemporal en las Upanishads que
obliga a cualquier desarrollo posterior a remitirse a ellas? Sencillamente la ensefianza de la no-
dualidad y la conviccion de que ésta es una experiencia real. A lo largo de la historia, otros

pensadores verian en el espiritu laconico y poético de las Updnishads una falta de rigor
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filosofico, y por tanto algo que debe enmendarse; mientras que algunos mas lo considerarian
como la conclusidén mas sublime y la estrategia mistica mas licida y poderosa sobre la
experiencia del ser. Este solo hecho, la proclamacion de la realizacion experiencial de la no-
dualidad, equivalente a lo que aqui hemos llamado la vocacion india, hace de las Upénishads
una realidad imprescindible.

El largo ¥ complejo trayecto que va de las Upanishads al surgimiento de la sabiduria
tantrica en los primeros siglos de nuestra era, pasande antes por el cuerpo mitoldgico y épico, ¥
conviviendo con el desarrollo del advaita veddnta, representa un esfuerzo constante, una
continuidad intelectual y experiencial intensa, que busca desentrafiar a nivel del discurso la
formula o lenguaje plenamente fiel a la experiencia interfor ¥ que de ese modo la haga accesible
a otros seres humanos.

Al interior de ese movimiento, el Amritdnubhava representa un lente por el que se
puede apreciar .la transformacién y expansién del caricter absoluto del ser, tal como fue
planteado por vez primera en las Upanishads y luego actualizado historicamente en distintos
momentos y bajo - lenguajes diferentes. Este proceso ocurre en Jhanéshwar mediante una
depuracién narrativa que, como ya lo he sefialado en varias ocasiones, concibe la realidad
individual y fenoménica como aspectos integrales de la iluminacion mistica. Como parte de esta
tarea, ideas profundamente arraipadas en el hinduismo ortodoxo del vedinta® como la
interioridad mistica, la realidad sutil del ser, el imperativo metddico de renunciar al mundo
como via a la realizacion, la ignorancia como causa del dilema existencial y los ideales de la
liberacién y el conocimiento como la solucion al mismo, experimentan una transformacion
alquimica, en el sentido, de que su refutacién es en realidad una depuracién de sus significados.
Es pues esta expansion lo que las nulifica vy no un mero rechazo a cambio de un concepto
diferente, alternativo o superior. Ya hemos sugerido la importancia que posiblemente tuvieron
las ensefianzas de los ndth y del shivaismo no-dual en esta tarea de expansién emprendida por
Jfianéshwar, sin embargo tal hipotesis requiere una investigaciéon mucho mds especializada, que
lameniablemente parece lgjana o dificil en la medida en que en si mismos, los ndth y el
shivaismo de Cachemira, son corrientes todavia poco conocidas y estudiadas entre los circulos

de especialistas.

* Ideas que por cierto surgieron de otra transformacion espiritual decisiva que confront6 y reumié, por un lado, a
la religion sacrificial y comunal del brahmin y, por el otro, a la visidn espiritual del renunciante del bosque
(sarrpdsi).
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Llamar ejemplar al Amritdnubhava no sblo significa establecer su singularidad interna,
es decir, reconocer su novedad argumentativa frente a problemas antiguos, sino establecer
ademas su capacidad para dar fe de la totalidad de ese movimiento continuo y vivo del ser
mismo en la forma del misticismo indio, es decir, en servir de fundamento para ensayar una
interpretacién del pensamiento de la India, entendido como una vocacion mistica fandada en la
no-dualidad que al mismo tiempo busca explicarse temporalmente a través de un lenguaje.

De acuerdo con lo que puede inferirse del propio Amritdnubhava, cada una de las
aventuras espirituales que buscd descifrar la senda milenaria que condujera at lenguaje perfecto
para explicar la experiencia (ltima estd fundada también en la naturaleza creadora del ser. De
este modo, no hacemos sino volver a una ensefianza fundamental del misticismo en general: si
el ser es la fuente de todo lenguaje, cémo entonces puede explicarse lo que es el ser. De hecho,
uno puede sugerir incluso que el Amritdnubhava es susceptible a esa imposibilidad. Asi por
gjemplo, “juego” o “ereatividad”, por mencionar sélo dos casos, son conceptos que presuponen
dos, O también, ;cOmO entender un estado de devocion natural cuando todo acto del
entendimiento presupone una dualidad, o también cuando la misma devocién presupone dos?
Acaso solo puede responderse diciendo que el limite de nuestro entendimiento est4 en relacion
directa con la profundidad y madurez espiritual de nuestra experiencia. Nuestras limitaciones y
dificultades en torno a la cuestién del ser estén en relacion directa con las dificultades que una
cultura o un individuo hayan tenido para explorar o propiciar la dimensién experiencial del ser,
es decir, para desarrollar un misticismo. Esta relacion de proporciones interdependientes entre
ontologta y misticismo esta en ¢l centro de cualquier descripcion en el pensamiento de la India,
de nuevo entendido como una linea de continuidad e innovacié, para decir lo que no se puede
decir y que no obstante habita en todo lo que somos, hacemos y decimos.

En este sentido, es importante repetir que las conclusiones a las que uno pueda llegar al
estudiar el Amritdnubhava no buscan de ningin modo suplantar o invertir ensefianzas previas,
ni fundar una experiencia nueva o independiente a la tradicion, Cualquier conclusidn a la que se
llegue luego de estudiar el texto debe su vitalidad y sentido a su capacidad para incluir antiguos
preceptos, es decir, paraddjicamente, para continuar la tradicién. La radicalidad y la
personalidad ejemplar de la obra es tangible justo cuando uno comprende que cualquiera de
esas ensefianzas y preceptos ocupan un sitio dentro del gran diamante caleidoscOpico con el

que quizas pueda representarse pictoricamente la totalidad del pensamiento indio. Asi, podria
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decirse que es la propia experiencia quien elige, con base a su libertad creadora, cual de todas
esas posibles dimensiones, tritese del pesimismo de la trascendencia o el optimismo de la
inmanencia ¢ cualquier otra, pues el ntmero es infinito, destelle con mayor intensidad en una
¢poca dada para servir como paradigma de expresion, lenguaje y comunicacion en torno a la
experiencia ultima. El sentido dltimo de cada wno de esos aspectos o rostros reside por
supuesto e que st luz no se agota en si misma sino que transhuce el micleo méas profundo, alli |
desde donde uno puede percibir el diamante completo. Fste es el Jogro y la perplejidad que
hacen del Amritdnubhava un texto ejemplar y de su autor una figura extraordinaria de la
espiritualidad de la India, confirmando asi la antigua sabiduria védica, la vislumbre primera de la
vocacion india, que abraza el pluralismo religioso sobre la base de la experiencia de Ia no-
dualidad:

JQuién es El, el Uno....? Le llaman Indra, Mitra, Varuna, Agni o Garuda. Los sabios
llaman de muchas maneras aquello que es Uno....

* Rig Veda, 1,164, Ekam sai, viprd bakudhd vadanti.
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