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Desde hace mucho tiempo, la espirituali-
dad de la India ha fascinado a los occidentales.
Y, sin embargo, en lengua castellana existe es-
casa bibliografia que permita introducirnos
en el vasto universo religioso del hinduismo.
Espiritualidad hindi cubre esta laguna de
forma magistral; huyendo tanto del academi-
cismo como de efimeras modas. Escrito con el
rigor y la meticulosidad que caracterizan la
obra de Raimon Panikkar, pero también con la
vitalidad que brota de su inmersién personal y
conocimiento de prinrera mano, este texto
estd destinado a convertirse en el cldsico en lengua castellana acerca del
hinduismo.

Panikkar nos familiariza primero en la naturaleza de la espiritualidad,
tal y como la ha concebido la tradicién hindd. Sigue una parte descripti-
va, en la que esboza un esquema histérico del hinduismo, desde el perio-
do védico hasta la época contempordnea. A continuacién, profundiza en
las intuiciones fundamentales del dharma: la via de la accién, el camino
de la gnosis, la senda de la devocidn, la l6gica de las castas, los estados de
la vida, los valores del hombre o las dimensiones de la realidad. Final-
mente, el libro aborda las cristalizaciones de esta espiritualidad universal
(sanatana dharma) en el visnuismo, el sivaismo y el Saktismo.

Aunque el conjunto puede aportar una valiosisima informacién para el
estudioso de la religion, el libro es al mismo tiempo la mejor introduccién
al dharma hindi para todos los lectores que no estdn necesariamente es-
pecializados en la materia. Una obra de consulta insoslayable para quie-
nes deseen ampliar su horizonte y profundizar en el vasto universo de la
religiosidad, a la que acompaia una amplia y cuidada bibliografia, con re-
ferencias tanto clasicas como actuales, que ofrece al lector la posibilidad
de completar su lectura en las direcciones que mds le interesen.

Raimon Panikkar es doctor en filosofia, en ciencias y en teologia. Ha
sido profesor en las universidades de Madrid, Harvard y California. Es
autor de numerosos articulos y libros, algunos de los cuales tratan asi-
mismo de las tradiciones espirituales de la India. A destacar: E! silencio
del Buddha; 1 Veda. Testi fondamentali della rivelazione vedica; La ex-
periencia filosdfica de la India o El Cristo desconocido del hinduismo.
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K.D, Tripathi, B. Baumer, K. Vatsyayan y otros

EL ARBOL DE LA VIDA

La naturaleza en el arte y las tradiciones de la India
Edicidn a cargo de Chantal Maillard

Un libro tinico en su género, escrito por un elenco de los me-
jores expertos en la materia, acerca del papel de la naturale-
za, el simbolo del drbol o la sensibilidad ecoldgica en las tra-
diciones espirituales y artisticas de la India. La obra abarca
desde el Rig-veda y el shivaismo, hasta el jainismo y el
shaktismo, pasando por las tradiciones de culto populares.

Agustin Pdniker
EL JAINISMO

Historia, sociedad, filosofia y prdctica

He aqui la primera monografia en castellano dedicada a una
milenaria tradicion religiosa poco conocida fuera de la India:
el jainismo. Agustin Paniker, experto en la materia, analiza
tanto su historia, su filosofia, la mitologia, sus instituciones,
los aspectos sociales, su relacién con otras religiones, como
sus pricticas fundamentales. Esta tradicién es de enorme
importancia para conocer la espiritualidad indica ya que es
responsable de ensenanzas tan vitales como la “no-violencia”,
el vegetarianismo o la doctrina del karma, algunos de los va-
lores y presupuestos que tanto el hinduismo como el budismo
hicieron suyos y, en el siglo xx, fueron universalizados por
Gandhi.

Vicente Merlo
LA FASCINACION DE ORIENTE
El silencio de la meditacién

Este libro ameno y profundo analiza las diversas facetas de un
fenémeno en auge en el mundo occidental: “La fascinacion de
Oriente”. El autor, habiendo pasado €l mismo por esa fasci-
nacién, reflexiona sobre cuestiones candentes tales como el
yoga, la meditacion, los maestros espirituales o la muerte, es-
pecialmente a la luz de la sabiduria de la India. El libro
ofrece excelentes materiales para reflexionar sobre la nece-
sidad de la integracion de Oriente en nuestras vidas, toman-
do la meditacion silenciosa como hilo

Ananda Coomaraswamy
EL TIEMPO Y LA ETERNIDAD

Tiempo y eternidad son conceptos que todos conocemos: el
primero como unidad de medida y el segundo asociado a lo
imperecedero. Si pensamos més detenidamente veremos que
el tiempo que parece ser medible estd fuera de toda medida y
que nada es imperecedero. Salvo el principio supremo que
guia la vida nada es inconmensurable ni eterno. Coomaras-
wamy escribe sobre estos conceptos tal como aparecen tra-
tados en el hinduismo, el budismo, el cristianismo, el isla-
mismo y la cultura helénica.



David Loy
NO-DUALIDAD

La no-dualidad comienza a ser una constante en los debates
filoséficos y religiosos. Pero es una nocién compleja y mal
comprendida. De forma liicida, diddctica y a la vez profunda,
el profesor Loy nos ofrece un andlisis de las diferentes filo-
sofias de la no-dualidad inherentes al Vedanta hinduista, el
budismo Mahayana y el taofsmo. Loy extrae de todo ello lo
que €] denomina “una doctrina esencial” de la no-dualidad.

Mircea Eliade
TECNICAS DEL YOGA

Este es uno de los libros mds aclamados de Mircea Eliade, y
uno del cual €l se sentia particularmente orgulloso. Eliade
desvela el significado polivalente y cambiante del término
yoga. Si existe un Yoga “cldsico”, sistemdtico, existe asi-
mismo un Yoga popular, “barroco”. Si existe un Yoga ascé-
tico, lo acompaiia un Yoga erético. Si en algunas tradiciones
el Yoga es, sobre todo, un sistema de précticas “mégicas”, en
otras es, ante todo, una manera de obtener la unién entre el es-
piritu humano y el divino.

Shankara
LA ESENCIA DEL VEDANTA

Shankara ha sido considerado como el mds grande pensador
hindii de todos los tiempos. En esta antologia hemos querido
abarcar toda la amplitud de su profundo mensaje advaitico
(no-dualista) con sus textos mds bellos y amenos. Incluye, en-
tre otros, escritos tan importantes como Vakyavritti, Atma-
bodha o Dakshinamurti Stotra.

Heinrich Zimmer
YOGA Y BUDISMO

Uno de los indianistas mds profundos y prestigiosos del siglo
XX nos ofrece en este ameno libro una fascinante introduccién
a la espiritualidad y la mistica indias. Los frutos de esta di-
mension especial de la religiosidad india han sido tanto el
yoga como el budismo, dos de las mayores aportaciones de la
India a la humanidad.

Thomas Merton
HUMANISMO CRISTIANO
Cuestiones disputadas

En Humanismo cristiano, Merton distingue entre persona e in-
dividuo, y recuerda que la vocaci6n de la persona es construir
su propia soledad como condicién sine quae non para un en-
cuentro vélido con otras personas. Mediante una serie de
ejemplos, Merton defiende que sélo una cooperacién inteli-
gente y la comunién en el amor —que es cualquier cosa menos
la pantomima del sentimentalismo gregario- alimentarén la es-
tructura de una sociedad viva, fértil y genuinamente humana.
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satyar vada

dharmam cara
svadhyayan ma pramadah
TUIL 11,1

Habla Verdad
Practica Dharma
No descuides Meditar'

Una traduccién menos escueta podria decir:
Di {siempre] lo que es [la verdad].

Pon en préctica [ejercita] la virtud.

No abandones la reflexién [el estudio].
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PROLOGO

Cualquier cosa que hagas, comas, ofrezcas en
sacrificio, des en limosna o practiques austeridades,
joh, hijo de Kunti!, hazlo como ofrenda ami...

Quien me ama no se pierde.
BG1X,27/31

El Espiritu sopla donde [cuando y como] quiere.
Jnlll 8

Muchas aguas han pasado por el Ganges desde mi primera
inmersién inicidtica hace medio siglo. Después de la praxis,
impulsada por mi biologia y mi karma, vino la theoria impul-
sada por mi vida intelectual para asimilar criticamente mi ex-
periencia.’ Pero sentia también la necesidad de un estudio sis-
tematico y menos cargado de mi lenguaje cristiano previo. El
resultado ha sido este libro.’

Un alto circunstancial en mi camino me ha hecho caer en la
cuenta de que, a pesar de lo mucho escrito sobre el hinduismo,

2. Cf. mis muchas publicaciones de aquella época entre las cuales PANIKKAR
(1960/111), PANIKKAR (1971/X11), y PANIKKAR (1994/X) (de un original
inglés de 1964).

3. Publicado inicialmente como capitulo del IV volumen de Historia de la Espiri-
tualidad. L., Sala Balust, B, Jiménez Duque (coordinadores), Barcelona (Flors)
1969, pp. 433-542; publicado también como Spiritualita indi, Brescia (Morce-
lliana) 1975.
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Prélogo

una exposicion didactica y sintética podia atin ser util, como lo
fue en su tiempo.

(Vale la pena a estas alturas de mi vida ponerme a desem-
polvar un viejo escrito cuando me quedan aiin tantos estudios
por terminar, en apariencia mas importantes?

Habiendo debido interrumpir por razones de salud otros es-
tudios, pensé que podria dedicarme a remozar un viejo escrito
descriptivo de la espiritualidad hindd que me sirvi6 en aque-
llos tiempos para adquirir una visién de conjunto de la religién
de mis antepasados, como acompaiiante intelectual a mi in-
mersién personal en aquella religiosidad. Desempolvar des-
pués de cuarenta afios tal escrito me parecié una tarea relativa-
mente ficil, creyendo con ello hacer un servicio a aquellos
lectores que, sedientos de espiritualidad, estan un tanto decep-
cionados de religiosidades rutinarias. He de confesar que el es-
fuerzo y el tiempo han sido mucho mayores de lo que crefa. La
misma tarea de releer mi propio escrito no ha sido la tarea ficil
de un corrector de pruebas para corregir la gramatica o mejo-
rar el estilo. He debido repensar cada linea y reactualizar la ex-
periencia que me llevé a escribirla — modificando consecuen-
temente el texto.

Algunos amigos me han dicho que perdia el tiempo a estas
alturas de mi vida. Aunque el tiempo no se pierde, este tiempo
“perdido” lo dedico a mis posibles lectores. Les agradezco
ademas que el afio dedicado a reforzar este trampolin me per-
mita consolidar también otras tablas para poder realizar con
mayor altura y elegancia el salto espiritual que nuestra época
reclama — pues la aventura no es individual sino de toda la hu-
manidad.

Aunque creo haber superado la tentacién de hacer el bien
pienso que este libro podria salir al paso al legitimo interés de
Occidente por otras formas de espiritualidad. Para ello he in-
tentado, de una manera lo mas descriptiva posible, sin enco-
mios ni vilipendios, describir los rasgos fundamentales de la
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Prélogo

espiritualidad hindd. Y por esta misma razén he ampliado el
texto y afiadido notas que pueden orientar en temas que aqui
~olo se mencionan. Creo con ello aportar mi colaboracién a
contrarrestar la epidemia de superficialidad que ha inundado
I cultura contemporanea.

De ahi que este libro esté pensado como una introduccién
al dharma hindd para todo tipo de lectores y, al mismo tiempo,
como una obra de consulta para quienes deseen profundizar en
¢sta problematica tan vasta. Por demasiado tiempo una cierta
moda nos ha hecho creer que podemos “aprovecharnos” de
esta espiritualidad con un minimo esfuerzo.

Al decir hindi nos referimos a un ramillete de religiones
del subcontinente indio, que florece también en una gran parte
del Asia del Sur. No olvidemos que el hinduismo no tiene fun-
dador.

Al decir dharma nos referimos a algo que tampoco tiene
fundador, que no tiene otras fronteras que las humanas.’

Al decir “dharma hindG” nos referimos a algo que no tiene
limites fijados a priori y por tanto sin fronteras doctrinales
precisamente delimitadas. El dharma hindii se encuentra en
relacién transcendental, dirfa la filosofia, con una forma con-
creta de encarnar la espiritualidad humana.

El genio occidental tiende a ver el arbol, y a no ver el bos-
que mds que como un concepto abstracto. Una gran parte del

4. Hemos confundido las palabras vivas, que son simbolos en los que han cristali-
zado las experiencias de una cultura determinada, con los conceptos, que son
signos ltiles para distinguir entidades homologables —y en general cuantifica-
bles. He ofdo a rabinos que prefieren “tradicion”™ a “religién”, en el sentido de
“raza”; hay catlicos que utilizan “religién” en el sentido de “institucién” (o
aiin de club); para “ateos” serios (de nuevo palabra ambigua) hablar de Dios es
una escapatoria y poco menos que una obscenidad. Las palabras de origen un
tanto exdtico a veces pueden servir por no haber sufrido la erosién de los usos y
abusos de una determinada cultura. Recuperar el conocimiento simbélico es un
imperativo de nuestro tiempo, sin caer por otra parte en un individualismo so-
lipsista.
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Prélogo

genio oriental tiende a gozar del bosque, olvididndose de los
arboles individuales. El “dharma hindi” representa mas bien
al bosque humano de la espiritualidad en distintas formas con-
cretas de intentar ser plenamente hombre. Podemos interpretar
una “espiritualidad calvinista”, por ejemplo, por sus diferen-
cias, y ello seria legitimo sobre todo porque es asi como los re-
presentantes de esta espiritualidad se interpretan a si mismos.
Todo lo contrario es lo que ocurre con la auto-comprension
hindu: el hindd no se autointerpreta por aquello que le distin-
gue, sino por el fondo humano comiin, aunque con un concre-
to color que se considera secundario. Haber comprendido esto
hubiera evitado malentendidos tragicos a lo largo de la histo-
ria. Luego hablaremos atin del sanatana dharma.

La imagen del 1lamado “arbol de Porfirio”, que esti en la
base de la autocomprension occidental y cuyo ejemplo mds gra-
fico es el ingente edificio de la ciencia moderna, no sirve para
comprender la espiritualidad hindi. No es una espiritualidad
junto a otras en una clasificacién porfiriana: espiritualidades
cudqueras, calvinistas, shi’itas, bahai, seculares, en yuxtaposi-
cién las unas con las otras. Los elementos quimicos se dejan cla-
sificar, y los conceptos también, porque un elemento no es otro,
ni un concepto debe confundirse con otro. Pero, en rigor, las es-
piritualidades no se dejan clasificar por este método de exclu-
sion. Los rasgos distintivos de una espiritualidad son propios de
aquélla; pero la espiritualidad hindd se siente incomoda si se la
clasifica por este procedimiento. Se siente humana mds que
“hindd”, aunque vista desde el exterior se pueden detectar ras-
gos caracteristicos. Lo caracteristico no tiene por qué ser lo
esencial — contra Porfirio.

Este rasgo de la espiritualidad hindd no la convierte en uni-
versal, como algunos pretenderfan, pero si que permite, més
claramente que en otros casos, descubrir aspectos de la propia
identidad que habian quedado en la penumbra. De ahi que este
libro también puede ayudar a profundizar en la propia identi-
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dad. Tocard al lector descubrir si aquella forma de vivir la vida
le dice también algo que pueda aplicarse, sin por ello “conver-
tirse” al hinduismo como se pasa de un club a otro. Aunque las
notas y algunos parrafos puedan parecer un tanto “académi-
vos”, debido a la escrupulosidad de su autor, este libro podria
ieualmente haberse presentado como un “Tratado de espiritua-
lidad” desde una perspectiva concreta; aquélla propia del sub-
continente indio.

Tanto en la India como en otras latitudes, una cierta con-
vepeidn de la espiritualidad ha sido a veces interpretada como
tna excusa, o por lo menos un paliativo, para inhibirse de los
problemas politicos de la sociedad, dejando el mundo a las
disputas de los “mundanos”. Este peligro es real, pero un ex-
tremo no justifica el otro. Mds ain, pertenece al kairds de este
milenio, tanto en Oriente como en Occidente, el recuperar la
dimensién sagrada de la secularidad, que en otros lugares he
denominado “secularidad sagrada” — que no debe confundirse
con “secularismo”.

Lo que nuestro tiempo necesita urgentemente después de si-
glos, y a veces milenios, de divorcio entre este mundo y el otro,
entre religion y politica, es precisamente la unién (no digo uni-
dad) entre estas dos dimensiones del ser humano. Los monis-
mos, sean religiosos o politicos, no solucionan los problemas
de hoy (como nunca lo han hecho). La a-dualidad o advaita es
cabalmente la clave que la espiritualidad hindd ha elaborado
de forma temdtica. Lo que el mundo actual reclama, con los
gritos de mas de la mitad de la humanidad, que frecuentemen-
le no queremos oir, no es una mera reforma de las institucio-
nes, sino una transformacion radical del sentido mismo de la
vida. Esta transformacién no puede ser violenta, no s6lo por
razones €éticas, sino también pragmadticas: seria contraprodu-
cente.

Este es el papel de la auténtica espiritualidad. Las revolu-
ciones no son duraderas, aunque a la larga los autoproclama-
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dos victoriosos nunca han vencido en este mundo. Los débiles,
con sufrimiento y paciencia, siempre se han salido con la suya.
Es un hecho empirico. Pero a veces entendemos las lecciones
mejor en cabeza ajena e indirectamente, que con indoctrina-
mientos, por pedagdgicos que aparenten ser.

No me parece, por tanto, tiempo malgastado el haber vuelto
a remozar este escrito que espero ayude al lector a esta transfor-
macidn que en otros lugares he denominado metanoia — inspi-
rado por aquella llamada de hace dos milenios que, a pesar de
haber sido tan a menudo desoida y traicionada, sigue siendo
una de las pocas fuentes de inspiracion para la humanidad.

El lector acaso eche a faltar referencias mas explicitas a la In-
dia moderna. Valga como excusa el decir que, a pesar del peso
socioldgico de la modemidad, la espiritualidad hinda sigue sien-
do la cldsica. El autor espera, con todo, poder atin publicar a un
estudio que lleva escribiendo desde hace un cuarto de siglo.’

No deberiamos identificar el “hinduismo” objeto de nues-
tro estudio con lo que es llamado asi por los partidarios de la
hindutva. Ensalzar las enseiianzas de la Gita o exponer la tra-
dicién de la lengua sdnscrita no equivale a degradar el Tiruku-
ral o el tamil — aunque hay que reconocer el peligro de la uni-
lateralidad.

Subrayemos, una vez por todas, que el adjetivo hindi refe-
rido a la gran familia de religiones de la India no abarca todo el
conjunto de espiritualidades del subcontinente. Una gran parte
de la espiritualidad popular, por ejemplo, es de origen anterior
al corrientemente Hlamado “hinduismo”. La espiritualidad adi-
vasi de los primeros habitantes de la India, la resurgente con-
ciencia dalit, para poner otro ejemplo, caen fuera del ambito
de este estudio. Aunque no nos hemos limitado exclusivamen-
te a las fuentes sanscritas, éstas inspiran la inmensa mayoria

5. Cuyo titulo es suficientemente explicito: Indra’s Cunning. The Challenge of
Modernity. The Case of India, de préxima publicacidn.
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de este estudio. El autor es muy consciente de la unilateralidad
del tema y se disculpa por ello, pues por demasiado tiempo se
ha identificado la India y la India espiritual con la cultura vehi-
culada por el sanscrito y lenguas de él derivadas. El autor sien-
t¢ una gran simpatia por la “desanscritizaciéon’ del hinduismo

como por la “deshelenizacién” del cristianismo, pero una
¢osa no quita la otra.

Otra observacién general es la siguiente. No pretendemos
ninguna apologia del hinduismo ni menos atin albergamos in-
tenciones apologéticas. El hinduismo, como toda religién, tie-
ne sus lagunas y sus sombras. No las hemos escondido pero
tampoco nos hemos ensafiado en lo negativo. Pensamos que la
espiritualidad hindi, ademas de tener un gran valor en si mis-
ma, puede enriquecer y estimular otras formas de religiosidad.
De ahf que hayamos preferido subrayar aquellos aspectos que
interpelan al lector occidental, sin cejar por ello en nuestro in-
tento de ser completos e imparciales.

No se olvide tampoco lo que en otra parte he denominado
la regla de oro de la hermenéutica, a saber que la interpreta-
cién debe ser reconocida como vilida por los interpretados. La
descripcion de una visiébn monista de la realidad, por ejemplo,
debe ser reconocida como fiel por los monistas — hecho que no
quita la critica subsiguiente.

Este estudio podria, ademds, aportar, de forma colateral,
otro efecto. Por razones muy variadas, (entre las cuales men-
ciono la caricatura que se ha hecho de Dios en la cultura reli-
giosa corriente y la ideologia tecnocrética) la civilizacién con-
tempordnea ha conseguido la tolerancia religiosa a base de
convertir la espiritualidad en asunto privado e irrelevante para
la vida social cotidiana. Dios se ha convertido en una hipétesis
superflua dentro del entramado de lo que muchos llamarian la
vida “real”. La alternativa no es el fanatismo o el llamado fun-
damentalismo o integrismo. Pero este libro no pretende abor-
dar directamente este problema; quiere solamente describir
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una espiritualidad que, si bien se encuentra ya también en cri-
sis por andlogas razones, representa todavia una fuerza muy
viva en la cultura de la India.

El dharma hindu, que seria la espiritualidad hindd, no ha
pretendido ser la especialidad de una sola religién, a pesar de
rebrotes muy recientes de fundamentalismo. Ha pretendido ser
una espiritualidad universal (sanatana dharma), aunque con
colores propios. De ahi que este escrito pueda ayudar indirec-
tamente al lector que se interesa por algo mds que recibir in-
formacién sobre una espiritualidad ajena, y que intenta pro-
fundizar en su vida.

Aunque este libro no es un estudio comparativo de espiri-
tualidades, el autor es consciente de que tanto la lengua hispa-
nica como la cultura monoteistica (o antimonoteistica de Occi-
dente) se mueven en un horizonte de inteligibilidad muy
distinto de aquel que creé la espiritualidad hindi tradicional.
De ahi que el lector no pueda evitar la comparacion, por lo me-
nos implicita, entre los vocablos castellanos introducidos para
expresar las ideas hindiies y las mismas palabras en el sentido
habitual de su cultura. Decir, por ejemplo, Dios, e incluso hom-
bre, no apuntan al mismo referente inmediato en una cultura o
en otra. Si queremos entender el sentido de un vocablo no tene-
mos otra opcién que integrarlo primero en el campo de inteligi-
bilidad de su propia cultura, intentando despojarlo de todas las
resonancias ajenas a la cultura original. La ciencia intercultural
estd aln en paifiales. El autor se ha esforzado en emplear un len-
guaje que no traicione las intuiciones originales y que sea al
mismo tiempo comprensible al lector no especializado. Por
este motivo se ha permitido ocasionalmente algunos incisos
explicitamente comparativos con la tradicién cristiana. Por otro
lado, tanto la tradicién hindd como la occidental no son mono-
liticas; y si en pocos momentos nos hemos permitido generali-
zar ha sido para subrayar algiin contraste y no para caracterizar
univocamente ninguna de las tradiciones mencionadas.
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El hecho de que hayan transcurrido cuatro decenios desde
ln primera preparacion de este libro me ha permitido no s6lo
perfilar muchas frases sino también intercalar nuevas ideas
yue, sin romper el hilo del discurso, hacen de esta obra un nue-
vo estudio.

Siento que debo hacer otra confesion. El autor sufre por la
vulgarizacién, en su sentido peyorativo, de la religiosidad o
vida espiritual contemporanea aunque haya excepciones enco-
miables. Occidente estd dejando atrofiar sus raices espirituales
y otro tanto puede decirse del Oriente. Hace falta una fecunda-
¢i6n mutua. De ahi que ocasionalmente el autor se haya permi-
tido incisos y digresiones que quisieran servir de acicate al lec-
tor. Se ha dicho que quien no conoce otra religién no conoce ni
siquiera la propia.

No es éste el momento para criticar el monoteismo rigido
ni para decir que el “Dios de la historia” ha fracasado, por lo
menos a los ojos humanos — que son los que tenemos.’ Pero si
que es la ocasién para mostrar como la espiritualidad hindd
vive la vida humana como una liturgia en la que la Naturaleza,
¢l Hombre y los Dioses cooperan al mantenimiento del univer-
s0, — el profundo lokasarmgraha de la Bhagavad-gita.

Tres turistas occidentales con los bolsillos repletos de ru-
pias, multiplicadas debido a la devaluacién progresiva de la
moneda, y llenas de la buena intencién de gastarselas entraron
¢n una tienda de Mumbai y, viendo a un hombrecillo en el
mostrador, preguntaron espontaneamente por el amo del esta-
blecimiento. No iban a regatear con un empleado. “Where is
the boss?” Con la misma espontaneidad, y sin pensarselo mu-
cho, el hombre, que era el mismo duefio, levanté su mano de-
recha hacia arriba y sefialando al cielo con su dedo respondi6:
“iBhagavan!: el Sefior”. No se le ocurrié ni por un momento
que €l pudiese ser el propietario. Ver a Dios en todas las cosas

6. Cf. PANIKKAR (1999/XXXVII), Sitra V1l y Epilogo.
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y a todas las cosas en Dios es mas sencillo de lo que parece, si
no separamos la religion de la vida ni a Dios de su Creacién —
lo que exige una nueva cosmologia, una antropologia distinta
y una teologia mistica. ..

De todo ello no se hablard explicitamente en este libro,
pero acaso si que estas paginas le revelen algo de ello al lector,
si el autor ha conseguido ser como la Sibila de Delfos, que no
afirma, pero que apunta y sugiere. Auctor es quien hace crecer
al que le escuche; por ello debe de estar inspirado. Pero el au-
téntico lector ha de haber sido iniciado. Nadie nace sabiendo
leer.

Hay un término medio entre querer decirlo todo, con cual-
quier pretexto, y el ir directamente al “grano”, como si la reali-
dad pudiera dividirse en compartimentos estancos. En mi in-
genuidad habia pensado que poner al dia una nueva edicién
era cuestién de “coser y cantar”, como suele decirse, remozan-
do alguna que otra idea y afiadiendo alguna que otra acotacion;
ello no ha sido asi, puesto que no puedo escribir ninguna linea
que no sea vivida ni revivida. He tenido, pues, que entrar de
Heno en esta espiritualidad tan compleja y paraddjica, aunque
asombrado de que en aquellos ya lejanos afios habfa presenti-
do y experimentado toda la profundidad de las intuiciones de
la religiosidad de mis padres. Acaso se me dird que soy dema-
siado optimista puesto que he dejado en la penumbra las inne-
gables sombras del hinduismo. No creo ser ciego a ellas ni ha-
ber caido en el defecto de los conversos de idealizar los
nuevos descubrimientos. Pero sélo se vive de la espiritualidad
positiva cuando se ha eliminado todo el fanatismo. Pienso que
este libro puede ser también alimento espiritual para cualquier
lector que no cierre los ojos mientras su camino sube. Una de
las funciones de la “subida” es la de obligarnos a hacer un alto
en el camino para respirar mds a fondo y darnos cuenta de que
no estamos solos.

Para no cargar excesivamente el libro se prescinde de tra-
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ducir por extenso muchos textos importantes limitandonos a
citar las fuentes.”

He resistido la tentacién de reescribir completamente el li-
bro, pero no al tentador, German Ancochea, quien no s6lo me
ha animado a convertir el libro y publicarlo, sino que ha toma-
do sobre sus espaldas el peso de preparar la edicion. A €l se
debe no sélo que sacase del olvido la primera edicion de este
libro sino que lo remozase en su forma presente. Ha sido el re-
presentante del lector no hindi, que imagino mayoria, convir-
tiendo asf este estudio en un libro de espiritualidad no restrin-
gida a los miembros de una sola tradicién. Hago constar aqui
mi agradecimiento.

TAVERTET
Fiesta de la Candelaria, 2002
Pentecostés, 2003

7. Serfa una afrenta a la tradicién del hinduismo y una deformacién del mismo si
fo limitdsemos a lo que intentamos escribir a continuacién. De ahi la bibliogra-
fia y las notas que intentan, por lo menos, completar las lagunas de nuestra ex-
posicion. Otra de las funciones de las abundantes citas bibliograficas es la de
servirnos de orientacion en la tarea personal de profundizar nuestra vida. No so-
mos peregrinos solitarios, y sin caer en eclecticismos superficiales podemos
aprender de toda experiencia humana.
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Resumiir, ni aunque fuera en un niimero triple de paginas, cin-
cuenta siglos de una buena parte de la humanidad en su prolijo
esfuerzo de llegar a la perfeccion, es tarea poco menos que impo-
sible. Si a esto se afiade la doble dificultad, nacida, para una parte,
de la heterogeneidad y desconocimiento mutuo de la espirituali-
dad hinda y la cristiana, y para otra, del malentendido, por no de-
cir la tergiversacion, tanto mas peligrosa cuanto mds inconsciente
y de buena fe por ambas partes, se comprendera que la empresa,
ademas de irrealizable en si resulta ilusoria con respecto al lector
occidental, cuyos hébitos, no ya mentales, sino humanos, se han
desarrollado en otra direccién. Este doble riesgo, intrinseco y ex-
trinseco, hace, sin embargo, mds tentadora (y urgente) la aventu-
rosa empresa de intentar desbrozar un sendero, acaso todavia in-
transitable, pero que, con el esfuerzo de otros, quizd pueda
convertirse en una senda viable, cuyo transito por ventura podria
dar, por un lado al Occidente aquello que, bajo la forma de espe-
cies naturales y riquezas materiales, siempre ha buscado desde el
albor de su historia: la sabidurfa y la luz que vienen del Oriente,’
y proporcionar, por otro lado, al Oriente aquello que siempre de-
sed con ardor: ser fecundado por un principio transcendente, cris-
talizar en una forma holédrica que no mengiie su universalidad
pero que potencie su inmensa receptividad.

8. Cf.Mt11,2; XXIV,27; Is XLI, 2; etc.
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Para hacer mds breve esta tarea, aunque por otra parte la
rinda mas dificil todavia, nuestro estudio prescinde de cual-
quier estudio comparativo directo entre ambas espiritualida-
des. Renuncia, sin embargo, que el autor espera sea positiva.
Para ello se requiere una cierta virginidad de mente y un des-
pojamiento no solo de prejuicios inveterados sino también de
ideas preconcebidas y aprioristicas — que en el fondo surgen de
una fe titubeante que tiene miedo a competencias y que busca
defenderse encerrandose en su castillo. Mds adn, renuncia que
es indispensable, también aqui, para ganar nuestra alma. El es-
tudio comparativo de las religiones y mucho mds de las espiri-
tualidades adolece de un defecto constitutivo fundamental: por
el mismo hecho de querer comparar, distingue y, por el hecho
de distinguir, cuando quien distingue pertenece a una de las
dos partes, no puede menos de separar. L.as meras compara-
ciones en este campo no son s6lo odiosas, son falsas.

En efecto, hay un tipo de raz6n humana que s6lo puede fun-
cionar componiendo y dividiendo. Si yo estudio, por ejemplo, la
espiritualidad benedictina con respecto a la carmelitana, intentaré
describirla contraponiéndola a la otra. La comparacién s6lo es po-
sible en lo distinto; o idéntico coincide. De ahi que los estudios
comparativos resulten problematicos para el “comparado”. La
tinica forma valida de parangonar, en estos casos, no es ya la com-
paracion mutua, sino el cotejo relativo a una base comun de las
que ambas espiritualidades (en este caso) emergen.’ La espiritua-
lidad benedictina y la carmelitana pueden estudiarse con relacion
al germen cristiano comin que ambas espiritualidades quieren
desarrollar." Por desgracia, la base comtin entre la espiritualidad

9. Sankara. en su comentario al BS 111, 2,20, afirma que cuando se comparan dos cosas
lo que hace falta es buscar previamente su base comiin. Cf. también /b. 11, 3, 40.

10.  Cf.BOUYER (1960) vol. I, cuando en su prefacio general, p. 10), afirma que sélo
hay una, o mejor ain la espiritualidad cristiana. Cf. las reservas de DANIELOU
(1961), pp- 270-274, y las respuestas del autor en BOUYER (1961),pp.411-415.
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vristiana y la de las otras religiones es atin un terreno casi virgen
por explorar.

Este es un punto débil de los estudios, por otra parte exce-
lentes, que se han venido escribiendo estos tltimos afios sobre
¢l particular. El temor justificado al eclecticismo no nos puede
hacer caer en el peligro no menos infundado (y mas endémico)
del exclusivismo.

Pertenece al kairés de nuestro tiempo la asimilacién cons-
ciente y la elaboracién teoldgica de esta base religiosa comtin
de la humanidad - de la que precisamente un cierto cristianis-
mo pretende ser la culminacidn. Presentar el cristianismo
como otra religién es un pecado de lesa catolicidad. La preten-
sién de verdad del cristianismo implica que sea capaz de inte-
grar todas las verdades religiosas que se han encontrado o to-
davfa se encuentran fuera de €él. Mas todo esto no es de nuestra
incumbencia en este momento — madxime cuando deberia de-
cirse otro tanto desde la otra parte. La pretensién de verdad de
cualquier sistema de pensamiento exige la renuncia a querer
ser el tnico propietario de ella; se vulnera su posible universa-
lidad, como vio ya Tomds de Aquino: La verdad no se posee,
sino que nos posee. Lo demds es fanatismo.

La necesidad, sin embargo, de expresarse de forma inteligi-
ble al lector obliga constantemente a traducir de un lenguaje a
otro y de unas categorias a otras. Esto exige una cierta sintesis
implicita y acaso una cierta comparacion latente, que constitu-
yen tal vez el humilde mérito (por invisible) y el inevitable
riesgo (por patente) de este estudio.

Digamos en pocas palabras lo que nos parece ser el princi-
pio fundamental, no ya tanto de la comparacién directa (que
eludimos) sino de la inteleccién (de intus-legere) correcta de
otra religioén o de otra espiritualidad.

Andlogamente a como el mal puede considerarse como una
privacion (de algo que deberfa estar ahi, pero que no estd), el
error tampoco tiene consistencia ontologica, sino que es una
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deformacion (de algo que es y que por tanto es verdad). El
error es una verdad de la que se abusa. Y este peligro del abu-
so estd latente en cualquier verdad. Pero también la posibili-
dad de redencién estd potencialmente en cualquier error.

Cualquier comparacién, para que esté justificada, exige un
patrén de verdad como medida. Una comparacién (como cual-
quier juicio) no puede ser justa si no escucha por igual a las
dos partes. Por otro lado tampoco debe ser uno infiel a sus
convicciones, y la imparcialidad no significa estar allende las
dos concepciones o partes comparadas, sino dentro de ambas,
comprendiéndolas desde su interior y viéndolas emerger como
una bifurcacién de una base comin. De ahi que nuestro esfuer-
7o se concentre en ofrecer una visién integra de una de las par-
tes, de forma que, por hacerla inteligible a la otra, haga luego
posible el juicio critico. Nuestra descripcién del hinduismo su-
braya, sin deformarlo, su fondo de verdad. En tltima instancia
s6lo de la verdad vive el hombre, y si el hinduismo ha alimen-
tado a una gran parte de la humanidad durante milenios, no
puede negarse que su alma sea verdadera.

* k %k

Después de una primera parte descriptiva en la que se in-
tenta esbozar un esquema de la historia de la espiritualidad
hindd, sigue una segunda parte positiva en la que se ventilan
algunas de las intuiciones fundamentales del hinduismo."

Razones de espacio y de tiempo nos obligan a renunciar a
una exposicién mas completa asf como a una elaboracién teo-
16gica de la espiritualidad hindd. Confiamos, sin embargo, en
que la presente investigacién sea suficiente para introducir al

I1. Latraduccion de los textos, si no se dice lo contrario, es mia, y muchos de ellos
se encuentran en PANIKKAR (1994/XXV) y en su traduccién italiana PANIK-
KAR (2001/XXV).
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lector en el corazdn de aquella espiritualidad, evitando asi que
una exposicién demasiado compleja pueda servir de excusa
para no lanzarse personalmente al campo de la espiritualidad,
en donde “la ciencia hincha”, la mera erudicién mata y s6lo “el
espiritu vivifica”.

Antes de entrar en materia vaya, sin embargo, por delante
una introduccién terminoldgica, que quiere fijar el sentido de
las dos palabras: “espiritualidad” e “hindd”.

Esta aclaracién es tanto m4s necesaria cuanto que el en-
cuentro entre el cristianismo y el hinduismo ha seguido la ma-
laventura del malentendido radical entre Oriente y Occidente,
vasi desde que el Occidente se ha constituido como tal - aun-
yue el conocimiento de la India por parte de Occidente se re-
monta a tiempos precristianos. El llamado “cisma de Oriente”
no sélo separé desde hace diez siglos a dos partes de la cris-
tiandad, sino que impidié un contacto fructifero y un conoci-
miento religioso mutuo entre el mundo cristiano y el no cris-
tiano allende el Mediterrdaneo. Acaso la ignorancia consciente
y respetuosa de una primera fase fue mas fructifera y justa en
sus apreciaciones y casuales encuentros que cuando en una se-
gunda fase el Occidente, saltando por encima de Bizancio, in-
tentd conquistar, colonizar y al mismo tiempo convertir, basa-
do en el presupuesto de una condenacién global del hinduismo
como falsa religién. La historia actual nos enfrenta ahora con
una tercera fase de comprensién y de encuentro que lleva a
una evaluacién no tanto ya subjetivamente “objetiva” como
objetivamente “subjetiva”, esto es desde el punto de vista del
“otro” para quien aquella religion representa una verdad y un
vehiculo de salvacidn.

RoMA
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I. LA NATURALEZA
DEL HINDUISMO

|. Caracteres

La pregunta por la naturaleza de cualquier problema lleva
mplicita no sélo la esperanza de una solucién, sino también la
expectacién de una determinada respuesta. Ello es debido a
que al preguntar por algo ya lo hemos catalogado como un
cierto algo. Cuando se pregunta, en clima cristiano occidental,
lo que el hinduismo sea, se presupone que la contestacién nos
dird que se trata de una determinada religién como, por ejem-
plo, el islam. Ahora bien, si nos planteamos la cuestién con
esta implicita expectativa, ciertamente encontraremos muchos
clementos que nos permitirdn colmar nuestra exigencia, pero
no daremos nunca con lo que el hinduismo es.

En efecto, la primera exigencia para saber lo que el hin-
duismo es parece que sea preguntar por su definicién. Pues
bien, el hinduismo es, por definicion, un algo que no tiene ni
puede tener definicién. No es casual que el hinduismo, a dife-
rencia de otras grandes religiones de la humanidad, no tenga
fundador, ni que sus principales libros sagrados no posean au-
tor — porque son palabra primordial.” Més aiin, en rigor el hin-
duismo no posee nombre propio. Fueron los demdas quienes,

12.  Esta intuicion de la, a menudo, tan mal entendida nocion de apauruseyatva
(sine auctore), me permito decir, porque el texto tiene en si mismo auctoritas.
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para distinguirse de los hindies, los llamaron por este nombre
que luego ha perdurado.

Otro caracter del hinduismo que salta inmediatamente a la
vista es la multiplicidad mds variada y aun contradictoria de
caminos, sectas y confesiones, aparte de su pluralidad de es-
cuelas doctrinales; por eso suele decirse que es antes un rami-
llete de religiones que una religién."”

2. Lo que el hinduismo no es

Antes de responder a la cuestion de lo que el hinduismo
sea, veamos de desbrozar el camino siguiendo una reduccién
ontolégica muy tipica de la filosofia india. Cuando la mentali- |
dad indica busca el predicado adecuado a un sujeto no se con-
tenta hasta que no llega a la identidad total; cuando, por ejem-
plo, se pregunta por la naturaleza del sujeto personal, del
arman, ningiin predicado fuera del brahman satisface la iden-
tidad buscada. Yo no soy, en efecto, mi cuerpo, ni tampoco
mis deseos o mis ideas, ni siquiera mi mente o mi voluntad,
pues todo eso es mudable y dice por tanto una relacién consti-
tutiva al no-ser, que le hace incapaz de dar una respuesta satis-
factoria a una cuestion que pregunta por el ser. Yo no soy tam-
poco, por la misma razén, mi ego contingente y variable.
Andlogamente, no hay ningin predicado en el orden de las
esencias que pueda cumplir exhaustivamente la ecuacion re-
querida para poder dar una respuesta adecuada a lo que el hin-
duismo es. El hinduismo no es una doctrina (puede haber por
tanto muchas doctrinas hindies), ni una idea (no tiene enton-
ces necesidad de coherencia l6gica), ni una organizacién, ni

13.  «Hinduism is more a league of Religions than a single religion with a definite
creed.» SHARMA (1939). p. 10. Lo mismo dice SUNDARAM (1934),p.13,y
tantos otros.
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un rito. El hinduismo no tiene limite alguno. No tiene de-fini-
vion. Si cualquier cosa se probase ser “verdad™ el hinduismo la
aceptaria inmediatamente como propia. El gran temor del hin-
duismo es que las “verdades” (parciales) destruyan la Verdad
(total).

Insistimos en ello, pues es un punto capital, ya que si plan-
teamos la pregunta inadecuada cualquier respuesta a la pre-
punta lo serd igualmente. No puede preguntarse lo que el hin-
duismo es sin plantearme lo que yo, como hindd, soy. De lo
contrario, es una pregunta enajenante. La pregunta no toca mi
yo. De ahf el consejo recurrente de tantos guru que nos conmi-
nan ante todo a preguntarnos quiénes somos, 0 mas concreta-
mente ;“quien (soy) yo”? — ko ham? Cualquier objetivacion
de una cuestion vital elimina la vida de la cuestidn, la mata - la
convierte en una respuesta abstracta, conceptual.

En una palabra: el hinduismo no es una esencia, su natura-
leza no puede ser buscada con la razén. El hinduismo exige
una conversion al orden factico de la mera existencia para ser
aprehendido."

Esto no quita que no podamos detectar en la cuestion vital al-
gunos presupuestos epistemoldgicos que legitiman la pregunta
por la naturaleza del hinduismo. Con esta cautela proseguimos
¢n nuestro intento de encuadrar una respuesta inteligible.

3. Lo que el hinduismo es

El hinduismo pertenece al orden de la desnuda facticidad, y
si queremos responder a lo que es debemos encontrar una abs-

14, Como bibliografia general sobre el hinduismo pueden consultarse: DELEURY
(1978); ESNOUL (1985); PIANO (1996a); PIANTELLI (1996a; 1996b);
SCHUMACHER & WOERNER (1993); WALKER (1995) y otros citados mds
adelante. Cf. nota 50.
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traccion, que subyace a las mas variadas confesiones religiosas
y que puede, como una especie de materia prima, ser informada
por las mds distintas formas. No tiene un contenido objetivo,
sino que es un continente capaz de contener las interpretacio-
nes esenciales mas divergentes.

El hinduismo quiere ser la Verdad, pero no pretende darle
un contenido esencial a esta verdad. La gran intuicién del hin-
duismo es que cualquier verdad del orden del intelecto exige
una limitacién y con ello la exclusién de otras verdades. Por
respeto a la Verdad las admite todas en el orden l6gico. De ahi
que donde el pensamiento I6gico ve una contradiccion el pen-
sar del creyente hindi ve una diversidad mas o menos arméni-
ca o incluso complementaria.

Aqui tocamos la raiz de muchos malentendidos, como in-
sistiremos ain. No se puede entender la autocomprensién del
hinduismo como una heterocomprension (ajena). El genio oc-
cidental interpreta la esencia de una cosa como equivalente a
su diferencia especifica. De ahi su excelencia en la clasifica-
cién. El genio prevalentemente oriental ve la esencia como
una manifestacién de lo genérico, como la raiz que lo explica
todo — segiin explica un famoso pasaje upanisddico que busca
lo comtin a todas las cosas para encontrar su ltimo constitu-
yente, su animan, su raiz (lo mds sutil, el 4omo)."”

El hinduismo se llamarfa a si mismo si tuviese que darse un
nombre: sandtana dharma, esto es, €l orden perenne, el orden
que permanece y que subyace a toda ordenaci6n. Dharma,

15. Cf.CU VI, 8y ss. Texto fundamental que contiene la més famosa de las afirma-
ciones (maha-vakya) de la sabiduria fndica: Tat tvam asi, «Tu eres eso». Cf.
PANIKKAR (2001/XXV), pp. 1024-1041.

16. «Sanatana-dharma significa religion eterna», MAHADEVAN (1956), p. 12
«L.a religién basada en los Veda, Sanatana-dharma o Vaidika-dharma...»
BHAGAVAN DAS (1940), p. 13. Cf. PIANO (1996b), que ha escogido este ti-
tulo como presentacion de uno de los mejores estudios actuales sobre el hin-
duismo en general.
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st nocién que ha sido traducida de las formas mds distintas
t1eligion, ordenacién, deber, regla, derecho, moralidad, cos-
tnmbre, ley, norma, armonfa, virtud, mérito, justicia, conduc-
(0, doctrina, etc.), describiria la verdadera naturaleza del hin-
duismo."”

El concepto de dharma es acaso el mas fundamental de
todo el hinduismo."” El hinduismo es simplemente dharma. La
expresion neo-hindd de “dharma hindi” es un pleonasmo que
wlo indica la influencia occidental. No existe un dharma que
no pueda llamarse hindd. Insistimos sobre este punto porque
st olvido ha sido una de las causas del malentendido en el en-
cuentro entre el hinduismo y las demds ‘religiones’ en el pasa-
doy en el presente.

La etimologia de la palabra quiza sea mas iluminante que
cualquier otra consideraciéon. Proveniente de la raiz dhr, que
significa coger, aguantar, dharma significa segin la misma
descripcion del Mahabharata: «aquello que mantiene, que
aguanta los pueblos».” Dharma es simplemente el orden c6s-
mico de toda la realidad: rtna rtam dharmnam dharayantha,
por el orden césmico (rta) el dharma es soportado.”

Una traduccién aproximada nos parece ser la de orden
(ordo), entendido en el sentido ontolégico de la escolastica
medieval y equivalente a armonia, puesto que hoy dia tiene
otras connotaciones.”

Existe un orden ontolégico real en el mundo, no sélo como
una ordenacion extrinseca de la naturaleza de las cosas, sino

17. Cf.BADRINATH (1993:2000).

18.  Sobre dharma Cf. ALTEKAR (1952); BADRINATH (1993); HACKER (1958;
1965); GANDHI [Mahatma) (1950); GONDA (1958; 1960-63); KANE (1958).
NIVEDITA (1952); RANGASWAMI ATYANGAR (1941).

19, Santpar XI1, 109,14 y Karnpar VIII, LXIX, 59.

20. Cf.RVV,15,2.Cf. MANICKAM (1977) p. 197, para un breve comentario de
este criptico texto (que GELDNER (1951) traduce de manera un tanto diversa).

21.  Cf.vgr. MEYER (1961), quien funda todo el tomismo sobre la idea de orden.
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como su estructura éntica mas fundamental.” Por tratarse de

un orden primordial es equivalente a armonia, pues no tene-
mos otro criterio para juzgarlo — a no ser que creamos que la
mente humana nos puede decir lo que “debe ser” independien-
temente de lo que es. Este orden que, para darle mayor consis-
tencia y vida, algunas veces aparece como personificado,” re-
presenta en rigor la éntica estructura jerdrquica del ser.” Quien
hiere este orden se dafia a si mismo y peca, quien lo guarda al-
canza el fin y la plenitud de su vida, el conocimiento de este
orden es la sabiduria dltima y salvifica. Este orden regula la
vida del cosmos, asi como la del individuo y la de la sociedad.
La moralidad y todos los valores positivos adquieren su valor
y realidad en cuanto son expresiones de este orden, que no es
algo asi como una ley externa impuesta a las cosas, sino que es
Ja naturaleza misma de las cosas vista desde su aspecto dina-
mico y jerarquizado.”

«Si se hiere el dharma éste destruye; si se guarda entonces
protege.»™ En rigor es el principio de la estabilidad y el verda-
dero orden que sostiene todas las cosas.”

De ahi que el dharma entre muy pronto en relacién intima

22. Esta concepcién ontolégica del dharma es ya védica. Cf. AV 1, 2, en donde los
dharman (forma védica de dharma) forman las estructuras tiltimas de las cosas,
tal cual han sido modeladas por Varuna. Sobre la relacion dharma-rta valdria la
pena un estudio monogrifico. Cf. MILLER (1985).

23.  Cf.Manu VIII, 14-16.

24. Es importante observar que RV X, 16, 3, que suele aducirse como antecedente
védico de la teorfa del karman entendido como transmigracidn, utilice para el
caso la palabra “dharman” en sentido de cualidad inherente y constitutiva de un
ser, en lugar del buscado “karman™. Cf. nota 190.

25.  Cf.lailuminante comparacién entre el dharma de Manu y la torah en MANIC-
KAM (1977). Significativo es el titulo de un libro reciente que recoge los arti-
culos teoldgicos del recientemente fallecido SOARES-PRABHU (2003).

26.  Manu V11, 15. Versiones modernas traducen «Cuando la justicia es violada,
ésta destruye, cuando se guarda, ésta [nos| guarda».

27.  «El principio de estabilidad universal» lo llama acertadamente GONDA (1960-
63), vol. [, p.289.
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von el karman y que adquiera la variedad de sentidos que ha
venido luego a tener.™ El mismo Mahabharata reconoce que
existen cuatro vias ritualisticas y cuatro morales del dharma.
I.as primeras son: el sacrificio, la plegaria, el don y la ascesis.
|.as segundas: la verdad, la paciencia, el autocontrol y la indi-
lerencia para los bienes terrenos.

Una nocién capital del hinduismo es la de svadharma, esto
vs, el dharma personal y propio, algo asi como el puesto 6nti-
co de cada ser en la escala de los seres.” La obligacién del in-
dividuo consiste en seguir su propio dharma, esto es la ley
{yue se convierte en deber), reguladora del desarrollo de su
vxistencia. Cada cual tiene su dharma, esto es su propio deber-
ser que debe atin crecer y Ilegar a ser integrandose en el Cuer-
po completo del universo. La Gita llega al punto de afirmar
yue «es mejor cumplir el dharma propio (svadharma) aunque
sea defectuosamente que “cumplir” el de otra persona a la per-
feccién». Esta es una de las razones de la resistencia del hin-
duismo a la “conversién” entendida como el “cambio” de reli-
pion. He aqui otro ejemplo triste del malentendido aludido. No
s¢ cambia de religion como se cambia de profesion — ni mucho
menos como se cambia de partido. Conocidos son los proyec-
tos de ley y las leyes del gobierno de la Repiblica India en
contra de las “conversiones”. Se interpreta la religion como un
dato exclusivamente sociolégico — pagando asi, por ambas
partes, un tributo a la Modernidad.

El conocimiento y la realizacién del dharma es la religion.
De ahf que la religién, aun teniendo una base tinica comtin, sea
considerada como una concretizacién personal o colectiva del
dharma. De ahi la minuciosidad, comiin por lo demds a casi
todas las religiones, de las reglas religiosas. La sancién aqui

28.  Cf.LARSON (1972).
29. Cf.MaitU1V,3.
0. BGIIL35: XVIL,47: cf. 11, 33; etc.
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no puede menos que serle intrinseca. Por eso para la repara-
cion del desorden se deben hacer acciones también prescritas,
que deshacen en lo posible el mal cometido. A veces, sin em-
bargo, cuando la ruptura es total no hay reparacién posible
(«ni penitencia ni sacrificio sirven»).”

El caricter ontoldgico del dharma explica la creencia co-
min del hinduismo en la llamada reencarnacién.” El dharma
es lo tinico que sigue al hombre cuando deja esta tierra.” Sim-
plificando podriamos decir que el karma es la cristalizacién
del dharma. El mundo seria un caos si no hubiese una posibili-
dad general de reparar el dharma maltrecho por las acciones
malas de los hombres o los mismos desquicios de la naturale-
za. El orden tiene que seguir, alguien tiene que conectar con
quien ha dejado ya de existir en esta tierra para recoger la an-
torcha a medio arder y continuar en la linea de la existencia.
Tiene que haber una continuidad: el samsdra, el ciclo cdsmico
de la existencia.” ;No es el hijo la continuacién de la “carne”
de sus padres? Apuntemos solamente una idea, para no sosla-
yar un tema de candente actualidad — sin hacer hincapié en que
la cuestion estd ganando verosimilitud debido a la pobre cari-
catura a la que hemos reducido “cielo e infierno”. Aqui tene-

31.  VasDhSas, V1, 1.Cf. Mt XII, 32; Le XI1, 10 (g pecado contra el Espiritu Santo?).

32. Cf.ManuXl 1,yss.

33.  Cf.1V,238-243, entre otros textos.

34. Sobre este importante punto que transciende nuestro tema, pucde consultarse
con provecho: RADHAKRISHNAN (1960), pp.183-207 en su introduccién a su
traduccion y estudio (una defensa cerrada); ELIADE (2000) (no trata ex profeso
del tema, pero ofrece importantes elementos de juicio para comprender el
problema). Contiene abundante bibliografia “Eranos Jahrbuch”, V11 (1939), de-
dicado enteramente al tema (en especial la contribucion de ZIMMER, “Tod und
Wiedergeburt im indischen Licht”). La interpretacion de COOMARASWAMY,
basada en su traduccién de un texto de Sankara «el Sefior es el tinico transmi-
grante» |nesvarad anvah samsari BSB 1, 1, 5] es digna de ser tenida en cuenta;
distingue entre “reencarnacion” y “transmigracion”. No es nuestro ego el que se
salva sino el atman el que se libera de la transmigracion (COOMARASWAMY
(1944). pp. 19-43).
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mos un ejemplo de la peligrosidad de las comparaciones con-
ceptuales cuando éstas se divorcian de las diferentes cosmolo-
pfas que han originado los conceptos. Sin una idea precisa del
karman cualquier trasposicion a la “reencarnacién” en clima
mdividualista nos llevara a malentendidos. La idea cosmolégi-
ci de la Hamada “transmigracién” no deberia poner en peligro
la dignidad, y por tanto la unicidad, de cada persona que no
puede reducirse a ser un mero anillo impersonal en una cadena
cOsmica, un simple medio para otros fines.”

Sobre el dharma buddhista no nos corresponde hablar,
nunque ilustre por comparacion la idea hindi de dharma.
Mientras que éste tiene un cardcter ontolégico substancial, en
¢l buddhismo conserva toda su “realidad”, esto es, dinamici-
dad y eficiencia, pero sin ser considerado como algo substan-
cial. En uno y otro caso, sin embargo, el dharma (dhamma, en
pali) es previo a nuestra constitucion personal y desde luego a
nuestro conocimiento intelectual .*

En rigor, el hinduismo no es una religién, en el sentido co-
rriente (y vulgar) de la palabra, sino simplemente dharma. La
religién, sobre todo en el Occidente moderno, se ha reducido a
un hecho sociolégico mas 0 menos institucionalizado e identi-
ficado con una ideologia. Acaso aqui se nos presente un ejem-
plo de la mutua fecundacion cultural, y por tanto religiosa, en-
tre Oriente y Occidente. El dharma pretende ser la realidad
misma en su contextura existencial y su dinamismo jerarqui-
rado, algo asi como un punto matemadtico que no se define so-
lamente por su situacion estatica, sino que requiere también su

35.  El problema es complejo y la bibliografia enorme. Valga como botén de mues-
tra HEAD & CRANSTON (1977); PARRINDER (1993); STANLEY (1989);
VALLES (1998); cf. también Concilium, (octubre 1993).

36. Sobre dhamma buddhista Cf. COOMARASWAMY (1994); GLASENAPP
(1938), pp. 283-420; GLASENAPP (1939), pp. 242-266; SILBURN (1988);
STCHERBATSKY (1994).
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derivada para ser integrado en la linea general del ser. El dhar-
ma esta ahi, se lo reconozca uno o no. Puede haber acciones
adhdrmicas, pero no tiene sentido un hombre adhdrmico, por
la misma razén que puede darse una excomunién moral pero
no 6ntica; ello equivaldria a la anulacién del sujeto capaz de
tales acciones. De ahi que el dharma sea capaz de encontrar
muchas vias por las cuales puede ser realizado — incluido el
desprecio a Dios y los mitos religiosos. Cada persona posee su
svadharma. Esto recuerda un hadith del Profeta que dice que
«los caminos hacia mi son tantos como los corazones de mis
siervos». Religién es el svadharma concretizado de una perso-
na o grupo.

Acaso el concepto de religién prevalente en Occidente no
sea mas que una especie de un género mas amplio.” Ni qué de-
cir tiene que la nocién moderna corriente no deja de ser una ca-
ricatura y un reduccionismo de lo que tradicionalmente se ha
entendido por esta palabra y sus equivalentes homeomoérficos.
La religién no es primordialmente ni una organizacion (institu-
cion) ni siquiera sélo una doctrina. La ortopraxis, por ejemplo,
es tan importante como la ortodoxia. Religion no significa sec-
ta “religiosa”, sino una dimensién antropolégica — que acaso se
pudiera ltamar religiosidad.

Esta amplia nocién de dharma explica el caricter peculiar
de la tolerancia hindi. El hinduismo es doctrinalmente tole-
rante, pero dhdrmicamente intolerante, o, con otras palabras,
es esencialmente tolerante, tolera cualquier interpretacion que
cada uno pueda dar de su dharma, da cabida a las doctrinas re-
ligiosas mas diversas, pero es existencialmente intolerante, no
puede permitir que se niegue la base fundamental sobre la que
reposa la posibilidad misma de la tolerancia, esto es, la exis-
tencia de un orden 6ntico indestructible, que deja libre juego a

37. Cf. un buen resumen de los distintos conceptos y vocablos de lo que en Occi-
dente suele llamarse “religion™ en HEILER (1979).
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lns mdximas piruetas doctrinales sin que por eso se desplace su
centro de gravedad.”

De ahi también una serie de caracteristicas del hinduismo
yjue no se comprende de no tener en cuenta este su caricter
existencial.” Es cierto que nuestro intelecto puede conocer el
dharma, pero el hinduismo es antes una ortopraxis, esto es una
nceidn existencial y 6nticamente dhdrmica, que una ortodoxia,
(ue una recta doctrina; es una liturgia, una accién sacra salvi-
lica antes que una inteleccién correcta de la realidad o de la
salvacién.” La misma fe del hinduismo insiste sobre el acto de
le (sin contenido ni objeto determinado) mucho mas que sobre
¢l término de éste acto. Lo que importa no es la “idea”, el con-
tenido, 1a formulacién de lo creido, sino el acto de creer."' En
¢l fondo cualquier acto de fe si se objetiviza se convierte en
vbjeto de “conocimiento” (ni que sea de fe) en lugar de ser
pura fe, que es siempre la consciencia de nuestra apertura al
Misterio, tanto en si como en relacién a cualquier intencionali-
dad nuestra, tanto volitiva como cognoscitiva. No debemos
confundir la fe (como constitutiva del hombre) con la creencia
{como contenido intelectual de la fe), ni ambas con el acro de
fe (como libre aceptacién de la fe a través de una creencia).”
l.a fe es un acto del conocimiento y de la voluntad, pero es
mucho mds, y, antes que nada, un acto de nuestro ser desnudo

8. Sobre la tolerancia en el hinduismo Cf. BENZ (1934); HACKER (s.f.);
HAUER (1961); HUART (1956); MENSCHING (1953; 1955); PANIKKAR
K. M. (1955); QUEGUINER (1956); STAAL (1959). Sobre la nocién misma
de tolerancia Cf. PANIKKAR (1961/4; 2000/ XXVII).

Y. «Hindu, hoy dia es, de hecho, cualquier indio que quiera ser hindi» GONDA
(1960-63) vol. 1, p. 347.

10, «Por tanto, hinduismo es lo que los hinddes hacen [...] de ahf la concepcién in-
dica de que religion es dharma» , GONDA (1960-63) vol. 1, p.350.

1. «El hinduismo como religién es més una praxis que una creencia», GONDA
(1960-63) vol. I, p. 351.

12, Cf. el ya clésico AUBERT (1958) y PANIKKAR (1970/13; 2000/ XXVl
(pp.187-230]).
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y completo que nos lanza hacia el transcendente en virtud de
una misteriosa atraccion y llamada de ese mismo transcenden-
te, en la inmanencia de nuestro corazén.”

4. Hinduismo y cristianismo

Andlogamente a como los conceptos de brahman y de Dios
no son iguales ni distintos, en cuanto equivalentes homeomor-
ficos," contemplados desde dos puntos de vista casi opuestos
y desde luego complementarios,” el hinduismo y el cristianis-
mo presentan una polaridad muy especial gravida de conse-
cuencias.”

El hinduismo pretende ser la Religion de la Verdad. El cris-
tianismo cree ser la Verdad de la Religién. El primero se tiene
por catélico con una universalidad que, para mantenerse pura,
no admite descender a ningtin plano del orden creado, y mu-
cho menos del orden conceptual. El segundo se cree también
catélico con una ecumenicidad que, por creerla revelada, pre-

43.  Este es otro punto en que el encuentro entre religiones puede ser de una extraor-
dinaria fecundidad para la teologia de la fe. Cf. desde el punto de vista del hin-
duismo: MURTY (1961).

44.  Por “equivalentes homeomérficos™ entendemos una analogia de tercer grado,
esto es que la funcién que ejerce una nocién en un determinado sistema (por
ejemplo, ser un punto ultimo de referencia), es equivalente a la que la otra no-
cién ejerce en el otro sistema.

45. Cf. PANIKKAR (1961/3), pp. 182-188.

46. «One cannot really be a “Catholic” with a large “C” without being a “catholic
with a small “c”. The quintessence of Hinduism would seem to lie in its being
“catholic” with a small “c”, while clinging to an extremely ancient and pri-
mordial tradition, which a “Catholic™ with a large “C” should be expected to
understand deeply and restore to fullness of meaning.» [No se puede ser real-
mente de una [iglesia] “Catdlica” sin ser {verdaderamente} “catélico™ {univer-
sal}. La quintaesencia del hinduismo parece consistir en su ser “catélico” {uni-
versal} siguiendo una tradicion muy antigua y primordial. Algo que se deberia
esperar que los “Catdlicos” entendiesen en profundidad y le restituyesen la ple-
nitud de su sentido]. MASCARENHAS (1951).

»
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tende conjugar la universalidad mdas absoluta con la concre-
¢idén mas absoluta también: es el misterio teandrico de Cristo,
ios y Hombre en unidad indestructible e inseparable aun
cuando no confundida ni mezclada.” Si el cristianismo se pre-
sentase como la respuesta concreta a la sed hindi de universa-
lidad y el hinduismo se viviese como el contenido universal de
toda religiosidad, entonces el encuentro entre ambos se verifi-
caria en un plano realmente comtin a los dos y la mutua fecun-
dacién serfa posible, aunque de este desposorio siguiese la
muerte de los padres, que por otra parte viviran resucitados en
¢l hijo que ha nacido a la luz del mundo...*

47. Cf.PANIKKAR (1994/X).

48. La bibliografia sobre las relaciones entre hinduismo y cristianismo es inmensa,
sobre todo en estos Gltimos afios. Hay incluso una sociedad que publica un bole-
tin: Hindu-Christian Studies (publicado por la “University of Notre Dame”
{USA] y el “Institute of Philosophy and Culture”|Chennai, India]) del que han
aparecido ya 16 voliimenes.
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I1. ESPIRITUALIDAD

No es nuestro propdsito insertar aqui una disquisicién so-
bre lo que sea la espiritualidad. Bastenos intercalar un par de
observaciones de relevancia para nuestro tema.”

Si por espiritualidad entendemos el camino concreto que
pretende llevar al hombre hasta su dltimo fin se comprende
que el terreno propio de la espiritualidad sea la religién en
acto, mas que la elucubracidn tedrica sobre la misma. La con-
secuencia importante para nuestro tema estriba en una cierta
independencia del dogma. Toda espiritualidad presupone un
dogma, pero la inversa presenta una plurivalencia peculiar,
esto es, un dogma puede servir de fundamento a mds de una
espiritualidad, o, a su vez, dogmas distintos pueden dar lugar a

49. “Spiritualité” es un vocablo introducido y popularizado en Francia desde prin-
cipios del siglo pasado. Cf. los 17 gruesos voliimenes del DS (1920-95). El
RGG no contiene ninguna voz “Spiritualitit” y el ERE solamente dos paginas y
media (FYFFE (1971)). El mas moderno ELIADE (1987) sélo contiene las vo-
ces “Spiritual discipline” y “Spiritual guide”, y en la entrada “Spirituality” se
remite a “Christian Spirituality”™. Por lo general la mayoria de las obras se limi-
tan a la espiritualidad cristiana, como por ejemplo BOUYER (1960); BORRIE-
LLO (2002), DUMEIGE (1979); MATANIC (1990); PAURAT (1944); SUD-
BRACK (1982-86). El DS (1920-95) dedica 31 columnas a la espiritualidad de
la India, bajo la voz “Inde”; CONIO (2000) dedica 16 columnas al término
“Hinduismo” en FIORES (2000); KAMPCHEN (1988) contiene 2 columnas y
media sobre “Indische Spiritualitit” en SCHUTZ (1988). PAPALI (1987),en la
edicién espaiiola de ANCILLI, (1990) dedica 13 columnas al término “Hinduis-
mo”. Una especial mencién merece JIMENEZ DUQUE/SALA (1969) que, de
sus 4 volimenes, dedica el cuarto (de 725 pp.) a “Espiritualidades no cristianas”
|incluyendo “El ateismo™).
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una misma espiritualidad. La espiritualidad benedictina y
Itanciscana serian ejemplos del primer caso. La espiritualidad
monastica buddhista y la cristiana del segundo.

Sin entrar en mayores disquisiciones sobre el tema, esta re-
limiva inter-independencia nos exime en primer lugar de una
descripeién adecuada del hinduismo como doctrina, que nos
llevarfa demasiado lejos, y en segundo lugar nos prohibe sacar
vonclusiones apresuradas en sentido tanto positivo como ne-
pativo respecto al valor del hinduismo como religién.

Téngase en cuenta también que nuestro estudio no pretende
ser una historia de la espiritualidad hindi, que estd todavia en
sus comienzos — en cuanto historia.

Para nuestro propésito entendemos que si la llamada teolo-
pla dogmdtica es la traduccién intelectual de la ortodoxia, por
espiritualidad podria entenderse la traduccién intelectual de la
orlopraxis, esto es, el conjunto de practicas, sistemas, méto-
dos, etc., que nos describen no lo que la verdad sea, sino cémo
vaptar las exigencias de la religion para hacernos llegar a nues-
tro fin. Es desde este dngulo desde el que intentamos estudiar
ulgunos aspectos de la espiritualidad hindd.”

Se nos ha preguntado por qué hablamos de “espiritualidad”
y no de “religién™. Ya hemos indicado lo esencial, pero acaso
sei también conveniente mencionar lo existencial. Todas las
palabras humanas se erosionan por su uso, pero mds rapida-
mente atn por su abuso. Una buena parte del mundo moderno
yi no se considera “religiosa” por las connotaciones de dog-
matismo e institucionalizacién que esta palabra ha ido adqui-
nendo sobre todo en Occidente. Muchos contemporaneos no

M. Como bibliografia que trate directamente sobre la espiritualidad hindu, ademas
de las obras citadas expresamente en las distintas notas, cfr. AKHILANANDA
(1972); CHATTERIEE (1960); ESNOUL (1972); GATHIER (1960); HER-
BERT (1972); HERTSENS (1968); JOHANNS (1952): KLOSTERMAIER
(1989); LACOMBE (1956);: MAHADEVAN (1958): NIKHILANANDA
(1958): PEREIRA (1991): QUEGUINER (1958).
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se declaran “religiosos”, pero si que muestran interés y simpa-
tia por una cierta espiritualidad en la que se sienten mas libres.
Si esta tltima palabra se entendiese como contraposicion a lo
“material” serfa entonces peor el remedio que la enfermedad,
y si se entendiese como oposicion a lo “religioso” en su senti-
do profundo tampoco habrfamos ganado mucho. Acaso podria
considerarse como una aposicion a “religiéon”, esto es, como
un complemento y suplemento a un cierto encogimiento de
esta ultima palabra.

Por “religiosidad” no entiendo ni “religionismo” (concepto
sociolégico de pertenencia) ni “religiologia” (doctrinal), sino
aquella actitud del ser humano que es consciente de su “religa-
cién™ a toda la Realidad, tanto la divina como la cosmica y la
humana, y que cristaliza en formas dependientes de las cultu-
ras en que se vive.

Teniendo en cuenta todo lo dicho, y respetando la etimolo-
gia, por espiritualidad podria entenderse aquella expresion de
la vida humana que, superando la antropologia dualista (cuer-
po/alma), se deja también impregnar, o mejor dicho vivificar,
por el Espiritu como simbolo de una tercera dimensién en la
que el hombre es consciente de vivir.

La espiritualidad nos da entonces una visién mds completa de
nosotros mismos y de las cosas. Demasiado a menudo la religién
se ha presentado como un aditamento a la vida humana, como un
plus mds o menos esencial. La espiritualidad quiere ser un movi-
miento de encarnacién de la vision religiosa en la cotidianeidad.
Asi por ejemplo un drbol para la mentalidad moderna es un vege-
tal que se rige por las leyes puramente fisicas y bioldgicas del rei-
no de la naturaleza material. Una vision espiritual de un arbol no
se limitara a la concepcién cientifica sino que vera en el arbol
algo mads que su vida vegetativa. Asi, el arbol de la vida y el del
conocimiento del bien y del mal no se veran como meras metéifo-
ras, mas o menos poéticas, que nos distraen de la naturaleza
“real” del arbol, sino como algo que pertenece a la realidad mis-
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mi del arbol (que ademds de estar alimentado por la savia esta
vivificado por el Espiritu) sin que haya que interpretar esta frase
ni magica nt dualisticamente. Acaso un efecto colateral de la “es-
piritualidad hindi™ sea la de ayudar al lector occidental a recupe-
1ar una vision mds plena (holistica) de la realidad.

Por espiritualidad hindi entendemos entonces el mito en-
volvente que en cierto modo permite descubrir el mundo en
yue se mueven los hombres que, de una manera u otra, se reco-
nocen en ese ramillete de religiones que hemos convenido en
llamar hinduismo.

En este momento resulta imperativo decir algo sobre las es-
piritualidades autéctonas y anteriores al hinduismo. La simpa-
tfa como condicién hermenéutica para no malentender el hin-
duismo (como en cualquier interpretacién) no quita para ver
sus aspectos negativos (como en toda religion), pero tampoco
para pasar por alto aquellas otras espiritualidades que durante
un tiempo se han confundido con la hindi y que, sobre todo en
ticmpos mds actuales, reclaman su propia identidad y se rebe-
lun en contra de la asimilacién por parte del hinduismo. Ello es
un tema muy delicado en el momento politico presente de la
India actual. Hemos descrito el hinduismo como un ramillete
du religiones, pero no tan amplio que abarque también a aque-
llos que hoy se niegan a identificarse con ninguna de sus flo-
res. Nos referimos a la espiritualidad adivasi y a la conciencia
actual de los dalit™ Estas espiritualidades representan una ri-
queza y un problema en el subcontinente indio actual. Las
Ironteras religiosas no pueden trazarse con lineas rectas y de-
terminadas a priori y, sobre todo en la religiosidad popular,

51, Cf.DANGLE (1992) como muestra de las tragedias de estos millones de indios.
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hay elementos que hoy dia se rebelan a ser incluidos en el “ra-
millete” por aquellos mismos que los viven. Aqui también de-
beria mencionarse un movimiento naciente, incluso entre los
intelectuales, contra la llamada *“sanskritizacién” del hinduis-
mo. No todo el hinduismo puede reducirse a la tradicién vehi-
culada por la lengua sanscrita. Tampoco el cristianismo actual
puede reducirse a sus raices judeo-helénicas. Dejamos el pro-
blema sélo apuntado y nos referiremos solamente a lo que se
podria llamar la gran tradicién hindd — sin menosprecio algu-
no para las escuelas menores. Antes al contrario diria yo, pero
éste no es nuestro tema en este libro.

Por todas estas razones hemos optado finalmente por recu-
perar el sentido primigenio de dharma. Espiritualidad es una
palabra aceptada hoy dia en Occidente en el sentido indicado,
pero no hay palabra dentro de las tradiciones indicas que la
traduzca adecuadamente. La palabra autéctona es la de dhar-
ma y a ella nos atenemos — aunque intercambidndola con la de
la espiritualidad.”

Al reflexionar sobre el camino que lleva al hombre a su fin
ultimo, y cémo es entendido y vivido este camino en el dhar-
ma del hinduismo, nuestro campo de estudio abarca la totali-
dad de larealidad. En la practica, al acotar el ambito de nuestra
reflexion nos hemos centrado, precisamente, en las formas y
caracteristicas del recorrido, renunciando a analizar de forma
mas detallada los dos polos de Ia relacién, el hombre y esa rea-
lidad ultima que algunas culturas llaman Dios, por mas que
este libro no hable de otra cosa. Se trata de una omisién delibe-
rada, pues, siendo una obra de espiritualidad, tanto su antropo-
logia como su teologfa se encuentran implicitas, evitando asi
caer en la especializacion de un tratado sobre el hombre y otro
sobre Dios, con independencia el uno del otro.

52. Cf.PANIKKAR (1994/44).
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Ni que decir tiene que nuestro ensayo es imperfecto en to-
o los sentidos del vocablo: deficiente debido a nuestra pro-
i limitacion; incompleto e insuficiente debido a la inmensi-
ihnd del tema. Y no obstante confiamos en que pueda servir al
lector en su periplo espiritual.
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La historia de la espiritualidad coincide con la historia mis-
ma del hombre. En el fondo es la dimensién mds real y efecti-
vir de la historia humana, puesto que el verdadero quehacer del
hombre no es tanto hacer guerras, naciones o culturas como el
hacerse a sf mismo y llevar a cabo su salvacién, junto con
wyuella parte del cosmos con la que esta constitutivamente li-
pado. En lugar del vocablo “salvacién”, que tiene demasiadas
vonnotaciones greco-cristianas, podriamos decir realizacion.
Il hombre es un ser a medio hacer y la espiritualidad sefiala
los caminos y los medios para hacerse real ~ dejando a las di-
lerentes doctrinas especificar lo que esta realizacion sea. Otras
iradiciones dentro del mismo hinduismo prefieren hablar de
“liberacion”. Todo son equivalentes homeomoérficos.

La historia de la espiritualidad hindi sera, por tanto, la his-
toria de una buena parte de los pueblos de la India desde el
punto de vista de lo que han hecho y conseguido en su afén de
alcanzar aquella meta que (paraddjicamente) estando allende
I historia es, con todo, el factor histérico mds importante. Si
por un palmo de tierra han luchado imperios y han su~umbido
colturas, en dltimo término por un poco mds de cielo se ha mo-
vido siempre la humanidad, y la sed del “mads alld™ ha sido en
nltima instancia la mayor fuerza que ha impelido en todo mo-
mento a la humanidad a caminar por este mundo, no sélo para
escalar el cielo, sino para alcanzarlo precisamente alli en don-
de el cielo y la tierra parecen juntarse en el horizonte histdrico,
siempre futuro, siempre lejano, y al mismo tiempo presente y
ul alcance de la vista. Por este motivo este factor espiritual no
ha sido siempre un factor angélicamente puro en la historia de
lh humanidad. El mismo hecho que la religion sea el factor his-

57



La historia

térico mds importante hace ya presuponer que es, al mismo
tiempo, la fuerza mas peligrosa. Una religién quimicamente
pura (y puritana) no seria humana ni tampoco religién.

% ok k

Por un afdn de coincidencia con la historia de Occidente se
ha querido dividir la historia de la India segiin la triple clasifi-
cacién entre antigua (que comprenderia desde los origenes
hasta el primer milenio después de Cristo), media (que llegaria
hasta la mitad del siglo xvii) y moderna (que se cerraria con la
independencia), después de la cual vendria la contempordnea.
Sin rechazar totalmente esta divisién seguiremos una que se
acerca mds a la clasica de la India y que se amolda con alguna
aproximacién mayor a la realidad histérica.

Para una historia de la espiritualidad la siguiente divisién
nos parece ofrecer un panorama bastante completo. Ni que de-
cir tiene que si las divisiones son siempre un tanto artificiales,
tanto mas lo son en este caso, debido a que el criterio de divi-
sién tiene que aceptar un compromiso entre el punto de vista
teérico-dogmdtico, la perspectiva cronoldgica y el desarrollo
cultural, no siempre sincrénico, en el Norte y en el Sur, o des-
de el 4ngulo de algunas de las religiones, por ejemplo.

La primera gran divisién puede tener en cuenta el punto de
vista religioso que considera la Revelacidn como fuente auto-
ritativa del hinduismo, la Tradicién como la ejemplificacién
vital de la primera en los distintos campos de la vida humana
con sus géneros literarios mds diversos y los Comentarios
como la elaboracién humana de los dos primeros datos. Den-
tro de esta divisién puede inscribirse la nuestra.”

53. No es facil encontrar unanimidad ni un excesivo acuerdo entre los autores mo-
dernos. Puede consultarse con provecho SHARMA (1956).
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I I'l periodo prevédico, que comprenderia del siglo xxx al xx
¢ ', aproximadamente.

1. Prehistoria

2. La civilizacién del Indus

3. La cultura dravidica

4. La espiritualidad popular

Il La Revelacion (sruti).

5. La espiritualidad védica, que se extenderia de los siglos
XX al X aproximadamente.

6. La época de las Upanisad, que comprenderia los siglos
del x al v1.

1. La Tradicion (smrti).

7. El periodo de los Vedanga y Kalpa-siitra, que abarca
los siglos del vi al m. Epoca de reaccién y de cismas
(budhismo y jainismo); podria llamarse también el pe-
riodo de los Dharma-sastra.

8. La edad épica o de los itihasas (leyendas), que florece
los siglos del 11 antes de Cristo al n1 d.C.

9. La edad de los mitos o de los purana primitivos, que se
extenderia acaso desde el siglo vt a.C. al i1 d.C.

V. Los Comentarios (bhasya).

10. La época de los sistemas filosdficos — Darsana,del m1 al vii,

11. La época de las grandes religiones — Agama, que se ex-
tiende del vir al X1v en su periodo creador y expansivo.
Constituiria el periodo de los purana tardios.

12. La espiritualidad popular, que acaso pudiera caracteri-
zarse por el dominio de la bhakti que iria, en lineas ge-
nerales, del 1400 al 1750.

13. La reforma moderna del 1750 al 1950, caracterizada
por un cierto renacimiento después del periodo isldmico
y luego por todo el movimiento que consiguid la inde-
pendencia de la India.

14. El periodo contempordneo, que abarcaria el medio si-
glo de la India como Estado.
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Huelga decir que las pdginas que siguen no pretenden ser

mds que el apretado resumen de una introduccién a la historia
de los movimientos espirituales del hinduismo, cuya exposi-
cién puede encontrarse en los numerosos estudios sobre el
tema y cuyo desarrollo critico serfa la gran labor de la tercera
generaci6n de estudiosos.*

54.

A la increible actividad filolégica de la primera época de estudios de indologia
que podriamos muy aproximadamente cerrar con la primera guerra mundial (y a
la que pertenecen nombres como Max Miiller (1823-1900), Maurice Bloom-
field (1855-1928), Karl Geldner (1852-1929), Hermann Oldenberg (1854-
1920), etc.) siguid la labor de la que hemos llamado segunda generacion, esto es
de los maestros actuales de los que mencionamos por respeto sélo los que ya
han terminado su carrera como Rudolf Otto (1869-1937), Jean Przyluski (1875-
1944), Louis Renou (1896-1996), Olivier Lacombe (1904-2001), etc., cuyo
gran mérito es el de haber puesto las bases para una comprensién interna y ade-
cuada del hinduismo. Junto a la labor filolégica han desarrollado una profunda
actividad hermenéutica. Sugeriamos que la generacion que ha empezado a pro-
ducir algo después de la segunda guerra europea tiene delante de si la no menor
tarea de introducir el didlogo y el encuentro (algo mds profundo que la mera
comparacion) entre las diversas formas de cultura y religiones.




I. EL PERIODO PREVEDICO
(del siglo xxx al xx a. C., aproximadamente)

L.a teorfa del hinduismo como creacién puramente aria ha
«ilo hoy definitivamente desbancada — a pesar de algunos es-
Inerzos politicos que mencionaremos luego. Mucho antes de
In invasion aria existian no sélo pueblos y religiones en la In-
iy, sino que ésta, tanto en el Norte como en el Sur, poseia un
prado eminente de cultura y por ende una religién bastante
desarrollada, que se transforma en “hinduismo” después del
encuentro; excepto aquella que sigue auténoma en los adivasi
o primeros pobladores del subcontinente que se han (o los
lan) mantenido al margen de las vicisitudes de la historia ofi-
cial. En el fondo esto no es ninguna excepcion puesto que
nimguna religién nace de la nada.” Lo que llamamos cristia-
msmo, por ejemplo, serfa incomprensible sin sus elementos
precristianos. Recientemente, por razones mas politicas que
lnstéricas, se ha defendido un panarianismo indico que se ha
hecho remontar hasta los siglos mas remotos. No entramos en
la controversia.

»%  Para una exposicién anterior a la discusion mencionada ¢f. un buen resumen
por HALBFASS (1990). Para una documentacién histérica de primera mano cf.
ANDRE & FILLIOZAT (1986).
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1. Prehistoria

A lo largo de todo el subcontinente indio se encuentran
abundantes restos de una civilizacién prehistérica con restos
de una cultura megalitica y también neolitica.* También han
sido localizadas jarras de todo tipo, sobre todo funerarias, y
pozos funerarios. Igualmente han sido identificadas pinturas
rupestres y grutas habitadas.” Se pensé en un tiempo que la In-
dia fuese el primer pais en desarrollar la industria del hierro,
aunque hoy en dia no pueda probarse esta afirmacién.

No se puede decir nada seguro sobre la espiritualidad de
estas culturas prehistdricas. Cualquier interpretacion que
pretenda hacerse obedece a otras razones y no a la simple ob-
servacion de los datos. Tantas veces, sin embargo, se ha des-
crito demasiado ligeramente la religiosidad del hombre
prehistérico. Aun conscientes de la falta de fundamento “his-
torico” de nuestras afirmaciones, quisiéramos intentar una
breve consideracion sobre esta espiritualidad prehistérica,
basados en una cierta antropologia y la permisible extrapola-
cion fundada en el desarrollo posterior del dharma del hin-
duismo.

Se ha querido ver en el hombre prehistérico una especie de
animal salvaje aln por hominizar y, en consecuencia, se ha in-
terpretado su religién como una especie de instinto de conser-
vacidn proyectado hacia un futuro ultraterreno y su espirituali-
dad como una serie de reacciones instintivas condicionadas
por el ambiente y las mds diversas circunstancias. Todo esto
estd en relacién, evidentemente, con el mito del “primitivo” y
del “salvaje” que hasta hace poco ha dominado en el campo de

56. Cf.BOSEN.K (1958) vol.l.
57. Cf.RENOU & FILLIOZAT (1947) vol.1,pp. 193 y ss.
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lov estudios etnolégicos.™ Sin entrar en mayores disquisicio-
nes quisiéramos apuntar cuanto sigue.”

Il hombre “civilizado” de la cultura occidental moderna se
ha habituado a tomar sus facultades volitivas e intelectuales
pu la substancia de su ser, y en tltimo término a identificar su
«1 con su consciencia, aunque luego se vea forzado a admitir
wni capa subconsciente (y atn inconsciente) de este mismo su
w1t consciente. Todo lo demds no se considera como “huma-
no™. La distincidn escoldstica entre actos “humanos” que lle-
vun consigo responsabilidad moral y actos “del hombre” que
«lo tienen al sujeto hombre como portador material de aquel
ato, distincion fructifera en el orden moral, se ha extrapolado
hasta el punto de negar el apelativo de “humano” a lo que no
vmga dentro de los primeros actos interpretados a la luz de una
vonsciencia individual y claramente diferenciada que, excepto
¢n el estadio presente de la cultura occidental, apenas si se en-
cuentra en la historia de la humanidad. Si la vida humana fue-
w solamente aquello que hoy dia Occidente llama “humano”,
ln mayor parte de la humanidad no seria humana, ni el hombre
“primitivo”, ni el prehistérico, serian “hombre” en el sentido
pleno de la palabra. Més atin, un balance desapasionado del si-
rlo xX, e incluso de los primeros afios del xx1, hace dudar muy
mucho de que en su conjunto la humanidad hoy en dia sea més
humana que la de milenios pasados.

3K Para un resumen somero del estado de la cuestion puede consultarse con prove-
cho BOUYER (1962), ademds de las obras de ELIADE, HEILER, LEEUW
(1949) y otros, citadas en otros lugares.

W Cf., como botén de muestra, el laudable esfuerzo de GUSDORF (1984), por
volver a conectar el hombre “moderno” con el ser humano “mitico” de siempre.
La obra de BARFIELD (1958), desde el punto de vista de la critica a la visién
pancientista del mundo, puede ser también de utilidad para nuestro propésito.
Sobre este tema cf. DURAND (1996); HUUBNER (1985); MESLIN (1978). Tra-
bajos como los recogidos por la revista Recherches Philosopiques Africaines de
la Faculté de Theologie Catholique de Kinshasa, pueden dar una idea de la ri-
queza del pensamiento filoséfico africano.
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Una tal visién del progreso humano nos parece antropolé-
gica y psicolégicamente inaceptable.

De ser ello cierto, el hombre actual se excomulgaria del resto
de la humanidad. Aquellos “seres’ no serian nuestros hermanos,
ni hombres como nosotros. Serian acaso nuestros antepasados
en el sentido de la evolucién, pero sin comunién ni comunica-
cién ontolégica posible, a no ser la de una simple continuidad
biogenética. Y de hecho existen estudios de prehistoria, de an-
tropologia y de etnografia que no se distinguen de las investiga-
ciones de la fauna y de la flora de nuestro planeta. Aqui también
la nocién del karman es iluminadora en cuanto la relacioén con la
humanidad pasada no es ni meramente biolégica ni estrecha-
mente histérica; es karmdtica.” El hombre es algo mds que un
animal y algo menos que un Dios.

Esta desconexién psicoldgica, que nos hace imposible com-
prender a un “primitivo”, tiene ademas consecuencias importan-
tes. No sélo problemas de hermenéutica filos6fica y de compren-
sién histdrica, etc., se presentan entonces llenos de dificultades,
sino que, lo que es mas grave, nuestro ser humano se amputa en
lo que tiene de mas profundo y aiin de mas universal y constante
a lo largo de su peregrinacién terrestre. Mejor dicho, el hombre
“modemo civilizado” intenta cometer este antropocidio al que
precedié un cosmocidio — sin por eso conseguirlo. De hecho, el
hombre modemno occidental ha perdido en gran parte el sentido
de su desnuda existencia y se estd constantemente agarrado a su
consciencia consciente para subsistir; no “vive” mds que cuando
estd despierto, ni se cree “hombre” mds que cuando piensa o
quiere mds 0 menos conscientemente, esto es, pensando que
piensa y observindose querer. La vida tiene entonces que ser
“propésito”, “pro-yecto” y la oracién (pongo por caso) pensa-
miento y volicién... Quisiéramos subrayar que hemos dicho

60. Cf.“La legge del karman e la dimensione storica dell’'vomo” en PANIKKAR
(2000/XX V1), pp.353-378.
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‘maderno civilizado” y no hombre occidental — que posee raices
mucho mds profundas y muy vivas todavia.”

Il hombre primordial estd ahi, se sabe hombre. Pero, artin sa-
In¢ndose hombre, no ha cortado todavia el cordén umbilical que
I une con Ja tierra y con el cielo, porque no se sabe hombre en
«uanto separado, cosa que implica su segregacion del resto del
nniverso. Se sabe humus, hombre que no esta desvinculado de fa
nerra ni del cielo y sabe que no es monarca absoluto de la crea-
vion. Si por espiritualidad se entiende 1a forma concreta como el
hombre realiza la obra de su salvacién, su plenitud, la espiritua-
Idad prehistorica se identifica con la misma vida del hombre,
toda ella vivida y considerada como un rito, es decir, como una
swion sacra en la que lo humano y lo divino colaboran para ha-
et llegar el cosmos a su destino. La espiritualidad es rito y el
1o es la vida misma. Todo es una accidn ritual, y por este mis-
mo hecho, por ni siquiera vislumbrar la posibilidad de la exis-
iencta de una esfera profana, el mismo rito no se distingue del
vonjunto de acciones ordinarias de la vida corriente. El hombre
viviendo “hace”, trabaja, forja su salvacion, porque la vida no es
oliit cosa que esto: el camino hacia la salvacién, la oportunidad
e llegar plenamente a ser. No es que el hombre deba hacer mu-
has cosas en el camino y entre ellas poner en practica los me-
hos para salvarse, no es que la religién sea una de tantas cosas,
sunque acaso la mas importante de las que el hombre tiene que
1ealizar, sino que la vida misma es esta realizacién o no es nada.
|2 vida religiosa no tiene vacaciones ni pausas, como no las tie-
ne ¢l corazén. No hay periodos de descanso porque no es una
accion yuxtapuesta a la vida, al vivir, que desgaste y necesite ser
epuesta, sino que es la misma dinamicidad de la existencia. La
wloracién, o sea, la consagracion total y rendida a la Divinidad o

1 [ista me parece ser la importancia latente de la obra de M. Eliade, la unidad del
género humano en cuanto “homo religiosus™. Cf. en especial ELIADE (1949-
67:1967-83).
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a la Realidad, es considerada como evidente y como presupues-
to implicito a cualquier acto. Todo es latria. Lentamente, el cie-
lo se separa de la tierra en la conciencia del hombre y entonces
empieza a subir al cielo el espiritu de Dios que flotaba sobre las
aguas. Aparece lo que luego en Occidente se llamard idolatria y
las nuevas formas religiosas mas o menos conocidas. Aparece-
rin entonces los Dioses mds o menos personificados y en con-
flicto entre si y entre los hombres.

Adn sin el epifenémeno de lo que nosotros llamamos civi-
lizacién, el hombre prehistérico es plenamente hombre y vive
toda la profundidad abismal de su existencia.

No vayamos a creer que solamente nosotros somos verdade-
ramente hombres considerando como substancial lo que resulta
ser una perfeccién accidental de la peregrinacion terrestre. Es
significativo observar que el mismo hombre “renacentista” y
“humanista”, que se escandalizaba de que la humanidad hubicse
creido hasta entonces que la tierra era el centro del universo, es-
taba convencido de que su *tipo” humano encarnaba la misma
esencia de hombre y se sentia inclinado a excomulgar de la hu-
manidad a los que no fuesen o hubiesen sido “humanistas”. Lo
que el hombre actual (hijo de los siglos proximos pasados) lla-
ma angustias depresivas y sentimientos bdsicos desgarradores
que le hacen sufrir porque le descoyuntan de la sociedad y de to-
das sus superestructuras animicas, dejandolo pavorosamente
desnudo, acaso sea un resto (salvador) de humanidad, que se re-
siste a dejarse engullir por la vida humana “civilizada”, o peor
atn, tecnologizada.

Esto no significa que no haya habido aberraciones como
las hay en todos los tiempos. Hablamos del hombre prehist6ri-
co y no de unos posibles pre-hominidos pertenecientes mas al
reino animal que al humano - sin entrar en disquisiciones so-
bre las teorias de la evolucién.”

62. Cf.CELA CONDE (2001).
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Sea de ello lo que fuere, lo cierto es que la espiritualidad
el periodo prevédico revela con todo una profundidad huma-
ni y una dimension telirica que luego emergera en la espiri-
tunlidad hindi propiamente dicha.

2. La civilizacion del Indus

A partir de 1921 se empez6 a conocer una cultura antigua y
msombrosa en el Norte de la India, en el valle del Indus: la ciu-
dnd inmensa de Harappa, en el Sind (junto con otros muchos
lugares que se van descubriendo, 35 por lo menos estdn locali-
rndos), que no han podido estudiarse con exactitud por haber
wido utilizada la vieja ciudad para materiales de construccién
«n épocas mds recientes, y a unos 700 km. de distancia la sepul-
tida ciudad de Mohenjodaro, que ha aportado datos preciosos a
este periodo histérico alboreal. Parece ser que Mohenjodaro
fue construida y reconstruida por lo menos siete veces. Los cdl-
vulos mas aproximados arrojan una antigiiedad de 3000 afios
antes de Cristo y atestiguan una gran semejanza con la cultura
mesopotamica. Por desgracia, a pesar de varios esfuerzos por
descifrar el lenguaje de los famosos sellos de Mohenjodaro,
hasta ahora (excepto un sello con transcripcién cuneiforme en-
contrado en Mesopotamia) no se ha conseguido®.

Lo poco que se puede decir con seguridad de esta cultura
desde el punto de vista religioso vendria a reducirse a lo que
spue:

Indiscutiblemente constituye una de las bases del hinduis-
mo posterior. El elemento bésico sobre el cual, y a veces con-
tru el cual, se ha establecido la religion aria, fue esta religién.
Al parecer, cuando tuvo lugar la invasién aria, esta cultura,

#V  Lainterpretacion del benemérito H, HERAS no puede considerarse como defi-
nitiva. Cf. HERAS (s f. a).
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que se extendia en el Sind, Beluchistdn y una buena parte del
Panjab, habia caido ya de su apogeo. El subsuelo histérico del
hinduismo se remonta, pues, al tercer milenio antes de Cristo y
una buena parte de la religion vivida del pueblo indio, atin hoy
dia, puede sin duda retrotraerse a este origen cinco veces mile-
nario. No es, pues, cierto que esta civilizacion cayese debido a
la invasién aria. Quizd ya antes de ésta, otros pueblos destru-
yeron aquellas florecientes ciudades.”

Muy posiblemente existian iconos, en el sentido de imdige-
nes sagradas a las que se prestaba adoracién. No es suficiente
prueba, para afirmar que la espiritualidad yoga encuentra su ori-
gen aqui, el hecho de haber encontrado algunas estatuillas en las
posturas ydgicas tipicas. En el fondo se trata de una postura co-
miin en todo el Oriente.* Tampoco hay evidencia excesiva para
poder afirmar que el signo falico que luego sera el simbolo de
Siva corresponda exactamente a las piedras talladas con este pa-
recido encontradas en Mohenjodaro. Es conocido que este sim-
bolo seri luego condenado (aunque sin éxito) en los Veda.

Los muertos venian siendo enterrados, aunque también se
practicaba la cremacién. La cantidad de estatuas de animales
encontradas puede hacer pensar en un culto a los animales o en
su valor sacrificial. Un culto a la Diosa madre parece que exis-
tiese con bastante probabilidad. Seria el culto precursor a Sak-
ti, el elemento femenino de Siva, que luego seria tan popular
en el hinduismo. Sobre la existencia de lo que se ha llamado
Proto$iva es muy dificil dar una respuesta definitiva.” No pa-

64. HEINE-GELDERN (1956) lo vuelve a poner en duda colocando la invasion
aria hacia el 1200 y haciéndola responsable de la cafda de Harappa.

65.  El mayor conocimiento que se tiene hoy de las culturas americanas precolombi-
nas ensefia que también entre los aztecas y los incas, entre otros, las posturas
“yogicas” eran conocidas. Muy posiblemente se trate de una posicién humana
elemental y sea ocioso el querer buscar mayores explicaciones. El campo de in-
vestigacion, sin embargo, permanece abierto.

66. Cf.BHANDARKAR,D.R.(s.[.). Para un resumen de la cuestion Cf. ELIADE (1999).
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reee del todo improbable que el culto de Siva pudiese haber
encontrado aqui su fuente y origen. Sabido es también que
mpoco Siva aparece en los Veda.”

Recientemente, por razones de dar una “justificacion” his-
lorica a la ideologia del neo-fundamentalismo hindd denomi-
nado hindutva, apoyado por el anterior gobiermno de la India, se
ha querido tergiversar la historia adelantando la aparicion del
vedico casi un par de milenios, conectandolo con la civiliza-
vion de Harappa y negando, por tanto, la inmigracion aria al
subcontinente indio.” Investigaciones posteriores han demos-
trado, sin lugar a dudas, la inconsistencia de la hipétesis, la fal-
wedad del pretendido desciframiento de los sellos de Harappa
v la conexién ideolégica con la ideologia mencionada.”

{. La cultura dravidica

No se puede sin mas identificar la civilizacién prearia del
nordeste de la India con la cultura dravidica, que constituye
junto con aquella la base indiscutible de toda la cultura poste-
nory uno de los cimientos del hinduismo.

Mucho se ha escrito recientemente sobre el misterio dravi-
dico. Parece ser que estos pueblos estan conectados con la cul-
tira mediterrdnea y que tanto Creta como Licia tienen lazos
vomunes con el Tamilnadu, en el sur de la India. Parece ser
también que, a pesar de estar hoy en dia concentrados en el sur
e la India, como las lenguas de origen dravidico atestiguan,

6/ Para una indicacién bibliogréfica a este periodo Cf. CUMMING (1939) (con
abundante bibliografia); MACKAY (1945); MARSHALL & MACKAY
(1996); MODE (1944); WHEELER (1953).

ok Cf. JHA-RAJARAM (2000).

) Cf. por ejemplo los articulos de ind6logos, historiadores y otras autoridades en
“Frontline” (India's National Magazin XV1/X1X del 13 de octubre de 2000 |pp.
4-16]). Cf. nota 177..
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tuvieron también su parte en la civilizacién prevédica del Nor-
te, donde llegaron a través del Irdn, segin algunos.” l

Sea de ello lo que fuere, parece, sin embargo, ser caracte-
ristica de la espiritualidad dravidica desde los primeros tiem-
pos una predominancia del elemento mistico y afectivo sobre
el intelectual, que seria en cambio un elemento tipicamente
ario.” Si el homa o sacrificio igneo y el sacrificio cruento son ;
tipicos de la religién aria, la pija o mero ritual de adoracién y
alabanza seria la herencia dravidica en el hinduismo. La espi- .
ritualidad yoga parece tener su origen en el alma dravidica an-
tes que en la aria.

Andlogamente a como la forma social tipica dravidica es
la matriarcal (incluso hasta nuestros dias) y la monogamia pa-
triarcal la aria, asi también el hinduismo parece ser un matri-
monio entre el elemento masculino ario (sacrificio, intelec-
cion, fortaleza, accién) con el femenino dravidico (alabanza,
bhakti, contemplacién, un cierto refinamiento emotivo, etc.).
Si es cierto que el origen de Siva es dravidico, y el de Visnu
ario, el hinduismo representa la sintesis entre estas dos gran-
des concepciones de la Divinidad. Lo cierto es que en el hin-
duismo tanto el elemento chténico como el gnéstico forman
parte de su naturaleza mds profunda. Esto constituye su rique-
za.”

70. Cf.BANERIJI (1927); CHARTERIJI, S K. (1958); HERAS (s.f. b); REGAMEY
(1935).

71.  Adn hoy dia los habitantes de la India del Sur, sobre todo los tamiles, se dife-
rencian de los det Norte, sobre todo los de la zona del Ganges y sus alrededores
—a excepcion de Bengala, que es un caso aparte.

72.  Es indispensable citar a DUMEZIL (1958). Para una valoracidén de su ingente
obra cf. SCOTT-LITTELTON (1966).
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| l.a espiritualidad popular

Iis demasiado corriente en los tratados sobre el hinduismo
jrsir poco menos que por alto un rasgo que el dharma hindi
no ha perdido y que ha permitido que florezcan no solo simul-
tanca sino también conjuntamente lo que los eruditos llaman

hinduismo” como “religién superior” junto al cardcter magi-
+oy “primitivo” de religiosidades menos “desarrolladas”.

De hecho, una caracteristica de los cultos populares del
Imnduismo es su entronque con las formas de piedad y adora-
«10n de cardcter mds chtdnico — como una parte del Arharvave-
o parece comprobar. En este Veda se ven restos y oyen ecos
e cultos muy probablemente pre-védicos que los demas Veda
tnmbién recogen y a los cuales a veces confieren un simbolis-
mo superior. El movimiento es curiosamente inverso al que
sicede en otras tradiciones. En muchas de éstas, las celebra-
viones populares se presentan como vulgarizaciones, en el
«entido mds noble y etimolégico de la palabra, de ritos y fies-
lus mas sofisticadas. En nuestro caso parece ser que los Veda
iecogen la religiosidad popular, como lo prueban tantos sig-
nos, y la insertan en un simbolismo superior. Lo popular es lo
primario.”

En rigor casi siempre ha sido asf en toda religi6n, pero mu-
«has de las asi llamadas “grandes religiones” han conseguido
asimilar y transformar lo primordial eliminando los origenes

aunque luego éstos vuelvan a aparecer en lo que hemos lla-
mado vulgarizaciones. En el hinduismo coexisten pacifica-
mente.

Desde el punto de vista de una fenomenologia de la reli-
p1on podriamos decir que las religiones con Fundador mues-
iran una ruptura y una novedad respecto a la religiosidad de su

1 Cf. AGRAWALA (1970), gran experto del simbolismo védico.
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tiempo. Lo anterior se descarta por caduco o se transforma
para acomodarlo al carisma fundacional. No sin una cierta iro-
nia malévola algunos estudiosos llaman a estos nuevos movi-
mientos “religiones artificiales”. Por influjo de esta mentali-
dad se ha querido presentar al hinduismo como un novum que
seria la “religion védica”. Pero los mismos Veda son el resul-
tado de una simbiosis méds o menos pacifica del encuentro (o
encontronazo) entre lo ario y lo dravidico — utilizando esta 1l-
tima palabra como simbolo del elemento autdctono antes de la
inmigracidn aria.

No es posible resumir en pocas lineas la espiritualidad po-
pular que desde tiempos inmemoriales sigue aiin conservando-
se en la India de hoy, pero, puestos a tener que decir algo, para
no cometer un pecado mayor de omision, acaso pudiéramos
aventurar ue un sentido integral de lo sacro quiza sirviese de
denominador comtin para esta espiritualidad. Con ello quere-
mos subrayar la primacia de lo religioso por encima de todo lo
demas, esto es, que la tarea que el hombre ha venido a hacer a
este mundo es, ante todo, y casi exclusivamente, una tarea reli-
giosa. Pero religion no significa aqui una “virtud” o una “face-
ta”, sino la misma caracteristica de la existencia humana. Por
eso lo hemos llamado sentido integral de lo sagrado.™

Este sentido acaso se dejase describir como una vivencia
especial de conexién con la naturaleza toda y como un sentido
profundo de la jerarquia intrinseca a todas las cosas o accio-
nes. Si la caracteristica de una espiritualidad africana parece
ser el predominio del aspecto telirico, y aquello que distingue
fenomenolégicamente al Occidente es la dimensién intelec-

74. Cf. a guisa de ejemplo la excelente monografia AYROOKUZHIEL (1983) so-
bre las creencias populares de Chirakkal, una ciudad de unos 30.0(1) habitantes
(censo de 1971) en el norte de Malabar (Kerala), de lengua malayalam, para
darse cuenta de que la religiosidad popular es la realmente viva en el pucblo.
Otro interesante estudio entre otros muchos es THOMAS & TAYLOR (1983),
que describe la cultura de los pucblos de la India desde varios puntos de vista.
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tunl de la religién, la India se encuentra en una via media en la
(e ambos aspectos se encuentran fundidos en su espirituali-
nd eminentemente bhdktica, en la que el amor, surgiendo de
lns capas chténicas de la tierra, se remonta hasta los niveles
mds altamente intelectuales del ser humano.”

Nos ha parecido importante hacer esta observacién antes
e describir el hinduismo propiamente dicho como hacemos a
continuacion.

18, Cf.PANIKKAR (1961/61).



II. LA REVELACION — SRUTI

El hinduismo comienza propiamente con los Veda, que
surgen como fruto del encuentro entre la religiosidad aborigen
con la de los pueblos arios.™

La cultura indica, como la mayoria de las culturas antiguas,
es una cultura hablada mucho antes que escrita. Cuenta més la
Palabra que la Escritura. Adn hoy dia la gente estd dispuesta a
escuchar durante horas un recital sacro en un templo o cual-
quier discurso, pero se resistird a leer privadamente, ponga-
mos por caso, la Biblia ofrecida quiza gratuitamente por los
misioneros cristianos.

El primer periodo del hinduismo se basa significativamente
en la sruti que no significa “lo escrito” sino “lo oido”, la Palabra
escuchada, oida y cristalizada en “la audiciéon™ transmitida fiel-
mente, bien de forma exclusivamente oral al principio o ayuda-
da también por copias escritas de aquella Palabra oida y que
contintia escuchdndose.” En rigor srutisignifica “oreja” como el

76. Cf. la importante contribucién de AGUILAR i MATAS (1991), que sobre los
textos del Rg-veda ofrece un panorama convincente de aquella sociedad basada
en la tension entre aris y siris. Cf. como libro informativo MANESSY-GUIT-
TON (1958).

77. Proviene de la raiz sru, que significa ofr, cf. la explicacién de PANINI en
Astadhayi 111, 3, 94. En el prefacio de la edicién del traductor de 1891, en pleno
imperio britdnico, se compara este primer gramético del mundo a la Geometria de
Euclides. Acaso el traductor no fuese completamente consciente de que Gramati-
ca y Geometria podrian considerarse como los simbolos respectivos de Oriente y
Occidente —aunque Panini es anterior a Euclides, que vivié en el sigloma. C.
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mstrumento de audicién: aquello por lo cual y con lo cual oi-
mos; no tanto lo que se oye como lo que nos permite ofr.”
Siendo asi que la sruti estd formada por los Veda, algunas
veces se la ha querido comparar morfolégicamente a la Escri-
mra en el sentido del Coran o de la Biblia. Asi cuando se habla
e las grandes Escrituras de la humanidad se consideran los li-
Inos sagrados de las distintas religiones indiscriminadamen-
te." Para limitarnos a los ejemplos citados podriamos decir
sjue mientras el Cordn, para una concepcién islamica ortodo-
w, contiene la Revelacion de Dios a los hombres, mientras la
Iiblia narra, directa o indirectamente, los hechos y dichos
mas salientes del Revelador, la sruti es la misma Revelacién.”
No contiene tanto una doctrina como una conminacién de lo
yue hay que hacer para seguir el camino de la salvacién. Su
«mpo propio no es el de la ortodoxia, sino el de la ortopraxis.
Ilay que oir y luego realizar. Cuando mas adelante el vedanta
mterprete la sruti en términos de conocimiento, no se cansara
e repetir que se trata de un conocimiento especial sui géneris
ijue incluye en si la forma mas elevada de la acciér. Aunque
wqui deberfamos ser muy cautos en el uso de las palabras.
Mientras la revelacion judia, por ejemplo, es la “revelaciéon”

/A Adn hoy dia, una buena parte de los estudiantes universitarios necesitan leer y
repetir en voz alta (y a menudo con una cierta cantinela) para aprender y para
cstudiar. Es un signo de la creciente influencia occidental el que esta costumbre,
atin viva en los afios cincuenta, haya pricticamente desaparecido en el nuevo
milenio. Modernos estudios apuntan la hipétesis de que el canto, junto con el
movimiento ritmico del cuerpo, aumentan la capacidad de concentracién y me-
moria en el aprendizaje.

1 Cf. vgr. The Great Scriptures (Papers presented at the first Seminar of the
Union for the Study of the Great Religions), publicado por MAHADEVAN
(1956). Recientemente han aparecido docenas de publicaciones que reproducen
*las sagradas Escrituras del mundo” —aunque la palabra “cscritura” puede hacer
suponer que un “libro” es el fundamento de toda religion, cosa que no es cierta
para el hinduismo ni tampoco para el cristianismo: estas dos religiones, entre
otras, son religiones de la Palabra, més que religiones del “Libro”.

sy Cf.BU11.4.10; MaitU V1, 32.
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de un Dios (JHWH) a su pueblo, en especial por medio de
Moisés, la “revelacion” de los Veda no viene tanto de fuera, de
un Dios transcendente que habla o revela, sino de una “revela-
cién” interna de una verdad que “ofmos” cuando la escucha-
mos debidamente (en especial de los Veda). De ahi que sélo
para un iniciado los Veda serdn “revelacion”. Quien no esté
preparado no la recibira. Una manera mas académica de decir-
lo consiste en afirmar que la hermenéutica de un texto requiere
su contexto. Pero en este caso el contexto somos nosotros mis-
mos, es el hombre preparado (iniciado) que se acerca con fe a
la revelaciéon védica." El desconocimiento del contexto ha
dado lugar a mas de un malentendido sobre el hinduismo y
otras muchas religiones.

Clasica es la discusién en el seno del hinduismo entre los
navayika y los mimémsaka, sosteniendo los primeros la hete-
rodoxa opinidn sobre los Veda como pauruseya, en contra de
la teoria de los segundos a favor de la apauruseya. La primera
opinién sostiene que son obra humana,” mientras que la se-
gunda afirma que son impersonales porque son una manifesta-
cion del Transcendente puro, en el seno de nuestra Inmanencia
también purificada, sin otro intermedio que la simple retrans-
mision por parte de los rsi, o sabios antiguos que los recibieron
por audicién directa.”” Un texto fundamental de una de las
Upanisad mis breves, después de describir la iluminacién de
quien ve todas las cosas en su drman y su atman en todo, hace,
como de paso, la distincién entre el rsi (en el texto kavi, el po-
eta) y el manisi (el intelectual, el pensador).” La revelacion se
le revela al iluminado, al hombre realizado. No hay una reve-

81. Cf. Vivekaciidamani de Sankara para las condiciones necesarias para poder re-
cibir el mensaje liberador de los Veda.

82. De purusa (hombre); cf. Glosario.

83.  Rsisignifica “vidente™; cf. Glosario.

84. IsU 6-8;y asf lo ven comentadores antiguos y modernos.
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lacion objetiva, asi como tampoco la hay meramente subjeti-
vin. Esta experiencia a-dualista de la realidad es fundamental
pra no malentender la espiritualidad indica — como no nos
vansaremos de repetir.

No se puede decir en rigor que los Veda tengan autor, por-
yue no son “Escritura”. Son mas bien el eco ain vivo y sono-
11 del Transcendente en nuestra Inmanencia que recibe el
mensaje de salvacién que no se dirige a la mera razén humana
simo al hombre entero, aun cuando escuelas posteriores nos
higan que la esencia del ser humano estribe en su intelecto. La
Viuti es, pues, Palabra antes que Escritura.”® No es la revela-
vion de una verdad sino la misma verdad salvifica. En este
wentido es un Mensaje, una “angelia” que quiere ser escucha-
dn y ejecutada.

Interesante es, a este respecto, recordar que, para las prime-
1as generaciones cristianas hasta bien entrada la Edad Media,
‘ln Escritura” significaba exclusivamente el Antiguo Testa-
mento.” El Nuevo no se consideraba “Escritura”.®” El Nuevo
lestamento es antes el testimonio de una fe que nos permite
micerpretar la “Escritura”, es Palabra que quiere ser oida y que

"y «La palabra, por tanto, desde la 6ptica del Nuevo Testamento es una palabra es-

cuchada y, en cuanto tal, palabra proclamada, y no precisamente leida» RAT-
ZINGER, en RAHNER & RATZINGER (1961). p. 50. Hubiéramos igualmente
podido citar cualquier obra actual de teologia litirgica. Cf. Rom X, 17.85.
Si se quiere una comparacion con el cristianismo deberia hacerse con la presen-
cia liturgica de Cristo en la celebracién del misterio del Pan y de la Palabra an-
les que con la simple “Biblia” como libro que contiene un mensaje doctrinal, a
la par que histdrico. La concepeidn subrayada por la teologfa protestante de que
la lectura litiirgica de la Biblia nos retransmite en cicrta manera la gracia de
Cristo, podrfa ofrecer también un término de comparacion.

n Cf.AICorlll 1y ss.,y laclara formulacién de RATZINGER: «Es bien sabido y
no debe olvidarse que el Nuevo Testamento en ninguna parte se considera a sf
mismo como “Escritura”. “Escritura™ para €] es solamente el Antiguo Testa-
mento, mientras que el mensaje de Cristo es precisamente “Espfritu”, que ense-
ia a comprender la Escritura». RAHNER & RATZINGER (1961), p. 47.

K Cf.en CONGAR (1960). pp. 47 y ss. las citas patristicas sobre el particular.
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como tal engendra la fe.* El Evangelio de Cristo no est4 escri-
to. Los evangelistas nos cuentan algo solamente, porque de lo
contrario el mundo no podria contener los libros que deberfan
escribirse.” Repetimos: el cristianismo no es una religién del
Libro sino de la Palabra — lo mismo que el hinduismo.

Si sruti no se puede traducir por “Escritura”, en rigor tampo-
co puede traducirse por “Revelacion” entendida en el sentido co-
rriente judeo-cristiano y musulméan como la locucion divina des-
veladora de verdades salvificas a las que el hombre por si solo no
hubiera podido nunca llegar. La sruti es una palabra criptica que
tiene que ser no sélo intelectualmente descifrada e interpretada,
sino ante todo venerada y “experienciada” de manera que nos
haga descubrir la realidad, que ya es incluso en nosotros mismos.
La noci6n hindid de avatdara (mal traducido por *“encarnacién’)
se acerca mas al de revelacion, en el sentido de una manifesta-
cién de Dios en forma humana, que el de sruti.

La sruti es una palabra viva que, cuando penetra vitalmente
en mi (para lo cual se requiere la fe), me fecunda, por asi decir,
y me lleva al plano de la auténtica realidad, descubriendo para
mi aquella verdad transcendente que de otra manera permane-
ceria inaccesible e incomprensible.

De lo dicho se vislumbra la dificultad de cualquier compa-
racion precipitada y de toda critica que no tenga muy en cuen-
ta el punto de vista interno de ambas partes comparadas. Sin
entrar en mayores disquisiciones podemos afirmar que la no-
cién cristiana de revelacién no se presenta en un mismo plano,
y como en competencia, con la del hinduismo.

La revelaci6n cristiana es la automanifestacion divina en Je-
sucristo. No consiste primariamente en frases, férmulas o doc-
trinas, ni tampoco exclusivamente en hechos histéricos, sino en
la persona cosmotedndrica de Cristo que habla, actta, y se re-

88. Cf.RomX,17.
89. Cf.Jn XX1,25. H
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velir, no sélo en el pasado histérico, sino también en el presente
«oncreto y en la esfera supratemporal de la tempiternidad.™ La
voneepeién hindi de la revelacion podria mas bien resumirse
vonio la iluminacién interna obtenida por mediacién de la sruti,
1jue nos hace descubrir la verdadera dimension de las cosas y la
wuténtica realidad divina, y con ello nos salva.”

No es, pues, “Revelacion” la mejor traduccién de sruti.
¢ ‘walquier revelacion implica un revelador y, por lo menos, en
niit buena parte del hinduismo (la mimamsa) Dios se excluye
«omo un algo allende la revelacién. Acaso pudiéramos tradu-
i Sruti por manifestacion, epifania de la realidad ltima, o,
jupando con su etimologia, como el rumor, la sonoridad, la
nuisica, el eco de la dltima realidad, no como un efecto de ésta,
»nO como su vertiente sonora, como su dimensiéon vocal,
vomo la Palabra, el Logos de aquella misma realidad. Los
Veda no pretenden ser la revelacidn de un Dios que descorre el
velo que recubre el Gitimo misterio de lo que es, sino la misma
vpifania de algunos caracteres de esta misma realidad y del
modo de llegar hasta ella o, mejor dicho, de “experienciarla”.
No pretenden ser la revelacion de Dios, sino transmisién de lo
yue en el Principio era, tradicién primordial y epifania inme-
dita para quien recoge su mensaje y lo pone en practica.”

No todos los Veda pretenden ser lo que acabamos de decir.
I 4 tradicion distingue desde antiguo tres grandes secciones
von fines determinados: accién, meditacién y salvacion, como
Jiremos a continuacion.

W) Cf.Glosario.

"1 «El sentido real de la Revelacién nos parece ser no un mensaje externo enviado
al hombre desde el exterior, sino un soplo [afflatus] divino que surge desde el
interior, el resultado de una inspiracién debida a estar ebrio de Dios», RANA-
DE (1926), p. 9.

W) Cf.PANIKKAR (1963/27).
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5. La espiritualidad védica (siglos xx al x a. C.)

Aunque las Upanisad formen parte de la sruti, y por tanto
de los Veda en su sentido mas amplio, las consideraremos en
un segundo momento.

Segtin la ensefianza tradicional, los Veda contienen tres
grandes secciones: los karma-kanda, que describen los ritua-
les y estdn contenidos principalmente en los mantra y en los
Brahmana; los updsana-kanda, o porcién que trata de la medi-
tacién y de la purificacién de la mente, que se desarrolla més
explicitamente en los Aranyaka, y los jiiana-kanda, que son
las enseiianzas que conducen a la “realizaciéon” (bien sea
nihsreyasa, beatitud espiritual, bien sea moksa, salvacion, li-
beracién) y estin contenidas en las Upanisad.”

En rigor, la cultura indica no goza o adolece del genio cla-
sificador de Occidente: raramente hay compartimentos estan-
cos, puesto que todo parece estar imbricado en todo y cual-
quier clasificaci6n rigurosa seria una mera abstraccion, que
elimina la vida, incluso la del pensamiento.

Los Veda se suelen dividir en cuatro grandes colecciones
(samhita): Rg-veda, Sama-veda, Yajur-veda y Atharva-veda,
cada una de las cuales posee libros distintos conteniendo man-
tra, brahmana, aranyaka y upanisad, o sea himnos, ritos sacri-
ficiales, interpretaciones alegoricas y tratados doctrinales res-
pectivamente, habiendo sido escritos en un periodo desde el
2000 hasta el 500 los mas importantes (excluyendo algunas
Upanisad posteriores y aun medievales).

La espiritualidad de los Veda podria acaso centrarse en dos
grandes temas: la alabanza y el sacrificio. Podriamos intere-

93. Sobre la espiritualidad védica puede consultarse (ademds de las obras citadas):
BERGAIGNE (1963); BOSE A. B. (1954) (a pesar de la “comprensible” in-
comprension del autor por el cristianismo); KEITH (1989); MACDONELL
(1995); MILLER (1974); RENOU (1953); TOLA (1968a: 1968b).
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atnos también por otros temas como el que menciona
“ankara en la introduccién al Yajur-veda negro: alaukika upa-
v, *medios no mundanos” para conseguir sea la sabiduria sea
los distintos objetos de nuestros deseos. Los Veda son un bos-
yue tan frondoso que cualquiera puede descansar a la sombra
el drbol que mds le apetezca. Sin pretensién de resumir el
mensaje védico creo que los dos epitetos mencionados podrian
~ervir para describir su espiritualidad.

La alabanza forma la parte més saliente del mas importante
e los Veda, el Rg-veda. Resulta evidente desde todos los pun-
1o de vista que los himnos védicos no son ni simple poesia na-
rralista™ ni ret6rica artificial y rebuscada,” sino cantos litdrgi-
«os de forma y contenido religioso.” Los Veda irrumpen del
wilencio césmico y rompen la palabra no hablada para cantar
las alabanzas de la Realidad o de la Vida; de la Creacién y del
¢'reador, por decirlo asi. Pero no se trata de un simple cantico
estético, ni siquiera de una mera efusién religiosa sentimental o
poética. Los himnos védicos son incluso algo mas que oracién
vantada, se dirigen, efectivamente, a una u otra Divinidad, o
mejor a uno u otro aspecto de la Divinidad, pues como dice el
nmismo Rg-veda: «Aquel que es Uno, los sabios lo describen de
muchas maneras».” Pero la alabanza védica no es mera piedad
mdividual, sino que es alabanza litiirgica. La resistencia a que
los Veda fuesen recitados por extrafios o traducidos a otras len-
puas no era un simple xenofobismo nacionalista, sino que obe-
decia a una auténtica actitud religiosa. Los Veda no son “cien-
«1a profana” sino acci6n sagrada. Este es el motivo por el cual
la “disciplina del arcano”, corriente en tantas tradiciones, ha

21 Asi, por ejemplo, OLDENBERG (1905).

4%, Como, por ejemplo, BERGAIGNE (s.f).

4. Como muy bien reconoce GONDA (1960-63), vol. I p. 21 (refutando las dos
posiciones anteriores).

97 RVX.114,5.Cf. también X, 83,y ademis 1, 164,46; 11, 1; 111, 54, 17.
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sido mantenida hasta casi nuestros dias en la India con la prohi-
bicién brahmanica de ensefiar los Veda a los extrafios y aun de
traducirlos. Los himnos védicos son liturgia y la liturgia no
puede traducirse por no importa quién ni ser celebrada por un
no iniciado. La alabanza védica llega hasta la Divinidad porque
es el himno de accién de gracias o de peticion, pero en el fondo
siempre de adoracién del hindd creyente.™

La alabanza no es la accién de gracias, es mds gratuita; no
es el reconocimiento por una gracia recibida, sino la expresién
de una alegria interna, el cintico espontaneo del gozo de la
vida, la proyeccion externa de un sentimiento interno. Y, en
efecto, una primera impresién de los Vedu es su optimismo y
su visién positiva de la realidad. No se niegan ni el mal ni el
dolor como tampoco el castigo; pero su mensaje mds saliente
es de alabanza.

La alabanza del himno védico, en rigor es un sacrificio.
Esta es la peculiaridad de la espiritualidad védica. Toda la cre-
acién es un sacrificio y el papel de este mundo temporal es re-
hacer en sentido inverso el sacrificio creador y retornar a Dios.
El sacrificio es la esencia de la religion y el dnico camino de
salvacién. No es la intencién o la buena voluntad lo que salva,
no es tampoco el mucho o bien saber lo que posee poder salvi-
fico. Nadie puede salvarse a si mismo. Conocimiento, buena
intencién y voluntad podran ser condiciones indispensables
para obtener la salvacién, pero ésta s6lo puede ser el fruto de
una accién (divina) que nos incluye a nosotros. En esto consis-
te la esencia del sacrificio. Es el altar el que santifica la ofren-
da y no viceversa.” El sacrificio es por definicién la accién

98. Hemos subrayado ya que la primera interpretacion de un texto no puede desga-
jarlo de su contexto; afladiendo ahora que para ser completa deberiamos tam-
bién conocer su pretexto —y éste se prestaria a veces a una dura critica (de ex-
plotacién y conservacion de privilegios por parte de algunas castas: pero «lo
cortés no quita lo valiente»).

99. Cf .Mt XXIII 19.
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+osmotedndrica por la que el hombre junto al cosmos es salva-
. Lis por el sacrificio por lo que el mundo realmente camina.
-S1 por la maiiana el sacerdote no ofreciera el sacrificio, aquel
il ¢l sol no saldria», dice un texto™ que no debe ser interpre-
mlo como causalidad mégica, sino como consciencia y res-
poensabilidad del hombre, sacerdote de la creacién, participan-
o en las correlaciones c6smicas del universo. Todo obedece
al sacrificio, porque es por el sacrificio por lo que todo ha sido
hecho y todo vuelve a ser reparado.”'

I's significativa la traslacién de sentido de esta palabra en
Ilw mayoria de las lenguas que han sufrido el impacto mani-
(o, jansenista, puritano y de un cierto cristianismo: el sacri-
fiwio pasé de representar “hacer un acto sagrado” (santo), sa-
«tum facere, a significar una accién dificil y dolorosa que se
tuleraba o incluso buscaba para “beneficio” de los demds."
1lay algo muy noble en la satisfaccidn vicaria y en la experien-
« v de la solidaridad del Cuerpo Mistico de la Humanidad y
aun de toda la Creacién; pero como todo lo sublime puede de-
penerar en aberraciones. El “fakirismo™ puede convertirse en
olra aberracion. Sea de ello lo que fuere, el yajiia védico no
tiene nada que ver con todo esto y, como hemos indicado, el
wacrificio es la participaciéon humana en el acto por el cual el
mundo se crea y recrea."”

0. SatB11,3,1,5.

111, Sobre el sacrificio Cf. HUBERT & MAUSS (1897-98); LEVI (1898); WAR-
NACH (1960) (excelente monografia).

)}, La palabra sanscrita yajfiah (que corresponde al asvesta yasna) significa adora-
cién, culto, alabanza, honra y naturalmente sacrificio en su sentido primigenio.
Cf. Glosario. Cf. el griego agios, santo [hazomai, adorar, honrar]. El temor re-
verencial [agnos] ha sido ampliamente descrito por OTTO (2001). Sobre lo sa-
grado cf. RIES (1978-83; 1982; 1983; 1995).

103, Cf. PANIKKAR (2001/XXV), pp. 464-582, en donde se dan los principales
textos védicos sobre el sacrificio y se explica su esencia.
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6. La época de las Upanisad (siglos x al via.C.)

Las Upanisad constituyen el niicleo del pensamiento hindii
y la base de todo el desarrollo posterior. Las diversas escuelas
de espiritualidad se apoyaran en ellas. Ahora bien, no todas las
Upanisad ensefian la misma doctrina." Los comentadores tra-
dicionales niegan, sin embargo, esta afirmacién y se basan tan-
to en la creencia de que Ia “revelacién” no puede contradecirse,
como en la misma tradicién. El texto fundamental del Brahma-
sitra'™ no dice, sin embargo, que la “doctrina” sea la misma,
sino que existe una armonia, una coincidencia, y toda la tradi-
cién es unanime en interpretar el texto en el sentido de que
brahman es el “objeto” y lo que todas las Upanisad ensefian.
La intencién es la misma, la meta apuntada es idéntica, aunque
las doctrinas puedan ser distintas. La s7ufi muestra un camino
antes que dar una interpretacion de él. En otras palabras, si bien
el contenido intelectual de las diferentes Upanisad puede dife-
rir, su espiritualidad es coherente." Intentemos resumirla.'"”

Aunque llenas de contenido filos6fico no son, con todo, un
tratado de filosofia meramente racional, sino un poema de es-

104. Cf. HIRIYANNA (1999), pp. 53 y ss. y DUBOIS (2002), pp 275-317.

105. Tat tu samanvayat, BS, 1.4. (“Pero esto es la intencién™ arménica y unitaria de
toda la sruti: brahman).

106. Esta intuicién podria iluminar el tan debatido problema actual del “pluralismo
religioso”.

107. La bibliografia sobre las Upanisad es inmensa. Existen buenas traducciones en
la mayoria de las lenguas europeas. En espaiiol traducciones de AGUD & RU-
B1O (2000) (una obra que honra la indologia espafiola.); ILARRAZ (1988);
LEON HERRERA (1996); MARTIN (2001); PALMA (1995). Como estudios
sobre la espiritualidad de las mismas Cf. HEILER (1925); RANADE (1926).
La larga introduccién de HUME (1934). La no menos larga de RADHA-
KRISHNAN (1953a). Siempre ttiles todavia: DEUSSEN (1963); EBER-
HARDT (1920); HERTEL (1921); OLDENBERG (1923a). Especial mencidn
merecen MASCARO (1965) y 1a obra monumental en diez voltimenes ain en
vias de publicacion de RAJ GUPTA (1991-2001) —de los cuales el primero ha
sido traducido ya al castellano.
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miitualidad interior. Se ha querido, a veces, presentar las Upa-
myad como una ruptura con el mundo espiritual de los Veda,
«lpo asi como una “ilustracion” rebelde en contra del radica-
linmo y formalismo en que habia caido la India un poco des-
jmics del primer milenio. En el fondo hay, sin embargo, una li-
neir perfecta de continuidad entre los Veda y las Upanisad.
I «tas no hacen sino continuar el mensaje de los Veda subra-
vando un punto esencial que, implicito en los Veda, no se ha-
I adn explicitado en la misma consciencia humana.

l.a consciencia césmica y la concepcién integral del sacri-
liwio de la época anterior se interiorizan. No se niega la salva-
v10on por la accién ritual, pero se descubre que la auténtica ac-
v10n no es la exterior, sino aquella que posee un alma interna:
L intencidn y el conocimiento, pero no como simples factores
vpistemnolédgicos o colectivos, sino como exponentes de la rea-
lulad humana, manifestada en una ontologfa no desgajada de
ln metafisica. Lo que vale es la intenci6n, porque lo que cuenta
e+ ¢l hombre. Se ha verificado el desdoblamiento de la cons-
viencia humana: la consciencia de si misma. El hombre ha per-
thdo la inocencia de su mente extdtica dirigida solamente a las
cosas 'y al mundo para descubrirse a si misma, y se da cuenta
e que su espiritu es, en definitiva, el que cuenta. El sacrificio
vedico se convierte en el sacrificio del intelecto, y la exactitud
de la accidn exterior, que antes era interpretada como la condi-
10N necesaria para que aquella accién poseyera toda la carga
ontica en el tinico orden real, esto es, en el sacro, ahora se con-
vierte en la exactitud de intencidn, esto es en el conocimiento
e lo que se trata. Quien “conoce” se salva porque conocer no
es otra cosa que el sacrificio del intelecto.'™

i Qué tiene, pues que hacer el hombre para salvarse? La ac-
vion salvifica del sacrificio del primer periodo se hace consistir

R Cf. BGIX, 15.
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ahora en la accidn interior del sacrificante. En otras palabras, los
transcendentales' se desdoblan: el Ser de la época védica se des-
cubre aqui como Verdad. Mds adelante, como veremos, esta Ver-
dad se descubre como Bien. En este tiltimo descubrimiento con-
siste la esencia de la bhakti. Y finalmente el vedanta y su mistica
descubrirdn como Uno este Ser que es Verdad y Bien.'"

Conocer la Verdad serd, pues, la respuesta de las Upanisad
al interrogante por la salvacién.

(Cudl es esta Verdad? Y nuevamente la contestacion es tajan-
te: “Eso eres ti""", “Yo soy brahman”'”, la ecuacién atman-
brahman, en una palabra.'"” Cémo deban interpretarse estos
maha-vakyani (grandes sentencias, aforismos)'"* de las Upanisad
resta objeto de discusion de las escuelas, pero una cosa permane-
ce universalmente reconocida como el mensaje de las Upanisad.
la salvacion depende del reconocimiento del principio divino en
nosotros. No se trata, sin embargo, de un mero conocimiento
conceptual, sino de una verdadera fe experimental, y de una cier-
ta intuicién que reconoce vitalmente la ecuacion aludida, y que
se da cuenta de que mi “yo” mds profundo no es mi ego sino
Dios, y que no puede ser otra cosa que El. Entonces esta fe salva,
no porque a través de ella, por asi decirlo, un Dios transcendente
nos eche una mano, sino porque el tal conocimiento es mucho
mas que una adecuacién epistemoldgica que nos permite vislum-
brar la existencia de la Salvacion; es una realizacién ontoldgica
que nos hace ya “ser” aquello que conocemos.'”

299111
u

109. Cf. Glosario.

110. Cf. més adclante, apartado C.1.4.a,pp. 185y ss.

[11. CUVIL8,7-V1,9,4yss.

12, BUIL,4.10.

113. MandU 2.

t14. Cf. Glosario.

115. No olvidemos que la escision entre epistemologia y ontologia de la que estaba,
y atin estd, tan orgulloso el autodenominado “Siglo de las Luces” est4 sélo (y
parcialmente) justificada dentro de los pardmetros muy limitados de esta misma
“Ilustracion”.
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Otra caracteristica de las Upanisad es el juego conjugado
+nire una concepcion apersonal de Dios, y un concepto clara-
mente teista y personal de 1a Divinidad. Si esto corresponde a
una evolucién dentro de las mismas Upanisad, de manera que
¢l tefsmo pueda ser considerado como la coronacién de la es-
pnitualidad upanisddica,"* o si la conjugacién se hace de for-
mn simultdnea, esto es, aceptando el aspecto personal y el
apersonal de la Divinidad, como se inclina a hacer la interpre-
tweidn advaitica posterior, es un problema teérico muy impor-
tnte, lleno también de consecuencias practicas y causa de una
duble corriente espiritual dentro del mismo hinduismo.""’

Si desde el punto de vista meramente especulativo acaso la
vuestion central de las Upanisad estriba en aquella célebre
jmegunta por el principio ontolégico del conocer: “;Qué es
wjuello que conociéndolo, todas las (demds) cosas nos resul-
tan conocidas?”,"" y si la respuesta al interrogante se encuen-
i en la famosa definicién de la Divinidad como “el origen il-
umo del que en verdad todas estas cosas nacen, por el que
1odas viven y al que todas regresan”,'” si desde la perspectiva
filoséfica, las Upanisad representan uno de los mayores es-
luerzos de la mente humana por descifrar el enigma del mundo
y su conexién con su Origen dltimo, desde el punto de vista de

tio Como opina ZAEHNER (1977) en su importante obra.

117 Sin entrar en mayores disquisiciones apuntamos aquf otro malentendido capital
debido al error hermenéutico, ain demasiado habitual, de interpretar las afirma-
ciones de una segunda cultura (y religion) con las categorfas de la primera. Nos
referimos a la personalidad o impersonalidad de Dios. Digamos solamente que
las mismas razones que aduce Sankara para defender la impersonalidad de Dios
(evitar el antropocentrismo) son las que esgrime Tomd4s de Aquino para afirmar
que Dios es personal (por poseer [como nosotros] inteligencia y amor). Otro
cjemplo de cémo la interculturalidad no es s6lo un requisito para la paz sino que
también modifica y complementa nuestra inteleccion de la realidad.

1R, MandU1,1,3.

1Y TUIL, 1. Cf. también BS, 1, 1,2 y los numerosos comentarios a este texto funda-
mental.
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la espiritualidad podria acaso resumirse en la no menos cono
cida ecuacién entre atman y brahman.'™

No es éste el lugar para entrar en la problemitica de est
ecuaci6n.” Limitémonos a decir que si desde un punto de vista
filosofico es susceptible de muchas interpretaciones, desde un
punto de vista de espiritualidad concreta contiene un doble men
saje: por un lado la divinizacién del hombre como su fin dltimo
y, por el otro, el camino hasta esta divinizacién, o sea, el proce-
so de des-cubrimiento y re-velacién que es necesario para llegar |

!
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hasta ella. Si a pesar de todos los meandros, complicaciones y
aun aparentes contradicciones “toda la Ley y los Profetas” ha-
blan de Cristo,” no creo que pueda negarse que todas las Upa
nisad hagan otra cosa que hablar de hrahman como origen, fin
Gltimo y fundamento del hombre, 0, con otras palabras, no ha-
cen otra cosa que proclamar la divinizacion o, si se quiere, la Di-
vinidad del hombre.” Que este mensaje puede interpretarse de
muchas maneras y que no lo haya estado siempre de la manera
mads idénea no puede extrafiar a nadie, pero menos en clima hin-
di que reconoce que todas las palabras, junto a la mente que las
concibe, no llegan a conseguir lo que quieren decir:

120. Cf.vgr.CUIIL 14,3-4; BU 1,4, 10, etc.

121. Como material para un estudio monogréfico hemos recogido los siguicntes pa-
sajes: CU VL1115 VL, 8,7, VII, 25,2, VIIL, 14, 1: BU 1.4, 10: 11, 5, 19;: 111, 4, 1
1,7,23;1V,4,12;1V,4,25; AU V, 3, SU 1, 16; MandU 11,2, 5; 11, 2, 9; etc. Cf.
mi comentario en PANIKKAR (2001/XXV), pp.953-1023.

122, Cf.Le XXIV, 27,44 1 Tim N1 15: 1 Pe 1, 11.

123. En otros varios trabajos he intentado ejemplificar este sensus plenior aludido.
Si san Pablo puede decir que «la piedra era Cristo» (I Cor X, 4), acaso pueda  §
aceptarse mutatis mutandis que Isvara es figura de Cristo, que Sat-cit-ananda
apunta a la Trinidad, etc. Me parece importante puntualizar que el “sentido ple-
nario” aludido no es el sentido que dan los cristianos a los textos hindies, sino
el sentido mds completo que adquiere un texto a la luz de la interculturalidad: el
sensus semper plenior. Este sentido plenario es semejante al del dltimo *Padre”
de la Iglesia de Occidente, Gregorio Magno, en el siglo vi: «La |sagrada] Escri-
tura crece con quien la lee» (Homiliae in Hiezechielem prophetam 1,3, 18). Cf.
BORI (1987); JOHANNS (1996) y PANIKKAR (1994/X),pp. 171 y ss.
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«De donde se retrotraen [frustradas] las palabras junto
con la mente [incapaces de conseguirlo]; quien asi conoce el
gozo de brahman, éste no tiene miedo.»'"*

in el Principio era la Palabra (vac) dicen varios textos vé-
dicus.'” Pero la palabra no es el principio sino que esta junto a
¢l Sin éste elemento mistico no pueden comprenderse las
lpanisad.

1. Cf.TUIL 4 (y11,9).
128, Cf.los textos pertinentes en PANIKKAR (2002/XXV), pp.108-115; 143-147.
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Con los Veda y las Upanisad termina la “Revelacion” pro-
piamente dicha y comienza la “Tradicién”, esto es, aquello
que ha estado confiado a la memoria para ser recordado. Los
Veda se complementan con los Vedanga o “miembros (auxi-
liares) de los Veda”, como medios hermenéuticos y con los
Kalpa-sitra, o “aforismos sobre las formas (rituales)”.”

Pero antes que los comentarios hindies, en los siglos viI-vi
antes de Cristo, aparece uno de los periodos religiosamente
mds fructiferos en la Historia de la Humanidad. Nos referimos
a lo que siguiendo la conocida expresion de Karl Jaspers se ha
convenido en llamar el “tiempo axial” de la humanidad (Ach-
senzeit).'” No solamente Buddha, Mahavira, Krsna-Vasudeva,
sino que también Zarathustra, Lao-tzu, Confucio (Kung-fu-
tzu), Pitdgoras (Pythagoras), Heréclito (Herakleitos), Sécrates
(Sokrates) y los mayores profetas de Grecia y de Israel perte-
necen a este siglo, eje religioso del mundo antiguo. En €l se
verifica el paso a la consciencia religiosa-reflexiva de la hu-

126. El lector comprenderé que ésta es una manera de decir predominantemente oc-

cidental puesto que sruti y smrti, Revelacién y Tradicién, no pueden scpararse.
La memoria es tal cuando nos recuerda, esto es, cuando pone en el corazén| §

(cor) aquello que recordamos. Dijimos ya que la funcién de la Tradicién no es
s6lo la de rememorar un pasado, sino la de recorddrnoslo en el presente, convir-
tiendo asi la Tradicién en Revelacidén — que es lo que aquélla nos transmite. Los
Veda no son Escritura; son palabras vivas que sélo pronuncidndolas con fe se
convierten en Revelacidn.

127. Cf.JASPERS (1956),pp. 11-32 y ss.
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manidad. El buddhismo, jainismo y bhdgavatismo como reli-
piones, a la par que las religiones de Grecia y la religion judia
postprofética son todos fenémenos religiosos inscritos en la
mutacién efectuada en el siglo vii-vi antes de Cristo.

Es en este momento en el que la palabra tradiciéon cobra
sentido. Se pasa y transmite a los demds (tradere) lo que se es
vonsciente de haber recibido de nuestros antepasados, sabien-
Jo ademds que en el acto de la transmisién recreamos y forzo-
.umente cambiamos lo que transmitimos. No hay tradicion sin
un acto de memoria reflexiva. Para comprender una tradicién
ilehemos remontarnos al momento creativo extitico e inicial y
ieflexionar luego sobre él. En este periodo axial de la humani-
dud el hombre re-flexiona sobre lo que ha recibido en su pro-
it consciencia. Posiblemente sea la India una de las primeras
vilturas que reflexionan sobre este hecho, porque no cree tan-
to ¢n una revelacién que procede de la trascendencia cuanto en
ma luz que se enciende en su propia inmanencia.

Mientras la sruti significa etimolégicamente “lo oido” (o,
mits exactamente, aquello que nos hace oir), smrti quiere decir
‘lo recordado’” (0, mds propiamente, aquello que nos permite
tecordar), lo reunido en la memoria y confiado a ella.”™ Mien-
was la sruti representa la “audicién” de la realidad que se va
wiualizando en el individuo que la recibe, la smrti significa el
recuerdo que, confiado a la memoria, se va ponderando, pro-
fundizando y, asi elaborado, transmitiendo a los demas. Si,
von las cautelas ya anotadas, hemos traducido sruti por “reve-
lnc16n”, deberiamos ahora verter la smrti por la nocién de cus-
tidia de tal revelacién. Custodia, sin embargo (y esto es im-
portante, pues nos ilustra sobre el cardcter del hinduismo), que
no consiste en una mera guardia material de un texto o en una
siple repeticion filolégicamente exacta de un “contenido re-
velado”, sino en una verdadera tradicidn, esto es, en una re-

I Cf. Glosario.
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transmision elaborada de lo oido, puesto que no es la partitura,
o sea el contenido intelectual, lo que hay que retransmitir, sino
la musica entera, y esto s6lo puede hacerse si se “transmite” de
nuevo la musica original. Se trata de retransmitir lo oido. De
ahf que una musica pueda ser mas fiel retransmisora que una
idea, una praxis mds completa que una teorfa.

En efecto, los Dharma-sastra forman la smrti por antono-
masia y ellos no son otra cosa que la puesta en practica, la
aplicacién concreta a las diversas esferas de la actividad hu-
mana, de los principios védicos: son la obediencia a la sruti.
Ello no quiere decir que el aspecto especulativo venga negli-
gido; por el contrario, la smrti es tematicamente un esfuerzo
intelectual por “recordar” la sruti. Un ejemplo clasico es el fa-
moso Brahmasiitra o coleccién de aforismos condensados y
cripticos que contienen algo asi como la quintaesencia de los
Veda."™

De una forma u otra la smrti es la sruti confiada a la memo-
ria para que pueda ser retransmitida de generacién en genera-
cién. Elta forma la verdadera tradicién del hinduismo.

Dos cuestiones podemos plantearnos enseguida: ; qué es lo
que se transmite? y ;como se transmite?

Al primer interrogante la smrti responde que lo que se
transmite no es el texto de la sruti; en primer lugar porque la
sruti, como hemos indicado, no es un texto, y, en segundo lu-
gar, porque si se limitase a transmitir la sruti no harfa otra cosa
que repetirla, mientras que la smrti no sélo la interpreta inte-

129. Tradicionalmente adscrito a BADARAYANA vy escrito posiblemente en el si-
glo 11 antes de Cristo (aunque hay autores que lo consideran de los primeros si-
glos cristianos). Cf. texto original, traduccién y comentarios por VIRESWA.-
RANANDA (1948) y la més reciente y valiosa de RADHAKRISHNAN
(1960). Cf. la traduccién espaiola literal (y bilingiie) de PALMA (1997) y la
menos literal con el comentario de Sar_\kara por MARTIN (2000). Cf. también
la traduccion inglesa del Brahma-siitra-bhasva de Sankara por GAMBHIRA-
NANDA (1965).
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lctualmente, sino que la ejemplifica y la aplica, esto es, la en-
~anay la desarrolla. La smrti no posee autoridad en si misma,
uno sélo en cuanto contiene, explica o ejemplifica la sruti. En
uni palabra, lo que la smrti transmite es la fe en aquella “reve-
lwion” sui géneris que son los Veda. Sin esta fe los Veda son
letra muerta. La fe es lo que permite que sean sruti, que sean
ondas, que se oigan. Sin la inspiracién del lector no hay libro
mspirado. «La letra mata.»""

PPero si lo que se retransmite es la fe, el modo de retransmi-
tnla es la especulacion que hoy dia pudiéramos llamar filosé-
hea o teoldgica. De ahi que la forma de tal retransmision sea el
itatado teoldgico-prictico. Y en rigor los diversos monumen-
108 que constituyen la smrti poseen todos este cardcter.

1. Periodo de los Vedanga y Kalpa-sitra
(siglosvialnra. C.)

Prescindiendo del controvertido punto sobre si el buddhis-
muo y el jainismo deben considerarse como religiones indepen-
dientes del hinduismo o como movimientos heréticos del mis-
mao, por respeto a la clasificacién habitual en Occidente (y por
motivos de simplificacién) dejaremos de lado estas dos gran-
des religiones y nos contentaremos con decir que durante este
jperiodo el hinduismo propiamente dicho sufre un momento de
baja y de inflacién tanto ritualistica como doctrinal, cosa que
vxplica la reaccién del Buddha y el florecimiento del jainismo
wungue éste pretende ser mds antiguo."'

El bhagavatismo y el sivaismo aparecen también en esta
¢poca. Sobre ellos hablaremos mds adelante. Baste decir que

10, 11 Cor. 11, 6.
141 Cf. PANIKKAR (1999/XIX). Cf. sobre el jainismo PANIKER (2001) que posi-
blemente sea la primera monografia en espafiol.
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el primero subraya el cardcter personal y tinico de la Divinidad
y la devocién o el amor como la forma de unién a ella. La tras-
posicion intelectual del sacrificio védico en favor del conoci-
miento realizado por las Upanisad se continda aqui en la di-
reccién complementaria y mas simple del puro amor. Para
unirse con Dios y obtener la salvacién no es ahora ya tan nece-
sario un mero “saber especulativo” — utilizando estas dos pala-
bras en su sentido reduccionista (para ser breves). Lo impor-
tante en este caso es el amor y la consagracién a Dios. Sobre el
Sivaismo baste decir aqui que Siva en el Rg-veda es simple-
mente un nombre comiin (benévolo, gracioso, feliz...) y que
luego la tradicién le ha adscrito nada menos que 1008 nombres
que subrayan uno de sus miltiples aspectos.

Nos encontramos en un momento de una enorme prolifera-
cién religiosa. Por todas partes surgen nuevas sectas y religio-
nes. Algunas perdurardn, otras desaparecerdn o se absorberdn
en las tradicionales o en las nuevas. El despertar ya aludido de
la consciencia religiosa refleja este estado de cosas. A partir de
este momento el hinduismo sera un drbol frondoso en donde
podran anidar cuantos movimientos religiosos acepten el tron-
co existencial comin mencionado al principio.'”

La religidn se hace consciente y con ello también conscien-
temente popular. Se distingue de la vida ordinaria en cuanto se
le atribuye un cardcter especial. Se especializa y con ello se
acentiia la distincién entre lo sacro y lo profano. Cuando la re-
flexién analitica nos define lo religioso, lo hace a expensas de
distinguirse de un fondo mas general, que por esto mismo de-
jaré de considerarse como religioso. La religién se ritualiza y
se especializa, los sacrificios se particularizan y el hombre se

132. Sobre los Dharma-sastra, ademés de las obras ya citadas cf. entre otras BUH-
LER (1886); DUTT (1906-08); HOUGHTON (1925); JHA (1920-26); KANE
(1958). Cf. también JAVASWAL (1930); PAL (1958); RANGASWAMY Al-
YANGAR (1952).
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«tente llamado a participar con consciencia refleja en la faena
vwpecificamente religiosa.'™

Por otra parte es el momento del nacimiento de las diversas
viencias particulares, con la consiguiente tensién con respecto
ul fondo sacro comun indiscriminado de donde surgen. Ten-
«1on, sin embargo, que por regla general no se rompe en inten-
los separatistas y que permite que la evolucién cultural india
w realice de una forma serena y arménica que le ha permitido
hasta muy recientemente mantener la unidad del saber bajo la
¢pida de la ciencia sagrada."™ No nos corresponde ahora seguir
por estos derroteros. Mencionemos solamente que la gran
vonstruccién de una ciencia politica, onténoma pero no auté-
noma con respecto a la religion, pertenece a este periodo."™

8. La edad épica — Los Itihasa (Leyendas)
(siglostra.C.almd.C.)

L.a efervescencia del periodo anterior cristaliza en la época
¢n la que los dos grandes poemas épicos del hinduismo se fijan
por escrito."™

Se ha dicho que ésta es la época en que el brahmanismo se
vonvierte en hinduismo, y de hecho todas las caracteristicas del
hinduismo hasta nuestros dias se pueden encontrar en los gran-
iles poemas épicos, el Mahabharata y el Ramayana, que vienen
u tener para el hinduismo popular més autoridad que cualquier

143, Sobre los Dharma-sitra puede consultarse como una primera orientacién:
BUHLER (1897); GOPAL RAM (1959); OLDENBERG (1886-92).

I, Cf. PANIKKAR (1997/XXX1X).

143, Sobre el Artha-sastra, cf. las traducciones de JOLLY & SCHMIDT (1923); cf.
también BANERJI (1927); KRISHNA RAO (1979); SHAMA SASTRI (1961).

1'% Son los mas extensos de la humanidad: sélo el Mahabharata con sus 100.000
slokas (stanze), es ocho veces la Iliada y la Odisea juntas y tres veces y media la
Biblia.
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otro documento.'” Durante este periodo el hinduismo se extien
de por toda el Asia del Sur y aun hoy dia en aquellas comunidi-
des estos dos poemas épicos representan poco menos que la mi
xima autoridad en materia de ortodoxia hindd."™®

La espiritualidad del Mahabharata puede condensarse en la
conocida férmula: dharma-artha-kama-moksa, |virtud-rique-
za-placer-liberacion| que detallaremos mas adelante. La piedad
se hace popular y sincretistica, el altar, que en el periodo ante-
rior alin mantiene la primacia sobre el templo, se ve desbanca-
do en favor de éste tiltimo. Las fiestas, las peregrinaciones y la
adoracion de imdgenes adquieren su mayor auge.

No podemos pretender dar una idea de la enorme variedad
y riqueza del Mahabhdrata, esto es, de la gran batalla de los
bhdrata. En él se encuentra condensado todo el hinduismo, en
lo que tiene de religién, de cultura y de una buena parte de his-
toria. La parte central de la epopeya, la enemistad entre los
pandava y los kaurava, es ciertamente anterior al siglo v antes
de Cristo, aunque la obra no puede considerarse completada
hasta el Iv de la era cristiana.'”

Sabido es que la Bhagavad-gita constituye la perla mds
preciosa engarzada en la vasta corona del Mahabharata."

No menos importante, aunque mds breve, es el Ramayana

137. Cf. como introduccion bibliografica DE S. K. (1962); WINTERNITZ (1993).
Es todavia una obra fundamental FARQUHAR (1920) y también HOPKINS
(1986); SIDHANTA (1929).

138. Cf.vgr. NAG (1941).

139. Cf. las traducciones de JACOBI (1903); OLDENBERG (1922); RAY (1893-96).
Cf. también RICE (1934); SUKTHANKAR (1944); THADANI (1933). En espaiiol
hay dos voliimenes que resumen el Mahabharata: LIDCHI-GRASSI (1997; 1998).

140. La bibliografia actual sobre la Gird es inmensa. Cf. como indicacién somera: en
primer lugar las ediciones, traducciones y comentarios de AUROBINDO
BOSE (1950); EDGERTON (1952); MAHADEVA SASTRI (1977): MODI
(1956); OTTO (1939): RADHAKRISHNAN (1953); SASTRI H.P. (1949);
TELANG (1965); TILAK (1935) y también RAJAGOPALACHARI (1941);
RANADE (1959); SARKAR (1945). En castellano cabe sefialar MARTIN
(2002); PLA (1997); RIVIERE (1980); TOLA (2000).
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v Valmiki. Escrito probablemente antes del siglo 1v antes de
t 11510, Rama, su héroe, vivié entre los siglos viil y vii anterio-
1w a la era cristiana y contiene la sencilla historia de Rama,
principe real de la casa de Ayodhya, desterrado por las malas
attes de su madrastra y seguido en el destierro por su fiel espo-
s Sitd y su hermano Laksmana. En la jungla del destierro rap-
tan a su mujer, que es rescatada después de innumerables
aventuras, volviendo al final de su perfodo de exilio a su reino,
vn donde es coronado y reina por muchos afios.

Toda la obra es un himno al dharma. La genial sencillez de
aus profundas estrofas hacen del Ramdyana una de las prime-
1as obras de la literatura mundial. La obra de Valmiki sufrié
posteriormente muchas interpolaciones y Rama tuvo luego
muchos otros cantores, de tal manera que existe otra multitud
e Ramayana posteriores."

Y), La edad de los mitos — Purdna
(siglosvia.C.almd.C.)

La tradicién reconoce 18 grandes purana, lamados maha-
purana, al lado de los cuales coloca otros muchos upa-purana
o purana secundarios, que algunos estudiosos, por afan de si-
metria, reducen también a los 18 principales.'” Sobre sus épo-
vas reina todavia una gran vaguedad.'’

141, Cf. las traducciones AIYERN (1954); AUROBINDO BOSE (1956); DUTT
(1897-1894); GRIFFITH (1870-1874); JACOBI (1893); RAJAGOPALACHARI
(1957); RAMASWAMI SASTRI (1944); SHASTRI, H. P. (1952-59); SRINI-
VASA SASTRI (1952); VAIDYA (1906); VAUDEVILLE (1955a; 1955b). Cf.
también las ediciones bilingiies de TULSIDAS (1993) y la de VALMIKI (1969).

142, A pesar de la importancia que se les reconoce nuevamente y de los grandes es-
fuerzos para obtener ediciones criticas y buenas monografias, el estudio de los
Purdna esta ain en sus inicios. Cf. los documentados articulos en CHI vol. 11,
pp- 223-300 y la bibliografia allf indicada.

1413, Cf. MANKAD (1951). La revista Purdna [Bulletin of the Purana Department
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Los purana son inmensas obras de devocién, leyendas, mi-
tos, ensefianzas filos6ficas ejemplificadas y ritos de una gran
variedad. Junto a los itihasa suelen considerarse como el quin-
to Veda (paficamo vedah) y su influencia es visible hasta nues-
tros dias. Son ellos los que forman o, mejor acaso, conservan
la capa teliirica de la religiosidad hindi en toda su riqueza mi-
tica. En rigor no puede pretenderse comprender la espirituali-
dad hindu sin una iniciacién purdnica. Por fortuna la falta de¢
textos y estudios viene compensada por su extrema populari-
dad, de manera que aun sin un conocimiento exhaustivo de los
mismos puede penetrarse en su espiritu a través de las tradicio-
nes vivas y festivas del hinduismo contemporaneo.' En rigor
ningiin pueblo puede vivir sin sus mitos, ni ninguna religién es
completa si por respeto humano o perjuicios “cientificistas”
reniega de sus pardbolas y mitos.'”

it TR Y e

All-India Kasirdja Trust], publicada por el All India Kasiraja Trust bajo el aus-
picio del Maharaja de Varanasi, se dedica exclusivamente a su estudio.

144. Existen algunas traducciones inglesas BHATT (1995); DAS AKHTAR (1972),
DUTT SHASTRI (1967; 1968): KUNST & SHASTRI (1969-70); PARGITER
(1969); SHASTRI (1973); SWARUP GUPTA (1968; 1972); VED KUMARI
(1968; 1973); WILSON (1972). Muy iitil también MANI (1975).

145. Cf. PANIKKAR (1961/15).
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Mientras la smrti es tradicién propiamente dicha, el bhasya
v~ mds bien un comentario y con ello adaptacién y explicacién
de la sruti. El periodo de la smyti, al igual que el de la sruti per-
tenece al pasado, mientras que el del bhasya permanece tema-
iwamente abierto. Después de las epopeyas propiamente di-
«has comienza la época de los grandes comentarios y sigue
h.asta nuestros dias.

El bhasya hindi puede considerarse desde un doble punto de
vista: a) el comentario intelectual, y entonces tenemos los gran-
iles sistemas filosoficos-teoldgicos Hamados darsana, y b) el
vomentario vital o existencial, por no llamarlo simplemente
pictico, que constituye la espina dorsal de las grandes religio-
nes, los Agama — aunque la separacién no sea estricta.

10). La época de los sistemas filos6ficos — Darsana
(siglosral vird.C.)

Es casi imposible atenerse a una cronologia rigurosa en la
Instoria espiritual de la India. La especulacién filoséfica nace
yi antes de este periodo y puede conectarse con la época de las
lpanisad.

I.a mayor parte de los sistemas filoséficos cristalizan du-
rante este periodo que se caracteriza por un esfuerzo de pro-
lundizar la religion con el intento de aunar la espiritualidad
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popular con las exigencias de la mente. Aparecen entonces los
seis sistemas filoséficos tradicionales del hinduismo ortodoxo
Como la misma palabra darsana sugiere (de la raiz drs [ver]).
estos sistemas no pretenden ser una simple especulacién racto

nal, sino “visiones” del mundo, Weltanschauungen, que pro-
porcionan no tan sélo ni primariamente una simple descrip

cién de lo que las cosas sean, sino un camino consciente de
salvacion; son teologias o filosofia en el sentido vital e integral
de la palabra. Cada darsana es en el fondo una escuela de espi-
ritualidad. Con excepcién hecha de la escuela materialista
(carvaka) y en cierta manera del buddhismo, todos los demas
sistemas, incluyendo los heterodoxos (ndstika), parecen coin-
cidir en los tres famosos puntos: karma, mukti y jiva (o atman
o alin purusa), esto es, en que hay un alma (jiva) que debe lle-
gar a la salvacién (mukti), siguiendo la ley del valor histérico-
ontolégico de las acciones humanas (karma).'

Lo importante para nuestro caso es la concepcién salvifica
de la “filosofia”. Practicamente ninguno de los grandes fil6so-
fos de la India pretende crear un sistema, ni tan siquiera hacer
una obra original, sino comentar la sruti, desentrafarle el sen-
tido, explicar su mensaje y ayudar al hombre a realizar su
fin."”

146. Cf.DASGUPTA S.N.(1991-95).

147. Sobre los sistemas filosoficos de 1a India habria que consultar las distintas obras
monogréficas sobre el particular. Nos contentaremos con dar algunas referen-
cias a obras generales. DASGUPTA, S.N. (1991-95); DEUSSEN (1894-1920),
que tiene el mérito de una obra precursora por lo que se refiere a la filosofia de
la India; FRAUWALLNER (1953-56); HIRIYANNA (1999); MAHADEVAN
(1998) y, la primera en su género, RADHAKRISHNAN (1982); la obra colecti-
va editada por RADHAKRISHNAN (1967); RADHAKRISHNAN (1996);
ZIMMER (1969). Util y didictico es también (para uso de estudiantes, sobre
todo norteamericanos) RAJU (1985). Para estudios especializados merece men-
cién la Encyclopaedia of Indian Philosophies, dirigida por POTTER (1970-90).
obra muy ttil con mds de 800 péginas de texto y mis de 9000 titulos. Cf. tam-
bién PANIKKAR. (1997/XXX1X) y RAJADHYAKSHA (1997).
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1. La época de las grandes religiones — Agama
(siglos vir al xiv d.C.)

l.a espiritualidad hindi vive en este periodo acaso el mayor
ile sus momentos. El hinduismo ha llegado a su madurez. Por
un lado es el momento de las grandes concepciones teoldgicas
v de las grandes escuelas de vida y de espiritualidad. Sankara
{ /88-820), Ramanuja (1017-1137), Madhva (1119-1278),
Nunbarka (s. x11), etc. pertenecen a este periodo, asi como el
Bhagavata Purana (s. X) y los demas movimientos de “devo-
aion” (bhakti). El misticismo del sur de la India florece tam-
Inén ahora con los alvar. El sivaismo, el visnuismo y el saktis-
mo se afirman como las tres grandes corrientes religiosas de la
India. Al mismo tiempo el tantrismo confiere un tinte especial
peculiar a una buena parte de la espiritualidad del tiempo.

El hinduismo se vuelve sintético y también sincretista. Visnu
y Siva quieren identificarse en Gltimo término (Skanda Upa-
nisad), y los seis sistemas ortodoxos de filosofia se consideran
por algunos como equivalentes 0 como complementarios.

El sivaismo considera tradicionalmente 28 Agama, mien-
lvas que el tantrismo viene representado por 77. Al hablar de
estas religiones emplearemos este tipo de literatura.

No puede decirse que el hinduismo haya dejado de ser cre-
ador en este tltimo periodo. Por razones de sistematizacion,
ain embargo, acaso no sea errado decir que es una época de
prandes comentarios (bhasya) tanto en el orden de la especula-
c1on (Vallabha [1479-1521], Caitanya [1485-1533], etc.),
como en el orden de la piedad popular y mistica. Es el momen-
to de las grandes espiritualidades centradas en Rama (Rama-
nanda [siglo x|, Kabir [1440-1518]""; Tulsidas [1532-1623]

LK. Sobre Kabir los trabajos de TUKARAMA (1956) y VAUDEVILLE (1955), y
LAL (1921) sobre Mira Bai, merecen una especial mencion a este respecto. Existe
una pequeiia coleccion traducida por TAGORE (1945); por VAUDEVILLE
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el famoso escritor del Ramayana popular en hindi), o en Krsna
(Namdeva [1270-1350], Vallabha [s. xv], Caitanya [1485
1539], Tukaram [1608-1649], Eknatha [1533-1599], Mira
Bai'* [1498-1546], etc.).

De esta época es también Guru Nanak (1469-1538), el fun
dador de la religién de los sikh.'™ Distintas formas de hinduis
mo aparecen pujantes y se establecen pricticamente como re-
ligiones completas e independientes, aunque todas insertadas
en el tronco comdn del hinduismo; Saiva-siddhanta, en Tamil
nadu, y los Lingayata, en Karnataka, son ejemplos de dos reli
giones originadas en la época anterior y florecientes durante
todo el Medioevo de la India hasta nuestros dias.

Si escribiésemos una historia de la espiritualidad hindu este
capitulo deberia ser uno de los mds complejos, pues deberiamos
tratar conjuntamente de historia, cultura, religion y filosofia.

En este periodo aparece muy claramente la artificiosidad
de las clasificaciones habituales. Podemos y debemos distin- !
guir el sentido diverso de las cuatro palabras que hemos em-
pleado, pero no podemos separarlas en cuatro disciplinas inde-
pendientes. La historia nos describe el marco en el que s¢
manifiesta la cultura de una época cuya alma es la religién y
cuya dimension critica, tanto intelectual como cordial, es la fi-
losofia.

La denominacién al parecer intrascendente y meramente
pragmadtica (como la de la meta-fisica) adquiere un sentido

(1957); cf. también el estudio-antologia de EZEKIEL (1992) y la traduccién espa-
fiola PERADEJORDI (2000).

149. Cf. ALSTON (1980).

150. Para el sikhismo cf. DELAHOUTRE (1985); GREENLEES (1952); MACAU-
LIFFE (1978); PIANO (1971); SINGH HARBANS (1969); SINGH HAR-
BANS (ed.) (1975); SINGH KARTAR (1998). SINGH SURINDAR (1961);
SINGH TEIJA (1944); TRUMPP (1978) y la obra colectiva Sikhism VV. AA.
(1969).
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pmelundo como aquella mediacidn entre estos cuatro simbolos.
I n Ia Edad Media europea ocurre significativamente algo pa-
wuido. No es tanto un periodo de transiciéon, como quisieron
sipnificar los historiadores influenciados por los aires de la

Iustracion”, cuando popularizaron este vocablo creado por
lon humanistas de los siglos XIv y XV, cuanto un periodo de
mediacion que no ha abjurado de lo antiguo y que esté abierto
i lo moderno. Al menos éste es el sentido que permite ser apli-
vado a otros periodos de de historia fuera de Europa.

Iin efecto, en los autores citados, y otros muchos, notamos
wwe alire nuevo, aunque la ventana fue abierta por los vientos
musulmanes no siempre dulces, junto con una profundizacién
il lo tradicional. No es de extrafiar que la mistica hindu flore-
viese en aquel periodo."!

Iin rigor, como ya hemos insinuado, lo que llamamos hin-
(luismo son los hinduismos de este periodo, que sin perder
wis semejanzas familiares se establecen en religiones autéc-
fonas.

12. La reforma moderna (del 1750 al 1950)

La influencia espiritual de la dominacién occidental, sobre
todo la britanica, en la India fue tan importante y comparable a
ln musulmana del periodo anterior. La primera reaccién de
adoptar las formas de vida occidentales y despreciar todo lo
mdigena fue pronto abandonada por las clases rectoras que,
desde 1a mitad del siglo xvin, empezaron serias reformas del

I1N1. Para un resumen cldsico, a partir de las fuentes, de las posiciones de Ramianuja,
Mahdva, Nimbarka, Kabir, Tulasidas, Vallabha, Caitanya, Namdeva, Tukaram,
los Lingayat y el ivaismo de Kashmir ¢f. BHANDARKAR (1982), reedicién
del original de 1913, el cual, a pesar de investigaciones posteriores, sigue sien-
do vital.

103



Los comentarios — Bhasya

hinduismo, que en los dltimos tiempos habia permanecido
bastante estancado.”

Los principales movimientos fueron religiosos a la par que
sociales y politicos. Reformar el hinduismo significaba tam-
bién transformar la sociedad hindi y combatir la dominacién
extranjera. De ahi la complejidad de tales reformas.'”

La Brahmo Samaj, fundada en 1828 en Bengala, ocupa con
Ram Moham Roy (1772-1833), indiscutiblemente el prime:
lugar."™ Después de las vicisitudes de sus sucesores, Deven-
dranath Tagore (1817-1905) y Kesbah Chandra Sen (1838-
1848) la Brahmo Samaj se convirtié practicamente en otra re-
ligién de caracteres teistas y de semejanza exterior cristiana.

Sus divergencias con el hinduismo ortodoxo son notables:
negacién del valor de las “Escrituras”, de la existencia de
avatara, de la justificacion tedrica de las castas y condenacion
de cualquier forma de pluralidad de Dioses y de adoracién de
imagenes.

La reaccién mds violenta en contra de cualquier forma de
compromiso fue la del Arya Samaj, fundada por Dayana Sa-

152. Como ejemplo (moderado) entre mil que resume el encuentro religioso con cl
cristianismo en esta época cf. «Junto con los nuevos conocimientos llegaron los
furibundos ataques de los primeros misioneros cristianos contra el hinduismo y
la sociedad hindd. Los celosos misioneros, que no perdieron ninguna ocasion
de despreciar nuestras instituciones religiosas y sociales, fucron educadores y
cruzados. Abrieron escuelas y colegios en donde no sdlo se impartian conoci
mientos académicos sino que también ensefiaron el cristianismo como la tnica
religién verdadera. La combinacién de estas dos fuerzas produjo, provisional
mente, en las mentes de las clases educadas un escepticismo radical o una cierta
inclinacién hacia el cristianismo; pero en dltimo término sélo sirvieron para
despertar al hinduismo de su suefio», SHARMA (1956). Cf. palabras anticris-
tianas mds fuertes en BOSE A.B. (1954),pp. 8y ss.

153. La India de este tiempo queda descrita en DUBOIS (2001), el famoso Abbé a
quien Max Miiller escribié un prélogo laudatorio y que luego nacionalistas pos-
teriores criticaron por sus relatos demasiados realistas de la situacion de su
tiempo.

154. Cf.la obra colectiva, editada por CHAKRAVARTI, S.C. (1935).
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raswati (1824-1883). Retorno a los Veda, sin adaptacién ni re-
huja ninguna, es el lema. Ni siquiera las Upanisad ni la Gita
win tenidas en consideracién. Es un hinduismo puro y militan-
i, ue en politica quisiera una especie de teocracia hindd, difi-
il de compaginar con el mismo espiritu tolerante y compren-
wivo del hinduismo. La salvacion viene exclusivamente de
Inos y el camino es el ritual védico seguido no sélo en espiri-
{u, sino también ateniéndose a la letra.

No todas las formas de reaccién han seguido este camino.
I vkamanya (amado caudillo) B.G. Tilak (1855-1920) dentro
dlel orden social-politico,™ y Vivekananda (1863-1902), den-
o del orden religioso, siguieron la pauta de Ramakrisna Pa-
iamhamsa (1836-1886) y son grandes figuras del hinduismo
contempordneo.

Los siglos x1x/xX han sido un gran periodo de reaccién espi-
ntual para la India. Los nombres de Gandhi (1869-1948), Sri
Aurobindo (1872-1950),”” Ramana Maharsi (1879-1950),"
Ananda Mayi (1896-1982)," Sivananda (1887-1963)," y otros
muchos son por si solos un monumento de auténtica espirituali-
lad, encarnada en el orden politico el primero, en el filoséfico el
wwpundo, en el meramente escatoldgico y tradicional el tercero,
de pura espiritualidad la cuarta, y de bhakti y sin adulteraciones
¢l quinto, sin dejar de mencionar a quien ha sido otro forjador de
una buena parte de la espiritualidad India contemporinea, Ra-
mndranath Tagore (1867-1941). Cada uno de estos nombres re-
presenta otras tantas escuelas de espiritualidad que desde pers-

145. Cf. TAHMANKAR (1956).

1%. GANDHI (1986-1997).

157. Cf. AUROBINDO (1950, 1955, 1956, 1971, 1981, 1994); MERLO (1998);
SATPREM (1999).

158. Cf. BALLESTEROS (1992, 1995, 1998); GANAPATI MUNI (1986); OS-
BORNE (1963).

189, Cf. ANANDAMAYI MA (1982).

160, Cf.SIVANANDA (1953).
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pectivas muy distintas han sido todas una sintesis entre lo 1.
dicional y lo contemporineo, lo que demuestra la vitalidad dc|
hinduismo.'"!

Habria también que mencionar la perspectiva inversa, a si
ber la influencia del hinduismo sobre el islam y el cristianis
mo. Ya hemos mencionado la religién sikh que no se com
prende sin la mutua influencia entre el islam y el hinduismo
Hasta bien entrado el siglo x1x el nombre corriente para Allali
en una buena parte de los musulmanes del pueblo bengali er
Isvara.

De esta época son también Swami Brahmabandhab Upadh
yay (1861-1907),'" condiscipulo de Vivekananda y durante
un tiempo compafiero de Tagore, bautizado al cristianismo cn
1891,y Sadhu Sundar Singh (1889-circa 1929), un convertido
al cristianismo que adoptd la espiritualidad de samnyasin hin
dd.'"* Ambos, cat6lico el primero (aunque bautizado por un sa-
cerdote anglicano) y protestante el segundo, son los precurso-
res de los ensayos posteriores de adaptar el cristianismo a una
espiritualidad hindi. Pero debemos cerrar este inciso.

La falta de perspectiva temporal y también cultural, puesto
que sin duda alguna estd emergiendo un nuevo mundo, nos
impiden dar un juicio sintético sobre este renacimiento hindu.
En lineas muy generales puede decirse, sin embargo, que sc
trata de una reforma positiva y en la que el espiritu tradicional
se conjuga con las aportaciones modernas. Sin hablar de influ-

161. Bibliografia (ademés de la ya indicada): ANTOINE (1957); FARQUHAR
(1999); KRAMER (1958) (con abundante bibliografia); M. (seud6énimo)
(1947); ROLLAND (1930a) (vida y doctrinas de Ramakrishna y de Viveka-
nanda); SARMA (1946); TAGORE (1980; 1988; 2002). Cf. mas recientemente
SHARMA A. (1996), y también MALL (1977).

162. Cf. LIPNER (2001).

163. ROLLAND (1930a; 1930b); VIVEKANANDA (1946).

164. Cf. la tesis doctoral dc LAVARENNE (sin fecha, hacia 1994), ademds de ANI-
MANANDA (sin fecha, hacia 1947), y més recientemente los estudios de LIP-
NER & GISPERT-SAUCH (2001).
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o apologéticos o imitaciones artificiales, no puede negarse
sy la espiritualidad hindG moderna representa un paso de en-
vorpadura hacia el encuentro y el entendimiento de las religio-
w» Concretamente, sin necesidad de hablar de “elementos”
vustianos en el neo-hinduismo, puesto que las religiones son
un todo orgénico y ni la una ni la otra se dejan despedazar en

Momos”, es indudable que una simbiosis positiva estd tenien-
o lugar en la India, pais en el que tradicionalmente todas las
whipiones conviven y se fructifican mutuamente (piénsese en
v) sufismo, para citar otro caso).'” Dicho con otras palabras, la
+mulacion, sea la cristiana, sea la modema, sirve al hinduismo
jwia purificarse y encontrarse a sf mismo, y el choque con el
mundo occidental moderno para adaptarse y progresar en un
senlido muy paralelo al de la evolucion del sentido cristiano
ilespués del influjo y predominio del mundo técnico y cientifi-
0. «Solamente la verdad triunfa»,'® dice el lema de la joven
iepuiblica India. Esta actitud optimista y de confianza en la
vendad es una caracteristica del hinduismo actual, que por otra
pute sufre, quizd mas que cualquier otra religion, la influencia
desintegrante de la llamada civilizacion moderna, que tiende,
por lo menos en sus primeras fases, a dejar de lado el espiritu
religioso.'”

| 3. El periodo contemporaneo

Resumir en pocas paginas la temperatura espiritual de un
yuinto de la humanidad en este tiempo, tanto de crisis como de
lecundacién entre culturas, es poco menos que imposible. In-
tentémoslo, sin embargo, en tres epigrafes.

105, Cf. a guisa de ejemplo ZAEHNER (1969) o SCHIMMEL (2002).
160, Satvam eva jayate, MandU 111, 1, 6.
to7. Cf.PANIKKAR (1960/111).
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a. El impacto de la secularizacion'

La India moderna ya no es la tradicional. El gran cataliza-
dor del cambio es la tecnologia que penetra en todos los rinco-
nes de la nacién con una velocidad acelerada, a pesar de la re-
sistencia pasiva, y generalmente inconsciente, de una gran
parte de la poblacion. El éxodo a las ciudades y su gigantesco
crecimiento es, por si solo, una prueba.

El dharma del hinduismo es muy flexible, y a lo largo de su
historia milenaria se ha adaptado a las incursiones de otras religio-
nes,como el islam, y otras culturas, como la britinica. Pero las car-
tas estaban sobre el tapete; la acomodacion era libre o forzada,
pero era consciente. La tecnologia moderna, en cambio, se presen-
ta como un simple instrumental para mejorar la vida, sin pretensio-
nes ideoldgicas, y ademds sin la consciencia de imponer una nueva
religién o una cultura “mds desarrollada”. Hace falta una reflexién
mas profunda para percatarse, en contra de una opinién superfi-
cial, de que la tecnologfa, inseparable de la ciencta modema, no es
neutral ni universalizable sin romper los ritmos de la cultura tradi-
cional — para bien o para mal.'” El problema es muy complejo.™

El gran factor de esta modernizacién, que equivale a acep-
tar el patrén cultural de Occidente, ha sido el mismo gobierno
de la Republica de la India, que ha adoptado practicamente to-
dos los modelos culturales de Occidente creyendo que eran
universales. Durante bastantes afios la discusion sobre si “mo-
dernizacién” equivalia a “occidentalizacién” fue tema cons-
tante y casi obligado entre los intelectuales. No es nuestro
tema pero debiamos dejarlo por lo menos apuntado. El fené-
meno no es so6lo de la India, sino global."

168. Hablamos de secularizacién como desacralizacién de la vida, y no de seculari-
dad como “ontonomia” de los valores seculares.

169. Cf. PANIKKAR (2001/50).

170. Cf. BANERIJEE B.N. (1998).

171. Cf.LATOUCHE (1989).

108

-




El periodo contempordneo

No deberiamos perder la perspectiva histérica, maxime tra-
tandose de una espiritualidad multimilenaria. Pero tampoco
podemos ignorar la reaccién nacionalista de un hinduismo mi-
Iitante en los dltimos lustros del siglo xx. El nombre de hin-
dutva es el simbolo.

El fendmeno es demasiado reciente para una evaluacién de
wu espiritualidad. Existe hoy una proliferacién de escritos en li-
Iwos y revistas. Nos limitaremos a un par de observaciones ge-
nerales que prescinden de las connotaciones politicas actuales y
(jue no quieren ofrecer una evaluacién del movimiento sino sélo
wituarlo en la historia general de la espiritualidad hindd."™

h. La emergencia de los dalit

No puede negarse que durante milenios el hinduismo como or-
dlen social-religioso ha negligido, por no decir despreciado, los es-
iratos inferiores de la sociedad, los fuera-casta. Después del apela-
tivo bien intencionado, pero un tanto condescendiente, de Gandhi:
Huarijan, “hijos de Dios”, estos estratos sociales prefirieron lla-
marse a si mismos dalit, “oprimidos”. Y en efecto es una lacra del
hinduismo que el gobiemno no ha sabido remediar después de la
Independencia. Es un problema de justicia que no dudaria en lla-
mar el primer problema de la India, tanto religiosa como politi-
va.”™ Por razones hist6ricas muy complejas tanto los dalit como
los adivasi quieren liberarse de la “tutela” del brahmanismo y se
iesienten de la explotacion de la que han sido victimas. Se han sa-
Inlo del dharma hindu al que se los ha querido asimilar.”™

172. Para una enjundiosa descripcién de la India moderna, aunque muy parcial e
idiosincratica, cf. CHAUDHURI (2001).

173, Cf.PANIKKAR (s.f.), mi libro de préxima publicacién, que intenta presentar la
espiritualidad fndica como una de las pocas alternativas al estilo de vida tecno-
crético que se va imponiendo en el mundo.

111, Recordamos que en 2002 los dalit constituyen una poblacién de 250 millones.
Existe hoy en dia un sinfin de publicaciones sobre los dalit y una Dalit Interna-
tional Newsletter que lleva publicAndose desde 1995 en Waterford, CT (USA).
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Dijimos al principio que ni intentdbamos hacer una apolo
gia del hinduismo ni denigrarlo. No hay religién que no tenga
sus paginas negras. Corruptio optimi pessima [la corrupcion de
lo mejor es lo peor] ya dijo, al parecer, san Jeronimo. Por otro
lado tampoco podemos juzgar fendmenos del pasado con las
categorias del presente. Aunque la situacién social de la India
moderna deje mucho que desear, surgen por doquier voces que
se dan cuenta de la injusticia cristalizada e intentan corregirla
aunque no siempre sin violencia, como queria Gandhi.”

c. La reaccion integrista

La historia tiene su ritmo y su memoria, que no es precisa-
mente la de los individuos. A pesar de las simbiosis positivas
innegables del encuentro del hinduismo con el islam y con el
cristianismo (aunque se llamase imperio britdnico) no puede
negarse que las voces hindies tradicionales tuvieron que ex-
presarse con sordina y refugiarse en el hinduismo popular.
Esto ha dado lugar a la gran rebelién del hindutva.

No puede negarse tampoco que durante siglos el hinduis-
mo, como orden social-religioso, ha sido ignorado, por no de-
cir despreciado, por las elites dominantes."” Con la excusa real
o ficticia de que el hinduismo es tolerante y lo absorbe todo, la
religiosidad tradicional de la India se ha ido desplazando hacia
una secularizacion (que distingo de secularidad) cada vez ma-
yor y que como religién ha tenido muy poco que decir en la

Cf. la enciclopedia de 14 volimenes editada por PASWAN & JAIDEVA
(2002), ademés de las distintas publicaciones de AMBEDKAR, que fundé el
neo-buddhismo para emanciparse de la esclavitud de las castas. Cf. RANGA
(2000); WILKINSON & THOMAS (1972). Sobre la situacién doblemente deli-
cada de los cristianos dalit cf. WILSON (1982) y WEBSTER (1992). Para una
breve historia de los dalit ¢f. MASSEY (1991).

175. Cf. a guisa de ejemplo la reaccién de la mayor aglomeracion de pobres de Asia.
el “slum” de Mumbai, llamado “Dharavi”. Cf. PATEL & GOGA (1987).

176. Cf.como boton de muestra KUMAR (1995); PANIKKAR (s.f.).
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limmacioén de la India moderna. No es de extrafiar que cuando,
j'or un motivo u otro, el hinduismo se ha afirmado a si mismo
vomo capaz de crear un estilo de vida propio, la reaccién po-
pular haya sido muy opresiva. Ello ha llevado consigo extre-
inismos de muchas clases y reacciones violentas en contra de
ntras religiones. Dicho esto, no puede negarse que estd emer-
piendo una espiritualidad hindi beligerante que, al socaire de
movimientos politicos, quiere incluso modificar la interpreta-
«16n histérica de los origenes del hinduismo."”

El nombre de hindutva fue acuiiado en 1923 por el enton-
ves presidente del “Gran Consejo Hindd” (Hindu Mahasabha)
V. D. Sarvarkar (1883-1966). Partidos politicos actuales han
fanzado un movimiento para una *“re-hinduizacién’ de la vida
religiosa y politica de la nacién, identificando la India con una
torma muy particular de hinduismo."" Este movimiento se ha
aliado con la politica de partido y ha tomado una forma belige-
rante e intransigente que parece contradecir muchas de las fa-
cetas tradicionales del dharma hindd.

No podemos seguir en esta vena, pero desde la atalaya de
los milenios de las religiones tradicionales acaso se vislumbre
algo nuevo en el horizonte: la necesidad vital de todas las reli-
piones sin excepcién de un cambio radical en su relacién con
¢l hombre.™ Acaso la misma palabra “espiritualidad”, que
sustituye a la de “religién”, apunte en esta misma direccion. Ni
[ espiritualidad ni la religiosidad del hombre contemporaneo
pueden ser una simple imitacién de religiones pasadas, el Es-
(Mritu hace nuevas todas las cosas.

177. Cf.los articulos de THAPAR (2000) y WITZEL & FARMER (200) desautori-
zando el libro de JHA-RAJARAM (2000), que pretende que los arios fueron los
primeros pobladores de la India desde tiempos inmemoriales, haciendo del hin-
duismo la religién “nacional”.

178, Cf.unabuena descripcion en LARSON (1995). Referencias las hay también en li-
bros recientes como SHATTUCK (2002); ANDERSEN & DAMLE (1987); etc.

179. Cf. PANIKKAR (1993/27 y 2000/XLH]I).
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Hubiéramos podido describir las principales caracteristicas
kel dharma del hinduismo siguiendo el hilo conductor de la
lustoria, pero hemos preferido tratar los temas por separado
por dos razones: la primera, por evitar repeticiones y por razon
ile brevedad, pues siendo el hinduismo una densa jungla de re-
lipiones y de escuelas de espiritualidad, si se siguen los diver-
os movimientos a lo largo del espacio y del tiempo, no hubie-
rn habido forma de decir en poco espacio lo que parece
esencial de la espiritualidad hindd. Una segunda razén nos
hace ademds adoptar el camino de la especulacion, a pesar de
»u mayor dificultad, y ésta es la mayor connaturalidad con el
espiritu indico poco inclinado a la catalogacién histdrica y
mis dotado para la elucubracién doctrinal. Esto nos permitira
Jar més facilmente una idea del dharma hindi en su conjunto
y ¢n sus puntos centrales. En rigor, la misma historia del hin-
duismo presenta un tal cruce y mezcla de corrientes, influen-
vias y valores, que una simple historia bidimensional (espacio
y tiempo) no basta para explicar el fenémeno del hinduismo.
Yoga y tantrismo, por ejemplo, son tanto dos escuelas de espi-
rtualidad como dos “formas” que informan otras tantas confe-
siones religiosas.

Ni que decir tiene que cada una de nuestras afirmaciones
esté sostenida por una amplia cantidad de fuentes que, por ra-
rones de simplificacién y brevedad, tendremos que omitir las
mis de las veces.

Repetimos que no pretendemos en absoluto dar cuenta del
hinduismo sino tan s6lo describir su espiritualidad més salien-
te y mas comtn a las distintas formas del hinduismo.
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I.LAS TRES ViAS
DE LA ESPIRITUALIDAD:
LOS TRES MARGA

La misma palabra marga, camino, via, que proviene de la
1nfz mrg o marg, (y que significa propiamente buscar, investi-
par, cazar, perseguir, anhelar, preguntar, pedir, solicitar, siem-
pre en el sentido de busqueda), nos sugiere que se trata de un
I a realizar, una meta a conseguir, un blanco a apuntar, un
vumino a recorrer, una senda a descubrir, y no de una solucién
a aplicar, una medicina a tomar, una férmula a adoptar.

Apoyados en la Bhagavad-gita,"™ estos tres caminos suelen
también designarse con el nombre de yoga, esto es karma-
voga, la disciplina de la “accién”, jiiana-yoga, la unién por el
vonocimiento, y bhakti-yoga, la salvacion por el amor. La pa-
labra, proveniente de la raiz yuj [unir, reunir, juntar, cf.
"yugo”,"“ etc.], significa disciplina, unién, reunién, etc., y su-
picre que estos tres métodos de espiritualidad nos conducen al
lin deseado de unién y comunién con el “Absoluto”.

La triple via clasica del hinduismo estd intimamente ligada
n la diversa acentuacién que se da a cada uno de los transcen-
dentales.

180, Cf.vgr. BG 11, 48-50; etc.

1K1, Bajo esta Gptica el pasaje de Mr X1, 30 «mi yugo es suave y mi carga ligera» ad-
quiere una connotacién de “camino” o “via” mds sugerente que la habitual de
obligaciones a soportar.
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Los tres marga son caminos, y el camino esta en funcién de
la meta. La meta es la salvacién (liberacién, realizacién, ilumi
nacién, vacuidad...). La salvacién sera siempre el estado final
y definitivo. Ahora bien, este estado puede considerarse como
Ser, y entonces el camino serd aquel que conduce a la realiza
cién del Ser. Sélo se puede llegar a la unién con el Ser, siendo.
He aqui el karma-marga o el camino de la accién; hay que
romper el plano de la inautenticidad y de la apariencia por me-
dio de aquella accién que nos hace realmente ser. El sacrificio
serd la categoria fundamental, la esperanza su motor interno.

La meta puede también considerarse como Verdad. El ca-
mino serd entonces una via cognoscitiva. Sélo quien llega a la
Verdad se salva. Esta Verdad no es evidentemente una simple
verdad l6gica o mera veracidad moral, sino la Verdad transcen-
dental, que no puede alcanzarse por un simple proceso episte-
moldgico ni siquiera moral, sino por una realizacién total de la
Verdad dltima y definitiva. He aqui el jidgna-marga o el cami-
no de la sabidurfa. La fe, como participacién del conocimiento
absoluto, es su alma, y la gndsis su categoria fundamental,

La meta, finalmente, puede considerarse como Bien. La
salvacién serd entonces la realizacion de este Bien. Su conse-
cucién exige entrega absoluta y consagracion, devocion total a
este Bien. Solamente el amor puro y desinteresado conduce a
El. El Bien no es tanto un valor como una persona. He aqui el
bhakti-marga o el camino de la devocién, su categoria funda-
mental es la persona y el amor su quintaesencia.

Este Bien posee dos aspectos intimamente unidos: el Bien
propiamente dicho como objeto transcendental de la voluntad
y la Belleza como término del sentimiento. En rigor, van siem-
pre juntos. Por eso, en tltima instancia, forman un s6lo cami-
no. Un Bien que no fuese Bello no podria ser amado, una Be-
leza que no fuese Bien no podria ser querida. Ni que decir
tiene que el sentido de la belleza no es el mismo en Oriente y
Occidente como lo muestran las diferencias en las manifesta-
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v1ones artisticas de ambas culturas.'™ Con todo hay una cone-
vion profunda entre todos los caminos. Esta circumincesion se
juesenta con todos los transcendentales, ya que es precisamen-
Ie esta ultimidad intercambiable la que los define, pero en este
vas0 la unién es mas intima en cuanto la relacién ontolégica es
tmnbién antropolégica: no hay amor sin voluntad y sentimien-
to a la vez. Dentro del bhakti-marga, por tanto, se descubre
esta doble tendencia: la bhakti del amor puro, debido a la in-
lluencia de la segunda via, o sea, del conocimiento, y la bhakti
ilel amor bello, debida al influjo del primer camino, o sea, el
e la accién. La primera sigue un amor transparente, intelec-
tual, hacia un bien desnudo sin cualidades ni atributos. La se-
punda camina hacia un amor sélido, pleno y sentimental, hacia
un Bien tan integro y total que no permite que se pierda en el
camino ni un atomo de lo que de alguna manera existe, ni una
vibracién de la corporeidad. El tantrismo desarrollara al méxi-
mo esta segunda forma de bhakti.

Acaso dos Upanisad nos resuman el espiritu de los dos ca-
Minos:

«Conéeelo |brahman] por medio de la practica (yoga) de
fe (sraddhd), de amor (bhakti), de meditacién (dhyana),”™ no por
las obras (karmana), no por [tus] hijos [la estirpe| (prajaya), ni
por las dadivas (riquezas) (dhanena). S6lo por la renuncia (tva-
gena) se consigue la inmortalidad (amrtatvam)» "™

La renunciacién (tydga) no se considera como el abandono
de un bien por otro mayor, sino que es aquella disposicién, ac-

182, Cf. BUCKHARDT (1982); COOMARASWAMY (1983); DEHEJIA (2000);
SASTRI, P.S. (1988).

183, En rigor se trata de tres aposiciones «por medio del yoga de la fe, amor, con-
templacién».

184, KaivU 2.
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titud, virtud «que habiendo purificado nuestro ser por la (mis
ma) renuncia» nos hace abandonar todo lo demas como sin va
lor para nosotros.'”

Esta renuncia, como veremos, es un rasgo comun de los
tres caminos.

El desprendimiento que nos lleva a la renuncia de todo lo
superfluo para nuestra realizacién no es un acto automatico; se
hace espontaneamente, pero después de una ascesis rigurosa,
Este es el significado de tapas, calor, ardor, celo, y medita-
cién, observancia, austeridad, esfuerzo, ascesis, peniten-
cia..." Este rasgo comiin viene descrito por otra Upanisad:

«Tapas es el Orden (rtam), la Verdad (satyam), la Escu-
cha [comprension de las Escrituras] (srutam), el Sosiego (Paz)
(santam), el Control [de las pasiones sensibles] (damas), la Ecua-
nimidad (Sfamas), la Generosidad |[en el dar a los demas] (da-
nam), el Sacrificio (adoracién, culto) (yajnam)... adorando asf a
brahman. Esto es tapas»."’

Dicho con otras palabras, no se trata de una o varias auto-
pistas que llevan a la meta porque hemos montado en un vehi-
culo religioso que nos conduce a ella. Se trata de caminos de
pie que exigen de nosotros que caminemos por ellos. A la meta
humana no se va por un camino artificial."™

Razones heuristicas aconsejan tratar de las tres vias distin-
tamente, y una cierta escoldstica hindi las ha separado fre-
cuentemente, basandose en la Gita; pero, como hace notar el

I185. Cf. Asi podria interpretarse KaivU 4.

186. Cf. VESCI (1944 ).

187. Mahnarl 196-198 (cap X segtn la version dndhra y V111 segiin la dravida), si
guiendo las ediciones de Varenne.

188. Yendo a pie cada iiltimo paso es igual al peniiltimo; yendo en coche el frenazo
rapido puede ser una tragedia. Homo viator, viandante.
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pran mistico marathi del siglo xviii, Jiianadeva, en su genial
t;1ta llamada Jrianesvari, los tres caminos son uno solo.”™

I. La via de la accion — Karma-marga

Aunque prescindimos de una exposicién doctrinal del hin-
Juismo para limitarnos a describir su dharma, éste contiene
implicita una doctrina que no puede ignorarse si se quiere
vomprender la espiritualidad en acto. Renunciamos aqui a un
anitlisis de la idea de la transmigracion que acaso desde el
tiempo védico™ y upanisddico™ se ha venido relacionando
von la idea del karma. Sin embargo, antes de describir la espi-
niualidad de la accién tendremos que detenernos en una breve
explicacion de lo que se entiende por karma.

«. La naturaleza del karma

La misma palabra karman, proveniente de la raiz kr [hacer,
realizar, llevar a cabo, etc.}, significa “accién”, o, también, el
iesultado de lo actuado, de lo que se ha llevado a cabo, la ac-
«10n cristalizada.

Ahora bien, accifn, para una mentalidad religiosa y en es-
pecial para la India, no significa simplemente un movimiento
espacial, consumo de energia o cambio fenoménico; accién
significa la verdadera actualizacion del ser, de ahi que sélo

189, La ortograffa del nombre de este importante y poco conocido autor es cadtica.
De Jitanadeva hay una pequeiia obra en castellano, GNANESHVAR (1944); cf.
también INANESHWARI (1995). Cf. ademé4s BAHIRAT (1993); DESHPAN-
DE (1988): MACHADO (1958); YARDI (1995).

1M, Cf.RVX,16,3,1,164,1yss.;SatB 1,5,3,4; X, 3, 3, 8, aunque estos textos de-
jen con mucho de ser claros en este sentido. Los especialistas no estdn de acuer-
do sobre su interpretacion.

. Cf.BUIIE2,13;1V,3,37-37,1V,4,1-5; CU V, 10, 7; KausU\, 2; KathU 1, 1,
5-6; etc. Pero también aqui la interpretacion deberfa ser cuidadosamente revisa-
da, para no leer en estos textos creencias de origen posterior.
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Dios pueda ser el iltimo agente puesto que sélo El es creador
en el sentido de produccion del ser. En otras palabras, accion
significa accion sacra, esto es, litirgica, en la que Dios y ¢l
hombre colaboran para que el ser (creado, contingente, poten-
cial) se vaya actualizando cada vez més. No olvidemos que ac-
tualizacion significa acercamiento a Dios, esto es, convertirse
cada vez mads en ser, en Ser. Un ser tanto mas es cuanto mas
participa del Ser. Una accién que no fuera un cambio 6ntico no
mereceria el nombre de accién, seria como escribir en el agua,
nada queda, nada ha sido actuado de manera que incida en la
realidad, no ha habido en realidad cambio.

Salvacién significa aquel proceso por el cual el hombre
transforma, cambia su ser, de caduco, imperfecto, pecador y
contingente, en un ser definitivo, perfecto, santo, divinizado.
Este proceso no se debe a una acci6én mdgica que verifique
esta transformacién en un momento, sin participacién humana
y plenamente desconectado del resto de la vida mortal. Este
proceso es la verdadera “accién” de la vida, y aquello que te-
nemos que ir haciendo a lo largo de nuestra peregrinacion te-
rrestre para forjarnos nuestro verdadero ser, para adquirir
nuestra “forma’ definitiva. Ahora bien, el hombre por si solo
es impotente para salvarse, para realizarse. Pero la hipdétesis
del “hombre por si solo” es una concepcién meramente “mo-
derna”. Cualquier accién humana que sea verdaderamente ac-
cion, esto es, que modifique nuestro ser (que nos acerque o
aleje de Dios, que nos enriquezca o nos empobrezca), es una
accion cosmoteandrica, esto es, litirgica. Y decimos cosmote-
andrica porque nuestro ser es también corporal y en nuestra
accion estd involucrado todo el cosmos. Karman es accién y
no s6lo accién humana — aun en el caso que sea el hombre su
agente inmediato. Todas aquellas acciones que son verdadera-
mente acciones, esto es, que tienen una tal repercusioén en
nuestro ser, y que por tanto nos acercan o alejan de la salva-
cién, son las que forman el karma. El karman es la carga 6nti-
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vide la accién, por as{ decir; es aquella accién que es realmen-
te accidn, esto es, que actda y activa algo. Una accién moral
positiva o negativa, por ejemplo, modifica nuestro karman
porque enriquece o empobrece nuestro ser, porque en el fondo
no es una simple accién del hombre solo, sino que es una ac-
v10n cosmotedndrica, litirgica. Ni que decir tiene que litirgica
syui no significa ceremonia ni menos ritualismo, sino aquel
ergon, aquella energia, producida por el laos (Aads), por la
¢reacion (consciente), para hacerla llegar a su destino.'”

De ahi la conexién entre el karman y el sacrificio. El hom-
hre, lo mismo que el cosmos, segtin la espiritualidad védica,
no estd todavia terminado.” La creacién por parte de Dios es
un sacrificio,™ y sélo por un sacrificio se regresa al Origen, o,
mejor dicho, se hace, no ya digna de Dios, sino Dios; esto es,
« remonta ontolégicamente a su punto de partida.'” El sacrifi-
vio es la accion de hacer sacro, esto es, de hacer a secas, de ha-
verse, que tiene que hacer el ser que todavia no estd hecho, que
estd descoyuntado, desmembrado en mil partes para recompo-
nerse, regenerarse, salvarse.'™ La persona humana se va inte-
yrando (samskrta) en las acciones (karma, actos rituales) que
w verifican a lo largo de la ceremonia litdrgica."” El atman, o
principio divino de vida de la espiritualidad hindd, no es algo
(ue se realice de una vez, sino que es “creado”, sacado a la luz
durante el sacrificio.'™ Por eso el sacrificio al atman es supe-
nor al sacrificio a los Dioses (que serd para conseguir algiin

192, Cf. PANIKKAR (1970/XTI)

193 Cf. para toda esta problemética los tres primeros capitulos de SILBURN
(1988).

14, Cf. SarB XL, 7,1; BUL L, 1; Manu 1, 22; etc.

198, Cf.el himno a Purusa (RV X, 90) y demas textos en PANIKKAR (2001/XXV),
pp.77-104.

1. Cf. toda la teologfa sobre Prajapati, quien cre6 desmembrandose, y de lo que se
trata es de recomponer su cuerpo. Cf. PANIKKAR (200(0/XXVII).

7. Cf. KausB 111, 8.

19, Cf.SarB X1.1, 8, 3-6.
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bien caduco), porque sélo aquél produce la inmortalidad, ha
ciéndonos despojar de este “cuerpo de muerte”'” como una
serpiente abandona su piel vieja.™

Ahora bien, durante la época preupanisddica, cualquier ac
cién era sacra y por esto estaba directamente vinculada al sa-
crificio y por ende con frutos directos para la vida eterna. Con
la paulatina secularizacién de la cultura, aunque al principio
tomo la forma de una interiorizacion, las acciones corrientes
de la vida ordinaria se desconectaron de la accién litdirgica,
pero no perdieron totalmente su contenido karmico. El kar
man se sustantivizé, se independizé del mismo ser del hom-
bre, pero continué siendo la carga ontoldgica de la accién, y
dej6 de ser el mismo ser del hombre, en lo que tiene de niicleo
cosmoteandrico que va creciendo y realizdndose hasta llegar a
la plenitud del Ser, para convertirse en aquella dimension del
mismo ser humano que almacena en sf el tal crecimiento énti-
co del hombre — 0, en general, de todas las criaturas. Si «Cristo
serd todo en todos»™ el hinduismo afirma que el hombre ser:
todo en todos, el purusa.

Para explicar de una manera plausible la nocién de karman
en su aspecto mas genuino (pues es sabido que, al igual que
cualquier concepci6n viva y en constante uso, el concepto de
karman ha evolucionado y ha venido a simbolizar, en una cier-
ta mentalidad popular, una simple materializacién del mérito)
podemos parangonarlo a la concepcién de la historicidad en la
filosofia occidental contempordnea. En efecto, decir que el
hombre es un ser histérico quiere significar que su ser no es
una moénada sin ventanas o un dtomo sin elasticidad éntica a lo
largo del espacio y del tiempo, o sin vinculos interiores y exte-

199. Cf. Rom VII, 24;1 Cor XV, 44,y también las meditaciones platénicas y budd
histas sobre la caducidad y 1a muerte.

200. Cf.SatB X1,2,6,13-14.

204, Col 1l 11.
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nores constitutivos de su ser. La dimensién histérica del hom-
Ine es la que nos explica su identidad y a la par su diversidad a
través de su periplo temporal. Mas aiin, la comunidad humana
yue hace a la humanidad una, sin por eso eliminar la multipli-
vidad y la personalidad propia, se funda también en la dimen-
~1on histérica del hombre. El “pecado original” y cualquier pe-
vado colectivo, la herencia espiritual y aun la meramente
nolégica, la comunidad de destino de una patria, una familia o
vualquier otro grupo natural humano se basan también en esta
«aracteristica del ser humano: la historicidad, que le hace ca-
jmes. de almacenar el pasado, por asi decir, de hacer que éste
vmerja en el presente y que exista un vinculo intrinseco a
nuestra misma naturaleza que nos une a los demds hombres y
aun con el resto de la creacién. El dltimo acto del hombre pue-
(e hastar para salvarlo o condenarlo, porque no es el dltimo es-
labon de una mera cadena material, sino el condensador que
contiene todo el peso 6ntico de su existencia; cada paso con-
uene los anteriores — si el “contener” no se interpreta material
wino histéricamente. El destino de toda la humanidad y la sal-
vacién es una aventura tinica debido a este mismo lazo 6ntico
yue une a todos los hombres. La satisfaccion vicaria, la reden-
vion, y en una palabra toda religion, presupone esta religacién
ontolégica de los hombres entre si, con el cosmos y con Dios -
vomo simbolo del misterio. A clarificar todo este conjunto de
problemas apunta el karman de la espiritualidad indica y le
(uicre dar una respuesta.™

El hombre posee, en efecto, una naturaleza kdrmica y es se-
pin este karman como se salva o perece y estd religado a los
demds (aunque por lo general el vinculo karmico tenga pocas
conexiones horizontales — éstas vienen o pasan por lo alto: «el
camino més corto entre los hombres pasa por las estrellas»).

2. Cf. PANIKKAR (1971/2; revisado en 2000/XXVII), pp. 353-378.
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El karman es el constitutivo de la creaturabilidad.”* Mientras

un ser todavia posee karman no podra ser salvado, la extincién
de todo karman representa la eliminacién de la creaturabilidad y
por ende la salvacién del hombre. Cuando en la primera époci
védica, como hemos ya sefialado, el sacrificio posefa en la cons
ciencia de los hombres toda su fuerza y eficacia, la salvacion lle
vada a cabo por el sacrificio era total. Cuando, con la interiori
zacidn del sacrificio, éste gana en pureza pero pierde en fuerza,
no parece que una simple existencia humana sea capaz de elimi-
nar todo el karma, que luego tendra forzosamente que reapare-
cer en otro sujeto karmico para continuar su purificacién. Este
serfa el origen de la idea corriente de la transmigracién. Esta cs
necesaria cuando una vida no ha sublimado todo el karma. Lo
que transmigra no es tanto el alma individual (dogma platénico
y no cristiano) como este paquete sensible a los méritos y demé-
ritos, esta onda éntica que sigue vibrando en otro cuerpo hasta
que ha agotado toda la energia potencial que le quedaba. De ahi
la famosa frase: «El Sefior es el dnico transmigrante» ™

Aqui también debemos insertar una observacién importan-
te para la comprension de una cultura ajena, como hemos
apuntado mas de una vez: el contexto es esencial para la com-
prensién de cualquier texto. El individualismo occidental mo-
derno, por ejemplo, viene compensado por un sentido histori-
co de participacién en un mismo “progreso”. La solidaridad
karmdtica viene a su vez comprendida dentro de un marco in-
dividualista de una salvacién solitaria cuyo ejemplo mds sa-
liente, ademads de la espiritualidad jaina, es el kaivalya del
samkhya y del yoga, aunque con raices en las Upanisad. La
salvacion consiste en el “desligamiento” de todos los vinculos,
tanto del cuerpo como de los demds y del mundo entero.” Es

203. Cf.BG VIII, 3. Texto dificil y profundo que ha tenido més de una interpretacion.
204. Cf.SANKARA.BSBI.1,5ylanota34.
205. Tema central de la KaivU.
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¢l mismo kaivalya del yoga.”™ En una palabra, cuando se habla
e individualismo occidental o de corporativismo hindd hay
(e enmarcar estas caracteristicas como complementos de los
¢xtremos opuestos.

Sea como fuere, la ley del karman representa la ley de la cau-
~ilidad universal en el plano dltimo ontoldgico — aunque la nocién
e causa (hetu) sea polisémica.207 No es evidentemente una ley
meramente cuantitativa. Todo acto tiene un efecto, efecto, empe-
10, que no permanece en el simple plano de lo fenoménico, sino
yue muerde en el mismo ser de las cosas, que asi se van cargando
o descargando de aquella historicidad ontoldgica que la India lla-
mi el karma. De ahf que toda la moral no sea otra cosa que la ex-
plicitacién de la ley universal del karma. ;Cudles son los actos que
¢l hombre debe realizar para conseguir su fin? ;En qué consiste el
vontenido kdrmico de un acto? Estos y andlogos interrogantes son
los que plantea la moral kdrmica de la India. Describir la ley del
karman en sus detalles equivaldria a describir toda la ética hin-
«ii.™ Nos limitaremos a un par de consideraciones generales.

h. Pravrtti y Nivrtti (La via de la accion
v la via de la renuncia a ella)

Existen dos grandes direcciones que se han perfilado desde
¢l principio de la espiritualidad india y que marcan profunda-
mente toda la cultura hindd.™” Acaso en ninguna otra cultura

2060, YS I, 50. Valga como curiosum las traducciones, todas ellas legitimas, que se
han dado del vocablo kaivalya: “Fiir-sich-sein” y “Blossheit” (HAUER), “Ab-
solutheit” (DEUSSEN), “Vallige Freiheit” (BAUMER), “In-dependence of in-
telligence” (VENKATESANANDA), “Aloneness” (RADHAKRISHNAN),
“Absoluteness” (BANGALI BABA), “Isolation” (WOODS), “Suprema sole-
dad” (HERRERAY), “Supréme liberté” (MAZET), “Libertad total” y “libertad”
(DESIKACHAR, en traduccion castellana), etc., elc.

07, Cf. Glosario.

JON. Cf. DASGUPTA, S. (1994).

20, Cf. DUBANT (1997) que relaciona este “camino” con el vedanta, el buddhis-
moy el zen.
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como la hindi se han dado ambas direcciones con tanta fuerzay
pujanza. La accién y la “re-accién”, podriamos decir. Una bue-
na parte de la inmensa riqueza y variedad de la espiritualidad de
la India podria derivarse de esta doble direccion espiritual del
hinduismo. Y acaso la pujanza y fuerza de una direccion sea ki
causa de la no menor potencia de la otra. Ninguna religién, en
efecto, es tan absoluta, negativa, transcendente y sin compromi-
s0s con este mundo y con lo creado como el hinduismo. La mo-
derna acusacion de que el hinduismo es una religion negativa y
negadora del mundo y de sus valores™ que tanto ha impresiona
do a un buen sector del neohinduismo,”' tiene a su favor innu-
merables textos y ejemplos. Lo erréneo de tal interpretacion,
aparte del hecho de presentarse como una acusacion, es su uni-
lateralidad. Ninguna otra religién, por otra parte, como el hin-
duismo, presenta un caracter mas terreno, positivo y afirmador
de todo lo creado, mds barroco y aun orgidstico e inmanente.
Esta doble polaridad permea toda la espiritualidad indica y sus
diversas escuelas y sistemas. Existe un yoga de la primera clase,
como de la segunda. Hay un tantrismo del primer tipo y otro del
segundo, etc. O, mejor dicho, una y otra dimensién, en una sin-
tesis mas o menos conseguida, pertenecen a la misma naturaleza
del hinduismo. Veremos mas adelante algunos ejemplos de ello.
De momento limitémonos a describir esta doble actitud y lo que
nos parece ser su Gltimo fundamento.

Pravrtti es la via de la accion positiva y eficaz, es el camino
de las obras>? Las acciones buenas son las que nos salvan.

210. Cf. SCHWEITZER (1987).

211, Cf.vgr. RADHAKRISHNAN (1960), etc.

212. Cf. Glosario. Literalmente podria traducirse como “evolucién”. Seria fecundo
un estudio que comparase esta actitud con la nocién de epektasis de la patristica
griega, en especial en Gregorio de Nyssa. Cf. el capitulo iluminador de DANIL-
LOU (1944). Aducimos este ejemplo como muestra de posibles estudios inter-
culturales (atin por hacer en este caso) que pusicran de manifiesto la convergen-
cia y divergencia de las distintas lineas de fuerza que han contribuido a las
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Cwda cual debe cumplir con su deber y éste consiste en llevar a
«nho aquellas acciones prescritas para aquella determinada
persona segin su puesto en el cosmos y en la sociedad. El pre-
supuesto de esta actitud es que toda accién conserva su vincu-
lo con lo transcendente y que por lo tanto ejerce una causali-
nd sobre él. La accion es salvifica porque estd vinculada al
sacrificio. Cuando esta consciencia desaparece entrara el puro
activismo. Repetimos que ésta, como tantas otras nociones, se
iterpreta de manera diferente en las distintas escuelas filoso-
heas y de espiritualidad.

Nivrtti, en cambio, es la negacién de cualquier actividad
por haber reconocido el cardcter eminentemente transcendente
de la salvacion y la inadecuacién de cualquier medio huma-
no. No sélo las obras, sino incluso el motivo que nos impul-
i & actuar pertenecen a la esfera mundana y, por tanto, resulta
vano pretender escalar el Infinito con medios finitos. El tinico
camino de salvacién es la renuncia absoluta, incluso a la ac-
vion. No sélo el hombre es impotente de hecho para conquistar
wu salvacién, sino que este mismo planteamiento carece de
sentido. La salvacién no se conquista porque, en el sentido
mds absoluto, no puede conquistarse.™"*

diferentes visiones del mundo. Es significativo del monoculturalismo dominan-
te hasta qué punto, después de Darwin, la hipdtesis biolégica de la evolucién ha
monopolizado la vision evolutiva del universo.

M3, Cf. Glosario. Literalmente podria traducirse por “involucién”. Serfa fecundo
otro estudio comparativo entre esta actitud y la quietista de un Miguel de Moli-
nos, por ejemplo. Cf. MOLINOS (1976) y los ensayos introductorios, adem4s de
VALENTE (1974), TELLECHEA (1976) y TOSCANO (1998). Damos estos
detalles para paliar el desconocimiento y abandono (a la par que malentendido)
del autor aragonés condenado por la Inquisicién a cadena perpetuaen 1687.

214, Otra comparacién con la problemdtica paulina de la Epistola a los Romanos no
dejaria de ser interesante para el hinduismo e importante para el cristianismo, y
sobre todo para la doctrina protestante de la “sola gratia”.
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«Lo que no es, no llega [puede llegar] a ser;
lo que es, no llega [puede llegar] a ser lo que no es.»*"*

Aquello que pudiera conquistarse no seria la verdadera
salvacién. Brahman no deviene, el Ser no se hace, aquello que
para ser tiene que llegar a ser, no es el Ser y no puede, por tan-
to, ser el término ultimo y definitivo. El tinico camino de sal-
vacion es la renuncia absoluta, incluso a la ilusién de creer
que hay un camino. Lo unico que debe hacer el hombre es
esta renuncia, esto es, eliminar todos los obstaculos que s¢
oponen a que aparezca y reluzca lo que ya estd ahi, simple-
mente porque es. Cualquier actividad presupone un deseo que
a su vez se funda en una laguna, en una imperfeccién, en un
reconocimiento implicito de que la salvacién, en rigor, no
existe, puesto que se desea. El tinico escape es el camino de la
nada, no como un sendero a recorrer, sino como una realidad
a descubrir, una experiencia a realizar. Esta seria la interpre-
taciéon mds extrema de un cierto monismo vedantico — pero no
puede olvidarse el polo de pravrtti. En dltima instancia una
buena parte de la espiritualidad hindi se moverd dentro de
este dilema, no siempre resuelto — aunque la actitud advaita
(a-dual) represente el esfuerzo espiritual para superarla. La
espiritualidad tdntrica homologa estos dos principios abstrac-
tos en Siva y Sakti. E} primero seria el aspecto estético, de
quietud y no accidn; la segunda representaria el dinamismo,
la actividad y la energia. Pero ambos no pueden separarse. Es
importante observar cémo estos grandes temas pertenecen a
la inquietud humana por desvelar el misterio de la existencia
— aunque luego se presenten en formas mas o menos extrernas
y elaboradas.

215. BG 11,16. Algunos han visto cn este texto un paralelo con las ideas de Parméni-
des (Martin (2002) y otros); pero su traduccién es ambigua (como hace notar
ZAEHNER (1969) en su traduccion y comentario).
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Ambas actitudes, las que se inclinan por pravriti o por
nivrtti, reconocen, sin embargo, la ley del karma. La primera
upone que para eliminar el karman hay que realizar las accio-
nes que la misma ley del karman prescribe. La segunda que la
unica manera de eliminar el peso de la contingencia y creatu-
rabilidad es dejar que se desvanezca como humo, no impedir
iue se desprenda de nosotros el velo mayico, que cae como es-
camas asf que uno deja de preocuparse por lo inauténtico y de
alerrarse a lo que no es.

. El origen de la ley del karman

Se ha discutido mucho sobre el origen de esta teoria, que
mdiscutiblemente forma una de las columnas por no decir la
espina dorsal, no s6lo del hinduismo sino de la mayoria de las
religiones orientales.

Desde el punto de vista historico se ha querido ver un influ-
jo de la cultura y religién prearias, pero ello no deja de ser una
vonjetura. Se ha pensado también en que fuese una simple
(ransposicion de la mentalidad “primitiva” de los ciclos de la
naturaleza aplicados al hombre, pero la explicacién no parece
tipoco satisfactoria. En rigor, la dificultad de trazar sus ori-
penes historicos no radica solamente en la escasez de datos,
sino en la misma naturaleza misteriosa del karma, que repre-
senta un invariante en la vida religiosa del hombre sobre la tie-
1ra. No es indtil buscar los origenes de la ley del karma, como
no es incongruente el investigar los origenes de una determi-
nada concepcion de Dios, pero no debe olvidarse que tanto
aquello que el karman quiere expresar, como la realidad divi-
na, no tienen, propiamente hablando, origenes histéricos por-
que no estdn fundados en la evolucién del pensamiento huma-
no, sino en la misma realidad, aunque captada por el hombre
con diferente intensidad. Son descubrimientos antes que in-
venciones o hipétesis filosoficas.

Desde el punto de vista tedrico el origen de la ley del karman
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podria acaso explicarse por la confluencia en una misma nocién
de una triple corriente de pensamiento: el fisico, el psicoldgicoy
el religioso. Por un lado nos encontramos con la ley fisica de lu
causalidad, de la que no puede sustraerse el mismo hombre.
Este mundo no es un caos, sino un cosmos, y viene regido, cn
consecuencia, por un orden que encuentra una expresion mas o
menos adecuada en la ley de causalidad. Las desigualdades hu-
manas, las diferencias entre los seres, la misma base humana en
la que se apoya el ejercicio humano de la libertad, exigen una
causa de consistencia fisica y metafisica que dé razén de todo
ello. Esta causa serfa el karman entendido entonces como uni
potencia metafisica que explicaria tales y otros hechos.

Por otro lado, un conjunto de razones psicoldgicas abogan
por el reconocimiento de un sujeto dltimo de explicacion. Asi
por ejemplo, la conciencia de la moralidad parece exigir que
las injusticias de este mundo en el orden humano y aun en todo
el orden creado encuentren alguna justificacion, que vendria
ofrecida por la ley del karma. El premio y el castigo que recla-
ma cualquier accién libre no son aquf en rigor tales (punto dé-
bil de una cierta mentalidad monoteista), sino resultados posi-
tivos o negativos del mismo cumplimiento o incumplimiento
del propio dinamismo karmdtico. En general, todo el orden
moral requiere una cierta consistencia metafisica que viene
encarnada, por asi decirlo, en la naturaleza y existencia del
karma.

En tercer lugar el sentido religioso o si se prefiere litiirgico
estricto, reclama que la salvacién del hombre no sea ni un ca-
pricho divino desconectado de cualquier colaboracién huma-
na, ni una simple accién humana que en cuanto tal es incapaz
de alcanzar el orden de la Divinidad. La consistencia de la ac-
ci6n sacra que se verifica en el culto es el karman por excelen-
cia. Y, en efecto, éste es el sentido de la palabra en muchos
textos, incluyendo la Gita.

La confluencia de estos tres factores en una sola nocién nos

132

i



La via de la accion — Karma-marga

pmrece ser el origen de la ley del karman, de su grandeza y ver-
ilud, asf como de su debilidad y limites.

Teniendo en cuenta lo dicho hasta ahora nos parece que se
uede comprender la teoria karmatica de Yajiavalkya, quien
Ie dio al parecer su formulacién actual, y se comprende ade-
nis el cardcter a veces esotérico del karman,’ su importancia
unica, su conexién directa con las obras que el hombre reali-
'y se comprende también que sea el karman el factor deci-
sivo para el destino ultraterreno del hombre™® y su nueva apa-
ncién en la tierra,”’ etcétera.

Desde el punto de vista fenomenolégico se ha querido ver en
I idea del karman un ejemplo mds de la teoria del poder como
I representacion mas primigenia y universal de la experiencia
1celigiosa (Dios, Absoluto, Transcendencia, etc.). El Ser Supre-
mo se aprehenderia ante todo, segtin esta teoria, como un poder,
v una fuerza que se substancializa, funcionaliza, personaliza, o
aun volatiliza segiin los casos. Sin entrar en andlisis generales
sobre la religién, y sin negar que en un segundo momento el
karman sea «poder, ley y tesoro a la vez»,”™ no parece, sin em-
hargo, que el origen de la ley del karman en la India pueda ex-
plicarse suficientemente como una mera hip6stasis del Poder
(«ivino) en una realidad espiritual que seria precisamente el kar-
ma. Esto no significa, sin embargo, que esta explicacién feno-
menolégica no exprese un aspecto muy real del problema.

Desde el punto de vista prdctico el origen de la ley del kar-
man hay que buscarlo en la tendencia humana a la racionaliza-
¢ion. El hombre busca una “razén” (ratio) para explicarse de
una manera concreta el funcionamiento de su propia existen-
cia y laley de la vida. Todo esto se encontraria en el karman.

M6, Cf.BUIIL2, 13.

217, «Segun se hace, seglin se actia, asf se deviene» BU IV, 4,5.
28, SUV.,T.

9. CUV,10,7.

220. LEEUW (1986), p. 18 de la edicién de 1956.
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El daria razén, en efecto, de los grandes interrogantes de l
vida: la desigualdad humana y atin la c6smica se explicarian
por esta misma ley, el mérito y el demérito se condensan en ¢l
karman, la salvacién puede efectuarse cuando el ser se ha pu
rificando de su karman, el orden del cosmos viene regido pot
esta misma ley y la misma libertad humana estd condicionada
por una multitud de factores heterogéneos. Todo esto encon
traria su explicacién en la mayor o menor carga karmatica de
todo ser. Descubrir y luego seguir la ley del karman es la mi-
sion concreta del hombre sobre la tierra. Pocas cosas pueden
en verdad decirse con mayor razon que si no existiese habria
que inventar. Harina de otro costal es, sin embargo, dilucidi
cudl es la verdadera naturaleza de este karman. De momento
nos basta su descripcidn.

d. La ley de la accion desinteresada — Naiskarmya.
*Una de las originalidades de la Bhagavad-gita, que en éste
como en otros campos alcanza una sintesis pocas veces iguala-
da, consiste en armonizar, sin destruirla, la tensién aludida en-
tre la accion y la contemplacion, entre pravrtti y nivriti, entre
la actividad temporal y el acosmismo intemporal. Todo el se-
gundo y el tercer libro de la Gira, y parte del cuarto, tratan te-
maticamente de la cuestion. El nicleo de esta doctrina es evi-
dentemente védico, e incluso en las Upanisad se encuentran
referencias directas a la doctrina de la Gita ™
La inactividad no produce la liberacién de la accién, ni la
renuncia a la accién, por este mismo hecho, lleva a la perfec-
cién.™ Ademds, no es ni siguiera psiquicamente posible.™ Lo

221. Cf.vgr. IsU 2. Todo el karma-yoga estd condensado en este verso: na karman
lipyate «que la accién no te toque {manche, influya, adhiera, apague]» —de lu
raiz leip |pegarse, adherirse].

222. BGIN,4.
223. 1b. 11, 5-6.
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yue ocurre es que la accién tiene solamente valor cuando se re-
nliza como un sacrificio, en el sentido que hemos indicado.™
I'or otra parte, entonces aparece clara la exigencia de quien cri-
tica la simple accidn cortada de sus raices. No se puede enton-
ves esperar de ella la salvacién.” En rigor no hay que realizar
ncciones para salvarse.™ La actividad debe de llevarse a cabo
para el mantenimiento del mundo™ siguiendo el mismo ejem-
plo de Dios, quien, sin estar ligado por la accién, la realiza
pura mantener el mundo.” Esta experiencia del lokasamgraha
s la que da a una buena parte del dharma sus consistencia y
vonsciencia césmica — loka-samgraha. Una accién kdrmica
positiva coopera al mantenimiento del universo.” La accién
encuentra entonces su plena justificacién en la imitacién divi-
na y a ejemplo de ella cumple la ley moral suprema que con-
siste en realizar las acciones que deben ser realizadas sin ape-
pamiento a sus frutos, con renuncia a sus consecuencias y con
vl sefiorfo divino que, realizando una actividad positiva para
mantener el mundo, no esta ligado por ella, ni depende de
¢lla.™ Andlogamente, el hombre debe cumplir con su deber y
transcender todo egoismo que pretenda pasar inmediatamente
ln factura por la buena obra hecha ™

El naiskarmya siddhi, o la perfeccién de la actividad desin-
feresada (no ego-céntrica), no significa la renuncia a la accién,
sino la renuncia (el desasimiento) en la accion, a saber, la ac-
cion libre y espontanea que no busca ni méritos personales ni

24, BGIIL9;1V,23.

NS, 16111, 31,

226, Ib 111,17, 111, 30.

127, 1b.111,20.

1R, b 111, 22-25.

129, Cf. Glosario. Cf. MhBh, X11, 251, 25. Es significativo que en més de una tra-
duccion espaiiola se pase por alto el sentido cosmico del texto.

20, BGIV,13-14,

JML I AT I 19; 1V, 18-22; VI, 1.
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el fruto o resultado de sus acciones. Para esto hay que superat
todo deseo causado por un objeto y dejarse conducir, no po
los sentidos (indriyani), ni por la mente (manas), ni tampoco
por el intelecto (buddhi); hace falta haber superado los tres
guna (nistraigunyata), es decir, tener una energia pura, habel
alcanzado el nirdvamda (de los pares de opuestos, incluso ¢l
bien y el mal) — el estado de dvandvdtita (mds alla de todo dua-
lismo).””

La fundamentacién de esta actitud se encuentra en la antro-
pologia subyacente. El texto de la Gir@ que hemos comentado
reza asi:

«Dicen que los sentidos (indriyani) [el mundo sensi-
ble, el cuerpo] son superiores, pero la mente (manas) es
superior a los sentidos. Superior a la mente es el intelec-
to (buddhi), mas alto que el intelecto se encuentra él
(sa» ™

Los comentadores dicen que “é1” es el arman y el texto es
un eco de una Upanisad que continiia la gradacién: sentidos,
mente, intelecto, al que siguen el gran arman, lo no manifesta-
do (anyakta) y el espiritu (purusa). Mas alla del purusa no hay
nada.”™ Lo que mueve al hombre no es el deseo, ni los movi-
mientos de su razén, sino una fuerza superior inmanente y
transcendente a la vez. Por eso la accién pura no es la deduc-
cion de la inteligencia, que nos muestra las razones de los ac-
tos, sino la pura contemplacién; por eso poner a la razén como
guia conduce al triunfo del mas fuerte o mas inteligente — cosa
distinta es negar el poder de veto de la razén.

232. Introducimos estas simples expresiones sdnscritas para ofrecer una muestra de
nociones muy corrientes en la espiritualidad hindi y facilitar un estudio més de-
tallado del dharma hindi. Cf. JOSHI (2002).

233. BGII1,42

234. Cf. KathU13,10-11y11,7-10.
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Después del impacto de la Gita en la mentalidad hindi (y
estamos en el siglo v antes de Cristo), cualquier otra moral que
sibraye como primordial el aspecto del premio y el castigo pa-
recerd impura. La accidn que salva para la Gita es la accién
tundada en la sabiduria, realizada como un sacrificio y con de-
sinterés total ™ Esta accién es una verdadera actividad cosmo-
teidndrica: el hombre ofrece sus actos a Dios, pero es Dios
yuien los acepta y en el fondo Dios, con el mundo y con el
hombre, quien los realiza.™

Los textos citados bastan para disipar la identidad que al-
puna vez se ha querido ver entre esta moral y la kantiana. Kant
vy la Gita critican, ciertamente, el utilitarismo, aun aquel que
estd revestido de motivos espirituales, pero mientras Kant in-
tenta fundar la ética en si misma en virtud de la autonomia
propia de la ley moral, la fundamentacién hindi no es de pura
autonomia, sino que es ontondmica™ (la llamarfamos noso-
t10s), esto es, no esta desconectada ni de Dios ni del fin ontolé-
pico del hombre, es una moral eminentemente religiosa, mejor
icho, vuelve a conectar intimamente la moral con la religién.
I'sta accidn desinteresada, llena de sobriedad, de libertad inte-
nory de paz es precisamente “yoga” que nos unce (“yunge”) a
nuestro destino real ™

La espiritualidad de la accién desinteresada no es una sim-
ple renuncia al premio o al mérito de nuestras buenas accio-
nes; consiste ante todo en una liberacién de nuestras intencio-
nes y, sobre todo, de nuestras mismas acciones. No es el
simple desprecio al resultado y la imperturbabilidad estoica lo
yue la Gira predica, sino el sefiorio sobre la accion y el recono-
vimiento de la impotencia de las acciones por si mismas para

NS 1b.1V,23;V,10.
236, 1b.1V,24;V,8.
V7. Cf.Glosario.

28 BG11.48-50: VI, 4,
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obtener la liberacién del hombre ™ En términos cristianos po-
driamos decir que lo que la Gita quiere decir es que somos
siervos iniitiles a pesar de haber hecho lo que tenfamos que ha-
cer’ y que el hombre no es salvado por las obras,”' bien que
una actividad superior fluya del verdadero hombre espiritual,
porque la fe sin obras estd muerta.*” Cuando la mano izquierda
sabe lo que la derecha hace, la accién es iniitil;** cuando hace-
mos o dejamos de hacer las acciones por haber visto a Cristo
en el préjimo la accién no tiene valor alguno.**

La espiritualidad de la Gita se encuentra en el término me-
dio entre la no-accidn, el wu wei taoista que confia en una na-
turaleza ordenada, “sabia”, y el intervencionismo del queha-
cer. Acaso se pudiera decir que no hay causalidad sino
concatenacion. El “desasimiento” de un Meister Eckhart o de un
Juan de la Cruz estaria cercano a lo que intentamos expresar. Lo
que cuenta es la intencién, el movimiento del corazén — cosa
que de una forma u otra han afirmado pricticamente todas las
tradiciones religiosas.

Para el hinduismo la accién es un camino de salvacién,
pero debe ser una actividad dntica, esto es, que incida en el ser
mismo del hombre y que surja de su fuente. Esta es la activi-
dad religiosa y no simplemente moral — aunque no hay que
contraponerlas. Desde esta perspectiva se explica un cierto
abandono de la espiritualidad kdrmica que se subsume en los
otros dos caminos que mencionaremos: la verdadera actividad
del hombre, es el conocimiento, dird la segunda via. La accién
real que nos hace beber en la fuente misma del Ser y por tanto
participar de El y recibir su mismo Ser es la devocién, el amor,

239. Cf.la maravillosa descripcion del amado del Sefior en BG XI1, 13-20.
240. Lc¢ XVIL 10.

241. Galll, 16; Ef.11,9; Rom 111, 20; etc.

242. Sant1l,20.

243. Mt VL3

244, M1 XXV, 37-45.
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Jird el tercer camino. Pero, repetimos, los tres caminos no son
wendas separadas, puesto que cada caminante debe llevar en su
wllorja las vituallas de los otros caminos.

Resumiendo: el hombre no puede dejar de actuar; estd en su
naturaleza. En consecuencia, no es ni por la inaccién ni por la
wola renuncia como puede conseguir su fin, su perfeccién.”
. Qué se puede pues hacer? No ser dependiente de los frutos de
In accién; vencer todo utilitarismo.* La accién tiene un valor
en s{ y no por sus resultados. De ahf la pureza de corazén indis-
pensable para cualquier accién real. Esto no es facil de experi-
mentar para quien vive inmerso en una civilizacién de instru-
mentos, en la que practicamente todo son medios para conseguir
fines inmediatos o aditamentos artificiales, complicados (y en
peneral costosos) para satisfacer necesidades vitales —~ como el
vomer (que parece exigir multinacionales alimenticias), el dor-
mir y el vestir (que exigen gastos extraordinarios). “Vida fru-
pal y pensamiento profundo™ es todavia un lema de muchos
hrahmanes auténticos — sin entrar ahora en otras consideracio-
nes sociolégicas.

Pero hay mds; hay que purificar el corazén de tal manera que
se vea la accion en la inaccidn, y la inaccién en la accion, que se
fenga el discernimiento para experimentar que la maxima acti-
vidad es contemplativa.”’

. El karman ético

El hinduismo es ante todo una religién y no puede reducir-
s¢ a una simple ética. Mas atn, la superioridad y la indepen-
dencia del valor religioso por encima del ético han dado lugar
n una desconexién entre religién y ética en algunas sectas y
manifestaciones del hinduismo — como ha ocurrido también en

45, BGIILL 4.
M6, BG1V,20.
M7, BGIV. 18-19.
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otras tradiciones. No entramos aqui en una interpretacion so
bre la moralidad o inmoralidad de Krsna aconsejando a Arjuna
que venza sus escriipulos morales y que luche en la batalls
descrita en el Mahabharata.™ Valgan sélo dos observaciones
La conciencia general de la humanidad por aquel entonces,
hasta practicamente nuestros dfas, no condenaba la guerra,
sélo las injustas, y el deber de ksatrya, su svadharma era el del
noble caballero en defensa de la justicia. En segundo lugar las
guerras, aunque siempre crueles, eran humanas, en cuanto
eran hombres los que luchaban, no méaquinas, muy distinto a la
situacién actual. Karman y dharma tienen una estrecha rela
cién, pero no se identifican.

Un ejemplo extremo de esta concepcién nos lo ofrece ¢l
samrambha-yoga o camino hacia Dios por medio de la hostili-
dad y aiin, en cierta manera odio, hacia el Ser Supremo.”” En ¢!
fondo no se trata de indiferencia sino de una especie de rebe-
lién en contra de Dios, algo asi como la lucha de Jacob con I
epifania angélica de la Divinidad.”™ El fenémeno y la interpre-
tacién son distintos pero podriamos encontrar un cierto parale-
lismo profundo. Un cierto judaismo contempordneo estd escan-
dalizado por el abandono por parte de su Dios a su pueblo y
llega hasta blasfemarlo, pero no puede negar su existencia ni
dudar de su poder - es una relacién de amor y odio. Podriamos
mencionar una cierta teologia isldmica de Iblis, Satanas (a
quien al-Hallaj llama el mas puro de los monoteistas) que si-
gue amando a Dios al mismo tiempo que le odia, tentando al
hombre e intentando asi hacer fracasar su creacién.™

248. Pueden consultarse a estos efectos las largas introducciones de las traducciones
de la Gita que hemos indicado.

249. Cf. vgr. BhagP 11, 16, 30 y un texto cldsico posterior el Rajasuya Prahandam
de Narayana Bhattatiri.

250. Gn XXXII,25-33.

251. Cf. el magnifico resumen de BAUSANI (1983) sobre la vision de los misticos
isldmicos acerca de Satands y también NURBAKHSH (1986).
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Otro complejo problema, que no podemos afrontar en este
lugar, es la concepcién de Dios por encima del bien y del mal.
I'sta idea no significa, sin embargo, sin mds, que la ética no
tenga también su lugar en la religién. Ha dado lugar, es cierto,
a una religién amoral y aun inmoral a veces, pero en iltima
instancia la transcendencia axiol6gica divina que tal concep-
viin defiende, s6lo quiere superar por un lado el dualismo (el
Inen y el mal no estan en un mismo plano) y subrayar por el
otro el cardcter ontolégicamente religioso de la salvacion.

Algunos inddlogos (la expresiéon hoy dia obsoleta es aqui
aciaso adecuada) han querido ver en esta concepcién de Dios por
encima del bien y del mal un ejemplo del “galimatias” hindd,
puesto que lo interpretan como una contradiccion interna. Apar-
i de que el Dios de Jesucristo parece no discriminar entre los
buenos y malos antes de tiempo,™ puesto que hace tanto Hover
¢omo salir el sol para justos e injustos,”™ habria que hacer una
ubservacion 16gica y otra filos6fica. Puede discutirse lo que sig-
nifique estar por encima del bien y del mal, pero si se admite
vomo hipdtesis, aunque sea para rectificarla, no podemos decir
yuc es un “mal” que Dios esté por encima de él.

La nocién de un Dios por encima del bien y del mal, ade-
mis de ser corriente en toda filosofia apofitica, es acaso una
de las afirmaciones mds claras para expresar que el Misterio
ivino transciende todas las categorias.

Sea de ello lo que fuere, el karman del hinduismo cldsico
¢s una categoria estrictamente religiosa, mucho antes que ser
un concepto moral. Es mas bien en la evolucién “moderna”
del hinduismo en donde se encuentra una concepcién mera-
mente ética del karma, entendido entonces como la ley moral
tjue regula ka conducta humana y cuyo cumplimiento conduce
i la salvacion (liberacién). En el fondo se trata de una cierta

182. Cf. Mt XII1,25-30y I Cor 1V, S.
)83 Cf. M.V, 45,
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secularizacion de la religion y en muchos de sus modernos
sostenedores se nota el impacto de la evolucién cultural del
Occidente —~ hecho no necesariamente negativo, pero a tenci
en cuenta.

La ley del karman entonces se identifica al dharma, inter
pretado éste a su vez como el deber moral. La religién enton
ces se reduce a moral. Satya (verdad) considerado como since
ridad y ahimsa (no-violencia) como compasién (emparentada
al karuna buddhista — aunque Ramanuja desarrolle también
este concepto, aplicdndolo, por cierto, a Dios) serian aqui dos
categorias fundamentales.

Es indiscutible, que el concepto tradicional del karman in-
cluye el comportamiento ético y la ley moral, pero no puede re-
ducirse a una mera categoria de la conducta humana. El karman
pertenece ante todo al orden metafisico-religioso. De ahi otr
caracteristica del karman hindi, emparentado al svadharma o
deber personal (del individuo o de la casta).™ Cada ser posee su |
karman que explica no s6lo su pasado, sino que condiciona tam \
bién su accién presente o futura. Esto significa que lo que es |
amoral o inmoral para algunos no tiene por qué serlo para otros.
El caso de Arjuna en la Gita es paradigmatico. Una interpreta
ci6n casuistica de ello puede llevar a la anarquia. Una interpre-
tacién mds tradicional puede conducir a la tolerancia clasica dcl
hinduismo, junto al peligro de la indiferencia frente a la injusti-
cia. Otra interpretacién de tendencia cristiana puede ver en ello
la explicacion del dificil mensaje evangélico de no juzgar —en |
donde se nos conmina a no hacer juicios morales.”™ Muy puro
ha de estar el corazén para que nuestra mente no juzgue — lo que
no significa ausencia de discernimiento.

Y aqui convendria también salir al paso a una critica co-
miin hecha por observadores externos — lo que no quiere deci

254. Cf.BGI1,31,33; 111, 35; XV, 47; etc.
255. Cf.Mt VLl y Le V37,
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yue en muchos casos no sea justificada. La ley del karman se
ha presentado a veces como una excusa para una conducta in-
moral («es mi karman») o como negadora de Ja libertad huma-
i («no puedo hacer nada en contra de €1»).

Ambos peligros son reales; pero no describen la verdadera
naturaleza del karman. El karman ciertamente nos condiciona,
«omo nos condiciona la herencia, por ejemplo, pero no nos de-
termina. El karman es ciertamente un lastre, como el lastre de
un globo o de un navio que permite mantener el equilibrio y
manejar el timén; es ciertamente el lastre de nuestra creatura-
Inlidad. El hombre puede transformar su propio karman como
un escultor puede moldear la materia prima. Este condiciona-
micnto nos rinde mds humanos puesto que nos hace mas cons-
vientes de nuestra entera relacién con el cosmos y de nuestra
jropia contingencia. El karman es 1a expresién de nuestra soli-
duridad universal, como hemos dicho repetidamente.

| La espiritualidad de la accion

L.a accidén humana y, mas concretamente, las obras que el
hombre realiza, son para el hinduismo camino de salvacién. El
hombre llega a su destino encaraméndose, por asi decir, a las
ubras que €l realiza en la tierra.

Repetimos que no es justo, por tanto, decir que el hinduis-
mo sea una religién que desconozca el valor de las cosas tem-
porales y materiales, o que no tenga en consideracién los de-
heres sociales del hombre. Por demasiado tiempo Occidente
hatenido, por lo general, s6lo tres contactos con el dharma del
lnduismo: un cierto vedanta idealista, un tantra sexual y una
religiosidad popular lindante con la magia. Afortunadamente
la vision estd cambiando y se estdn superando muchos lugares
comunes. Menos afortunadamente, por el contrario, la India
sipue teniendo, por lo general, la visién estereotipada de un
Occidente mecanicista y materialista, ignorando otros aspec-
tos de la cultural occidental multimilenaria. Cierto es, sin em-
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bargo, que el dharma hindud se ha preocupado relativamente
poco por la cuestién de la justicia social y que la moral cristia
na ha querido servir a dos sefiores: Dios y Mammona.

Sea ello lo que fuere, lo que nos queda atin por indicar es la
forma como el hinduismo ve esta colaboracién de las obras a
la salvacién humana. La verdadera espiritualidad de la accién
no consiste en acumular el fruto de las buenas obras para asf
conseguir el cielo. El tal cielo (svarga) no ha sido nunca consi
derado por el hinduismo como el #litimo fin del hombre. Preci
samente una de las condiciones de la espiritualidad de la ac-
cién es la renuncia al fruto y por tanto al posible e indiscutible
mérito de las buenas acciones. El hombre se salva por las
obras y a través de las buenas acciones, pero es dejindolas
atras como se libera a si mismo, es perforando, por asi decir, lu
costra kdrmica como penetra en la profundidad de lo real, es
despreciando lo terreno como alcanza lo celeste, como tam-
bién ha predicado una cierta espiritualidad cristiana — aunque
fuese para contrarrestar la tendencia contraria.™*

El karma-marga es un verdadero camino que se va dejando
atras a medida que se recorre; las acciones se van haciendo me-
nos necesarias, la senda mas estrecha y el camino menos des-
brozado, esto es, menos camino; y el hombre se va liberando de
su karman cual lastre que se va echando por la borda a medida
que la ascension progresa. El karma-marga no es un compro-
miso con el mundo o una via menos radical que las otras. Ya di-
jimos c6mo estd esencialmente vinculado al sacrificio, esto es,
a la rotura de planos, al ofrecimiento y al holocausto. La espiri-
tualidad de la acci6n del hinduismo no es naturalismo ni acti-
vismo; no es una mera accion social para arreglar este mundo
(aunque no lo excluya), sino un auténtico camino religioso.

256. Cf. el recurrente «terrena despicere et amare coelestia» |despreciar lo terreno y ;
amar lo celestial] de la liturgia cristiana, vgr. la oracién de san Pedro Damiani: :
per terrestrium rerum contemptum. . » | para que, por el desprecio de lo terrestre. . .| ]
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El dogma de la resurreccion de la came, al menos en la for-
niit taxativa del cristianismo, estd ausente del hinduismo — aun-
(ue sea también ajeno a la experiencia vital de los cristianos.
I'sto hace que una buena parte de la espiritualidad de la accién
no pretenda redimir también a la carne o cargar con el cuerpo,
pero toda accidn tiene una repercusion césmica y con ello el
ilharma karmico en cierta manera también subsume el cos-
mos. La actividad mantiene el mundo en cohesién, como he-
mos indicado ya.

Una buena parte del karma-marga desemboca en la espiri-
tualidad téntrica que, sin aceptar o reconocer la resurreccion de
la carne, se encuentra en su misma direccién y aun en algunos
vasos va mas alld. Como veremos mds adelante, el tantrismo no
yuiere que se pierda nada, lo quiere recuperar todo e intenta ve-
nficar la mayor integracidn posible. La accién y las obras den-
tro del tantrismo poseen en si mismas caricter salvifico, porque
lu salvacién no consiste en otra cosa que en deshacer el camino
wdado y en reintegrar lo que en el tiempo y el espacio se en-
cuentra ain diseminado y desintegrado. La accién entonces es
¢l acto salvifico por excelencia, porque es aquella actividad que
1establece la unidad y verifica la integracién,

2. La via de la contemplacion — Jiiana-marga

La India tiene la fama, merecida o inmerecida, de ser la tie-
ira de la contemplacién por excelencia. Nos contentaremos
con describir este camino de salvacién que para muchos es el
mis perfecto, admitiendo desde el inicio que no tratamos de
ningin problema epistemoldgico, o sea de la compleja y rica
especulacién indica sobre los pramana o medios vélidos de
conocimiento.™

’87. Cf.Glosario.
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a. El origen del camino de la sabiduria

Hemos escrito sabiduria para no utilizar otra palabra mis
adecuada antes de espurgarla del sabor que ha adquirido en
nuestros dias debido a la malaventura que este vocablo ha teni
do en la cultura cristiana, a pesar de sus inicios triunfantes. Nos
referimos a la gnésis.”* Jiiana, en efecto significa gnésis. Inclu
so etimolégicamente proceden de una raiz comiin conservada a
través del latin en las lenguas romances: conocimiento, signifi
ca también hacer nacer, producir, asimilar con metabolismo es-
piritual que identifica al cognoscente con lo conocido.™

La etimologia nos da también aqui la clave para vislumbra
el origen de la via de la gndsis como camino de salvacién. Jiia
na, en efecto, no significa un simple saber especulativo o un
mero saber externo, sino que viene a significar la verdadera y
propia accién humana o mejor atin cosmotedndrica. El razona-
miento muy simplificado vendria a ser el siguiente:

El hombre aspira a salvarse, esto es, a conseguir su plenitud,
su fin y su libertad. Esto exige una accidn. Esta accioén es el sa-
crificio, en el sentido védico y clésico de la palabra. Pero la
esencia del sacrificio no es la accién exterior, sino su alma inte-
rior. Esta consiste en lo que se ha Hamado fe (sraddha), esto es.
en la disposicién interior del sacrificante (activo o pasivo) que
le hace “creer” en la realidad (eficacia) del acto littrgico.™
Esta fe, que al principio aparece ante todo como una confianza

258. La bibliograffa es inmensa. Cf. vgr. CASEY (1935); DORESSE (1984); DU-
PONT (1949); GARCIA BAZAN (1978; 2000); JONAS (2000); MONTSE
RRAT TORRENTS (1983); ORBE (1976); PUECH (1982): PINERO y otros
(1997); SHOHAM (1999); SCHULTZ (1986); SIMONETTI (1993); SL.OTER
DIJK & MACHO (1991).

259. La raiz jiia significa indudablemente saber, conocer, y es la misma para (gig)
gnosco (conocer), aunque no pueda afirmarse con certeza gramatical que sea la
raiz comin también para gignomai y (g)nascor [nacer|, etc.

260). Sraddha viene de srad y de dha. Srad (srat) segin YAKSA, Naighantuka, 111,
10 (en MONIER- WILLIAMS |1974)) significaria sarva, esto es verdad, reali
dad (con lo que se corrobora nuestra tesis) y parece estar emparentado con cre
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mtegral en la “verdad” del sacrificio, con la evolucién de la
vonsciencia humana se interioriza e intelectualiza convirtién-
dose en un convencimiento sui generis, fruto de un conoci-
miento especial que es precisamente el jfiana, que luego, segiin
las escuelas tomara diferentes nombres y se verd adornado de
distintas cualidades.”' Es este conocimiento el que acarrea con-
s10 todo el fruto de la accién litirgica, y que luego, en un se-
pundo momento, la sustituye cuando se ha concentrado toda la
(uinta esencia del sacrificio en la fe ** Sabido es que ha habido
una interiorizacion y una sublimacién del sentido védico del
wicrificio, como medio para obtener bienes tangibles, al upanis
adico, como medio de salvacién.™

Una caracteristica del jiana permanece inc6lume, su caric-
fer soterioldgico, por ser el auténtico sacrificio del hombre
como ser intelectual ™ El jiiana tiene poder salvifico porque es
una accion, la verdadera accidn. Es éste, nos parece, el punto
e arranque para luego negar realidad a lo que no se ha descu-
hierto por este conocimiento superior.

El cardcter activo de la gndsis se conserva en tanto en cuan-
to no se desvincula de la fe — en cuanto se cree en lo que el co-
nocimiento (la gndsis) lleva a cabo. Cuando la sraddha decae
¢l jAiana pierde una buena parte de su caracter salvifico con
praves consecuencias para la evolucién posterior. En efecto, la

do (de cred y do), cor-cordis y con el griego kardia (coraz6n; aunque reciente-
mente se dude del parentesco entre credo y cor — sin embargo MAYRHOFER
(1956-1980 sub voce sraddha) 1a da por buena). ERNOUT & MEILLET (1979)
la Hama “étymologie populaire”. Sobre corazén y fe, cf. BU 11, 9, 21. Dha sig-
nifica colocar, poner, fijar. sraddha sugiere, pucs, el aspecto de confianza, de
colocar el corazon, de fiarse de la verdad, de ponerla y conseguirla.

M. Cf. los treinta nombres sénscritos como equivalentes homeomdrficos de la no-
cién de Filosofia en PANIKKAR (1997/XXX1X).

2. Cf.vgr. BG 1X, 22-25. «Quienquicra que sacrifique (adore) con fe y amor, aun-
que sea a otros Dioses {fuera de la ortodoxial] a Mf me adora.»

Jo3. Cf.LEVI (1898), VESCI (1994).

4. Cfovgr. TSV, 3,12,2:BS.111.4; CU 1, 1, 10, etc.
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gndsis nos salva porque nos hace llegar a la verdadera reali
dad, a la esencia de lo que en el sacrificio se realiza de una ma
nera psico-somatica, podriamos decir. Pero cuando la fe decac
0, mds claro todavia, cuando la gnédsis s6lo descubre el mero
concepto del sacrificio, sin ser ella misma sacrificio (de la ver
dad) por haberse convertido en un simple conocimiento dc¢
tipo racional, nos impide con ello el transito, interrumpe el di
namismo de la accién sacrificial. La gnédsis nos descubre lo
que es la realidad, nos descubre brahman. Ahora bien, el Abso-
luto no puede llegar a ser, ni variar; es inmutable. El sacrificio
se convierte entonces en un simple descubrimiento racional y
no en la conquista de la salvacién. El auténtico conocimiento
exige o lleva consigo la destruccién de los obstaculos que sc
oponen a tal descubrimiento. Esta serd la tentacién perenne del
JAdna-marga, dejar de ser marga para convertirse en mera es-
peculacion. De ahi que los grandes seguidores del jiiana-mar
ga, como Sankara, por ejemplo, a pesar de la radicalidad de su
doctrina supieron siempre combinarla con una espiritualidad
bhakti >

Resumamos y adelantemos: el jAana-marga, el camino de
la sabiduria, no es un simple conocimiento intelectual o teéri-
co (en los sentidos modernos de estas palabras) sino el alma
del camino de la accién (karma-margay), la participacién hu-
mana, esto es consciente, en la tarea de «construir nuestra sal-
vacion»; para hacer eco a las dltimas palabras de Buddha. De
ahi que, como aiin diremos, los Hlamados tres marga son en re-
alidad tres caminos de una misma senda. No hay especializa-
ciones fragmentadas en la vida espiritual — aunque hay estilos
o talantes.

265. Conocido es el “escidndalo” provocado por el mismo Sankara celcbrando él
mismo, como hijo tnico, los funerales de su madre viuda (no por él, sino pot
ella, se justifico).
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h. Las condiciones previas para la gnosis

Cada escuela de espiritualidad ha formulado de distinta
manera las condiciones necesarias para adquirir esta gndsis
wlvadora que, como ya hemos dicho, dista mucho de ser una
mera reflexion desconectada de la realidad cotidiana. La gné-
vis, el conocimiento salvifico, no surge alli donde el aspirante
(sadhaka) no estd adecuadamente preparado.” La gnésis no
estd desconectada de la vida; al contrario, es la auténtica intro-
duccidn a la Vida. Séanos permitido subrayar la diferencia en-
fre esta educacidn a la sabiduria para conseguir la libertad in-
lerior que nos permite realizarnos, gozar de la vida,
wlcanzando asi la plenitud humana, y la llamada educacién en
nuestros dias como entrenamiento a la lucha por la existencia
cconémica, armando a los alumnos con los “conocimientos”
cual armas necesarias para vencer en la competitividad social

para “ganarse la vida”, segiin la degradacién de la frase co-
nocida, que significaba conseguir la Vida eterna. En realidad
para descubrir el mundo interior hay que apartarse un tanto
{no dejarse engullir) del mundo exterior.

Siendo la via de la contemplacién (jiiana-marga) un cami-
no de salvacién, esto es, un camino para la Vida, el hinduismo
no fuerza a nadie a emprender esta tarea, pero advierte que la
educacién para este camino requiere esfuerzo y disciplina. No
lodos se sienten llamados a emprender esta senda sino aque-
llos que estdn tocados por la gracia (anugraha), bien sea di-
iectamente por el descenso del poder divino (Saktipata), bien
sca por intermedio de su propia voluntad. El hinduismo,
como casi todas las religiones tradicionales, cree que pocos
son los que se realizan, se liberan, alcanzan la salvacién.’ Su
sistema de castas le permite dejar tranquilos a los que no es-

Y66, Cf. Glosario.
7. Cf. Mt XXI1, 14,
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tan llamados a un segundo nacimiento (dvija). Para evitar ma
lentendidos al interpretar una antropologia con ideas ajenas
ella hay que decir que, a pesar de los abusos habidos por in
terpretaciones egocéntricas, esta idea no es una aberracién
Asi como no es injusto que haya vacas y hombres, y las pri
meras no tienen envidia de los segundos, asi hay seres huma
nos que renacen a un nivel superior y otros que no, aunquc
todo hombre pueda actualizar su potencialidad de llegar a set
brahman — o hijo de Dios en lenguaje cristiano. El problemau
filosdfico esta en dilucidar si ello es por “predestinacién’™,
gracia, libre esfuerzo o casta.

Sea ello lo que fuere, para aquellos que, por las razones quc
sean sienten la “llamada” (por asi decir), el camino es arduo,
COMO Veremos.

Acabamos de decir que todo conocimiento auténtico no es
mera informacion sino “educacién” en su sentido primigenio
de educere, sacar fuera, dejar aflorar, para “conducir” (ducere)
al educando a la plenitud de la vida. Esto es la iniciacién o
diksa’ Pero para este acto hace falta que haya algo dentro
para conducirlo a la luz del dia (a la accién) y un conducto
que realice la tal accidn. Toda iniciacién requiere que alguien
plante esta semilla de una nueva vida y que alguien la haga
germinar para adquirir este conocimiento salvifico. Ahf esta la
funcién del guru y el sentido de la iniciacién: el segundo naci-
miento (dvija) que acabamos de mencionar.*”

268. La palabra ha sido triplemente interpretada: a) como compuesto de la raiz da
(dar) y ksi (destruir); b) como proveniente de la raiz diks (consagrar —y asf yaen
el AV); ¢) como desiderativa del mismo verbo daki (crecer, Aumentar)— pero en
todo caso el sentido es el de superar la condicién de la mera animalidad.

269. Sobre la iniciacion la siguicnte bibliografia puede servir para encuadrar el pro
blema: ANCOCHEA & TOSCANO (1997) (con amplia bibliografia en espa-
fiol); BUJO (1987); CANNEY (1939); ELIADE (1991b; 1989); GUENON
(1983; 1985; 1986); HEILER (1979); LOES (1929); STEVENSON (1971);
THURNWALD (1940). Para dos restiimenes c¢f. GROHS (1993), vol. il y la
entrada “Initiation” en ELIADE (1987), vol. VIII.
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Es significativo que el sentido profundo de la iniciacion se
haya conservado mds en las religiones primordiales (como las
alricanas) que en las mds institucionalizadas.”™ Parece como si
lus sociedades modernas hubiesen superado tales ritos, aunque
prersistan en forma desacralizada (como las carreras universi-
turias, etc.) o en sociedades particulares (como la masoneria y
utras). Es significativo, repetimos, c6mo «la mutacién ontolé-
pica de la condicién existencial» (Eliade) se ha reducido a “ri-
tos de pasaje” meramente sociolégicos. Asf se trivializa el
hautismo cuando se interpreta exclusivamente como entrada a
L iglesia visible, o la diksa cuando se reduce al acto de dar un
mantra por el maestro al discipulo o a la imposicion rutinaria
el corddn sagrado (upanayana). El sentido profundo de estos
1tos se pierde cuando se interpreta esta invariante religiosa
hajo el prisma de una antropologia bipartita meramente biol6-
pica. Jugando con las dos palabras griegas para decir vida:
hfos y z6€é podriamos decir que la antropologia reinante consi-
dera al hombre como un ser meramente biolGgico y paraddji-
camente olvida su naturaleza zoolégica.”" Para la antropologia
hioldgica la vida del hombre, con o sin intervencién divina
para el alma, es completa con su nacimiento, luego no necesita
nis que desarrollarse. Para las antropologias tripartitas la vida
el hombre no es completa hasta un segundo nacimiento en el
yue el hombre adquiere su madurez y plena humanidad, que le

210, Clésica es a este respecto la obra Les Rites de passage de GENNEP (1969), que
aln es valida a pesar de las innumerables interpretaciones del fenémeno de la
iniciacién.

271, Aunque tanto bfos, latin vivus, sdnscrito jiva, como z#é, provienen de la misma
raiz hindo-europea g(w)ei, la primera tiene una connotacién mds individual
(p.e. biografia) que la segunda (p.e. zoologfa). El griego del Nucvo Testamento,
con antecedentes en el griego clésico, hace una diferencia fundamental entre los
dos vocablos: y asi, por ejemplo en Jn, cuando se refiere a la “vida” que estaba
en el principio (1, 4) 0 a la “vida” que promete Jesis (vgr. X.10), se habla de zdé
y no de bfos. Significativamente la raiz anglosajona para vida (/ife, Leben) esta
relacionada con el cuerpo (Leib).
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diferencia esencialmente de los animales — los seres con “ani
ma”. El hombre, en cambio, es un ser dotado ademas de espiri-
tu — como indicamos anteriormente.”” La iniciacién es el sim-
bolo real de este segundo nacimiento que se requiere para sei
plenamente hombre. La iniciacién consiste en este acto por ¢l
cual el hombre llega a ser si mismo y toma consciencia de ello,
y adquiere su personalidad consiguiendo ser consciente de su
identidad.” La degeneracién de la iniciacién empieza cuando
una organizacion cualquiera reclama la exclusiva de esa rege-
neracién — lo cual no significa que la iniciacién no sea obra dc
un organismo social. No hay autoiniciacién.

Las distintas escuelas del hinduismo, 0 mas exactamente
sampradaya, confieren esta iniciacién de maneras muy distin-
tas y generalmente distinguen varias etapas que corresponden
al crecimiento del adhikara o aspirante. Prescindimos de esta
enorme variedad y nos concentraremos en algunos rasgos sa-
lientes en cuanto nos dan una idea del clima de la espirituali-
dad hindg.”™

a) Mumuksutva (Aspiracion a la liberacicn)

Mumuksutva seria el estado existencial de una ardiente as-
piracién a la realizacién o salvacién (mukti). Sin esta disposi-
cion de apasionarse por la verdadera vida real no hay espiri-
tualidad posible. La pereza espiritual (acedia) es la muerte de
cualquier vida realmente humana. A los tibios los vomita
Dios.” A esta aspiracion a ser liberado, que implica la dispo-
sicién interior de usar aquellos medios que se crean conducen-

272. Segin esta antropologia el hombre (completo) es sentido, mente, intelecto, mis-
terio y espiritu.

273. Cf.BUJO (1987).

274. Cf.las ya clésicas condiciones de Sankara en su Introduccién a su comentario al
BS, comentadas luego por VACASPATIMISRA (1933) en la Bhamati —su clé-
sica Catussiitri, o comentario a los cuatro primeros siitra del BS.

275. Cf.Ap 11, 16.
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les a tal fin, corresponde, dentro del jiana-marga, el brahma-
jijiiasa, o deseo de conocer a brahman. Esta expresion consti-
tuye el inicio de uno de los libros mas famosos y con mayor
autoridad del hinduismo que ha sido comentado por los gran-
des filésofos posteriores: el Brahma-sitra.”

La aspiracién a conocer el Absoluto, o el deseo de conocer
brahman, es una condicién indispensable para empezar a es-
calar la senda dificil de la gnésis. Una aclaracién verbal puede
ayudar a superar un malentendido corriente ~ més atin cuando
se trata del buddhismo que del hinduismo.”” La forma grama-
tical de jijiiasa suele llamarse “desiderativa” y conocida es la
critica feroz de Buddha a todo “deseo” — que es la palabra
“sed” con la que se suele traducir el pali tanha (trsna en sans-
crito). No se trata, en todo caso, del deseo de la liberacién (que
puede convertirse en un obstidculo), sino de la aspiracion a
clla. El primero es movido por un objeto externo que nos atrae
y mueve la voluntad; la segunda surge de una “inspiraciéon” in-
terior que proviene del dinamismo interno de nuestro ser. El
primero nos esclaviza, la segunda es nuestro mismo respiro —
aunque la distincién verbal sea un tanto artificial. Esta distin-
¢i6n es importante para disipar el malentendido ain corriente
entre un Occidente “deseoso” del perfeccionamiento humano
en todos sus sentidos y un Oriente indolente que suprime todos

los “deseos”.”™

276. Famosa coleccion aforistica de la filosofia de las Upanisad escrita probable-
mente en el siglo 11 antes de Cristo por BADARAYANA. Cf. las ediciones mo-
dernas de VIRESWARANANDA (1948) y la de RADHAKRISHNAN (1960)),
ambas con el texto original, traduccion y comentarios basados en la tradicién,
ademds de sendas introducciones. Cf. en espaiiol MARTIN (2000) y PALMA
(1997).

277. Cf. PANIKKAR (1994/X), pp. 121-123, en donde se comenta el doble sentido
del desiderativo jiffiasa del verbo conocer (de la raiz jiia, ya citada).

278. Cf. PANIKKAR (1999/X1X), pp. 271 y ss.
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B) Nitya-anitya-vastu-viveka (discriminacion entre cosas
temporales y eternas)

Nitya-anitya-vastu-viveka, “discriminacién entre las cosas
temporales y las eternas” es otra condicién requerida. No hace
falta un conocimiento perfecto del orden perenne (nitya), pero
si se requiere una discriminacién (viveka) de las cosas (vastu)
que separe y que nos separe de todo lo que, por ser temporal, o
mejor dicho, no-perenne y no-necesario, no puede contener ki
realidad ni llevar a la salvacién.’” Suele traducirse esta frase,
como ya hemos hecho, como “discernimiento entre lo tempo
ral y lo eterno” debido a inveterados hdbitos mentales.”™ En ri
gor no se trata de la dicotomia entre lo temporal y lo eterno,
sino de la discriminacién entre las cosas nitya (innatas, perma
nentes, necesarias, estables...) y las que no lo son (anitya); en-
tre la realidad y la apariencia.™' Este viveka (discernimiento,
distincién...) es condicién, por una parte, y resultado, por
otra, de la misma gnésis que es la que nos da el recto juicio
(viveka) sobre la realidad. Se trata, como tantas veces, no de
un circulo vicioso sino de un circulo vital ~ puesto que es la
vida la que rompe el circulo vicioso del mero intelecto. Con
otras palabras, no se puede aspirar a la gnésis salvadora si no

279. Cf. la bella historia buddhista del joven arist6erata Ratthapala que ha renuncia
do a todos los placeres de la vida porque ha descubierto la impermanencia de to
dos ellos (Majjhima-nikava 82, Ratthapalasutta). El estribillo a la diferencia
entre lo temporal y lo eterno es la célebre frase del Buddha: «Lo que no es eter
no no vale la pena que el hombre se goce en ello, no merece ni siquiera ser salu
dado, ni tampoco que el hombre preste atencion a ello». Es en este texto budd-
hista en el que se dice que el dharma (dhamma) es betlo al inicio, bello en ¢l
medio y bello a la postre. “Lovely” traduce HORNER (1957).

280. Cf. la, en su tiempo famosa, obra de espiritualidad ignaciana NIEREMBERG
(1640) que lleva este mismo titulo.

281. Repetimos que las palabras son algo méds que conceptos y en este caso “tempo-
ralidad” y “eternidad” tienen connotaciones diferentes. De ahi que el estudio de
“otra” espiritualidad si por un lado desorienta (hace tambalear nuestras certe-
zas) por el otro enriquece el valor simbdélico de las palabras y nos vacuna contra
posibles fanatismos.
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nos dedicamos al cultivo de lo que poco a poco vamos descu-
Iniendo como real, dejando a un lado lo transitorio e intras-
vendente. La gndsis parece ser una gracia, pero este regalo no
«w da a los que no se consagran a la consecucién de lo que re-
almente importa. La espiritualidad no es cosa de poca monta.
hebido a la identificacién de lo permanente y real con el at-
man, una tradicion posterior ha interpretado esta condicion
vomo armanatmavastuviveka, distincion entre lo que es (at-
man) el “espiritu” y lo que no lo es (anatman), la apariencia,
entre lo espiritual y lo que no lo es. Un texto upanisddico
ilice:

«Viendo al atman en todos los seres
y todos los seres el el arman

se llega a brahman—

y por ninguna otra causa.»"

) Iha-amutra-phala-bhoga-vairagyya (renuncia a
lu delectacion de los frutos)
Iha-amutra-phala-bhoga-vairagyya, “renuncia a I delec-
tacion con el fruto (de las propias acciones) aqui y en el mds
wlld”. Esto es, sin una sinceridad total y una disposicién antiu-
ulitaria de buscar a brahman por si mismo, y no por el premio
yue me pueda dar, no se puede emprender con esperanza el ca-
mino de la gndsis. El conocimiento utilitarista no es, en rigor,
auténtico conocimiento sino informacién para ser manejada
(utilizada) para fines mas o menos egocéntricos. El auténtico
vonocimiento (contemplativo) no es un medio-para (otra
vosa). De nuevo nos encontramos con el divorcio mortal entre
conocimiento y amor. La senda de la contemplacién presupo-
ne, en el sujeto que la emprende, el desapego mas total a cual-

2. KaivU 10.
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quier forma de egoismo. El “ego” es precisamente considera
do como el obstaculo mds radical para el conocimiento salva
dor, no sélo en virtud de una exigencia ética, sino sobre todo
por razén de una incompatibilidad de principio entre cualquict
egocentrismo y la biisqueda de una Verdad que no pueda sc¢1
nuestra criatura.

El conocimiento salvifico, conocimiento ontolégico y no
sOlo epistémico, nos hace uno con lo conocido y no sélo nos
ofrece informacién o noticia sobre ello. Por esto implica la
praxis tanto como la teoria. De ahi que sin el virdaga (la indife
rencia, el desasimiento) frente a la fruicién (bhoga) de los fru
tos (phala) de nuestras acciones, aqui y en el mas alla (iha
amutra), no podamos conseguir aquella libertad de todos
nuestros condicionamientos, necesaria para la liberacién.
Cualquier acci6n realizada para conseguir un fin determinado
lo podrd o no conseguir; pero la plenitud humana o la salva-
cion no es “fruto” de ninguna accién. La renuncia a todo fruto
es, por tanto, necesaria. Con otras palabras, la pureza de cora-
z6n es requisito indispensable para la salvacién.

Esta renuncia no es ascetismo negativo, no es indiferencia
inhumana o desasimiento cémodo - aunque los peligros de
perder el equilibrio y “cortar por lo sano” son patentes. El
dharma, como su nombre indica, no descoyunta, sino que vin-
cula, “religa”: es religion.

(De dénde se saca la fuerza para tal renuncia?

La respuesta de la espiritualidad hindd es triple — y al decir
triple no decimos que haya tres respuestas, sino una trenza
tnica. En primer lugar la gracia que nos empuja, en segundo
lugar la fe que nos la da a conocer y en tercer lugar la expe-
riencia que lo confirma. No se renuncia a un bien en vistas a
un fin mas alto. Esto puede ocasionar complejos y resenti-
mientos. Se renuncia a un bien cuando se ha descubierto que
aquel “bien” para mi no lo es. De ahi que la renuncia venga
connaturalmente — cuando el corazén es puro.
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d) Sadhana

Junto a la condicién negativa de la renuncia mencionada, la
tradicién considera ademas la practica positiva de las virtudes
vomo condicion para la gnésis. La palabra sadhana suele tradu-
virse por “camino espiritual” y equipararse a los medios utiliza-
dos para la liberacién; es la disciplina que el sadhaka, el discipu-
lo, sigue. Cada escuela de espiritualidad posee su elenco de
virtudes.™ Una cierta escol4stica hace el siguiente resumen:

* Control de la mente (sosiego, ecuanimidad, serenidad,
Sama)

* Dominio de los sentidos (autocontrol, ascetismo, dam)

* Renunciamiento, indiferencia (incluso a actos buenos y
licitos, uparati)

* Paciencia (fortaleza en sufrir incomodidades y penas, titiksa)

» Concentracion de la mente (atencién, seriedad, samadhana)

¢ Fe (confianza, sraddha)

Para dar una idea del clima espiritual mencionaremos las

ocho virtudes de la inteligencia dadas por sabidas en el Rama-

vana de Valmiki:™

283. GRIMES (1996) describe doce escuelas que corresponden a otras tantas religio-
nes como caminos espirituales: jainismo (con sus tres joyas), buddhismo (con
su éctuple camino), sdmkhya (discriminando entre materia y espiritu), yoga
(con sus ocho disciplinas), mimamsa (accion), advaita-veddnta (con su conoci-
miento perfecto), visistadvaita (con su total abandono |a Dios}), dvaita-vedianta
(discriminando entre la criatura y el Creador), Saiva-siddhanta (adorando a
Dios), vira-§aivismo (con sus cinco preceptos), §ivaismo de Ka$mir (con su
identificacién a Siva) y Sivadvaita (como contemplacién perfecta). Aducimos
este esquema como ejemplo de la complejidad del dharma del hinduismo —afia-
diendo que cada una de estas escuelas de espiritualidad tiene innumerables sub-
divisiones.

284, Ram1V,54,1-2, VALMIKI (1969), al que podrfamos afiadir el popular Rama-
yana de Tulasidasa del siglo xvi [PRASAD (1993)]. Sobre éste ultimo merece
mencion VAUDEVILLE (1955a; 1955b), quien tradujo ademds el segundo li-
bro del gran poema (avodhyakanda).
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* Predisposicion a la escucha (de los demds) — susriiva

* Acto de escuchar — sravanam

* Capacidad para entender lo que se dice — grahanam

* Recuerdo de lo aprendido — dharanam

* Comprension de los aspectos positivos de lo ha aprendido
— utha

* Comprensién de las razones contrarias a lo aprendido

—apohah

¢ Intuicién de lo aprendido — arthavijianam

* Sabiduria adquirida (por lo aprendido) — tattvajianam

El mismo Ramayana menciona lo que llama la cuadruple
fortaleza o virtud, en cuanto habilidad de usar los medios para
vencer en la lucha de la vida:

» Capacidad de persuasién y reconciliacién — sama
* Generosidad — dana

* Argucia — bheda

* Fuerza — danda

A las que siguen las catorce “excelencias’™:

* Oportunidad (sentido del tiempo y del lugar) — desakalajna

» Estabilidad — dardhyam

* Valentia (para soportar cualquier contratiempo) — sarva-
klesasahisnuta

* Conocimiento de todas las cosas — sarvavijfianita

* Rectitud — daksyam

¢ Ardor (arrojo, entusiasmo) — urjah

* Discrecién (guarda de la) — savrta-mantrata

» Coherencia — avisamvadita

¢ Heroismo — sauryam

* Conocimiento de las propias capacidades (y de las ajenas)
— Saktijiata
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* Gratitud (a los servicios recibidos) — krtajiiata
» Magnanimidad con los fugitivos (inmigrantes)
- Saranagatavatsalyam

» Capacidad de indignarse — amarstvam

* Perseverancia — acapalam

Nos abstenemos de todo comentario sea de la ética del
Rumayana, sea en general. Retenemos solamente que la espi-
imualidad hindi, como todas, requiere una praxis, una ascesis,
wiadhana, como requisito para alcanzar la felicidad y la liber-
tnd. Acaso esta simple lista puede ayudar al lector a exarminar
»1 “*practica la virtud”.

Es evidente, por otro lado, que solamente el haberse puesto en
vamino hacia la meta deseada perfeccionar estas virtudes que al
principio s6lo pueden ser imperfectas. Por otra parte, sin embargo,
especialmente la escuela advaita subraya enérgicamente la gratui-
dad de la vision gnostica y la inadecuacién de cualquier medio hu-
mano para adquirirla. Aquif podrfamos citar un famoso texto:

«No es por instruccién como se alcanza el atman, ni si-
quiera por medio de la inteligencia, ni tampoco oyendo [la
“Escritura”|. Solamente aquél a quien El escoge lo puede al-
canzar; a éste le revela su auténtica naturaleza» ™

Resumiendo estas condiciones podriamos decir que el requi-
sito fundamental es simplemente la conversidn, esto es, el cam-
bio radical del sentido de nuestra existencia, de mundano (lauki-
ka) en sagrado, del orden del conocimiento fenoménico
(vva@vaharika) al orden de la realidad dltima (paramarthika) >

285, KathU 1,2,23 (11, 23, seglin otra numeracion). (Cf. /b. 1, 2,9 la misma idea) Cf.
también MandU 11, 2, 3.

286. Estas dos expresiones a las que se puede afiadir la del conocimiento ilusorio
(pratibhasika) son categorias fundamentales del advaita-vedanta.
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Esta conversion viene ya exigida desde las Upanisad cuan
do nos dicen que el atman no debe ser buscado por los sent
dos ni en el mundo exterior, sino en el interior,”” dentro de Ix
ciudad de nueve™ u once™ puertas que representan los distin
tos sentidos que el hombre posee para comunicarse con el ex
terior. Esta conversién no es sélo psicolégica sino moral:

«Quien no ha abandonado los malos caminos, quien nu
estd sereno ni preparado, quien no tiene su mente en paz no
puede llegar hasta El [atman, absoluto] por ningiin conoci
miento adecuado».™

Y asf repiten insistentemente otros muchos textos.”'

Mis aiin, esta conversién tiene un caracter ontolégico. Por
eso la verdadera gndsis no es la conclusién de un silogismo ni
puede alcanzarse con las simples fuerzas de nuestra inteligen-
cia.”™ Toda la teoria de la gracia del hinduismo encuentra en
este punto su engarce doctrinal *

c. La contemplacion

La contemplacién es una palabra de origen latino que al pa-
recer la tradicién latina homologé a la theoria griega.”™ La
adoptamos como una posible traduccién del jiiana que veni-

287. KathUI1.1,1.

288. SUII, 18;BG V. 13.

289. KathUV, 1.

290. KarhU1,2.24.

291, Cf.vgr.BU 1V,4,23; MandU 111, 1,3; 111, 1, 8.

292. Cf.nota 259y también, KathU 1,2,22,IsU 9 (Cf. BU IV, 4, 10), MandU 111, 2,4.
293. Cf.ademds de la nota 314, VEDAKKERKAR (1981), para un estudio compara-
tivo entre teorias hindies y cristianas de la gracia y también RAJ (1990).

294. El DS desarrolla bajo la voz “Contemplation”, a la que dedica 551 columnas
(270 péginas), toda la historia de esta nocion en la mistica cristiana. Al referirse
alos filgsofos griegos (en especial a los neoplatonicos) y a la iglesia griega, tra-
duce theoria por contemplacion. Cf. DS (1920-95) vol. 2 pp. 1643-2193.
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mos describiendo, afiadiendo que no se trata de una mera teo-
1 o de simple especulacion, sino de aquella actitud tipica-
mente humana, y por lo tanto también intelectual y cordial,
yyue implica una participacion consciente en la sistole y didsto-
I del universo entero, en la vida, en la realidad.

Prescindiendo de una descripcién detallada de la naturaleza
de este jiiana, vidya, o vijiiana,la mayorfa de las escuelas coin-
«ilen en aceptar lo siguiente.

El fin de la vida humana es la plenitud del hombre, su felici-
dad, su libertad, no sélo en sentido antropocéntrico, sino en el
«itido total de liberacion de todo el cosmos del mero mecanis-
o del samsara — puesto que el hombre no es un mero individuo,
10O que es una persona, religada constitutivamente a toda la rea-
lidad. Otro lenguaje nos hablard de la unién con aquel misterio
superior al ser humano que muchas tradiciones llaman Dios. Esta
unién se verifica por medio de la comunién que se establece en-
tre Dios y el ser humano cuando éste “conoce”, “realiza”, el sat-
vasya satvam (la verdad de la verdad), la verdadera realidad. La
contemplacion es esta “realizacién” de la Verdad, esto es, nuestra
unién con “Dios” (con las cautelas que cada escuela tendra a bien
hacer) realizada en virtud de la fuerza unificante de la gndsis.

La primera caracteristica de la contemplacion es la inme-
diatez. La contemplacién no es la visién de una realidad ajena
i nosotros, como la de un objeto (ob-jectum), sino la unién
consciente con la realidad que nosotros mismos (también) so-
mos. Lo contemplado se “ve”, se intuye (contempla) directa-
mente sin intermediarios como parte de nosotros mismos — en
donde el “mismo” no es el individuo, sino la persona en el sen-
tido ya apuntado. La consecuencia principal de esta inmedia-
lez es la desaparicion del objeto como ob-jeto, puesto que la
distancia entre el sub-jectum y el ob-jectum ha desaparecido al
suprimir toda mediacion entre los dos. La unién es plena. Esto
implica que el contemplante no ve lo contemplado como con-
templado, como visto, sino como contemplante, como vidente.
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El trastrueque de “sujetos” se ha verificado en el acto mismo
de la contemplacién.” Por esto una contemplacién que no in
volucre la accién no merece el nombre de tal. Mas adn, un ¢l
terio de la autenticidad de la vida contemplativa es que trans
forma la vida activa. Por esto cuando una cierta espiritualidix|
acésmica huye del mundo (fuga mundi) afirma que el mundo
no es real — no huye entonces de nada.

Esta exigencia epistemolégica de hacer desaparecer el su
jeto cognoscente viene corroborada por la exigencia ontoldgi
ca de la naturaleza de lo contemplado, que no es otra cosa quc
el Sujeto por excelencia, el Yo del aham-brahman (Yo soy
brahman)™ y por aiiadidura el Cognoscente y Vidente por an
tonomasia. «;Como se puede ver al vidente?», es la pregunta
clave de las Upanisad a este respecto.”” La respuesta es obvia
Yo no le puedo ver como “vidente”, pues entonces veria al vi
dente como visto, pero no al vidente como tal. Yo sélo puedo
ver al Vidente, viendo con él, esto es, sin verlo, sino viendo
con él. Y si acaso quiero introducirme a mi, por temor a per-
derme, puedo consolarme pensando que soy visto por El. Pero
esta consolacién es vana puesto que entonces me convertiria
en “objeto” del Vidente, con lo cual la contemplacién desapa-
receria. Solamente dentro del Vidente tengo yo el tnico refu-
gio en el que puedo “ver” sin ser “visto”, esto es, viendo con el
Vidente. Solamente si dentro del Vidente se hace posible un
despliegue que no rompa la absoluta simplicidad del Vidente,
se podrd hablar de “mi” incorporacién al Vidente.”™ — esto es,
cuando ya ha desaparecido mi ego. La gnésis o el verdadero
conocimiento no es nuestra propiedad privada y requiere la

295. Cf. el capitulo sobre “L’esperienza suprema™ en PANIKKAR (20(/ XXVII ),
pp- 287-311.

296. Cf.MhanarU, 157 como un solo ejemplo entre muchos.

297. Cf.BUXV,5,15.

298. Cf. PANIKKAR (1971/X11), pp. 220, comentando la misma frase que se en-
cuentra en san Agustin.
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pmireza de corazén de la que hemos hablado. Entonces puedo
w1t el Vidente (o parte de él) sin macularle. El conocimiento
«wnlvifico es aquel que me hace conocer con el Conocedor.
-£'0nozco en cuanto soy conocido»;™” soy transparente.™”

Hay un aspecto de la contemplacién que merece la pena re-
wnltar, aunque sea por contraste con el espiritu poco contempla-
nvo del Occidente moderno que ha influenciado una parte de las
espiritualidades mds tipicamente occidentales — valga la simpli-
hicacién. Nos referimos a la contemplacién propiamente dicha
yue en Occidente parece ser una especialidad de personas espe-
viales o haberse refugiado en conventos y monasterios — y atin
no todos. Palabras como auto-conocimiento, sosiego, ecuanimi-
dad, meditacién, paz, atencién, concentracion, tranquilidad, ale-
pifa, paciencia, magnanimidad y similares son virtudes a culti-
vir por cualquier ser humano y requieren una ascesis especial
en el sentido tradicional de la palabra — que significa ejercicio.™
Aqui se podria recordar que «el reino de los cielos exige esfuer-
10 (biazetai) y sélo los esforzados lo consiguen» ™

La contemplacién, en una palabra, es aquella actividad por
ln que el hombre se perfecciona. El acento no esté puesto tanto
¢n la “salvacién” y sus equivalentes cuanto en la plenitud (per-
feccion) del ser humano — descubriendo entonces que cual-
yuier motivacién egoista es contraproducente. La primera
condicidn exigida es eliminar el ego. Y éste es el requisito para
un sano equilibrio entre la naturaleza y la gracia, dicho filos6-
licamente (esto es, entre las “técnicas” de contemplacién
como el yoga o la meditacion y la espontaneidad y libertad de
la vida contemplativa) como los verdaderos maestros no se
cansan de repetir.

9. 1Cor. X, 12.

WX). Cf.NICOLAS DE CUSA., De visione Dei.

W01. De asked, faenar, moldear, y de ahi gjercitarse.
02, M X112,
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Es obvio que el conocimiento salvifico no es un “conoci
miento” (detallado) sobre todas las cosas. Ya la Gita distingue
entre conocimiento total perfecto (krtsna) y conocimiento par
cial o imperfecto (akrtsna).” El primero conoce el todo, el sc
gundo las partes. El primero pertenece a otro orden, el contem
plativo — que es imposible sin amor.

d. La espiritualidad acésmica

En la India se encuentran todas las gamas de la actividad con
templativa, pero hay una que por serle bastante caracteristica
quisiéramos subrayar. Es aquella que algunos creen que se pasa
de la raya porque, aspirando a trascenderlo todo, trasciende la
misma realidad, cayendo entonces en un nihilismo distinto de la
verdadera vacuidad, por asf decir. A esta contemplacién acGsmi-
ca se la podria llamar contemplacién pura, pero deberfamos in-
mediatamente afiadir, para evitar confusiones, que se trata de una
pureza tal que pretende purificarse incluso de cualquier adheren-
cia de ser. Siinya o nirvana serian los nombres més apropiados,
pero su explicitacion nos desbordaria en este momento. Volvere-
mos muy brevemente sobre ello al tratar del samnyasa. Intenta-
remos expresarnos de una manera sintética y aproximada utili-
zando s6lo los conceptos usuales de las lenguas de Occidente.

Se trata de una contemplacién, no sélo vacia de contenido,
sino también de intencionalidad y, por tanto, de meta; no es
una contemplacién que pretenda llegar al ser o que pretenda
ver algo, sino que es una contemplacién pura sin objeto y sin
apoyo, sin “ser” que la fundamente o que desde el fin la atrai-
ga. No es una contemplacion que haya negado el “ser”, sino
que ha renunciado a él — acaso porque ha descubierto que el
“ser” no se puede “ver”, sino que a lo maximo hay que “serlo”.
«Abyssus abyssum invocat!»." Estamos sobre el filo de la na-

303. Cf.BGIII, 29 y también BG XVIII, 20.
304. PsXLII(41),8.
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vaja o sobre la cuspide de un monte agudo: cualquier “movi-
miento” nos puede precipitar en el abismo. De ahi que la in-
movilidad, incluso corporal, sea una de sus practicas.

Esta contemplacion tipica aunque no exclusivamente hindd
de quietud radical no es la contemplacién helénica del “ser”,
«ino que es la contemplacion de la nada, expresandonos para-
d6jicamente, porque no se trata, evidentemente, de una con-
templacion de la nada como objeto, sino de la renuncia a todo
“objeto” de contemplacién; no es que se contemple /a nada,
sino que no se contempla nada. Ahi estd la contemplacion
pura. Mientras pensemos en términos de “ser”, lo que equivale
n decir mientras “pensemos” (pues el pensamiento es el 6rga-
no del “ser’””), no podremos nunca, ni siquiera vislumbrar de lo
(ue se trata. La contemplacién pura no es una mera intuicion
intelectual, en el sentido que lo que la raz6n nos descubre vela-
da e imperfectamente, la contemplacién nos lo manifiesta in-
mediata y plenamente: no hay nada que ver. En la contempla-
cién pura hay un cambio radical de plano; la diferencia no es
de grado, sino de naturaleza; el salto transciende el mismo ser
y no se piensa ya. S6lo muy aproximadamente puede llamarse
"visién” porque en rigor no se *‘ve” nada, ni hay ningtin “obje-
to” que ver. Tampoco puede decirse que sea una “visién” de si
mismo, si este s mismo se interpreta de una forma finita y por
tanto como objeto de la visién. Seria mds bien una “visién”
(ue “ve” sin que haya nada en que termine su vision, algo asi
como si la pantalla o el término de la visién se fuese alejando
constantemente en un universo en expansion, infinito, que no
termina nunca.*”

La contemplacién de brahman no es la contemplacién del
“Ser” y, por tanto, la salvaci6n que la contemplacién pura lle-

W05, Algo asf como el “Padre” engendrando, viendo al “Hijo™ sin por eso “terminar”

nunca de engendrario ni de verlo. El “Hijo™ nunca “es™ Hijo “visto™, “engendra-

o,

do”, sino que est4 constantemente “naciendo”, “siendo visto” del “Padre”.
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va consigo no es del tipo helénico de asimilacién al Ser y de
llegada hasta €]l por medio de la comprehensidn, del abrazo
del intelecto. La contemplacién pura salva porque libera, dv
todo, incluso del ser. Todos los vinculos desaparecen porque
los supuestos Onticos en donde aquéllos pudieran anudarse
han desaparecido también. Aqui es de rigor una distincion de
licada y sutil: la contemplacién que se abre a la realidad y
“encuadra” la Nada (mds tipica del buddhismo) y aquella que
se cierne sobre el Ser y no encuentra nada (mds tipica del hin
duismo) - aunque el no encontrar sea muy inadecuado en am
bos casos. Intentaremos acercarnos a esta segunda forma de
contemplacién.

No nos estamos refiriendo a la meditacién ydgica que nos
conmina a liberarnos de todo pensamiento,”™ para llegar a ser
nosotros mismos,” esto es, al aislamiento total: kaivalya™.
Tampoco nos referimos a las doctrinas buddhistas sobre la
nada, en especial a las de Nagirjuna y su escuela en particular
ni siquiera en su versi6n japonesa'’ — aunque estas filosoffas
formen la urdimbre de la actitud existencial a la que nos referi-
mos. Nos referimos a la actitud acésmica del renunciante hindu
en su forma mds radical. Para éste, de una forma teérica y vital,
el mundo no existe. Este acosmismo no es necesariamente in-
humano, pues respeta plenamente la ignorancia de los otros.
Acaso un Ramana Maharshi (1879-1950)"" en nuestros dias
podria ofrecernos un ejemplo concreto, ademds de los innume-
rables sadhu que atin existen en la India de hoy. «Ramana no

306. YS1,2.

307. Cf.PANIKKAR (1978/6).

308. Cf.YSIIL,SS; etc.

309. Cf. NAGARJUNA (1903-13) como ejemplo claro y las traducciones de LA-
MOTTE (1981): MURTI (1998); TOLA-DRAGONETTI (1995) y VELEZ
(2003).

310. HEISIG (2002).

311. Cf.RAMANA MAHARSHI (1994,1995).
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vxiste, es existente s6lo para ustedes» es una frase que se le
atribuye. «El mundo es un suefio que no ha sido ni siquiera so-
nado por nadie» es otro aforismo atribuido a Sankaracarya.

Cuando el conocimiento nos lleva a la irrealidad del mun-
o, de todos nuestros pensamientos sobre €l y de nosotros mis-
mos, se llega a este acosmismo radical que se hace dificil de
comprender, aunque no puede negarse que haya samnyasi que
usf lo crean y vivan consecuentemente,

Se podrd interpretar este acosmismo como una actitud me-
ramente psicolégica, pero no se puede afirmar que sus repre-
sentantes sean casos patolégicos o dementes bajo ningin con-
cepto. Este sadhu no da testimonio, pues para €l no hay nadie a
(uien darlo, pero nos da testimonio de la contingencia pura y
de la realidad puramente trascendente sin residuos de inma-
nencia. Volveremos sobre ello al describir al samnyasa.

Sea de ello lo que fuere, esta contemplacién pura, aun
cuando no siempre realizada, ni siquiera por todos aceptada,
estd ahi, ejerciendo como un magnetismo potente a cualquier
esfuerzo contemplativo y atrayendo como un abismo la sed de
liberacion total del hombre sobre la tierra.

3. La via de la devocidn — bhakti-marga

Bajo el nombre de bhakti se comprende el aspecto mas po-
pular y también mas difundido del hinduismo. La gran tenta-
¢ién de la autollamada “intelligentzia”, tanto en el seno del
hinduismo como fuera de €I, consiste en ceder al deslumbra-
miento del mero intelecto subordinando entonces la bhakti al
jiiana, el amor al conocimiento, causando asi una herida en el
mismo corazén del hombre; corazén que, segiin la mayoria de
las tradiciones, es la sede tanto del intelecto como del senti-
miento. Repetimos que este divorcio entre conocimiento y
amor es acaso la mayor lacra de la cultura contemporénea tan-
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to en Oriente como en Occidente. La tentacién es sutil porque
la razén estd escondida en el mismo método para acercarse a I
realidad, en el mismo mdrga que nos lleva a la salvacién. So
mos conscientes del camino y nuestro ego da prioridad al co
nocimiento del mismo frente a recorrerlo. En otros lugares me
he referido a la nueva inocencia. El dharma advaita esta
acaso mejor pertrechado para convertir el circulo vicioso de la
mera “teoria” en un circulo vital de la “praxis” iluminada. No
se puede ciertamente caminar por un camino sin conocerlo,
pero tampoco se puede conocer un camino sin caminarlo. Este
es el significado profundo de la bhakti como camino, esto es,
como culto. Cuando el culto se convierte en un simple medio
degenera, pasa a ser mero instrumento y la vida humana pierde
su cardcter litirgico: la obra de la comunidad viviendo la
aventura misma de la realidad.

a. La bhakti como culto

El sentido fundamental de la bhakti esta en la misma linea
de los otros dos marga: es un camino de salvacién, es la accion
cultual salvifica. Accidn, que a diferencia del mero rito sacrifi-
cial o del sacrificio del intelecto (karma-mdrga y jiana-mar-
ga, respectivamente), no se limita s6lo a la realidad objetiva o
al mundo subjetivo, sino que quiere extenderse a la realidad
completa, pero esta vez concentrada en el hombre. La bhakti
es el culto antropolégico por excelencia. No es el culto césmi-
co del primer periodo védico, ni el culto espiritual de la subsi-
guiente etapa upanisddica, sino el culto integral antropoldgi-
co, pero no limitado a la parte intelectual del hombre.

Si el karma-marga representa la via del hacer y el jiiana-
marga la del conocer, el bhakti-marga expresa el camino del
amor. Si la primacia del primer camino pertenece al Ser y la
del segundo es ocupada por la Verdad, el bhakti-marga viene

312. Cf.PANIKKAR (1999/XXXH).
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tegido por la Bondad, a la que debe unirse la Belleza.” La rea-
lizacién de la Bondad y la Belleza nos llevara entonces a la
~alvacién, antes que el conocimiento de la Verdad o la pleni-
iud éntica del cosmos.

Se trata de un culto a la Divinidad en el que lo que se ofrece
¢s el hombre mismo, el devoto — y asi se diviniza. La esencia
de la bhakti no es tanto el sentimiento concomitante del acto
cultual del bhakta como la adoracion total y rendida del mis-
mo. Bhakti significa, en efecto, adoracioén, esto es, rendimien-
lo total y absoluto del hombre a Dios, “devocién” (en su senti-
do primigenio: de-vovere, consagracion) de la criatura a lo
Absoluto; un Absoluto, empero, que acepta y quiere la entrega
lotal del adorante y que, en consecuencia, tiene que ser un Ab-
soluto personal y sensible al amor de su devoto. Dice el Bha-
Lgavatapurana:

«Yo [el Sefior], soy el esclavo de mis servidores [...], mi
corazén les estd totalmente dedicado porque yo amo a quie-
nes se entregan a mi. Yo no deseo para mi la felicidad absolu-
ta si no la comparto con mis devotos, de quienes yo soy la sal-
vacién suprema» .M

Etimol6gicamente, bhakti, de la raiz bhaj, significa partici-
par, tanto en el sentido transitivo de hacer participar como en
¢l intransitivo de tomar parte. Y este doble sentido se conserva
en la bhakti como mdrga: la participacién activa de Dios, del
Sefior (Bhagavan) al devoto y la pasiva del adorante, bhakta a
la Divinidad. Dios ama y se comunica, el devoto adora y parti-
cipa. La bhakti es la religion del amor y, por tanto, personal
por excelencia. No es s6lo la adoracién del hombre a Dios,

113. Recordemos que en griego to kalon ademds de significar lo belio connota tam-
bién el bien y la virtud —ademds de ir juntos a menudo: kalokagathia, etc.
V14, BhagP1X,4,63-64.Cf. también BG VII, 17.
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sino que es igualmente la entrega de Dios al hombre. De ahi
que la nocidn de gracia sea esencial a la bhakti. El don de Dios
es gratuito y completamente inmerecido. Nadie podria atre
verse ni siquiera a tener la capacidad de remontarse hasta Dios
y menos amarlo si no fuera Dios mismo que se revela como
amable y que nos envia su gracia para que le amemos."’

La doctrina de la gracia se vislumbra ya en las Upanisad en
cuanto subraya la libre elecci6n y la total gratitud del don dc
Dios.™™ Lo mismo se encuentra en el Mahabharata:"" nadic
puede llegar a Dios por sus propios esfuerzos,”" la salvacién es
obra de la gracia.”™ Hubo un tiempo en que se pensé que estas
doctrinas, tan parecidas a las del cristianismo, fuesen efecto de¢
influencias cristianas,™ pero actualmente no puede sostenerse
esta opinién,”' a pesar de que las relaciones entre la India y el
mundo cristiano fueron mayores de lo que suele suponerse.™

Sobre la génesis histérica de la bhakti puede decirse que su
origen se remonta hasta los mismos himnos védicos (a Varuna
y a Savitr, por ejemplo) llenos de sentimientos de piedad, y a
las dltimas Upamsaa’ de la primera gran época, como la
Svetasvatara,”™ en donde la misma palabra aparece con el mis-
mo sentido que tendra luego en la Gira™ y en la bibliografia

315. No nos pertenece abordar la cuestién de la mayor o menor afinidad de este con-
cepto de gracia con el cristiano. A nuestro juicio es un tema en el que queda atin
mucho por explorar. Puede consultarse: AROKIASAMY (1935); DE LETTER
(1958); NEUNER (1957); OTTO (1930).

316. Cf. el clasico topos KathU 11, 23 (1, 2, 23 segin otra numeracion) y también
MandU 111, 2, 3, ademés de 1a SU en general (Cf. vgr. VI, 21).

317. Cf.MhBh X11,337,20.

318. Cf.MhBh X1,349,75.

319. Cf.MhBh XI1,349,73.

320. Cf.GARBE (1914), quien critica la teoria de WEBER (1867) y de otros.

321. Cf.MACNICOL (1968).

322. Cf. BENZ (1951), y también la documentada obra DAHLQUIST (1962) (con
amplia bibliografia).

323. Cf.SU VI, 23, ctc.

324. Todo el libro XII esta dedicado a la bhakri.
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posterior.”™ La misma palabra se encuentra en la gramatica de
Ihinini (350 A.C.) y aun en cantos buddhistas anteriores. Su
desarrollo méximo lo encuentra en el visnuismo, aunque el
vivaismo tamil represente una bhakti que en nada desmerece
de la religién nortefia de Krsna.™

Los dos grandes purana visnuitas, el Visnupurana y el
Ihagavatapurana son, posiblemente, los dos documentos mas
importantes para la bhakti de aquellos tiempos. El segundo
constituye el libro bhaktico por excelencia.™ Posteriormente
¢l Naradapurana de Narada y el Sandilyasitra de Sandilya se
han introducido también como textos con autoridad, ya que,
¢n especial el primero, contienen ideas y opiniones mds anti-
puas.™

La bhakti no descansa, sin embargo, sobre los escritos anti-
puos, sino que se renueva constantemente, y asi los grandes
bhakta pueblan todas las épocas de la cultura hindd hasta
nuestros tiempos. Su época de oro popular fue acaso la Edad
Media, del siglo xi1 al Xiv."” Sin embargo, como acabamos de
npuntar, el origen de la bhakti hay que buscarlo en el mismo
corazén humano. A pesar de que una cierta politica contempo-

125. Toda la seccion Nardvaniya del Mahdbharata puede también considerarse ex-
posicién de la doctrina bhakti.

V26, Cf.vgr. el Tiruvakam de MANIKKAVACAKAR. Para Manikkavacakar se han
dado opiniones mas 0 menos fundadas (puesto que para los ALVAR se citan fe-
chas inaceptables que van det 4203 al 2706 antes de Cristo, en rigor pertenecen
alrededor del siglo 1x de la era cristiana) que oscilan entre el siglo i y el 1x des-
pués de Cristo.

127. Proveniente del Tamilnadu entre los siglos x y x1.

128. La cronologfa es dificil de establecer con precision. NARADA serfa del siglo x
y ligeramente anterior seria el Bhagavatapurana.

129, No olvidemos que la historia de 1a espiritualidad es acaso la historia humana
miés profunda, que narra no tanto acontecimientos externos, evolucién de ideas,
sino los momentos més profundos del corazén humano, y por tanto la cronolo-
gia no es lo més decisivo —aunque su relacién con acontecimientos e ideas tam-
poco debe negligirse.
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ranea pretende convertir el hinduismo en una ideologia, la reli
giosidad popular sigue siendo bhéktica.™

b. Caracteristicas de la bhakti

El presupuesto tedrico mas importante de la bhakti es el te-
fsmo y, por tanto, el aspecto personal de la Divinidad con la
que se entra en contacto personal, puesto que es ella misma la
que nos ama y nos llama hacia si. A pesar de que los grandes
“filésofos”, sin excluir a Sankara (788-820) y Ramanuja
(1017-1137), como Nimbarka (siglo xnr), Madhva (siglo
X1/xiv), Vallabha (1479-1531), Caitanya (1485-1533) y
otros, compaginen la bhakti con la especulacion filoséfica y sc
esfuercen, por tanto, en elaborar sus cimientos teoréticos, ésta
es ante todo una praxis, una vida, y su acento principal no esti
tanto en una concepcién del bhagavan (Sefior) como en uni
preparacién del bhakta, del adorante.

Insistimos, de nuevo, en la leccién de estos grandes maes-
tros que acabamos de mencionar junto a otros. Nos ensefian
que la auténtica Filosofia no es un mero opus rationis, un ejer-
cicio exclusivamente racional, sino una actividad mistica de
accién y contemplacién — un camino de salvacidn para el hom-
bre que es cuerpo, alma y espiritu.

Resulta imposible resumir la monumental riqueza de la
bhakti en pocas frases que contengan ademas las distintas ten-
dencias dentro de ella. Las lineas que siguen desean describir
solamente el clima en que se mueve la bhakti.

Bhakti significa amor absoluto al Sefior y unién total con
El. No es un mero amor intelectual o un pasivo sentimiento
amoroso, sino que coge al hombre entero. El Bhagavata
describe esta integralidad por medio de una descripcién que
pretende ser mas que una bella metéfora: el espiritu del rey

330. Cf. AYROOKUZHIEL (1983) para un estudio de campo que, aunque muy con-
creto, es un ejemplo de la situacién actual.
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Ambarisa, bhakta perfecto (una de cuyas leyendas contare-
mos luego), estaba siempre fijo en Sri Krsna, meditando en
sus pies de loto; las palabras del rey sélo proclamaban las
glorias de la mansion de Visnu, sus manos estaban siempre
ocupadas en limpiar el templo del Sefior (Hari), sus oidos
vstaban siempre ocupados en oir las alabanzas de Dios, sus
0jos no veian otra cosa que la imagen de Krsna, su cuerpo
todo no buscaba otra cosa sino entrar en contacto con los
que le aman (sus sentidos sélo sentian la divina presencia),
su olfato sélo era sensible al perfume suave de las hojas de
tulasi esparcidas a los pies del Sefior (la fragancia omnipre-
sente de su santidad), su paladar estaba sélo ocupado en
gustar las ofrendas hechas a El, sus pies no se movian mds
(ue en peregrinacién (camina sé6lo en su presencia), su cabe-
za no hacfa sino inclinarse profundamente a los pies del so-
berano Sefior, sus deseos no eran otros que los de servirle.™
Iil amor divino no es una abstraccién ni se limita sélo a un
sentimiento o a un solo sentido: abraza la vida entera del
hhakta, el cual no vive un momento solo, ni cumple ninguna
accidn en solitario. La “presencia de Dios” es la compaiifa
constante del Amado.

Casi todos los autores coinciden en reconocer un caricter
dindmico y progresivo al amor divino. Se suelen distinguir dos
grandes categorias: «) la devocion imperfecta (apara), relati-
va (saguna), secundaria (gaunt), interesada (haituki), etcétera,
y B) el amor (prema), perfecto (para), absoluto (nirguna), ple-
no (siddha), desinteresado (ahaituki), etc.

«) La devocion imperfecta
El primer grupo de bhakti se suele subdividir segiin las tres
clasicas cualidades (guna) del hombre: tamas, rajas y satt-

Y31, Cf. BhagP X, 29, 15 y ss. [habiendo perdido la version original de la primera
edicion no he podido verificar las citas de este Purana).
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va.” La primera de estas cualidades segiin el samkhya (y la di
vision es aceptada casi universalmente) representa el aspectu
0scuro, perezoso, inerte y material de nuestro ser. La devocion
de un hombre tamdsico es el apegamiento a Dios para que éste
le ayude en su pereza o en sus mismos designios, acaso poco
nobles, y casi siempre mas o menos egoistas. La segunda cua
lidad representa el elemento activo y viril del ser humano. ..
devoci6n rajasica es el amor interesado en conseguir fines
personales, y acaso egoistas, aunque en si mismos no sean ma
los. La tercera cualidad representa la pureza y la iluminacion.
La devocién sdttvica ruega a Dios por la perfeccion espiritual
del mundo y ama al Sefior por si mismo sin motivo interesado
alguno.™

Otra division de este mismo primer grupo de la bhakti, que g
se superpone a la anterior, se basa en el amor que el hombre
tiene a Dios en virtud de tres distintos motivos: a) paraque nos
saque de apuros y nos ayude a salir de las penas que nosotros !
mismos y por nuestra culpa hemos merecido; b) para que nos
alcance bienes, ya sean materiales, ya de un orden superior,
pero sélo para satisfacer una especie de curiosidad intelectual,
y c) finalmente, sin otro motivo que la grandeza y gloria del
Amado.

El Bhagavata habla de nueve caracteristicas del amor divi-
no de este primer grupo que, como peldafios de una escalera, 1
deben subirse hasta alcanzar el puro amor que es el tinico que
salva:™

332. Laimportancia de estas tres cualidades es fundamental en todo el hinduismo. El
mismo sistema de castas dice relacion con ellas. Cf. més adelante el apartado I1.
1. a. Sobre su origen y significacién puede consultarse, adem4s de las obras ge-
nerales: SENART (1915); SENART (s.f.); FALK (1986).

333. Cf.BhagP 111,29, 8 y ss. Omitimos las muchas referencias de las Upanisad 'y de
la Gita por ser demasiado numerosas.

334. BhagP1,2.6.
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Escuchar las alabanzas del Sefior y su nombre
(Sravana).

Cantarle sus glorias y su nombre (kirtana).

Consideracidon amorosa, recuerdo grato del Sefior
(smarana).

Servicio suyo (pada-sevana, literalmente servir sus
pies).

Adoraci6n y honra (arkana).

Salutacion y glorificacién (vandana).

Vida consagrada a su servicio (dasya, servicio del sier-
vo al amo).

Actividad de discipulo amigo (sakhya).

Consagracién de nuestra persona, entrega de nuestro
ser (atmanivedana).™

{}) El amor puro

El amor puro une al amante con el Amado, de tal manera que
no se distinguen.™ El amor puro destruye toda otra afeccién y
apegamiento a las criaturas, la mente del bhakta esta fijada
{ckanta) en su amado y no pretende ya ni siquiera la indepen-
dencia y separacién de su alma (kaivalya).”” La indiferencia
frente a todo lo demds es absoluta, el bhakta no se pertenece, su
umor lo ha consagrado y lo ha transformado. Su tnico sufri-
miento es sentirse alguna vez separado de su amor, pero este
mismo sufrimiento lo toma como una forma mas de amor.

Narada describe once formas de este puro amor que se rea-
lizan segun el temperamento del bhakta en mayor o menor
prado y que representan ademads la inmensa variedad del juego
terreno del amor divino:

V35, BhagP VII,5,22-23.

136. NarS,41.

\37. BhagP X1, 20, 34 —que posiblemente sea una critica solapada a la espiritualidad
yoga (con su ideal de kaivalva).
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Enamoramiento de los atributos y magnificiencias e
Dios ad extra.

Contemplacién de su belleza interna.

Amor de adoracion.

Amor de contemplacion con la representacion (memo
ria) constante del Sefior.

Amor del servidor por su duefio absoluto (empieza ¢!
proceso de personalizacion).

Intimidad de amistad.

Amor filial.

Desposorios individuales, siendo Dios considerado
como el divino esposo, y el devoto la esposa amorosa
y fiel.

Consagracién total al amado sin separacién de volun-
tades.

Absorcién dentro del amado, sin separacién de ningu-
na clase

Amor en la separacién inauténtica que alin existe en
esta tierra mientras el aima enamorada peregrina ain
en la misma, atada a su cuerpo mortal.™*

La uni6n tiene atin resabio de egoismo, mientras que los
dolores de la separacion, y en la separacion, de quienes se sa-
ben uno, son no tan sélo la prueba del mdximo amor, sino el
amor supremo, puesto que cuando la separacién se sufre de tal
modo, en el fondo hay una unién mayor que la absorcién que
pareceria colmar el fuego del amor. El supremo amor se ali-
menta de la tensién, de la separacién dentro de la unidad.™
Encontramos de nuevo el advaita.

338. NarS.82.
339. Seria interesante algtin estudio monogréfico sobre la connotacién trinitaria del
misticismo bhéktico.
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. El polimorfismo bhdktico

Aunque el terreno mas apropiado para la bhakti sea el teis-
mo, la India ofrece indudables ejemplos de bhakta dentro del
mds puro advaita y aun sin transcender la iconolatria. Todas
Ins formas del pensar parecen compatibles con la bhakti. Esto
estd muy de acuerdo con el caricter existencial del hinduismo
wludido en la Introduccién.

Existe una gama practicamente innumerable de escuelas de
espiritualidad bhakti. La experiencia de la ista-devata, proba-
hemente de origen tdntrico, encuentra su aplicacidén aqui.
Ista-devata significa la Deidad o, mejor dicho, la forma sensi-
hle de la Divinidad (mantra, imagen, icono, mirti, etc.) que,
peneralmente, el maestro espiritual (guru) da al discipulo
(sisya) como mds apropiada a su temperamento (bhdva) y a su
liosincrasia (guna). Dios se acomoda y amolda al tempera-
mento y al cardcter de sus devotos. Mds ain, el concepto de
avatara o de descensién de la Divinidad en algin ser creado
¢std en relacion con esta condescendencia divina para con los
hombres.™ Conviene recuperar la nocién de la ista-devata
porque demasiado a menudo ha sido interpretada como algo
meramente subjetivo, como aquella imagen favorita que indi-
vidualmente mas me inspira y que escojo para el fomento de
mi piedad. En rigor la ista-devata no es la imagen de mi capri-
cho individual sino que responde a una intuicion mucho mas
profunda. Una ista-devata es mas que un simple icono aun en
¢l sentido mas profundo del cristianismo oriental. El misterio
divino es absolutamente transcendente, inaccesible ¢ incog-
noscible. No obstante el hombre “sabe” de este misterio y no
puede vivir sin una imagen, un simbolo, un nombre, una idea,
una manifestacién, una revelacién... de este misterio. La pre-
sencia eucaristica, para poner un ejemplo cristiano, es la pre-

0. Cf. el famoso pasaje de la BG IV, 7-8 citado mds adelante, cf. nota 654.
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sencia real de Cristo y, no obstante, si un perro sume una hos

tia consagrada no recibe el cuerpo de Cristo. Un equivalent:
homeomérfico seria la ista-devata. Cuando hablamos de Dio
“sabemos” que el hablar “con propiedad” no tiene sentido po

que el referente es inaferrable, es vacio, no expresa lo qu¢
“dice™, pero encuentra su simbolo precisamente en la ista-de

vata. Solamente el creyente llega al pisteuma.™' Ahora bicn
este “saber” es antes un gustar, un amar, que una epistémé, que
un conocimiento meramente especulativo. De ahf que sea la
espiritualidad bhakti la que ha cultivado més esta nocién, que
no es ni meramente objetiva y ni puramente subjetiva. La ista

devata permite la iconolatria sin caer en la idolatria, por una
parte, ni en la abstraccién idealista por otra.”” Dios no es m
una cosa (idolatria) ni una idea (idealismo). El icono sélo es tal
en el acto de latria — que requiere la fe del adorante. Pero ¢l
icono no es una imagen cualquiera. No basta la inspiracién del
artista; hace falta la “expiracién”, el descenso de lo divino rea

lizado generalmente en un acto litdrgico.

De acuerdo con este espiritu la bhakti toma mil formas di
ferentes seguin las “aspiraciones” del devoto. El tinico punto
fundamental es el del amor de una forma u otra, y por eso aca-
so sea mejor decir que la esencia de la bhakti consiste en la de-
dicacion y consagracién total al Sefior por parte del bhakta,
mads que una especulacién tanto sobre el amor como sobre el
Amado. La praxis es primordial.

La mencionada historia del rey Ambarisa ilustra bien el es-
piritu de la bhakti: se disponia el rey a romper el ayuno de tres
dias que se habia impuesto para coronar un afio de disciplinas
espirituales, cuando apareci6 a su mesa el sabio Durvasa, co-
nocido por su fuerte temperamento en otras ocasiones. La hos-

341. Lo queel creyente cree “creer” y no lo que el observador externo “cree™ ver. Cf.
PANIKKAR (2003/XLVII), pp 69-72.
342. Sobre la “iconolatria” Cf. PANIKKAR (1998/XXI11), pp 38-45.
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imtalidad mds elemental exigia el respeto y los honores al
huésped. Una vez aceptada la invitacién, Durvasa se fue a la
vnilla del rio Kalindi para las abluciones de rigor. Realizadas
¢stas, el buen sabio cay6 en profunda meditacién. El tiempo
pasaba y el rey sabia que si no rompia el ayuno dentro de un
sleterminado periodo todas las buenas obras de aquel afio de su
volo quedarfan sin efecto. Por otra parte tampoco podia come-
ter la falta de no esperar a su huésped. Lo solucioné bebiendo
solamente agua.

Cuando Durvasa regresé interpret6 la impaciencia del rey
vomo una falta abominable y lo maldijo. La maldicién tomé la
lorma de un demonio que se apresuraba a devorar al rey; pero
ln tranquilidad y sosiego del mismo rindié impotente al tal de-
monio. El espiritu maligno, viéndose defraudado de su presa,
s volvi6 en contra del mismo Durvasa. Este escapé rdpida-
mente y, viendo que no podia por mas tiempo defenderse del
demonio, recurri6 al Dios Brahma y luego a Siva, pero sin re-
sultado, pues estos Dioses no podian ayudarlo contra una
olensa cometida a un devoto de Visnu, Sefior del universo.
'udo finalmente llegar hasta el mismo Visnu, el cual le dijo:
«Yo también soy incapaz de ayudarte, pues td has ofendido a
yuien me ama. Yo amo a mis devotos y soy esclavo voluntario
e mi amor. ;Cémo podria ser de otra manera, pues los que me
aman lo sacrifican absolutamente todo por y para mi? Se han
vonsagrado totalmente a mi. Cuando alguien maldice a los que
me aman, la maldicién recae aiin con mayor fuerza sobre €l.
Solamente uno puede liberarte, de la maldicién. Ve a quien
has ofendido con tu maldicién y pidele perd6n. Esto solamen-
tc puede salvarte. Ve inmediatamente y que te vaya bien».

No habiendo otra solucién, el sabio fue a encontrar humil-
demente al rey para pedirle perdon. Ambarisa le ofrecid los
respetos debidos y le perdond liberalmente y, luego, para con-
trarrestar la maldicién y liberar de ella al sabio Durvisa, el rey
ofrecid esta plegaria:
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«jOh Seiior, tu infinito poder existe en todas las cosas.

T estas en el fuego, tii estds en el sol,

T estas en 1a luna, ti estas en las estrellas,

Tii estas en el agua, ti estds en la tierra,

Tu estés en el éter, td estds en el viento,

Tt estds en los elementos sutiles del universo.

Salva y protege a Durvasa con tu omniamoroso poder.

Que todos encontremos tu paz!».

Y Durvasa encontr6 la paz de corazén y fue limpio de
toda mancilla.™

d. El amor tedndrico.

El amor es un camino, marga, es verdaderamente un
unién, yoga: es ambas cosas a la vez. En cuanto via hay que
superarla, puesto que la senda conduce al fin cuando ésta sc
deja atras, se pisa encima de ella y se abandona. El bhakti
marga es camino de salvacién y nos une a Dios. Pero es ade-
mas bhakti-yoga, esto es, amor que une y liga, y como tal no
desaparece, antes al contrario se refuerza tanto mas cuanto
mayor sea el amor, cuanto mas fuerte sea la unién.

Si, desde el punto de vista tedrico, muchos “indélogos™ han
considerado a menudo la gnésis como un camino superior,
desde el punto de vista practico el amor conserva la primacia,
no sélo en la religiosidad popular, sino aun en la mds elabora-
da teolégicamente; amor, sin embargo, que ha renunciado al
mismo concepto de amor y aun al sentimiento amoroso.

La espiritualidad del amor en la India posee dos grandes
vertientes, los podriamos llamar: el amor desnudo y la desnu-
dez del amor.

El primero, el amor desnudo, es aquella bhakti que aspira
s6lo a Dios y que por tanto abandona y deja las demds cosas
sin prestarles atencién, es el amor puro que sélo ansia unirse

343. BhagP X,29.1y ss.
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von Dios y esta dispuesto por €l a renunciar a todo, incluso al
mismo amor, es la finura del amor de modo que, habiendo de-
jdo todo concepto y toda forma, coincide con el jiiana-marga
y s¢ convierte en el elemento que se encuentra en el mas rigido
vedanta. El hecho tantas veces notado de que la bhakti no se
vonsidere incompatible con el jiiana proviene precisamente de
ln renuncia a cualquier revestimiento del amor, por amor. Esta
bhakti es puramente escatoldgica y sin compromisos. Seria
algo asi como la correspondiente dimensién existencial de la
via del conocimiento.

La desnudez del amor, en cambio, representa la otra ver-
ticnte del bhakti-marga. Es la dimensién amorosa propiamen-
te dicha que lo convierte todo en amor y, por eso, renunciando
i todo, en rigor no renuncia a nada, puesto que lo recupera en
cuanto ha descubierto el nicleo amoroso de toda cosa. Todo se
ha convertido en amor y, por tanto, no hay que abandonar
nada, sino transformarlo todo y quemarlo purificindolo en el
luego del amor. Es la bhakti propiamente dicha. Su ejemplo
mds tipico es el amor humano como epifania del mismo amor
divino.

Con mucha razén se ha hecho notar que, debido a la in-
fluencia de lo que hemos llamado segunda generacién de in-
d6logos, la espiritualidad bhdktica ha sido relegada a un se-
pundo plano.” Con igual razén la causa se atribuye a la
popularidad del vedanta, sobre todo en los estudios académi-
vos. Pero con menos razén se identifica el advaita con un mo-
nismo intelectualista. Hay que distinguir, como hemos sefiala-
do, entre monismo y advaita. La a-dualidad del advaita no
excluye la bhakti ™

Acaso en ningin lugar se vea mas claro este rasgo del
dharma del hinduismo que en este tercer camino del amor.

144. Cf. DHAVAMONY (1971).
145. Cf. PANIKKAR (2000/XXVID), pp. 275-285.
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Todo lo que hemos descrito hasta ahora sobre el amor divino
se deja aplicar al amor humano. Mejor dicho no hay separa
cién. Debemos distinguirlos, pero no podemos dividirlos mis
que en nuestra mente, que entonces destruye la pureza de los
dos: convierte el “amor divino” en ilusién (una proyeccioén de
la razén) y el “amor humano” en concupiscencia (un mero de-
seo egoista).

No es que la mistica bhakti se sirva del lenguaje erético
para remontarse al amor divino. No hay dos amores. Un amoi
desencarnado no puede ser camino de salvacién para el ser
corporal que es el hombre. Un amor meramente sensual no hi-
berard nunca a quien es fundamentalmente cit (inteligencia),
Mas atin, un amor que no transcienda cuerpo y alma no llegari
hasta la mansién de Isvara (Dios) y por tanto no nos unird con
El, no nos salvari.

Esto podria servir como epitome de la espiritualidad bhakti
segin la tradicién tamil.™ Pero también en el tradicional
Srimad Bhagavatan se lee:

«Aquellos que poseen una mente equilibrada, un conoci-
miento profundo y son expertos en yoga me ven en el cuerpo
humano que es donde me manifiesto plenamente con todas
mis cualidades«.*’

Por eso mismo el Sefior dice que entre todos los entes de la
creacién el cuerpo humano es su estancia preferida.™ Pero
este cuerpo humano, mansién de la divinidad, es inseparable
del atman, como nos relata la siguiente leyenda:

346. El tattvatrayam de Pillai Lokécarya distingue tres clases de entes (rartva): cit
(conciencia: el hombre [drman)), acit (lo incognoscible: la materia) e I§vara (la
Divinidad). Cf. AMALADASS (1995) en su version del comentario de la citada
obra por otro cldsico del tamil: el ratrvatrayavvakhvanam de Manavalamamuni.

347. Bhagavatan1l,21.

348, 1b.11,22.
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Pingala era una cortesana en la ciudad de Videha. Un dia,
ntrayente y bien adornada, esperaba en la puerta de su casa al
vliente mds rico que pudiera satisfacer su deseo de dinero. Y asi
dejé pasar a unos y a otros esperando siempre a pretendientes
mejores hasta que, habiendo dejado pasar todas las ocasiones,
perdié toda esperanza. Después de su primera desazén le entré
un “disgusto gozoso”: reconocié que sélo el arman divino la
podia colmar de riqueza, paz y felicidad. ..* De ahi que sélo un
vorazén puro pueda encontrar la salvacién en el amor humano.

Es este amor puro y no escindido entre lo material y lo es-
piritual el que describe la bhakti.™ Krsna es evidentemente el
simbolo principal, el Dios juguetén, el Dios del amor teandri-
¢0.”™ Con Krsna se juguetea, se siente toda la pasién amorosa
corporal, se llega a la intimidad de los verdaderos amantes y se
superan todos los miedos.™

¢. El “bel amor”

Un aspecto fundamental de la bhakti es la belleza. El amor
¢s bello y bello es también el objeto del amor. Acaso por eso el
sfmbolo de la divinidad es tanto masculino como femenino y
los Dioses mds populares del dharma hindu tienen sus corres-
pondientes Diosas en nada inferiores a los primeros. La belleza
¢s bipolar: femenina y masculina, y el “enamorado de Dios” ha
de descubrir su dimensién complementaria en la Divinidad.

49, Ib. 111, 22-44.

150. La bibliograffa es inmensa. Cf. como ejemplo reciente HOPKINS (2002).

1$1. Cf. DIMOCK & LEVERTOV (1967); con una bibliografia selecta WILSON
(1875).

182, Podriamos aducir como equivalente homeomérfico la espiritualidad cristiana
de los desposorios espirituales de algunos misticos. Es significativo observar la
reciente aparicion de escritos sobre Kgsna y Cristo tanto por parte hindi como
por parte cristiana - aunque en lo que conozco les falte la audacia de la mistica
esponsalicia. Acaso sabemos demasiada psicologia. Cf. vgr. BHAKTIPADA
(1985): VEMPEY (1988); VENKATESANANDA (1983).
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La experiencia de la belleza no puede separarse de la expc
riencia de Dios, so pena de convertirla en una elucubracién in
telectual. Por eso el amor en el juego y el juego en el amor ¢
una intuicién fundamental de la espiritualidad hindu: la crea
cién es un juego de la Divinidad.™ El juego no tiene otro fin
que el puro deleite en si mismo — cuando es juego no es com
peticién.

Un texto cldsico de uno de los Agama mds antiguos (proba-
blemente anterior a Cristo),™ y con mayor autoridad, del siva
ismo del Kasmir nos dice:

«Cuando con concentrada atencién se escuchan los largos
sonidos de las cuerdas o de otros instrumentos musicales, en-
tonces uno se identifica con la realidad suprema (para-vyo
man)».”>

Si otros muchos textos del mismo tantra y de otras escuelas
subrayan el placer y la felicidad, éste, junto a otros, nos habla de¢
la experiencia estética. Se trata de algo mds que de un éxtasis
musical.™ Se trata de la experiencia en nuestra misma sensibili-
dad completa, de lo que he llamado la intuicion cosmotedndrica
que, por ser suprema, supera cualquier contenido sensible, inte-
lectual y espiritual, y por eso se la llama del vacio — paradéjica-
mente.

La belleza es inseparable de los sentidos, y éstos del cuerpo
humano. El camino del amor es un camino de belleza. Y la be-
lleza ha de ser sensible, corporal, aunque no exclusivamente.

353. Cf.BAUMER (1969).

354. Segdn SILBURN (1961),p.7.

355. Vijiana Bhairava, §41. Cf. las traducciones de SILBURN (1961) y BAUMER
(2003B). Cf.también §73.

356. BAUMER (2003B) traduce el “firmament supréme” [cielo supremo]| de SIL-
BURN (1961) por “hochster Raum des Bewusstseins” |el espacio més alto de la
consciencia] —que aqui se ha traducido por “realidad suprema”. Debemos abste-
nernos aquf de una exégesis de todo este importante texto. Recomendamos los
comentarios de las dos autoras.
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I.as grandes obras de arte de la India, los templos en especial,
1o se construyen para la “gloria de Dios”, como homenaje de
la criatura al creador, sino para la misma salvacién del hombre
por la contemplacién de la belleza.™ La escisién entre Dyoni-
wos y Apollon ha sido fatal para el mundo mediterraneo. El ca-
mino medio de Buddha y el justo medio de Aristételes han
wdo las ensefianzas (dificiles) de los grandes sabios.

Este apartado podra parecer abstracto y dificil al lector co-
iiente que no tiene por qué ser experto en Filosofia, pero tan a
menudo se reduce la religién a moral, la espiritualidad a praxis
v las comparaciones a caricaturas (por ambas partes), que
pienso sea importante esta reflexion.

4, La armonia entre las tres vias

Ya hemos indicado al comenzar esta tercera parte que los
tres caminos son en rigor tres sendas que conducen a otras tantas
viispides que, sin confundirse, son para sus caminantes las ci-
mas supremas que permiten gozar del horizonte comiin de los
villles y planicies de la realidad. Si los caminos son diferentes y
los picos no se pueden confundir, la visién, sin embargo, es
cquivalente. Decir que es una sola cuspide es tan inadecuado
vomo afirmar que hay varias cimas. Lo que ocurre, siguiendo la
metafora, es que desde una cumbre se ven las otras cuando
nuestra visién es experiencial. Las cumbres son distintas para
nuestros pies cuando las pisan; las cumbres son arménicas para
nuestros ojos cuando contemplan su belleza. Si no miramos a
nuestras plantas, y hemos descansado de la fatiga de la ascen-

§7. No estamos muy lejos de la Grecia clasica. Cf. Plotino diciendo que «;dénde
seria el Ser (ousia) si se le privase de ser bello (kalén)? Quitdndole la belleza al
Ser, éste desapareceria». Enédada V, 8,9 {39-40]. Para la India cf., entre otras
muchas obras, DELAHOUTRE (1996); FISCHER (1987); LYLE (1992).
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si6én de manera que podamos ver cémo apuntan al cielo, las
cumbres no son ni la misma ni varias: son #nicas. La unicidad
no es la unidad. No hay una sola cumbre. Las cumbres son tini

cas para quien ha escalado una de ellas, son incomparables. La
introduccién a la experiencia de la unicidad en cuanto incompa-
rabilidad es la experiencia del amor, inseparable de la belleza.
La verdad y la bondad tienen sus grados en cuanto se acercan
mas 0 menos a modelos objetivos de Verdad y de Bien. En la
belleza no hay grados porque no tiene modelos objetivos sin que
la belleza sea por ello puramente subjetiva: es una experiencia
que abraza al objeto tanto como al sujeto. Por eso no tiene refe-
rente fuera de ella misma. Pero para descubrir la unicidad, en el
sentido de lo unico, de cada cumbre, en nuestro ejemplo, hay
que amar(la). El amor excluye la comparacién. La comparacion
es obra del intelecto y no del amor. Hay muchos hijos mejores
que los propios y los padres, cuando los aman, quieren que ten-
gan lo mejor, la virtud, la inteligencia, la salud, etc., de otros ter-
ceros, pero lo quieren para sus hijos. Es el amor el que descubre
la unicidad sin por ello ser ciego a la diversidad.

Las tres vias son distintas pero son tnicas para cada cami-
nante. Desde fuera las podriamos llamar equivalentes homeo-
morficos: si las seguimos con fe nos llevarin a la cumbre — al
cielo dnico, para continuar con la metifora. Descubrir esta
equivalencia es el prop6sito de la meditacién filoséfica de este
cuarto capitulo.*

a. Los transcendentales

La India posee fama de ser el pais de la mistica por excelencia.
Pero la visi6n de la mistica puede ser fruto de una experiencia pre-
dominantemente sensible, intelectual o amorosa. Entendemos por

358. Nos vemos obligados a intercalar este capitulo menos descriptivo y més filoso6-
fico porque nos parece esencial para una comprension més profunda del dhar-
ma hindd y no reducirlo a una simple moral.
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mfstica la experiencia completa de la realidad. Pero la interpreta-
cion de esta experiencia puede dar prioridad al dato sensible, al
mteligible o al espiritual.™ La interpretacién de esta prioridad ha
llevado a decir que todo es materia, que todo es consciencia o que
todo es espiritu. Son las interpretaciones monistas de la realidad.
¢ ‘uando el hombre descubre que estd interpretando la experiencia
con su intelecto y se da cuenta que éste no lo puede reducir todo a
una Unidad indiscriminada surge entonces la visi6n dualista de la
iealidad: hay cosas materiales y entidades espirituales irreducti-
bles las unas a las otras. Pero el intelecto humano no puede cejar
en su busqueda de un vinculo entre ambas. En este esfuerzo inte-
lectual aparecen entonces dos actitudes plausibles: el dualismo
cualificado y el monismo cualificado. Occidente se ha inclinado
por un dualismo cualificado (la creacidn es real pero dependiente
de un Dios, Ser absoluto), una buena parte de Oriente se ha incli-
nado por un monismo cualificado (el mundo es aparentemente
1cal s6lo en tanto que somos ignorantes).

Pero hay una tercera opcién mas o menos latente en la mis-
tica de todos los tiempos. La interpretacién no se hace enton-
ves ni por la mente, dando prioridad a los sentidos (dualismo
cualificado), ni por el intelecto, poniendo su confianza en si
mismo (monismo cualificado). Es la tercera opcién del sentido
especificamente mistico o del tercer ojo de muchas tradicio-
nes. Cuando este tercer ojo funciona por su cuenta aparecen
los Nlamados misticismos negadores del mundo y de la vida
humana. Cuando esta visién no se divorcia de los sentidos cor-
porales ni del sentido intelectual, esto es, cuando los tres ojos
estdn despiertos, la interpretacién descubre la irreductibilidad
de la realidad tanto a la sola materia como al solo intelecto. No
todo es s6lo cit ni s6lo acit, recordando un tratado ya citado;'®
no todo es materia (inconsciente), ni todo intelecto (conscien-

139, Cf. mi estudio sobre De la Mfstica. de proxima aparicion. Barcelona (Herder) 2005.
‘(). Cf. nota 346.
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te): hay también una tercera dimensién. Esta visién descubie
que, a pesar de no poderlo reducir todo a Unidad, tampoco hay
Dualidad: ni monismo ni dualismo. Si aplicamos el pensiu
dialéctico a esta doble negacién caemos en la contradiccion:
uno ni no-uno (puesto que el dos se identifica con el no-uno)
Pero podemos superar la dialéctica. Esto es el advaita tantas
veces mencionado. En este momento podemos recuperar una
palabra, armonia, que al parecer Pythagoras introdujo en ¢l
pensamiento griego, aunque luego haya caido en desuso filo
s6fico™ — con algunas excepciones. La armonia seria cl
equivalente homeomérfico del advaita, como atin veremos. fis
la experiencia del nirdvamda o superacién de todos los
dvamda, de todos los pares de opuestos, de toda dualidad sin
caer por otra parte en el monismo. Los opuestos, los dvamdu
aparecen como contradictorios s6lo a la razén, frio y calor, do-
lor y gozo (por poner dos ejemplos cldsicos). En realidad son
opuestos pero s6lo conceptualmente contradictorios.™

Todo esto equivale a decir que la mente hindi no descansi
hasta encontrar la relacionalidad en todas las cosas — sin neg
que éste no sea también un rasgo del espiritu humano. Para en-
contrar esta armonia hay que buscarla en la identidad de cada
cosa, no en su igualdad con los demds. Y para encontrar la iden-
tidad hay que bucear en la interioridad, como reza una Upanisad .
ya citada, y de nuevo nos encontramos con el svadharma del hin-
duismo, en su sentido ontolégico y no sélo moral.

Volviendo a nuestro problema, los tres marga menciona-
dos representan otras tantas sendas que conducen a la ciispide
de la salvacién, en donde la Verdad, la Belleza y el Bien coin-

361. Lamayoria de los diccionarios de filosofia apenas mencionan la palabra excep-
to en su relacién con la misica.

362. La magna obra de Kepler lleva como titulo Harmonices mundi libri V (1619).
Recuérdese también la “armonia preestablecida” de Leibniz, etc.

363. En la literatura sanscrita nirdvamda a menudo significa indiferente a los dile-
mas, indiferente a las alternativas. Cf. Glosario.
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vuden en su Armonia. Armonia que en rigor transciende los
«kisicos transcendentales como una especie de transcendental
de los transcendentales.™

Estos tres caminos de la espiritualidad hindii son, en rigor,
ties métodos, en el sentido primario del vocablo, “caminos” que
nos conducen al fin - si es el mismo o no alla los distintos filéso-
los, segtin lo que entiendan por mismidad. En todo caso no son
lies compartimentos estancos y exclusivos. Los caminantes en
«u marcha ascendente se saludan por el camino, se cambian do-
nes y provisiones y aun se pasan de senda algunas veces — aun-
yue de vez en cuando también se peleen entre si. En iltima ins-
tancia la atraccion de la meta es la que condiciona e inspira las
Jiversas sendas. La ascension nos lleva a las profundidades del
corazén. La meta no son las cimas sino un cielo que las trascien-
il todas y un viento que las envuelve todas. La meta, por el mis-
mo hecho de ser transcendente, se encuentra de alguna manera
mmanente en cada uno de los caminos que conducen hasta ella.
Nadie buscaria la meta ni emprenderia el camino si el fin no es-
tuviese ya desde el principio atrayendo desde lo alto y empujan-
o también desde dentro. La aspiracién hacia brahman proviene
de brahman mismo, dice el Brahmasitra.™”

Es la cultura competitiva contemporanea la que ha conta-
piado hasta el mismo pensar, volviéndolo competitivo y donde
hay competitividad no hay amor. No olvidemos que estamos
hablando de caminos de espiritualidad.™

‘4. Cf. ZUBIRI (1998). Para un didlogo con el Occidente utilizamos la teoria aris-
totélico-escol4stica de los transcendentales. Cf. para una enjundiosa exposicién
de la misma OEING-HANHOFF (1953) y LOTZ (1985). Hay que conocer la
tradicion para luego superarla — con responsabilidad de lo que se hace.

ns. BS1,1,14.

6. Hemos dicho que uno de los sentidos de la palabra nirdvamda es la indiferencia
a las alternativas, no confundiéndolas con dilemas 16gicos. La alter-nativa no es
necesariamente la contraposicion de dos aliud, sino la conciencia de dos alter,
la altera pars de! todo (de la otra).
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Ya desde los tiempos de la Bhagavad-gita, hace mas de vein
ticinco siglos, esta armonia ha sido proclamada considerando lo.
tres marga como tres yoga, esto es, interpretando los tres can
nos como una tnica aunque triple trenza que une (que “yunta’)
al hombre con la Divinidad — por utilizar este nombre.

Nos dice en efecto la Gita que 1a via de la accién es indispen
sable y que nadie puede prescindir de ella; mds atin, que es im
posible restar en la pura inactividad.™ Por otro lado las obras
solas no conducen a la meta.™ Es necesaria la devocién,™ pero
ésta es ineficaz si no va acompariada de la sabiduria,™ mds atin,
si esta tltima no estd vinculada al sacrificio,” puesto que el co
nocimiento verdadero no es una simple operacién intelectual,
sino el sacrificio del intelecto.” Convendria mencionar aqui la
obra de Jiianegvar, el gran mistico del Maharastra, que, en el si
glo xm y a la edad de 18 afios, compuso una Gita de 9000 ver-
$0s, en la que se expone magistralmente la armonia de las tres
vias integradas en un advaita (a-dualismo) no monista.™ Es una
obra capital de la espiritualidad hindd, demasiado poco conoci-
da fuera de la literatura marathi.”

Una cierta interpretacion intelectualista del veddnta ha
considerado estos tres caminos como tres estadios consecuti-
vos, algo asi como las tres clasicas edades de la vida interior
del escolasticismo cristiano: la via purgativa, la via iluminati-
va y la via unitiva, esto es, como peldafios que, aunque siem-

367. Cf.BG1I1.4.2.

368. 1b.1V, 14y ss.

369. 1h.1X.31.

370. 1b.X,10.

371. 1b.111,9:1V, 23, etc.

372. 1h.1X,15.

373. Murid en 1296 a la edad de 21 afios; no hay unanimidad en las fechas, si nacié en
1271 tendria 25 afios; pero probablemente su fecha de nacimiento fueraen 1275.

374. Cf.en castellano GNANESHVAR (1994). Su obra mis importante es Jianesh-
wari, cf, una traduccién al inglés de INANESHWARI (1995) y el estudio, con
una antologia de textos, de MACHADO (1998).
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e permanecen debajo de los anteriores, van superiandose
paulatina y progresivamente. Segin esta versién veddantica el
orden seria: accién, devocién y conocimiento. Quien “ama”
no necesita ya actuar, y quien “conoce” ha rendido con ello su-
perfluas la accién y la devocién. El samnyasin acdsmico ha
ahandonado todo culto y eliminado toda afeccién. Para justifi-
var esta gradacion se ha recurrido a las tres cldsicas cualidades
{(xuna), mencionadas anteriormente. De esta manera a cada
tipo antropolégico le corresponderia su via peculiar. No se
puede pedir mucha contemplacién al hombre tamasico, ni mu-
ha accién al séttvico. Asi todos contentos, cada uno en su ca-
wlla. Esta interpretacion, que evita la competitividad, pero
también el estimulo, es un poco forzada, y acaso corresponda a
una fase del hinduismo influenciado por una cierta idea de cas-
ta. Cada casta no sélo tiene su finalidad sociolégica sino su
propio fin antropolégico.

La clasica actitud hindd es mds unitaria. Es importante no
confundir la unién con la unidad. De ahi la correccién saluda-
e de la bhakti al jiiana. La unidad a ultranza puede llevar al
monismo. La unién altamente intelectualizada nos puede ha-
cer caer en el dualismo. El compromiso que se consigue con el
karman nos puede hacer caer en el activismo si no es a la vez
consciente y amoroso. Se hace el Bien, se conoce la Verdad, se
ama la Belleza, pero s6lo cuando se vive en una experiencia a-
dualista no se fragmenta la vida humana. Es aqui donde apare-
ce la primacia de la Armonia por encima de los demds trans-
vendentales. Con otras palabras, la clave nos parece residir en
la intuicién advaita de Armonia. Aquello que tantos pensado-
1es occidentales llamaron el Super-uno, Super-ente o con ex-
presiones similares, corresponde homeomérficamente a la vi-
sién advaita o a-dual de la realidad.

Para acomodarnos a las corrientes dominantes sobre la
cuestion intentaremos utilizar primero el lenguaje tradicional
del Uno antes de dar un paso mdas hablando de la Armonfa.
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b. La mistica del Uno

La prioridad transcendental del Uno, la visién del Absoluto
como Uno, la Unicidad pura e inefable de Aquello cuyo ape
lativo menos impropio es de ser “Uno sin segundo”,” es una
caracteristica de la mente humana y fundamental en el hin
duismo. Esto nos explica también la unidad interna de la triple
via de la salvacion, sin necesidad de graduaciones mas o me
nos artificiales. Esta primacia nos darfa también una explica
cién convincente de la especifica tolerancia hindd.”

Personalmente expresaria mis reservas filoséficas al lenguii
je sobre lo Absoluto (en cuanto parece excluir toda relacionali
dad); pero desde antiguo, y con diversos nombres, esta palabri
ha servido de simbolo para expresar la dltima realidad — y como
tal la uso en las paginas siguientes. Hay que aprender a hablu
mads de un lenguaje.

Es significativo que mientras una buena parte del pensa-
miento indico describe lo Absoluto como el “Uno sin segun-
do”, otra buena parte del pensamiento occidental lo describe
como el “Otro sin igual”. La India diria que el Absoluto no es
el “Otro” sino el Uno. El Otro lo es solamente tomdndome a
mi como término de referencia. Llamar a Dios el Otro es
denominarlo en funcién de la criatura, siendo asi que el orden
mismo de las cosas exigiria la inversion de la perspectiva, la
con-version de nuestra mente. En todo caso, el “otro” seria el
ser contingente, pero nunca Dios. El Otro (Dios) es pura
Transcendencia — aunque hace falta aceptar su Inmanencia (en
nosotros) para poder hablar de él. El Uno (brahman) es pura
Inmanencia — aunque haga falta reconocer su Transcendencia
para que nuestro lenguaje tenga un sentido.

Precisamente porque ni el Ser, ni la Verdad, ni el Bien, ni la
Belleza son lo dltimo y absoluto, aunque quoad nos [en cuanto

375. Cf.CUVIL,2,1.
376. Cf.lanota 38.
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a nosotros], coincidan con ello, puede darse una pluralidad de
caminos y una real equivalencia entre ellos. Por ahi merodea
fa fundamentacién ontolégica del tan debatido “pluralismo”
religioso — aunque haga falta introducir distinciones que no
son de nuestra incumbencia en este lugar. Si el Ser fuese “an-
les” que la Verdad, o “primero” que el Bien, pongamos por
vis0, quien alcanzara el Ser llegaria mas hondo, por asi decir,
al seno del Absoluto que quien lo realizase como Verdad o
vomo Bien. Mas ello no es asi porque todos los transcendenta-
les son iguales con el Absoluto, aunque distintos entre si; son
cquivalentes porque son “aspectos” del wnico absoluto.

;De dénde nace la prioridad dialéctica del Uno sobre los de-
mds transcendentales? Si nuestra respuesta fuese correcta nos
ayudaria a comprender no sélo la cuestién que traemos entre ma-
nos, sino muchas de las aporias que el Occidente, hijo espiritual
del helenismo, ha encontrado siempre en el hinduismo, v con ello
contribuiria a deshacer el malentendido que desde antiguo ha ve-
nido imperando en el encuentro cultural y religioso entre el hin-
duismo y el cristianismo. Esto no significa que la mistica del Uno
haya sido desconocida en Occidente.” Lo que ha ocurrido por lo
general es que se ha propagado con sordina a causa del temor vis-
veral al monismo-panteismo por parte de las religiones monoteis-
tas —debido en Gltima instancia al hecho de que ni la reflexion tri-
nitaria ni la advaita, por razones muy diversas, han penetrado en
li corriente principal de las civilizaciones monoteistas.

Hay excepciones sin embargo que confirman la regla, no
sdlo en el mundo griego sino incluso en el mundo cristiano.™

V17, Cf. vgr. Plotino hablando del Uno como del principio que transciende al Ser. Enéa-
da V., 10,y también V1,9, 3 (y ademds vgr. 111, 7, 6). Cf. también el comentario de
Meister ECKHART al texto biblico: «In die illa erit Dominus unus, et erit nomen
eius Unum». (Zach. X1V, 9) y toda su metafisica de 1a unidad de raigambre tomista.

VI8, Cf. por ejemplo la brillante defensa de Pico della Mirandola, que fue acusado de
panteista, en la erudita obra de LUBAC (1974), en especial el magistral estudio
sobre el De ente et uno del sefior de la Mirandola y conde de la Concordia.
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Pensemos ademas en un Nicolas de Cusa, por ejemplo, quicn
al parecer conocfa la curiosa etimologia medieval que identils
caba lo Uno con el Ser haciendo derivar la unidad de la enti
dad.™ Pero es el mismo Cusano quien, apoyédndose en Proclo,
da prioridad al Uno llegando hasta afirmar que el Uno abarca
mas que el Ser™ — como afirman los platénicos frente a los
discipulos de Aristételes.™

El Uno muestra su prioridad con respecto a los demas
transcendentales debido a una triple peculiaridad: @) puede
conservar mejor su transcendencia, 3) puede defender mejoi
su infinitud, y) es mas omnicomprensivo que el mismo Ser.

Ni que decir tiene que cualquier reflexion sobre los trans
cendentales, como nociones generalisimas que se dejan apli
car a toda la realidad, no permite una argumentacion estricta-
mente apodictica por no tener un punto de referencia fuera de
etlos mismos. El pensamiento aqui ha de moverse por suge-
rencia y plausibilidad.

a) El Uno puede conservar mejor su transcendencia
La Verdad y el Bien, asi como la Belleza, poseen como ca-
tegorias humanas una tal carga de terrenalidad y creaturabili-
dad de la que dificilmente pueden desprenderse aun cuando, al
aplicarlas al Absoluto, se procure purificarlas lo maximo de¢
sus connotaciones criaturales. Lo mismo ocurre con el Ser.
Por mucho que se le quiera purificar, la sombra de los seres

379. «Unitas quasi ontitas ab on gracco, id est entitas» {unidad, como ontidad del
griego on, esto es entidad]. La frase viene de Teodorico de Chartres, Comment.
in Boeth. De Trinitate, aceptada y repetida por el Cusano en De docta ignoran-
tia, 1.8 'y De venatione sapientiae,24.

380. «Capacius est igitur unum quam ens» De venatione sapientiae, 21. La razén
(contra Aristételes) es clara: el ser s6lo lo es en acto; el uno abarca también todo
lo posible.

381. Ladiscusidn, cldsica y antigua, se hace muy viva durante todo el Renacimiento.
Cf.LUBAC (1974).
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acecha de tal modo al Ser que, como la misma historia de Ia fi-
losoffa occidental prueba abundantemente, sélo pocos pensa-
ores han sido capaces de expurgar totalmente al Ser de los se-
1es.™ La intuicién dltima acaso sea la misma, pero cuando el
andamiaje conceptual no es adecuado el esfuerzo debe ser mu-
vho mayor y a veces resulta casi imposible de conseguir su
ln."™ Dentro de nuestra experiencia sublunar nos encontramos
von el Ser, la Verdad, la Bondad y la Belleza. El salto necesa-
1o para aplicarlo a lo Absoluto nos permitira sin duda cono-
verlo a nuestra manera, pero la dimension de misterio y de ine-
tubilidad sufrird por la excesiva carga categorial de nuestro
mstrumentario conceptual. Podemos hablar de meta-verdad,
e super-ser, de extra-belleza y de ultra-bien, pero los puntos
e referencia contindan siendo nuestras respectivas concep-
viones de Verdad, Ser, Belleza o Bien. Aunque estos transcen-
dentales sean transcendentales y no se puedan aislar, hay algo
en ellos que los hace completos en nuestra experiencia. Asi en
lh experiencia estética, por ejemplo no se puede afiadir nada a
algunas obras de Michelangelo, Zurbardn o Beethoven. Son
completas. Nada hay en la tierra, en cambio, que sea plena-
mente Uno, no existe la unidad perfecta. El imparable fluir
lemporal de nuestro propio pensar nos impide aferrar .ntelec-
iwalmente el “Uno sin segundo”. El Uno pénsado en este ins-
lante ya tiene un segundo momento al ser escrito. Llamar Uno
al Absoluto es llamarle por un nombre desconocido en el reino
de la multiplicidad. He aqui un texto entre mil:

82, Cf. a guisa de ejemplo y sélo como punto de referencia del horizonte en el que
se inserta lo que estamos apuntando, los importantes estudios de GILSON
(1962, 2001). Cf. también PANIKKAR (1999/X1X).

83, La obra de Martin Heidegger es aqui paradigmatica. Ha debido crear un lengua-
je para expresar sus intuiciones.
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«La sola realidad aqui [después de la iluminaci6n] es ¢
Uno - joh Achyuta!-. Nada hay aparte de El, nada diferente
[de El]. El es yo, y es tii. Renuncia pues a la ilusién de la plu
ralidad. Y asi instruido |por el guru Ribhu], el rey adquirid i
vision de la suprema realidad y renunci6 a la pluralidad».

Otra traduccién reza:

«Este Uno, que aqui es todas las cosas, es Achyutu
[Visnul]; fuera [otro] del cual no hay nada: él es yo; él es tui;
pero es todo: este universo es su forma. Abandona el error de
las distinciones» ™

Nuestro concepto de la unidad es un concepto 1égico, cuan-
titativo, a todas luces ineficaz e inaplicable para el Absoluto. El
Uno no es un niimero. La abstraccién es necesaria para obtener
cualquier concepto, pero en este caso la abstraccion se convier-
te en extraccién aniquiladora. Ya no abstraemos una serie dc
aspectos de la realidad para quedarnos con un concepto formal, \
sino que extraemos la realidad misma del Uno si abstraemos su ‘
unidad. Puedo abstraer el color de una cosa, la parte de verdad
de una afirmacién, el aspecto moral de una accién, pero la cosa,
la afirmacién y la accién permanecen. Si abstraigo el ente del
Ser, nos quedamos con el Ser; si abstraemos el Ser del Ser nos
queda la Nada, una ausencia de Ser que no puede identificarse
sin mds con el No-ser. Si abstraemos el Uno del Uno nos resta
un No-uno que no tiene sentido por ser intrinsecamente contra-
dictorio. No puedo abstraer nada del Uno en cuanto Uno sin
destruirlo. Se trata de una unidad-identidad inaccesible al pen-
sar humano y totalmente distinta del clima antropocéntrico. En
una palabra, el Uno mantiene mejor que cualquier otro trans-
cendental la transcendencia de “Dios”, del Absoluto.

ey et o T

384. VisnuP11,16,23-24.
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1) El Uno puede defender mejor su infinitud

L.a infinitud, por otro lado, tampoco encuentra mejor ba-
luarte que el Uno. En efecto, a diferencia de los demads trans-
«endentales, el Uno no tiene contradictorio que lo contradiga
«in contradecirse en la misma contradiccion, como acabamos
e decir. El No-ser nos revela una ausencia, la No-verdad es el
vrror, el No-bien es el mal, la No-belleza es la fealdad, aunque
los respectivos conceptos no estén en un mismo plano. En
vambio el No-uno no es como el No-ser que atin sin Ser posee
un tipo de realidad no cubierta por el Ser. El No-uno, en cam-
hio, es contradictorio en lo mismo que contradice, puesto que
no tiene “un Segundo” desde el cual negarlo. Negar el Uno
presupone al mismo Uno que se niega al intentar contradecir-
lu. No se puede negar una parte del Uno porque el Uno no tie-
ne partes y entonces lo que se niega no es el Uno. De ahf que el
rkam advitiyam (Uno sin segundo) al que hemos repetidamen-
t¢ hecho referencia, no deba traducirse como “no dualidad”,
sino antes como a-dualidad, a-dvaita.

El Bien se contrapone al Mal. Es cierto que no estan en un
mismo plano, pero no por ello deja de ser una herida, un con-
trario al Bien. Mds atin, el drbol de la ciencia es siempre del
hien y del mal.™ ; Podria el hombre conocer el Bien si no exis-
ticse el mal? El Absoluto es totalmente bueno, pero no tendria
sentido Ia tal afirmacién (en cuanto tal) si no la contrapusiése-
mos al mal. Algo semejante podriamos decir con respecto a la
Belleza.™

Andlogamente sucede con la Verdad. Esta es 1a carencia de
crror y se contradistingue por su oposicién a él. La Verdad es
lo positivo y el error lo meramente negativo. El error, como el

\8S. Cf. Gnll, 17, aunque la frase sea probablemente un simple semitismo.

86, Tal vez no sea casualidad que la més reciente generacion de cristianos de la In-
dia, influenciada por la espiritualidad hindi, descubra la importancia del pensar
estético. Cf. AMALADASS (2002).
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mal en si, acaso no exista, pero la deformacién de la Verdad
no deja de ser real en la ignorancia del sujeto que la sufre. Fl
limite de la Verdad es el error, y aunque cuando se aplica cl
concepto al Absoluto se le elimine cualquier limitacién, la car-
ga contingente del concepto originario de Verdad del que par-
timos, es mayor que la del concepto Uno, que no dice relacién
con nuestro intelecto, sentimiento o nuestra mente, sino consi-
go mismo. Esta es la diferencia.

El hecho de que no se pueda negar al Uno le da prioridad
sobre todos los demds transcendentales. La 16gica se enfrenta
con ellos y los puede contradecir. El Pensar puede negar la
Verdad, el Bien y la Belleza, y la negaci6n, en cuanto nega-
ci6n, tiene sentido. El caso del Ser es especial. El Pensar no
puede negar el Ser solamente en el caso de que se acepte el
dogma occidental formulado por Parménides sobre la identi-
dad entre el Ser y el Pensar. Si son idénticos, el Pensar que nie-
ga el Ser equivale a que el Ser niegue el Ser, con lo que se cae
en contradiccién. Esto es, el Ser se niega a si mismo, lo que no
tiene sentido, puesto que se estd presuponiendo en la propia
negacion. Solamente si se supera a Parménides (y esto es lo
que hace una buena parte del pensar de la India), tiene sentido |
hablar de la Nada — como ausencia de Ser. De ahi que la filo-
soffa de la Nada especialmente asidtica no caiga bajo la l6gica
de Hegel.™ En una palabra, se puede negar el Ser sin caer en
contradiccién.

Con el Uno ocurre algo distinto. La negacién del Uno no
tiene sentido alguno porque lo presuponemos ya al negarlo.
Dicho en palabras sencillas, el Uno es Infinito y no hay por
dénde “cogerlo”. Este mi pensar que es Uno, no puede pensar
que es No-uno — puesto que ya necesita ser Uno para pensarlo

387. Existe ahora en original espaiiol un estudio sistemético sobre la llamada “Es-
cuela de Kyoto” que representa un ejemplo contemporineo sobre esta proble-
miética. Me remito a HEISIG (2002).

A Nty ottt
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vomo No-uno. No se diga que puede pensar que no es dos (que
no es Uno): el dos es la suma de dos unidades y presupone ya
¢l Uno.

y) El Uno ni es ni no es

La gran audacia de la cultura indica, y de las culturas orienta-
les en general, consiste en su resistencia a idolatrar el Ser, su per-
timacia en no querer identificar al Ser con el Absoluto. No son fi-
lusofias del Ser, como la griega y las que de ella dimanan desde
farménides hasta Hegel. Esta diferencia es fundamental — y por
vsto nos entretenemos en explicarla un poco mas. En el princi-
pio no era el Ser ni el No-ser, dice el famoso himno védico de la
creacion.™ Algunos dicen que el No-ser estaba solo.™ Pero en-
tonces del No-ser no hubiera podido salir el Ser.™ En rigor, el
mundo no era la primera realidad (mds alla del transcendente).”'
No era ni una cosa ni otra.” No era ni Ser ni No-ser, pero tam-
poco era Ser y No-ser a la vez.™ Ni existia ni no existia.”* El
I'rincipio supremo es inexpresable adecuadamente en términos
de existencia.™ Por este mismo motivo no se puede decir, con
propiedad, que brahman sea existente, pero con ello no se le
yuiere negar realidad, antes al contrario, se le quiere atribuir
toda, sin limitacién alguna.™

La razo6n es siempre la misma, la India se resiste a identifi-
car el Ser con el Absoluto para no limitarlo. Citemos un solo
¢jemplo:

W8, RV X, 129,1.

89, CUVL2, 1.

). CUVIL2,2.

Wi, CUINLI9,1;TUTLL6-7.
W2, BUN,3,1.

W3, SubU1, 110, 1.

W4, SubU1V,18; SatB X,5.1.
195, BG XIII, 12,

6. Cf. PANIKKAR (1961/3).
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«¢ Y por qué no debieran adorarte a Ti, oh Mahatman, 1u
que eres mayor que brahman, T el creador primigenio: Se¢
fior infinito de los Dioses y en quien el universo descansa? Tu
eres el Imperecedero, el Ser y el No-ser y lo que estd allende
ambos. Tt eres el Dios originario, la Persona primordial, ¢l
refugio supremo de este universo. Tu eres el Cognoscente v
quien debe ser conocido, el fin dltimo. El mundo esta penc
trado por Ti, jOh T4, forma infinita!».™

El Ser, en efecto, estd limitado, aunque sélo sea con
ceptualmente, por el No-ser. Es evidente que no estdn ambos
en el mismo plano, pero no es menos cierto que la Nada es po
lo menos dialécticamente necesaria para que el Ser se afirme
como tal. El ser creado es tal porque ha emergido de la Nada y
se mantiene fuera de ella, ex-siste porque se dis-tiende extra
causas, fuera de su causa. Todo esto no puede decirse del Ab-
soluto, pero tampoco puede afirmarse, en consecuencia, que
sea Ser si se elimina toda referencia real a la Nada. Si el Abso-
luto es Causa de los seres (que son distintos de ella), él mismo
no puede ser su propia causa, pues ésta debe ser diferente de lo
causado. La nocién de causa sui es contradictoria. La analogia
nos salva del aprieto, pero no lo soluciona. Se dird que la Nada
se contrapone al Ser-existencia, pero no al Ser-esencia. El ser-
esencia de una “cosa” particular puede muy bien pensarse sin
referencia a la Nada, pero el Ser-esencia total y universal signi-
fica lo mismo que la Esencia del Ser, y ésta, aparte de no tener
sentido real si se separa de la Existencia, vuelve a caer en las
garras dialécticas de la limitacién necesaria, ya que, como
“aquello” que el Ser es, vuelve a ofrecer una referencia consti-

397. Gita X1, 37-38. R. C. Zaehner en su traduccidn critica muchas de las versiones
corrientes. El texto es deliciosamente ambiguo y no nos toca ahora terciar en la
exégesis adecuada. Cf. SU 11, §; 111, 7; V,1; V, II: IsU 13; etc. como contextos
upanisddicos.
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tutiva a lo que no-es. En breves palabras, el Ser aplicado al Ab-
wluto no se escapa de decir relacién a los seres (como la mis-
i palabra connota) y a la Nada (como “aquello” que le “per-
mile” ser). Esto basta para indicar que el tal Ser no puede ser la
varacteristica del Ab-soluto, del Independiente e Inefable. El
Ser es Ser para los seres, en S mismo no tiene por qué ser Ser,
anngue nuestro pensar se encuentre ahi sin camino.™

Entiéndase bien, no negamos que no se pueda decir que Dios
s ¢l Ser, sino tan sélo que el tal Ser sea la tltima caracterizacion
posible del Absoluto. La divinizacién del Ser se encuentra tan in-
timamente ligada al desarrollo filoséfico y teolégico de la cultura
vnistiana occidental que se hace dificil expresarse en términos
istintos y convierte en delicadisima la operacién de distinguir, y
aun de separar, a Dios del Ser. La metafisica (puesto que se trata
e un esfuerzo de inteligibilidad) puede y acaso debe incluso
considerar a Dios como Ser, pero la religiosidad, como camino
existencial hacia la meta, no se deja reducir a ninguna inteligibi-
hdad. Quizds una buena parte del destino del pensamiento occi-
dental se haya jugado en una cierta identificacién prematura en-
ire el Dios del cristianismo y el esse de la filosofia.” ;No serd
¢ste uno de los motivos de la sed del mundo actual por una espi-
ntualidad (religiosidad) liberada de las constricciones de los reli-
pionismos vigentes?

Sea de ello lo que fuere, lo cierto es que el hinduismo no ha
verificado sin mds esta identificacién. Esto le ha permitido
moverse con holgura en la esfera transcendente y en sus expre-

W8, «Quoniam res divina prior est ente et omnibus differentiis eius: est enim super
ens et super unum», [ «porque la “cosa divina™ es anterior al Ser y a todas sus di-
ferencias; en rigor es un super-ente y un super-uno»| dice CAYETANO.
Comm. In Summ. theologiae, 1, q. 39, a. 1. Evidentemente se notan los ecos de
Plotino.

W9, Cf. nuestras observaciones sobre la interpretacion del «Ego sum qui sum» de
Exodo 111, 14 en PANIKKAR (1961/15). Para una problemitica buddhista Cf.
PANIKKAR (1999/X1X), pp. 187-9.
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siones misticas. Le ha costado caro, sin embargo, puesto que
el precio pagado ha sido que en el seno de su cultura no pudic
ran nacer ni la ciencia ni la técnica.*” ;Qué le vale, sin embar
go, al hombre ganar el mundo si pierde su vida?"' Acaso ¢!
hinduismo pueda ofrecer al Occidente la redencién de esta “'f¢
lix culpa” (la tecnologia) que se ha convertido en el denomi
nador comtin de la civilizacién predominante en nuestros dfas.

6) La debilidad del Uno

El Uno tiene la prioridad entre los transcendentales desde
el punto de vista l6gico; pero la realidad no se deja captar ex-
haustivamente por la l6gica. Y ésta es la debilidad del Uno.

Si el Absoluto es el Uno que no tiene Segundo ni permite
Otro, el gran problema de la espiritualidad hindii sera el de en-
contrarle al hombre un puesto en este Uno. Es cierto que el Ser
no deja tampoco lugar para otra cosa, para ningiin otro Ser a su
lado, pero al menos conceptualmente deja sitio para los serey
que, sin ser el Ser, hayan “emanado” de El o estén en camino
hacia El. La mistica del Uno, que tiene la ventaja indudable de
garantizar mejor la inefabilidad y la transcendencia, se en-
cuentra en posicion desventajosa cuando se trata de salvaguar-
dar los derechos de la criatura, por asi decir, pero sobre todo
cuando es cuestion de dar una carta de naturaleza al ser tem-
poral. El dinamismo es constitutivo de la mistica del Ser. Los
seres no son el Ser, pero lo serdn. “Seran”, que desde el punto
de vista del Ser que es, no tiene consistencia ni sentido alguno,
pero que para los seres que serdn constituye su Uinico aguante
y fundamento. Los seres son en cuanto caminan, en cuanto se
mueven hacia el Ser. S6lo puede hablarse de seres en camino.
Llegados a la meta sélo hay el Ser.*”

400. Cf.PANIKKAR (1961/11),pp. 182y ss.
401. Cf. Mc VIII, 36.
402. PANIKKAR (1972/11), p. 287 y ss.
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El punto de vista del Uno no permite tal dinamismo. Nos sir-
ve para el punto de llegada, pero no para el viaje. Es la perspec-
fiva mds pura una vez alcanzada la meta, pero es tan pura que es
mvisible durante la ascension. Si la consistencia de los seres se
sialva en cuanto estdn en camino hacia el Ser, ya que en si mis-
mos no tienen consistencia alguna, la consistencia de lo que no
es ¢l Uno resulta mucho mas problemidtica desde el punto de
vista ultimo. No se puede decir, en efecto, que el mundo sea lo
Otro, ni que sea lo miiltiple. Para el Uno, el “Otro” no tiene sen-
tido. Pero lo miiltiple tampoco puede sostener esta relacién con
1especto al Uno, porque no puede responder de qué (cosa) sea
muiltiple. No ciertamente del Uno. El Uno no se deja multipli-
var. Tampoco puede decirse que la multiplicidad sea muiltiple
el No-uno. El Uno es tan inefable e infinito que no deja lugar
para nada mds. La dialéctica del Uno no permite ninguna multi-
icidad ni ningiin despliegue. No hay devenir ni dinamismo po-
sibles. El Uno esta allende cualquier contingencia de cambio y
de multiplicidad, de diversidad y de potencialidad.*”

iSignifica esto que haya que rechazar el horizonte de la
mistica del Uno y que con ello se haya probado la superioridad
el planteamiento del Ser? No lo creemos asi. La leccion que
e desprende es, en primer lugar, de simbiosis positiva y de co-
rrectivos mutuos. La segunda consecuencia podria formularse
diciendo que el campo de la mistica del Uno no es la esfera de
lo contingente y de lo temporal, que la mistica del Uno no sir-
ve para explicar este mundo y su devenir. Pero a esto ha renun-
viado la mistica del Uno ya desde el principio. No se ha intere-
sido nunca por este problema, que ha considerado siempre
vomo irrelevante y provisional. La enorme pretension de la
mistica del Uno es precisamente la de no moverse ya en la es-
tera del mundo de lo contingente, sino de haberse instalado en

3. Cf. como lentamente a través de Heidegger se ha llegado a resultados similares
en Occidente. Cf. BALES (1983), pp. 197-208.
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el Absoluto y de hablar desde El, “sub specie aeternitatis”, di

rian algunos misticos occidentales — pero el Uno no admite
perspectivas. El Uno esta allende cualquier otro transcenden

tal y se resiste a cualquier reduccién. La dialéctica de la razdn
no sirve. Su pretension no es la de darnos otro punto de vista,
sino la eliminacién incluso de la necesidad y del sentido dc¢
cualquier punto de vista. Ya no hay ni “punto” ni “vista”.*" No
se trata de que pretenda darnos la “visién eterna” de la realidil
temporal, o de decirnos cémo se ve el mundo desde Dios; no
pretende ninguna visién ad extra sino que tiene la ambicién de
haber penetrado en la visién misma de Dios, no en cuanto vt
las “cosas”, sino en cuanto ha dejado atras todo objeto y no ve
“nada” sino que ve.**

c) La mistica advaita

Como se habra observado, nos hemos dejado llevar del
pensar dialéctico en estas tltimas paginas; pero la consciencia
humana no es exclusivamente dialéctica, ni siquiera solamente
racional. Hay “evidencias” no racionales. Este es el campo del
advaita que no puede confundirse ni con la mistica del Ser ni
con la del Uno.

Hemos querido exponer la problemadtica del Uno en toda su
crudeza. Pero la espiritualidad de la India da un paso mas;
paso audaz que nos parece que representa la mayor originali-
dad de la espiritualidad hindd. En rigor no es la tinica; la ma-
yoria de las espiritualidades asidticas lo son y la espiritualidad
trinitaria serfa otro ejemplo de ello. Pero el predominio casi
exclusivo de la racionalidad casi ha eliminado el ejercicio de
otras facultades del hombre.

404. Madhhyamika, Vijiianavada y un cierto Vedanta serian, por ejemplo, tres siste-
mas que teméticamente defienden esta posiciéon. Cf. como simple ejemplo del
primero, MURTI (1998).

405. Cf. PANIKKAR (2000/33).
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El nombre cldsico de esta espiritualidad a la que nos esta-
mos refiriendo es advaita que, como su mismo nombre indica,
no puede confundirse con el monismo. El monismo es pura 16-
pica racional; en €l rige la mistica del Uno. Y éste es el gran
iesafio del advaita, que no niega la racionalidad pero que la
trunsciende. Debido al ambiente cultural de las primeras gene-
mciones de inddlogos, imbuidos por el pensar dialéctico, la pa-
labra suele traducirse por “no-dualidad”, pero en rigor deberia
tinducirse por “a-dualidad” — como ya hemos indicado. En
cvlecto, el advaita no es negativo sino privativo; no es la nega-
vion de “dvaita”, de 1a dualidad, sino su ausencia. No estamos
en la dialéctica del “sic et non” [del si y del no}, sino en la dia-
ligica de la meta-noia, o sea en la esfera de la transcendencia
de o mental — mds alla del nous, de la inteligibilidad racional, y
no de su negacién. No se trata de negar la dualidad sino de no
vaer en ella, sin por esto desembocar en el monismo. El monis-
mo es la gran tentacién de la razén y su consecuencia logica. El
dualismo es, por otra parte, la gran tentacion del sentido comtiin
v su consecuencia practica. La intuicién advaita no consiste en
atirmar la Unidad, ni en negar la dualidad, sino precisamente,
con una vision que transciende el intelecto, en reconocer la au-
sencia de la dualidad en el trasfondo de una realidad que en si
misma carece de dualidad; a saber, que no es numérica puesto
(ue no tiene un dos. O sea que ni la unidad ni la dualidad co-
iresponden a la estructura propia de la realidad.*” Dicho con
otras palabras, la intuicioén advaita ve la polaridad de la reali-
sl con prioridad a los polos que la constituyen; es la visién
primaria de la relacionalidad en cuanto tal. Esto sélo es posi-

6. No olvidemos que dvitivah es un ordinal (“segundo™); no es “dos”™ (junto al
Uno), sino “segundén”. El a-dvaita seria entonces el Uno sin “segundén” — na-
die a su lado. No se puede decir que es solo, pues esto presupone que deberia o
podria haber un segundo. La ausencia de dualidad no es una privatio en el senti-
do de que le falta algo debido.
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ble, sin caer en la irracionalidad, si no se substantivizan los pu
los y se los ve en funcién de su misma relacién, es decir cotnn
polos, no como substancias. No es una vision racional que solo
es posible en el movimiento dialéctico de la mente que ve
mero un polo y acto seguido el otro. No es la visioén de la i
ligibilidad racional que necesita la reduccidn a la unidad dvl
objeto percibido (reductio ad unum). Es un estado de con-
ciencia que se da cuenta de la concatenacion.*” Se ve a la ma
dre como madre-de-la-hija y no como a un ser que afios atia
dio a luz a otro ser; se la ve como madre de la hija y a la hiys
como hija de su madre, y no como dos seres que antafio tuvic
ron una relacién muy especial. Se ve la maternidad y la filia
cion al mismo tiempo, puesto que la una implica a la otra. P
eso forzamos la gramatica y decimos “ve” y no “ven”. Es una
relacién a doble direccién, pero es una sola relacién. La madic
cuando ha dado a luz ya dejé de ser madre; lo ha sido. De ahi
que la intuicién advaita sea constitutivamente dindmica y
atemporal: no se deja fosilizar en pensamiento pensado. Fs
una experiencia y no una re-flexién (racional) sobre ella.

Los textos que insisten en que la realidad no es ni Una m
Muiiltiple, ni uno ni dos, ni Ser ni No-ser, aparecen irracionales s
se examinan con el pensar dialéctico.”™ Esquivan el Scylla del
monismo sin caer en el Charybdis del dualismo. He aquf la sabi-
duria del advaita. Se puede atin hablar del Uno, pero de un “Uno
sin segundo™” y no contrapuesto a la dualidad. La ausencia dc
la dualidad da algo asi como flexibilidad al Uno — porque en ri-
gor no es ni uno ni dos. A esto nos referimos cuando afirmamos
que la intuicién advaita transciende el pensar dialéctico.

407. «Occulta concatenatio» decia Pico della Mirandola, Opera omnia (Basilea,

1572) citado por LUBAC (1974).
408. Cf. las notas 389 a 395 entre otros muchos textos.
409. CU VI, 2,1;ss.
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Si la realidad no se deja reducir a Unidad ni tampoco a
Pualidad, la espiritualidad advaita nos ayuda a superar la di-
+utomia moderna entre lo masculino y lo femenino. Lo mascu-
linn no es lo no-femenino ni viceversa. No hay Siva sin Parva-
1 Dios sin Diosa, varén sin mujer. No son uno, pero tampoco
«on dos. La realidad no es ni masculina ni femenina; no se deja
wducir a ningtin monismo. Las consecuencias son enormes e
mmpregnan toda la vida del hinduismo - aunque en la practica
no s¢ puede negar un patriarcalismo, a menudo cruel, a pesar
il las bolsas matriarcales del Norte y del Sur.

Ll advaita representa la superacion del pensar dialéctico
porque significa la renuncia a la inteligibilidad racional como
vuterio de realidad y aun de verdad. La realidad no tiene por-
yué ser inteligible sin que haya que caer por ello en el irracio-
nalismo. No se niega la dualidad (no-dualismo) sino que se
vonstata la ausencia de tal dualidad (a-dualismo) que no ame-
naza la unidad, la deja libre, por asi decirlo, ni la constrifie a
nepar la dualidad. La visién advaita no es inteligible con la luz
e la razoén, pero es visible al conocimiento del tercer ojo, diri-
an muchas escuelas filoséficas; lldmesele “ojo de la fe”,
unubhava o experiencia de lo real o cualquier otro nombre.
Ijimos que el pensar dialéctico de los dltimos siglos europe-
os tradujo advaita como no-dualismo, porque para que la au-
wencia (de dualidad, en este caso) se pueda “percibir” no se
puede escindir (como hace la dialéctica) el conocer del amar.
Salo cuando se ama se percibe la ausencia (del ser amado).

En esta esfera se mueve la mistica del hinduismo. Si se
merde de vista esta pretension y se le plantean problemas que
¢l ha creido ya haber superado o que no le interesan, no se la
puede entender, ni establecer un didlogo fructifero. Pero debe-
mos regresar a nuestro humilde papel de cronista.

La unidad de los tres marga reside pues no sélo en su fin
ultimo sino también en que son mds tendencias, tensiones, as-
piraciones, que verdaderos caminos o sendas, como la misma
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etimologia sugiere.*"” Son caminos en un sentido peculiar por

que no hacen avanzar, sino tan s6lo hacen desaparecer los oy,

taculos, dando la impresién de que ellos se han quedado atiar
y nosotros hemos avanzado, algo asi como cuando, desde un
tren parado en una estacion, el tren vecino que arranca en «h

reccion contraria nos hace creer que somos nosotros los que
nos hemos puesto en movimiento. No somos, pues, en rigm
nosotros los que caminamos, sino que son las cosas las gue
van retrotrayéndose, los obsticulos los que van desaparc

ciendo y, con ello, haciendo que nuestra verdadera realidil
emerja y se purifique. Mas que un pro-greso nuestro es un rc

greso de lo que no somos nosotros y un in-greso en lo que real

mente somos. Esto es lo que son los tres marga: caminos de
purificacién y de despojamiento. Uno avanza, como un globo,
en la medida que arroja lastre, pero no es tan real la ascension
del globo como la caida del lastre; no es la tierra la que se va,
es el cielo que desciende. La paz estd siempre presente, res

pondi6 Ramana Maharshi a quien le preguntaba cémo alcan

zarla, no hay mas que apartar sus obsticulos. Los caminos son
caminos en tanto en cuanto se dejan atras, los medios son me-
dios en tanto que se superan y se vuelven superfluos una ver
utilizados. Aquellos mismos medios para nuestro progreso es-
piritual pueden convertirse en obsticulos asi que se convierten
en fines o incluso en indispensables. Como dice la conocida
pardbola buddhista, la balsa que nos ha servido para trasladar-
nos a “la otra orilla” desde las playas de la “mundanidad” sc¢
abandona una vez realizada la travesia.

410. Marga traducido correctamente por camino, significa primariamente buscar,
aspirar, cmprender. No es tanto el camino material que tenemos debajo de los
pies, como la tendencia nuestra hacia adelante, la aspiracion hacia la meta, la
busqueda hacia arriba, el andar hacia la liberacidn. Algunos Padres de la Iglesia
llamaban epektasis a este caminar.
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I.a metdfora del camino daba aiin para otra interpretacién a
ki que la espiritualidad hindi en general da mucha importancia
pwra evitar que esta interpretacion degenere en anarquia: hace
fulta, por lo general, un guru, un maestro espiritual. Por ser el
vamino eminentemente personal hace falta otra percona que,
labiéndolo recorrido, nos comunique su experiencia para des-
vubrir el nuestro.

Nos hemos entretenido en esta meditacion sobre los trans-
«endentales porque con ello desembocamos en un punto cru-
v 1l para una descripcién fiel del dharma del hinduismo: su ca-
rcter mistico. La mistica no es un lujo para los vulgarmente
asf llamados “misticos”. La mistica no es un aditamento al ser
humano, una especificidad de algunos privilegiados. La misti-
v es la experiencia completa de la realidad. El hombre podria
definirse (pagando tributo al pensar tipicamente occidental)
+omo un animal mistico. Las diversas dimensiones de la reali-
ilad no compiten entre si, ni siquiera para tener el primado. La
mistica descubre la armonia de los transcendentales — sin ser
por ello insensible a las desarmonias de la existencia.

* %k k

Resumiendo: hemos descrito analiticamente las tres vias
niadicionales de la espiritualidad hindd, por no decir de todo
camino humano hacia la plenitud de la Vida. Pero hemos in-
sistido igualmente en que existe una armonia entre ellas, pues-
fo que en rigor las vias son antes una trenza que tres cuerdas
independientes a las que el hombre se agarra para la ascensioén
i la meta. Esto nos ha llevado a subrayar la importancia de la
smmonia como una especie de transcendental de los transcen-
entales. La armonia, en efecto, no es una simple nocién esté-
i, como la mayoria de los diccionarios de filosofia nos pue-
den hacer suponer, sino un simbolo fundamental para
acercarnos a la realidad. Y decimos simbolo, y no concepto,
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puesto que la armonfa no es inteligible como concepto racio
nal ya que exige la percepcidn de los polos a la vez — y no sélo
dialécticamente. Los tres marga no son ni uno ni tres. De all
el advaita como hemos descrito.*"

Tan inexacto seria decir que el dharma del hinduismo ¢
uno como que es miiltiple. La vida no se deja compartimenta
lizar — aunque a efectos de exposicién debamos proceder me
diante andlisis.

Las tres vias de la espiritualidad: los tres Marga

411. «Nadanuevo bajo el sol» (Eccles 1, 10): Ya Aristoteles describe cémo los pytha-
goricos descubrieron que todo el cielo era armonia y nlmero (arithmon - que su-
giere también ritmo), Metaphysica A, 5 (986a).
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I1. LA CUATERNIDAD PERFECTA:
LOS CUATRO ASPECTOS DE LA
VIDA ESPIRITUAL

Si el tres es el nimero mistico por excelencia, si el tres es
¢n casi todas las religiones la caracteristica propia de la Divi-
mdad, el cuatro es el nimero c6smico perfecto, a saber, la ca-
racteristica por antonomasia del ser creado. St el tres es el ni-
mero de la perfeccién (divina), el cuatro es el nimero de la
intalidad (césmica): el cuatro es la base de la tetrakys pitagori-
va y el Tetragrama del nombre de JHVH, cuatro son las esta-
viones del tiempo y cuatro las dimensiones del espacio, cuatro
los brazos de la cruz y cuatro los elementos en Occidente, cua-
1o son los rios sagrados* y cuatro los vientos, asi como los ji-
netes y los animales del Apocalipsis,’” cuatro las fases de la
luna, cuatro las grandes verdades predicadas por Buddha y
cuatro los imperios mundiales predichos por Daniel** como
cuatro los Querubines** y los dngeles vecinos al Dios de los
vjéreitos. "

El niimero cuatro no es menos conocido en la India. Cuatro
son, en efecto las cabezas de Brahma y los brazos de Visnu,

H2. Cf.Gnll, 10.

3. Cf.Ap VI 1.

Ha. Cf.Dan1l,32yss.

1S Cf.Ez1,5yss.

16, Cf.Ap1V,6yss.;Dan VI, 3.
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cuatro las partes de la ciencia médica, cuatro las edades (yny
e6n) de un periodo cdsmico, cuatro los Veda y cuatro las cua
ternas que a continuacién describiremos.

1. Las cuatro castas — varna

El varnasrama-dharma, o sea el orden o ¢l deber de lu.
castas, es una pieza fundamental del hinduismo y con ello im
prescindible para comprender la espiritualidad hindd. El pro
blema es delicado y deberfamos precavernos tanto de una acti
tud idealizadora de un régimen social ativico como de I
condenacién de una tradicién que ha sido la columna vertebral
de una civilizacién durante siglos — aunque haya pasado pu
una evolucién no siempre suficientemente reconocida.’"”’

a. El origen del varnasrama-dharma
Debido a la degeneracién sociolégica de las castas en la In

dia de hoy, asi como a la influencia de la vida occidental tanto
en la sociedad actual como en la mentalidad de sus dirigentes,
es comprensible que el sistema de castas tal como actualmente
atin existe en la India se vea combatido, y con razén, por la so-
ciedad moderna. No obstante, la situacion presente no corres
ponde ni a la teoria de las castas ni a la préctica de otros tiem-
pos. Ademads, no todo en la casta es inaceptable atin hoy dia.
Entre una sociedad de clases o una sin clases, entre una socie-
dad monetizada en la que la desigualdad es econdmica y una
estructuracion adecuada y actualizada del sistema de castas,
ésta ltima no tendria por qué no superar en valor a los otros
extremos."” Mas todo ello no es nuestro tema mds que para de-

417. Cf. AKTOR, M. (2002), pp. 243-247.
418. No olvidemos que la diferencia entre paises ricos y pobres erade 3 a 1 en 1820,
que habia subido de 72 a 1 en 1992. En el afio 2(00) tres paises detentaban el
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Las cuatro castas — Varna

vt que muchos soci6logos modernos, por las razones aludi-
ilns, combaten demasiado a la ligera el sistema religioso del
vdturvarnyam, el cuddruple orden de las castas, sin ofrecer
mas alternativa que no sea la lucha de todos contra todos.
Debido a que la palabra varna (casta) significa “color” y a
yue los brahmanes por lo general tienen un color de la piel
nienos cetrino, y debido también a la extrema racionalidad de
ln divisién del trabajo y de las funciones sociales de las castas,
slpunos estudiosos han querido ver el origen de las mismas o
luen en un artilugio arto para el dominio racial, o bien en una
mvencién meramente racionalista, hecha para la divisién del
irabajo y cristalizada luego en la explotacién de las castas infe-
nores por parte de las superiores. Sin negar que estos dos fac-
tores hayan jugado un cierto papel en la estructuracién de la
sociedad en castas, parece fuera de toda duda que el origen del
sistema de castas es fundamentalmente religioso, cosa que no
excluye los factores politicos y raciales ni la tentacién Jel abu-
wo por los “privilegiados™ — ni tampoco significa que origen
iwligioso equivalga a una valoracién axiolégica positiva. Es
legitimo e imperativo, por otra parte, preguntarse por qué la
religién sanciona el tal sistema. Hemos dicho repetidamente
yue la religién es un hecho antropolégico (por ende también
social) y que como tal puede servir tanto para practicar la justi-
(1t como para avalar la injusticia. No podemos pasar por alto
lis injusticias que aun hoy en dfa se perpetran en contra de los
dalit y los aborigenes, y modernamente sin justificacién reli-
prosa alguna. Todos los dias hay muertes y mutilaciones que

50% del PNB mundial, un 1% de la poblacién (50 millones) tenia tantos ingre-
sos como los 2.700 millones de habitantes mds pobres. Entre 1980 y 2001 la
deuda de los pafses pobres ascendia a 4,5 billones de ddlares, 368.000 millones
mds que el dinero recibido. Por no hablar de los 900.000 millones de euros que
el mundo ha gastado en arrnamento en el 2002; por lo visto el mundo se siente
amenazado y quiere defenderse — de sus semejantes.
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pasan impunes. Pero no basta con condenar, y debemos cen
trarnos en la descripcién de un sistema que ha mantenido una
cierta coherencia durante siglos — aunque sin esconder la d¢
generacién en la que ha caido.

La primera vez que aparece la mencién de las castas, éstay
estan ya plenamente cristalizadas y justificadas por una sancion
religiosa. Un famoso himno del Rg-veda,'” aunque tardio,"
menciona ya las cuatro castas como originadas de la boca (brah
manes), de los brazos (ksatriya), de los muslos (vaisya) y de los |
pies (siidra) del Brahman, el Hombre divino primordial. El pri- |
mer comentario pertinente es el de subrayar la unidad de las
cuatro castas como diversas funciones de la sociedad considera-
da como una sola persona. Cualquier atributo de la casta ey
siempre en funcién del todo.”' Es evidente que, cuando el todo
se pierde de vista y cada hombre se convierte en un individuo
autarquico, la funciéon eminentemente ligada al todo degenera
en un privilegio injusto. Cuando el hombre se convierte en indi-
viduo (cosa distinta de persona) la casta pierde su razén de ser.

La Bhagavad-gita dice explicitamente que las cuatro castas
han sido creadas por Dios y aftade que lo han sido en vista de las
distintas cualidades (guna) y del diverso karman de los hom-
bres.”> Son pues un don de Dios y tienen una sancién religiosa.

Un largo y dificil texto de la Brhadarankya Upanisad™’
hace ver cdmo las castas de la tierra corresponden a las mis-

feewr

419. RV X, 90, 12. Algunos estudiosos afirman que este texto es una interpolacion
maligna y posterior, aunque no puede negarse la interpretacion que de €l se ha
dado.

420. Seguin testimonio, aunque muy ambiguo, del mismo RV VIII, 35, 16-18.

421. Las tres primeras castas presentarian cada una el predominio de una de las tres
cualidades (guna) fundamentales ya mencionadas: sattva, rajas y tamas, res-
pectivamente. L.a cuarta casta estaria caracterizada por la ausencia de las tales
cualidades.

422. BG IV, 13.

423. BUIL.4.10-15.

214



Las cuatro castas — Vama

nas castas en el cielo, de forma que lo que asi ocurre en la tie-
111 es ya un avance y una imagen de lo que ocurre en el cielo.
I'nmbién hay castas entre los dioses.” Esta sancién religiosa
s delicadamente ambivalente. Por un lado la casta confiere
estructura y estabilidad a una sociedad, y el factor religioso
hace que los creyentes acepten positivamente el cumplimiento
e los deberes de las respectivas castas. Por otro lado la misma
luncién estabilizadora puede convertirse en factor de inmovi-
hzacion y en ocasion de abuso de poder por los detentadores
e éste. En la situacién de la sociedad actual en la que la justi-
hicacién religiosa ha perdido su fuerza, el sistema de castas re-
sulta cada vez mds problematico e incluso pernicioso, si no se
iansforma segiin el dharma - que no puede separarse ni de la
justicia ni de la verdad .

h. Su funcion

Las cualidades de las castas estdn claramente descritas en
ln misma Gita: «Dominio de la mente, control de los sentidos,
austeridad, pureza, paciencia, rectitud, sabiduria, conocimien-
10y fe» son el don y la actividad (karma) del brahmdn.*
»l‘'ortaleza, audacia, valor, destreza, aguante en la batalla, ge-
nerosidad y caudillaje» son el lote del ksatriya.** «Cultura del
vampo, de las reses y comercio» la funcién del vaisya™ vy, fi-
nalmente, «trabajo como servicio» el deber del sadra."”

Las funciones de cada una de las castas estdn descritas en
las Leyes de Manu o Manavadharma-sastra.*™ Pero las castas

1’1, Cf. RANADE (1926) p. 60.

1's. Cf.BUI.4,14.

40, BG XVIIL, 42. Escribimos brahmdn, con acento, para distinguirlo del brahman
—aunque también se le podria llamar brahmino.

407, 1b.43.

48 1b.44.

1. 1b.

1) Manu 1.87-91.Cf. la voz “*Manu” en Glosario.
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de Manu son flexibles. Se especifica que la conducta pucie
convertir a un brahmdn en un Siidra*' y viceversa.*” Mas ain,
«si las cualidades de un nacido por segunda vez (las tres pni

meras castas) existen en un sidra y no en el primero, un sidra
no es un sidra, ni un brahmdn, brahmdn» , dice el Mahabha

rata*” - aunque haya luego muchos pasajes que parecen justi

ficar los privilegios y las desigualdades.

c. Su espiritualidad

Aunque la Manusmrti reconozca a las tres primeras castas ¢l
derecho a celebrar el sacrificio como la participacién del hombre
en el destino del cosmos, la tradicién posterior especifica que so
lamente el brahmdn puede ofrecer el sacrificio para los otros y
que las otras dos castas solamente para ellos mismos y, evidente-
mente, por analogia (puesto que la ensefianza estd conectada con
el sacrificio) tampoco deben ensefiar mas que en caso de necesi
dad. Significativamente, aunque el ksatra es lo mas alto, el bral
mdn es su origen, y aunque el ksatriva preside el gran sacrificio
(rajasiiva), éste lo debe honrar como si procediera de é1.** La au-
téntica jerarquia no es piramidal. Sélo el brahmdn tiene capaci-
dad para ser sacerdote, aunque por lo general para el sacrificio
publico no todo brahmdn esta capacitado para ello. Hay pues un
sacerdocio sacramental particular del que s6lo son capaces los
miembros de la primera casta, un sacerdocio general de casta que
poseen todos los brahmanes y un sacerdocio religioso humano
del que gozan las tres primeras castas.

Estas tres primeras castas son las que permiten a sus miem-
bros “nacer por segunda vez” (dvija)*” esto es ser (re-)genera-

431. Ib.11,168.

432. 1b.X,65.

433. VanP CLXXX,25.
434, Cf.BU14.13.
435. Cf. Glosario.
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dos a la vida espiritual propiamente dicha. El sistema de las
astas se mueve dentro del doble plano biolégico y humano.
I'nra alcanzar la salvacién no bastan las buenas obras en el pla-
no meramente terreno, es necesario haber renacido al orden
wpratemporal que se consigue con la iniciacién correspon-
Jiente cuando el sujeto es apto para recibirla.** Toda la teorfa
le los sacramentos del hinduismo (samskara) esta ligada al
aistema de castas.*”

El sistema de castas no es tanto una divisién del trabajo,
yue el hombre debe realizar para vivir en sociedad, como una
jrrarquizacién de los deberes humanos para alcanzar la salva-
vin. Como se habrd observado, hemos procurado mantener
un cierto equilibrio entre extremos. Es un hecho innegable
yue, a pesar de que la Constitucion de la India no reconoce la
legitimidad de las castas, después de mas de medio siglo éstas
no han desaparecido ni de la estructura de la sociedad ni de la
vonsciencia de las gentes. Seria utépico y contraproducente
yucrer restablecer el antiguo sistema de castas, pero lo es
ipualmente ignorar su realidad y no esforzarse en una transfor-
macion positiva del mismo sistema. La actitud de Gandhi,
aunque un tanto conservadora, no puede ignorarse completa-
mente. Es uno de los problemas pendientes de la India actual.
Y, repetimos, es una cuestién de espiritualidad y no de simple
téenica politica. No se pide a todos lo mismo porque no se da
lo mismo a todos. El cumplimiento de los deberes de la propia
vasta significa el camino seguro para salvarse. Que luego esta
sulvacién no se pueda conseguir de una vez o que haya que pa-
wir por diversas reencarnaciones hasta poder llegar a la salva-

4. Un verso conocido dice: «janmana jayate sadrah samskarad dvija ucyate»
«Por nacimiento se es Sidra, por samskara (sacramento), dviju» (renacido),
aunque no creo que el verso se encuentre en la smrti antigua.

4V7  Sobre los sacramentos del hinduismo Cf. ALTEKAR (1952); DATTA (1951-
56); DUBOIS (2001); HAMSA (1951); PANDEY (1949); PANDEY (1962);
SIQUEIRA (1933); STEVENSON (1971); LEEUW (1949).
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¢ién final (moksa) no invalida lo dicho. La fidelidad a la casta
proporciona asi, al que cree en ella, la concrecién de los pro
pios deberes y la justificacion de su existencia. Que el estar s
tisfecho con la propia suerte haya podido llevar a contentarsc
pasivamente de la situacién social, y con ello a una pasividiul
resignada explotada luego por las castas privilegiadas, es y ha
sido una tentacién demasiado fuerte para que no se haya cafdo
en ella, hasta el punto de llegar a uno de los puntos sociol6gi
cos mas ligubres del hinduismo que es la expulsién fuera de
las cuatro castas de una buena parte siempre creciente de la so
ciedad con la consiguiente formacién de los parias, o fuera
de-casta, que luego Mahatma Gandhi bautizé con el nombre
de Hari-jan, esto es hijos de Dios (Hari) porque repudiados
por los hijos de los hombres.™ Mas hay que decir que actual
mente los propios interesados rechazan este calificativo por
hallarlo condescendiente y paternalista, prefiriendo el de du
lit,"” esto es, oprimidos (victimas de la opresién), que sigue
siendo real en el siglo Xx1 y bajo todos los gobiernos. Hace
medio siglo, con la independencia de la India, los principes y
nobles fueron abolidos al mismo tiempo que las castas. Aun
que algunos lo lamentan, practicamente nadie se acuerda de
los rajas y mahdarajas. Las castas, sin embargo siguen vivas en
la consciencia de la gente. Por algo sera.

El fen6meno dalit merece una especial mencién no sélo so-
cioldgica y politica, sino también en un libro sobre espirituali-

438. Sobre el problema de las castas, desde el punto de vista que nos interesa puede
consultarse: DELEURY (1978), especialmente el cap. 2; DUMONT (1966):
DUTT (1968-69); GHURYE (1950); HUTTON (1985); KANE (1958): KET-
KAR (1998); MAJUMDAR & PUSALKER (1980); MAYER (1960) (estudio
fenomenolégico de un pueblo de poco menos de 1.000 habitantes); O'MA-
LLEY (1974); RAO (1931); FURER-HAIMENDOREF (1960).

439, Cf. PRABHAKAR (1989); RAJISHEKAR SHETTY (1978), ademés de otros
autores ya citados.
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lad. Por demasiado tiempo la India (y no sélo la India) ha cul-
hivado una espiritualidad desencarnada, concentrada en los va-
lores del “espiritu” y negligente de la realidad e importancia
v la materia. La rebelion, sorda las mas de las veces y aplasta-
ila otras muchas, de los dalit es un despertador, atin poco sono-
10, para la conciencia del hinduismo de que la “otra vida” no
puede desconectarse de ésta y que la negligencia social es un
v1imen de lesa espiritualidad. Es una paraddjica incongruencia
yue una espiritualidad advaita haya olvidado que los factores
wwiales y politicos pertenecen también a la vida espiritual.
Nadie deberia rasgarse las vestiduras, puesto que es igualmen-
te incongruentemente paraddjico que una religién que procla-
mit la “Resurreccién de la Carne” haya olvidado el cuerpo, por
no decir despreciado.

El problema de las castas en el hinduismo constituye un
¢jemplo paradigmatico de la necesaria transformacion de todo
harma en el mundo, tanto en el Este como en el Oeste. Las
I ¢yes de Manu contienen ciertamente puntos muy positivos
para un orden social justo, pero son al mismo tiempo crueles e
imustas. Querer reformarlas no es suficiente; intentar abolirlas
vomo leyes ya se ha hecho, pero eliminarlas sin més de la con-
viencia del pueblo es ilusorio. Lo que se requiere es una trans-
lormacién, una metanoia, como superacién del nous de lo
mental, en términos cristianos, como criterio para estructurar
una sociedad mas justa. El dharma del hinduismo es aqui insu-
Iwiente, pero el dharma actual de la competitividad individua-
lista no es tampoco una solucién. Gandhi intenté un compro-
miso, pero la sociedad actual ha ido demasiado lejos para que
una reforma sea posible. Hace falta un nuevo dharma que sur-
jw de las cenizas del tradicional — pero las cenizas son indis-
jwnsables; el modelo occidental no sirve.
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2. Los cuatro estados — Asrama

Aun cuando en una buena parte de la poblacion, sobre todo
urbana, la consciencia de estos cuatro estadios tradicionales e
la vida se haya perdido un tanto, en el subconsciente colectivi
del pueblo estd aun muy viva, con restos sociolGgicos bien i
tentes, como los sadhu y los muchos que esperan el retiro de sun
empleos para dedicarse a la vida espiritual. No estamos (; toda
via?) hablando de reliquias, sino de un clima general que aun w
percibe en el ambiente y que crea en la actualidad una tension
no siempre resuelta entre la secularidad instaurada por el go
bierno, junto con las elites “modernizadas”, por una parte, y la
sacralidad tradicional por la otra. Acaso esta tensién pudiera re
solverse con la distincidn entre secularidad y secularismo y lu
conciencia de la “sacra secularidad” ** La Constitucién de la In
dia habla de un Estado secular, que no secularizado.

A la cuadruple divisioén de los Vedas en Mantra, Brahmanu,
Aranyaka y Upanisad corresponden, segin una tradicion algo
posterior, los cuatro estados de la vida espiritual del hombre. 1.4
juventud es considerada como un noviciado para la vida, y ta
vida no significa la mera existencia terrena sino la vida espiri
tual que culmina en la Vida — lldmesela auténtica, eterna,
nirvana, moksa o simplemente real. A este primer estado ¢
corresponde el estudio y la recitacién de breves expresioncs,
que pueden convertirse en jaculatorias gravidas de significado
que se conocen con el nombre de mantra. El segundo estado cs
el del hombre casado y jefe de una familia. Durante este periodo
el hombre debe cumplir sus deberes para con la sociedad y para
con el mundo, que se cifran en el ejercicio de los ritos conteni-
dos en los Brahmana. Cuando el hombre se retira para una ma-
yor dedicacién a la vida espiritual, en el tercer estado, debe can-

440. Cf. PANIKKAR (2000/XLIHI).
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vu lus alabanzas a Dios y vivir mas directa y exclusivamente de
~wita lo transcendente. A ello le introducen la alegorizacion y
« ynritualizacion de la religién contenidas en los Aranyaka. Y,
lmalmente, cuando en el dltimo estadio “lo inico necesario” se
I 1evela, son las Upanisad las que le conducen de la mano.

I's innegable que el cuadro socioldgico de esta division deten-
t luertes resabios de patriarcalismo — aunque, como hemos sefia-
ludo, exista una antigua tradicién matriarcal tanto en el norte (Me-
pnlaya) como en el sur (Kerala). Es innegable también que los
wbusos han sido muchos, pero, como en el caso de las castas, no
puulemos pasar juicios demasiados simplistas. Lo que parece ser
vierto es que el cldsico esquema no es ya viable en la sociedad
niderna y que precisa una transformacion — que s6lo puede venir
sl una fecundacidn entre la cultura moderna y la tradicional. El
papel de la mujer en esta transformacion podria ser muy impor-
nte. Como simbolo sociolégico no negligible puede observarse,
ijie mientras una buena parte de los varones, sobre todo los jéve-
mes, ha adoptado el vestir occidental, las mujeres en su inmensa
mayoria han conservado la indumentaria tradicional. Este detalle
vwpontaneo nos revela algo mas profundo de la psyché de la espi-
mualidad de la India, y es un simbolo de la necesaria transforma-
vion del dharma hindii-a la que acabamos de referimos.

Aunque en la India actual han surgido muchos movimientos
leministas, no son, por lo general, como los que han nacido en
Occidente.*' Las mujeres estdn conquistando su puesto en la
vula tanto piiblica como privada y empiezan a jugar su papel, a
pwesar de los muchos abusos todavia presentes en muchos secto-
1es de la sociedad — en especial entre las castas mas discrimina-
ilas. Estas conquistas las hacen afirmando su dignidad sin imi-
tw un modelo “unisex” — a pesar, y también aqui, de la vida en
ventros urbanos altamente industrializados. Nuestro estudio no

111 Cf. el movimiento stri-sakti fuerte en el Maharastra y la revista Manushi publi-
cada en Delhi.
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es socioldgico, pero debiamos mencionar y por lo menos su
brayar el papel de la mujer en la transformacion imperativa del
dharma hindi. Dicho esto debemos recordar aqui de nuevo ¢l
papel imprescindible de la interculturalidad. La familia hindu
no es la familia occidental modema ni la psicologia de las muje
res indias es igual a la de las occidentales. El problema es deli
cado y necesita didlogo antes que ofrecer soluciones exégenas .
los problemas de la India — muy reales por otra parte. Una cierta
mentalidad “misionaria” sigue prevaleciendo en el Occidente
“post-cristiano” — como se ve en la llamada ayuda al “Tercet
Mundo” *? Pero cerremos este inciso, por importante que sea.

Parece que al principio los estados fueron solamente tres, a los
que luego se afiadié el cuarto que precisamente llevaba el nombre
de atyasraman, esto es, “allende todo asrama’. También parece
ser un hecho que al principio no se interpretaron como cuatro es
tadios, que tenian que recorrerse todos uno después de otro, sino
mds bien como distintas vocaciones a seguir seguin el svadharma.
el deber personal de cada cual. En rigor, como diremos ensegui
da, el segundo estado es considerado como el central, del que ¢l
primero es preparacion y el tercero como su continuacion, y lue-
g0 quizd el cuarto como la superacién de todo.*"’

Se ha visto, no sin razén, en los cuatro estados del hinduismo
un intento de sintesis logrado entre la vida activa y la contempla-
tiva para todo hombre y aun entre la vida mundana y la vida as-
cética. Los cuatro estados, en efecto, armonizan dentro de la vida
humana los instintos o tendencias constitutivos del hombre, lla-
mado por un lado a una vida ultraterrena que parece exigir de ¢l
una renuncia total a lo visible, y atraido, por el otro, hacia esta
tierra para formar una familia y construir una sociedad. La espiri-
tualidad hindi mas auténtica esta tocada de este espiritu de sinte-

442. Cf. como tnico ejemplo el testimonio iluminante de un diplomético persa:
RAHNEMA (2003).
443, Cf.Manu V1,87.
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»is y de armonia aunque no ausente de tensiones. El asceta no
wwente la envidia del mundo porque o bien se prepara para €l o
hien porque lo ha dejado después de haberlo gustado ya. El hom-
hre mundano no siente complejo de inferioridad o de culpa, por-
yue ha pasado ya por un noviciado riguroso y sabe que, una vez
vumplido su deber para con la sociedad y haber incluso colmado
w deseo de amor terreno, de riqueza y de poder, volverd a reti-
rarse a una vida mds espiritual. El monje no posee el orgullo de
sentirse superior, o la envidia de la comodidad de los otros, por-
yue los ha dejado voluntariamente después de haberlos probado
durante su vida o en existencias anteriores si, como sucede a ve-
ves, no ha pasado por los estados intermedios.

La discutida etimologia de la palabra asrama es instructi-
vi, tanto por la tendencia humana y especialmente indica, de
iecurrir a los origenes y a la sabiduria de las palabras, como
por su contenido seméntico. Asrama, en efecto, puede venir de
vramana (peregrinar, caminar) y la particula negativa a signi-
hicaria un lugar de reposo y de paz que es uno de los sentidos
modernos. Conocidos son los asrama de Gandhi, Aurobindo,
los de los cinco Sankaraciarya, el de Ramana Maharshi, el de
Sivananda y tantos otros incluyendo cristianos, etc.

La raiz de la palabra también puede ser sram [trabajo, es-
luerzo] y asi el asrama seria un lugar o un estado de ascesis y
e labor para alcanzar la plenitud de la vida.

Pero la misma raiz puede indicar cansancio, estar exhausto
{srama significa esto ya en el RgVeda) y entonces asrama signi-
licaria reposo, paz, tranquilidad, después de la fatiga de la vida.

Ha sido probablemente la connotacién espacial la que ha
hecho evolucionar el sentido de la palabra de estados (de vida)
a estadios (estancias de paz y disciplina).

Como quiera que ello sea, la teorfa y la practica de los asrama
tiene un profundo valor simb6lico. En primer lugar los asrama
simbolizan la jerarquia de la misma vida humana — y por tanto de
los mismos derechos y deberes del hombre. En segundo lugar
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simbolizan el superamiento de la separacién (de origen griego)
entre lo piiblico y lo privado. El hombre no es un individuo que
vive en dos mundos. Ni Dios es exclusivamente asunto privado
ni la politica solamente una actividad piblica. En tercer lugar los
asrama simbolizan también la insercién de lo sagrado en lo pro

fano y viceversa — por dificil que resulte mantener el equilibrio.
Lo pro-fano tiene relacion al fanum (templo, lo sagrado) y ambaos
aunque deben distinguirse no pueden separarse en la vida perso

nal. Més aiin, se condicionan mutuamente.*‘ En cuarto lugar los
asrama simbolizan también la superacién de la dicotomia entre
individuo y sociedad — acaso de una forma superior a la repre

sentada por las castas. El hombre no es un individuo aislado.

Sirva esta breve digresién como ejemplo particular de las
posibles repercusiones de la “espiritualidad hindid” en la vida
humana de otras latitudes. Una sociedad sin clases ni jerarquia
necesita de una democracia igualitaria que a su vez implica cl
imperio de la cantidad sobre la calidad.

No podia faltar en el hinduismo la nocién del samanyu
dharma o dharma comin para todo hindi sin distincion de los
estadios que describiremos a continuacién. Es también una ca-
racteristica del sandatana dharma que esta norma o deber hin-
dii se interprete como un dharma universal para la humani-
dad.** Esta seria la “religién del hombre” o religién universal

como interpreté Tagore en el més puro espiritu hindd.*

444. Cf. PANIKKAR (2000/XLIII) en donde se intenta presentar la secularidad sa-
grada como un novum para una espiritualidad apropiada a la conciencia humana
del 11l milenio.

445. Es significativo que Nilakanth Goreh, un erudito de Varanasi en la primera mi-
tad del x1x, para contrarrestar la atraccién del cristianismo sobre los hinddes in-
terprete el sandtana dharma como idéntico al hinduismo y tache al cristianismo
de mohadharma, dharma ilusorio y pernicioso. He dicho “significativo” porque
habiendo atacado a Jestis como mohdvatara, falsa manifestacién divina, en
1848 tuvo una experiencia de Cristo y se convirtio al cristianismo. La ideologia
hindutva parcece querer volver a resucitar esta animadversion.

446. Cf. TAGORE (2002).
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«a. El estudiante — brahmacarya

«t) El novicio

La vida es un noviciado para la verdadera Vida — con o sin
wlucién de continuidad segin las distintas espiritualidades.
I'ero la misma existencia terrestre comporta una iniciacién a la
vida — que en otras latitudes suele llamarse educacién.

El primer periodo de estudio y de disciplina, que suele em-
pezar a los 12 afios y que suele durar un cuarto de la vida (aun-
(ue muchos textos lo alarguen a veces hasta los 48 afios y por
excepcién pueda durar toda la vida), esta dedicado al conoci-
micnto de la doctrina de salvacién y a la adquisicién de todas
las virtudes. El plan de vida esté rigurosa y minuciosamente fi-
jdo: levantarse antes de salir el sol, hacer las abluciones de ri-
ror, ofrecer el sacrificio y rezar las oraciones de la mafiana
(samdhya), salir para pedir en limosna su comida, que deposi-
furd a los pies de su maestro y tomard lo que éste le dé (comida
ue serd frugal, sin bebidas fermentadas, especias ni anima-
les), dedicarse luego al estudio y a la disciplina obedeciendo a
1 preceptor; adoracién y meditacién al caer el sol hasta la
aparicién de las estrellas y segunda comida luego.*’

Una caracteristica saliente de este primer estado es la casti-
ind perfecta, hasta tal punto que hoy dia brahmacarya es sin6-
mmo de celibato. Incluso la polucién involuntaria, que es con-
wwlerada como pérdida de energia y como disipacion de la
persona, debe ser cuidadosamente evitada.

Las disciplinas formativas varian de escuela a escuela y
aun de maestro a maestro. La espiritualidad yoga perteneceria
w este lugar.*® Es evidente que la idea de educacién subyacen-
te a este género de vida dista mucho de las formas de instruc-
vion de las instituciones en la India moderna, copiadas de las

1. Cf.Manu11,54-57; 177-181; 191; etc.
R Cf. 1b.11,100.
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britdnicas — con pocas, pero importantes excepciones que in

tentan continuar el ideal tradicional del gurukula. La educa

cion se considera aqui como formacién para vivir la Vida,
consciente y profundamente. Esta educacién no consiste cn
proporcionar al estudiante las informaciones para encontrar un
trabajo y ganarse el derecho a existir (suele decirse “ganarsc la
vida”) sino en despertar en la persona humana aquellas poten

cialidades latentes que le permitirdn alcanzar su plenitud."”
Pero esta tarea no puede llevarse a cabo en solitario. El hom

bre necesita del concurso de la sociedad, en especial de aque

llos que han adquirido la experiencia de la vida y han consc

guido una autoridad que les permite hacerlo sin violencia.

B) El maestro — guru

«;Quién te ha ensefiado todo esto?» pregunté el maestro
Satyakama viéndolo radiante como uno que conoce brahman.
«No precisamente hombres — replic6— pero yo deseo que i,
sefior, me lo ensefies.»'* «Solamente la doctrina ensefiada por
el guru es la que sirve para obtener el fin de todo conocimien-
to, que es la salvacién» —afiade luego el discipulo.”' La ense-
flanza es un acto sagrado.

La doctrina de la salvacién y el verdadero conocimiento de
la Verdad (brahman, Dios, etc.) no puede obtenerse con me-
dios exclusivamente tedricos porque son del orden transcen-
dente. De ahi la necesidad absoluta de una iniciacién personal,
llevada a cabo por otra persona que sea capaz de comunicar las
aguas vivas del conocimiento salvador. El maestro en el hin-
duismo es un elemento esencial e indispensable. La autofor-
macién o el autodidactismo son contradicciones in terminis.

449. La expresi6n “ganarse la vida”, corriente en una civilizacion del trabajo como
sinénimo de tener un sueldo o recursos econdmicos, resulta escandalosa en la
India tradicional.

450. CUIV.9,2.

451. 1b.3.
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«Aquel a quien muchos ni siquiera pueden oir,
a quien muchos, incluso oyéndolo, no lo conocen
... Ensefiado por un hombre [de conocimiento] inferior,
no puede ser comprendido
... Solamente lo puede ser por uno que le conoce
... Porque no es alcanzable por ningiin razonamiento.»**
Dice un célebre y clasico texto cuyo sentido tradicional es
I justificacién del guru como maestro espiritual para hacer-
nos “realizar” la verdad salvadora. Sin maestro no hay realiza-
vi6n posible. El conocimiento superior viene solamente a tra-
vés de la comunicacién vital del guru
Por un lado el guru se cuidard muy mucho de enseifiar por
encima de la razén y sobre todo del corazén de su discipulo;
le ensefiara solamente aquello que puede entender y sopor-

454
tar,

«Solamente a los que han cumplido con los ritos y estudiado
las escrituras [...} solamente a aquellos les puede ser
comunicado este conocimiento de bhrahman (brahman-
vidyam) »**

«A quien no ha subyugado sus pasiones y a quien no sea un
discipulo o un hijo propio no se debe comunicar el alto

misterio de los Veda »**

Y, casi como colofén de toda la obra, la Gita nos dice que

152, KathU 1,2,7-9. Cf. CU 1V, 9, 1-3. Nos abstenemos de insertar un comentario
indolégico a este texto y de comentar la interpretacién forzada del gran
Sankara.

1. Cf. la fides ex auditu |fe por la audicién] cristiana en Rom X, 17.

194, Cf.Jn XV, 12,

485, MandU 111, 2, 10. Cf. también CU 111, 11, 5-6.

4%, SU VI, 22. Cf. también BU VI, 3, 12; MaitU V1,29.
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no se debe hablar de ello «a quien no conduce una vida aus-
tera, no tiene amor de Dios y no le es obediente».*” Esta pru-
dencia no estd inspirada por un deseo de esoterismo artificial,
para mantener un secreto cerrado para los demds, sino por un
respeto a la misma sacra doctrina y por una economia de la en-
seflanza, puesto que quien no estd espiritualmente preparado
no es capaz de comprender ni siquiera de lo que se trata.** Re-
petimos que la idea subyacente es el cardcter eminentemente
experiencial de la doctrina de salvacién. El camino de la espi-
ritualidad hindd no es una mera senda de buena voluntad sino
que presupone la accién y la iniciativa de la gracia divina.

«No por simple instruccién, ni por capacidad del intelec-
to, ni siquiera por mucho escuchar |la Escritura} puede el ar-
man alcanzarse, sino solamente por quien es escogido por él;
solamente por aquel a quien se le revela puede |el arman] ser
alcanzado.»

Dice un famoso texto.*”

Solamente a través de la gracia de Dios puede el hombre
ver la grandeza del atman - atman que esta escondido en el
corazén de toda criatura. Un texto ya citado, y muy ambiguo,
afirma que no es agradable a los Dioses que los hombres co-
nozcan la verdad idltima — porque dejarfan de ser humanos (in-
terpretacién metafisica) o porque no sacrificarfan ya a los Dio-
ses (interpretacién sociol6gica).*

Por otro lado, se cuidard también muy mucho el guru de
impartir otra doctrina distinta de la tradicional y perenne. El
no comunica, en el fondo, ninguna doctrina, sino que hace par-

457. BG XVIII, 67.

458. KathU1,20-23.Cf. Mt VIL, 6.
459. 1b.

460. BU1,4.10.

228




Los cuatro estados — As§rama

ticipe de su experiencia espiritual a los que son capaces de vi-
brar al unfsono con él. Mds atin, en rigor no es la persona del
guru la que ensefia, sino la gracia de Dios, y la Divinidad mis-
ma la que se sirve del intermediario del guru para llevar el dis-
cipulo hasta si. De ahi que nunca sera de la incumbencia del
guru atraerse, o ni siquiera buscarse, discipulos.”' Es el disci-
pulo el que, buscando a Dios, se tropieza con €l en la persona
el guru. De ahi que en rigor el problema de la originalidad no
s¢ plantee, porque la pasividad es también cualidad especifica
del guru. Suele decirse a menudo en algunos circulos occiden-
tales que el problema del mundo modemo es la escasez de ma-
estros. La respuesta india consiste mds bien en decir que lo que
sufrimos es una crisis de discipulos, de los que estdn dispues-
tos a escuchar y a aprender. Es el discipulo el que hace al ma-
estro, aunque ser guru no es algo de poca monta. Aqui, como
en todo, la relacionalidad es constitutiva.
He aqui una descripcién tipica dentro de la linea §ivaitica:

«Un verdadero guru es un hombre que posee el habito de
practicar todas las virtudes, que con la espada de la sabiduria
ha podado todas las ramas y extraido todas las raices del pe-
cado, que ha dispersado con la luz del intelecto las oscuras
sombras en las que el pecado va envuelto [...], que posee los
sentimientos de un padre para todos sus discipulos, que en su
comportamiento no hace diferencia entre amigos y enemigos
sino que muestra la misma bondad a ambos, que mirael oro y
las piedras preciosas con la misma indiferencia que al hierro
y a las vasijas de barro, valorando lo uno igual que lo otro,
cuya preocupacion principal es la de eliminar la ignorancia en
la que estd sumida una buena parte de la humanidad. El es
quien cumple con todos los actos que estdn prescritos para

iol. Aunque el texto de la KathU que comentamos afiade como exclamacion: «;jPo-
damos encontrar, Naciketas, un discipulo como ti!».
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adorar a Siva sin omitir ninguno, quien no conoce otro Dios
que Siva y no lee otra historia que la suya |...], quien rechaza
incluso en el pensamiento cualquier accién pecaminosa y
pone en prictica todas las virtudes que predica [...]. El debe
poseer un conocimiento profundo de las cosas y conoce ¢!
vedanta perfectamente. Es el hombre que ha ido en peregrini

ci6n a todos los lugares santos [ ...], se ha bafiado en todos los
rios sagrados... Debe haber practicado todos estos ejercicios
religiosos y sacado todo el fruto de ellos; debe conocer perfec-
tamente los cuatro Veda, los Tarka-, Bhiita- y Mimamsa-sas-
tra|...). Este es el tipo del verdadero guru y éstas las cualida-
des que debe poseer para poder mostrar a otros el camino de la
virtud y ayudarles a superar el barrizal del vicio»*"

Y no obstante su fuerza no estd en su personalidad sino en
su ser guru. Muy popular y conocida es la anécdota siguiente:
Un rio infestado de cocodrilos vedaba el camino al guru y al
sisya (discipulo). Este dltimo, lleno de fe en su maestro, pensé
que era indigno que un tal obsticulo les entorpeciera el cami-
no, e invocando el nombre de su guru se lanz6 al agua llegan-
do sano y salvo a la otra ribera, pues los cocodrilos huian ame-
drentados. Maravillado el maestro del poder de su propio
nombre se eché él también al agua pronunciando su propio
nombre pero fue pronto devorado por los cocodrilos... Nadie
es guru para s mismo. Otro ejemplo de que cualquier “objeti-
vacion” es tan falsa como la pura “subjetividad”.

La espiritualidad india ha desarrollado con este motivo toda
una teologia de la obediencia. La obediencia al guru no es otra
cosa que obediencia a Dios, asf como honrar y servir al guru no
se distingue del honrar y servir a Dios.*" La obediencia no se

462. VeSa segiin la versién de DUBOIS (2001).
463. Es importante notar que la palabra constantemente empleada para expresar la rela-
cién del discipulo con el maestro es sraddha, esto es, fe. La fe es esencialmente pr
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hitce a una doctrina ni presupone una discriminacion critica de
yuien por definicion no esta capacitado para ello, por esto no es
una obediencia meramente racional sino religiosa.** El guru no
ensefia una doctrina tedrica sino que dirige a una persona. La
uhediencia es el maximo de los sacrificios porque es el sacrifi-
¢io de la voluntad que arrastra consigo hasta el intelecto.”” En
¢l guru no esta solamente la voluntad de Dios (que, desgajada
de su Ser, no seria sino una abstraccién) sino Dios mismo.*®
Suele decirse que el guru es una encarnacién de la Divinidad,
pero no hay que interpretar esta afirmaciéon con categorfas
substancialistas. También aqui debemos mencionar el peligro
ie los abusos por parte de falsos guru y el de la irracionalidad
por parte de discipulos fanaticos. Para no caer en la irracionali-
dad hay que distinguir entre la obediencia total al guru y la vi-
sién de la “obediencialidad” que pertenece al discipulo. Este
debe obedecer al maestro aunque no comprenda lo que el guru
l¢ mande, pero debe comprender el por qué del mandato — para
doblegar su voluntad o ensefiarle la humildad, por ejemplo.

La institucién del guru da al hinduismo un cardcter marca-
damente personalistico y aun individual. No hay vida religiosa
posible sin un maestro espiritual y el hecho de que el hinduis-
Mo apenas posea organizacion alguna permite que la jerarquia

sonal y se refiere al guru aunque no como simple individuo sino como encamacion
de la Divinidad. Cf. vgr. el citado Sarva veddnta siddhanta sara samgraha nim.
210. Toda la obra conticne una teologia del maestro espiritual de un gran valor.

164. Cf. para un estudio comparativo que aqui nosotros nos hemos prohibido:
WACH (1925); DURR (1938); y aunque HAUSHERR (1955) trate s6lo del
Oriente cristiano es muy iitil por ofrecer un importante punto de referencia. Re-
cordemos que De Magistro es un titulo cldsico de la cultura latina. Mas recien-
temente ha aparecido una gran cantidad de publicaciones sobre la relacion ma-
estro-discipulo.

165, Cf. TOMAS DE AQUINO, Sum. theol. 11-11,q. 186,a. ad 5 y también a. 8.

166, Cf. Rdmavana, 1, 20, 21. Sankara llama a Dios el sadguru, o el guru universal:
Vivekachudamant, 1. Cf. la edicién de MADHAVANANDA (1944).
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hindi sea fundamentalmente del orden carismatico y espirituil
En rigor solamente el santo es autoridad en el hinduismo.*’

b. El ciudadano — grhastha

Una vez alcanzada la madurez de la edad adulta, el joven
estudiante vuelve al mundo, o mejor dicho entra en él y s
casa, 0, mejor dicho también, le casan. El marido o la mujer no
se “escogen” sino que se aceptan libremente, como tampoco
se escogen los padres, ni la patria, ni el tiempo en que uno vic
ne al mundo, ni la verdadera vocacién. Los mejores valores, |
como los amores mas altos, nos son siempre dados gratuiti \
mente como un don. Se trata solamente de saber vivir en ac- !
cién de gracias.* Conocida es la frase un tanto irrealista: «Los
occidentales se casan con quienes aman; los orientales aman
aquél con quien se casan». Fuera de sus respectivos contextos
la frase puede parecer intolerable — y aun dentro de ellos no
puede absolutizarse. Su vida esta también entonces meticulo-
samente regulada® y sus deberes se extienden a vivir de su .
trabajo, honrar a los huéspedes, ofrecer los cinco sacrificios
diarios*” y ejercitar la piedad para con todos.”" Asi como todas

467. El tantrismo dird que el guru constituye la raiz (mila) de 1a iniciacion (diksa), ésta,
su vez, raiz del mantra, éste, de la devara (Divinidad, o invocacion divina, par-
ticularizada para la persona individual) y ésta, la rafz de la perfeccion y salvacion
(sidani). Cf. WOODROFFE (1990). Lo que nos importa subrayar aqui es el aspecto
de continuidad, y de continuidad fisica y no meramente intelectual, del hinduismo.

468. Cf. aquella peticion liturgica del cristianismo: «... ut in gratiarum actione sem-
per mancamus». [para que permanezcamos siempre en accion de gracias].

469. Diez noches al mes le estd permitida la unién marital, por ejemplo, segin la
Manusmrii, 111, 45-49. ;

470. Estos son: hrahma-yajiia o sacrificio a Dios con el estudio, la enseiianza y el :
ejemplo de la sacra doctrina (los Veda): deva-vajfia o sacrificio a las Divinida-  §
des o espiritus angélicos, consistente en las diversas oblaciones y los distintos
ritos; pitr-vajiia o sacrificio a los antepasados; bhiita-yajfia o cuidado y preocu-
pacion por los animales en especial domésticos, y finalmente el manusya-vajiia
o la veneracién al hombre en la persona del brahmdn, el huésped y el pobre.

471. Cf.Manulll, 114y ss. 1V, 17, etc.
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lns criaturas son sustentadas por el aire, asi también los demas
«stados son sustentados por el grhastha.”” Dice un tratado de
In misma Manu-smrti:

«S6lo es hombre perfecto aquel que consiste de tres [per-
sonas unidas]: su mujer y sus hijos.»*"

El grhastha es el padre de familia y el jefe de casa. Su deber
vy procurar la felicidad incluso material de los suyos y de su sub-
vasta. La politica pertenece a este lugar y la espiritualidad hindi
no es ajena a las preocupaciones por este mundo.”™ De los cuatro
valores que mencionaremos en el apartado siguiente, la riqueza
{artha) y el amor humano (kama) son las caracteristicas del hom-
Ire secular, del ciudadano que no quiere quemar las etapas de la
vida antes de tiempo y que se preocupa por tanto de todos los
ssuntos mundanos sin el minimo complejo maniqueo o jansenis-
tn. Una caracteristica de la espiritualidad hindd es la coexistencia
pacifica de las formas de vida mds distintas, sin que se sienta ni
siquiera una especie de reproche téicito de quien podria conside-
rarse superior con respecto a una forma de vida mds relajada.

Repetimos que el hinduismo es un estilo de vida y no una
simple doctrina. Esta proyeccién de categorias ajenas al mun-
o cultural-religioso de la India ha dado lugar a malentendidos
en todos los 6rdenes de la vida. La mayor parte de las clasifi-
cuciones modernas no se dejan aplicar a la cultura tradicional
del hinduismo. Clasificar algo como mera cultura y otra cosa
vomo exclusivamente religiosa no tiene sentido, asi como
tampoco lo tiene separar la religién de la politica (sin que ello
signifique una teocracia), ni la teologia de la filosofia. Todo
tiene sus ventajas y sus inconvenientes, y no todo se deja ex-

112. Manu 111, 77.
A13. Manu 1X, 45 (segiin la traduccién de BUHLER (1897)).
174. La menci6n sola del Arthasastra de KAUTILY A deberia bastar.
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plicar con criterios modernos, como tampoco la modernid:ul
se deja adaptar a otras formas tradicionales de vida. Y aunqu¢
muchas costumbres de la espiritualidad hindi parezcan, o
sean, “obsoletas”, muchos arquetipos dormidos del alma d¢
los pueblos de la India se despiertan mas o menos violenta
mente al chocar con la modernidad. No se olvide que lo que ¢n
Occidente ha sido una evolucién enddégena de siglos, en
Oriente ha sido una revolucién exgena de lustros. La historia
tiene sus ritmos que no son los individuales. La situacién un
tanto cadtica de la India moderna acaso tenga mucho que vei
con esta rotura de los ritmos histdricos.

Hemos indicado ya dos rasgos de esta espiritualidad, uno
negativo y otro positivo. El primero se refiere al patriarcalis-
mo innegable de muchas afirmaciones y costumbres. El rasgo
positivo subraya el valor de lo que hemos llamado “seculari-
dad sagrada”. La vida familiar (que no significa ni monogamia
ni patriarcalismo) se encuentra en el centro de la vida humana.

Seria irresponsable querer defender el hinduismo a ultran-
za o querer mantener el patriarcalismo dominante, pero hay
que entender las distintas formas de vida.*”

c. El ermitafio — vana-prastha

«Cuando el padre de familia (grhastha) vea arrugas (en su
piel) y canas (en su cabeza), y al hijo de su hijo, que se retire
entonces a la montafia.»* El vana-prastha es aquel que se ha
“establecido en el bosque”. El sentido de este retiro del mundo
puede resumirse en un triple ascetismo: el aligerarse de las
cargas de la vida civil, el dejar sitio a las generaciones que vie-
nen y el prepararse para la liberacién final. Por este mismo

475. Me decia una mujer, por cierto ni pobre ni analfabeta, corroborada por otras de
casta baja: los pobres varones se creen que mandan y nos han dejado lo mejor
de la vida: la casa (en toda su extensién) y los hijos.

476. ManuV1,2.
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motivo el ermitafio puede llevarse consigo a la mujer si ésta
asi o desea, bien que por la edad se excluya cualquier motivo
e placer sexual. Puede también establecerse con una relativa
vomodidad en el bosque, recibir amigos y entretenerse en con-
versacion espiritual con ellos. Por otra parte tampoco se exclu-
ye la ascesis y la penitencia y, de hecho, la tradicién esta llena
e ascetas famosos que atraian a las personas mas distinguidas
y que realizaban los prodigios mds estupendos. Algunos de és-
los se unen en asociaciones de ascetas ermitafos.

Ain hoy dia en la sociedad moderna de la India se practica
de diversas formas este retirarse de la vida activa para dedicar-
s¢ solamente a una vida de contemplacién mds o menos pura.
Algunos lo dejaran todo y se irdn a un lugar sagrado como
Viiranasi para esperar alli 1a muerte, otros continuarin en sus
ciisas pero sin trabajar ya y dedicados a los ocios mas variados.

La temprana edad de los retiros forzosos, aiin hoy dia vigente
sobre todo en los empleos oficiales,”” no tiene solamente su ori-
pen en una vida media inferior a la occidental sino que procede
también de la creencia de que el trabajo, sobre todo el econ6mi-
camente productivo, no es mas que una parte (muy parcial) de la
mision del hombre sobre la tierra. La actual tendencia a retrasar
¢l retiro forzoso, debido a motivos econémicos, demuestra hasta
«jué punto el sentido religioso de la India hindi se ve amenazado
por la “civilizacién modema”. Pronto se adelantara también el
1etiro, cuando la méaquina sea mas econémica que el ser humano.
11 “homo oeconomicus” va adquiriendo el predominio en la so-
viedad. Por una paradoja muy irénica las jubilaciones anticipa-
das de la sociedad capitalista contempordnea vienen a corroborar
Il practica tradicional — aunque, desgraciadamente, se ha perdido
su sentido.

La espiritualidad del vana-prastha posee un rasgo digno de
ser notado: la vida estd ahi para ser vivida ~ y nada mas. La

177. 50 afios era en 1960 la edad de jubilarse para un profesor universitario.
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vida tiene sentido en si misma con tal que sea vida y no que
esté solamente en funcién de otra cosa. Hemos dicho ya que
originariamente éste era el dltimo estado. Lo que ocurre es que
la vida tiene una profundidad que se nos escapa si no nos con

centramos en vivirla. Por eso, en cierta manera, hay que habci
antes agotado todos los objetivos inmediatos de nuestros desc -
0s, aun los mds nobles.

La verticalidad, sin embargo, es inconmensurable con I
horizontalidad. Y, no obstante, la sed de infinito del hombre
quiere también plasmarse en una forma de vida no institucio-
nalizada, pero que por fuerza de las cosas se institucionalizé:
el cuarto asrama.

d. El monje — samnyasa

Quien aspira a la salvacién sin haber previamente satisfe-
cho los tres grandes deberes del hombre: para con los Dioses
con el sacrificio, para con los antepasados con la perpetuacion
de su casta en la vida familiar, y para con los sabios profctas
(rsi) con el estudio de los Veda, puede incluso irse al infier-
no."” Esto prueba ya por si solo la seriedad de este cuarto esta-
do. Es cierto, sin embargo, que el impulso hacia la vida de per-
feccion y de desprendimiento total ha sido tan fuerte en la
India que no es raro el caso del samnyasin joven que, sin pasar
por los estados segundo y tercero, entra directamente en el de
samnyasa. La justificacion india viene empero enseguida: el
tal ha cumplido ya con los mencionados deberes en existen-
cias anteriores y la prueba de ello es la irresistible vocacién
que siente hacia la renuncia total, que no podria ni siquiera
sentir si su karman no estuviera ya purificado de adherencias
inferiores.

478. Manu V1,35
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«Que no tenga ningiin deseo de morir,

que no tenga ninguna inquietud por vivir;

que espere con serenidad su tiempo

como el mercenario espera su salario;

que sus pies (su camino) estén purificados por su vista
y su agua por un filtro;

que sus palabras estén purificadas por la verdad
y sus actos por la razon;

que resista el lenguaje duro

y €1 mismo que no insulte a nadie;

que no se preocupe por su cuerpo

ni le valga esto ninguna enemistad;

que no corresponda con célera al colérico

y que bendiga cuando es maldecido;

gue no pronuncie ninguna mentira

por ninguna de las siete puertas;*”

que su gozo esté en lo divino (adhyatman),
sentado con indiferencia y lejos de los placeres;
que, consigo mismo como tinico compaiiero,
vaya peregrino |por este mundo}

caminando hacia la bienaventuranza suprema.»**

Todo el capitulo VI de la Bhagavad-gita es una descripcién
modélica del verdadero samnyasin, alli también llamado yo-
pin. Este es quien cumple con su deber (activo) renunciando a
los frutos de sus acciones™' porque ha renunciado también a si
mismo.*” La misma palabra samnyasa significa “renuncia”.*
I'ero no solamente el control de sus sentidos y el dominio de si

479. Los cinco sentidos junto a 1a mente y al corazén (manas y buddhi).
180. Manu V1,45-49.7

1. BG VI, 1.

182. BG1,2.

183, Cf. Glosario.
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mismo es la caracteristica del verdadero monje,™ sino que po
see ademas la serenidad de todo su ser y brinda su amistad a
todos los seres sin distinciones de buenos o malos, amigos o
enemigos™ porque toda su alegrfa estd en el Ser Supremo.™
El es aquel «que Me ve en todas partes y que lo ve todo en Mi
Yo no estoy escondido para €I, ni €l lo estd para Mi».*’

«Deseandole solamente (dtman) los monjes renuncian a hi
jos, riquezas, mundos. ..» dice un texto upanisadico*" hecho lue
go clésico por el comentario correspondiente de Sankardacarya
el monje renuncia a los tres mundos, la tierra, el infierno y el cic
lo, para buscar solamente lo absoluto; por eso abandona todos
los deseos, incluso el de adquirir la perfeccién, porque ésta no s¢
adquiere como un bien que hay que conquistar o aun que realiza
porque no estd ahi, sino que precisamente con el apagamiento de
cualquier deseo aparece lo que desde siempre es. El deseo dv
brahman en rigor debe ser superado; solamente se puede dese:w
lo que no se ha alcanzado todavia.

Por esto mismo el samnyasin renuncia hasta a los ritos y no
participa ya mds en el sacrificio, ni siquiera medita en lo que
deviene o en el “brahman condicionado”,”™ su vida estd ya en
la otra orilla y por encima de toda casta y de todo deber tempo-
ral. Samnyvasa, mas que el cuarto asrama, es el ati-asrama, el
estado allende cualquier estadio. El samnyasin ha destruido su
cordé6n sagrado, la casta ya no cuenta, su nombre se ha perdi-
do, su casa ya no existe, no tiene nada propio tanto en el orden
material como en el espiritual.

Aunque el ideal samnyasa es anacorético, con el tiempo se
formaron familias de monjes, que, aunque por lo general vivi-

484. Cf.BG1V,4;7;8;etc.

485. Ib. VL9

486. 1b.20

487. 1b.30.Cf.IsU 6 y KaivU 10, ya citado.
488. BU1V,4,22.

489. Cf. nota 265.
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an independientemente, segufan por lo menos una tradicidn
vomtiin. Hoy dia se cuentan por centenares las asociaciones de
vitdhu.

La mas antigua parece ser una fundada en el siglo vii antes
e Cristo por Parsvanatha, que luego, reformada por Mahavira
e¢n el VI, dio lugar al jainismo. Los cuatro grandes preceptos de
ln primera eran: respeto total a cualquier ser viviente (con la
vonsiguiente dieta estrictamente vegetariana), veracidad abso-
luta, castidad perfecta y renuncia a cualquier forma de propie-
ilad. Es instructivo observar el desarrollo posterior de los pre-
veptos monacales. Mahavira afiadié un quinto: el respeto de la
propiedad ajena (por razones comprensibles de templar un celo
desmedido).*™ Casi por el mismo tiempo del jainismo aparece
¢l buddhismo que a los cinco preceptos de Mahavira afiade
otros cinco: comer una sola vez al dia, evitar cualquier género
de espectaculos (miisica, danza, etc.), renuncia al uso de coro-
nils, incienso, cosméticos, etc., dormir en el simple suelo y ni
siquiera tocar oro o plata (dineros). En el siglo octavo después
de Cristo, Sankara funda su orden de acuerdo con su teologia y
mds adelante Ramanuja y Madhva fundan otras asociaciones
de samnyasi de acuerdo con sus creencias religiosas.*'

La esencia del monaquismo hindu es su cardcter eminente-
mente contemplativo y su tendencia acésmica. El monje no es
vit de este mundo, ha muerto realmente a él, no pretende por
tanto nada de €l — ni siquiera que la sociedad le tolere, ni tam-
poco pide limosna o comida si 1a gente no se la da, y si la reci-

1), Sobre el jainismo Cf. SHANTA (1985) y en espafiol PANIKER (2001). Sobre
el buddhismo ademds de los textos ya citados cf. NAKAMURA (1989); THO-
MAS (1997). En espaiiol HARVEY (1998).

191. Sobre el monaquismo en la India ademas de las obras ya indicadas c¢f. BRUN-
TON (1992); DATTA, S. (1958), vol. II: DUMONT (1980) (basa la espirituali-
dad hindii en la dialéctica entre el samnvasa y el brahmdn, esto es entre el hom-
bre que renuncia a este mundo y quien vive en él); DUTT (1941-45); GEDEN
(1951); FARQUHAR (1928); fundamental es OLIVELLE (1976)
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be no dara nunca las gracias, que seria el inicio ya de un lipa
men con este mundo.*” A guisa de resumen traducimos un tey
to védico fuera de lo comiin:** |

El kesin |
«En él fuego, en €l arrojo ‘
dentro de él, el cielo y la tierra.

El es el sol que contempla el universo entero;

él mismo es luminoso, el asceta de larga cabellera (kesin).
Ceiiido con el viento se ha puesto ocre por vestido.

Tan pronto los Dioses entran en ellos,

siguen las alas de los vientos

estos ascetas silentes.

Decis que, intoxicados por nuestra ascesis,

hemos confundido el viento con nuestros corceles;
vosotros, vulgares mortales, aqui abajo

no véis mas que nuestros cuerpos.

El silencioso asceta vuela por los aires

contemplando la forma de todas las cosas.

El se ha hecho amigo de todos los Dioses

y colaborador con ellos.

A caballo del viento, amigo de su resoplido,

empujado por los Dioses,

tiene su hogar en el mar del este y en el del oeste

este asceta silencioso. 3|
Sigue las huellas de todos los espiritus

de las ninfas y de los ciervos del bosque;

comprende sus pensamientos y se eleva con éxtasis,
les encanta y es su amigo, el asceta de larga cabellera.

492. Para el problema de un monaquismo cristiano en la India cf. ABHISHIKTES-
VARANANDA (1956a; 1956b; 1956c): MONCHANIN & LE SAUX (1957);
VV.AA. (1990).

493. RV X.136.
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I¥l viento le ha preparado una bebida
prensada por Kunamnama.

Junto a Rudra ha bebido el veneno
¢l asceta de larga cabellera.»™

%k %k k%

Se dird que estas paginas describen una concepcion ideal y
utpica de la realidad. La reaccién tradicional hindid es doble.
I'or una parte consiste en decir que solamente la utopia y el
modelo sirven de acicate y de intuicién para realizarla. Por
wira parte estas descripciones idilicas de la realidad nos permi-
ten vivir en este (otro) mundo idilico, que no por ello es menos
ieal. Uno de los resultados mds desanimantes del encuentro
entre la mentalidad oriental y la occidental (valga la simplifi-
cicién y la caricatura) es la impresién del occidental moderno
de que el indio vive en un mundo “teérico” (onirico) que toma
como real. En consecuencia ni tiene complejo de culpa porque
no llega al ideal, ni “propédsito de enmienda”, porque en su
praxis (léase vida “real”) deja mucho que desear. De algo de
¢sto hablaremos en el apartado 4 de este capitulo.

3. Los cuatro valores — Purusartha

Desde que Albert Schweitzer afirmé que la religién hindd es
negadora del mundo, a diferencia del judaismo y del cristianis-
mo, que afirman los valores seculares, no hay apenas escritor
hindd que, tocando este tema, no se sienta obligado a contrade-
¢ir tal afirmacién.*” La misma vehemencia con que se la ha con-

194. Cf. PANIKKAR (2000/XXVIII), traduccidn en pp. 54-55 y comentario en pp.
209-212; aunque aqui doy una traduccién un tanto distinta.
1495, Cf. SCHWEITZER (1987).
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tradicho demuestra que el problema no es irrelevante, a la pi
que muestra también hasta qué punto una cierta mentalidad |n

deo-cristiana-occidental haya penetrado en los ambientes |
neo-hinduismo. No quisiéramos terciar en la discusidon, que pun
lo general adolece de un excesivo espiritu apologético que hace
olvidar que la dimension escatoldgica e incluso una cierta supe

racion de lo mundano es esencial a toda religién. Seria, sin em

bargo, falso presentar al hinduismo como una religién preocu

pada exclusivamente por los valores ultraterrenos y pintarla
como desconocedora y aun negadora de la realidad temporal,
humana y aun demasiado humana. En rigor las dos dimensiones
estdn presentes en la espiritualidad hindd, que procura estable

cer una sintesis entre estas dos tendencias constitutivas de toda
religion. Toda la espiritualidad del saktismo, por ejemplo, no es
otra cosa que el intento de una tal sintesis, que pretende unir con
el espiritu las realidades mds materiales del cuerpo humano.

Ya desde las Leyes de Manu y desde el tiempo del Mahabha
rata se distingue abhvudaya (prosperidad material, gozo munda-
no) y nihsreyasa (beatitud suprema) como los dos fines a los que¢
conduce el camino del cumplimiento del recto deber.™ Precisa-
mente la carencia de una creencia de pecado original le permite
al hinduismo ser mds optimista que una cierta espiritualidad cris-
tiana por lo que se refiere a la conjugacién arménica de las dos
beatitudes."”’

El primer grupo de valores suele dividirse en amor, riqueza
y deber. Este iltimo forma como un puente que nos conecta
con el cuarto valor del segundo grupo, que consiste en la sal-
vacién eterna o suprema felicidad.” Veamos de describirlos
muy esquematicamente.

496. Cf. Manu XI1, 88.

497. Cf. Santpar CXXIII, 5y ss.

498. «La mayoria de las doctrinas indicas coinciden al definir el vocablo “valor”
como “objeto” de deseo (ista); pero. por lo que se refiere a lo que el objeto sea,
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«a. El amor sensual — kama

E! primer valor del trivarga (tres categorias) del primer gru-
¢ mencionado es el amor sensual, en especial el sexual. Un
clasico libro hindi, el Kamasiitra, habla de él casi exclusiva-
mente, y de la forma mds explicita.” Kama es ademds, identifi-
cado al deseo,” un Dios mitolégico que el Atharva Veda no
luda en exaltar como el primero de los Dioses y que tiene una
larga y compleja mitologfa.*'

El placer sensual y el deseo carnal tienen su lugar en el hin-
(uismo, hasta un punto mdximo en alguna escuela, pero lo que
nos interesa para nuestro tema es la valoracion positiva de esta
tendencia humana fundamental, a pesar de los excesos tanto
ledricos como précticos que puedan encontrarse en diversas
ramas del hinduismo — y en otras partes.

Independientemente de los esfuerzos de sublimacion del
yoga y del tantrismo, kama representa para el hindi medio un
valor que hay que realizar dentro de los limites sefialados por
¢l dharma. El ascetismo del hinduismo no dira por lo general
(ue kama sea un valor negativo, sino que procurara hacer evo-
lucionar la consciencia y la voluntad del hombre hasta que éste
no se presente ya como deseable.

existe una divergencia de opiniones considerable. Asi Uddyotakara dice que,
mientras algunos piensan que dharma, artha, kdma 'y moksa son el objeto dese-
ado, él mismo considera que el valor consiste en lograr el placer (sukhaprapti) o
en evitar el dolor (duhkha-nivrti). » HIRITYANNA (1957), p. 127. Todo este ca-
pitulo consiste en una valoracion positiva del hedonismo - cosa que no signifi-
ca que la corriente contraria no exista también.

199. Poco o nada se conoce de VATSYANA MALLANAGA, el autor, o mejor,
compilador del Kamasitra, cuya fecha oscila entre el siglo v y el vii después de
Cristo, aunque contenga clementos mucho més antiguos; cf. ademds JAYADE-
VA (1971) [que describe los amores de Krsna con Radhal.

M. Cf.RV X, 129.

1. Cf.AVXIX, 2.
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No debemos olvidar que kama es ante todo un valor emi
nentemente religioso, repleto por tanto de un simbolismo quc
carga a toda la sexualidad con un contenido muy superior al de¢
la mera psicologia o del simple erotismo — en el sentido vulgi
de la palabra. La esencia de la religion consiste en el sacrificio
considerado como aquel cambio y aun rotura de plano, o sei
aquel paso del orden de la mera terrenalidad y temporalidad al
orden divino y eterno. El acto sexual es considerado atin pos
las Upanisad como un sacrificio en su sentido clasico de “co-
mercio” (intercambio) con la Divinidad.* La unién sexual es
una hierogamia: «Yo soy el cielo y td la tierra».™ Su realiza-
cién es un acto cultual ™

Es pues la sacralidad del amor lo que cuenta. No se trata
por tanto de “espiritualizarlo”, acaso vacidndolo de su pasién
y robandole su sexo, como de realizarlo con la consciencia su-
perior inherente a cualquier accién sacra. El gran obsticulo
para ello es la visiobn meramente profana y desconectada del
todo. Perdida la inocencia intelectual dificilmente puede creer-
se en el valor religioso del kama.

Este es un punto delicado de toda espiritualidad: el papel
del placer en el camino espiritual. Kama suele traducirse mu-
chas veces por placer sensual y ello no es falso, pero puede in-
ducir a error tanto si se “idealiza” el placer como una mera ale-
gria animica, como si se lo “materializa” como una simple
sensacion fisiolégica. No nos toca hacer comparaciones, pero
por lo general puede decirse que el placer en la India estd
exento de esa difusa sensacién de culpabilidad presente en una
cierta espiritualidad cristiana.

502. Cf.BU VL. 4,3.
503. Dice el esposo a la esposa: «Dvana aham, prthim tvam». BU V1.4, 20).
504. Cf.todalaseccién VI, 4 de lacitada BUy CU 11, 13, 1-2.
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bh. La riqueza — artha

Quiz4 una traduccién més correspondiente al sentido, den-
iro de este contexto, fuese la del poder.™ El otro gran deseo
humano al lado del placer en cualquiera de sus formas es, in-
discutiblemente, la voluntad de poder, cuyo instrumento inme-
diato es la riqueza. La aspiracién hacia la riqueza no sera con-
siderada inmoral por el hinduismo y todo aquello que trae
consigo riqueza caerd dentro de esta categoria.”” De ahi que
los famosos artha-sdstra sean aquellos tratados que tratan de
los diversos medios tanto de adquirir riqueza (artes mecani-
cas) como de llegar al dominio de la cosa piiblica (politica y
cconomia).*”

El principal deber del padre de familia, esto es del miembro
del segundo estado, es precisamente el de adquirir riqueza con
la que poder sostener a su familia y cumplir con el resto de sus
deberes para con los diversos estados sociales. La riqueza,
nqui como en muchas otras civilizaciones, es signo positivo de
espiritualidad y de bondad.

Es evidente que artha no significa directamente riqueza
monetaria, sino mds bien agricola.™ Igualmente es claro que
artha no proporciona tanto poder como prestigio. Hemos
mencionado ya la autoridad del brahmdn aunque sea pobre. La
riqueza de este valor proporciona ante todo la auto-suficiencia
necesaria para la libertad. Se comprende que sea un valor. No

M5, La traducciéon de FILLIOZAT, en RENOU & FILLIOZAT (1947) num. 1.607,
por “intérét” no deja tampoco de ser muy adecuada, aunque subraye justamente
el aspecto subjetivo.

6. La palabra “artha” significa propésito, esfuerzo, trabajo, objetivo e incluso
cosa. “Anartha” tiene la connotacion de indtil.

%07, Cf. La deliciosa plegaria del comerciante a Dios como a otro “hombre de nego-
cios” para que aumente su riqueza: AV H1,15. Cf. también AV 111, 20 con el mis-
mo espiritu.

08. Recordemos que “capital” (de caput, cabeza) aplicado a la riqueza representa el
ntimero de cabezas de ganado, lo mismo que pecuniario (de pecus, oveja).
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olvidemos que el artha, a diferencia del dinero, no se pucde
acumular sin limite ni indefinidamente. De ahi que la palabia
“riqueza” pueda inducir a confusién.

c. La virtud — dharma

Esta nocién compleja y central del hinduismo adquiere
aqui el sentido de virtud. El fin del hombre no es sé6lo el de su
tisfacer su doble deseo de placer y de poder, sino que estriba
también en adquirir aquella perfeccion humana que le permiti
ra ser plenamente hombre y aun utilizar y fruir aquellos otros
dos primeros valores, que no son fines en si mismos.

Dentro de nuestro contexto (porque luego la nocién, como
hemos visto, ha adquirido una extensién mayor) el Mahabha
rata distingue ocho vias del dharma, cuatro cultuales (sacrifi-
cio, oracién vocal, don de si mismo y de sus bienes, ascetismo)
y cuatro morales (veracidad, paciencia, dominio de sf mismo y
ausencia de concupiscencia). Estas son las virtudes que hacen
al hombre virtuoso.

La tradicién purdnica ha visto en la verdad la cispide del
dharma.*® «Todo el universo se sostiene en la verdad »™ La
verdad, satya, en el fondo es el mismo ser, sat. A través del
puente de la verdad el dharma pasa a ser el orden 6ntico del
universo.”"

Nos encontramos también aqui con una cuestion relativa a
la traduccién. Cada cultura representa un mundo que es el
marco obligado para entender lo que una palabra significa.
Cada palabra es un simbolo ademds de concepto, y la com-
prension de un simbolo exige participacién en el mundo en el
que el simbolo estd vivo, en el que simboliza. Al principio ya

509. Cf. VENKATESWARAN (1958) vol. I, p. 289.

510. «Satyamilam jagat sarvam» dice el BP CCXXVII, 22 Cf. VENKATESWA-
RAN (1958).

511. Cf.PANIKKAR (1971/12),p.235 y ss.
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hemos dicho algo sobre el dharma. Lo tradujimos como “or-
den”. Aqui lo hemos traducido como “virtud”, y en rigor un
welo “adhdrmico” es un acto no virtuoso. Las connotaciones y
lns resonancias son muy diversas, y con todo hay una red que
las une. Decimos “red” y no hilo conductor porque las relacio-
nes no son unilaterales. Cada palabra genera un campo de
luerza, por asi decir, en que toda palabra adquiere su sentido
pleno. Si “virtud” sugiere fuerza (y aun virilidad), dharma
connota cohesién, como dijimos. Igualmente hubiéramos po-
dido traducir dharma por “deber”, y con ello se amplia el cam-
po semantico de la palabra. Este es otro efecto colateral de la
nterculturalidad: nos libera de confundir las palabras con con-
ceptos univocos y con ello de la tentacién de absolutizar nues-
tras opiniones, evitando asi el peligro de fanatismo.

Si afladimos a ello que dharma también puede significar
“religion” y otros muchos significados que vimos al principio,
s¢ verd claramente que no hay un (solo) concepto de dharma;
pero la pluralidad de conceptos que expresan el significado de
la misma palabra no puede ser otro concepto dentro del mismo
prado de abstraccién — porque fuera de €l podriamos decir “ac-
titudes humanas” u otros conceptos semejantes. Esto significa
yue dharma no es un concepto sino un simbolo y que necesita-
mos el pensar simbélico. Este es uno de los desafios de la in-
terculturalidad, como he intentado explicitar repetidamente.

d. La liberacion — moksa

El dltimo fin del hombre es la beatitud suprema, idéntica a
la liberacion definitiva de cualquier ligamen de orden contin-
gente. No podemos intercalar aqui una monografia sobre
moksa, el parama-purusartha, el valor supremo por excelen-
cia, el summum bonum al que no puede menos de aspirar el ser
humano. Todo, en la espiritualidad hindd, lo mismo que en su
lilosofia, viene visto en funcidn de este dltimo fin del hombre.
Incluso la metafisica vedantica es mds bien una teologia de la
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vision beatifica (dicho en terminologia cristiana) que un mein
andlisis racional de la dltima estructura del ser.

Si kama y artha aseguran un cierto bienestar en este mundo
y st el dharma es el garante del gozo celeste, en un ciclo gue
no es atin el estado final y absoluto del hombre, el moksa comao
nihsreyasa (lo que esta allende el bienestar) transciende el 111
varga mencionado. En rigor, es inefable y estd mds alla de |
beatitud. Como su mismo nombre indica,”’ moksa significa la
liberacién del ciclo cosmico de la existencia, del samsara tem
poral, y la extincién de cualquier resto karmatico atin apegado
al orden contingente.

Siendo éste un pivote capital de todo el hinduismo se com
prende que cada escuela haya desarrollado su teoria propia sobrc
la esencia de la liberacién. Sin entrar ahora en detalles podemos
decir que, a excepcién de los carvakas (materialistas), todos los
demas sistemas filoséficos y religiosos convienen en afirmar ¢l
caracter supraconceptual e inefable del moksa como expresion
del fin ultimo del hombre. La aporia sobre la que se revuelve
mente hindd es la siguiente: por un lado la liberacién es absolutu
y por tanto sin sombra de contingencia ni de temporalidad o cre-
aturabilidad alguna; moksa es unién y unidad perfecta con brah-
man. Con otras palabras, en brahman todo es brahman y fuera
de El no hay ni puede haber nada. Si la unién con brahman es
real no pueden admitirse distinciones en el seno de la Divinidad
sin destruir su simplicidad absoluta. La “visién de Dios” no pue-
de ser la contemplacién de Dios como “objeto” de una mente
contingente. El beato es vidente con el “Vidente”.*"” No hay se-
paracion posible; la distincién serfa solo mental.

Por el otro lado si moksa significa liberacidn, tiene que ser
liberacidn de “algo”, que al liberarse se une a brahman. ;{Qué
es lo que se une a brahman cuando las escamas del karman o

512, De laraiz muc, moks, que significa liberar, desatar.
S13. Cf.vgr.BUIV,S5,15.
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¢l velo de maya han caido? ;Cuadl es, por otra parte, la “reali-
dad” de lo caido, de los updadhi (adjuntos)? Si la respuesta al
primer “algo” es positiva, entonces brahman se modifica y au-
menta con la llegada de estos “algos” que se unen a El. Si la
vontestacion es negativa entonces no hay liberacién de nada.
In otros términos: ;cdmo conservar la personalidad humana si
li unién con brahman se toma en todo su rigor? Por otra parte
.qué fuerza es capaz de mantener separada del iman divino a
la criatura que ha traspasado ya el umbral de la temporalidad y
abandonado el reino de lo contingente?

Sankara, Ramanuja, Madhva, para no citar mas que tres
nombres cldsicos se esfuerzan en contestar cada cual segin su
sistema a estos interrogantes.’

Ni que decir tiene que el moksa del que venimos hablando
nada tiene que ver con el svarga o cielo como un lugar de pre-
mio transitorio y no definitivo.’"* Precisamente una cierta espi-
ntualidad hindd distingue temdticamente entre la beatitud sub-
jctiva aunque perfecta y la unién, o, mejor ain, unidad total
con el Absoluto: cuando un hombre muere recibe en otra exis-
tencia el premio o el castigo merecido y, segiin la concepcién
corriente, vuelve a la tierra o luego pasa al cielo en donde los
Dioses o seres angélicos le sirven y le recrean.’® Pero hay mas
tndavia: en el ltimo estadio, atraviesa el rio intemporal (vi-
jurd) y alli deja atrds sus acciones tanto buenas como malas, el
premio ha sido ya obtenido y la dltima mansi6n representa la

V14, Una monografia sobre moksa y visio beatifica seria uno de los puntos en los que
la teologia cristiana mayor fruto sacaria de su contacto con la hindi. Me permi-
to apuntar a la Trinidad como respuesta a la problemitica planteada - no ajena
tampoco al Sat-cir-ananda del hinduismo.

315, La traduccién del “cielo” cristiano por svarga ha sido y continida siendo fuente
de lamentables confusiones — por ambas partes. Cf. 1 Re. VIII, 27 en donde se
dice que ni el cielo, ni el cielo de los cielos, pucden contener a Dios. «Coelum
ergo est anima iusti» [El cielo, por tanto, es el alma del justo) dice san GREGO-
RIO MAGNO, Homil. 38 in Ev. (Brev. Rom dom. XIX post. Pentec.).

M6, Cf. KausU 1,2-4.

249



B

La cuaternidad perfecta |

desnudez Gntica total, sin acciones buenas, ni malas, conconn
tantes, y es entonces cuando el conocedor de brahman entria cn
brahman."" «Asi como las corrientes fluviales desaparecen cn |
el océano dejando cualquier traza de nombre y de forma [el ¢¢
lebre nama-rapal, asi aquel que conoce [brahman], liberado
de [cualquier] nombre y forma, alcanza la divina Persona su
prema [parat-param purusam...divvam], la efulgente [divina|
Persona, mds excelsa [atin] que lo més alto.»*"* «Quien conoce
el brahman supremo deviene brahman »""°

Fieles a nuestro propdsito de examinar el hinduismo en sl
mismo y en lo que tiene de mds positivo y valioso, debemos de
cir que no hay por qué interpretar forzosamente estos, y otros
textos andlogos, en sentido panteista o monista. La gran preocu \
pacion de la espiritualidad hindu esta precisamente en la expe ‘
riencia de la realidad absoluta no desde mi punto de vista, esto ¢s
desde la perspectiva humana, desde la cual evidentemente no tic
ne sentido alguno hablar de pérdida de la personalidad, sino des
de el punto de vista (que con ello ya no es por tanto punto de vis-
ta) del Absoluto mismo. Se trata de la realidad absoluta habiendo
dejado «las buenas y las malas acciones»™ y habiendo dejado !
atrds «placer y sufrimiento»,” esto es, habiendo prescindido de |
nuestra misma creaturabilidad, buscando aquello que estd «mas
alld de lo justo y lo injusto (dharma y adharma), independiente
de toda posibilidad (de lo que estd hecho o no esta hecho) y fuera
de todo pasado y todo futuro».*? Es desde lo Absoluto mismo
desde donde resulta cierto que nadie «nunca ha nacido ni nunca
muere, que no ha surgido de nada y que nada surge de él. Es in-

517. 1b.1,4.

518. MandU 1L, 2,8.

519. 1b.111,2,9. Todo el pasaje 111, 2, 5-10, serfa digno de un estudio detallado para
una teologia del moksa.

520. KausU1.4.

521. KathU1,2,12.

522. KathU1.2,14.
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pénito, eterno, perenne, primordial y no es destruido cuando el
cuerpo se destruye».™ Y el gran misterio que el joven Naciketas
ha conseguido arrancarle al Dios Yama es que este Supremo,
«mds pequeiio que lo pequefio y mayor que lo grande, esta es-
vondido en el corazén de toda criatura»,™ aunque no pueda al-
vunzarse por ningin esfuerzo humano sino solamente por la gra-
«1a del Sefior™ que recae en aquel que El escoge,™ ya que este
brahman supremo es inmanente y transcendente a la vez,”
allende cualquier palabra, concepto o visién.™ «Excepto por
aquél que dice, { El es! ;Cémo puede ser comprendido?»™

Los conceptos de nivrtti*™ y de nirvana™ , aunque éste tlti-
mo monopolizado luego por el buddhismo, compleraentan la
voncepeidn hindu de la salvacion y de la liberacién total. El
pran texto buddhista, el Dhammapada, describe el nirvana
vomo “suprema felicidad”.*”

No carece de interés consignar, aunque sea esquematica-
mente, algunas de las expresiones que utiliza la Gita refirién-
dose al estado final. En ellas se pone una vez mis de manifies-
10 lo que hemos venido diciendo y el caricter eminentemente
escatolégico del hinduismo.

Hemos ya indicado que el cielo de brahman, o brahmalo-
ka, no es considerado el estado final. Este es mis bien brahmi-
whitih,™ o estado divino o de divinizacién. Se esté junto con,

N3 1b.1,2,18.

N4, 16.1,2,20.Cf . también 1, 1, 14; 1, 3, 12 (escondido en todos los seres); BG VI, 21,

VS, Cf. KathU 1,2, 20.

M6, Cf.1b.1,2,23.

827, Cf.1b.11,2,9-15.

VR Cf.4b.11, 3,12,

829, Jb.

30, Cf.vgr. MaitU V1,22.

S, Cf.vgr. BG 11,72, V. 25-26 (brahmanirvana); V1, |5 (nirvanaparamam).

V32, Dhammapada (203 y 204, con otra numeracién: XV, 6 y también 7): nibbanam
paramam sukham.

AW BG 11, T72.
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unido a, brahman y se participa del brahma-nirvana,*™ de Ia
unidad y del gozo de Dios; se est4 instalado™ en El, el Supre

mo (param),”™ el estado eterno e inmutable.*” Este estado ¢y
sin retorno,”™ perfecto,”™ paz suprema.* La Gita nos habla d¢
una divinizacién: brahma-bhiitah,™' de llegar a ser brahman,”’
de convertirse en brahman™ por contacto con E1,' entrando
en su seno.” En una palabra: liberacion.** Refugiarse en Dios

sin temor puesto que Dios nos ama y entregarse a El totalmen
— 547

te es el dltimo mensaje de la Gira.™

4. Las cuatro dimensiones de la realidad — Catuspat

«Todas las criaturas son un cuarto de él; (los otros) tres
cuartos son lo inmortal, en el cielo», dice el famoso himno del
Rg Veda sobre el Hombre primordial (Dios o Principio supre-
m 0)'548

Que brahman posea cuatro cuartos es desde entonces un
lugar comiin del hinduismo.”* Y cuando se ha realizado la

534. 1b.V,24-26.

535. BG 1,72 (sthitva).

536. Ib.111,19.

537. Ib. XVIIL, 56.

538. Ib.V, |7 (apunaravritim).

539. 1b. X1, 10 (siddhim).

540. 1b.1V, 39 (param santim). Significativo es ademas que aqui se presupone la fe
(sraddhd) como condici6n para obtener la salvacién final.

541. 1h.V,24.

542. Obsérvese el cardcter dindmico de todas las expresiones de la BG tanto en este
caso como en la utilizacién del verbo “ir” en la mayoria de los lugares citados.

543. Gita X1V, 26 (brahma-bhiyava).

544. 1b. V1,28 (brahma-samsparsam).

545. Cf.ibid. 1V, 9; 1V, 10; etc. ademis de los ya citados.

546. Cf.ibid N1, 311V, 15; etc.

547. Ib.XVIIL. 64 yss.

548. RV X,90,3.

549. Cf.CUIV,5,2;MaitU VIIL, 11; etc.
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ilentificacion entre brahman y datman entonces se puede decir
ue también el arman tiene cuatro dimensiones:

«Todo esto [la realidad] es brahman. Este atman es
brahman. Este atman es cuddruple [tiene cuatro dimensio-
nes].»™™

Algunos intérpretes no han querido ver en toda la Mandiikya
l/panisad sino una teorfa epistemoldgica.” Ignorando con ello
lanto el sentido inmediato de las palabras como la karika de
(iaudapada sin contar con el famoso comentario de Sankara
(tanto si éste salié directamente de su pluma o pertenece sola-
mente a su escuela).”™ Mds atin, la distincién que Mircea Eliade
ha introducido con motivo de la doctrina yoga entre éxtasis y
¢ntasis,™ es aprovechada luego por la escuela francesa de misti-
vit comparada para distinguir la mistica cristiana sobrenatural de
la “natural”, que serfa no cristiana.”™ Esta distincién se basa en
gran parte en la interpretacién psicologista de estas cuatro di-

$80. MandU 2.

$51. «No hay tal cosa como una epistemologia upanisddica» dice con razén GUP-
TA,S.R.(1991-2001) vol. I, p. 161.

$52. Cf. la manejable edicién con los tres textos (Upanisad, Karika y Bhasya) de
NIKHILANANDA (1949). Cf. més recientemente la magnifica traduccién y
muy importante comentario de GUPTA, S.R. (1991-2001) vol. I1.

§53. Cf.ELIADE (1991a).

854, Cf. vgr. ANAWATI & GARDET (1961) (en especial el cap. Il de la segunda
parte de L, GARDET); DE LETTER (1956); GARDET (1948; 1954; 1958;
1970); GARRIGOU-LAGRANGE (1933); LACOMBE (1937; 1938; 1949a;
1949b; 1951; 1956a; 1956b); MARITAIN (1963) (el capitulo dedicado al cono-
cimiento mistico); MARITAIN (1956) (cap. 111, “L’expérience mystique natu-
relle et le vide™). Serfa de justicia citar también en este lugar la inmensa obra de
L. MASSIGNON aunque no se refiera directamente al hinduismo y se abstenga
por lo general de hacer teorfas. No se puede cerrar esta nota de autores contem-
poréneos sin recordar la obra precursora de MARECHAL (1924-37) (con abun-
dante y iitil bibliograffa) y la de GARDEIL. (1927).
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mensiones de la realidad ** La interpretacion de lo sobrenatuyl

como especificamente cristiano no deja de ser un a priori inps
tificado cuando se aplica a la interpretacion de otras culturias
Esta teoria esta hoy practicamente abandonada, sin por ello ha
cer violencia a lo cristiano — aunque haya repercusiones de c¢lla
en otros ambitos de la teologia cristiana, como es, por ejemplo,
su complejo de superioridad con respecto a las otras religio
nes.’”

Nuestra intencién no es con todo terciar en la discusién o
comparar espiritualidades sino tan sélo describir algunos pun
tos salientes del dharma hindi, basandonos en la tradicién del
mismo hinduismo.

Se puede elaborar ciertamente una teoria del conocimiento i
partir de los pasajes a que nos referimos, pero ello no corresponde
a la intencion primaria de los textos, que subrayan taxativamenlc
las cuatro dimensiones de la tinica realidad que estas distintas for
mas de conocer nos descubren.™ No existen, en rigor, grados de
realidad para la mentalidad india. La realidad es una. Decir dos rc-
alidades no tiene sentido, st por realidad se entiende aquello que
por definicién no admite plural. Decir “dos realidades”, en efecto,
implica reconocer por lo menos un concepto comun a las dos que
permite llamarlas tales — concepto meramente formal, evidente-
mente. Entendemos por realidad todo aquello que de alguna mane-

555. Cf. GUENON (1925), que dedica una serie de capitulos (X11-X V1) a describit
estos cuatro estados.

556. Cf. LUBAC (1991) y la obra colectiva de mas de 1.100 paginas La mystique et
les mystiques (VV. AA. 1964) cuyo titulo es ya revelador —a pesar de la gran ca-
lidad de sus capitulos. Cf. como ejemplo del gran avance teoldgico la més re-
ciente obra de MARTIN VELASCO (1999). Util para nuestro propésito (entre
otras muchas obras que merecerian ser también citadas) es a obra colectiva ho-
menaje a MASUI (1981).

557. Cf.ZAEHNER (1957)

558. Cf. MahnarU 12-17, en donde explicitamente se afirma que los tres estados de
consciencia por los que entramos en contacto con la realidad son “brahman sin
segundo” (Ih. 19).
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m cae en el campo de nuestra consciencia — incluso como inefa-
hle, inconsciente o desconocido.”™ En este sentido también los
vonceptos son reales, pero esto no significa que solamente ellos
«wan reales, esto es, que se identifiquen con lo real — como si la
realidad fuera solamente conceptual. Esta es la gran tentacion del
wlealismo: caer en un circulo vicioso por aceptar acriticamente el
“dogma de Parménides” identificando ademads la conciencia
vonceptual con el pensamiento, como si todo pensamiento hu-
Incra de ser conceptual. Esto nos lleva a identificar el pensamien-
to con la realidad.

Lo que corresponde al pensamiento no es la realidad sino la
verdad. El pensamiento es el 6rgano de la verdad, no de la rea-
Idad — aunque ambas no puedan separarse. El binomio reali-
ad/verdad nos ofrece una clave para superar un malentendido
ticcuente entre Oriente y Occidente. Mientras la India insiste
en la unicidad de la realidad y el pluralismo de la verdad, Oc-
cidente se inclina por la unicidad de la verdad y la pluralidad
de la realidad: hay grados de realidad pero la verdad es una.
I'ara la India, en cambio, la verdad posee varios grados de pro-
Inndidad que nos vienen descubiertos segtin la mayor o menor
perfeccion de nuestro conocimiento. Podria pues, hablarse de
prados de verdad.®

Ahora bien, estos grados no son meramente epistémicos
sino ontolégicos; con lo cual parece que se reviene a lo mismo,
esto es a dos grados de realidad. Pero con una diferencia funda-
mental aunque sutil. El Occidente moderno, después de Des-
viirtes, pero sobre todo después de Kant, ha escindido la episte-
mologia de la ontologia. Los grados epistémicos son los
llamados epistemoldgicos por esta epistemologia desgajada de
la metafisica. Los grados ontol6gicos serian los grados metafi-

3S9. Cf. La profunda reflexion de ZUBIRI (1962) sobre realidad y la diferencia que
hace entre cosmos y mundo - en la que no podemos entrar ahora.
). Cf. PANIKKAR (1970/X1).
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sicos o del Ser. La epistemologia desgajada de la metafisi s
perteneceria s6lo al conocimiento (del fendmeno), pero no now
diria nada sobre el Ser y acaso ni tan siquiera sobre el ente (vl
noumenon). Los grados de realidad son énticos en cuanto s v

fieren a los entes, pero no al Ser. En cambio hay también gi.

dos ontolégicos, descubiertos por un logos inseparable del on
pero si distinto de él. Son grados de ser o metafisicos, pero cilo
no es todo. No podemos evitar esta reflexion filoséfica funda

mental a riesgo de contribuir al malentendido entre la cultur.a
occidental y la oriental — aceptando la simplificacién cum gru

no salis. El dogma de Parménides (identidad entre Pensar vy
Ser) podria aceptarse si se “reconociese” que ni el Pensar ni ¢l
Ser agotan lo real, esto es, si al lado tanto del Ser como del Pen

sar se reconoce la realidad de algo no separable pero si distinto
tanto del Ser como del Pensar.*' Nos referimos a la experiencia
de la Nada.*” Se trata sencillamente de la experiencia profund:
de la con-tingencia, esto es de que el hombre “toca” (cum-tan

gere) lo Infinito, Absoluto, Dios, Realidad... en un solo punto
sin dimensiones, siendo consciente de que lo que toca en un
solo punto le trasciende completamente. Entonces puede perca

tarse de que tanto el Pensar como el Ser, a los que tiene un cier-
to acceso, no agotan el misterio de la Realidad.

Dicho esto, hay que afiadir que una buena parte del vedantu
ha aceptado también lo que hemos llamado el dogma de Parmé-
nides — pues ello representa acaso la tentaciéon mds peligrosa
para el intelectual puro: el idealismo, en el que segiin muchos
exégetas ha caido también Sankaracarya con su doctrina del
mayavada - esto es, que todo es apariencia, aunque la ilusién
(maya) s6lo lo es si es ilusion de algo que no lo es. Nos absten-
dremos de entrar mds profundamente en la materia — pues no
pertenece a este lugar.

561. Cf. PANIKKAR(1990/33).
562. Cf.HEISIG (2002).
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Ahora bien la confusién se explica, por lo menos en parte, de-
hdo a las divergencias léxicograficas entre veritas (aletheia) y
witvam, que puede traducirse tanto por verdad como por “aquello
iiie es” (en realidad) — de sat (raiz del verbo ser). Satyam es en-
tonces una y miiltiple a la vez: una en cuanto ser (satyam) y miil-
tiple en cuanto verdad (satyam). Ello nos hace ver la dificultad
de tales elucubraciones, que no debemos continuar aqui.

Sea de ello lo que fuere, lo importante para nuestro caso
s lo siguiente: salvacion significa “realizacién”, esto es “lle-
par” a la realidad, “conocerla”, “unirse” a ella. Es evidente
que si la realidad no admite grados, tampoco admite ningin
devenir y que, por tanto, los conceptos entrecomillados no
pueden interpretarse al pie de la letra. Quizd la nocién mas
slecuada sea la que interpreta la salvacién como el des-
cubrimiento de la realidad, realidad que estaba cubierta por
¢l velo (mdya) de la ignorancia (avidya). Algunas veces se ha
yucrido interpretar esta doctrina como diciendo que se trata
e un mero “hallazgo” de la realidad que estaba ya alli y que
no permite ningiin cambio. Nos parece que esta interpreta-
v16n un tanto corriente no corresponda a la intuicién profunda
del hinduismo. No se trata para el hinduismo ni de un simple
hallazgo de la realidad que permanece inalterada, incélume e
mdiferente al encuentro humano, ni tampoco de un llegar a
wr esta realidad, que como tal no es cambiable ni puede cre-
ver, sino de un descubrimiento de la realidad que, a pesar de
estar ahi y de ser inmutable, se encontraba “realmente” (y ahi
estd todo el problema filoséfico) cubierta por el estado tem-
poral y fenoménico de la realidad. Nos parece que desde esta
perspectiva deba interpretarse la teoria hindid de los cuatro es-
tados de brahman y del atman, y que desde este punto de vis-
fa podria representar una aportacién importante a la filosofia
de la mistica.

Antes de describir estas cuatro dimensiones separadamente
mencionemos una bella parabola que nos cuenta la Chandogya
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Upanisad:> «Asi hablé Prajapati (el padre de los Dioses)  +
atman, el cual esta libre de maldad, sin vejez, ni muerte
pena, ni hambre, ni sed, cuyo amor es lo real (la verdad, sanu
kamah), cuya estructura intelectual es lo real (la verdad, sar
samkalpah),™ (este dtman) hay que buscar y desear entendet
Esto oyeron los Dioses y los demonios y, sin comunicdrsclo vl
uno al otro fueron, Indra de entre los primeros y Virocani
entre los segundos, a presentar sus respetos a Prajapati. Duran
te treinta y dos afios vivieron a su servicio aprendiendo la dix
ciplina, pasados los cuales Prajapati les pregunté su desco y
luego les respondié: “la persona (purusa) que es vista cn ¢l
ojo, éstaes el arman | ...} esto es brahman” . Luego se fucron u
mirar a un espejo de agua para conocer el arman. No sin ironis
Prajapati les aconsejé que se pusieran sus mejores prendas y
que se acicalaran lo mejor que pudieran. “Lo que ‘veis’ lew
dijo— es brahman.” Ambos se fueron con el animo sosegado
Virocana se lo crey6 y por esto desde entonces la doctrina de
los demonios consiste en el servicio del cuerpo. Indra, en cam
bio, no se satisfizo, y retorné a Prajapati para preguntarle ¢u¢
le ocurria al arman cuando el cuerpo era ciego, tullido o def
me. jEs posible que le ocurra lo mismo al arman? Durante otrox
treinta y dos afios estuvo de nuevo a su servicio, al cabo de loy
cuales Prajapati le imparti6 otra racion de su doctrina: “Aquél
que se mueve felizmente en el suefo, aquél es el arman, el in
mortal, el inespantable, aquél es brahman”. Indra se fue con ¢l
corazén contento, pero atin antes de llegar a la mansién de los
Dioses se dio cuenta de que la respuesta no era satisfactoria pot-
que, si bien la imagen que se tiene en los suefios no es ciega o
deforme aunque el cuerpo lo sea, no obstante también en suefios
se sufre y se llora y se experimentan angustias. Volvié pues i
Prajapati con su problema, estuvo con é! otros treinta y dos afios

563. CUVIILT,tyss.
564. Satya significa a la vez verdad y realidad, como hemos dicho.
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y 1e¢ibid la tercera respuesta: “Aquél que estd completamente
dormido, compuesto, sereno y que no tiene suefio alguno, aquél
v« ¢l arman el inmortal...”. Se fue primero contento pero de
mievo le asalté la duda: si ello fuese asi uno no se conoceria a si
msmo, ni que “yo soy €I”” (ayam aham asmi) ni a las cosas que
nos rodean. Lo dnico que asi se consigue es llegar a la aniquila-
vion. Vuelto otra vez a Prajapati, éste le dio la razoén, le pidié
yyue viviese atin cinco afios mas con €l y por fin le comunicé la
ductrina suprema y tdltima: “Este cuerpo es ciertamente mortal
| .|, pero es el soporte del arman inmortal y sin cuerpo. Cierta-
mente el arman envuelto en el cuerpo esta sujeto al placer y al
dolor [....], pero ni el uno ni el otro toca a quien no posee cuerpo.
{‘ontinta luego con la comparacién del relimpago y del trueno,
yne cuando aparecen en el espacio adquieren su forma propia,
st este arman perfecto y sosegado (samprasada),’ cuando se
jemonta por encima de este cuerpo y alcanza la luz suprema,
aparece entonces en su propia forma. El es la persona suprema”.
Viene luego la descripeion del arman como el sujeto Gltimo de
vualquier actividad: “Quien conoce el atman y lo entiende, al-
vanza todos los mundos y todos los deseos” .»

Esta cuadruple experiencia antropoldgica de la realidad no
s s6lo una ascensidén epistemolégica sino que corresponde a
las cuatro dimensiones mismas de la realidad. La idea central
de la Mandiikya Upanisad al describir los cuatro estados en
vuestion consiste en presentarlos como una explicitacion de la
palabra mistica AUM, que contiene en si «todo lo que es pasa-
(o, presente y futuro»™ y que «se identifica con el mismo at-
man»* No podemos entrar ahora en mayores disquisiciones
wbre este importante capitulo introductivo a toda la mistica
hindi cuya relacién con el logos helénico y aun cristiano for-

S, Cf. Glosario.
€y, MandU 1.
. Ib. 12,
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ma un punto esencial para una mistica comparada.™ Bastc s
brayar no solo la distinta antropologia sino también la difcien

te cosmologia subyacente a esta espiritualidad. Intentenin |
describir ahora estas cuatro dimensiones de la realidad.

a. El mundo fisico — vai§vanara

«El primer cuarto (padah) |del atman) consiste en la
mension patente al hombre comiin (vaisvanara), cuya eslcin
de accién [cuyo mundo] es el estado de vigilia, que conoue
los objetos exteriores, que posee siete miembros y diecinucve
érganos [bocas], y que se abre a la experiencia de los objetox
fisicos.»™

Vaisvanara o el primer pie (pada) de brahman es real, ¢«
también brahman.’ Como su mismo nombre indica, es ¢l
hombre universal considerado tanto en su acepcién més alta, y
entonces es identificado a Agni,”' como en el sentido de repre
sentar aquello que de comiin tienen todos los hombres.™

Los siete miembros del cuerpo macroc6smico de vaisvina
ra, conocido también como virat-atman, esto es como la toti-
lidad de los cuerpos fisicos, forman el macrocosmos que pode-
mos llamar el mundo fisico. Existe una correlacién entre los
miembros del hombre y los del universo material "

|

568. «El Om ocupa en la filosofia india el mismo lugar que el Logos ocupa en la i
Cristologia» afirma no sin exageracién pero tampoco sin una cierta razén (atin |
por dilucidar con profundidad) RANADE (1926), p. 333.

569. MandU 3. Para una homologacién cosmoantropolégica muy titil cf. las notas de
DEUSSEN (1963) en su traduccion de la CU, V,3 y ss.

570. Cf.BS1,2,24.Cf. para todo el problema hasta el aforismo 32, en donde se nos
dice que este primer estado de vaisvanara es también brahman.

571. Cf.SatB X,6.1,11,que ademés lo llama “persona”.

572. Isva significa todo y nara (Cf. anér en griego) hombre.

573. Los siete miembros corresponden a los simbolos del dtman y segun Sankara a los
érganos de los sentidos. La CU enumera once, a saber: la cabeza (luz, cielo), los
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lLos diecinueve 6rganos estan constituidos por los cinco sen-
ndos (ver, ofr, gustar, oler y tocar), los cinco 6rganos de la accion
(hablar, gesticular, moverse, engendrar y excretar), los cinco as-
pectos de la respiracion vital (prana, apana, samana, vvana y
mluna) y los cuatro érganos superiores del conocimiento (la
mente o sentido interno (manas), el intelecto (buddhi), la con-
viencia del yo (aham-kara) y el pensamiento (citta))” — aunque
no haya uniformidad en las traducciones.

Hemos dado estos detalles elementales y sucintos para
mostrar el inicio de esta cosmovision, sin el conocimiento de
Iv cual resulta dificil comprender esta espiritualidad. Hemos
icho ya, e insistimos de nuevo, que tenemos que habémoslas
von otra antropologia y cosmologia que las dominantes en
nuestros dias. De ahi que no podamos trasponer sin mas las
hutas y flores de la espiritualidad hindd sin conocer el arbol
yue las ha producido. Por otra parte el conocimiento de este ar-
hol representa un desafio tanto a la antropologia bipartita
{vuerpo y alma individuales) como a la cosmologia cientifica
tmundo cuantificable).

L.a primera dimensién de la realidad es pues el mundo exte-
nor sensible, la realidad fisica. Toda ella no es sino un aspecto
e brahman, del Absoluto, del Ser, y corresponde a la expe-
nencia que se tiene de la realidad cuando se esta despierto (en
estado de vigilia). Limitar toda la realidad a la que se nos apare-
¢ en este empirismo seria, tanto para la India como para cual-
uier espiritualidad, un gran error y puro materialismo. La for-

ojos (sol), el respiro (viento), el torso corporal (espacio, extensién), la vejiga
(agua), los pies (tierra), el pecho (altar), los cabellos (hierba det sacrificio), el cora-
z6n (fuego garhaparya), la mente (fuego anvarhdrya), 1a boca (fuego ahavaniya).
V4. Cf. un resumen de la concepcion tradicional en BS 11, 4, 1, y ss. Hay numerosos
textos de las Upanisad (Vgr. KausU 111, 1,y ss.; SU 1,4 y ss; etc.), de los Yoga-
siitra (1, 34; etc.) y de otras muchas Escrituras que son la base de la antropologia
subyacente a esta espiritualidad distinta de la corriente en Occidente.
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macién espiritual consistird en ensefiar al hombre a transcend |
lo que le muestran sus sentidos tanto externos como intermos, ‘
mads aun, la realidad mds profunda se obtiene transcendiendo m
cluso todo lo que nos puede dar a conocer la razén natural. ‘
La espiritualidad hindu parte de este punto: Todo aquetlo
de lo que podemos llegar a ser conscientes por medio de lov ‘
érganos “naturales” del conocer, esto es, de lo que conocemuos ;
en estado de vigilia, no sirve mas que como una simple intro ’
duccién a la vida espiritual y debe ser superado, puesto que en |
su conjunto no es sino un cuarto, y el cuarto més inferior, de I
realidad. Una vida de oracién, por ejemplo, que se limite a ha
cer funcionar solamente la razén, no llegard a ser nunca una
verdadera oracién religiosa; serd siempre una especulacién ra |
cional. Es interesante percatarse de la impresién que la espiri- |
tualidad occidental da al hombre espiritual hindi: por carica- |
turesca que ésta sea, pareceria que el occidental se moviese y
viviese en una existencia reducida a la cuarta parte de la reali-
dad. Es significativo que el mundo del inconsciente se haya
visto s6lo desde hace menos de un siglo como la gran innova-
cién de la psicologia moderna — cosa que no le priva de su ori-
ginalidad ni importancia. Pero nos hemos prohibido entrete-
nernos en comparaciones.

b. El mundo ideal — taijasa

La segunda dimension de la realidad se nos descubre en el
estado de suefio y penetramos en ella, precisamente, a través
de nuestra actividad onirica.”™ Esta segunda esfera posee tam-
bién los mismos miembros y érganos que la primera, pero des-
cubre el mundo de los objetos sutiles; por eso se la llama con-
ciencia interna (antah-prajia).”

575. Cf MandU 4,8, 10.
576. Cf. el comentario de Sankara al respecto, que no resumimos para no cargar ex-
cesivamente este capftulo.
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Hemos utilizado la expresién de “mundo ideal” porque
aiso represente en un cierto sentido la esfera ideal, en aproxi-
micion a lo que por “idea” pudiera entender un Platén o el ide-
whismo aleman, pero no es el caso ahora de penetrar por esos
vericuetos. Simplificando pudiéramos decir que la base para la
introduccién de esta nueva esfera es doble.

Por una parte la mente india descubre la inadecuacién en-
e las cosas externas y nuestro pensar sobre ellas. No hay
dentidad entre ellas. Debe, luego, buscarse una superacién
porque hasta que no encuentra una cierta unidad el hombre no
estd tranquilo. Aqui se abren dos caminos: o el sendero de las
cosas o el del pensamiento; esto es, o se da mayor valor y con-
sistencia a las cosas del mundo fisico o a nuestro pensar sobre
cllas. Esta segunda dimensién pertenece a una tradicién hu-
mana casi universal: dar mayor valor al pensamiento que a las
¢0sas, 0, con otras palabras, fiarse mds de la estructura ideal
de la realidad que nuestra mente descubre que no de las cosas
¢n bruto.”” Ahora bien, no se irfa muy lejos si aquello de que
nos fidsemos fuese simplemente nuestro primer pensamiento
sobre las cosas. Este no es solamente imperfecto, sino que es
ademds dependiente de las mismas cosas y, por tanto, més
imperfecto que ellas. Y aquf se inserta la original especula-
cion india. Hay que purificar nuestro pensar sobre las cosas
de su dependencia de ellas. Y he aqui que el suefio aparece
como la realidad de un mundo ideal que no sigue la ley de
pravitacién de las cosas. En €I, el pensamiento es sefior y las

$77. Permitasenos aducir un texto que evoca este sabor: «Augustinus etiam ex Plato-
ne dicit quod sapientia et veritas non sunt in hoc mundo, sed in mundo altiori,
scilicet mundo intellectuali». [Agustin, también, a partir de Platon, dice que la
sabiduria y la verdad no pertenecen a este mundo, sino a un mundo més alto, es
decir al mundo del intelecto] ECKHART, Expos in Eccli. (Lateinische Werke,
11, 240, n. 10). Que la verdad no est4 en las cosas sino en el intelecto es, desde
ARISTOTELES {Met. V1 (1027 1) 251], un lugar comiin de toda la filosofia
occidental; pero aquf se trata de la ontologizacién del intelecto.
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cosas se amoldan a los dictimenes de nuestro pensar sulne
ellas: aparece el sefiorio del mundo de las ideas. Pero no pus
de negarse que, a pesar de su primera independencia de ln
cosas, la actividad onirica es en el fondo igualmente depen
diente de ellas. Combinamos muchas impresiones sensibles
Sera pues una experiencia de trinsito hacia una region allcide
la “tirania” de las cosas, hacia una actividad intelectual venda
deramente libre.”" La misma palabra taijasa, (luminoso),™
nos sugiere que se trata de internarse por el elemento igneo e
las cosas, esto es, por su contenido ideal, separado de la ganpa
bruta de la apariencia material ™

Sobre la dimensién sutil de todas las cosas materiales bisu
rd luego la escuela de espiritualidad ydgica toda una técnica
para la liberacién del hombre.

Lo que interesa para nuestro caso es el reconocimiento de
una realidad ideal mds pura que la material e independiente de
ésta hasta un cierto punto. El ambito de la consciencia se al:u
ga y no se limita a su actividad en estado de vigilia. Sin entias
en teorfas sobre el subconsciente o el inconsciente, notemos,
sin embargo, que el presupuesto subyacente al taijasa es la
confianza en la funcién auténoma del mundo ideal y el reco
nocimiento de la superioridad del tal mundo.”™ Es instructivo
observar que mientras Platén, y con €l buena parte de Occi-
dente, independiza este mundo ideal y le da consistenciaonto. |

578. Sandhya, esto es “estado intermedio” lo 1lama la BS 111, 2, 1 siguiendo la BU IV,
3,9.

579. Cf. Glosario.

580. El cardcter luminoso de las cosas no deberfa ser muy ajeno al cristianismo, gue
afirma que Dios, siendo creador, es también Luz (I Jn [, 5), luz que es vida de
los hombres (Jn 1, 4) y que es la esencia de todo lo que se manifiesta (fanerou
menon) (Ef. V., 14 [13]), porque en el fondo todo desciende del Padre de las lu
ces (Sant 1, 17). Cf. toda la especulacion escoldstica sobre la “Lichtmetaphy-
sik"”, vgr. en la clasica obra de BAEUMKER (1908).

581. Cf. BU 1V, 3, 7-18 para una descripcion del estado de suefio. Cf. también BS,
111, 2, [-6 para su interpretacion vedéntica.
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lopica allende el mundo material, la India no lo separa del
hombre y con ello permite al hombre vivir en esta esfera ideal.
Il problema es el mismo; pero los acentos son distintos.

l.o que acaso haya subyugado mas la mente india es la ma-
yor libertad que se experimenta en el suefio. Una buena parte
e las limitaciones que se sufren en estado de vigilia desapare-
1en en los suefios y la realidad onirica se pliega décilmente a
nnestros deseos. «Cuando uno se va a dormir uno se lleva el
material de este mundo [...] y suefia por medio de su propia
«laridad, envuelto en su propia luz.»* Pero he aqui que esta
ilependencia, no ya de las cosas sino de nuestra voluntad, es la
jmueba mds palmaria de que no se trata de la dltima dimensi6n
Jde la realidad.™ Esto nos introduce ya de lleno en el estado si-
puiente.

¢. El mundo espiritual — prajiia

«Este es el estado de suefio profundo en el que el dur-
miente no tiene ya ningiin deseo ni ve ningiin suefio. El tercer
cuarto es prajiia, cuya esfera es el suefio profundo y en el cual
todo estd unificado, todo se ha reducido a una masa de |pura}
conciencia, a una plenitud de gozo y a una experiencia del
mismo y cuya faz es [puro| pensamiento.»*™

Los dos estados anteriores nos manifiestan dos dimensio-
nes meramente externas de la realidad. Ninguna dimensién en
rigor es homogénea. No se trata de cuatro aspectos mas o me-
nos equivalentes de la realidad, ni tampoco complementarios.
Cada dimensién incluye en cierta manera las otras. Por eso

582. BUI1V,3,9.

583. Prescindimos de la discusién meramente filoséfica acerca de la distincion o in-
distincion real entre los dos primeros estados.

584. MandU 5.
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quien ha llegado a alcanzar una determinada dimension
puede ya ver la realidad desde una sola dimensién o con hw
ojos de la perspectiva inferior.

«Cuando una persona duerme [...] se ha unido al sc¢1 [ha
alcanzado el puro ser], se ha ido a su propio ser [ha alcanziuhs
su naturaleza propia] »**

La meta del deseo humano es infinita y su misma infinitud
destruye cualquier posibilidad de deseo, pues el deseo no sola
implica la imperfeccion de no tener atin lo deseado sino (ue
significa no haber llegado a colmar posibilidades que pueden
todavia realizarse. De ahi que el estado de puro ser, sin activi
dad intelectual alguna, haya sido desde la época de las Upa
nisad el modelo de la comunién con el Ser y la forma verdade \
ra de ser en la que el objeto y el sujeto se han identificado y,
por tanto, sin la dicotomia entre cognoscente y conocido.

La realidad descubierta en esta tercera dimensién no esta
ya dispersa en la multiplicidad de objetos sino que es unitari:
(ekibhitta, que traducimos por “unificaciéon” de experiencias),
esto es, las formas particulares de las cosas desaparecen como
tales, apareciendo mds bien como simples apariencias de uni
realidad tnica subyacente. Esta misma indiferenciacién no
permite describir esta realidad mas que como una masa de
pura conciencia sin la diferenciacién entre objeto y sujeto. Y
es precisamente esta unificacion la que causa la beatitud activa
y pasiva a la que se hace referencia en el texto citado. El Ser es
espiritu, esto es, pura inteleccién y puro gozo.

Cuando se ha descubierto esta dimension de la realidad, se
ha descubierto a Dios, al Sefior del universo y sostenedor de
todo el orden creado: Isvara.

585. CUVLS,I.
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«Este es el Sefior de todo, el conocedor de todas las cosas;
€l es el ordenador interno de todo, la fuente de todo, el origen
y el fin de todos los seres.»™

El descubrimiento de Dios no es tanto un esfuerzo de la ra-
+om como un penetrar en la realidad, olvidéndonos de los pen-
winientos humanos, transcendiendo toda actividad intelectual,
dejando atrds el mundo de las ideas y adquiriendo aquel estado
iepresentado por el estar, al desnudo, en el suefio profundo,
win suefios, ni deseos, ni preocupaciones. Solamente la entrega
rendida al Ser, 1a “devotio” total, es el camino existencial que
nos abre la puerta para descubrir al Sefior, al Dios vivo, muy
distinto de un primer motor inmévil.™’

Pareceria que éste deberia ser el estado iltimo e insupera-
hle de la realidad. Dos tipos diversos de experiencias llevan a
li India a intentar superar lo que parece insuperable. La prime-
11 es de orden antropolégico, por no decir psicoldgico. Con
palabras del Brahma-sitra, es 1a misma alma la que vuelve al
mundo de la existencia inauténtica después de haberse identi-
ticado a brahman en el suefio profundo.™ No seria posible
ningin retorno si la unién hubiese sido absoluta. La segunda
tazon es de tipo intelectual y aun espiritual. Isvara, Sefior y
aun Dios, son todo nombres relativos y por consecuencia no

SR6. MandU 6. Un andlisis de este maravilloso texto requeriria todo un estudio. Bas-
te decir que las expresiones usadas: Isvara (Sefior), sarvajiia (omnisciente), an-
tar-yami (el controlador interno, cf. BU 111, 7, 1-23 y nota 608), yoni (la matriz),
prabhava (origen) y apyaya (fin) tienen todas una larga tradicion y estdn grévi-
das de toda la religiosidad del pueblo hindii.

S87. Séanos permitido citar sin comentarios: «Deus sub ratione esse et essentiac est
quasi dormiens et latens, absconditus in se ipso» [ «Dios en cuanto ser y esencia
es un quasi-durmiente y latente, escondido en si mismo»]. M. ECKHART, Ex-
pos. lo. (Codex Cusanus, f. 122, 11, 51-52), en LOSSKY (1998). Cf. también:
«ubi et quando Deus non quaeritur, dicitur Deus dormire», | «<siempre y cuando
Dios no es buscado, se dice que Dios duerme»] o.c. y WHITE (1982).

S88. BSII.2,9.
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son ab-solutos, no pueden ser el nombre tltimo de la realid.ul
sin referencia ninguna a estados condicionados. Mas aun, «|
puro y desnudo Ser experimentado en el suefio profundo, c¢n

gor posee una carga de negatividad por el mismo hecho de ¢

no puede ser experimentado directamente: s6lo podemos di--

cribirlo o desde fuera (viendo al otro dormir) o despuc
(hablando de memoria). Dejemos de un lado el puesto v
“nuestra” personalidad y la manera de “salvarla” en la dltima
realidad. Lo que interesa a la India es esta realidad misma y cn
si misma, esto es la “cosaen s’ y, parafraseando a Kant, “Diow
en si”’. Para ello hay que transcender tanto cualquier perspects

va humana “nuestra”, como cualquier punto de vista “relativo”,
aun en el seno de la misma Divinidad. Dios, es s6lo Dios piua
nosotros, esto es, para los que no somos Dios, el Sefior no ¢«
Sefior de si mismo, la Causa primera no es “causa sui’, caus.
de si misma. En si no es causa, es “causa” para los otros. La cs

piritualidad hindi ha osado penetrar por esta escondida senda v
no ha cejado hasta “perderse” en el Dios abscéndito y por enci

ma de cualquier nombre. «Brahman es silencio» decia una
Upanisad que no podia menos que haberse perdido.™ De ahl
que haya todavia un cuarto estado: el silente.

Un precioso texto upanisddico™ dice que quienes han llega
do a la verdadera contemplacién «ven la misma Sakti de Dios
escondida en sus propias cualidades».”' El texto upanisddico cs
dificil de traducir y dice asf:

589. Citado por Sankara, BSB1II, 2, 17.

590. SUL3.

591. SU 1. 3. La expresién “devaima-saktim™ «the self-power of the Divine»
(RADHAKRISHNAN), «die Selbstkraft Gottes» (Gonda), o bien con una tra-
duccidn que traiciona el espiritu de un cierto sincretismo hindit moderno: «the
God of religion [deval, the Self of Philosophy and the Energy of science» [sakti]
(Tyagisananda) es con todo muy diversa de la prakrti o naturaleza del Samkhya,
puesto que ésta es un principio independiente de Dios, mientras que aquélia es
precisamente la misma encrgia divina o su cristalizacién en el mundo.
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Te dhyana-yogdnugatd apasyan devatma-saktim sva
gunair nigiidam

«Es por la meditacion y el yoga como se ve el propio po-
der de Dios escondido en sus propias cualidades.»

La dltima realidad es directamente visible en sus mismas
manifestaciones. El “Dios en si mismo” es una tentacion de la
mente que tiende a hacer de El un concepto. El tercer ojo ve a
ios viendo las cosas. Para ello hace falta la contemplacién y
la disciplina. De ahi que el deseo de ver a “Dios en si mismo”
wea una falacia. Dios no tiene *“si mismo”; esto seria una abs-
traccién: el concepto de Dios, un Dios separado.

d. El mundo transcendente — turiya

El cuarto pie, o cuarto de brahman, corresponde por otro
lado a tres cuartos de €1, como ya mencionamos. Los tres pri-
meros estados nos descubren, por asi decir, solamente un cuar-
to de brahman, mientras que este cuarto estado nos revela los
otros tres cuartos de é1.°” Penetramos ahora, como ya hemos
recordado, en la misma vida interior del Absoluto. Para ello es
necesario, también metodologicamente (y para comprender lo
que sigue dentro del espiritu de la espiritualidad hindi), aban-
donar y superar nuestra forma de pensar dialéctica. Nos en-
contramos en una regién allende el tercer estado de la existen-
cia desnuda desvelada en el suefio profundo. Fe, intuicién, luz,
iluminacién, realizacién, ha llamado el hinduismo al érgano
(que ya no es una simple facultad antropolégica) que nos per-
mite adentrarnos por este camino en busca del brahman incon-
dicionado.

592. Cf.MaitU V11, 11.
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«Caturtham [el cuarto cuarto, turiya] no es el conmi
miento interior (prajia) [de los objetos del mundo interin],
ni conoce lo exterior [objetos exteriores], ni tampoco lo qiw
conoce a ambos, ni siquiera es una masa de [pura] concicn in,
no es conocimiento ni no-conocimiento. Es invisible, incin
ble, incomprensible, indeductible, impensable, indescripi
ble. Constituye la esencia de la conciencia del atman, cesa
cién de cualquier manifestacién,” paz, benignidad [goso,
sival, sin dualismo. Es el dtman; €l tiene que ser sabido.»™

Podriamos aducir aqui todos los demds textos apofaticos de
los que tan positivamente estd cargado el hinduismo, pero aun
sin ellos se puede ya vislumbrar de lo que se trata.™

Si los tres primeros estados estaban realmente simboliz:
dos por cada una de las letras de la silaba mistica AUM, este
cuarto estado no tiene elementos y representaria todo el AUM,
esto es la totalidad de la realidad.™

Del texto citado se ve claramente que no se trata de un gri
do epistemoldgico, sino de la dimensién mds profunda, y por
ende mas verdadera, de la realidad. que en si contiene todas las
demds y que en cierta manera, esto es, desde ella, hace a las

593. Esta nos parece ser la traduccion més exacta de prapaficopasamam, cf. Glosa
rio. «Into which the world is resolved» traduce RADHAKRISHNAN, y «ne
gation of all phenomena», traduce NIKHILANANDA (1968)

594. MandU 7.

595. Para paliar las imperfecciones de cualquier traduccién damos otra versién dc!
mismo texto:

«Aquello que no es ni conciencia interior (prajid) (de los objetos del
mundo interior), ni conciencia exterior (de los objetos exteriores), ni tampo-
co las dos juntas, que no consiste exclusivamente en una masa de conciencia
(compacta), que no es ni consciente ni inconsciente. Aquello que es invisible,
inaccesible, impalpable, indefinible, impensable, innombrable, cuya esencia
consiste en la experiencia de su propio si-mismo (amnan), que absorbe toda
multiplicidad, es tranquilo y benigno, sin dualidad. Esto es Caturtham (el
cuarto cuarto, turiya). Esto es el atman, lo que tiene que ser conocido».

596. Cf.MandU 12.

270

—————




Las cuatro dimensiones de la realidad — Catuspat

Jemds superfluas, puesto que desde este tiltimo punto aquéllas
wn irreales. «Una relacién entre lo real y lo irreal no puede ser
vapresada en palabras, porque la tal relacion es ella misma
inexistente.»™’

Es evidente que solamente de una manera negativa y por
~negaciéon de todos los atributos, puede ruriya ser alcanza-
dlo»,” pero seria un grave error confundirlo con un cierto nihi-
lismo. Es, mas bien, la plenitud absoluta, que como tal trans-
viende toda «diferenciacién entre cognoscente, conocido y
«onocimiento».™

Lo importante para la espiritualidad india es el convenci-
micnto de que esta esfera existe: es la pura transcendencia. La
“mistica” del yo, la experiencia del “Si-mismo”, la ausculta-
v16n del ser creado, 0, en otras palabras, la experiencia “misti-
v natural” aludida, cesa por definicién en el umbral de este
cuarto estado. Se podra afirmar que sin la gracia este estado no
w puede alcanzar y esto es lo que temdticamente viene repi-
nendo la tradicién hindi de todos los tiempos. Quedara atin
por ver cémo se “salva” la personalidad humana en este estado
y cudl es la formulacién filoséfica de esta experiencia, pero lo
{ue no se puede negar es la pretensidn de pura transcendencia
y de total sobrenaturalidad del brahman incondicionado y tini-
co realmente real. Se podra discutir si el hombre posee la capa-
vidad de instalarse en el Absoluto y si no es vanidad o locura
pretender saltar hasta el absolutamente transcendente y “ver”
la realidad en si misma sin ninguna referencia al ser contin-
gente, pero no se puede negar que la espiritualidad hindi lo ha
intentado y lo intenta, y que la mayor parte de su teologia se
mueve precisamente en esta esfera, la del seno mismo de la
Divinidad.

\97. Dice Sankara en su comentario a este pasaje.
\98. Ib.
S99, 1b.
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L.a manera en que acabamos de presentar la cuestion ¢n vf
parrafo anterior demuestra que ain no se ha Hegado a este ul
mo estadio, que se caracteriza precisamente porque el probls
ma de salvar al hombre ni tan siquiera surge. El hombre “alli”
no tiene cabida; seria puro antropomorfismo. «Y en el monte
nada».*” No solamente no hay camino sino que no hay can
nante — que presupone siempre un camino por el que camini vl
caminante. La experiencia suprema suprime tanto el sujin
como el objeto de la experiencia.””" Afirmar que no hay ni oh
jeto ni sujeto no significa que no haya la experiencia pun
Como se puede entonces decir? No se puede decir. Sélo w
dice que no podemos. Por eso mismo se afirma que la expericn
cia es vacia; es una experiencia de nada, no es una experienc i
(de-nada). El lenguaje nos abandona.

Hay una contradiccién interna en hablar del silencio y des
cubrir el apofatismo — como no puede ser menos. De esta ¢x
periencia no se puede hablar — y no obstante una tradicion
poco menos que universal nos sefiala que la humanidad desde
siempre ha “barruntado”, “sentido” y/o “vislumbrado” algo ¢n
esta direccién que se resiste a ser eliminado. Los extremos s¢
tocan. En este estado no hay autoconsciencia (refleja). Es la
consciencia de la piedra. Brahman no sabe qué es brahman.
Quién lo sabe es Isvara, igual a él. Es el mismo dinamismo tr
nitario o plotiniano.*” Todo esto es incomunicable, no perte-
nece a las ciencias de la informacién ni de la comunicacion; s¢
basa en una comunién previa.

600. JUAN DE LA CRUZ, Frontispicio a la Subida al Monte Carmelo.
601. PANIKKAR (2000/XXVIID), pp. 287-312
602. Cf. Enneadas V,2,1,etc.
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Resumen

Y Resumen

Iieles a nuestro propésito de mantenernos alejados tanto de
lu mera especulacién como de la controversia y de la compara-
vion, veamos de describir, de acuerdo con los cuatro estados
leseritos, los cuatro grados de la vida espiritual a los que puede
ieducirse la enorme variedad de escuelas de espiritualidad del
hinduismo. Usamos la palabra “Dios” como simbolo de la Rea-
hlad, aunque algunos preferian decir “realidad dltima”. Como
hace notar S. Radhakrishnan, comentando nuestro iltimo texto,
w trata de un “super-tefsmo” y no de ateismo o antiteismo.””
Acaso serfa mejor decir la Divinidad o lo divino, pero entrar en
ln discusién nos alejarfa de nuestro propésito.

El primer grado en la vida espiritual consiste en descubrir a
Iios en las cosas del mundo sensible. La via de la accidn, el kar-
nii-marga, es el camino adecuado para este estado. Dios se ma-
nifiesta en lo contingente, es el primer pie o cuarto de brahman.

El segundo grado es un camino de interioridad y descubre
lv nihilidad de las cosas de este mundo tales como aparecen a
nuestros sentidos y sentimientos. La verdadera realidad em-
picza a aparecer allende las apariencias. El salto se verifica por
¢l amor. El amor necesita apoyo y quiere un objeto, pero éste
yi no es mas del mundo fenoménico. Es el camino de la bhak-
1. Dios sigue siendo en todas las cosas, pero éstas no son ya
«ueridas por si mismas sino en cuanto peldaiios que nos hacen
remontarnos hasta El - y que le pertenecen.

El tercer grado viene representado por el descubrimiento
el Creador. No se ven ya las cosas en Dios, sino que se ve a
IJios en las cosas. Lo que interesa ya no son las cosas sino Dios.
1.o que rapta la mente es Dios en cuanto creador, en cuanto Ser.
I's el camino de la sabiduria, es el jiiana-marga. Junto a la vi-

3. Cf. RADHAKRISHNAN (1953b); SWARUP RAM (1980).
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vencia de la nonada de las cosas aparece la plenitud divim
Dios lo abarca todo y lo “es” todo. El amor se reduce porque
encuentra soporte y la inteligencia se hace transparente potin
le desaparecen los objetos. El mundo desaparece y Dios o m
vade todo. La oracién ha dejado atrds el pensar y el amo «n
cuanto deseo esta desapareciendo. La confianza no esta ya ¢ |
intelecto, ni en el corazdn, no esta en la accién ni en una con
templacion de algo, sino en la desnudez total.

Pero hay todavia un cuarto grado. En éste, Dios no apaicus
ya como creador sino en Si mismo, o, mejor dicho, Dios nn
aparece ~ y ni siquiera podemos decir que es. El cordén umin
lical que le unia con las criaturas se ha roto, su relacién con ¢l
mundo ha desaparecido de la vista. Dios ya no es Seiior,
Creador, ni siquiera Dios, pues no tiene nadie para quien s
Dios. La sabiduria desaparece porque no tiene objeto alguno y
el amor esta quieto porque no hay deseo ninguno, la criatu
no es, ni esta. La experiencia ya no es experiencia, ni el canu
no, camino, pues no hay camino ni caminante. El problema de
la personalidad no se pone, ni el del mundo, ni el de la crea
cién, ni el del tiempo. La libertad es absoluta, no estd ligada m
siquiera al Ser; pues no hay No-ser que lo limite. El silencio ¢«
total, pero tampoco hay silencio. Dios que ya no es Dios, pues
no tiene criaturas, esta consigo mismo. La identidad no existe,
porque no hay segundo que se le pueda poner al lado para
igualdrsele. Empieza la vida infradivina, la vida ad intra, ¢|
sat, cit,ananda. .. Los maestros se callan.
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II1. LAS TRES GRANDES
RELIGIONES - TANTRA

Hemos dicho y repetido que el hinduismo es antes una orto-
praxis que una ortodoxia. Todas las disquisiciones anteriores
no nos darian pues una idea adecuada del hinduismo si se con-
stderasen como meras teorias. El hinduismo es, como dijimos,
mds bien un conjunto de religiones que una sola religion. Por
ruizones de brevedad y de sistematizacion, aunque ésta iltima
no pueda considerarse de una manera excesivamente férrea, di-
vidimos en tres las grandes religiones del hinduismo, aunque
¢stas a su vez deberfan mds bien considerarse como grupos de
religiones, que por lo demas se entrecruzan a menudo.

No vamos, sin embargo, a describir estas religiones en su
uspecto dogmadtico, ni siquiera vamos a describirlas global-
mente; nos apartaria de nuestro propésito inicial de ceiiirnos al
dharma del hinduismo. La dificultad de esta tercera parte es-
triba, precisamente, en lograr resumir en pocas piginas lo que
requeriria una coleccién de libros.

Como su nombre indica los tantra son aquellos medios por
los cuales la salvacién se difunde.** Una interpretacién poste-
rior identificando salvacidn con conocimiento dird que el tan-
tra es aquello por lo que el conocimiento se difunde. De ahi

4. Proviene de la raiz tan, que significa difundir, espaciar, extender, y tra, prote-
ger. Cf. teino, en griego y tendo, en latin con el mismo significado.
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que otros hayan querido descubrir incluso una nueva raiz y tia
duzcan tantra como origen de conocimiento.”*

1. Visnuismo

El visnuismo es aquella corriente religiosa, de innumerables i
formas, que reconoce a Visnu como la realidad suprema, comn |
Dios supremo, quien, como todo visnuita piadoso atin recituf
todos los dias, tiene muchos nombres.™

Segtin los tantra visnuitas Dios posee cinco formas, o mc o
dicho hay cinco maneras posibles de hablar de El. Su enumcta
cién nos dara inmediatamente el ambiente en que se mueve ¢sta
religion eminentemente piadosa, personal y concreta. La prime
ra forma es la transcendente y suprema (para), la segunda cx
aquélla agrupada (vyitha) segiin cuatro grupos, que representin
otras tantas funciones de la Divinidad: Vasudeva, que simboli/a
su misma forma transcendente, Samkarsana, Pradyumna y Am
ruddha, nombres del hermano mayor, del padre y del abuelo de
Krsna, que simbolizan las diversas funciones de Dios para con
la creacién. La tercera forma es la descension fisica e histdrica
de Dios (vibhava),” la cuarta representa a Dios en su inmanen.
cia (antaryamin)® y la quinta, como manifestacién visible y

605. Serfa entonces la raiz tatri o tantri.

606. Los doce nombres personales de Dios que pertenecen a una especie de sub
vyitha (nombre que explicaremos en el texto a continuacion), son: K&Sava, Nara
yana, Madhava, Govinda, Visnu (aqui como nombre personal), Madhustidanu,
Trivikrama, Vamara, Sridhara, Hsrike§a, Padmanabha y Damodara.

6()7. Interesante es el andlisis de la misma expresion. Cf. en Glosario las voces Bha
va y Vibhava.

608. Conocida es la importancia de este concepto en la filosofia del visnuismo asf
como del §ivaismo. Sobre su fuente upanisadica,cf BU 11,7, 1-23. Una monogra
fia sobre este punto y su relacion con el Dios abscondito, o mejor inexpresado
(avyakta) de la KathU 1, 3, 11 (Cf. BG VII1, 18, 20-22) completando las referen
cias de RAWSON (1934) p. 135 y ss., serfa hoy dia muy oportuna. Cf. nota 576.
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material, en la imagen (arca). La historia del visnuismo es larga
v compleja.*”

Aunque el Visnu de los Veda sea una figura bastante dis-
vreta, en ellos se dibujan ya los caracteres fundamentales que
hardn luego de él uno de los mayores nombres de Dios. Aparte
haber salido victorioso de la contienda sobre cudl de los Dio-
ws fuese el mayor™ y de haber conquistado los tres mundos,™
s comparado con el sol,’? “vestido con rayos de luz” (sipi-
vista), pero sobre todo es identificado con el creador, Prajapa-
1"y con el mismo sacrificio,” él es el mismo rito”* y el em-
brién del orden c6smico, el garbha del famoso rta.* De todo
esto emerge el cardcter personal y amistoso de Visnu que con-
trasta con el de Siva, por ejemplo.

El visnuismo ha venido llamindose de muchas maneras,
vida una de las cuales tiene un origen histérico distinto, repre-
sentando ademds una caracteristica peculiar del vispuismo en
i conjunto. Entre estos nombres se encuentran los de ekanti-
ka, sattvata, paricaratra y bhagavata. El culto de Visnu muy
extendido en la India desde el Himalaya, con el famoso san-
mario de Badrinath dedicado a Narayana, hasta el mismo Sur,
con el gran templo de Srirangam en el estado de Chennai, de-
dicado a Ranganatha, posee importantes templos, lugares de
peregrinaciones innumerables en Mathura (Krsna), Vrndava-
na (Krsna), Puri (Jagannatha), Kaficipuram (Vadaraja), Tiru-

. Ademds de los grandes filésofos Ramanuja, Madhva, Nimbarka, Vallabha, Cai-
tanya, etc., los alvars del Tamilnadu, los santos del Maharasttra, Kabir, Tul-
sidas y los grandes maestros como Yimunicarya, Sankara Deva y Ramananda
pertenecen todos al mundo espiritual del vispuismo.

610, Cf. SatB X1V, 1, | (repetido luego con variacionesen TAV, 1 y PV5 VIL, 5, 6).

nll. Cf.RVI1,22,18yss.; SatB1,9,3,9.

n12. Cf.RVIL, 155,6.

013, Cf.SatB V1, 2,3, 1 y, para mayor detalle, GONDA (1993).

nl4, Cf.SarB1,9,3,9.

olS. Cf.SatBV,4.5,18.

nl6. Cf.RVI.156,3.
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pati (Srinivasa), Pandharpur (Vithobha), etc. Una breve de
cripcién nos parece ser la mejor manera de introducimos den
tro del mundo visnuita.

a. Ekanta-dharma

Eka anta, esto es “un fin” unico, es el que persiguc ¢l
visnuismo. Este fin tnico expresa el cardcter rigurosamente
teista del visnuismo. Narayana es el tnico y exclusivo fin dvl
hombre: unirse al Dios personal, es el destino de la criatura
Todas las filosofias dependientes del visnuismo subrayarin
este cardcter personalista. Los grandes dcarya, esto es macs
tros del vispuismo, como Ramanuja, Madhva, Nimbarka, V.
Habha, etc., aun cuando, como en el caso del primero, se sicn
tan atraidos por una concepcion filosofica absolutista con una
cierta tendencia monista, la superardn siempre en virtud dcl
caricter eminentemente personal de su religién.*"” La filosol i
en la India es siempre una teologia.

Fkantika es también el visnuismo no sé6lo por su fin tnico
sino también por el medio tinico que reconoce para alcanzi
este fin, a saber un amor tnico e indiviso que contiene dentio
de si el elemento cognoscitivo, mas o menos explicito segiin
las tendencias particulares.

Por un simple juego de palabras suele decirse que Nara
yana no es s6lo el fin, upeya, sino también el medio, upaya. ||
Sefior lo es todo y el medio para reconocer si una cosa es bue
na o mala consiste en saber si le es 0 no agradable.®

De ahf también la importancia de la gracia (anugraha) y su
potencia absoluta. Parece como si Dios sélo esperase algiin
pretexto para salvar el alma.*"® Por esto la gracia se llama natu-

617. Asi por ejemplo el visistadvaita de Ramanuja no pretende ser otra cosa que unn
especie de advaita personalista.

618. «Karman (auténtico) es lo que place a Hari, conocimiento (verdadero) [vidva|
es concentrarse (s6lo) en El.» BhagP 1V ,29,49.

619. Cf. MAHADEVAN (1971a).
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il (svabhavika) e incondicional (nirhetuka). Esta operacion
de la gracia estd representada por Sri*® o Laksmi . Ningiin ob-
servante visnuita hard una visita a Visnu en alguno de sus tem-
plos sin haber antes presentado sus respetos y ofrecida su ora-
vion a Laksmi, su consorte y mediadora de todas las gracias e
intercesora para todos los favores.” En ella se encarna tam-
hén el espiritu femenino de la Deidad y representa la gran
Madre, la energia c6smica que sostiene el mundo.”

h. Sattvata

El caricter personal del visnuismo viene acentuado cuando
s¢ considera que esta otra denominacién indica el nombre de
la subcasta o clan de los ksatriya a la que pertenecia Vasude-
via-Krsna, el histérico Krsna y fundador de una corriente reli-
riosa identificada luego con el visnuismo.”* Con ello la histo-
ricidad se vuelve una caracteristica del visnuismo, aunque
luego Krsna haya sido considerado como un avatara de Dios
con independencia del Vasudeva historico. Este caracter lo
convierte en una religién concreta y personal, llena de un ele-
mento personalistico que se basa en el sentimiento amoroso.
l.arazén y el intelecto son factores de generalizacién y univer-
salidad pero con ello también de abstracciéon y vaguedad;

620, Sri es una antigua Divinidad védica aunque de naturaleza agraria: Diosa de la
belleza y de la fecundidad, patrona de la agricultura y de la felicidad. Su mismo
nombre significa felicidad, gloria, prosperidad, bienestar.

621, Desde muy antiguo identificada con Sri y enseguida conectada con Visnu como
su poder y gloria, su consorte y que luego como su sakti se identificard a Durga,
a Jagaddhatri, etc. como otras tantas manifestaciones de la Divinidad, como la
gran Madre.

622, Catdlicos y ortodoxos pueden pensar en Maria, mediadora de todas las gracias.

623, Cf. GONDA (1993) (y la bibliografia citada), ademds de las obras que citare-
mos al referimos al tantrismo. Sobre Kali del templo famoso de Kolkata (Cal-
cuta), Kalighat, cf. TUCCI (1940).

n2.4. Para un buen resumen cientifico del culto a Krsna, cf. GONDA (1960-63); ade-
més de la obra ya citada del mismo autor. Cf. también, CHANDRA SIRCAR
(1958) H.p.10B y ss.
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mientras que ¢l sentimiento y el amor son factores de il
vidualizacién y de concrecion, aunque luego éstos pucd.an
convertirse en tentaciones de fanatismo y miopia. Toda Ia hiu
toria religiosa de la India podria escribirse sobre el paradigia
de la tension creadora entre el visnuismo y el ivaismo comao
representantes de estas dos tendencias invariantes del ser hu
mano.

c. Paricaratra

Los paficaratra Agama o samhita igualaron un tiempo cn
autoridad a los mismos Veda.” Son una sucesién de textos
que contienen un completo ritual religioso que se extiemnde,
desde obras especulativas, hasta las formas de consagracién d«
templos e imégenes, celebracién de fiestas y prictica de la
concentracién mental .

Seguramente fue al principio una forma religiosa totalmen
te diferente del visnuismo aunque luego se identificara con él.
Prescindiendo de describirlo ni siquiera someramente debido a
su enorme complejidad,” registremos solamente el cardcte
concreto, detallado y ritualista de las religiones vividas de lu
India, en especial del vispuismo.

El mismo nombre de pafica-ratra, esto es cinco noches, o
bien cinco estaciones o periodos, es suficientemente enigméti-
co como para haber dado lugar a las mds diversas interpreta-
ciones. Sus seguidores, segiin algunos, debian ofrecer el culto
sacrificial cinco veces al afio; seg(in otros el nombre simboliza
la quintuple manifestacién de la Divinidad suprema. Muy po-
siblemente haya en el mismo nombre una alusién al sacrificio

625. Es conocido el origen no védico de esta coleccion, escrita seguramente alrede-
dor de los siglos viral 1x.

626. A lo que se habria de afiadir un mantra-sastra mas o menos esotérico. Muchos
de los textos no son atin hoy dia suficientemente conocidos o editados.

627. La tradicién cuenta con 108 obras, pero se conocen al menos 215 (SCHRADER
(1916) habla de 224).
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Jde las cinco noches descritas en el Satapathabrahmana, esto
es el sacrificio que Nardyana como hombre primordial
(purusa) hace de si mismo con el fin de identificarse con el
¢0smos y con cuyo sacrificio Visnu adquiere la plenitud.®

. Bhagavatismo

Hemos dicho ya que uno de los elementos mds salientes y
obre todo populares del visnuismo es la figura de Krsna. Pres-
vindiendo del problema histdrico sobre la aparicién de esta for-
ma de religiosidad debemos distinguir con todo dos aspectos
hien distintos de Krsna: el Dios de 1a Bhagavad-gita que puede
considerarse como una de las descripciones mas perfectas de la
Nivinidad en todos sus aspectos, desde el transcendente hasta
¢l inmanente, desde el inefable hasta el de amigo y compaiiero
y. en segundo lugar, el Dios Gopala Krsna, considerado como
uno de los avatara de Visnu, cuya leyenda se ha extendido en
ln India como pocas otras y ha constituido como una religién
aparte.” Adn dentro de este segundo aspecto hay que distin-
puir la devocién pura del bhdagavata-purana y todo el desarro-
llo posterior en las innumerables leyendas krsnaiticas.™

* %k %k

Las ventajas de las clasificaciones cuando se trata de con-
ceptos son a todas luces evidentes. Pero cuando es cuestién de
clasificar entidades vivas se debe estar muy atento a no aprisio-

628. Cf. SCHRADER (1916).

629. Cf. BRYANT (1978); KINSLEY (1975); WILSON (1975).

63(). Para el interesante y discutido problema sobre la posible influencia del cristia-
nismo sobre el krsnaismo Cf. DAHLQUIST (1962). (Todo parece indicar que,
aunque haya podido haber alguna influencia, todas ellas son de fecha relativa-
mente tardia y que no han podido, en consecuencia, influir en las innegables se-
mejanzas externas entre ambas religiones.). Cf. también VEMPENY (1988) y
VENKATESANANDA (1983).
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nar la realidad en moldes aprioristicos que la deformen. La cua
druple divisidn anterior tiene solo un cierto valor heuristico.

Las dos caracteristicas que mencionaremos a continuac i
pertenecen al mismo visnuismo en general y la primera ¢
ellas no se deja en manera alguna reducir a ser una especiali
dad de esta religion.

a) Bhakti

«Los santos son mi corazén, pero yo soy el corazén de los
santos. No conocen otra cosa mas que a Mi, ni yo conozco otta
cosa sino a ellos» dice uno de los mayores textos bhakticos yu
citados.”"" El amor, la bhakti, es lo fundamental. Todo lo d¢
mds, sin amor, no sirve.*”

Sobre la bhakti pura hemos dicho ya alguna cosa anterio
mente. Por un lado forma toda una religién con caracteristicas
propias y por el otro constituye un elemento que embebe una
gran parte de toda la espiritualidad hindd.

La otra manifestacién del bhagavatismo es el culto y la de
vocién a Krsna, el Dios moreno®” que enamora los corazones,
que juega con los hombres y que exige un amor ilimitado y to
tal. Independientemente de los problemas del Krsna-Vasudeva
histdrico, su figura aparece primero discretamente en ¢l
Mahabharata™ y se va luego engrandeciendo hasta adquiris
en la Bhagavad-gita la forma del Dios tnico y perfecto. Dios
es, segin la Bhagavad-gita, entre otras cosas: principio, medio

631. BhagP 1X, 4, 68 (estamos en el siglo X probablemente).

632. 1b.VI1,7,52 y compérese con I Cor XIII, 1 y ss.

633. Esta seria la significacién etimoldgica de la palabra, por lo que algunos han
querido ver en €l un origen no ario, cosa por otra parte no comprobada.

634. Cf.Mahab.V,70,3; XII, 341,41, como simple hombre. En X111, 147, es un hé-
roe y luego paulatinamente se le van dando nombres cada vez mds divinos o di-

vinizables, hasta llegar a ser considerado como una teofania de Narayanaen V,
29; VI, 23; etc. En la CU 111, 17, 6 se nos habla de Krsna-devaki-putra (esto es,

hijo de Devaki) cuya identificacién con el hijo de Vasudeva es problemitica.
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y fin de todas las criaturas;*” origen de todo pero no mezclado
a las cosas;* causa de todo sin perder su transcendencia e in-
mutabilidad;*” residiendo en él corazén de todos los hom-
bres*™ y de todas las criaturas;*™ dltima sustentacién y funda-
mento ontolégico de todo;™ eterna semilla de lo creado;™
wéntico al sacrificio y a la ofrenda;*” fin dltimo de todas las
cosas;™ salvacién y bienaventuranza; amor y deseo recto den-
iro de los hombres;* padre del mundo;* padre, amigo y
amante para nosotros,” pues los hombres no son sino un frag-
mento, una participacién suya;*’ etc.

El elemento fundamental de la devocién a Krsna es el as-
pecto humano, algunos dirfan incluso demasiado humano, del
amor, que viene sublimado o a veces sin sublimar, y es consi-
derado como la expresién maxima de la religiosidad. Krsna
juega con las gopl o pastoras y se entretiene con ellas en las
formas mds variadas, hasta las mds lascivas, en una buena par-
lc de la literatura posterior. Representan el juego de toda la
creacion y en especial del alma humana en su biisqueda hacia
Dios y su amor. Si algunas de las gopi pueden ser consideradas
como las mujeres legales de Krsna, el caso de Radha de la lite-
ratura mistica posterior quiere simbolizar el amor m4s intenso
posible representado por el amor entre Krsna y una mujer ya

635. BG X, 20.
636. Ib. VI, 12.
637. 1b.1X,4-5.
638. Ib. XV, 15.
639. Ib. XVIII, 61.
640. Ib. VIL, 8y ss.
641, Ib. VIL, 10.
042, 1b.IX, 16.
643, Ib.1X, 18.
644, Ib. VI, 11,
645. 1b.XI,43.
646. 1b. XI1,44.
647. 1b. XV, 7.
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casada:;™ amor que supera todos los obstdculos y limites aun
los de 1a moral, el prestigio, etc. Cuanto mas peligroso, impn
sible y apasionado es un amor, tanto mas amor hace falta pin
mantenerlo siempre encendido.

Si el amor apasionado es la caracteristica de la devocion
Krsna, el amor sereno, pero no menos fuerte, es el aspecto salin |
te de la religiosidad centrada en Rama, el séptimo avatara v
Visnu. En €l se encarnan todas las virtudes humanas, fidelidi y
amor para con su esposa Sita, amistad y proteccién para su
hermanastro Laksmana, lealtad para con la patria, fortaleza cn vl
combate, veracidad para los amigos, perseverancia en soporti |
los infortunios, aun cuando sean debidos a la injusticia de low \
hombres, etc. El Ramayvana en sus distintas formas y a través de |
las diferentes épocas del hinduismo ha sido y es todavia una de
las mayores fuerzas de inspiracién moral y religiosa del pueblo
indio. Valmiki, describiendo la historia de un hombre perfecto
hizo que necesariamente el pueblo lo convirtiera en un Dios.”

p) Avatara

Una importante caracteristica del visnuismo en su conjunto
y en especial del bhagavatismo es su teoria sobre las descen
siones de Dios, los famosos avatara o las formas creadas o na-
turales de Dios a la que ya nos hemos referido (vibhava).”

Prescindiendo de referencias eruditas como sobre su origen
en los Veda®™' y sus miiltiples interpretaciones en los diversos
textos posteriores™ y sin pararnos tampoco a describir los cli-

648. Para otros, en cambio, su legitima esposa.

649. Cf. BULCKE (1950).

650. Cf.nota 607.

651. Cf.vgr.RVIV,49,13y laleyenda del SatB 1,2, 5, conectdndola con X1V, 1,2
y con el Taitt. Sam. VI, 1,5y Taitt. Brah. 1, 1,3, etc.

652. El Mahabharata (Narayaniya, XI1, 349, 37) describe sélo cuatro avatdra,
mientras que en otro lugar cita seis (id. 339, 77-99). El mismo Bhagavata-
purdana da cuatro diferentes elencos (id. 1,3: 11,7: VI, 8: X1,4).en el primero de
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wicos diez avatara,”™ nos interesa sobre todo describir la at-
mosfera espiritual de la doctrina de las descensiones de Dios

vomo una expresion de la providencia divina concreta sobre
los hombres, o con las palabras célebres de la Gita:*™

«Cuando la justicia (dharma) declina y la injusticia (ad-

harma) crece, entonces, joh Bharata!, me envio a mi mis-

mo.** Para la proteccién de los buenos y para la perdicion de

los malos, para la restauracion del orden (dharma) yo me na-
turalizo (tomo carta de naturaleza en el mundo) de tiempo en
tiempo (Sambhavami yuge-yuge)» **

El sentido religioso es claro: Dios se preocupa directamen-
te de los hombres, se siente tocado por el estado del mundo y
envia cuando es necesario una manifestacion suya, una teofa-

los cuales admite que los avatara son, en rigor, innumerables. Otros purdna ha-
blan de 10, 19, 39 avatdra, etc.

053, Estos son: el pez (matsya), la tortuga (kiirma), el jabali (vardha), el hombre-
ledn (narasimha), el enano (vamana), Parasurama, Ramacandra, Krsna, Budd-
ha y Kalki o el avatara que aiin debe venir y al que los pueblos esperan. Se ha
hecho notar el cardcter ontolégicamente ascendente de esta lista y su dinamis-
mo hacia una paulatina divinizacién del mundo, o en el sentido de una progresi-
va teofania.

654. BG1V,7-8.

655, «Tada atmanam srjamy aham», entonces yo emito mi drman —traducido literal-
mente. Interesante e importante es el uso del verbo srj, que significa emitir,
emanar, crear, dejar libre, hacer caer (la lluvia). Cf. otro texto sugestivo: «<Emit-
te Spiritum tuum, et creabuntur, et renovabis faciem terrae» |[Emite tu Espiritu,
y serdn (re-)creados, y renovarés la faz de la tierra] Ps. CIII, 30, de uso inme-
morial en la liturgia cristiana de Pentecostés.

656. «Sambhavami yuge-yuge» ,de yuga en yuga (esto es de periodo en periodo — cada
eon (kalpa) consta de los famosos cuatro yuga) yo me convierto en un ser natural
(esto es en un ser que ha llegado a ser). Cf. otra vez el uso del verbo bhi (cf. Glo-
sario la voz bhava). La idea de encarnacion no estd aqui directamente sugerida
sino més bien la de naturalizacién, y aunque conforme a la misma palabra (y a su
traduccién), (cf. (g)natura, (g)nascor-), podria también traducirse: de tiempo en
tiempo yo nazco (como ser contingente), adquiero existencia contingente.
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nia para que restablezca el orden. Es un verdadero avatara,
esto es, una descensién del divino en el cosmos.* Dijimos ya
que esta doctrina no se corresponde morfolégicamente al doy
ma cristiano de la encarnacién, aunque puede encontrarse un
equivalente homeomérfico parcial. La diferencia estriba cn ¢l
hecho de que las “encarnaciones” del hinduismo son verdicle
ras descensiones de la Divinidad. Los avatara son realmente
divinos y s6lo aparentemente criaturas, lo que en la terminolo
gia cristiana se llama *“docetismo”. La encarnacién cristiana ¢y
algo mds que una simple descensién de una “forma” divina o
una mera teofanfa. El Cristo encarnado del cristianismo es la
misma Persona trinitaria que, siendo el Unigénito del Padre,™
es el Primogénito de toda criatura®™ y aun del mundo definiti
vo allende la muerte.* Cristo es tan realmente divino como re
almente humano.*'

Toda la teologia del avarara se encuentra en el verso de la
Gita precedente a los citados: |

«Aunque no-nacido y de inmutable dtman, aunque Sefiol
de las criaturas y patrén de mi propia substancia (prakrtin),
yo tomo carta de naturaleza (nazco, me vuelvo existencii
contingente: sambhavami) en virtud de mi propio Poder
(mayay» *

657. Cf.Glosario.

658. Cf.Jnl, 14,

659. Cf.Col. 1, 15.

660. Cf.Col.1,18.

661. Como introduccién a este estudio comparativo Cf. ABEGG (1928): BHA-
GAVAN DAS (1990); JACOBI (1923); NEUNER (1951-54), vol. llI; PA-
RRINDER (1993); SCHOMERUS (1941); THOMPSON (1956); WHITE
(1954); ZACHARIAS (1952).

662. BG V.6 Tenemos que renunciar agqui a un comentario adecuado a este texto ca-
pital.
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Un aspecto importante de la creencia en los avatdra ¢s su su-
cesién temporal. Si por una parte se distingue de la concepcién
cristiana de la encarmnacién que no puede suceder mas que una
vez, porque la encarnacion no es la simple manifestacion de
Dios en el tiempo sino la plerofania temporal, esto es, la mani-
lestacion plenaria de quien ya estaba desde el principio y de
(uien permanecera hasta el fin: el alfa y omega de la creacion
entera sin excluir el tiempo, por otra parte los avatara se distin-
puen de los pradurbhava, o manifestaciones de la Divinidad
yue no inciden en su transcendencia. Diversas manifestaciones
de Dios pueden ser coexistentes porque no son otra cosa que
lormas divinas que aparecen, aspectos de la Divinidad que se
nos muestran; asf los diversos Dioses son otras tantas manifesta-
ciones de Dios que ni se excluyen entre si ni contradicen la uni-
cidad de Dios. Los avatdra en cambio se excluyen mutuamente
cn el tiempo. Cada avatara es un salvador para una determinada
época y posee un mensaje de salvacién para los hombres de un
determinado intervalo, sea temporal o espacial **

El avatara desde el punto de vista histérico-religioso per-
mite conjugar la transcendencia y unicidad de Dios con su in-
manencia y multiformidad. No hay contradiccién alguna entre
un Dios uno y transcendente y su descenso entre las criaturas.
Las describiremos segiin un orden creciente de subjetividad y
decreciente de objetividad.

El idolo es una imagen de la Divinidad que sin ser la Divi-
nidad la sugiere mas o menos directamente, sobre todo para
aquellos que no distinguen entre los dos.

La miirti es un equivalente homeomorfico del icono: una
imagen consagrada, que por este mismo hecho contiene una
cierta energia divina hasta llegar a una cierta manifestacién de
su presencia. Su diferencia con el idolo es muy sutil y en gran
parte subjetiva. La fe es aqui, como en cualquier caso, funda-

663. Cf.Ap 1, 8; XXI, 6; XXII, 13; etc.
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mental. La fe en un idolo lo convierte en cierta manera en div

no y su profanacién puede ser una blasfemia que hiere y hasta
destruye al creyente — aunque a la Divinidad objetivamente na
le ocurra nada. La fe en un icono o una miirti no los diviniza
mds que hasta cierto punto y su destruccién puede tener cfee

tos nocivos allende el circulo de los “fieles”. La mirti ticne
una divina presencia litlirgica, esto es, en el acto mismo de su
veneracién en un acto sagrado. Algunas imagenes sagradas sc
echan al rio después de la pija; la Escritura cristiana es “pala

bra de Dios™ en la asamblea litirgica — no fuera de ella, al me

nos en el mismo grado.

La ista-devata corresponde a un mayor descenso de la Di
vinidad, en cuanto es la forma concreta a través de la cual ¢l
creyente identifica la Divinidad y se identifica con ella, cons
ciente de que tal relacion es a doble direccién, por asi decii.
Para el creyente es la misma manifestacion de Dios. En cierta ‘
manera hay un equilibrio entre lo objetivo y lo subjetivo. Li |
ista-devata es una imagen real de la Divinidad aunque con un
grado de realidad que s6lo vale para el iniciado. Si un perro re- _
cibe la “hostia consagrada”, aclara Tomds de Aquino, no reci- |
be el “cuerpo de Cristo”. |

El avatara es el mismo Dios que ha tomado una forma sen-
sible en un descenso real del misterio divino. La objetividad
crece en el avatara hasta identificarlo con Dios mismo, pero
nada impide que este Dios descienda luego en otros seres.
Puede haber una multiplicidad de avatara. Krsna es Visnu, el
Dios real; por esto su existencia como personaje historico es
muy secundaria. Lo importante es el Krsna de la fe, el que se
alberga en el corazén. Si se niega la historicidad de Cristo se
hiere gravemente al cristianismo; si se hace lo mismo con
Krsna la fe del visnuita no se tambalea. |

La encarnacion es el mismo Dios que se hace carne, o me-
jor dicho que es carne. No hay un “descenso” aparente o provi-
stonal, sino que es el mismo Dios el que estd encarnado. Por la
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misma razén que si hubiera muchos Dioses estos serian el mis-
mo Dios, si hubiera muchos Cristos estos serian el mismo
Cristo — aunque pudieran tener nombres y funciones diferen-
tes. Deberda ser evidente que la tal nocién rompe con la idea de
un rigido monoteismo y sélo es comprensible dentro de una
visién trinitaria de la Divinidad.

2. Sivaismo

Aunque Siva no sea un Dios védico,” no puede dudarse de
su relacién de continuidad con Rudra,” descrito en el Rg-veda
como una Divinidad terrible, de lo que tampoco se librara
Siva.* Es en la época del Mahabharata tardio en donde Siva
cmpieza a adquirir su significacién y universalidad.”” Asf como
la Gita es el gran monumento del visnuismo puro, la Svetasva-
tara-upanisad representa la carta magna del puro $ivaismo.*®

Prescindiendo del problema no resuelto del posible origen
pre-ario de Siva, el Sivaismo como religién, en cualquiera de

664. La palabra “siva” aparece en los Veda solamente como un adjetivo, con la signi-
ficacién de “amable”, “propicio, “benigno”.

665. Cf.RVX,92,9.

666. Cf. MhBh V11, 19,35; XI1,73, 17; X111, 14,413; etc.

667. Aunque Visnu sea llamado todavfa Mahddeva, gran Dios, en el Mahabharata,
11,84, 147, Siva va adquiriendo cada vez més poder. Cf. XIII, 14, 33, en donde
se dice que todos los seres le pertenecen. Conocida es la leyenda del SivP 11, 5,
segtn la cual la primacia absoluta corresponde a Siva.

668. Cf.vgr.SUIV, 19; V1,20, etc.

669. Los argumentos serian las diatribas del RV VII, 21, 5; X, 99, 3, en contra de los
adoradores del lingam félico y la interpretacién de este simbolo, junto con algu-
nas pequeiias estatuas encontradas en Mohenjo- daro y Harappa, como precurso-
res det Siva post-védico. Las discusiones se han exacerbado con la interpretacion
favorecida por los simpatizantes de la hindurva-ideologia que remonta e} origen
de los arios a los tiempos protoindicos, como ya hemos apuntado. Cf. la revista
quincenal de Chennai Frontline XVII, 19 (sept.foct.2000), pp. 4-16, con una des-
cripcion seria de la problemdtica que desautoriza el uso que de ella quiere hacer
el movimiento hindutva préximo al gobiemo de New Delhi hasta 2004.
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sus miltiples formas™ y tal como esté extendido por toda Iu
India,”" adora en Siva la Divinidad suprema y absoluta.”" I'|
absolutismo en todos sus aspectos es precisamente una cari

teristica del sivaismo, que, a diferencia del visnuismo, se pres

ta mucho menos al compromiso y al sincretismo. Siva es cl
Dios absoluto, sin cualidades y transcendente de Sankaracu

ya, por ejemplo. Para entrar en comunién con €l no basta, po
driamos decir, la buena voluntad, sino que es necesaria la i

ciacion (diksa), el segundo nacimiento, pues solamente quicn
ha estado elevado al orden de la Divinidad es capaz de entriu
en contacto con ella.

La figura de Siva es extremadamente ambivalente. En ¢l
fondo hay en ella una cierta tendencia a la coincidentia oppo
sitorum, inica forma de expresar su transcendencia y su cariic
ter absoluto. Desde el Siva andrégino (ardhanarisvara) hasta
el Siva tanto destructor y temible como creador y reparador,
desde el Siva sin atributos del lingam hasta el Dios danzante y
orgiastico. Este tltimo cardcter viene también contrarrestado
por la figura ascética de Siva como el Mahayogin o Yogisvara
por excelencia.” Los Saiva Agama contienen en cierta manera
el nicleo comtn de las distintas escuelas Sivaiticas. Siva, Di

670. No podemos describir la enorme variedad y extensa riqueza de las diversas {a
milias §ivaiticas como el Sivafsmo de Kachemira, los lingayara de Kamataka, ¢l
Saiva-siddhanta, etc.

671. Los templos de Amamath y Kamnath en el Himalaya, los de Chidambaram,
Kaficipiiram y el de Rame$varam en el Sur, sin olvidar la ciudad sagrada de¢
Varanasi, son otros tantos testimonios de la vitalidad del §ivaismo hoy.

672. Para una introduccién moderna al hinduismo cf. la extensa obra de SUBRA
MUINIYASWAMI (1993), cuyo subtitulo ilustra su cardcter: Hinduism's Con
temporary Catechism, pues, aunque centrado en Siva, expone y compara ¢l
conjunto de religiones de la India con las otras religiones de!l mundo desde un
punto de vista confesionalmente hind.

673. Para una iniciacion bibliografica sobre el §ivaismo, ademds de las obras genera-
les ya mencionadas, cf. BHANDARKAR (1982); CHATTERIJI (1986): DHA-
VAMONY (1971); MILES (1951); NANDIMATH (1979); SHIVAPADASUN-
DARAM (1934); TIRU PILLAI (1948); VENKATARAMANAY YA (1941).
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vinidad suprema, es transcendente e inmanente, creador y des-
iructor del universo a la par que la fuerza que lo conserva con
su gracia, que lo revela y lo esconde. Las principales escuelas
pueden resumirse en seis: pasupata, saiva siddhanta, vira Sai-
vismo, siddha siddhanta, Siva advaita y el sivaismo de Kash-
mir.” En el fondo su espiritualidad se centra en adquirir la
consciencia de Siva, no como una adquisicién meramente
cognoscitiva, sino como el estadio supremo de toda la reali-
dad. Describiremos sélo tres rasgos.

a. Pasupata

Aunque seguramente al principio una forma de religiosi-
dad aparte, los pasupata se identificaron luego con el Sivafs-
mo. En lineas generales podria decirse que constituyen el pa-
ralelo al pafcaratra para el visnuismo, aunque acaso con un
sabor yogico mds marcado. Reducido a sus mas simples ras-
gos se trata de salvar el alma animal (pasu), de su encadena-
miento a este mundo (pasa), por medio del maestro (pati),
Siva.

Toda una compleja sucesién de medios sirve para realizar
esta liberacion y el ascetismo, a veces el mds riguroso, caracte-
rizan este camino. Por este mismo motivo este sistema religio-
s0, de cardcter mas bien exclusivo, elimina por lo general la
accion de la gracia. La forma pasupata pura no se encuentra ya
hoy dia; practicamente ha desaparecido, aunque dejando su in-
fluencia en las distintas escuelas de espiritualidad Sivaitica.

b. El Sivalingam
No quisiéramos terciar en la discusién sobre el posible ori-
gen falico del famoso lingam, piedra vertical que constituye el

674. Este tltimo posiblemente el més elaborado filoséficamente y representa una vi-
sion advaita de la realidad que mantiene la tension entre monismo y dualismo.
Cf. BAUMER (2003B).
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simbolo maximo del $ivaismo.”™ A pesar de su visibilidad |

lingam es la expresién anicénica del §ivaismo, el axis mundi
centro invisible de la creacién. De ahi que haya que procuder
con mucha cautela en la interpretacién que se suele dar al nus
mo como simbolo félico. El erotismo de cariz moderno csti
muy lejos de representar el simbolismo del lingam. Pero ésie
no es el lugar para una disertacion sobre el tema. Nos limitic
mos a reproducir los sentimientos de un Sivafta culto y creyen
te frente al sivalingam.

En lo més profundo de los templos Sivaiticos, en la garblu
grha, que las guias turisticas actuales suelen traducir por ¢l
sancta sanctorum, lugar oscuro y numinoso en donde la Divi
nidad se manifiesta y se retrotrae, el lugar que es considerado a
veces como el centro del mundo™ y como punto de entrongue
entre lo temporal y lo eterno, alli, reposando sobre la yoni, s¢
yergue el lingam como simbolo real de la presencia de Siva.
como miirti, icono el mas purificado y espiritualizado, sin for
ma (aripa) y no obstante todavia visible, aunque invisible a lx
vez. En el proceso de vaciamiento tipicamente hindii para en
contrar a Dios, éste es el camino de eliminacién de esto y de lo
otro (el famoso “neti, neti” upanisadico)” y de todo, para en-
contrar al sin forma, ni nombre, ni ser, ni nada, el iltimo pel-
dafio dentro de esta tierra. Esto es el lingant. Ya no tiene forma
ninguna y no obstante estd atdn alli, ya no posee nombre
(ndma) ninguno y no obstante puede aiin nombrarse. El
lingam representa el puro simbolo de quien no tiene simbolo,
la clara manifestacion del que emergiendo de la tierra, del que
naciendo de la yoni de este universo, se remonta hacia la re-

675. A veces no es necesariamente de piedra, y el sivaismo vivo hoy dia suele vene-
rar el lingam de los cinco elementos: de tierra, de agua, de fuego, de aire y de
espacio. Cf. en MONCHANIN & LE SAUX (1957) los lugares en donde se en-
cuentran estos linga.

676. Asi, por ejemplo, atin hoy dia en el templo de Chidambaran.

677. Cf.BUINL3,6:111,9,28;1V,2,4.
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pién transcendente y sin fin. El culto al lingam no es ya el sa-
crificio sino la adoracion, la pija del sivalingam ya no es el
ofrecimiento sino la libacién en accién de gracias y la alaban-
/a pura, esto es, la latria desnuda en s misma sin otra justifica-
¢ién posterior ni otro motivo ulterior.”™

La desnudez del /ingam es tal que muchas veces se recubre
y aun se le esculpe encima como cuando en €l se insertan las
tres o cuatro caras de Siva. Pero el lingam verdadero es siem-
pre desnudo y sin aditamentos. Mds atin, precisamente es por
medio del lingam como se ha querido combatir la idolatria in-
ferior.” La idolatrfa no ha efectuado la separacién necesaria, o
digamos con rigor, la distinci6n entre Dios y el mundo. Adora
u Dios adorando un pedazo de mundo. El culto al sivalingam,
como el poder eléctrico “de las puntas” nos hace transcender
¢l mundo y nos apunta al transcendente, sin separarlo con todo
completamente de este mundo, sin romper la tensién. El linga,
¢n efecto, de piedra por lo general, contiene en si todavia toda
la carga teliirica del icono pero sin el peso muerto de las for-
mas. Hay que distinguir entre idolatria e iconolatria.”

678. Una de las formas mds puras del §ivafsmo es el de Ka$mir, que actualmente estd
siendo revalorizado y del que ABHINAVAGUPTA es el mayor representante.
Cf. las diversas traducciones del francés de SILBURN, casi todas publicadas
por las ediciones De Boccard de Paris. Una introduccién muy iitil en alemén
con traducci6n de una seleccién de textos importantes es BAUMER (1992). La
traduccion al italiano de la obra capital d¢e ABHINAVAGUPTA, Tantraloka, se
debe a GNOLI (1972). SINGH JAIDEVA (1980) ha traducido y comentado los
Siva Sitra. The Yoga of Supreme Identity, ademds de otros textos de ABHINA-
VAGUPTA. Una de las pocas obras en espafiol sobre la estética del §ivaismo de
Kagmir, traduccion de una seleccién de textos empezando por los fragmentos
del Natya sastra sobre el rasa (placer, literalmente jugo, linfa, sabor, y de ah{
sentimiento), MAILLARD & PUJOL (1999).

679. Este culto «se ha refinado, convirtiéndose en simbolo abstracto, por reaccién
contra la idolatria», dice RENOU (1947), I (Nr. 1062). M4s que “abstracto™
acaso conviniera decir dindmico o espiritual.

680. Cf. PANIKKAR (1998/XXI11). pp. 38-45.
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c. La danza de Siva — Nataraja

Cuando la multitud de fieles, aglomerada en la gran sala
del templo de Chidambaram, pregunté a Manikkavacak:u
(uno de los grandes santos Sivaiticos de la India del Sur, pocta
encendido en el amor de Dios personal en la figura de Siva y
de una vida taumatirgica de primera magnitud) por el sentido
de sus inspirados himnos, apuntd el santo simplemente con un
gesto a la imagen de Natardja, la figura danzante de Siva, di
ciendo: «El es el sentido de mis cantos», y desapareci6 en un
rayo de luz uniéndose a la Divinidad ™

Dejando también aqui de lado una disquisicién erudita so
bre el origen del culto a Siva como “rey de la danza”, Natara
ja,” veamos de describir los sentimientos religiosos que atin
hoy dia se encuentran vivos en el Sivaismo.

Ante todo la danza divina simboliza la plenitud de Dios,
que no necesita de nada ni de ninguna criatura para gozar de su
propia infinitud y gloria. Dios es la suprema beatitud, autosu
ficiente y absoluta. Dios es feliz porque es la plenitud misma,
danza porque no tiene quehacer ninguno que llevar a cabo. Li
danza no es la expresién de un deseo o de una tendencia para
conseguir algo sino la explosién de una plenitud interna y la
manifestacién de un gozo interior. Nataraja el rey de la danza,
es el Dios de la gloria. Acaso no pueda existir otro simbolo de
la Divinidad que llegue tan adentro en el ser divino. La danza
es la re-velacidn, el desvelamiento de la misma vida intradivi-
na. Dios se ex-presa a si mismo.

681. Cf. sobre la vida del fundador del sar-marga, uno de los cuatro caminos tradi-
cionales del §ivaismo, MAHADEVAN (1971b). Manikkavacakar (Marikka
Vasahar) es uno de los cuatro dcarya del §ivafsmo tamil. Cf. KINGSBU & PHI-
LLIPS (1921). HOPKINS (2002).

682. El tandava, descrito en el natyasastra es una danza extdtica, acompaiiada de
“daimones”, sobre ¢l cuerpo de un demonio rebelde. Cf. COOMARASWAMY
(1985).
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Pero hay mds aiin, la danza de Natardja es también la dan-
ra cosmica, la manifestacion divina ad extra. La accion divina
hacia el exterior no estd marcada por el signo de la necesidad,
como tampoco esta caracterizada por una especie de degrada-
cion pesimista. No es ni un acto divino necesario al que el Ser
supremo se vea obligado, ni tampoco una condescendencia de
Dios, que, lleno de misericordia y de compasion, quiere hacer
algo bueno al exterior. La creacién no es ni una necesidad di-
vina ni tampoco una especie de limosna, algo asf como un acto
indigno de Dios que se abaja y rebaja a crear las criaturas: es,
por el contrario, una danza divina, una expansién de su gloria,
una explosion de su exuberancia, un don gracioso (en todos
los sentidos de la palabra) hecho por mero placer, por exclusi-
vo amor, por un linico impulso interior de gozo y despliegue
de su misma alegria divina.

La creacioén es lila, esto es un juego divino, un “pasatiem-
po” gozoso de Dios, un deporte del Ser supremo, que se entre-
tiene y divierte haciendo participes de su gloria divina a los se-
res que por este mismo despliegue de su gloria llegan a ser.
Mids atin, toda la creacién no es solamente /ila por parte de
Dios, es también “juego” en si misma. Todo el dinamismo del
mundo creado, toda la tensién del universo, todo el sentido de
la vida humana no es otro que el de un juego divino, que el de
un deporte sobrenatural en el que los seres pueden participar
para gozar de la misma beatitud divina y para convertirse en
dignos compaiieros de juego de Dios, que en la explosién de
su belleza manda destellos de su mismo Ser hacia la nada que
le circunda, alrededor de las tinieblas que fuera de El existirian
si no se entretuviese en enviar como en un castillo de fuegos
artificiales sus propios rayos luminosos para el “divertimien-
t0” y gozo de si mismo y de los mismos destellos que El pro-
duce. Todo en la vida es un juego, y la fe consiste en descu-
brirlo, realizando la experiencia de que nada hay de definitivo,
excepto el mismo paso de danza por el cual volvemos a pene-
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trar en el seno de la Divinidad, de la cual, como chispas incxi
tentes, habfamos salido, excusandonos del lenguaje antropy
morfico a que nuestra cultura nos obliga.

No se trata tanto aqui de la danza humana como de la dansa
divina, no tanto del caricter ciltico de la danza, de la dunsu
como sacrificio, como de la danza como sacramento, esto ¢y
como manifestacién divina.® La danza césmica de Siva con su
ritmo primordial da origen a los cinco poderes césmicos trad
cionales. Es por, y en, la danza c6mo Siva, el refulgente y tern
ble, el benigno y severo, realiza las cinco acciones cosmicit
(pafica-krtya): la produccién, la conservacion, la destruccion,
la descensién divinizante y la liberacién. El Dios danzante lan
za fuera de si el mundo, credndolo. Una vez hecho venir “fue
ra”, lo conserva haciéndolo tomar parte y participar en el ritmo
de su danza, ritmo empero que in crescendo llega hasta inebri:
ala criatura y la destruye. Viene luego el cuarto momento en ¢l
que es Dios mismo quien sostiene la marcha ya divina de la
danza en el orden transcendente, en el estado en el que ningin
ser creado puede sostener por si solo el ritmo divino y final-
mente cuando el alma, en este movimiento centrifugo, ha echa-
do fuera y eliminado todo el resto de su creaturabilidad (maya),
entonces, viene la liberacién total, la danza se termina y el alma
en el fondo descubre que todo sélo ha sido un paso de baile y
que en rigor todo ha sido s6lo un compds de espera y esperanza
en el “calder6n” de la sinfonia césmica de la realidad.

Hemos preferido expresarnos simbdélicamente antes que
entretenernos en una descripcién de la filosofia subyacente.
Digamos solamente que a diferencia de una cierta espirituali-
dad vedantica con tendencias monistas, el Sivaismo, en espe-

683. Esta serfa una diferencia con el /ila del krsnaismo, que es m4s bien un juego,
primero tedndrico en Krsna y luego humano en las almas enamoradas de él. El
concepto de [ila sobrepasa con mucho el mundo §ivaitico como también el
visnuita. BAUMER (1969), RAHNER, H. (1990), etc.
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vial el de los grandes representantes del Kasmir, es taxativa-
mente advaita, a-dualista. Esto significa no sélo que no niega
la realidad sensible sino que no la relega a un plano secunda-
1i0. De ahf su relacién con el tercer gran grupo de religiones de
la India, como vamos a exponer a continuacion.

3. Saktismo

El saktismo es el tercer tantra y puede decirse que constituye
¢l tantra por excelencia, hasta el punto de que tantrismo se ha
convertido poco menos que en sinénimo de saktismo. En rigor
¢l saktismo, antes de ser una religién por su cuenta o un grupo
de formas religiosas, como hemos puntualizado al principio de
cste capitulo, constituye una dimension esencial de toda reli-
pién, y desde luego de todas las religiones del hinduismo. Lo
consideraremos pues bajo este doble aspecto separadamente,
¢sto es, como una religion eminentemente cultual por una parte,
y como el aspecto cultual de toda religién por la otra. Podriamos
uiadir que en el primer aspecto el saktismo representa el culto
de toda religion y, en el segundo, la religion del culto.

Sirva como introduccidn decir que el término sakti aparece
ya en el mismo Rg Veda como una especie de principio crea-
dor del que se sirve un Dios para su acciéon.™ La misma pre-
sencia divina en el mundo, en cuanto el poder divino lo sostie-
ne todo, se llama también Sakzi ** La omnipotencia divina est4
ligada a su omnipresencia.™ Mds atn. Dios en el mundo es su
sakti, su poder.

684, Cf. RV VII, 68, 8, en donde es por ta sakti por la que las aguas se levantan.

085. Cf. RV X, 88, 10, en donde se describe que Agni llena el mundo con su sSaksi.

686. Cf. la noci6n de escoldstica cristiana de la presencia divina por “potencia”™, cf.
vgr. TOMAS DE AQUINO, Sum. theol. 1, q. 8,a. 3.; y la nocién de “energfas”™
de la Ortodoxia. cf. LOSSKY (1982).pp. 51 y ss.
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En dltima instancia la razon teoldgica-filoséfica que introdu
ce y justifica la sakti nos parece ser la siguiente: Dios, en cuanto
a Ser supremo, es inmutable y transcendente, pero por otro L
tiene que tener alguna relacién con el mundo, puesto que el mun
do, en una forma u otra, es obra de la Divinidad. Dios tiene que
habérselas con el mundo, pero no puede ensuciarse las manos,
por asf decir, en un contacto con él. La sakti, como “poder” divi
no, serd el intermediario. Poder que luego serd personificado y
considerado como la consorte de Dios. Puestos a expresarnos
aristotélicamente, acaso pudiera decirse que la Sakti, como com
plemento metafisico de Isvara,” representa la causa materialiv
del mundo, al lado de la efficiens representada por Isvara.

Dios estd en todas partes con su Poder y lo es todo en cuan
to el todo no es sino su manifestacion. El alma contemplativa
descubre las cosas como lo que en realidad son y, més atin,
perforando las apariencias encuentra al Dios escondido en sus
propias manifestaciones (sva-gunaih)*™* La Sakti divina es lo
que permite al hinduismo conectar Dios y el mundo sin necesi
dad de caer en ninguno de los dos extremos: 0 monismo o dua
lismo. «Sin su Sakti, Siva es s6lo un cadaver», dice un texto
téntrico.™ Muchas de las aporias del pensamiento dialéctico
caerfan por su base si la llamada omnipotencia divina se inter-
pretase como omnipresencia.

687. SCHRADER (1916), p. 29.

688. “‘Sva-gunaih”,en sus propios guna, es en rigor un instrumental. Dios se csconde
por medio de sus propias manifestaciones, se recubre con el mismo velo con
que se manifiesta. Si Dios se re-velase completamente, si se des-cubricse de una
manera absoluta, serfa completamente invisible. Dios es un Ser abscondito y no
puede dejar de serlo. Cf. el bello y paralelo texto que habla de Dios como es-
condido en todos los seres: sarva-bhiitesu giidham, SU V1, 15-17, Para las Upa
nisad hay una correlacion muy profunda entre et deus absconditus y el deus in
timus. Una monografia sobre la Trinidad cristiana y Brahman, Isvara'y Sakti ¢s
un estudio que resta todavia casi por iniciar. Cf. un esbozo de una problematica
parcial en PANIKKAR (1961/5).

689. Kubjika Tantra en GONDA (1960-63) 11, p. 80.
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Una caracteristica fundamental de todo $aktismo es su con-
¢recion, y aun materialidad, sin temor alguno de comprometer
la transcendencia, la inefabilidad o la inmutabilidad divinas. El
saktismo es eminentemente realista y, sin embargo, no tiene por
yué ser dualista. De hecho, el saktismo surge al lado de los mo-
nismos mas rigurosos como una especie de compensacion y
complemento. El §aktismo representa, con ello, el polo humano
¢ inmanente de toda religién. No es pues extrafia su enorme di-
fusion en el hinduismo y su penetracion en todas las demds for-
mas religiosas.”™ No sin razén se le ha llamado una moda panin-
dica.” El tantrismo, en rigor, es considerado frecuentemente
como formando parte de la sruti, esto es, de la revelacién y por
tanto al lado de los Veda,”™ seria Agama y no nigama.

El realismo §aktico abre el camino al método de la reinte-
gracién como el camino general para la salvaciéon humana.
Para el Saktismo la salvacién no es tanto una liberacién, enten-
dida como escapismo de la materia o del mundo, como pene-
iractén y “redencion” del cuerpo y de la materia por el espiritu,
aunque estas expresiones no deban entenderse en el sentido
occidental corriente, porque no se trata tanto de una espiritua-
lizaciébn como de una superacién del dualismo. Se ha contra-
puesto el ideal de la liberacion caracteristico de la India al ide-
al de libertad propio del Occidente, para afiadir que esta
distincién no se aplica al tantrismo, que desde este punto debe-
rfa clasificarse como puramente occidental.” Otros hacen no-

6).  Se impone un estudio monogréafico sobre la sakti y las encrgias divinas de la Patris-
tica griega, tanto antes como después de la ruptura con Occidente. Este es el pro-
blema de la Trinidad y de Cristo, tan arrinconado en la tradicién cristiana — con
honrosas excepciones.

1. Cf.ELIADE (1991a),cap. V1. Cf. como ejemplo. BOLLE (1962), pp. 128-142 — aun-
que estos “elementos” se pueden encontrar en casi todos los escritores indios.

2. Los tantras suelen ser llamados srutisakhavisesah, “rama particular de la re-
velacion”.

3. EVOLA (1971).p. 288.
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tar con mucha razén que la gran dificultad para aproximaiw
adecuadamente al tantrismo en particular y a la espiritualid.ul
indica en general, para el occidental moderno, estriba en ¢l 1
dividualismo de éste tltimo:

«Un tdntrico es poco consciente de si mismo — su biisque
da no es personal, no es una biisqueda individual, sino una ¢y
periencia del misterio del mundo y del cosmos. La expericn
cia en cuanto tal es mds importante que la libertad individual,
que el derecho individual »™

Acaso una buena parte de la espiritualidad contemporanci,
incluso en clima cristiano, se acerca a esta revalorizacién de la
materia y del cuerpo, y a la recuperacion del estado primigenio
del hombre, perdido por el pecado original. Toda la teoria d¢
la oracién de Evagrio, por ejemplo, estd dominada por esta
idea, que al principio la revelacion del Espiritu era la luz mis
ma de la inteligencia y ésta la guia de los sentidos. La oracion
consiste en recuperar el estado paradisfaco.”™ Simeén, el Nuce
vo Tedlogo, nos podria ofrecer otro ejemplo.”™ Pero no es de
nuestra incumbencia ahora el seguir por estos derroteros.”’

De acuerdo con el caracter no especulativo del saktismo,
éste no tiene una teoria sobre el estado original del hombre y
su método de reintegracion; se presenta mds bien como inte-
gracién de una perfeccién originaria intemporal.”™ Lo que en
el cristianismo puede llamarse una vuelta al seno de Dios, en
el §aktismo seria una penetracién de Dios, de la Sakti de Dios
en el hombre y en el mundo — una descensién de Dios mas
bien que una ascensién a El.

694. NAYAK (2001),p. 125.

695. Cf.vegr. Centurias 111,55.

696. Cf.vgr. SYMEON, Orat.57 (P.G. 120,297) y también Vita Symeon,n.4,p.7,etc.
697. Cf. LOSSKY (1982).

698. Cf. HOLDREGE (1998), pp. 341-386, con abundante bibliografia.
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A efectos de claridad terminol6gica, aunque esta division
no pueda nunca tomarse al pie de la letra, llamaremos $aktis-
mo propiamente dicho a la forma de religiosidad propia de las
iversas religiones que podriamos denominar sakticas, y tan-
trismo a la religiosidad cultual difuminada en toda religién y
¢n el hinduismo en particular.

. El saktismo como la religion del culto

La categoria fundamental del saktismo es el sadhana.
Suele traducirse por “realizacion”. El sadhaka es ciertamente
yuien ha conseguido la realizacién — aunque en el lenguaje téc-
nico corriente signifique simplemente “el iniciado”.™

Diciendo que el Saktismo es puro culto queremos expresar que
la preocupacion central, y en rigor tinica, del Saktismo es la conse-
cucion del fin, la realizacién de la meta, la llegada a la salvacién.
Menos que ninguna otra forma religiosa el Saktismo se preocupa-
ri de dar una formulacidn teérica a su tnico interés. Lo Ginico que
¢l saktismo afirma es el camino o los caminos, en el sentido mas
concreto de acciones a realizar para alcanzar la tal salvacion. El
saktismo es puro culto, esto es simple accién salvifica. Toda la
¢norme literatura $dktica no hard otra cosa que describirnos cémo
s¢ hace para, en cada caso, conseguir el fin tltimo del hombre.

Ni que decir tiene que el §aktismo, como cualquier otra for-
ma religiosa, tiene una determinada concepcién latente e im-
plicita, pero, a diferencia de las otras religiones, no se preocu-
pard en sacarla a la luz.

Intentando explicitar alguna de estas concepciones podria-
mos encontrar las siguientes caracteristicas:

La prioridad de la experiencia, sobre el conocimiento teo-
rético.” Algunos autores hacen la distincién entre vijiiana

699

699. Cf. Glosario.

700. Cf. VARENNE (1997).

701. Cf. NAYAK (2001), el cual cita un poeta del siglo xvit al que alude Rama-
krishna Paramahamsa: «Yo quisiera gustar Ja miel y no convertirme en miel».
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como experiencia y jiidna como epistémé o ciencia especulat

va, aunque el vocabulario sdnscrito es muy impreciso en ¢l
palabras.™ Lo cierto es que el §aktismo, como hemos dicho, i

siste en la experiencia personal que s6lo puede obtenerse si liy
la ortopraxis ritual. Una antigua Upanisad,”™ por ejemplo, nos
describira el cuerpo femenino como el altar del sacrificio y 1
imagen del macrocosmos. El §aktismo construird todo un it
muy elaborado para convertirlo en experiencia personal. I'n
todo caso el saktismo no rehtiye el experimento para llegar a I
experiencia — lo que exige evidentemente una gran preparacion
(iniciacién, purificacién, etc.) del experimentador. El presu

puesto tedrico de esta actitud es, naturalmente, que este mumndo
es real y que los famosos sacrificios mentales del vedanta no
son suficientes para hacernos llegar a la realizacién.

El principio de la polaridad es acaso el segundo presu
puesto implicito del saktismo. Toda la realidad presenta, ¢n
efecto, este innegable caracter bipolar: el Ser (sat) y el No-sci
(asar), el sujeto y el objeto, la conciencia (cir) y la ignorancia
(avidya), el yo (aham) y lo esto (idam), el placer y el dolor, 1o
masculino y lo femenino, el espiritu y la carne, etc. En una pa
labra Siva y su Sakri o, en términos generales, Dios y su Podct
o Energia; o, con lenguaje filos6fico, la eternidad y el tiempo,
lo transcendente y este mundo, lo absoluto y lo relativo.™

El principio de la reconquista positiva de la unidad nos pa-
rece ser la tercera hipétesis fundamental del §aktismo. Deci-
mos positiva porque el intento de recuperar la unidad o, por lo
menos, de alcanzarla, es poco menos que un principio religio-

702. Cf.PANIKKAR (1997/XXXIX), pp. 124-131.

703. BUVL 4.

704. Sobre Siva y Sakii cf. la traduccién espafiola de ZIMMER (1995) y en general
toda la obra de este gran inddlogo. E! principal interés de Mircea Eliade por ¢!
hinduismo se concentraba también en el §aktismo (visto mis como una religion
que como una filosofia, mis como ortopraxis que como ortodoxia) aunque,
como hemos dicho, estas discusiones son un tanto artificiales y poco indicas.
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o general. Si nos ceftlimos a la India, aunque nuestra reflexién
valga también allende los limites del hinduismo, podemos de-
vir que existen dos métodos diversos de recuperacién de la
unidad, negativo el uno y positivo el otro.

El camino de la pura negacién es el clasico método del
mdyavada, tipico del vedanta predominantemente filos6fico.
Il célebre “neti neti”” upanisadico podria ser su expresiéon mas
simple.” En rigor no se trata de recuperacién sino tan sélo del
descubrimiento de la tnica realidad que siempre ha sido, inclu-
so alli en donde no se reconocfa. Se trata de la negacién radical
del asat, del no-ser, del reconocimiento de la irrealidad de los
upadhi, de las adherencias ilusorias que se han pegado al Ser.
kil sacrificio de los Veda se ha interiorizado tanto que no se ha
contentado con reconocer la primacia del sacrificio interior y
el intelecto como hacen las Upanisad, sino que se ha converti-
do en un simple reconocimiento de la realidad eterna, habiendo
climinado cualquier posibilidad de accién ontolégica.

El método positivo es, en cambio, el tipico del §aktismo. Se
le podria llamar también camino de sublimaci6n. Para el saktis-
mo la reconquista es real, se trata de un camino de recupera-
vién. La salvacién no es considerada como un simple descubri-
miento sino como una verdadera realizacién. La polaridad se
sublima por la unién de todos los contrarios. El saktismo es un
camino de integracion. No quiere perder nada, ni dejar nada
por el camino. Para el realismo $dktico el mundo fisico y el
cuerpo humano son reales, frente al idealismo de un cierto
vedanta monista que afirma que el mundo es inconsistente y en
tiltimo término irreal. Aqui se podria poner en relacién la espi-
1itualidad $dktica con la nocién sacramental del universo — que
dejamos sélo apuntada.

10S.  «Sa esa neti nety atma», «no es esto el atman», BU 1V, 4, 22. Cf. también Ib. I1,
3,6:111.9, 26. Neti, como es sabido, significa: na iti, “no esto”. Los textos cita-
dos son explicitos por lo que se refiere a la incomprensibilidad del atman.
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El principio de la integracién regresiva constituye, cn
cuarto lugar, la caracteristica mas propia del $aktismo. Basado
sobre el axioma de que la integracion debe llevarse a cabo v
el mismo medio por el que ha tenido lugar la desmembracion
el saktismo lo lleva hasta sus mdas extremas consecuenciis
Este principio de la integracién regresiva viene a decir que
aquello mismo que ha sido ocasion de caida debe ser la medh
cina regeneradora. Cuando uno tropicza y se cae al suelo cs
apoyandose en el mismo suelo como uno se levanta.™

Segiin la terminologia §iktica el hombre pasa por tres esta
dios (bhava): pasu (animal) o el alma encadenada a este mundo,
vira (hombre) o estado heroico y divya o estado divino. Pues
bien, el paso de pasu a vira debe hacerse rompiendo los pasa o
cadenas y apegamientos que el hombre animal atin tiene. Aun
que la lista de los distintos tantra-sakta sea un tanto fluctuante,
seglin una opinién bastante comiin los ocho lazos que hay que
romper para pasar de pasu a vira son: compasion, perplejidad,
verglienza, familia, moralidad, casta, ternura y miedo. Ahora
bien, para liberarse de estas cadenas hay que apoyarse en los
mismos anillos de esta cadena. De ahi las diversas practicas del
saktismo, desde las mas refinadas hasta las mas burdas. Pero si
todo debe ser salvado no se puede en rigor decir que haya reali
dades que sean impuras o que deban ser ignoradas.

Se trata pues, no sélo de una integracién total para salvar
cualquier dtomo de ser, sino de una integracion regresiva, esto
es, que deshace el camino andado invirtiendo el signo a todo el
proceso cosmico. Los tres elementos del sadhana son el hom-
bre, en especial su corporeidad, el cosmos y el tiempo. Hay
que sublimarlos, invirtiendo el proceso por el cual estas tres
realidades han llegado a ser.

Al primer elemento, el cuerpo humano, corresponde el fa-
moso parica-makara o sistema de las cinco m, porque los cin-

706. Segun el Kularnava-tantra, texto del siglo xmen NAYAK (2001) p. 113,
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co métodos se refieren a cinco objetos cuyo nombre sénscrito
cmpieza por m. La pafica-makara-pija consiste en la utiliza-
¢ién ritual de estos cinco objetos en forma inversa a la que ge-
neralmente vienen usados. Si el vino (madya), la carne
(mamsa), el pescado (matsya), los gestos (o el grano, segin
otra interpretacion) (mudra), la unién sexual (maithuna), en-
cadenan al hombre, serd por la sublimacién, pero no por la
huida de estas cinco cosas como el hombre podra llegar a su-
perarlas e integrarlas en su regreso hasta la Divinidad. Al se-
gundo elemento corresponde toda la practica yoga, sobre todo
del hatha-yoga como dominio del propio cuerpo, imagen real
de todo el cosmos. El proceso es doble: por un lado tiende a
poner en armonia el cuerpo humano con el cosmos, a sintoni-
rarlo con el universo y hacer asi que la imagen del microcos-
mos sea la perfecta reproduccién del macrocosmos, o, mejor
aun, llegar a la identificacién de ambos, ya que en rigor no hay
un micro y un macrocosmos. Por el otro lado, el §aktismo
como religién no se contenta con conseguir solamente una
cierta serenidad psiquica o apaciguamiento psicolégico.”” Una
vez el ser humano ha sido universalizado, “cosmificado”,”
hace falta transcender el universo y unir los opuestos y todos
los contrarios. Hay que llegar a la absorcioén final y a la reali-
racion de la unidad. Es aqui en donde la interpretacién, por
otro lado un poco ecléctica, de la triple Sakti identificada a los
tres marga: karma, bhakti y jiiana, encuentra su sentido mas
profundo.™

El tercer elemento (tiempo) se refiere en primer lugar al do-
minio del ritmo respiratorio (pranayama) como introduccién a

707. Esto lo deberfan tener muy presente en Occidente los enamorados del yoga
como de una simple higiene psicofisica.

708. La expresion es de ELIADE (1991a) en su libro citado sobre el Yoga.

709. Asf suelen interpretarse los siete dcdara o comportamientos clasicos del kular-
nava-tantra.
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la concentracién (dharana), a la meditacién (dhyana) y al cn
tasis’"” (samadhi). El salto del tiempo a la eternidad, de acuet
do con el principio anunciado, no se hara pues huyendo |
tiempo, o simplemente transcendiéndolo, sino empezando puon
hacerlo caminar al revés, esto es pardndolo, reteniendo prini
ramente la respiracidn, luego las ideas y, mds alla, el curso
mismo del cosmos humano y aun del mismo universo cuando
se llega a aquel punto de contacto en el que el tiempo es coma
reabsorbido en la eternidad.”"

El principio de la feminidad constituye finalmente la quin
ta dimension del §aktismo que le confiere un color particular v
una modalidad especial.

Hemos dicho ya que la Sakti corresponde al aspecto feme
nino de la Divinidad y desde un cierto dngulo a la maternidiul
divina universal. Es la Sakti quien ha dado a luz al mundo. Il
principio femenino forma parte de la polaridad descrita, pero
el saktismo lo pone constantemente en relieve como la parte
mas caracteristica y, desde el punto de vista del cosmos, mas
inmanente y directa. Incluso alli en donde se realizan sacrifi
cios cruentos, los animales hembras no deben ser sacrificados.
La Sakti como Divinidad personificada es la consorte del Dios
correspondiente, como hemos dicho ya, pero ademas es la me-
diadora entre el alma devota y la Divinidad. Ningin creyente
ird a visitar la imagen de su Dios, a tener el darsana de la Divi
nidad, sin ir primero a hacer una visita a la Sakti correspon-
diente como propiciatoria e intercesora, como hemos dicho ya
hablando del visnuismo. La idea filos6fica, que mencionamos
al principio, de la Sakti como puente intermedio entre lo Abso-
luto y lo relativo encuentra aqui su simbolo mas real. De ahi

710. Cf.ELIADE (1991a).

711. Viencn a la mente las técnicas para “parar el mundo” descritas por Carlos Cas-
taneda en su numerosa obra sobre el chamanismo mexicano. Cf., en particular,
CASTANEDA (1978).

306




Saktismo

(ue la adoracién tome frecuentemente las formas de la deidad
lemenina como mds adecuadas para expresar nuestr:. relacién
con Dios. El erotismo de algunas practicas y el colorido feme-
nino de la bhakti $aktica encuentran también aqui su explica-
cion. Después de esta breve descripcion general de lo que nos
parece que sean los principios mds importantes del aktismo
habria que descender a la explicacion de la practica, pero ello
nos llevaria demasiado lejos.””

Resumiendo, forzosamente simplificando e intentando des-
cubrir su dimensién mds profunda, la gran fuerza del saktismo
consiste en el (re)descubrimiento de la dimensién divina del
amor carnal. Todo amor real en el hombre, si no se reduce a una
ubstraccién del intelecto, es un amor que incluye también el
cuerpo. Su peligro estriba en deshumanizar el amor humano y
hacerlo degenerar en una mera técnica para el amor divino, como
s¢ comprueba en su interpretacién del amor humano que es redu-
cido a menudo a un simple medio o instrumento para la “realiza-
cion” — generalmente del varén. Y ésta es otra lacra, a pesar de
las excepciones. La mujer es reducida a un simple objeto, no
obstante su idealizacién. El equilibrio entre los dos amores, asi
como la armontia entre el “espiritu” y la “materia” no es facil de
conseguir. Y aqui, de nuevo, aparece el papel central de la expe-
riencia (y no s6lo del concepto) del advaita o a-dualidad.

h. El tantrismo como el culto de la religion

Lo que dijimos de la pretensién del tantrismo, de formar
parte de los Veda o de ser una parte constitutiva de la sruti, no
deja de tener sus visos de verosimilitud si se considera que el

712. Como iniciacién bibliografica pueden consultarse, ademds de las obras ya cita-
das, CHAKRAVARTI (1986); DASGUPTA S.B. (1969; 1974), que aunque
toca un campo en el que no hemos entrado contiene importante material y sirve
de punto de comparacién y contraste; GLASENAPP (1936), pp. 120-133;
GOSH (1935): PAL (1910); WOODROFFE (1963: 1974: 1978; 1991).
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tantrismo no quiere ser otra cosa que la realizacién concivin
del camino ritualistico y de la accion sacrificial de los Vedo
De ahi que pueda muy bien considerarse como una espei il
espiritualidad de tipo concreto y prictico difuminada por toul
el hinduismo.

Por esta misma razén, aunque el tantrismo diga una 1¢h
cién especial con el §ivaismo, se encuentra presente en taodon
los grupos religiosos del hinduismo, sin excluir, antes al con
trario, el buddhismo y el jainismo. Al lado de los 18 clisiom
Agama o Siva-tantra nos encontramos (aunque de un periodo
algo posterior) los yamala (Rudra, Skanda, Brahma, Visnu,
Yama, Vayu, Kubera e Indra).

Para delimitar un campo poco menos que sin fronteras now
limitaremos a explicar algunas de las categorias tantricas (e
pueden encontrarse en las mas variadas formas del hinduisma,
anadiendo en seguida que tampoco pueden considerarse estav
categorias como exclusivas del tantrismo.

Mis aiin, el tantrismo como el culto de la religién, no pie
tende estar ligado a ningiin sistema teolégico ni siquiera a nin
guna religién particular. En rigor, cualquier puesta en practica
de los principios de toda religién pudiera muy bien llamarse
tantrismo. Estamos tan acostumbrados a identificar continen
tes con contenidos, y a las religiones con sus vestimentas cul
turales, que nos parece extrafio que pueda por ejemplo decirse
que lo que en el cristianismo se llama liturgia, esto es la actua-
lizacién y la autoaplicacién de la salvacidn, en las religiones
de origen indio se llame tantrismo. El tantrismo, en efecto, no
pretende ser otra cosa que la “realizacién”, esto es la aplica-
cién personal del método, a saber del camino de salvacion.
Que luego el “methodos” se convierta en simple “techné” es
un peligro del que no estd exenta ninguna religion. Ritualismo
magico y supersticion son grados de esta degeneracién, pero ¢l
verdadero tantrismo, como la auténtica liturgia, estdn muy le-
jos de las tales exageraciones.
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El principio general que rige el culto tantrico nos parece ser
¢l siguiente: La salvacién no es una abstraccién sino un acto (y,
«omo acto, muy real) por el cual el hombre llega a su plenitud, al
“Absoluto”. Ahora bien, de acuerdo con lo que hemos dicho
hasta ahora, el tantrismo no quiere perder nada ni dejar nada sin
mtegrar. El culto salvifico no podra, por tanto, consistir sola-
mente en una sublimacion de la praxis salvifica por el intelecto,
sino que tendra que llevarse a cabo en todas las capas del ser hu-
mano y en todos los niveles del cosmos. En otras palabras, la ac-
«16n salvifica (y esto y no otra cosa quiere ser el culto, aqui
vomo en todas partes) tendrd que ser una realizacion o una inte-
gracion de todo nuestro ser para hacerlo llegar a la meta. De ahi
e el tantrismo no sea otra cosa que el proceso de mate-
nalizacién, de encamacidn si se quiere, o de realizacion del acto
vultual. Para salvarse hay que llevar a cabo un acto, hay que rea-
lizar algo. Ahora bien, este algo no puede ser menos que el
“todo”, esto es, la salvacién de todo el hombre y de todo el cos-
mos. No basta un acto del mero intelecto o de la simple voluntad
prra salvarse, porque no se trata de salvar solamente la voluntad
o el intelecto, ni aun tan sélo el alma, sino el hombre entero y
aun el cosmos todo. Un conocido dicho tantrico reza: «Sélo un
Dios puede adorar a un Dios». De ahi que haya que transfigurar
¢l cuerpo del adorante antes de cualquier culto tantrico.”

El culto interior, el sacrificio de la mente, debera pues ma-
nifestarse y extenderse hasta la participacion del cuerpo y la
mtegracion del espacio y del tiempo. De ahi que podamos re-
ducir las principales categorias tantricas, que de una forma u
otra se encuentran en todo el hinduismo y aun en toda religién,
a las siguientes:

La salvacién debe ser realizada por la palabra ademas de
serlo por la mente. La vocalizacién del culto le es esencial si
¢ste quiere ser completo. La palabra es la primera categoria

713. Cf. PIANO (1996a), vol IV, p. 165.
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tantrica. Pero no se trata de una mera especulacién sobic ln
esencia de la vac, sino de la palabra realmente pronunciila.
del sonido, de la plegaria vocal audible y fisica, mds atn, ¢
transmitida y conferida por quien tiene autoridad para hacetho
El mantra es la primera categoria tantrica, aunque éste existic
se mucho antes que la elaboracidn y la utilizacién hecha pw ¢l
tantrismo.” Dijimos ya que estamos considerando el tantiis
mo como algo mds que una simple religién particular.

No basta la audicién para que el culto sea completo. Hace
falta también la visualizacién, la realizacion en el espacio y su
penetracion en todo aquello que nos es accesible por el sentido
de la vista. El hombre necesita ver y, viendo, caminar por el ¢s
pacio. Si el mantra asimila el tiempo, el yantra integra el espa
cio y toda la zona de la visualidad humana.

La localizacién, esto es el nyasa, representa la concrecion
mas particular y fisica para que no pueda nunca el hombre su
cumbir a la tentacién de abandonar la materia o de separarse
del resto de la humanidad. La continuidad fisica pertenece a la
esencia de toda religion.

Finalmente el cuerpo humano en su complejidad participa
también del proceso de reintegracion salvifica. De ahi que las
mudra formen también parte de la espiritualidad tantrica, al
lado de los otros gestos humanos que no sélo expresan el esta-
do del alma sino que pertenecen al mismo regreso ritmico de
todas las cosas a su origen. Hemos hablado ya de la danza
como acto ritual.

714, Un importante estudio, atin por hacer, a pesar de los numerosos paralelismos
descritos por los especialistas, serfa el que relacionase el tantrismo con el cha
manismo. De nuevo viene a la mente el nombre de Mircea Eliade (Cf. ELIADE
(2001a)). El publico espaiiol tiene también a su alcance los tres volimenes de su
Historia de las creencias y las ideas religiosas, ELIADE (1999), aunque no tra-
te especificamente del tema. Tampoco trata del tema, pero contiene sugerencias
implicitas la descripcion autobiogréfica de una antropdloga rusa en la tierra
(taiga) de los chamanes en Siberia, NAUMOVA (1999).
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Describiremos muy sucintamente estas cuatro caracteristi-
is, que nos permitirdn una vision interior del hinduismo en su
complejidad. Insistimos sobre ello porque demasiadas veces
s¢ ha identificado el hinduismo con una simple doctrina espe-
culativa mas o menos desconectada de la vida y se ha interpre-
tado como un escapismo de la materia, una negacién del tiem-
po o un desprecio de las realidades espaciales.

«) El mantra

La misma etimologia de la palabra nos introducira de lleno
en el espiritu y en la funcién del mantra. Dejando aparte varia-
ciones secundarias, o ya demasiado elaboradas,” podemos
decir que mantra significa un “instrumento de la mente”,” un
medio para la realizacién de la accién sagrada, el acompaiian-
te natural del rito.”"” «Los mantra y los brahmana componen
los Veda», dice la ortodoxia brahmanica.”” No hay en efecto
Veda sin la asimilacion personal y sin la accién que el Veda
comporta. El Veda no es un “libro”, como dijimos ya. La reci-
facién mdntrica pertenece al mismo Veda. Un estudio mera-
mente tedrico de los Veda no significa nada para el hinduis-
mo.”” El estudio tiene su razén de ser, pero siempre integrado
¢n la praxis y como una funcién del todo.

El mantra consiste en un versiculo sagrado, o aun en una
simple palabra, que puede tener un significado inmediato o es-

715. «El fonema man de mantra procede de la primera silaba de manana (pensar), y
el fonema tra de trana (liberacién), de la servidumbre del samsara (mundo fe-
noménico).» WOODROFFE (1955), p. 259.

716. Laraiz man significa pensar y estd relacionada con el griego mené |permanecer
y., originalmente, pensar], el aleman meinen, el inglés mind, etc. Cf. también los
vocablos latinos meminisse, monere y los correspondientes griegos, etc. «Ins-
trument of thought, speech» traduce el diccionario de MONIER-WILLIAMS.

717. CI.LEVI (1858),p. 3.

718. Cf.ib.

719. Cf.TUL9.
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tar desprovisto de él, que se recita y aun repite en voz alta pn
mero y que se interioriza luego. El mantra es un sonido con
contenido no sélo supra-intelectual sino primordialmente sa
cro, por tanto salvifico, y en consecuencia eficaz cuando es r¢
citado con las disposiciones y condiciones debidas. El manta
posee un cardcter sacramental ™

Dejamos de lado la profunda y elaborada concepcidn espw
culativa sobre la palabra (vac)”' y la palabra pronunciada
(Sabda)™ para intentar expresar el contenido tltimo de la espi
ritualidad del mantra sin entrar en otras consideraciones.”

“Sonido mistico”™ ha solido traducirse, a veces, la palabri
mantra para expresar su dindmica funcion salvifica. En efecto,
la repeticién ritual del mantra posee la eficacia de identifican
nos con su objeto. Esta eficacia nos parece ser triple: En pri
mer lugar sirve como punto concreto de eficacia psicolégica
para la concentracién meditativa (dharana). Cualquier espiri
tualidad conoce el efecto de la oracién vocal, por ejemplo. La
meditacién concentrada en la repeticion lenta y cada vez mis
jugosa, espiritual y corporal a la vez, es un procedimiento in-
discutible de interiorizacién.” En segundo lugar el mantra ve-

720. Cf.Las diez contribuciones en ALPER (1989), con 87 p4ginas de iitil bibliogra
ffa (unas 1.500 entradas). Cf. también PADOUX (1975), quien ha escrito mu
cho sobre el particular.

72t. Cf. vgr. AB X, 3, 1 y la seleccién de textos védicos en PANIKKAR
(2001/XXV), pp. 119-152.

722. Conocido es que todo el fundamento de la mimamsa, reposa sobre el valor de la
palabra védica.

723. Sobre sabda en el tantrismo Cf. WOODROFFE (2001). Nos parece que serfa
muy importante para la filosofia del lenguaje occidental moderno intentar abrir-
se a la problemitica del lenguaje-sonido del tantrismo. Cf. COWARD (1980):
GAECHTER (1983) y SASTRI G. (1980).

724. Cf.vgr. BAGHI (1958),1V,p. 211; ELIADE (1991a), etc.

725. El yoga hindua, el nembutsu, zen, el dhikr isldmico, el hesicasmo cristiano, in-
cluso el rosario, etc., a pesar de que no deben confundirse, presentan indudable-
mente semejanzas profundas y emergen de una misma necesidad humana y
atraccién divina.
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rifica la identificacion intelectual de nuestro espiritu con el
contenido inteligible o espiritual del mantra. La verdad reli-
giosa que salva no es la simple enunciacién de una doctrina
sino su astmilacién personal, su realizacién también intelec-
(ual. En tercer lugar el culto méntrico permite una identifica-
¢ién mas profunda y mds total que la meramente intelectual o
que la intencional.”” El mantra es una realidad, una manifesta-
¢i6n mistica, un eco audible del transcendente y, por tanto, una
escalera para encaramarse hasta €1. Por esto, hicimos ya notar
que hay mantra que no poseen ningin sentido inteligible in-
mediato, para que esta tercera funcién no venga obnubilada
por la segunda.

Para completar la exposicion de la tercera funcion del mantra
debemos integrarla dentro del conjunto de los demds ritos, en es-
pecial del nyasa, e introducir el importante concepto de bija.

La eficacia del mantra no es mégica ni automatica. Puede
decirse que el mantra es solamente mantra cuando es un bija-
mantra, esto es cuando posee un bija, es decir una semilla viva
y divina que es quien le da eficacia y valor. La presencia de
cste bija no estd dada con la mera repeticion externa del man-
tra. Hace falta que la semilla divina le sea inoculada por asi
decir.””" Esto ocurre con la imposicién del mantra por el guru.
Nadie puede darse un mantra a si mismo. El mantra pertenece
a la iniciacién.™

Cada aspecto de la Divinidad o cada personificacién divina
tiene su bija, y es éste el que da fuerza y eficacia al mantra,

(T

726. Obsérvese que estos tres elementos: “accién”, “intencién™ y “soporte material”,
son esenciales a la morfologia de todo sacramento.

727. Cf.un apotegma de los Padres del desierto: «;En qué consiste la plegaria pura?
Y el anciano respondié: aquella que comporta pocas palabras y muchas accio-
nes; porque si tus acciones no sobrepasan en mucho tu peticion, tus oraciones no
son més que palabras, palabras vacias de semillas». WALLIS-BUDGE (1907).

728. Sobre el mantra, ademds de las obras ya citadas, cf. RENOU (1956). Bibliogra-
fia y textos en ELIADE (1991a); VISHNU DEVANDA (1988).
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mas ain, es esta alma invisible del mantra la que permite la
identificacién con la Divinidad a quien recite conveniente
mente el mantra.”™

Es precisamente la presencia vital del bija, esto es del germen
divino en el mantra, el que permite las famosas reducciones e
los textos sagrados del hinduismo (como del buddhismo —y aun
en cierto modo del cristianismo)™ de manera que millares dc¢
sloka (estrofas) vengan reducidas a unas pocas y aun éstas a un
mantra tinico, de un solo sonido a menudo monosildbico.”™'

Otro concepto importante para la espiritualidad del mantru
es el japa o la repeticién ritmica y ritual bien sea del nombre
de Dios, nama-japa, bien de un mantra determinado, general-
mente un mantra-japa.””

El japa realizado segin los diversos métodos de las distin-
tas escuelas tiene por finalidad inmediata la de introducir a una
presencia de Dios no solamente intelectual sino plenaria, es
decir, que no se reduce a la mera conciencia tiltima de nuestra
religacién con Dios, sino a la penetracién y compenetracion
del ser divino en todas las acciones del sadhaka. Es Siva mis-
mo quien define el japa como la misma conversacién ordina-
ria del yoga: «La conversacion del yoga, ésta es su recitacion,
su katha japa».

729. No creemos traicionar mucho ni el cristianismo ni el hinduismo diciendo que el
opus operatum |el poder objetivo] del mantra corresponde al opus operantis
|poder del transmitente en cuanto personificacion de la Divinidad] del bija, dis-
tinto, evidentemente, del opus operans |la cualificacion del que la recibe] del
sadhaka o del opus operantis de quien lo confiere.

730. Cf. Mt XXII. 40.

731. El caso mis notorio es el de la silaba mistica Aum, que encerraria dentro de s
todos los Veda. Cf. TU 1, 8; CU 11,23, 3; MandU 1,8-12; etc.

732. Sobre la recitacién del nombre de Dios en el cristianismo cf. HAUSHERR
(1960) y su amplia bibliografia que nos exime de ser mds prolijos. En cspaiiol
pucden consultarse dos obras cldsicas de la iglesia de Oriente: La Filocalia de la
oracion de Jesiis, VV . AA. (1994) y Relatos de un peregrino ruso, ANONIMO;
y el més reciente Invocaciion del Nombre de Jesiis, ANONIMO (1988).
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«Todas las palabras del alma ya liberada, incluso las mas
ordinarias, son japa porque estan todas ellas impregnadas de
la realizacion ininterrumpida de la Divinidad del atman.»

Comenta Ksemaraja.™ Aunque el yoga conozca el ajapa-
mantra, esto es, la recitacién sin férmula que se verifica a un
cierto momento del armaprana-pratistha (ejercicio de la respira-
¢ién, pranayama), aun la mistica mas monistica del hinduismo
no desconoce el japa, que va interiorizando paulatinamente.™

Innumerables son los métodos para practicar el japa.”™ En
el fondo se trata de repetir el mantra recibido, normalmente,
en la iniciacién, de manera que el bija o la fuerza divina del
mismo vaya penetrando en nuestro interior y la conciencia hu-
mana se vaya ampliando hasta las dimensiones c6smicas.™

Junto al japa se encuentra la recitacién de preces litanicas
(stotra) o la repeticion de los innumerables nombres de Dios.™

Segiin el §ivaismo del Kasmir la eficacia del mantra estriba
en que llega un momento en que ya no es el individuo particu-
lar quien reza o profiere la férmula sino Dios mismo en noso-
tros.”™ Cualquier palabra en la que el Yo iltimo es el sujeto se

733. KSEMARAIJA, Sivasatravimarsini 111,27, 1, 10 (en SILBURN (1961)). Esta-
mos en el §ivaismo del Kasmir.

734. Cf.vgr. Vijianabhairava 145 (en SILBURN (1961), p. 163).

735. Cf.toda la parte cuarta de la obra de GARDET (1960), en donde se estudia el
fendmeno paralelo en el islam y se compara con el yoga y el hesicasmo. Para
una explicacién, desde el punto de vista del sufismo, puede verse NUR-
BAKHSH (2001), pp. 41-59 y SCHIMMEL (2002), pp. 184-195.

736. Cf.RABBOW (1954), en donde se muestra cémo en las mismas escuelas de filo-
soffa griegas el método de la repeticién era conocido y practicado. Como con razén
hace notar HAUSHERR (1960), p. 170, la meleté de los Padres del cristianismo,
que se suele traducir por meditacion, se acerca mds a esta repeticion incluso verbal
y vocal para que la “verdad” meditada penetre en todo nuestro psiquismo, que no a
la reflexion mental que se suele entender hoy dia por “meditacién™.

737. Cf.los nombres de Visnu y los de Sivaenel Mahabharata, X111, 149 y XII, 284
respectivamente.

738. Cf.Gal11,20: 11 Cor 111, 5; Rom V111, 26; etc.
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convierte asi en mantra, el mantra-virya, el aham (yo) que con
fiere eficacia y valor a la manifestacion exterior del mantra
No es, pues, el sonido desconectado del todo lo que vale.”™

B) El yantra

La dimensidn sonora de la realidad que viene representada
en el mantra encuentra su complemento espacial en el yantra
La integracién humana en el todo no se verifica solamente
medio de la oracién vocal y mental, esto es por medio de la pe
netracion meditativa en la realidad que se nos desvela en ¢l
culto méntrico, sino que requiere también, para ser complcta,
la asociacién del espacio, o mejor dicho atin, la penetracion y
compenetracién del hombre con la dimensién mas material de
la realidad, su dimensi6n espacial. La salvacion del hombre no
es una huida sino un retorno, no es una salida del mundo sino
una auténtica entrada en €l, no es un despojarse de lo material
sino una unificacién y sublimacion.

E! yantra representa un diagrama directo del mantra e indi-
rectamente de toda la realidad. Consiste en un dibujo més o
menos complicado, y de formas en cada caso precisas, que s¢
hace, sea en diversos objetos, sea en el mismo suelo, en espe-
cial delante de las casas o en los templos. Son generalmente fi-
guras geométricas en las que el circulo, el cuadrado y el tridn-
gulo forman los elementos principales.

«El mantra es eficaz, pero el yantra es potente» suele decir
el tantrismo. De ahi que en rigor vayan siempre juntos. La
consagracion de la materia y, muy en especial, la consagracion
de aquel espacio reservado para la aparicién y la accidn de la

739. Cf. el tipico simbolismo sonoro: La primera y la iltima letra del alfabeto séns-
crito (A y H) se unifican en el punto M para formar aham, que significa “yo”.
Cf.SILBURN (1961), p. 164,

740. Cf.san AGUSTIN, In loam. tract. 102, n. 1 (P.L.35, 1896), diciendo que «no
es el sonido de las letras o de las sflabas, sino su sentido» lo que cuenta cuando
se reza en nombre de Cristo.
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Divinidad, el altar, dice relacion directa con toda la espirituali-
dad del yantra unida al mantra.”"'

El yantra, de acuerdo con el significado directo del mismo
nombre (“instrumento”, “empuiiadura”, “maquina”), posee
una doble funcién: por un lado pretende ser la representacion
total del cosmos desde su principio divino hasta su manifesta-
¢ién creada; por el otro lado es el puente por el que el hombre
entra visualmente dentro del universo real y auténtico. De un
lado es objetivo, del otro es el instrumento subjetivo para lle-
gar a la tal objetividad, es la visualizacion que le hace falta al
hombre para ensimismarse en su verdadero “si”.

Para adorar a Dios de una manera real, y por tanto también
eficaz, hay que “homogeneizarse” de alguna manera con él, de
otro modo no hay contacto posible. Ya hemos citado un dicho
tantrico muy repetido: que no se puede venerar a ninguna Di-
vinidad si no se es ya divino.”” El yantra permitiria esta intro-
duccién al mundo divino.

El tipo de yantra mas conocido y mas estudiado también en
Occidente es el llamado mandala. Su forma suele ser predomi-
nantemente circular de acuerdo con el significado mismo del
nombre (“circulo”).””

Ademas del caracter de representacién de todo el universo
posee también el sentido de proteccion y esta intimamente li-
gado al problema de la iniciacién.™

741. Sobre el importante problema del altar cf. GALLING (1925); MUS (1935),
continta siendo una obra no solamente monumental sino también fundamental;
HEESTERMAN (1957); KRAMRISCH (1996); ademas de las ya citadas obras
de ELIADE. En terreno cristiano cabria mencionar: CONGAR (1958) y JANI
(1983), y en campo isldmico CORBIN (1998 y 2002). Afiadimos estos titulos
para indicar que, después de todo, los problemas de una auténtica espiritualidad
no son tan divergentes.

742. «Ndadevo devam arcayet.»

743. Sobre el mandala, ademis de otras obras, cf. JUNG (2002a); TUCCI (1978); y la bi-
bliografia aducida en ELIADE (1991a) y cf. también GOMEZ DE LIANO (1998).

744. Cf. nota 269.
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No podemos detenernos aqui en este importante tema, ue
también ha sido bien utilizado como una demostracién de la
teoria del inconsciente colectivo de la psicologia profunda d«
C.G.Jung.®

y) El nyasa

Este otro elemento del tantrismo consiste en la proyeccién
tual de la Divinidad o de su gracia al hombre, de una manera con
creta por contacto fisico como canal para la impregnacion real. lin
el fondo se trata de la localizacién mas concreta posible dentro de
la linea general del tantrismo. Esto es, no basta con la buena inten
cién, ni siquiera con una meditacién muy espiritual y muy profun
da, pero que tiene el riesgo de dejar de lado la corporeidad humana
y la continuidad fisica necesaria para la salvacion integral.

Dijimos ya que todo el cuerpo humano es yantra-tattva para
el tantrismo. El nydsa no hace otra cosa que ponerlo en practica,
esto es que proyectar la gracia de la Divinidad en virtud del con
tacto fisico entre el sacerdote o el iniciador y el pueblo o el ini
ciado, para que la transformacién divina sea completa.

Los ritos son muy diversos y los hay desde aquellos que
comportan un significado profundo hasta degeneraciones in
controladas. Quiza el mas comiin sea el llamado sadanga nya
sa, o sea la localizacién o proyeccion de la “Divinidad” en los
seis miembros del cuerpo por medio del contacto con los de-
dos, a saber: el corazdn, la cabeza, la punta del crineo, el t6-
rax, los tres ojos y la mano.

Lo interesante para nuestro propdsito es el reconocimiento del
contacto fisico y corporal para la retransmision de la “gracia”.

El nyasa no s6lo puede hacerse en el cuerpo humano, sino
que también debe llevarse a cabo por ejemplo en la entroniza-
cién-bendicién de una imagen sagrada.”

745. Cf.vgr. JUNG (1944; 2002a; 2002b) y ¢l resto de la bibliografia citada en la nota 743.
746. Cf.vgr. RAVI VARNA (1958), vol. 1V, p. 451.
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0) La mudra

La mudra, o gestos litirgicos del tantrismo, forma en cierta
manera el culmen de la realizacidn tantrica en cuanto puede
considerarse como la representacién, la materializacion o, atin
podriamos afiadir, la encarnacién del estado de salvacién o de
camino hacia ella.

Una mudra es un gesto tanto del cuerpo como, en especial,
de 1a mano, con una doble vertiente. Por un lado es la prepara-
¢ién para la ceremonia litirgica y representa la condiciéon mas
0 menos necesaria para que el acto sea eficaz. La mudra en
este sentido pertenece al ritual y prepara tanto el cuerpo como
¢l espiritu para su purificacién. Los célebres dasana del yoga
son otras tantas mudra del cuerpo entero. Por el otro lado la
mudra es el resultado o la cristalizacién de la purificacion, la
representacién exterior de un estado interior, la faceta corporal
y visible de la realidad espiritual e invisible.

Existen los mas variados tipos de mudra, desde los gestos
de la mano hasta las posiciones y las acciones (kriya) yogicas.

La danza ha popularizado las diversas mudra de la mano,
aunque toda la danza sea una mudra, el kathakali, la famosa
danza de Malabar conoce por lo menos 504 mudra diferen-
tes.”” Aqui seria el momento de hablar de la danza en el hin-
duismo como la mudra poco menos que perfecta en el doble
sentido indicado anteriormente.® Conocido es que la danza
junto al sacrificio es el acto ciltico por excelencia.””

747. Cf.los esquemas o fotografias en el nimero monogréfico dedicado al kathakali
de Marg, Bombay, XI, 1 (XI1/1957),p. 16 y ss.

748. Cf.vgr. COOMARASWAMY (1996}, la obra, introducida por R. ROLLAND,
contiene catorce ensayos, uno de los cuales (de entre los més breves) da tftulo a
todo el libro; BANERIJI (1965); BOWERS (1967); CUISINIER (1951); DE
ZOETE (1953; 1957); FREDERIC (1957): IYER (1955); VV. AA (1963).

749. La bibliografia sobre la danza desde este punto de vista religioso es hoy dia in-
mensa. Valga como simple indicacién con referencia particular a la India, ade-
mas de la citada en la nota anterior, BACKMANN (1977); OESTERLEY
(1970): RAHNER (1990); SACHS (1933); TORNAI (1951); LEEUW (1930).
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La mudra representa la participacién por parte de nucstin
cuerpo en la obra de salvacién. No es indiferente para ¢l tan
trismo la postura del cuerpo o los gestos de nuestros miembiim
cuando se ora, por ejemplo. La influencia es reciproca |«
mudra es un apoyo y al mismo tiempo una expresion.
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Dijimos ya al principio que este estudio no pretendia ser ni
siquiera temdticamente completo. Hemos omitido toda la espi-
ritualidad yoga, por ejemplo, y lo mismo debemos decir de la
espiritualidad popular de las fiestas, templos y peregrinacio-
nes, etc.

También hemos omitido una parte especulativa que tratase
de los grandes problemas espirituales de la mistica, la oracién
y el culto segiin el hinduismo, para poder obtener una visién
sintética de su dharma. Laguna que el autor lamenta especial-
mente, puesto que le hubiera servido para deshacer un malen-
tendido de proporciones histéricas debido a la proyeccion del
concepto moderno occidental a las distintas filosoffas de la In-
dia, olvidando que son otras tantas escuelas de espiritualidad.
[.a filosofia en la India es sa@dhana, esto es praxis especulativa
para alcanzar la realizacién.™ Hemos dicho, pero no lo hemos
cvlaborado, que la filosofia es salvifica. La capacidad analitica
de Occidente ha conseguido, sobre todo modernamente, escin-
dir la filosofia de la teologia y aiin ésta de la religion.”' Las
distinciones son titiles, pero las dicotomias separadoras pue-

750. Cf. El simposium “Philosophy and Sadhana” organizado por la sesion XXI1I del
“Indian Philosophical Congress” (Patna 1949) y publicado luego en BANER-
JEE (1949), pp. 1-22, con contribuciones de JM.CHUBB y S.V. DANDEKAR,
a las que podria afiadirse el discurso presidencial de J. R. MALKANI sobre
“Philosophical Truth”, pp. 1-31 del segundo volumen.

751. Cf. PANIKKAR (1997/XXXIX), pp. 25y ss.
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den ser mortales. Otro tanto cabria decir sobre el divorcio en
tre espiritualidad y religion, como el apuntado entre teoth y
praxis.

Lo dicho hasta aqui puede, sin embargo, servir de introdu
cién al pensamiento religioso de la India y esperamos que tinm
bién a la vida religiosa del lector.

¥ k ¥

El mesocosmos que es el hombre segiin el hinduismo (a dile
rencia del microcosmos helénico), este mundo intermedio entie
lo caduco y lo perenne, lo temporal y lo eterno, lo creado y o i
vino, contiene en su seno una doble vida: una a lo largo del
tiempo, peregrinante y agobiada, otra en la tempiternidad, opti
mista y serena.”” El cristianismo histérico insiste en la prime1 s
para conseguir la segunda.”” El hinduismo subraya la segunda
para superar la primera. Ambos momentos estdn presentes ¢n
las dos religiones, pero mientras el cristianismo occidental (mo
derno sobre todo) ha insistido sobre la primera via, el hinduismo
tradicional (antiguo en especial) se ha apasionado por la segun-
da. La “secularidad sagrada” mencionada varias veces como ¢l
gran desafio del tercer milenio a la mayorfa de las religiones
consiste precisamente en conectar estas dos vidas en una armo-
nia advaita. La “otra” vida estd ya presente en ésta.”™

752. Cf.lacita de san Agustin quien habla también «de dos vias |...]. de ellas una s¢
desenvuelve en la fe, la otra en la visién; una durante el tiempo de nuestra pere-
grinacién, la otra en las moradas eternas; una en medio de la fatiga, la otra en ¢!
descanso; una en el camino, la otra en la patria; una en el esfuerzo de la activi
dad, la otra en el premio de la contemplacion» Tract. 124 in loann. (Brev. Rom
die 27/XII).

753. El neoplatonismo del Renacimiento, por influencia cristiana, coloca también al
hombre en el centro del cosmos. Cf., por ejemplo, el Discurso sobre la Digni-
dad del Hombre de Pico della Mirandola y al hombre como «nodus et copula
mundi» en M. Ficino.

754. Cf. PANIKKAR (2000/XLII1).
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Si expurgamos una terminologia cristiana de sus interpre-
faciones sectarias, para contribuir a la comprensién mutua po-
driamos decir lo siguiente, en lenguaje cristiano:

Una de las grandes intuiciones del hinduismo es el misterio
pascual, esto es, la vivencia de que el mundo ha sido ya vencido,
(ue la verdadera Vida esta ya aqui (que el Pantocrator ha resuci-
lado), y que estamos, por tanto, liberados de la cautividad del
tiempo y de la esclavitud del espacio, que la victoria sobre este
mundo que pasa y cuya figura es transitoria, es una realidad,
porque la eternidad incide sobre el tiempo y nos libera con la
verdadera libertad, que no es la criatural para hacer algo, sino la
liberacién de la mera creaturabilidad, para que el divino emerja
¢n lo humano y la comunién sea perfecta. El fin del hombre no
estd en el futuro sino en el presente y es profundizando el pre-
sente (perforandolo) como se llega al niicleo tempiterno del ser
humano. La perfeccién no se adquiere por acumulacién sino por
simplificacién, la verdadera ciencia no se conquista conociendo
muchas cosas sino olvidandolas; la felicidad no esta en la pose-
sién sino en el ser poseido, no en el amar sino en el ser amado.
El jivamukta (el resucitado) esta ya en esta tierra.

La espiritualidad hindd no est4 centrada tanto en la inquie-
tud de nuestro corazén™ o en la bisqueda de Dios™ como en
su encuentro. No se trata tanto de llegar hasta él como de des-
cubrirle. La vida se vive menos como una peregrinacion que
como una espera — y en tltimo término esperanza.

El dltimo fundamento de la espiritualidad hindi consiste,
cn primer lugar, en el reposo pleno y total en el Ser, dejando
por tanto en rango secundario todo el conjunto de voliciones y

755. Cf. el famoso «Fecisti nos ad te et inquietum est cor nostrum donec requiescat
in te» [nos has hecho para ti y nuestro corazén est4 inquieto mientras no descan-
se en ti) de san Agustin. Conf.1, 1.

756. Cf. el no menos importante «si revera Deum quaerit» |si de verdad se busca a
Dios] de Ia Regla de san Benito.
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de pensamientos.”” Pero en segundo lugar, la espiritualiiwl
hindii no se para ahi y va aiin mas lejos: una vez se ha abindn
nado al Ser, abandona al mismo Ser y renuncia a él porque i
otra manera no se puede realizar la unién absoluta.™

A la espiritualidad de la participacion a la que los gricypon
han inclinado la teologia cristiana (siendo asi que ésta serfi wn
tes de comunién)’ la mentalidad hindi opondria una espiriton
lidad de manifestacion. A la participacion (metexis) se contin
pone la manifestacion (epifania); a la imitacion (mimesis), |w
realizacion. El caricter teofanico del hombre, y de todo ¢l w
creado, puede considerarse también como una reflexion divim,
esto es, no como una “parte”, sino como un “reflejo”. Por cw
toda la Divinidad se refleja en cada parcela de ser. Es el carict
especular del universo el que hace posible, por ejemplo, que ¢l
mandala sea un cosmograma que represente todo el universo y
que con su integracién en nosotros nos haga ser lo que sonios
un reflejo del todo, el mismo todo reflejado, igual y distinto ¢n
cada uno de nosotros. Que la Divinidad no es un Individuo Su
premo separado de todo el resto deberfa quedar claro.

Resumiendo algunas caracteristicas del dharma hindi aca
so pudiéramos aducir, entre otras, las siguientes:

Una espiritualidad no conceptual. Utiliza forzosamenie
conceptos, pero dificilmente se contenta con ellos y los consi
dera siempre como una traduccién muy aproximada y traicio-
nera. Las ventajas y los peligros de una tal actitud saltan a la
vista. El Occidente oficial, que tolera a los artistas y ha consc-
guido reducir la filosofia a un dlgebra de conceptos, ha olvidu-

757. Pensamos también en un Meister Eckhart cuando habla de renunciar a Dios po |
Dios. (Sermén Qui audit me...). |

758. Cf. la Patristica siria en uno de sus maximos exponentes: «Quien cree que Dioy
es, no busca ya ni cudndo ni cémo...» FILOXENES DE MABBUG (en HAUS:
HERR (1960), p. 105). «Desgraciado quien te escruta, jHijo de Dios!», exclama
SANTIAGO DE SARUG (/b.).

759. Cf.11 Pel, 4.
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o el conocimiento simbd6lico, clave para entender la espiri-
walidad hindd - y, en dltimo término, a nosotros mismos.

Este su primer carécter es condicionado por el segundo: su
\hmension experiencial que le lleva a veces hasta querer ser
experimental. Lo que cuenta no es el concepto, con todo lo que
¢ste comporta, sino la experiencia personal, esto es, lo vivido
por la persona concreta y asimilado en la experiencia personal
¢ intransferible. También aquf los limites y la fuerza de una tal
actitud son palmarios. La escisién entre ontologia y epistemo-
logia (entre el Ser reflejado en el conocimiento y el estudio de
¢ste conocimiento independientemente del Ser), sin que ello
signifique que deban confundirse, es una de las causas del ma-
tentendido entre Oriente y Occidente.

Un tercer aspecto, en el fondo explicitacion siempre del
mismo cardcter, serfa su pretension de integralidad. La espiri-
tualidad hindu pretende coger al hombre entero, su cabeza, su
vorazon y su accién — como, en el fondo, cualquier espirituali-
dad digna de este nombre. Esto explicaria, en tltima instancia,
¢l eco que ha encontrado la ideologia del hindutva como reac-
¢ion a las dicotomias modernas — lo que no significa que el re-
medio no pueda ser peor que la enfermedad.

Finalmente su faceta absoluta, por no decir a veces absolu-
tista, salta también a la vista, No admite compromisos y es con-
secuente hasta el fin. No se detiene ante ningtin obsticulo ni se
contenta con soluciones que no sean totales ni absolutamente
definitivas. También aqui el peligro de transcenderlo todo, in-
cluso la verdad y la realidad mismas, es patente, aunque por otro
lado cualquier parada a mitad del camino fuese todavia peor.

Es obvio que no se puede dar una descripcién fenomenol6-
gica del dharma hindi por el mismo hecho de su enorme va-
riedad. Cualquier otra caracterizacién como negativa, pasiva,
escatoldgica, etc. no abarcarfa la espiritualidadhindd sino una
tendencia solamente. Cada cultura es un mundo y no se puede
desgajar la espiritualidad o, mejor dicho, las espiritualidades
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de la India, de su mundo cultural. De ahi que las compariacio
nes sean peligrosas. Por otro lado son inevitables, porque solo
podemos comprender algo si lo referimos a nuestros pardine
tros de inteligibilidad, que estdn condicionados por nuests.
respectivas culturas. No se trata por tanto de imitar, puesto gue
lo que es bueno en un clima no tiene por qué serlo en otro. Se¢
trataria mas bien de dejarse fecundar por aquellas semillas que
encuentran un campo adecuado en la cultura propia. Este culti
vo es indispensable sobre todo para aquellas culturas que han
estado en barbecho durante demasiado tiempo.™

* %k 3k

Séanos permitido, para terminar, hacer un breve comenta
rio del famoso primer verso de la Isa Upanisad:

«I§avasyam idam sarvam
yat kim ca jagatyam jagat
tena tyaktena bhuiijitha,
ma grdhah kasya svid dhanam.»

«Todo esto, todo lo que se mueve en este mundo mutable,
estd inhabitado por el Sefior; encuentra por lo tanto tu alegria
en el despojamiento; no ambiciones la riqueza de nadie.»

Dios es la primera y tinica realidad, El es el principio inter-
no de toda cosa y el vigilante atento a todo lo que existe.”'

760. Cf.PANIKKAR (2003/XLVII).

761. Isa significa Dios, el Maestro, el Controlador. /svara, el Sefior, viene de la mis-
ma raiz is, ser el maestro. Isa connota también la idea de posesion y de dominio.
El es a quicn el mundo, y las cosas que estdn en él, le pertenecen (cf. en alemdn
“eigen” “Eigentum” de la raiz gética “aigan”, haber, tener. Dios no es solamen-
te, sino que con respecto al mundo es también et que “tiene”, ¢l que lo “ha™). De
ahf la significacion de poderoso, de capaz (facultad, poder, dominio.). La tra-
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Junto a El existe un mundo mundano y movedizo, las apa-
riencias de las cosas y la misma base en la que éstas reposan.
[iste es el otro polo de la tensién que constituye todo el proce-
so temporal del universo.™

La relacién intima y constitutiva entre estos dos polos es la in-
habitacién divina. Dios lo invade y lo penetra todo, esta en todas
partes y constituye la base tltima, el sostén final de toda cosa. No
son dos, porque no hay predicado que pueda decirme qué clase
de dos cosas son. El mundo es el templo de Dios, es el medio di-
vino, es como la vestimenta externa de que Dios se ha revestido,
¢s como un perfume penetrante que lo envuelve todo.” La rela-
¢i6n es de transcendencia y de inmanencia al mismo tiempo. La
una requiere la otra. Dios y “todo esto” no son dos cosas, pero
tampoco son una. Tampoco aqui hay un predicado capaz de

duccién mas comtin es Sefior, aunque se ha usado Divinidad, Dios, Espiritu Su-
premo e incluso “Self™.

162. Jagatvam jagat. Juego de palabras intraducible: “en el mundo mundo”. Lo que
hay en el mundo de mundo. Pero mundo, jagat, es el reduplicativo de gam (cf.
PANINL 111, 2, 1 78), ir (cf. “to go™, “gehen”, “Gang”), y significa cambio, mo-
vimiento, mutabilidad. El mundo es lo que se mueve, lo que cambia, lo que va,
lo que camina. De ahi que jagat signifique también “mundo” en el sentido de
gente: todo lo que por ahi pulula. Otras traducciones: “lo que se mueve entre lo
movil”, “alles was auf Erden lebt”, “bewegt”, “se meut”, “moving world™,
“whatever changing there is in this changing (world)”, “ogni cosa & un universo
che si muove nell'universale movimento”, etc.

763. La rica rafz vas es probablemente quintuple, y con toda certeza triple. Por un
lado significa brillar, refulgir (Dios brilla, reluce e ilumina todo). Luego hay
una rafz con el significado de vestir, revestir, cubrir (cf. en inglés “to wear™)
(Dios se recubre y se viste con el manto de su creacién). En tercer lugar (y pare-
ce la raiz més apropiada a nuestro texto) significa habitar, residir (cf. en alemdn
“ge-wesen”, “war” y en inglés “was”, “were” con el sentido de estar del verbo
“ser”) (Dios inhabita en este mundo como en su templo). El cuarto y quinto sig-

»

nificado dicen relacién a “amar”, “aspirar” y “separar”. El sénscrito permite las
mayores divagaciones filolégicas. Otras traducciones: “covered”, “enveloped”,
“encompassed”, “controlled and owned”, “into be hidden”, “persuaded”, “in
the glory [of God]”, “|God has caused] it to be™, “revétu”, “(in Gott] versenke”,

“umhiillt”, “habitado™, “cubierto”, “tutto ¢id che esiste & una veste™, etc.
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comprehender a los dos. E1 mundo no es Dios y Dios no ¢+ wl
mundo y no obstante no son ni uno ni dos, ni menos pucdy v
cirse que sean dos “aspectos” de una misma realidad porcue sl
bien el mundo en cierta manera pueda caracterizarse como unm
manifestaciéon de la Divinidad, Dios no es un aspecto e i
mismo o de una Divinidad superior a é1."* El panico al pantciv
mo del Occidente, sobre todo el monoteista, ha insistido tantu
sobre la transcendencia divina que la ha convertido en una In
pétesis superflua en relacion al mundo: acaso se encuentic al
principio (la “chiquenaude” de Descartes)’® o al final (Tcl
hard de Chardin) como & u ®; pero no en todo el alfabeto ™
La penetracién divina en todo el universo, a pesar de constitun
un principio de la Escoldstica, ha sido practicamente releg:a
a un theologoumenon abstruso.”

La espiritualidad retlejada en este texto, uno entre cientos,
sin negar la transcendencia del “Sefior” subraya su inmancn
cia. Dios estd en todo.

Por este motivo el “camino™, la realizacion, la salvacién con
siste en el despojamiento, en la “renuncia’”, en saltar por encin
de todos los obstaculos, en dejar caer la piel vieja y que des-api
rezca la a-pariencia. El desapego es, por consiguiente, no sélo la
condici6n necesaria para cualquier vida espiritual sino, en rigor,

764. ISa-vasvam indica esta peculiar relacién entre Dios y su mundo. Idam sarvam
“todo esto”, esto que se ve, esto que se sefiala con el dedo, todo lo que “es” en ¢l
sentido méds inmediato y existencial es isa-vasyam, penetrado y perfumado pw
Dios, inscrito y envuelto en él, revestido de é!. La realidad de “todo esto” es su
ser isavasyam.

765. El impulso (chiquenaude, papirotazo) inicial para poner el mundo en movi
miento a que, seguin Pascal, se reduce el papel de Dios en la filosoffa de Descar
tes.

766. Uno de los simbolos de 1o divino en la picdad popular del hinduismo es la letra \
a porque ésta se encuentra presente en todas las consonantes (que se pronuncian |
ka,ga, na, ja,da, pa, sa, ha, etc.).

767. En los aiios 40 introduje la nocién de reofisica no como una fisica de Dios sino
como el estudio del mundo material como una manifestacion del mismo Dios. |
Cf. PANIKKAR (1961/V). i
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lambién la suficiente, ya que al despojarnos de lo que no somos
aparece sin mas lo que en realidad somos. Mds atin, la renuncia
ul ser no es énticamente posible ni pensable ontol6gicamente.
1.a aniquilacion esta tan lejos de nuestro poder como la creacién
estricta. El desasimiento no es, en consecuencia, una virtud
negativa o solamente previa, es el abandono maximo al Ser que
nos penetra y nos envuelve. Por tanto (tena), como consecuen-
cia de esta verdad, como tinica posicién congruente con la reali-
dad de las cosas y no como un acto frenético de tu voluntad o en
virtud de tu deseo desaforado de salvacion, decidete a colocarte
¢n sintonia con este mundo penetrado de Dios. Permitasenos
traducir como ejemplo de este espiritu la cancién popular que
Rabindranath Tagore™ transcribi6:

«O cruel man of urgent needs, must you scorch with fire
the mind which still is abud...? »

«jOh, hombre cruel, de deseos urgentes! ;Has de agostar
con fuego la mente que atin estd en capullo?

{Quieres que del botdn brote la flor y difunda su perfume
sin esperar?

i No ves que mi Sefior, el Supremo Maestro, pasa siglos
haciendo perfecta la flor y jamds siente la furia de la prisa?

Pero a causa de tu terrible codicia sélo en la fuerza te apo-
yas y asi, ;qué dejas a la esperanza?, joh, hombre de deseos
urgentes!

iPrthi!, dice Madan el poeta, no injuries el espiritu del
Maestro.

Piérdete en la simple corriente después de escuchar su
voz, joh, hombre de imperiosos deseos!».

768. En su mensaje presidencial a la primera seccién del “Indian Philosophical Con-
gress” en 1925.
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Y esta actitud es la de encontrar tu alegria en la renuncia, In
de gozarte en el despojamiento total y asi sostenerte a ti mis
mo.”” Se trata de una actitud activa y positiva de gozarte en ha
verdad, de descansar en la realidad, de saciarte con la renun
cia.” Esta renuncia no es la negacién de algo positivo sino ¢l
abandono de lo que no es, el arrojar fuera de si los obsticulos
que impiden aquella penetracién total por parte de Dios.”

Finalmente, como prueba y también como consecuencia,
no desees la riqueza de nadie, no pongas la ambicién en ¢l
mero despliegue horizontal de tu existencia, no poseas estas
ansias de poseer lo que no te pertenece; sé libre.”™

Los dieciocho versos de esta breve Upanisad podrian ofre
cernos un tratado casi completo de lo mas saliente de la espiri
tualidad hindi, pero valga solamente el primer verso como un
botén de muestra.”> Hemos referido algunos ejemplos de tra

769. Algunos traducen el bhufijitha como soportar, aguantar, y asf, por el desasi
miento uno se sostendria a s mismo.

770. La raiz bhuj significa gozar y gozarse. De ahi también, comer, beber y aun po
seer. Se trata pues de subrayar la paradoja del gozo del despojamiento, de la po
sesion de la desnudez, de la saciedad del desapego.

771. Tyaktena, esto es “por medio del abandono™, del renunciamiento. Tyaj significi
propiamente abandonar, dejar (un lugar, una idea, una cosa cualquiera). “Find
your enjoyment in renunciation”, “protect (your self) through that detachment™,

LU

“Thou mayest be pleased with whatever thou mayest receive”, “through such re
nunciation do thou save (Myself)”, “erfreue dich, indem du dieses (Vergiingli
che) loslisst”, “wer ihm entsagt, geniesst wahrhaft”, “contente-toi de ce qu'l!
t"abandonne™, “en lo que él deja ir te regocijas”, “disfruta con lo renunciado™,
“goza con la renuncia”, “di tutto cio fruisci, essendotene distaccato”, etc.

772. Ma grdhah, no ambiciones, desees. La raiz grdh significa propiamente ser am-

bicioso (Cf. en aleméan “Gier” y en inglés “greedy”). “Covetest thou not anyo-

ne's riches”, “covet not the goods of anyone at all”", “wealth”, “set not your he-

» CORS

art on another’s possession”, “ne convoite le bien de personne”, “ne jalouse le

(LIS ¥

bien de qui que ce soit d’autre”, “no ambiciones ningin bien”, “no desees los
bienes de nadie”, “no ansies ¢l don de nadie mas”, “nach freudem Gute giere
nicht”, “strebe nicht nach eines anderen Besitz”. Hemos prescindido de traduc-
ciones pricticamente iguales o de disgresiones aclaratorias.

773. Es interesante conocer lo que GANDHI dijo en Kottayam en 1937 (publicado en

Harijan del mismo afio): «...Puesto que Dios lo Hena todo, nada te pertenece, ni
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ducciones en lenguas europeas, como ejemplo de la posible
variedad de interpretaciones,

De esta Upanisad son los iltimos versos (que suelen reci-
larse como preparacidn para alcanzar la muerte y que son una
plegaria para alcanzar la remision de los pecados y la visién de
Dios):

«La faz de la verdad esta cubierta con un brillante disco
dorado. Desvélamelo, joh, Pusan!, para que pueda también
yo ver la verdad que tanto amo.

jOh, Pusan!, el solo vidente, el vigilante, el sol, hijo de Dios,
condensa tus rayos y retira tu brillante luz para que yo pueda ver
tu forma més gloriosa. Yo soy también aquella persona.

Deja que ahora mi espiritu entre en el espiritu inmortal y
que mi cuerpo se reduzca a cenizas. jAum! jRecuerda, oh
mente, recuérdate de lo que has hecho; recuerda, oh mente, lo
que has hecho, recuerda!

iOh, Agni, condiicenos por el camino recto hacia la felici-
dad; oh, Dios que conoces todas nuestras acciones! Destruye
en nosotros los perversos pecados. Te ofrecemos nuestras
muchas plegarias.»”*

Hay dos versiones de estas estrofas. Una reciente traduc-
cién espafiola presenta asf la otra version:

siquiera tu propio cuerpo. Dios es el maestro indisputado e indiscutible de todo
lo que tii posees. Si se trata de la fraternidad universal (no sélo de la fraternidad
de los scres humanos, sino de todas las criaturas vivas), yo la encuentro en este
mantra. Si de una fe imperturbable en el Sefior y Maestro [...] la encuentro en
este mantra. Si de una idea de absoluta sumision a Dios y fe en su providencia, la
encuentro en este mantra |...}. De él deduzco la igualdad de todas las criaturas
sobre la tierra [...]. Este mantra me dice que no puedo considerar como mio
nada que pertenece a Dios y que (...] mi vida [...] ha de ser un continuo servicio
a todas sus criaturas, mis hermanas. (En RADHAKRISHNAN (1953b).)
774. IsU 15-18.
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Epilogo

«En un céliz de oro estd oculta la faz de la verdad, deson
brela td, Piisan, para que lo vea quien sostiene la verdad.

jPiisan, dnico rsi! jYama, sol hijo de Prajapati!, dispetwn
los rayos y concentra el esplendor, esa tu hermosisima fornm
que estoy viendo. Ese purusa que es aquél, ése soy yo.

Viento, aire y luego inmortal es este cuerpo que en cenizan
acaba. {Om! jInteligencia, recuerda! jLo que has hecho, i
cuerda!

jOh, Agni, llévanos por buen camino a la riqueza, ti que ¢o
noces, oh dios, todos los caminos! Aparta de nosotros el peciulu
que tuerce la vida, honrémoste con éptimo homenaje.”™

Quiza el texto mas citado en la India moderna de todas las
Upanisad y acaso de toda la tradicién sanscrita del hinduismo
es aquella conocida oracién litdrgica:

«Asato ma sad gamaya,
tamaso ma jyotir gamaya,
mrtyor mamrtam gamaya.»
«Hazme ir de lo irreal a la Realidad,
Hazme ir de las tinieblas a la Luz,
Hazme ir de la muerte a la Inmortalidad».”

775. AGUD & RUBIO (2000).
776. BUI1,3,28.
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GLOSARIO'

abhyudaya gozo mundano, prosperidad material

acapalam perseverancia; una de las catorce “excelencias” se-
guin el Ramayana

acdra reglas, normas de comportamiento, enseitanza

acdarya maestro espiritual

adharma injusticia

adhikara discipulo, aspirante cualificado a la iniciacién

adivasi primeros pobladores del subcontinente indio

advaita a-dualidad (a-dvaita). Intuicién espiritual que ve la
realidad ni como monista ni como dualista. Recono-
ce que el problema meramente cuantitativo del uno
y los miiltiples de la razén dialéctica no se aplica al
reino de la realidad, en el cual se hallan presentes
polaridades que no se escinden en realidades separa-
das

Agama literalmente “llegada”, “venida” de a-gam [venir].

[Nota del Editor]

Si no se indica otra cosa las palabras del glosario son sanscritas.

Para simplificar la ortografia sdnscrita se ha eliminado en el texto la nasalizada
del nominativo (guru en lugar de guruh, agni, en lugar de agnih, etc.); no se sigue
la corriente colonialista inglesa de afiadir una s a los plurales (sitras, gunas, etc).
En cambio tampoco se escriben las desinencias del plural (s@trani, gurunah,etc.)
sino que se conserva el nominativo singular. Las desinencias relativas a los dis-
tintos casos, usados en el texto, han sido indicadas entre paréntesis, después del
nominativo (linga(m), etc.). Las palabras sdnscritas, conocidas por su polisemia,
han sido traducidas y explicadas de acuerdo con el sentido que el autor le da en
este libro. Las palabras griegas se acompaifian de su grafia en letras griegas.

Las palabras empleadas en las definiciones que estdn escritas en cursiva tienen
explicacion dentro del propio Glosario. Se marcan con una flecha N aquellos
otros términos del glosario que ayudan a completar una definicién.
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Glosario

agios (dyLog)
Agni

agnos (ayvog)
ahaituka (i)

aham

aham-kara

ahimsa

ajapa-mantra
akasa

akrisna

aletheia (aAnBeiar)
amarstvam
amrtatva(m)

ananda

anér (avijip)
angelia (avyeMa)
animan

antaryamin

anubhava
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Nombre dado a un conjunto de textos tradicionales n
los que se atribuye una autoridad similar a los Veda
(gr.) santo

el fuego del sacrificio, el Fuego divino, uno de los
Dioses o de las manifestaciones divinas més impor
tantes, el mediador o sacerdote entre hombres y Dio
ses

(gr.) puro, casto, santo

desinteresado (a), sin motivo, sin causa, espontanca
mente

“yo”, la primera persona. Aham brahman: “yo soy
brahman”, uno de los maha-vakya. Aham como
principio ontolégico es en general distinto de
ahamkara, como principio psicolégico

el sentido del ego, principio de la individualidad y
de las limitaciones egoisticas

de la raiz hims, que vienc de han, [herir, matar]: “no-
violencia”, respeto a la vida, ¢l no matar, el no herir,
el deseo de no violentar la realidad. Principio moral
y filoséfico basado en la armonia dltima en el uni
Verso.

recitacion sin férmula [Napa, Tmantra)

eter, espacio, uno de los cinco elementos (bhita); at-
mosfera. Es infinito, todo lo penetra, por ello es, con
frecuencia, identificado con brahman

conocimiento parcial o imperfecto

verdad

capacidad de indignarse; una de las catorce “exce-
lencias” segtin ¢l Ramayana

inmortalidad

felicidad, beatitud, las delicias del amor y especial-
mente la beatitud espiritual més elevada. Una de las
tres “cualificaciones” de brahman [Psat y Peit]
(gr.) hombre, varén

(gr.) mensaje (angélico)

derivado de anu, dtomo; “atomicidad”, lo més sutil;
raiz.

el guia interior; en las Upanisad el atman, concebi-
do como presencia interior y guia interna de todo ser
experiencia directa, conocimiento derivado de una
intuicion inmediata



anugraha
avyakta

ap
apana

apara
apauruseya

apohah

apyaya
apunardavrttim
Aranayaka

arca
arkana

artha

artha-sastra

arthavijianam
Arya Samaj
asana

asat

askeb (AOKEw)
asrama

Glosario

gracia divina

no manifestado

agua, uno de los cinco elementos (bhiita)

uno de los cuatro soplos vitales (prana), respiracion
que desciende que preside la exhalacién { P samana,
Mvyana, Mudana)

imperfecta, inferior (lo contrario de para)

“de origen no humano”. La visién tradicional de la
interpretacién védica es que los Veda no han sido
compuestos por autores humanos, sino que son la
manifestacién de la “palabra eterna” (vac)
exclusién, negacién; comprensién de las razones
contrarias a lo aprendido; una de las virtudes de la
inteligencia, segiin el Ramayana

fin

sin retorno

nombre dado a un grupo de escritos de los Veda que
tratan de la meditacién y de la purificacién de la
mente

imagen, manifestacidn visible y material

adoracién y honra del Sefior; una de las nueve carac-
teristicas del amor divino en la “devocién imperfec-
ta”, necesarias para alcanzar el puro amor
propdsito, esfuerzo, trabajo, objetivo, y también ri-
queza, salud, valor, y poder, es decir las metas mate-
riales de la actividad humana. Uno de los cuatro
purusartha o finalidades de la actividad humana
[MNdharma, Dkama, Pmoksal

tratados que tratan de los diversos medios tanto de
adquirir riqueza (artes mecinicas) como de llegar a
la gestién de la cosa publica (politica y economia)
intuicién de lo ha aprendido; una de las virtudes de
la intcligencia, segin el Ramavana

movimiento religioso-politico del renacimiento hin-
d del siglo xi1x

seric de distintas posiciones del cuerpo segiin las
distintas escuelas yoga

“no-ser”, lo opuesto al ser (sat)

(gr.) faenar, moldear, de ahi ejercitarse y ascésis
estado de vida, los cuatro estadios tradicionales en la
vida del “nacido-dos-veces™: el estudiante (brahma-
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Atharva-veda

ati-asrama
arman

armanarmavastuviveka

atmanivedana

armaprana-pratistha

Aum

avatara

avidya

avisamvadita
azomai (aCouat)

bhasya
Bhagavad-gita
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carya), el ciudadano (grhastha), el ermitafio (vana-
prastha) y el monje (samnyasa), también la ermita
de un monje y por lo tanto, el titulo de un asceta.
Puede venir de sramana |peregrinar, caminar] y la
particula negativa a significaria un lugar de reposo y
de paz que es uno de los sentidos modernos

la cuarta coleccion de los Veda; la Sabiduria expre
sada en textos magicos

el estado mds all4 de todo estado

de la raiz at [respirar]: hélito, el principio de vida, ¢l
si-mismo o esencia interior del universo y del hom-
bre. Niicleo divino de la realidad. Se refiere a la per-
sona entera, indivisa y también al centro del hombre,
su micleo incorruptible

discriminacion (viveka) entre las cosas del “espiritu”
(arman) y las que no lo son (anatman)

oferta de si mismo a la Divinidad, dedicacién de
todo el ser al Sefior; una de las nueve caracteristicas
del amor divino en la “devocion imperfecta”, nece-
sarias para alcanzar el puro amor

ejercicio de centrarse (pratistha) en la respiracion
(pranayama)

la silaba sagrada, que engloba en si todos los Veda.
Significa también “si”, “asi sea”. Se usa al principio
y al final de toda recitacion de textos sagrados y se
considera que conticne en si toda la realidad
etimolégicamente la palabra viene del prefijo ava [ bajo,
abajo, debajo, inferior, fuera], y la rafz tr [pasar, traspa-
sar, cruzar (cf. latino trans)]; significa pues el traspaso
del transcendente en los limites del inmanente, la des-
censién del Absoluto en el relativo. Las “descensiones”
de Visnu bajo diversas formas animales y humanas
ignorancia, ausencia de consciencia verdadera y li-
beradora, con frecuencia identificada con maya y
causa de ilusion y desilusién

coherencia; una de las catorce “excelencias” segin
el Ramayana

(gr.) adorar, honrar

comentario

canto del Bienaventurado o del Sefior. Poema inclui-
doen el libro VI del Mahdbhdrata, en el que Arjuna

A O oy



Bhagavan
bhagavatismo
bhakta

bhakti

bhakti-marga

bhakti-yoga

bhava

bheda

bhoga
bhufijitha
bhita

Bhita-sastra

biazetai (BuaEerai)

bija

bios (Biog)
brahmacarya

brahma-jijRdasa

brahmaloka

Glosario

recibe la ensefianza de su auriga Krsna sobre la Rea-
lidad suprema y en la que les muestra las tres vias
para alcanzar la realizacion

“el Sefior, bendito, adorable, glorioso, venerable”,
término usado tanto para las personas santas como
para los Dioses

una de las corrientes religiosas del visnuismo
devoto, el que sigue el camino del amor de Dios y se
ha sometido totalmente a lo divino [ Nbhakti]
devocién, sumisién, amor de Dios, relacién personal
con Dios, misticismo amoroso

el camino del amor y de la devocién, uno de los tres
caminos espirituales cldsicos [Pkarma-marga,
Njiana-margal

método de alcanzar la realizacion a través del amor
y la devocién

de la raiz bhii [existir, devenir]: existencia. emocidn,
temperamento; estadios del hombre [ Npasu, Pvira,
MNdivya]. Podria traducirse exactamente por “natu-
raleza”. [PMvibhava)

argucia, sembrar la disensién entre los enemigos;
una de las cuatro habilidades para vencer en la lucha
de la vida, segiin el Ramayana

placer, delectacion, fruicién

desasirse, soportar, aguantar

elemento; los cinco elementos son tierra (prthvi),
agua (ap), fuego (tejas), aire (vayu) y eter (akasa)
tratado de los elementos (Sastra)

(gr.) esfuerzo, violencia

semilla, germen, esperma, grano para la siembra y
por tanto origen, soporte y verdad. Ciertas letras (o
silabas) que expresan la esencia de una Divinidad
concreta: silaba sagrada

(gr.) existencia, vida animal, vida individual, dura-
cion de la vida [P z6é)

el estudiante, todavia célibe, el primero de los cuatro
asrama

desiderativo de la raiz jia {conocer] [NjAanal): el
deseo de conocer a brahman, anhelar la realizacion
de brahman

el mundo de brahman, cielo, estado transitorio
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brahman
brahmdn

Brahmana

brahmanismo

Brahma-siitra

brahma-vidya
brahmi-sthiti

Brahmo Samdj

buddhi
buddhismo

carvaka

cit

citta
daksvam
dalit
dam
damas

dana(m)
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la Realidad absoluta, lo que impregna todo.

uno de los cuatro sacerdotes que realizan el sacrifi
cio, o el clero en general. Miembro de la primera de
las cuatro castas (varna) [Mksatriya, Mvaisya,
AN Sidral

conjunto de textos afiadidos a los Samhita que tratan
de temas rituales y miticos

Nombre con que pasé a designarse la continuacién de
la religiosidad de los Veda, cuando fue ritualizada por
la casta de los brahmanes; nombre con el que antigua-
mente se designaba al hinduismo en Occidente
coleccién aforfstica de la filosofia de las Upanisad
escrita probablemente en el siglo 11 antes de Cristo
por Badarayana

sabiduria o conocimiento de brahman; ciencia sa-
grada, teologia

estado final, divino o de divinizacién

movimiento de reforma del s. XIx que pretendia ha-
cer més accesible la religiosidad hindu a la mentali-
dad europea

intelecto

Movimiento religioso surgido alrededor de la figura
y la predicacién de Gautama Buddha, en el siglo vi
antes de Cristo

escuela materialista dentro del hinduismo que tiene
su origen en el filésofo indio Carvaka (hacia el siglo
viraC)

percibir, comprender; conciencia, intcligencia. Una
de las tres “cualificaciones” de brahman [Msat,
Nanandal

la mente como 6rgano del pensamiento [P cit, Pma-
nas)

rectitud; una de las catorce “excelencias” segtin el
Ramayana.

literalmente “oprimidos”, los fuera-de-casta, llama-
dos por Mahatma Gandhi: “harijan”

dominio de los sentidos, autocontrol, ascetismo; una
de las virtudes previas al jiana

control de las pasiones sensibles, ascetismo

la generosidad (en el dar a los demds) ; una de las
cuatro habilidades en la lucha de la vida. segiin el




danda
dardhyam

darsana

dasya

desakalajna

devata
deva-yajiia
dhamma
dhanena
dharana(i)
dharanam

dharma

Dharma-sastra

dhikr [zekr]

dhyana
diksa

Glosario

Ramayana; uno de los preceptos religiosos, princi-
palmente la obligacién del cabeza de familia
literalmente palo; fuerza; una de las cuatro habilida-
des en la lucha de la vida, segiin el Ramavana
estabilidad; una de las catorce “excelencias” segiin
el Ramayana

de la raiz drs [ver, observar, de donde deriva vision
y vista]: sistemas filoséfico-teoldgicos; en el con-
texto religioso significa la “visién” de una persona,
de Dios o de un lugar santo

vida consagrada al servicio del Seiior, servicio del
siervo al amo; una de las nueve caracteristicas del
amor divino en la “devocion imperfecta”, necesarias
para alcanzar el puro amor

oportunidad (sentido del tiempo y del lugar); una de
las catorce “excelencias” segiin el Ramavana
Divinidad

sacrificio de los Dioses o a los Dioses

dharma en pali

cf. dana

concentracién meditativa

recuerdo de lo aprendido; una de las virtudes de la
inteligencia, segin el Ramayana

orden cOsmico, justicia, deber, normas religiosas y
sociales transmitidas por la tradicién, “religién”
como conjunto de précticas y leyes. Lo que mantie-
ne el mundo. Uno de los cuatro valores humanos
(purusartha).

tratados que constituyen la smrti por antonomasia,
son obras que tratan de la aplicacién concreta de las
enseiianzas védicas a las diversas esferas de la acti-
vidad humana

(arab.) literalmente recuerdo, evocacion. Se refiere
al permanente recuerdo de Dios mediante la repeti-
¢ién de uno de sus nombres [ Pmantra]

meditacion, contemplacion

iniciacion; los ritos preliminares; consagracién del
que lleva a cabo el sacrificio al comienzo de un sa-
crificio del soma, que lleva a un “nuevo nacimien-
to”. Fuera del contexto del sacrificio es la iniciacién
del discipulo por parte del guru. La palabra ha sido
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divya
dravya

dsvitivah
duhkha

duhkha-nivrtti
Durga

dvamda

dvandvatita
dvapara
dvija

ekam advitiyam
ekanta
ekanta-dharma
ekantika

ekibhiita

epektasis (émextaotl)

epifania (émpavia)
epistémé (émaomjun)
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triplemente interpretada: a) como compuesto de la
raiz da [dar] y ksi {destruir]; b) como proveniente d¢
la raiz diks [consagrar —y asi ya en el AV]; ¢) como
desiderativa del mismo verbo daki [crecer, aumen
tar]- pero en todo caso el sentido es el de superar Ia
condicién de la mera animalidad.

estado divino; uno de los tres estadios (bhava) del
hombre. [Mpasu, Pvira)

sustancia, categoria; en los Veda soporte material
del sacrificio

segundo, “segundén”

pena, dolor, sufrimiento, angustia, malestar existen-
cial del hombre; concepto bésico en el buddhismo
cesacion del sufrimiento

“la de dificil acceso, la inaccesible”, la Gran Madre,
uno de los nombres més antiguos de la Madre divi-
na, la esposa de Siva

pareja de opuestos, como el calor y el frio, el placer
y el dolor, etc. La palabra dvamda es la reduplica-
cién de dva [dos, dual]. [ Dnirdvamdal

estado mds all4 de todo dualismo

la tercera de las cuatro yuga Pkrta, Preta, Nkali)
derivada de dvi [“dos”, “dual”, etc.] y de ja, de la
raiz jan o ja, [*“nacer”, “hacer nacer”, etc., cf. el grie-
go “yiyvouau” (gignomai), el latin “(g)nascor”)].
“Nacido-dos-veces”, miembro iniciado de una de las
tres castas superiores

Uno sin segundo

devocién a un solo objeto, adoracion de un solo Ser;
es la caracteristica del “amor puro” cuando la mente
del bhakta esté fijada en su Amado

una de las corrientes del visnuismo que subraya el
aspecto de perseguir un fin tnico

literalmente dedicado a una sola finalidad, con un
solo fin; denominacion de una corriente del visnuismo
“unificacién” de experiencias

(gr.) progresion del alma, crecimiento infinito a través
de la eternidad. movimiento continuo hacia la meta
(gr.) manifestacién

(gr.)conocimiento alcanzado por la ciencia especu-
lativa



ergon (§pyov)
faneré (pavepw)
garbha
garbha-gr_ha

gauna (1)

gignomai (yiyvouat)
gopt

grahanam

grhastha

guna

guru
gurukula
haituka (i)
Hari
harijan
hatha-yoga

hesicasmo

hetu

hindutva

Glosario

(gr.) energia

(gr.) manifestarse

embrion, el interior, el regazo

la parte central y més sagrada del templo

secundario (a)

(gr.) nacer, llegar a ser

pastorcilla. Las compaiieras de juego del joven
Krsna

capacidad para entender lo que se dice; una de las
virtudes de la inteligencia, segin el Ramayana

el ciudadano, el cabeza de familia; el segundo
asrama

literalmente hilo; cualidad, propiedad, caracteristi-
ca, idiosincrasia, etc. En el sistema Samkhya las tres
cualidades o constituyentes fundamentales de la na-
turaleza (prakrti) y del hombre [Psattva, Prajas,
MNamas)

literalmente “el que tiene peso”, maestro, guia espi-
ritual y preceptor

escuela de un maestro (guru) para los jévenes en la
primera etapa de su vida (brahmacarya)

interesado (a)

literalmente “que aleja o aparta (el mal)”. Santo.
Nombre de Dios bajo la forma de Visnu y Krsna,
mds tarde designé al Dios personal mismo.
literalmente “hijos de Dios”, nombre dado por
Mahatma Gandhi a los fuera-de-casta (dalit)

técnica del yoga practicado para alcanzar un deter-
minado dominio del cuerpo mediante ejercicios psi-
co-fisicos especificos que ademds ayudan a retirar la
atencién de los objetos externos

del griego hésychia (sjavyia), tranquilidad, reposo,
pero también soledad, retiro. Se denomina hesicas-
mo al esfuerzo por dedicarse por completo a la pura
contemplacién y unién con Dios

suele traducirse como causa puede significar, tam-
bién, razon deduccién, agente, motivo, etc., como ya
vio Aristételes y la post-escoldstica

reaccion nacionalista de un hinduismo militante, re-
activada en los dltimos lustros del siglo xx
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homa
idam

ihamutra-phala-
bhoga-viraga

Indra

indrivani

Isa

isa-vasyam

ista-devata

Isvara
itihasa

Jainismo

Japa

Jjiva

jha
jAana
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rito sacrificial a los Dioses hecho con fuego

“esto”, nominativo neutro singular del pronombre de¢
mostrativo. Generalmente se refiere a “este [universo]”
renuncia o indiferencia (viraga) hacia la delectacion
(bhoga) del fruto (phala) (de las propias acciones)
aqui y en el més alla (ihamutra)

el gran guerrero divino que vence todas las batallas cn
favor de sus devotos. Su poder es irresistible y es ¢l
soma el que le proporciona la encrgia necesaria para
sus empresas. Es el liberador de las fuerzas obstructi
vas; libera las aguas y la luz. Su arma es el rayo (vajra)
sentidos, percepcion sensorial

significa Dios, el Maestro, el Controlador; connota
también la idea de posesién y de dominio. Isvara, ¢l
Sefior, viene de la misma raiz is, ser el maestro.
penctrado y perfumado por Dios (/5a), inscrito y en
vuelto en €1, revestido de €1

la divinidad adecuada a, o escogida por una persona
o grupo para el culto o la meditacién; la divinidad
escogida. Significa la deidad o la forma sensible de
la Divinidad que, generalmente, el maestro espiri-
tual (guru) da al discipulo (Sisya) como mds apro-
piada a su temperamento y a su idiosincrasia

¢l Seiior

literalmente “asi sucedio” (iti ha asa). Historia, na-
rracién, la “tradicin histérica”, la épica (cf. las dos
grandes épicas, Mahabharata y Ramayana)
movimiento religioso que se remonta a Parsva, ma-
estro espiritual del siglo vur antes de Cristo, cristali-
zado, en el siglo vi a. C., alrededor de Mahavira.
repeticion ritmica y ritual bien sea del nombre de
Dios, nama-japa, bien de un mantra

de la raiz jiv [vivir): ser viviente; el alma en su indi-
vidualidad, distinta del atman, el alma universal.
Hay tantos jiva como seres individuales vivientes
de la raiz jAa [conocer]: gndstico,

de la raiz jiia [conocer]: conocimiento, gndsis intui-
cién, sabiduria; con frecuencia la mds alta com-
prensidn intuitiva, la realizacién de atman o brah-
man. Es el resultado de la meditacién o de una
revelacién



JjAana-kdanda

JjAana-marga

JjAana-yoga
Jhaanesvari
kairds (xaupdg)
kaivalya

kali
kalokagathia
(kaAoayabia)
kalon (kaAdv)
kalpa

Kalpa-satra

kama

kanda
karika
karman

karma-phala-tvaga

Karma-kanda
karma-marga

Glosario

seccidn de los Veda que contiene las ensefianzas que
conducen a la ‘realizacién’

el camino del conocimiento, de la gndsis, de la con-
templacion y de la visién intuitiva; uno de los tres
caminos clasicos de la experiencia espiritual [ Mkar-
ma, Nbhakti)

método de alcanzar la realizacién a través del cono-
cimiento

Gita compuesta por el gran mistico marathi del siglo
X1 Jianadeva

(gr.) tiempo, instante decisivo, punto critico en el
cual el destino cambia de fase, de época
aislamiento, soledad, desapego; un estado espiritual
de libertad suprema

la ltima y mds degenerda de las cuatro yuga, la
edad actual [PMkrta, Drreta, Ndvapara)

(gr.) honradez, conducta intachable, virtud

(gr.) bello, noble, honesto

periodo césmico, eén; cada eén esté constituido por
cuatro yuga

conjunto de manuales que contienen aforismos so-
bre las prescripciones a seguir en los sacrificios y
ceremoniales védicos

amor, deseo, poder creador personificado como el
Dios del amor, uno de los purusartha. Una de las
formas de la energia primordial, junto con rapas
seccidn, divisién, capitulo

tratado doctrinal en verso

“obra, accion”, originalmente la accién sagrada, el
sacrificio, después también el acto moral. El resulta-
do de todas las acciones y las obras, la accidn crista-
lizada, de acuerdo con la ley del karman que gobier-
na las acciones y sus resultados en el universo
renuncia al fruto de la accién

seccién de los Veda que describe los rituales

el camino de la accion; uno de los tres caminos clasicos
de la espiritualidad [Nbhakti, NjAdana). Er los Veda se
refiere a los sacrificios como camino de salvacién; pos-
teriormente incluye las acciones morales, 0 mas bien
todas las acciones realizadas con espiritu de sacrificio
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karma-yoga
karund
kathd-japa
kathakali
kavi

kirtana

kriva
kriva-yoga

Krsna

krta
krtajfiata

krtsna
ksatriya

kuldarnava-tantra
Laksmi

laos (Aadc)
laukika

lila

linga (m)

lingayata

lokasamgraha
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método de alcanzar la realizacion a través de la accion
compasion; concepto importante en el buddhismo
narracion sagrada

danza del Malabar

el poeta, el rsi

canto de glorias al nombre del Sefior; una de las nuc-
ve caracteristicas del amor divino en la “devocion
imperfecta”, necesarias para alcanzar el puro amor
actividad, acto religioso

la forma practica del yoga, es decir el empleo de medios
particulares y generales para alcanzar la realizacién
avatara de Visnu (literalmente “el negro™) es uno de
los Dioses mas populares. Es ¢l que revela la Gira.
Es el nifio divino y el Dios pastor, encarnacion del
amor y el Dios alegre por excelencia

edad de oro. La primera de las cuatro yuga, llamada
también satya [Preta, Ndvapara MNkali)

gratitud (a los servicios recibidos); una de las cator-
ce “excelencias” segiin el Ramdyana

conocimiento total perfecto

miembro de la segunda casta (varna), comprende re-
yes, guerreros y nobles [Nbrahman, Pvaisya, Msudra)
uno de los tantra

desde muy antiguo identificada con Sri y enseguida
conectada con Visnu como su poder y gloria, su con-
sorte y que luego como su sakti se identificard con
otras manifestaciones de la Divinidad, como la gran
Madre

(gr.) pueblo, nacién, hombres, multitud

mundano, ordinario, lo contrario a lo sagrado

juego divino, el mundo visto como diversion de Dios
simbolo, 6rgano félico; piedra (o elemento) vertical,
simbolo maximo del sivaismo

una de las corrientes filoséficas sivaiticas del sur de
la India

compuesta de loka [mundo, espacio, universo] y
sam-graha [que ha sido traducida como “provecho”,
“bienestar”, “mantenimiento”, “guia”, “bien”, “co-
herencia” (que serfa su sentido etimolégico)]. “El te-
ner junto, el mantener el mundo” por parte del hom-
bre sabio y del santo en la accién sagrada o litirgica



madya
Mahabharata

Mahadeva
maha-purana
maha-vakya

maithuna
mamsa
manas

mdanavadharma-sastra

mandala

manisi
mantra

mantra-virya

Manu

Glosario

vino

uno de los dos grandes poemas épicos del hinduis-
mo. En €l se encuentra condensado todo el hinduis-
mo, en lo que tiene de religién, de cultura y una bue-
na parte de la historia de la India

Dios supremo, apelativo de Visnu

grandes purdna; la tradicién reconoce como tales 18
(en plural maha-vakyani) grandes sentencias (tradi-
cionalmente cuatro) de las Upanisad, respecto a at-
man y brahman: “Yo soy Brahman” (BU 1, 4, 10);
“Eso eres tu” (CU VI, 8,7); “Este atman es Brah-
man” (MandU 11); “La consciencia es Brahman”
(AU IIL 3)

unién, unién sexual

carne

la mente en su sentido méas amplio, corazén, intelec-
to, 6rgano interno sede del pensamiento, de la com-
prensidn, del sentimiento, de la imaginacién y de la
voluntad. En la antropologia upanisadica, uno de
los tres constituyentes principales del hombre
[Mvac, Dprana)

la més completa codificacién del orden juridico de
la India, atribuidas a Manu, lo que le confiere una
gran autoridad. De ahi que a este sastra se le llame
también Manu-smrti

literalmente “circulo”. Representacién mistica de
toda la realidad; una representaci6n pictdrica de la
homologfa entre el microcosmos (el hombre) y el
macrocosmos (el universo)

el pensador, el intclectual

de la raiz man {pensar): oracién, férmula sagrada
palabra sagrada, un texto o un versiculo védico.
Normalmente sélo se denomina mantra la parte de
los Veda constituida por los Samhita. Siendo una pa-
labra poderosa puede también tener el significado de
formula mégica o encantamiento

cualquier palabra usada como mantra, en la que el
Yo ultimo es el sujeto

ser humano. Segiin los Veda son los divinos legisla-
dores originarios, que establecieron los ritos sacrifi-
ciales y las ceremonias religiosas en general
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Manu-smrti

marga

matsya
maya

mayavada

meleté (UeAET)
mend (UEV©)
metanoia (ueTavora)

methodos (ue0060¢)
metexis (et Eig)
mimamsa

Mimamsa-sastra
mimesis (UipeoLc)
mohavatara
moksa

mudra

mukti
mumuksutva
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0 Manavadharma-sastra™, Libro de las leyes de
Manu

camino, via, (de la raiz mrg o marg que significa
propiamente buscar, investigar, cazar, perseguir, an
helar, preguntar, pedir, solicitar, siempre cn el senti
do de bisqueda)

pescado

el poder misterioso, la sabiduria o habilidad de los
Dioses, de donde el poder del engaiio de la ilusion.
En el Vedanta se usa como sinénimo de ignorancia y
también para indicar la “ilusién” cosmica que vela al
brahman absoluto

doctrina del advaita-vedanta segin la cual el mundo
es solo maya, es decir irrcalidad, ilusién

(gr.) atencidn, concentracién, meditacion

(gr.) permanecer, durar y, originalmente, pensar
(gr.) més alld de lo mental (nous voiig);, arrepenti-
miento, cambio de mentalidad o de corazén, conver-
sion

(gr.) camino, método, procedimicnto

(gr.) participacion

de la raiz man [pensar]; uno de los seis sistemas cla-
sicos de la filosofia indica que se ocupa principal-
mente de los fundamentos y de las reglas para la in-
terpretacion de los textos védicos

tratados exegéticos

(gr.) imitacién

falsa manifestacion divina

de la raiz muc, moks |liberar, desatar]: salvacion, li-
bertad absoluta, liberacién del samsara, el ciclo de
nacimiento y muerte

literalmente, sello. Gesto tanto del cuerpo como de
la mano; cs la preparaci6n para la ceremonia litirgi-
ca y representa la condicién méds o menos necesaria
para que el acto sea eficaz. Existen los més variados
tipos de mudra, desde los gestos de la mano hasta las
posiciones y las acciones (kriva) yogicas. Represen-
ta la participacion de nuestro cuerpo en la obra de
salvacién

salvacion

de la raiz muc [PMmoksal: desco de salvacién, anhe-



mila
marti
naiskarmya

nama
Narayana

nastika

Nararaja
nayayika

nembutsu

neti-neti

nihsreyasa
nigama
nirdvamada

nirguna
nirhetu (nirhetuka)
nirvana
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lar y desear ardientemente la liberacién. El requisito
previo y necesario para entrar en el camino de la li-
beracion

raiz, origen, causa

icono, imagen consagrada

abandono de la accion (karman). En la Gita esta
combinada con el concepto de karma-phala-tyaga,
la obra realizada renunciando al fruto de la accién (y
por lo tanto evitando sus efectos vinculantes)
nombre

el “hijo del hombre” (nara), es decir el purusa origi-
nario; uno de los nombres de Visnu

persona de opiniones heterodoxas, un ateo, un no cre-
yente; deriva de na asti {no es], la negacion de la auto-
ridad de la sruti. Lo contrario de astika, el creyente, el
que afirma o reconoce la autoridad de los Veda

“rey de la danza”, figura danzante de Siva
scguidores del sistema Nvaya, sostencdores de la te-
orfa del origen humano de los textos sagrados (pau-
ruseya, lo contrario de apauruseya)

(jap.) recitacién del nombre de Buddha Amitabha.
Es el ejercicio de la escuela de la Tierra Pura, que
puede lograr que se alcance la més alta meta pro-
puesta: el renacimiento en el Parafso o Tierra Pura
dc Amitabha

“no esto, no esto” (na iti); negacion de cualquier ca-
racterizacion del annan o brahman en las Upanisad,
puro apofatismo

beatitud espiritual como ‘realizacién’

textos de interpretacién exegética

compuesta de dvamda y nis, nih, nir (particula nega-
tiva o privativa como en las lenguas indoeuropeas).
Superacidn de todos los dvamda, los pares de opues-
tos. En la literatura sdnscrita nirdvamda a menudo
significa indiferente a los dilemas, indiferente a las
alternativas

absoluto, sin guna

incondicionado, sin causa

extincidn, literalmente “el apagarse (de la llama)”,
extincidn final, consuncién de todo limite pensable,
incluso tiempo, espacio y ser. Liberacién, la finali-
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nirvikalpa-samadhi
nistraigunyatd
nitya

nitya-anitya-

vastu-viveka

nivrtti

nous (vovg)
nyasa

Om
ontonomia

ousta (ovoia)
pada
pada-sevana

pafnica
pafca-krtya

pafica-makara

pafica-makara-puja

paficaratra
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dad ultima (especialmente en el jainismo y en el
buddhismo)

absorcion en la realidad dltima sin autoconciencia
[MNsamadhi, Nsavikalpa-samadhi)

superacion de los tres guna

orden perenne

discriminacién (viveka) entre las cosas (vastu) tem-
porales (anitya) y las eternas (nitya), es una condi-
cién para la sabiduria o realizacién (jAdana)
compuesta de vrt [girar, cambiar], y de ni [retiro,
atrds]. Literalmente podria traducirse por “involu-
cién”. Cesacidén, negacion de cualquier actividad;
via de la renuncia a la accién [Dpravriti)

(gr.) mente

purificacién, consagracién; proyeccidn ritual de la
Divinidad o de su gracia al hombre, de una manera
concreta por contacto fisico como canal para la im-
pregnacidn real

cf. Aum

la conexién intrinseca de una entidad en relacidn a la
totalidad del Ser, el orden constitutivo (nomos) de
todo ser en cuanto Ser (on), armonia que permite la
interindependencia de todas las cosas

(gr.) ser, sustancia

pie

servicio del Seifior, literalmente “servir sus pies”;
una de las nueve caracteristicas del amor divino en
la “devocién imperfecta”, necesarias para alcanzar
el puro amor

cinco

las cinco acciones csmicas de Siva por las cuales se
manifiesta su poder supremo: la produccion, la con-
servacion, la destruccion, la descension divinizante
y la liberaci6n

sistema de las cinco m; los cinco métodos emplea-
dos se refieren a cinco objetos cuyo nombre sanscri-
to cmpicza por m

ritual tantrico que se aplica en la utilizacién de las
cinco m

literalmente “las cinco noches” una corriente del
visnuismo



para (parama)
parama-purusartha

paramdrthika
para{ma)-vyoman

paria
Parvati

pasa

pasu

pasupata

pati
pauruseya

phala

pisteuma (TOTEVUA)
prabhava
pradurbhava
Prajapati

prajaya
prajiia

prakrti

pramana

Glosario

supremo, superior, universal

el valor supremo por excelencia, el summum bonum
al que aspira el ser humano

se refiere a las cuestiones dltimas, a la realidad dltima,
frente al conocimiento fenoménico (vyavaharika)
“realidad suprema”, reino dltimo de libertad; tam-
bién el “lugar” en el que estd escondido el misterio
fuera-de-casta, sin casta [Mharijan, Ndalit)

“la de las montaiias”, la Madre Divina, uno de los
nombres de la esposa de Siva

cadenas y apegamientos que el hombre animal aiin
tiene

estado animal, o alma encadenada a este mundo;
uno de los tres estadios (bhdva) del hombre [P vira,
MNdivya)

forma de religiosidad que més tarde se identifico
con el sivaismo. Se trata de salvar el alma animal
(pasu), de su encadenamiento a este mundo (pasa).
por medio del maestro (pati), Siva.

el sefior, el maestro, se aplica también a Dios

de origen humano, teoria que sostiene el origen hu-
mano de los textos sagrados

fruto

(gr.) del griego pisteué (motedw)creer; lo que el
creyente cree, el sentido intencional de los fenéme-
nos religiosos

origen, fuente, causa de existencia

manifestacién, aparicién de la divinidad que no toca
la transcendencia

“Sefior de la criaturas”, el padre de los Dioses

los hijos, la estirpe

literalmente conocimiento. El tercer cuarto de brah-
man, no se trata tanto de conocimiento como del es-
tado de pura conciencia en el que todo esta unifica-
do. La multiplicidad ha desaparccido y se revela la
tnica realidad. [(PNvaisvanara, Maijasa, Muriya)
naturaleza, materia prima; en el Samkhya uno de los
dos principios fundamentales del universo [Npurusa)
palabra compuesta de para, que corresponde al es-
paiiol “pro” y de la raiz ma, medida. Segun los dis-
tintos sistemas filosoficos los pramana pueden ser
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Glosario

prana

pranavama

prapaficopasamam

pratibhasika
pratistha
pravrtti

prema
prehvi
raja

purana

purusa

purusartha

rajas

rajasiya

384

desde un solo (percepcion) hasta seis 0 mas (inferen
cia, testimonio verbal, comparacion, sospecha, con
ciencia de no saber, etc.)

el soplo vital, la vida, el hélito que da la vida, l1a fuer
za vital que mantiene unido el cuerpo. En las Upa-
nisad uno de los tres constituyentes principales del
ser humano [Nvac, Pmanas]. Se subdivide en cinco
aspectos (prana, apana, samana, vyana y udana)
ejercicio de la respiracién; de prana [respiracién] y
yama [retener}: dominio del ritmo respiratorio
compuesta de upasama, que significa cesar (de upa
y la raiz sam, [calma, sosiego, apaciguamiento, tran-
quilidad, paz]) y de praparica (de pra y la raiz pafic
de pac, [cocer y de ahi madurar]). Cesacién de cual-
quier manifestacion, desarrollo, evolucién
conocimiento ilusorio, categorfa del advaita-vedanta
soporte, base, fundamento

compuesta de vrt [volverse, revolverse] y de para
[particula activa: hacia delante]. Literalmente podria
traducirse como “evolucién”.Via de la accidn positi-
vay eficaz, el camino de las obras como via para al-
canzar la salvacién. [PMnivriti)

amor, benevolencia

tierra, uno de los cinco elementos (bhiita)

culto, reverencia, adoracién. El concepto estd mis
ligado al culto de la bhakti que al védico

historia antigua, narraciones, mitos: literatura que
incorpora la mitologia hindi

la persona, el espiritu, el hombre. Tanto el hombre
primordial de dimensién césmica (RV) como el
“hombre interior”, la dimensién espiritual presente
en el hombre. En el Samkhya el principio espiritual
de la realidad [PNprakrti)

la finalidad o meta de la vida humana. La tradicién
indica habla de cuatro valores (kdma, artha, dharma
y moksa). La finalidad dltima es moksa

actividad, agitacidn, esfuerzo, fuerza capaz de ven-
cer la inercia; en el hombre el principio activo. En el
Samkhya una de los tres guna [Psattva, Nramas)
gran sacrificio. Elaborado rito védico para la consa-
gracién de un rey



Ramayana
Rg-veda

rsi

rta(m)

revij

Rudra

sa
sabda

sadanga nyasa

sadguru

sadhaka

sadhana

Glosario

uno de los dos grandes poemas épicos de la India

la primera coleccidn de los Veda; la Sabiduria ex-
presada en himnos

proviene de la raiz drs [ver]: vidente, sabio; los sa-
bios-poetas a los cuales se revelaron los Veda. Son
considerados como una clase especial de seres, su-
periores a los hombres e inferiores a los Dioses. Se-
gun una tradicién, los rsi eran siete, probablemente
los siete sacerdotes con los que Manu realizé el pri-
mer sacrificio

orden césmico y sagrado, sacrificio como ley uni-
versal, también verdad, la estructura tltima, dindmi-
cay armonica de la realidad

el que realiza el sacrificio en el momento justo, el
sacerdote oficiante

Dios védico cuyo nombre deriva de rud [gritar, au-
llar], o de la raiz ruc [resplandecer]. Es el Dios terri-
ble de las tormentas, padre de los Rudra como clase
de Dioses o de los Marut. Estrechamente ligado a In-
dra 'y Agni. M4s tarde se convirtié en una de las ma-
nifestaciones de Siva

€l (pronombre personal)

sonido, palabra. Un aspecto de brahman como el re-
velado, el manifestado

localizacién o proyeccién de la “Divinidad” por
medio del contacto con los dedos en los seis miem-
bros del cuerpo a saber: el corazén, la cabeza, la
punta del craneo, el térax, los tres ojos y la mano
verdadero maestro; maestro por excelencia; maestro
universal

de la raiz sadh [caminar hacia una meta, ser eficaz]:
aquel que camina hacia la “realizacién”; en lenguaje
técnico el iniciado. [P sadhu). La escoldstica Sivaita
describe cuatro tipos de aspirantes: el tibio (mrdu),
el medio (madhya), el ardiente (adhimatra) y el per-
fecto (adhimatratatma).

realizacion. Conducente directamente al fin, eficiente,
proviene de sadh, que significa ir directamente a un
fin, alcanzar un objeto, tener éxito, acabar, conducir
rectamente, etc. Viene de la raiz sidh, conseguir, per-
feccionar, realizar, etc. La siddhi seria la perfeccién
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Glosario

sadhu

saguna
Saiva-siddhanta
sakhyva

Sakti
Saktijfiata
Saktipata

saktismo

sama

sama(s)

samadhana

samadhi

samana
Sama-veda
sambhavami

Sambhita
Samkhya
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derecho, que lleva derecho al fin, bueno, justo. Una
persona buena; el renunciante, el monje o el asceta
que va directamente a un fin

relativa, no absoluta, cualificada con guna

una de las ramas del sivaismo

actividad de discipulo amigo del Sefior; una de las
nueve caracteristicas del amor divino en la “devo-
cién imperfecta”, necesarias para alcanzar el puro
amor

poder, energia; el poder femenino, activo de Dios
(gencralmente Siva), personificado como Diosa que
asume la funcién creadora

conocimiento de las propias capacidades (y de las
ajenas); una de las catorce “excelencias” segin el
Ramavana

descenso del poder divino

una de las tres grandes corrientes religiosas de la In-
dia junto con ¢l visnuismo y el sivaismo

de la raiz sa [adquirir, posesion, abundancia]: una de
las cuatro habilidades en 1a lucha de la vida, segiin el
Ramavana, capacidad de persuasiéon y reconcilia-
cién

de la raiz sam [quictud]: ecuanimidad, serenidad.
paz, sosiego, control de la mentc, apaciguamiento de
la mente; una de las virtudes previas a la gndsis
concentracién de la mente, atencidn, seriedad; una
de las virtudes previas a la gndsis

de la raiz dha [coger, reunir] y el prefijo sam [con-
juntamente]: absorcién completa en la realidad ulti-
ma, con pérdida de la autoconcicncia; estado de pro-
funda concentracién; el dltimo de los estados
espirituales yogicos; también la tumba de un santo
[Mnirvikalpa-samadhi y Nsavikalpa-samadhi]

uno de los cuatro soplos vitales (prana). [Papana,
Mvyana, Pudianal

la segunda coleccién de los Veda; la Sabiduria ex-
presada en cantos

nazco, me vuelvo existencia contingente (expresion
de la Gita a propoésito a la teologia del avatara)

la primera parte de los Veda

literalmente *“‘enumeracién, numeracién”, de princi-

el wee e

~eom



samnyasa

samnyasin
sampradaya
samprasdada
samrambha-yoga
samsara

samskara

samskrta
sanatana dharma

sandhya

santi (Santam)
Sarandagatavatsalyam

sarva-bhiitesu gadham

sarvajia
sarvaklesasahisnuta

sarvavijiianita

Glosario

pios filoséficos. Una de las seis escuelas filoséficas
tradicionales (darsana,), la filosofia en que se basa
el yoga

compuesta de sam (prefijo) y de nyasa [denoner, co-
locar, dejar de lado...] del verbo nyas |[dcjar caer},
etc. compuesto a su vez de ny (prefijo) y de la raiz as
(distinta de la as del verbo “ser ) que significa lan-
zar, proyectar... Renuncia, el cuarto estadio de la
vida como monje errante

renunciante, asceta, monje errante que ha abandona-
do el mundo y pertenece al cuarto estadio de vida
(asrama)

tradicidn viva, escuela, doctrina, familia espiritual
perfecto, tranquilo, sereno (de sam [conjuntamente,
Jjuntura) y la raiz sad [sentarse])

camino hacia Dios por medio de la hostilidad hacia
el Ser Supremo

el mundo fenoménico, el ciclo de la existencia tem-
poral, estado de identificacién con dicha existencia
“sacramento”, rito que confiere sentido a los mo-
mentos cruciales de la vida de un hombre. También
los residuos kdrmicos, impresiones fisicas de vidas
anteriores que influyen de algiin modo en la existen-
cia individual de una persona

integrado, confeccionado, compuesto, configurado
orden perenne, la religién eterna; la concepcion que
la religiosidad tradicional de la India tiene de si mis-
ma

“estado intermedio” (de sam [juntura] y de dha [co-
locar, poner junto]). Los tres momentos sagrados del
dia (aurora, mediodia y crepisculo)

sosiego, paz, tranquilidad

magnanimidad con los fugitivos (inmigrantes); una
de las catorce “excelencias” segiin el Ramayana
escondido en todos los seres

omnisciente

valentia (para soportar cualquier contratiempo), lon-
ganimidad; una de las catorce “excelencias” segin
el Ramayana

conocimiento de todas las cosas; una de las catorce
“excelencias” segiin el Ramavana
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Glosario

sastra

sat

sat-marga
sattva

sattvata
satya(m)

satyasya satyam
satyasamkalpah

sauryam
savikalpa-samadhi

Savitr

savrta-mantrata
siddha

siddhi

S:ipivi.sfa

Sisya
Siva

siva
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de la raiz sas [enseiiar]: precepto, instruccion, regla,
enseftanza autorizada; cuerpo de textos autorizados
y en general cualquier texto que contenga normas de
vida

participio presente de as-ser; existencia, lo real. En
ultima instancia solo brahman es sat en cuanto puro
Ser y Base de toda existencia. En el Vedanta una de
las tres “cualificaciones” de brahman [Mcit,
Adnanda)

uno de los cuatro caminos tradicionales del sivaismo
esencia, realidad (“lo que es”), bondad, pureza; en ¢l
hombre el principio que ilumina. En el Samkhya una
de los tres guna [P rajas, Mamas)

una corriente del visnuismo

verdadero, verdad, realidad, “lo que es” objetiva y
subjetivamente

lo real de lo real, la verdad de la verdad

literalmente que ha alcanzado la realidad; referido a
brahman puede traducirse como “aquel cuyas inten-
ciones se realizan”, “aquel cuya estructura intelec-
tual es lo real”

heroismo; una de las catorce “excelencias” segiin el
Ramayana

absorci6n en la realidad Gltima sin pérdida de la au-
toconciencia [ Nsamdadhi, Nnirvikalpa-samadhi)
literalmente, el que vivifica, ¢l que da el impulso, el
inspirador (de la raiz su). Divinidad védica ligada al
sol como su fuerza motriz, estimulante; a veces
identificado con el sol

discrecion (guarda de la); una de las catorce “exce-
lencias” segun el Ramayana

perfecto

perfeccidn, capacidad o facultad perfecta. Faculta-
des psiquicas que pueden aparecer como subproduc-
to del desarrollo espiritual

“vestido con rayos de luz”, uno de los nombres de
Visnu

discipulo [P guru)

como adjetivo significa propicio, gracioso, agrada-
ble, benévolo; el que trac buena suerte

El Dios destructor del universo; es también el gran

Vi g



Sivaismo

Sivalinga (m)
siva-tantra

sloka
smarana

smrti

soma

sraddh

sravana (m)

Glosario

yogin y modelo de los ascetas. Su consorte es Par-
vati o Uma. En los Veda es Rudra que, a partir de la
SU, es conocido como Siva uno de los Dioses impor-
tantes de la tradicion hindi.

una de las tres grandes corrientes religiosas de la In-
dia junto con el visnuismo y el saktismo

simbolo de Siva [Minga]

conjunto de textos religiosos de las corrientes sivai-
ticas | PMagama]

estrofa

consideracién amorosa, recuerdo grato del Sefior;
una de las nueve caracteristicas del amor divino en
la “devocion imperfecta™, necesarias para alcanzar
el puro amor

de 1a raiz smr [recordar, que posee también un signi-
ficativo sentido adyacente de rememorar, rumiar,
ponderar, tener presente, etc.]. Literalmente recuer-
do, memoria, tradicién; las Escrituras que vienen
después de la sruti, como la épica (itihdsa), libros le-
gales (dharma-sastra), etc., con menor autoridad
que la sruti en la que se basa

la planta sacrificial de la cual se extrae el jugo del
soma con rituales establecidos; se llama asf a la be-
bida de la inmortalidad. El soma se usaba ritual-
mente para entrar en un estado mas elevado de
consciencia

viene de srad y de dha. Srad (srat) significaria satya
[verdad] y parece estar emparentado con credo (de
cred y do), cor-cordis [corazdn] y con el griego kar-
dia |corazén}; aunque recientemente se dude del pa-
rentesco entre credo y cor. Fe, confianza activa (en
los Dioses o en el mismo rito) requerida por el pro-
pio acto de culto. Una de las virtudes previas a la
gnosis

escuchar las alabanzas del Sefior y su nombre; una
de las nueve caracteristicas del amor divino en la
“devocion imperfecta”, necesarias para alcanzar el
puro amor. Acto de escuchar; una de las virtudes de
la inteligencia, segiin el Ramayana

antigua Divinidad védica de naturaleza agraria: Dio-
sa de la belleza y de la fecundidad, patrona de la
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Glosario

sruti (Srutam)

stotra
Sidra

sukhaprapti
Stinya (Sinyata)

susriava

svabhavika
svadharma
svarga
taijasa
tamas
tandava

tanha
tantra

tantra-sakta
tapas
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agricultura y de la felicidad. Su mismo nombre sig-
nifica felicidad, gloria, prosperidad, bienestar.

“lo oido”, la Palabra escuchada, oida y cristalizada en
“la audicién” transmitida ficlmente. La Revelacion
védica, el corpus de los Veda transmitido oralmente
preces litanicas

miembro de la cuarta casta (varna) cuya tarea es ser-
vir a las otras tres [Nbrahman, PNksatriya, Pvaisyal,
por lo cual generalmente desempeiia funciones de
servidor

lograr el placer, alcanzar la felicidad

(adjetivo y sustantivo) vacio, vacio absoluto como
realidad dltima en el buddhismo [Pnirvana)
predisposicién a la escucha (de los demds); una de
las virtudes de la inteligencia, segtin el Ramavana
natural

el dharma personal y propio, algo asi como el puesto
6ntico de cada ser en la escala de los seres
literalmente “que conduce a la luz”; mundo de luz,
cielo, el més alto de los tres mundos, la morada de
los Dioses

derivado de tejas: luminoso. El segundo cuarto o se-
gundo pie de brahman. El mundo ideal o mundo su-
til. [Pvaisvanara, PMprajia, Muriya)

las fuerzas de la oscuridad, la inercia de la materia; el
aspecto oscuro ¢ inerte del hombre. En el Samkhya
una de los tres guna [Psattva, Nrajas)

danza extética, acompaiiada de “daimones”, sobre el
cuerpo de un demonio rebelde

(palhi) sed, desco [Prrsna)

literalmente, trama, tejido, telar; sistema religioso, no
basado en los Veda, consistente en doctrinas y pricticas
secretas que dan acceso a poderes ocultos. La tradicion
tantrica ha permeado pricticamente toda la tradicién de
Asia. El presupuesto bésico de todas las précticas t4n-
tricas es la interrelaci6n entre cuerpo y espiritu, materia
y alma bhoga [placer] y mukti [liberacion)

conjunto de textos del tantrismo

literalmente calor; energia interior, fervor o ardor
espiritual, austeridad, ascesis, penitencia. Una de las
formas de la energia primordial, junto a kama



Tarka-sastra
tattva

tattvajiianam
techné (Bxvij)

teind (Teivw)
tejas

tempiternidad

theologoumenon
(BeoAoyovuevov)
theoria (Bewpia)

titiksa

transcendentales

treta
trimiirti

trivarga

trsnd
turiya

tydga (tyagena)
udana

upadhi

Glosario

tratados de dialéctica

esencia, naturaleza verdadera, realidad; principio fi-
loséfico; categoria

sabiduria adquirida (por lo aprendido); una de las
virtudes de la inteligencia, segiin el Ramavana

(gr.) arte, oficio, técnica

(gr.) tender, dirigir, desplegar

de la raiz tij {agudo, cortante, afilado]: fuego, uno de
los cinco elementos; luz, resplandor. Materialmente
la punta afilada de cualquier cosa (de ahi fuego y
luz). [PMaijasa)

vision a-dual del tiempo y la eternidad: experiencia de la
eternidad en determinados momentos del tiempo: cons-
ciencia del caricter eterno de cada momento temporal
(gr.) enunciado teolégico, resultado y expresién del
esfuerzo por entender la fe

(gr.) saber contemplativo més alla de la simple espe-
culacién, contemplacién

paciencia: fortaleza en sufrir incomodidades y pe-
nas; una de las virtudes previas a la gnésis
entendemos por transcendentales aquellas *“‘propie-
dades” inherentes a todo ser en cuanto Ser, a saber:
Uno, Verdadero, Bueno, Bello, que reflejan la con-
fianza c6smica del ser humano, que de alguna mane-
ra ha de expresar su actitud critica ante la vida.

la segunda de las cuatro yuga [ PMrta, PNdvapara, PMkali
triada divina del hinduismo constituida por los Dio-
ses Brahma, Visnu 'y Siva

tres valores, estados o categorias

sed, deseo (ranha)

el cuarto pie de brahman, el dltimo cuarto; el estado
de pura transcendencia en el cual se penetra sola-
mente con el aniquilamiento de si-mismo [Pvaisva-
nara, Maijasa, Nprajia)

renuncia; obrar desapegado, sin apetencia del resul-
tado o fruto

uno de los cuatro soplos vitales (prana). [Papana,
MNsamana, Pvyana)

afiadido, adherencia; todo lo que se superpone y
puede ser retirado; adherencias ilusorias que se han
pegado al Ser
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Glosario

upanayana

Upanisad

upa-purana
uparati

updasana-kanda

updaya
upeya

urja
utha

vac (vak)

vaisvanara

vaisya
vajra
vana

vana-prastha
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deriva de upa-ni [conducir de cerca): ceremonia de
iniciacién e investidura del cordén sagrado. La ini-
ciacién corresponde a un segundo nacimiento, por lo
cual se les llama “nacidos-dos-veces” (dvija)

deriva de las palabras upa [junto, cerca) y nisad
[sentarse al lado, a los pies de alguicn], sentado jun-
to a alguien para escuchar sus palabras y recibir en
confianza el conocimiento secreto. Las Upanisad
son los escritos de interpretacion de los Veda que
forman parte de la sruti

purana secundarios; [Mmaha-purana)
renunciamiento, indiferencia (incluso a actos bue-
nos y licitos); una de las virtudes previas a la gndsis
porcién de los Veda que trata de la meditacion y de
la purificacién de la mente, que se desarrolla mds
explicitamente en los Aranyaka

medio, método

el fin

ardor (arrojo, entusiasmo); una de las catorce “exce-
lencias” segin el Ramayana

comprensién de los aspectos positivos de lo ha
aprendido; una de las virtudes de la inteligencia, se-
guin el Ramayana

palabra, la Palabra sagrada primordial y creativa. En
principio era la Palabra (vac). Sonido, también dis-
curso, lenguaje, érgano de la palabra, voz

el primer cuarto o pie de Brahma; consiste en la di-
mensién patente al hombre comiin cuya esfera de ac-
cién (cuyo mundo) es el estado de vigilia; es el hom-
bre universal considerado tanto en su acepcién més
alta, y entonces es identificado a Agni, como en el
sentido de representar aquello que de comtn ticnen
todos los hombres [ PMraijasa, Nprajia, Muriyal
miembro de la tercera casta (varna), casta de los
agricultores y comerciantes [ Nbrahman, Pksatriya,
ANsidra)

la mitica arma de Indra; trucno, reldmpago, rayo,
diamante

bosque

el que se retira al bosque (vana); ermitaiio; el tercer
asrama



vandana

varna
varndasrama-dharma
Varuna

vastu
vayu
Veda

Vedanga

Vedanta

vibhava

vidya

vijara
vijAiana

vira

viraga

Glosario

salutacién y glorificacién del Sefior; una de las nue-
ve caracteristicas del amor divino en la “devocién
imperfecta”, necesarias para alcanzar el puro amor
casta, color

el orden o el deber de cada casta

uno de los Dioses principales de los Veda, es rey, el
que dirige y supervisa la conducta moral de los hom-
bres. Es el Sefior de rta, orden c6smico y moral. Con
frecuencia se le invoca junto con Mitra. Su estrecha
relacién con las aguas lo convierte més adelante solo
en un Dios de las aguas, el Sefior del océano

cosa

aire, uno de los cinco elementos (bhiita)

de la raiz vid [conocer]: literalmente conocimiento el
conocimiento sagrado incorporado a los Veda como
cuerpo entero de las “Sagradas Escrituras” (aunque
originalmente transmitidas sélo de forma oral). En
sentido estricto Veda se refiere s6lo a los Samhita (RV,
YV, SV, AV). En sentido lato hay que incluir también
B, A, U. En general se refiere a los cuatro Veda
“miembros (auxiliares) de los Veda” (en cierto
modo son parte de ellos), como elementos herme-
néuticos

literalmente “final” de los Veda, es decir las
Upanisad como culminacion de la sabicur a védica.
Se refiere también a un sistema de filosofia india
(advaita-vedanta, dvaita-vedanta, etc.) basado en
las Upanisad y que enseiia una interpretacion espiri-
tual de los Veda

compuesta de bhava [naturaleza] y vi, particula
determinativa; vibhava es la manifestacién natural
de Dios, Dios descendiendo en (1a) “naturaleza”; la
descension fisica e historica de Dios

conocimiento, sabiduria, también rama del conoci-
miento; una seccién de un texto de las Upanisad

rio intemporal

conocimicnto a partir de la experiencia, conocimien-
to critico

estado heroico; uno de los tres estadios (bhava) del
hombre. [ Ppasu, Ndivya)

independencia, desapego, renuncia
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virat-atman
visistadvaita

Visnu

visnuismo

viveka
vyana

vyavaharika

vyoman
vyitha

wu wei

yajamana
yajfia (m)

Yajur-veda

394

la totalidad de los cuerpos fisicos; a nivel cosmico
corresponde a vaisvanara

escuela de advaita de caricter personalista fundada
por Ramanuja

importante Dios del hinduismo, ya presente en los
Veda. Su nombre significa el que todo lo penetra. Es
conocido por sus tres grandes pasos con los cuales
mide los tres mundos. Aparece como una divinidad
solar. Posteriormente se convierte en el segundo
componente de la trimiirti, el conservador y es ado-
rado principalmente en sus avatara

una de las tres grandes corrientes religiosas de la In-
dia junto con el sivaismo y el saktismo
discriminacién

uno de los cuatro soplos vitales (prana). [MNapana,
ANsamana, Pudana)

“relativo a las cuestiones mundanas, a la vida co-
miin”, es decir el modo mundano de ver la realidad,
la perspectiva fenoménica, a diferencia de la pers-
pectiva iltima (paramarthika)

cielo, atmésfera, espacio aéreo

agrupacion, distribucién; una de las cinco formas de
Dios, segtn los tantra visnuitas

(ch.) no-accién, en el taoismo que confia en una na-
turalcza ordenada. La actividad o el acto sin prop6-
sito, sin finalidad, concepto del Tao-te-ching con el
que se refiere a la no intervencion en el curso natural
de las cosas. Obrar esponténeo y sin designio pero
adecuado a la situacién

oferente participe del sacrificio védico

de la raiz yaj [ofrecer]: sacrificio, culto. Concepto y
préctica centrales en los Veda. Sus tres elementos
son la sustancia sacrificial (dravya), la divinidad a la
que se dirige (devata) y el acto de abandono o renun-
cia (tvaga). Las personas implicadas son el sacrifi-
cante (yajamana), su mujer y los cuatro sacerdotes
principales (rvij)

la tercera coleccidn de los Veda; la Sabiduria expre-
sada en férmulas litdrgicas. Se divide en Negro, el
mds antiguo y heterogéneo, “no ordenado™ y Blanco
el mds moderno y “ordenado”.



yamala
yantra

yantra-tattva

yvoga

yogin

yoni

yuga

266 (Eanj)

Glosario

textos téntricos

de la raiz yam [instrumento): dibujo constituido por
figuras geométricas; diagrama simbdlico que repre-
senta lo divino, sus energias y sus aspectos
microcosmos yantrico que retine en si mismo todas
las categorfas dc la realidad, los rattva

de la raiz yuj [uncir, unir, preparar, fijar, concen-
trar]: unién, método de unificacién mental, fisica y
espiritual, concentracién y contemplacién que em-
plea, entre otros medios, posturas corporales
(asana), control de la respiracién (pranayama) y
técnicas espirituales. El yoga como método se ha
convertido en un elemento bésico de pricticamente
todas las religiones de origen indio

el asceta, el hombre que practica el autocontrol; se-
guidor del camino del yoga

matriz, érgano femenino, regazo, por lo que se usa
también como lugar de reposo y asimismo como la
parte interna de cada cosa

generacion, periodo. Cada una de las edades césmi-
cas que se repiten en ¢l mismo orden: krta (o satya),
treta,dvapara y kali (1a edad presente, edad degene-
rada). Este orden supone un decaimiento gradual y
progresivo de la vida moral y humana

(gr.) 1a Vida, lo que hace que algo posea vida [iog]
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abhyudaya, 242
Absoluto, 117, 133, 148,153, 169,
249-50, 256, 261, 269, 271,
306,309
c6mo Uno, 192-204
acarya, 278,294n.
ver también maestro; guru;
accion(es), 79, 117-45, 261,273, 331
atmany, 259
conocimiento y, 75, 191
y contemplacién, 135-36, 139,
162, 191
cosmotedndrica, 82-83, 122-23,
137,146
cultual, 168,309,319
desinteresada, 134-39
ver también naiskarmya;
y devocién, 168, 172-73, 191
divina, 295,297,316-17
espiritualidad de la, 143-45
en la espiritualidad védica, 80-85
y fe, 138,288
de gracias, 82,232,293
en el hinduismo, 44,70,117-21,
138-45, 191,325
e iniciacién, 150
y karman, 100, 122-23, 132,
144,191
liberacidn de la, 134-35, 137-
38,141,156
litdrgica, 122-24, 146-47, 178
ver también liturgia;

ontolégica, 303
y oracién, 313n.
pura, 135-36
ver también accion desinte-
resada;
renuncia a la, 129, 134-36, 139,
237
ritual, 65, 85,310
ver también rito;
sacrificial, 148,308
y sacrificio, 118, 134-5, 137,
146-47, 190, 303
ver también sacrificio; yajiia;
sagrada, 44, 65, 83, 121-22,
132,244,288,311
y salvacion, 135, 137, 143-45,
156,228,309
salvifica, 85, 301, 309
significado de, 121-22
y unidad, 196
yogicas, 319
ver también camino de la ac-
cidn; espiritualidad de la
accion; karma; karma-mar-
ga; via de la accion;
acosmismo, 134, 162, 166-67
acto de fe, 44
adharma, 44,250, 285
adhikara, 152
ver también discipulo; Sisya;
adivasi, 20,51,61,109
adoracion, 65-66, 70, 82, 83, 96,
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104, 169-70, 176, 225,293, y unién, 267

307,317 ver también jiva,
a-dualidad, 181, 190, 191, 197, Amado, 173-75,176, 178

205, 207 amor, 87n.,94, 179-86, 258, 273-

y espiritualidad hindd, 19,77,

130, 207-08, 297

experiencia de la, 77, 191, 307,
ver también advaita; no-dua-

74,281-84,307, 323

y belieza, 119, 183-85

y bhakti, 119, 175-77, 183-85,
273

lidad;
advaita, 157n.,197,204-10, 219,
278n.
y armonia, 188, 190-91, 322
dharma, 168

y espiritualidad hindd, 19, 130,

177,207-08, 297,322
experiencia, 307

mistica del, 204-10
monismo y, 181, 190, 193,
205,291n.

y realidad, 191, 205-07, 291n.,

297
y unidad, 176, 205
y vision gnostica, 159
ver también a-dualidad;
experiencia a-dualista;
no-dualidad;
Agni, 260,297n., 332
aham, 162,259,261, 285n.,302,
316
ver también yo,
aham-kdra, 261
ahimsa, 142
ajapa-mantra, 315
alabanza, 70, 80-83, 293
alma, 28, 50, 85,291, 296
y amor, 175,283
y Dios, 298, 306
y gracia, 278-79
humana, 151-52, 172,283,
304-05,310
individual, 126, 261
y palabras, 315
y salvacién, 100, 309
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y Bien, 118-19
camino del, 168, 180-83, 184,
273
y conocimiento, 94, 155, 167-68,
178, 181,207
y contemplacién, 164
y creacion, 295
desinteresado, 118
y devocién, 94, 138-39, 169-
70,176-77,281-84
a Dios, 172-74, 180-81, 228,
273,294
divino, 173, 175, 181-82, 295,
307
y espiritualidad, 189, 278, 307
humano, 181-83, 223,232,
233, 283-84, 307
e intelecto, 73, 207, 279-80, 307
interesado, 173
puro, 118-19,174-76, 180,
183,282
ver también bel amor;
y salvacion, 174-75, 180-81
sensual, 243-44, 307
tedndrico, 180-83
y unicidad, 186,278
ver también bhakti;
amoral, 141, 142
amrtatvam, 119
ver también inmortalidad;
ananda, 88n.,249n.,274
ver también beatitud;
felicidad;
antaryamin, 267n.,276
anubhava, 207




anugraha, 149,278
ver también gracia;
anyakta, 136
apauruseya, 35n.,76
ario, 61,67-73,74,111n., 213,289
armonfa, 39-40, 84, 223, 307, 322
entre cuerpo y cosmos, 305
y realidad, 209-10
entre visiones, 188-91,207-10,233

artha, 96,233,243n.,245-46, 248
asana, 319
asat, 302-03
ver también no-ser;
asceta, 223, 240-41
ver también renunciante;
sadhu; samnyasin; yogin,
ascetismo, 41, 120, 163, 240-41, 243
y camino espiritual, 157-59,
163, 235, 246,291
y deseo, 243
y mundo, 223
asrama, 220-24, 236, 238
atefsmo, 273
datman, 36, 100, 136, 183, 257-59,
270,286, 303n.,315
y brahman, 86-87, 155,253
y conversién, 159-60
y cuerpo, 182
e iluminacién, 76
y renuncia, 238
y revelacién, 228
y sacrificio, 123-24
ver también espiritu,
Aum (Om), 259,270, 314n.,331
autoconsciencia, 272
avatara, 78,104, 177,279, 281,
284-89
avidya, 257,302
ver también ignorancia; maya
beatitud, 80,242, 247, 249, 266,
294,295
ver también ananda; felicidad,

Indice analftico

bel amor, 183-85
ver también amor puro,
Belleza, 118-19, 169, 183-86, 188,
192-99
y Dios, 183-85
bhagavan, 23,169, 172
ver también Sefior;
bhagavatismo, 91,93-94, 281-82,
284
bhakta, 172-80
ver también devoto;
bhakti, 70, 101, 105, 167-86, 191,
273,305, 307
y amor, 119,175-77, 183-85,
273
y belleza, 183-84
y Bien, 86, 118-19
y culto, 167-72
y devocién, 101, 173-75
y espiritualidad, 177-80, 184
y gnésis, 148
significado de, 172-73
en el visnuismo, 282-84
ver también amor; devocion;
bhakti-mdrga, 118-19, 167-86
ver también camino de la
devocién; camino del
amor; espiritualidad bhakti;
via de la devocién;
bhakti-yoga, 117, 180
bhdsya, 59,99-107
bhoga, 155-56
ver también placer;
Bien, 86,118, 186, 188, 191, 192-99
bija, 313-15
brahmacarya, 225
brahmaloka, 251
brahman, 36, 119, 84-89 148-55,
162, 165, 189,215n.,232n.,
248-52,257-59, 260, 268, 269,
271
aspiracion a, 189,238
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y drman, 86-87, 155,253

conocimiento de, 153,272

y Dios, 46,192

y guru, 226-27

y realidad, 199, 260-73

union con, 248-52
brahmdn,215n., 216, 239, 245
brahmanismo, 95, 109,311
brahma-sthiti, 251

ver también divinizacion;

Buddha, 90,93, 148, 153, 185,

211,285n.,
buddhi, 136,237n.,261

ver también intelecto;

buddhismo, 59,91, 142, 157n.,

208,239

y bhakti, 171

desecoenel, 153

y dharma, 43, 154n.

y espiritualidad hindd, 93, 100,

157n.,251,308

¢ hinduismo, 43,93

y la nada, 166

camino(s), 24, 44,84, 148, 228-31,
237,242,272,274,323n.,331
de accion, 118-19, 148

ver también karma-marga;
pravrtti; via de la accién;
del amor, 168, 180-83, 184,273
ver también bhakti-marga;
camino de la devocién;
via de la devocioén;
armonia entre los, 188-91, 207-
10,233
de belleza, 184
y culto, 168
de la devocion, 118-19
ver también bhakti-marga;
camino del amor; via
de la devocion;
hacia Dios, 88, 140, 201-02, 267
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diversidad de los, 185-86, 189,
193
espiritual, 157-60, 230, 244,
269,273,291,303
y espiritualidad, 48
de la gnésis, 154-55
ver también jAdana-marga;
via de la gnésis;
maestro y, 228-31
marga cémo, 117-20, 207-08
del medio, 185
religioso, 144
y renuncia, 328
ritual, 308
de la sabiduria, 118, 146-48,
273-74
ver también jfiana-marga;
via de la contemplacién;
via de la gndsis;
en el saktismo, 301-03
de salvacion, ver salvacion, ca-
mino de;
ver también marga; via,
casta(s), 82n., 104, 109, 142, 149-
50,174n.,191,212-19,221,
224,233,236, 238,279, 304
y dharma, 212-13,215
espiritualidad de las, 216-19
funcion de las, 215-16
y salvacién, 216-18
ver también varna;
chamanismo, 306, 310n.
ciclo, 42,57, 65, 144, 186, 189, :
208,210n.,215,238,240,249- |
52,260n. 4
ver también svarga; 5
cit, 88n., 182, 187,249n.,274, 302
citta, 261
ver también manas; mente;
pensamiento;
compasion, 142,295, 304
ver también ahimsa;
karuna;



conciencia, 66,91, 132, 140, 182n.,
189n.,219, 220, 224n., 255,
261-66,270,302,314-15
ver también consciencia;
conocimiento, 141-51,215,225-
30,261,271,325
y amor, 94, 155, 167-68, 178,
181,207
y Divinidad, 87, 278n.
y espiritualidad, 17n., 18-19,
117-18, 158, 254, 324-25
y experiencia, 301-02, 325
y fe, 45,86, 118, 147
intelectual, 44-45, 148
y maestro, 225-31
y mistica, 187-88
del mundo, 167
y realidad, 254-56, 270-71
y religién, 41-42,50-51
y revelacion, 75, 159
y salvacion, 85-86, 138, 147-
48, 162-63,225-26, 275,301
salvifico. 150, 156, 163-64,226
tipos de, 164
iltimo, 40, 190, 250
viadel, 118-19, 191
ver también gndsis; jidna;
sabiduria; vidya, vijiidana;
consciencia, 63, 64, 83, 187-88,
264,272
y castas, 217,219
césmica, 85, 135
y fe, 45
individual, 63
y racionalidad, 204
y realidad, 184n., 187-88, 206,
254-55,291
religiosa, 94-95
y sacralidad, 244
y sacrificio, 126, 129, 147
de si misma, 85,91, 152
y tecnologia moderna, 108
ver también conciencia,
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contemplacién, 70, 119, 145-67,
176,274,322n.
accién y, 135-36, 139, 191
aspectos de la, 161-64
de la belleza, 184-85
de Dios, 248,268-69
y monaquismo hindd, 239
pura, 164-67
vida de, 235
ver también gndsis; jAana;
sabiduria; via de la contem-
placién; vida contemplativa;
contingencia, 131, 143, 167, 203,
248,256
contingente, 38,122, 192, 198,
203, 248-49,273, 286
cosmos, 40,57, 65, 83, 122-24,
132-34, 143,145, 161, 169,
255,281,286,300,309,317,322
y hombre, 305-06
creacion, 24,65, 81-83, 123, 125,
140, 184, 187, 199, 276, 283,
287,296,326-28
creador, 81-83, 101,122, 157, 185,
200, 264n.,273-74,277, 290,
297
creencia(como contenido intelec-
tual de la fe), 45
criatura, 124, 156, 157, 169. 175,
183, 185,192,202, 228,233
251,274,283,286-87, 294,
323,327-29,331n.
cristianismo, 17n.,21, 31, 52,61,
88n., 248,299,322-24
y alma, 126
y comparacion entre religiones,
28-29
y cuerpo, 219
y Dios, 141, 177-78,297n.,
298n.,314n.,323-24
y encarnacion, 286-89
y fe, 77-78, 138, 227n.
y gracia, 170
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e hinduismo, ver hinduismo y
cristianismo;
e iniciacion, 150-51
y krsnaismo, 281n.
y liturgia, 232n., 285n., 308
y luz, 264n.
y meditacién, 315n.
mistica del, 129n., 138, 160n.,
183n., 193-94,253-54, 259-60,
324n.
y oracién, 300,313n.,316n.
y placer, 244
y revelacién, 74-79
y sabiduria, 146
y sacrificio, 83
y salvacion, 138
y Ser, 201
ver también hinduismo y
cristianismo;

Cristo, 46,77, 88,90, 124, 138,

178, 183,224n., 286, 288-89,
316n.,299n.
o6mo persona cosmotedndrica, 78-9

cuerpo, 136, 145,172, 176,219,

251,258-59,298-311, 331

y amor, 182-85, 307

de Cristo, 288

y espiritu, 50, 237,242,259,
261,300, 318-20

e identidad, 36, 124

e integracién, 304-05, 310
Mistico, 83

en el Saktismo, 303-07

y salvacién, 126,299,320
en el tantrismo, 309-10, 318-20

culto (cultual), 68-69, 83, 120-21,

280-81,292-97, 321

y devocidn, 168-69
méntrico, 309-10, 316
de la religion, 307-11
en el saktismo, 297-300
y salvacion, 309-10

en el sivafsmo, 292-97
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tantrico, 309-10
en el visnuismo, 277, 280-81
ver también paja; yajia;

dalit, 20,51, 109,213, 218-19
ver también harijan;
danza, 239, 294-96, 310, 319
ver también juego; lila;
desapego, 155,328-30
ver también indiferencia;
kaivalya, renuncia; virdga;
desasimiento, 329-30
deseo, 153, 169,243-44,266, 274,
283,294,329-30
y amor, 173, 182-83,
y espiritualidad, 223, 238
e identidad, 36
meta del, 266
de riquezas, 245-46
y sabiduria, 81
y salvacién, 130, 259,329
y suefio, 265, 267
superarel, 136,238,274
y vida, 236
ver también kdma; trsna;
devara, 232n.
ver también Divinidad; ista-
devata;
devoci6n, 98, 101, 138, 167, 190-
91,281-84
y acciones, 168, 172-73, 191
y amor, 94, 138-39, 169-70,
176-77,281-84
y Bien, 118
camino de la, 118-19
y culto, 168-69
definicion de, 169
tipos de, 173-74
ver también bhakti;
devotio, 267
devoto, 169,176, 178
ver también bhakta;




dharand, 306,312

ver también meditacion,
dhyana;

dharma, 17, 38-45,52,96,97, 136,

157,248, 250, 285, 321

y accion, 135

y amor, 243

advaita, 168

buddhista, 43, 154n.

y castas, 212-13,215

del hinduismo (hindd), 17-18,
39,52,71,108, 109,111,115,
121,143,157, 181, 186,210,
219,221-22,254,275,324-25
c6émo justicia, 285-86

y karman, 40-43, 140, 142, 145
y religién, 156, 247

universal, 224

cémo virtud, 246-47

ver también adharma; orden;
orden césmico; orden perenne;
religion;

sanatana dharma; svadharma;
virtud;

dhyana, 119, 269, 306

ver también dharand;
meditacion;

diksa, 150-51, 290

ver también iniciacién;

Dios, 17n.,21,22,23-24, 44, 46-

47,52,64-66,75-79, 82, 86,
87,94,105, 109, 150, 152,
157,169, 173-87, 192, 196,
200,207,211,214,218,22t,
243,245n.,248-52, 256, 264n.,
264,266-69,273-74,276,326-
32

y accién, 122-25

y amor, 172-74, 180-81,

y Belleza, 183-85
descensiones de, 284-89, 300
descubrimiento de, 267

y dualismo, 141

Indice analftico

en la espiritualidad hindii, 323-
24,326-32

y género, 207

y hombre, 137, 161, 169-70,
173, 177-78,224-29,271,278,
283

y karma, 131-37, 139-43

y maestro, 226-31

y mente, 192,248,269, 273

y el mundo, 298, 326-27

y Ser, 201,204

en el saktismo, 297-300, 302
en el sivalsmo, 289-97

en el tantrismo, 309, 314-15,317
en el visnuismo, 276-89

Dioses, 23, 66, 104, 123, 147, 179,

183,200,215, 228,236, 240,
243,249,258,277,287, 289

discipulo, 151, 157,175, 177, 225-

31
ver también adhikara; Sisya;

Divinidad, 65, 70, 82, 87-89, 94,

132,140,169, 172,177, 182-
84,190,211,244, 248,268,
271,273,276,281,324,328
aspecto femenino de la, 306-07
y maestro, 229-32
en el saktismo, 305-07
en el sivaismo, 289-97
en el tantrismo, 313-14,317-18
en ¢l visnuismo, 286-89

ver también devara;

divinizacién, 88,201, 252, 285n.

ver también brahmi-sthiti;

divya, 304
dolor, 82, 188, 243, 259, 302

ver también duhkha-nivrtti;
sufrimiento;

dualidad, 188, 197 205-06, 207,

270n.

dualismo, 136, 141, 191, 270,

291n.,299
y realidad, 187-88, 205-07, 298
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duhkha-nivrtti, 243
ver también dolor; sufri-
miento;
dvandvatita, 136
dvija, 150,216-17

educacidn, 149-50,225-26
ekanta-dharma, 278
encarnacién, 50, 78, 231, 286, 287-
89,309,319
éntasis, 253, 306,
ente, 191,193-94, 196, 201n., 256
epifanfa, 79, 140, 181, 324
epistemologia, 86, 145, 162,253,
255,259,270
Escritura, 75-78, 88n., 104, 159,
228,288
ver también smyti;
espiritu, 31,76, 85, 136, 152, 155,
172,187,302,313,331
y amor, 244
y cuerpo, 50,237, 242,259,
261,300,318-20
y materia, 49-50, 219, 299, 307
como Ser, 266
ver también arman;
Espiritu, 42n., 50, 111, 285n., 300,
327n.,
espiritualidad, 15-19, 21-24, 28-29,
48-52,111,115,128,136, 138,
155,157, 185, 190, 233-34,
300, 308, 312,317n.,321-22,
328
de la accién, 121, 137-39, 144-
45
acOsmica, 162, 166-67
adivasi, 20, 51
advaita, 205-08,219
africana, 72
del amor, 180-81
ver también bhakti;
bhakti, 148, 175-78, 181-82
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ver también bhakti-marga;
camino de la devocién;
camino del amor;

via de la devocion;
de las castas, 216-19
contemporinea, 201, 300
cristiana, 28-29, 49, 144, 183,
242,244

ver también cristianismo;
y cultura, 325-26
y dalit, 218-19
definicién de, 48-51
y desapego, 328-29
dravidica, 69-70
hindd, 15-24, 30,49-52, 57,
67-68,96-110,115, 124,130,
136,152, 156, 184, 188-89,
197,202, 204, 208-10,212,
221-23,224,228,233,239n.,
247,250, 260-62, 268, 269,
271,282,323-26,330
historia de la, 57-58, 171
india, 127,230-31,271
indica, 77, 125, 127, 300
jaina, 126

ver también jainismo;
kérmica, 138
de manifestacién, 324
del mantra, 312,314
no conceptual, 324-25
de la participacién, 324
y placer, 244
popular, 20,71-73,99-100,
321
prehistérica, 62-67
prevédica, 66-67
y riquezas, 245
Sdktica, 242,303
Sivaitica, 291
y sociedad, 218-19
tantrica, 130, 145,310
trinitaria, 193, 204
upanisddica, 84-89




vedéntica, 296
védica, 72, 80-83, 124
del yantra, 317
yoga, 70, 225,264, 321
ver también yoga,
estado final, 118,248, 251
ver también brahmi-sthiti;
ética, 127,137,156
hindd, 127, 137
y karma, 139-43
ver también moral; religién y;
Evangelio, 77-78
experiencia, 24, 130, 135, 228,
261,274,300-02,
a-dualista, 77, 191,307
ver también advaita;
del amor, 186
de la belleza, 184, 186
y conocimiento tedrico, 301-
02,325
y Cuerpo Mistico, 83
de Dios, 184, 268, 271
y educacion, 226-27
espiritual del guru, 209,229
en la espiritualidad hindd, 156,
207,229, 250,267,325
estética, 184, 195
y mistica, 186-87, 209
de la Nada, 256,272
del nirdvanda, 136, 188
ver también experiencia
a-dualista;
de la realidad, 259
religiosa, 133
en el suefio, 264-65
Suprema, 271-72
y transcendentales, 195
de la unicidad, 186
vacia, 272
vital, 145
experiencias, unificacién de, 266
éxtasis, 184,240,253
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filico, 68, 289-92

ver también linga;

fe,28,119,178, 186,215,331n.

y acciones, 138,288

y conocimiento, 45, 86, 118, 147
y cristianismo, 77-78, 138,
227n.

y Divinidad, 287-89

¢ hinduismo, 45-46, 269

y juego, 295

en el maestro, 230-31

ojo de la, 207

y realidad, 78, 186

y revelacion, 76, 90n., 93
y sacrificio, 146-47

y salvaci6n, 252n.

ver también sraddha;

felicidad, 159, 161, 169, 183, 184,

233,251,323,331n.
ver también ananda; beatitud;

femenino, 70, 183, 207, 279, 302,

306-07
ver también mujer, sakti;

filosofia, 141, 147, 185, 296, 302,

303, 328

auténtica, 172

y espiritualidad, 84-85, 321
griega, 185, 188, 193-94, 198-
99,210n.,255-57,298,315n.
de la India, 35-36,99-103, 198,
247-48, 278,321

y liberacién, 247-48

y mistica, 172,257

de la Nada, 198

occidental, 124, 192, 195, 199,
201,207,255-56,263,312n.,
321,324,328

salvifica, 100, 321

del Ser, 255-57

y teologia, 233,321

visnuista, 277-78
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Gita, 20,41, 105, 120-21, 132, 136-
37,140,142, 164, 170, 190,
215,227,251,285, 286, 289

gndsis, 118, 146-48, 180
camino de la, 154-55
condiciones para la, 149-60
y contemplacién, 161-64

ver también conocimiento,
JjAana; sabiduria;

gracia, 77n., 82, 228,229,278-79
de Dios, 228-29,278
espiritual, 150, 163, 170,228,271
y gndsis, 155, 160
y salvacién, 170
en el sivafsmo, 290-91
cn el tantrismo, 318
en el visnuismo, 278-79

ver también anugraha;
guna, 136,173,177, 191,214,298n.

guru, 150,177,209, 226-32,313

ver también acarya; maestro,

hatha-yoga, 305
harijan, 109
ver también dalit;
hindi, 44-45, 104-07, 186, 290
auto-comprension, 18
cultura, 127-28, 171
doctrinas, 36-37
escoldstica, 120
familia, 222
erarquia, 233
mentalidad, 137, 188, 248,
254,324
mistica, 103
monaquismo, 239
religiosidad, 98, 267
religion, 20-21, 241-42,280
sociedad, 104
tolerancia, 44-45, 192
yoga,312n,
ver también cultura,
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espiritualidad, ética,
filosoffa, mistica,
pensamiento, tradicion,
hindu;
hinduismo, 15-25,91-111, 115,

121,207-10,275,290n., 297,

300,332

y accién, 138-45

amor sensual en el, 243-44

y avatara, 286-87

castasenel,212-19

y contemplacion, 165-67

y cristianismo, ver hinduismo y

cristianismo;

cuatro estados del, 222-25

y devocién, 172-73

y Divinidad, 87, 298, 328n.

doble direccién en el, 127-31

c6mo estilo de vida, 233-34

y fe, 45-46,269

y gracia, 159-60

historia del, 57-60, 102, 115

y hombre, 322-23

e interioridad, 188

y liberacidn, 247-52,323

y maestro, 226-32

y mistica, 103, 201-02, 207, 209

naturaleza dcl, 35-47, 275

y mundo, 241-42,298,311,323

y occidente, 143

origenes del, 67-70,71-73,74

poemas épicos en el, 95-97

y recuperar la unidad, 302-03

y revelacién, 76-77, 79

y riqueza, 245-46

y salvacion, 257

y tantrismo, 307-15,319

textos apofiticos en el, 270

tres viasenel, 117-18, 189,

207-10

y Uno, 192-94

y verdad, 30, 177

y virtud, 246-47, 284




hinduismo y cristianismo, 46-47,
322-24
y cielo, 249n.
didlogo entre, 27,31, 35, 103-
07,110,170, 193, 197n., 222,

224n.,241-42,281n.,299,312n.

y Dios, 87n., 141,297n.
y encarnacién, 286-89
e individualismo, 299-300
y karman, 142, 144-45
y mistica, 176n., 183n., 259-60
y mundo, 241-42,323
y revelacion, 74-79
y salvacién, 308
y Uno, 193-94
y vias espirituales, 190-91

hindutva, 20,69, 109, 110-11,
224n.,289n., 325

hombre, 122-53, 163-78, 225-29,
260, 281-89,310, 322-26, 329
y amor, 182,243-44, 307
axial, en el periodo, 91
y castas, 213-15
c6émo ciudadano, 232-34
civilizado, 63-66
y cosmos, 305, 322, 324
y dharma, 42-47,246-47
y Dios, 137,161, 169-70, 225-
29,271,278,283
divinidad del, 88
y espiritualidad, 18, 23, 48-52,
57,135, 136,204,222, 325
¢ iniciacién, 151-52
e integracién, 304-06, 309, 316
y karma, 143
y lenguaje, 22
y liberacion, 247-52
¢dmo mesocosmos, 322
y mistica, 187-91, 209
y mundo, 239n., 260-62
prehistdrico, 62-67
primordial, 214, 252, 260, 281
realidad, 254-55.316-17
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y reintegracién, 300-01, 309
y religién, 72,94-95, 224

y revelacién, 75-79,

y riquezas, 245-46

y salvacién, 83, 85-87, 122,
134, 138, 144, 160, 182, 257,
301, 309

sdttvico, 174, 191

y Ser, 197,202-03

suefio, y estado de, 262-65
tamdsico, 174, 191

y verdad, 30

y vida, 161,223-24

icono, 68, 177,287-88, 292
ver también marti;
iconolatria, 177, 178, 292
idealismo, 255,256
idolo, 287-88
ignorancia, 98, 229, 257, 302
ver también avidya; maya;
iluminacion, 76,79, 118, 174, 196,
269
ver también, liberacion;
moksa; plenitud;
realizacién; salvacién;
tlusién, 256
inactividad, 134-35, 139, 190
indiferencia, 41, 140, 142, 156,
175, 189n., 229,237
ver también desapego; kai-
valya, renuncia, viraga;
individualismo, 18, 126-27, 300
individuo, 40-41,91, 142, 161,
214,224,231n.,315
indologfa, 60n.
indriyani, 136
ver también sentidos;
Infinito, 129, 198, 236, 256
iniciacion, 98, 150-52,232n.,290, 317
y experiencia, 302
y maestro, 226
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ymantra, 313,315
y salvacién, 217
ver también diksa;
iniciado, 24, 76, 82, 301, 318,
inmanencia, 46, 76-77,91, 167,
192,276,287,327,328
inmanente, 128, 136, 189,251,
291,299, 306
inmoral, 142, 143, 245
inmortalidad, 119, 124,332
ver también amyrtatvam;
inmutabilidad, 148, 283, 299
inmutable, 148, 252, 257, 286, 298
intelecto, 136, 198, 261
y amor, 73,207, 279-80, 307
y conocimiento, 190, 261
y contemplacion, 165
y Dios, 184,274,314
y discernimiento, 154
y fe, 45
y maestro, 228-31
y mistica, 187-88
y realidad, 205
y sacrificio, 303
y salvacion, 309
y ser humano, 77, 85, 167-68
y verdad, 38,263n.
ver también mente;
pensamiento; racionalidad;
intuicién cosmotedndrica, 184
islam, 35, 140, 312n.,317n.
en la India, 59, 103
e hinduismo, 106-07, 108
y revelacion, 75
ista-devata, 177-78, 288
Isvara, 88n., 106, 182,266, 267.
272,298, 326n.
ver también Sefior;

jainismo, 59,91, 157n., 239,
¢ hinduismo, 93, 308
salvacionenel, 126
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Japa,314
Jesucristo, 78-79, 141
Jjiva, 100, 151
ver también alma;
JAdna, 118, 146-48, 160-61, 167,
181,191, 302, 305
ver también conocimiento;
gndsis; sabiduria;
JAana-marga, 118, 145-67, 168,
181,273
ver también camino de la
gndsis, camino de la
sabiduria; via de la gnosis;
JAana-yoga, 117
judaismo, 75-76, 140, 225, 241
juego, 175,183, 184,283,295
ver también /ila;

kaivalya, 126-27,166, 175
ver también desapego;
renuncia; virdga;
kama, 96,233, 243-44, 248,258
ver también deseo;
karma(n), 40-43, 118-27,236, 248,
278n..305
y acciones humanas, 100, 122-
23,144,191
y camino de la accién, 118-27
castas y, 214-15
y dharma, 40-43, 140, 142, 145
éticay, 139-43
y humanidad, 64, 125
naturaleza del, 121-27, 143
origen de la ley de, 131-34
y sacrificio, 123-24
y salvacion, 100, 134, 144
ver también accién,
karman, ley del, 127,131-34, 142-43
karma-marga, 118,121-45, 148,
168,273
ver también espiritualidad de
la accidn; via de la accién;




karma-yoga, 117, 134n,
karuna, 142
ver también ahimsa,
compasion;
Krsna, 90, 102, 140, 171,173, 183,
276,277,279,281-83
krsnaismo, 281, 296n.
ksatriya, 140,214-16,279

Laksmi, 279
liberacion, 57, 80, 96, 208n., 247-
52,311n,,323
y acciones, 134-35,137-38,
141,156
aspiracién a la, 152-53
y contemplacion, 161, 167
y danza, 296
en la espiritualidad hindd, 249-
52,323
¢ inactividad, 134-35
y libertad, 299-300
c6mo meta humana, 118,
208n.,234,247
en ¢l saktismo, 299
técnicas de, 157,264,291, 304
como valor, 247-52
ver también iluminacién;
moksa; plenitud; salvacién;
libertad, 127, 134, 137, 143, 146,
156,159, 161, 245,265,274,
299-300, 323
lila, 295,296n.
ver también juego,
linga, 289-93
ver también félico;
liturgia, 23,77n., 81, 82, 123, 144,
232n.,288, 308, 332
y accion, 122-24, 132, 146-47,
178
cristiana, 285n., 288
definicién de, 308
hinduismo c6mo, 45
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tantrismo c6mo, 308-09, 319
ver también accién litdrgica;
lokasamgraha, 23, 135

maestro, 151, 177,225-31,274,
291,326n.,331n.
ver también acarya; guru;
manas, 136,237n.,261
ver también citta; mente;
pensamicnto;
mantra, 79,80, 151, 177,220,
232n.,310-16,331n.
y mistica, 312-13,315
mantra-virya, 316
mandala, 317,324
marga, 117-20, 148, 180, 188, 207-
10, 305
ver también camino; karma-
marga, jiana-marga;
bakti-marga; via,
masculino, 70, 183, 207, 302
ver también varén;
materia, 157n., 182n., 187,219,
310,316
y espiritualidad, 299-300, 307
maya, 249, 256-57, 286, 296
ver también avidya;
ignorancia;
meditacién, 79, 119, 163, 225, 306,
315n.,318
y mantra, 312,315n.
y realidad, 269,316
ver también dharana, dhyana;
mente, 136,237n.,261,263,311,
329-32
control de la, 157,215
y Dios, 192, 248, 269, 273
equilibrada, 160, 182
humana, 198
e identidad, 36
¢ interpretacion, 187-88
y realidad, 263
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y sacrificio, 85
y salvacion, 309

ver también amoral, ética,
inmoral, religion;

mudra, 305,.310,319-20

mujer, 207,221-22,232-35, 307
ver también femenino;

mukti, 100, 152

ver también citta; manas,
pensamiento;
metafisica, 85, 102-03, 132, 193,
201,228, 247,255-56

mimamsa, 76,79, 312n.
mistica, 22, 89, 186-88, 209, 211,
255-60,271-72, 321
advaita, 204-09
del amor, 182-83, 283-84
y armonia, 209
y conocimiento, 187-88
cristiana, 129n., 138, 160n.,
176n.,193-94,253,259-60
definicién de, 186-87,209
dravidica, 70
y filosoffa, 172,257
hindd, 104, 209, 259, 315

enlalndia, 101, 103, 186,207,283

e interpretacion, 187-88
y lenguaje, 270-72
y mantra, 312-13,315

y realidad, 187-88, 209, 253-54

del Uno, 86, 192-94, 205
vedanta, 86
mito, 98
mohavatara, 224n.
moksa, 80, 96,220, 243,247-51
ver también iluminacion;
liberacion; mukti;
mumuksutva; plenitud;
realizacion; salvacién;
monaquismo, 238-40
monismo, 130, 181, 187-88, 191,
193, 205-07,291n.,298-99
ver también vedanta;
monista, 19, 190, 250, 278
monoteismo, 22, 132, 140, 193,
289,328
moral, 63,118, 127,132, 136-38,
139-43, 185, 186n., 188, 196,
283-84

410

ver también moksa;
mumuksutva;

multiplicidad, 36, 125, 195, 203,

206,266, 270n., 287

mumuksutva, 152-53

ver también moksa, mukti;

mundo (creacién, cosmos), 39-40,

42-43,46,51,57,71-73,82-
85, 100, 106, 109, 129, 132,
135, 137, 187, 199-200, 203,
212-13n.,220,239,241-42,
263,269-71,273,283-86,297-
302,306,311n.,317,326-30

mundo (este mundo, lo mundano),

19, 128, 132, 149, 159-60, 162,
202-03,223,233-36, 238,239,
241,248,291, 302-04, 322-23,
327
espiritual, 265-69

ver también prajiia;
fisico, 260-62, 303

ver también vaisnavara;
ideal, 262-65

ver también taijasa;
interior, 149, 159-60, 273
sensible, 273
transcendente, 269-72

ver también turiya;

marti, 177,287-88,292

ver también icono;

nada (la), 136,204, 295, 330n.

y Absoluto, 250-51

camino de la, 130
contemplacién de la, 165-66
experiencia de la, 256, 272




y filosofia, 198
y Ser, 196-202
naiskarmya, 135-36
ver también accién desinte-
resada; no-accion;
nihsreyasa, 80,242,248
ver también realizacién;
nirdvamda, 136, 188-89
ver también experiencia
a-dualista; experiencia del
nirdvamda,
nirvandaa, 164,220, 251
nivreti, 129,131,251
ver también no-accién;
renuncia a la accién; wu wei;
no-accién, 129-30, 138
ver también nivrtti; wu wei;
no-dualidad, 197, 205, 207
ver también advaita;
a-dualidad,
no-ser, 36, 197-201, 206, 274, 302-
03
ver también asat;
no-violencia, 142
nyasa,310,313,318

obediencia, 92, 230-31
ojo de la fe, 207
ver también tercer 0jo;
Om, 259,332
ver también Aum;
ontologia, 85, 86, 255, 325
oracién, 144n., 262,300, 313n.,
321,332
y Divinidad, 80-81,279
en el hombre moderno, 64
litdrgica, 332
y mantra, 312,315-16
y mudra, 320
y racionalidad, 262,274
orden, 38-42, 120, 192, 247
y castas,212-13
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césmico, 39,134,277
ver también ria;
de la Divinidad, 290
moral, 132
6ntico, 44, 246
percnne, 38, 154
ver también nitya; sanatana
dharma;
restauracién del, 285-86
ver también dharma;
ortodoxia, 44-45,49,75, 96, 131,
275,302n.
ortopréxis, 44-45, 49, 75,275, 302
Otro, 192, 202-04

palabra, 78, 81, 88-89, 246-47
y mantra, 311-12,315
primordial, 35-36
y salvacién, 309-10
y traduccién, 246-47

Palabra, 74-78, 88-89, 288

ver también vdc;

panteismo, 193,250,328

pancaratra, 277, 280-81, 291

parama-purusartha, 247

paria, 218

pasu, 291,304

pauruseya, 76

paz, 120, 137, 160, 163, 180, 183,
208,252,270

pensamiento, 80, 230, 255, 261,
324
y contemplacién, 165-67
dialéctico, 298
y hombre moderno, 64
y realidad, 206-07, 255-56,
263-64
y trascendentales, 198
y verdad, 255

ver también citta; manas;
mente;

perfeccion, 211,233, 246,323
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y contemplacién, 163
espiritual, 174,252
y humanidad, 27, 66
originaria, 300
y renuncia, 134, 139,236, 238
persona, 78,123, 129, 161, 225,
258,260
y Bien, 118
como ciudadano, 232-34
y dharma, 40-44
y experiencia, 325
y maestro, 231
primordial, 200
ver también purusa;
y realidad, 267-68
y sociedad, 214,226
suprema, 250, 259
rinitaria, 286
placer, 96, 184, 243-44, 259, 295,
302
y espiritualidad, 244,250
y poder, 245-46
sensual, 235, 243-44
ver también bhoga,
plenitud, 40, 65, 124, 146, 149,
150, 161, 163, 209, 226, 271,
274,281,294, 309
ver también iluminacién;
liberacién; moksa;
realizacién; salvacién;
prabhava, 267n.
pradurbhava, 287
prajia, 262,265-69, 270
prana, 261
pranayama, 305,315
pravrtti, 128-31, 134
ver también camino de la
accion; karma-marga;
via de la accidn;
pija, 70,288, 293
purificacién, 80, 126, 208,302,319
puro amor, 94
ver también amor puro;
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purusa, 100, 124,136,258, 281,
332
purusartha, 241-52

racionalidad, 28, 100, 133, 148,
165,172,213,231,248
y amor, 279-80
armoniay, 210
y espiritualidad, 84, 136, 204-
07,227,267
y filosofia, 172
y oracién, 262,274
rajas, 173-74,214n.
Realidad, 50,66, 81,256,273, 332
realidad, 21, 54, 66,78,81.91,
164-67,252-72,296,313,319,
325,326-30
absoluta, 250
y accién, 122
adualista, 77, 191, 196, 297
y armonia, 209-10
y camino, 208-09
y conocimiento, 254-56, 270-
71
y consciencia, 184n., 187-88,
206,254-55,291
clasificaciones de la, 281-82
y conocimiento, 87-88, 254-56
y contemplacion, 161-64,298
cotidiana, 149,261-62
cuatro dimensiones de la, 260-
72
definicién de, 254-55
y devocién, 168
y dharma, 43-44
y Dios, 327-30
divina, 79, 131
eterna, 303-04
y gndsis, 148
en el hinduismo, 241, 250, 254,
257,268,291,304, 316, 326,
holistica, 51
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humana, 85 del culto, 301-07

y mistica, 187-88, 209, 253-54 y cultos populares, 71-73

del mundo, 39-40, 79, 82, 199, y cultura, 102-03

260-62, 265,302, 323 y deseo, 244

naturaleza de la, 24, 185-86, y devocién, 169-70

191, 196, 205-07 y dharma, 156,247

y pensamiento, 206-07, 255- cémo factor histdrico, 57-58

56,263-64 y espiritualidad, 48-51, 102,

polaridad de la, 205-07, 302, 111,224,322

328 y ética, 139-41

representacién de la, 316-17 fenomenologia de la, 71-73

y salvacién, 154,257 y filosoffa, 99-100, 102 |

y suefio, estado de, 262-66, en el hinduismo, 281, 289,297,

267-68 303, 305, 308,

suprema, 184, 196,276 del hombre prehistérico, 66-68

iltima, 51,79, 159, 192, 268- € iniciacién, 150

69,273 y mito, 98

unitaria, 266 y moral, 137,141-42, 185

y verdad, 255-57 y mundo, 241-42
realizacién, 57, 65, 80, 86, 118, en Occidente, 42-44, 321

324,328 personal, 276, 279

aspiracién a la, 152-53 y pluralismo, 193 h

de la Belleza, 169 y politica, 19,105, 111, 171-

de la Bondad, 118, 169 72,233

y desprendimiento, 119-20 y recuperacién de la unidad,

y erotismo, 307 302-03 I

en el hinduismo, 269, 321 y sacrificio, 82-83,2 14 ‘

y maestro, 227 y salvacién, 125, 132, 141,

en el saktismo, 301-05, 308 299, 309

y salvacion, 257, 303 y secularizacién, 110-11

del Ser, 118 y tecnologia moderna, 108

en el tantrismo, 308-10, 313, cémo todo orgénico, 107

315,319 y tradici6n, 94-95, 96-98

de la Unidad, 305 y vida, 72

de la Verdad, 118, 161 ver también dharma;
reencarnacion, 42-43,217-18 religiones, 16-17, 28-29, 35-36, 39,
religién, 16-17,20-24, 28-31, 35- 41-42,51,58,61,71-72,90-

36,38-47,61-62, 128, 156, 91,94,99-100, 101-03, 107,

275,297,310 108, 110-11,115,131, 138,
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y castas, 213-15,217 275-320,322

y civilizacién moderna, 107-08 aria, 67-70

culto de 1a, 297, 307-11 cristiana ver cristianismo;
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estudios comparativos entre,
28-29, 60n.
de Krsna, 171
griega, 91
hindu ver hindi;
isldmica ver islam;
Jjudia ver judaismo,
prearia, 131
sikh, 102, 106
universal, 224
védica, 71-72
religiosidad, 15-25, 44,281, 301
cémo camino, 201
y cultos populares, 71-73
definicién de, 50
y devocién, 283-84
hindd, 98, 184n., 301
¢ integrismo, 1 10-11
popular, 51, 143,172, 180
ver también espiritualidad,
renuncia, 181, 236-39, 324, 328-30
alaaccion, 129, 134-36, 139,
237
ver también nivrtti;
y contemplacién, 165
a Dios, 324n.
y espiritualidad, 328-30
al fruto, 144, 156, 237
ver también tydga;
del monje, 237-38
al mundo, 237-39
y perfeccion, 134, 139,236, 238
a la racionalidad, 207
y realizacién, 119-20
cémo religion, 155-56
al Ser, 324,329
a lo visible, 222
ver también desapego;
kaivalya; viraga;
renunciante, 166-67
ver también asceta; sadhu;
samnyasin; yogin;
revelacidn, 58-59, 74-79, 84, 90-
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92, 228,294,299, 300
ver también sruti;
riquezas, 245-46, 330
rito, 37, 65, 151,227
renuncia al, 238
en el saktismo, 302
en el tantrismo, 311, 318
en el visnuismo, 277
ver también accién ritual;
ritual, 70, 105, 280, 302, 305,310,
312,314-17,319
rta, 39,277

sadra,215-16
sabiduria, 27, 81, 146, 190, 206,

215,223,229,274

y accién, 137, 190

camino de, 146-48

y conocimiento, 40

y verdad, 263n.

ver también conocimiento;
gnosis; jiana;
sacerdocio, 216
sacerdote, 83, 106,216,318
sacramental, 216,303,312
sacramento, 217, 313n.
ver también samskara;

sacrificial, 68, 168, 280
sacrificio, 70, 120, 168,216, 238,

277,303,319

y accién, 118, 134-5, 137, 146-

47,190, 303

y conocimiento, 147-48

danza c6mo, 296,319

definicion de, 82-83

y dharma, 41-42,246

y Dios, 283

esencia del, 146

en ¢l hinduismo, 80-86, 94,

146-47,216, 232, 244, 280-81,

293, 303, 306

y karman, 123-24, 144




de la mente, 309
y obediencia, 231
y religion, 244
y salvacién, 123, 126, 129,
135, 148,236, 302
ver también accién sacrifi-
cial; yajiia;
sadguru, 231n.
sadhaka, 149, 157,301,314
sadhana, 157-60, 301, 304,321
sadhu, 167,220,239
ver también asceta; renun-
ciante; samnyasin; yogin;
sagrado, 159,224,244, 322
sentido integral de lo, 72
sakti, 130,221n.,268,279n.,297-
98, 300, 305-06
saktipata, 149
Saktismo, 101,242, 297-307
principios del, 301-307
salvacién, 45,79, 80, 129-34, 232,
251,257,328-29
y acciones, 135, 137, 143-45,
156,228,309
y amor, 174-75, 180-81
aspiracion a la, 152-53, 236
y avatara, 287
y Bien, 118
camino de, 31,75, 82, 100,
129-31, 138,143, 145,172,
180, 182,299, 308,319
y castas, 216-18
y conocimiento, 85-86, 138,
147-48, 162-63, 225-26, 275,
301
y contemplacién, 165-66, 185
del cosmos, 57, 309
y cuerpo, 126,299, 318-20
y culto, 309-10
y deseo, 130,259, 329
y devocién, 168-71, 174
y Dios, 105, 283
doctrina de, 225-28

Indice analitico

y fe,252n.
y gnosis, 146, 154
humana, 57, 65, 144-45, 185,
217,242,271,316
e iniciacién, 217
y karman, 125-26, 134-35, 141
y mantra, 312,316
mensaje de, 77, 287
c6mo meta, 118
y palabra, 309-10
y pureza de corazén, 156, 183
y realidad, 256-57
y realizacién, 303
y reintegracion, 299-300
y religion, 125,132, 141,299,309
y sacrificio, 82, 85-86, 129-30
en el saktismo, 299-301
en el tantrismo, 308-10, 316-20
¢6mo transformacion, 122
y verdad, 31, 118,227,313,329
y vision del mundo, 100
ver también beatitud; ilumi-
nacion; liberacion; moksa;
nihsreyasa;
plenitud; sadhana; realizacién,
samadhi, 306
samnydsda, ver samnyasin;
samnyasin, 106, 164, 167, 191,
236-41
ver también asceta; renun-
ciante; sadhu; yogin;
samrambha-yoga, 140
samsara, 42,161,248,311n.
samskara, 217
ver también sacramento;
sandatana dharma, 18,22,38-39,224
ver también orden perenne;
sat, 246,257,274,302
ver también Ser;
sat-cit-ananda, 88n.,249n., 274
sattva, 173-74,214n.
satya, 142,246,257,258n.
ver también verdad,
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Indice analitico

satyasya satyam, 161
secularizacién, 19, 108, 110-11,
124, 142,220
sentidos, 136, 160, 184, 187,215,
237,273,
y mundo fisico, 261-62
ver también indriyani;
Sefior, 23,42n., 126, 138n., 169,
172, 174-75, 178, 179, 180,
182,200, 251,266-68,274,
278,286, 326-31

ver también bhagavan; Isvara;

Ser, 121-22, 138, 168, 192,204,
206,231,261, 266,273-74,
294-97,302-03, 323-24
y Absoluto, 192-97, 199-201
y conocimiento, 325
contemplacién del, 165-66
y desasimiento, 329
cémo estado final, 118
limitaciones del, 199-201
negacion del, 198
y No-Ser, 196-202,274, 302
y pensar, 198,256
plenitud del, 124
y realidad, 256-57
renuncia al, 324, 329
y salvacién, 130
y seres, 194-96,201-03, 238
Supremo, 133, 140, 187,238,
295,298
y verdad, 246
védico, 86

ver también sat;

seres, 41,63, 132, 149-50, 155,
201,249, 291,295
y contemplacidn, 164-66
y Dios, 288-89, 298n.,331n.
y monje, 237-38
y Ser, 194-96,201-03, 238

siddha, 173

sikh, 102, 106

silencio, 81,268, 272,274
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Si-mismo, 271
sisva, 177,230
ver también adhikara;
discipulo;
Sivalsmo, 93-94, 101, 280, 289-97,
308
y bhakti, 171
y danza, 294-96
y Dios, 276n., 289-97
y guru, 229-30
de Kashmir, 157n., 184,291,
293n.,297,315
y linga, 291-94
y realidad, 184
tamil, 171,294n.
Sivalingam, 291-93
ver también linga;
smrti, 59,90-98,99,217,233
ver también Escritura;
tradicion;
sraddha, 119, 146-47, 157, 158n.,
252n.
ver también fe;
Sruti, 59,74-79, 80, 84,91-93,99-
100, 299, 307
ver también revelacion;
Stdra, 214-16
sueiio, estado de, 258-59, 262-65
profundo, 265, 267, 269
sufrimiento, 20, 175, 250
ver también dolor; duhkha-
nivrtti;
svadharma, 41,44, 140, 142, 188,
222
svarga, 144,249
ver también cielo;

taijasa, 262-65

tamas, 173-74,214n.

tantra, 143,184,297, 299n., 304,
305n.,308
y salvacién, 275-76
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tantrismo, 297-301, 307-11

y amor, 119

y deseo, 243

y Divinidad, 177, 232n.

y espiritualidad, 101, 115, 128,

307-11

y religién, 115,297,301, 308

y salvacién, 145, 308-10
taoismo, 138
tapas, 120-21
tecnologia, 108, 202
teismo, 87,172, 177,273,278
tempiternidad, 79, 322-23
teofania, 282n., 285-86, 324
teologia, 52, 100, 123, 233,239

cristiana, 201, 249n., 254,324

dogmitica, 49

islamica, 140

y liberacién, 247-50

mistica, 22

de la obediencia, 230-31
tercer ojo, 187,207, 269

ver también ojo de la fe;

tolerancia, 21,44, 142, 192,233
tradicién, 17n., 58, 90-98, 154-56,

160, 189,212,216, 235,239,

263

apofética, 272

cristiana, 21-22,299n.

definicién de, 91-92

hindd, 21-22,25n.,46n.,51-52,

241,271,254,267n.

y maestro, 228-29

primordial, 79

purdnica, 246

sanscrita, 332

tamil, 182

y vida espiritual, 219-21

ver también smyrti;

transcendencia, 133, 141, 192, 205,

283,287,290, 299

y avatara, 287

y Dios, 327-28
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pura, 271
y Uno, 194-96, 202
transcendentales, 86,117,119,
186-91, 192-98, 202, 209
transcendente (adj.), 27, 78, 128,
129, 136,177, 189, 226,251,
276,281,287,290-91, 293,298
transcendente, el, lo, 46,76-77, 86,
129,199,221,271,302,313
Trinidad, 88n.,249n.,298n., 299n.
trinitario, 176n.,272, 286, 289
trsna, 153
ver también deseo;
turlya, 269-72
tyaga, 119-20
ver también renuncia al fruto;

unicidad, 43, 192, 254-55, 287
y amor, 186,278

unidad, 65, 176, 194, 196, 248-52
en Dios, 47,252
perfecta, 195
y realidad, 205-07, 263
reconquista positiva de la, 302-03
y unicidad, 186
y unién, 191

Unidad, 187-88, 205-07

unién, 94, 117-18, 180, 232n., 267
con brahman, 248-50
en la contemplacién, 161-62
con Dios, 172-73
y renuncia, 324
y separacion, 65, 176
sexual, 244, 305
y unidad, 191

Uno, 81, 191, 192-204
debilidad del, 202-04
mistica del, 86, 192-94, 205
negacion del, 197-99

Uno sin segundo, 188, 19297,
202,206

utilitarismo, 137, 139, 155
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Indice analitico

vac, 89,310,312
ver también Palabra;
vacio, 164, 178, 184,
vacuidad. 118, 164
vaisvanara, 260-62
vaisya,214-16
vana-prastha, 234-35
varna,212-13
ver también casta;
varnasrama-dharma, 212-15
varén, 207,221, 307
ver también masculino;
vedanta, 75, 157n., 159n., 230,
231n.,302
y amor, 181, 191
y conocimiento, 75, 159n., 191
y liberacién, 247-48
y mistica, 86, 190-91
monista, 303
y occidente, 143
y Ser, 86, 130, 256
ver también monismo;,
verdad, 29-31, 196, 215, 228, 246,
255,315n.,325,331-32
y error, 29-30
hinduismo y, 37-38, 107,237,
255,323,331-32
y racionalidad, 207
y religion, 49,313
y renuncia, 330
y revelacién, 76-79
y sabiduria, 264n.
y sacrificio, 147-48
y salvacién, 31, 118,227,313,329
c6mo sinceridad, 142
transcendente, 78
verdad de la, 161
ver también satva;
Verdad. 86, 118, 120, 156, 161,
168-69, 186, 188, 191, 192-99,
226
ver también satya;
via(s).44,117-20, 246,322
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de la accién, 121-45, 190,273
ver también camino de la
accion; karma-marga;

armonia entre las, 185-86, 191,
209-10
de la contemplacion, 145-67
ver también camino de la
gndsis; jiana-marga;
del conocimiento, 181
ver también camino de la
sabiduria; jiana-marga;
de la devocion, 168-71
ver también camino de la
devocion; bhakti-marga;
de la gnésis, 146
ver también camino de la
gnasis; jidana-marga;
ritual, 41
ver también camino; marga;
vibhava, 276,284
vida, 19,21-24,40, 50, 81, 108,
109, 158, 161,202, 209,219,
223-28,234,274
accién de la, 122
activa, 162,222,235
amory, 172-73
contemplativa, 161-62, 163,
222,235
ver también contemplacion;
y educacién, 225-26
eterna, 23, 124, 149, 220
espiritual, 123, 148,211,217,
220-24,238. 262,274, 328,
332
y experiencia, 191
y gnésis, 149-52
interior, 190-91
y juego divino, 294-95
y karman, 126, 133
negacién de la, 241-42
personal, 224
religiosa, 65-66, 111, 131,231,322
retiro de la, 234-36, 323



y salvacién, 65-66
vivir la, 235-36, 323
Vida, 81, 149,209, 220, 225-26,323
vidya, 161,278n.
ver también conocimiento;
vijiiana;
vijiiana, 161,301-02
ver también conocimiento;
vidya,
vira, 157n.,291, 304
viraga, 156
ver también desapego,
indiferencia; kaivalya;
renuncia;
virtud, 39,72, 96, 120, 158-59,
169, 186, 230
dharma c6mo, 246-47
ver también dharma,
virtudes, 157-59, 163, 225, 229,
246,284
visnuismo, 101,276-89, 290, 291, 306
y avatara, 284-89
y bhakti, 282-84
fin del, 278-79

wu wei, 138
ver también nivrti; no-accion;

yajiia, 83,232n.

Indice analitico

ver también accion sacrificial;
sacrificio;
yantra,310,316-18
yo, 37,86, 196, 259,261,271, 302,
316
ver también aham;
Yo, 86,162,315
yoga, 115,128, 137,157n.,253,
269,312n.
y amor, 180
c6mo camino, 117-18,157n.,
190
y cuerpo, 182,305
y deseo, 243
y espiritualidad, 68, 70, 175n.,
225,264, 305
y mantra, 314-15
y mudra, 319
cOmo préctica, 119, 264, 305
y salvacion, 126-27, 163
ver también bhakti-yoga;
espiritualidad yoga;
hatha-yoga, jiana-voga;
karma-yoga;
samrambha-yoga;
yogin, 237
ver también asceta;
renunciante; sadhu;
samnyasin;
yoni, 267n.,292
yuga,212,285n.
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