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PREFACIO 

En gran medida es posible ver la filosofía de la India como una filosofía de la 

religión. Las metas últimas de la filosofía hindú y las de la religión, en un sentido 

amplio, son las mismas. 

Entiendo aquí 'religión' no como dogma ni como un cuerpo de doctrinas o de ritos 

pertenecientes a una orientación determinada, sino en su acepción originaria de 

re-ligare, de reunir, de volver a ligar lo que se ha separado: el hombre de la 

divinidad. 

Es idéntico el sentido de la palabra 'yoga', que viene de ~. raíz del verbo 

sánscrito que significa juntar, unir, uncir, y alude a la unión del hombre con el Ser 

absoluto, de la mente individual con la conciencia cósmica. El yoga es importante en 

este contexto, pues representa la vía de realización práctica de todos los contenidos 

del conocimiento filósofico. 

Lo que hay en común en muchas direcciones filosóficas orientales y occidentales, es 

el propósito de conocer el Ser. Cada disciplina plantea esta búsqueda bajo distintos 

ángulos, y da a ese conocimiento del Ser muy diversos alcances. Al parecer, la 

filosofía de Occidente se ha limitado a dar a dicha búsqueda un carácter 

predominantemente intelectual. En Oriente vemos, en cambio, que por conocimiento del 

Ser se quiere decir una experiencia directa, personal, que entre nosotros sería más bien 

asunto de la mística. 

Por ésta y otras razone~, al abordar un estudio de filosofía de la India, una 

actitud conveniente es verla desde sus propios términos; es decir, no tratar de 

aplicarle conceptos ni categorías de la filosofía occidental. 

Incluso una comparación superficial entre las dos formas de pensamiento basta para 

mostrar que se trata de dos cosas muy diferentes, que exigen ser estudiadas desde sus 

propias prcnlisas. 

La palabra súnscrita con que las Upanishad designan el_ conocimiento filosófico es 
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brah~.)'.i!. que significa ciencia del Absoluto o sabiduría del Ser. Posteriormente se 

emplea la palabra dá~s'".ana, que quiere decir visión, para referirse! a los sistemas 

filosóficos. Dárshana es un conocimiento o percepción directa, es una experiencia. 

L"' palabra griega l.l:•"'"Qría originalmente significaba también 'visión'. Es probable 

que la evolución del sig .• ificado de este término refleje en alguna medida la propia 

evolución de la visión filosófica occidental, que casi siempre ha llegado a ser una 

visión puramente teórica, tal como ahora lo entendemos. 

Aunque evidentemente hay un fondo de búsqueda común en Oriente y Occidente, en 

ambas tradiciones se tienen actitudes completamente distintas hacia la filosofía, y esto 

se refleja en sus métodos, en sus lenguajes y en los fines mismos que persiguen. 

La actitud occidental del "amor por la sabiduría", ¡;tl1ilosophía, suponía una 

búsqueda desinteresada del conocimiento y de la verdad; pero en virtud de ese desinterés 

y su exigencia de que la filosofía permaneciera en la esfera pura del pensamiento, no 

sólo quedaron fuera de ella los intereses prácticos directos, sino a la larga, también 

los vínculos con la experiencia vital. Este es el precio que se ha tenido que pagar 

para que la filosofía haya conservado su rango de ser ese ejercicio puro y desinteresado 

de la razón. 

La razón misma ha sido justa1nente el instrumento del filosofar, y quienes han 

cuestionado su validez, dentro de la filosofía, han tenido que hacerlo desde el propio 

campo de la razón. Ya Kant mostró la imposibilidad de la razón para aprehender la 

esencia de la realidad, la "cosa en sí". Y aunque la razón sirva para construir 

sistemas filosóflcos totalmente coherentes y cerrados -corno los de Aristóteles, Santo 

Tomás, Hegel o Marx- sigue sin poder revelar la esencia última de la realidad, pues 

solamente proporciona un conocimiento teórico, intelectual y abstracto. 

Para la filosofía hindú, dice uno de sus grandes historiadores y filósofos, S. 

Radhakrishnan. "No es suficiente conocer la verdad, la verdad debe vivirse. La meta de 

los hindúes no es conocer la verdad última sino realizarla. volverse uno con ella." 

l')e ahí resulta que muchos sistemas filosóficos hindlíes tienen una actitud de 

.1plicac!ón prá'2tica y cuentan con técnicas como el yoga. la n1cditaci(1n~ la repetición de 
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mantras, etc., para hacer posibles la percepción y la experiencia directa de todos los 

conceptos, por abstractos éstos parezcan. En realidad, se muestra que cada concepto 

• brota de un estado de conciencia. 

Tenemos, pues, que mientras el filósofo occidental elabora inmensos tratados 

especulativos sobre el Ser, y discute interminablemente sobre su esencia y sus 

categorías, el sabio. hindú, el rishi legendario, lo experimenta directamente a través de 

sus disciplinas y luego· describe su vivencia. Esta descripción a posteriori, ha sido el 

punto de partida de la filosofía de la India. Sus textos fundamentales, los Vedas y las 

Upanishada, y los Agamas de la tradición tántrica, tienen por ello el carácter de 

escrituras sagradas. 

En Occidente hemos seguido el camino de conocimiento más largo, el camino exterior. 

A toda la empresa del hombre occidental se le ha llamado "la odisea del conocimiento"' 

porque es un peregrinar que no ha tocado su fin; es decir, no ha dado ninguna respuesta 

definitiva y ha llevado a la filosofía -y a toda la cultura y la civilización de 

Occidente- a la peor crisis de su historia. Dice Eduardo Nicol: 

"Es un hecho notable, y de cuya repetición puede inferirse algo así como una ley o 

una forma antropológica o histórica, que la filosofía se hace tanto más técnica cuanto 

más alejado se encuentra el filósofo de los problemas vitales. Todo lo que gana 

entonces en rigor formal, lo pierde en fuerza expansiva y en fecundidad espiritual. 

Cuanto más se eleva por este camino, que es el de la ciencia, más se aleja de lo humano, 

del dramático presente de la vida humana. Y si acaso se ocupa entonces del hombre, se 

ocupa de él como tema: le importa el hombre como objeto, no como sujeto de la 

filosofía." 2 

Esta actitud que señala Nicol ha producido, entre muchas, dos cosas: el anormal 

desarrollo tecnológico, que es un arma de dos filos, y el desconocimiento del hombre 

occidental acerca de sí mismo. 

Una expresión de esta crisis es su fallida búsqueda de sí mismo a través del 
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psicfúH•:, lisis -también en crisis-, de Ja cu1tura de ]as drogas, el sexo. etc. Es 

sintorr.'> t ico a este respecto el enorme interés que de manera creciente ha surgido en los 

úllirn<•' añ0s po,- ;as filosofías y sabidurías orientales, y todo lo que llaman 

"esotcr1.1". Y también es notoria la falte.: de discernimiento en estos casos, sobre Jo 

que e' diarlatanerL y lo que son vías auténticas de conocimiento, puesto que no hay 

ningún 111arco de referencia para hacer juicios. 

Un ""tiguo testirnónio que muestra no sólo la fa;,c:inación del occidental por la 

sabidtir fa de Oriente sino el contraste entre las dos actitudes típicas de Ja búsqueda 

exteri<•' y la interior, lo da la Anábasis de Arriano, cuando narra el encuentro de 

Alejandro de Macedonia con un guru hindú. Alejandro había llegado a la parte 

noroc<- 1dcntal de la India con menos gloria de la obtenida en Persia y en todos los 

Jugare' conquistados, donde se había hecho reconocer y honrar como hijo de Zeus. En la 

India rl•Hninó algunas ciudades, pero poco después tuvo que retirarse, porque sus tropas 

se neg;oron a seguir adelante. Su presencia en la India al parecer no impresionó mucho a 

nadie. p11csto que prácticamente no está registrada en las fuentes históricas hindúes. 

Dice 1\ r riano: 

"r ¡,. día que (Alejandro) estaba en Taxila y vio aquellos sabios hindúes que pasean y 

dan v•1..Jtas desnudos, deseó fuertemente que uno de aquellos hombres viniese en su 

séquitr. Pero el más anciano de estos sabios, llamado Dandamis, del cual eran 

discí¡,.dns los demás, dijo que no acompañaría a Alejandro y no permitiría que ninguno de 

su c><••··la lo hiciera. Se dice, en efecto, que Je contestó que él era hijo de Zeus, ni 

má~ '" 111cnos que Alejandro, estando contento con lo que tenía; que también se daba 

cucn•-• d•.· que aquellos que iban con Alejandro vagando por todas aquellas tierras y 

man:-. 11(> por eso eran mejores, y que no había un fin para tanta peregrinación. Por 

con~1,¡:· 11t.·ntc. él no necesitaba nada que Alejandro pudiera darlc 9 ni te111ía quedar 

excl•1.•I•, de cosa alguna que Alejandro poseyera. En la vida, la tierra de la India era 

todo Ir.o qu~ necesitaba. ya que le daba los frutos de la estación; cuando n1uriera. 

scnc..:1JJ.,,,1t._·11tc quedaría libre de un co1npañcro incó1nodo9 su cuerpo ... 3 
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Una intuición fundamental de la filosofía hindú es que toda Ja riqueza y el poder 

se encuentran en el interior. Un sabio no se deslumbra con signos de riqueza o poder 

externos. La vía de conocimiento, de poder y de acción que ha elegido es interior, y al 

conocer su propia esencia, su propio ser, conoce el ser de todo el universo, puesto que 

son uno y el mismp, según enseñan las Upanishads. 

Es un hecho que esa vía de introspección ha condÚcido a lo largo de los siglos a 

los mismos estados de conciencia que alcanzaron los rishis antiguos. En diversas 

tradiciones sin conexión entre sí, se describen idénticas experiencias y visiones 

internas, que permitirían inferir que la realidad interior es la misma. 

En la India, la visión de Jos seres iluminados es lo que da origen a los dárshanas 

filosóficos; por eso están imbuidos de un fuerte sentido espiritual. Desde el punto de 

vista de la experiencia interior, resulta artificiosa una distinción entre filosofía o 

religión o mística. Las Upanishad (anteriores a los dárshanas) permiten apreciar en 

muchos instantes su raíz común. Santo y sabio son sinónimos, no puede haber uno sin el 

otro. De ahí resulta que los grandes filósofos hayan sido casi siempre grandes santos. 

En muchas ocasiones Ja filosofía hindú está más cerca de la mística de Occidente 

que de la propia filosofía. Y es dentro de un poema épico, el Mah?.bharata, donde 

aparece Jo que se ha considerado como la mejor síntesis del pensamiento hindú, la 

Bhagavad Qllil; y las Upanishad, a su vez, que contienen la filosofía de los Vedas, están 

llenas de relatos e historias. Lo que se pretende es ilustrar con claridad las 

enseñanzas sobre una realidad que, de hecho, sólo puede Ser dividida artificialmente y 

clasificada en distintos aspectos para fines de estudio, ya que en sí misma trasciende 

toda categori7.ación. 

El carácter de revelación o visión que aparece como punto de partida de la 

filosofía hindú, hace que ésta tenga una dirección más descriptiva que especulativa. Se 

está describiendo o exponiendo una verdad ya vista; no se está buscando la verdad -o una 

verdad cualquiera- a través de una indagación. En todo caso, se están dando los medios 

para reconocerla -o verificarla en la propia experiencia-- puesto que esa verdad está ya 
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allí. 

Sin embargo, en ningún momento debe pensarse que en la filosofía de la India haya 

una ausencia de capacidad lógica y de rigor. No sólo existe un dárshana dedicado a la 

lógica. el sistema Nyáya, sino que la razón aparece como un instrumento de conocimiento 

valioso -aunque limitado. No es que la filosofía hindú no cumpla con las exigencias de 

rigor crítico y metodológico que hay en Occidente para el filosofar, sino que en 
. . 

ocasiones las rebasa. El papel de la razón no es tan importante, porque no es la razón 

la que conduce a la visión de la verdad, y esta visión -dárshana- por su parte, 

trasciende totalmente los límites de la razón misma; el espíritu se aprehende en todas 

sus funciones, dice Radhakrishnan, y no sólo en las de la mente. 

En relación con lo anterior, en Filosofías y Culturas, libro donde examina varias 

filosofías orientales, F. Copleston dice lo siguiente: 

"El hecho de que mencionemos una orientación del pensamiento hindú hacia la 

iluminación y la liberación espirituales, puede fácilmente sugerir a la mente occidental 

que las escuelas eran en realidad sectas religiosas y que no puede esperarse de ellas 

una reflexión filosófica Seria. 

Sin embargo, esta idea es falsa." 4 

La iluminación o liberación, que son nombres que se dan a la experiencia permanente 

del conocimiento de la verdad, es la meta común de todos los sistemas de pensamiento en 

la India, aun del Budismo y el Jainismo, que no están en la línea de la tradición 

védica. Sólo el sistema Lokayata o Charvaka, única escuela materialista, se aparta de 

ello. A pesar de que todas los otros dárshanas tienen un mismo punto de partida y una 

misma meta, encontramos en ellos una gran diversidad de movimientos y tendencias, una 

gama amplísima de expresiones que dan lugar a todo tipo de ejercicio filosófico y de 

disciplinas. 

El octavo sCitra o aforismo de La doctrina Qrl reconocimiento (Pratyabhijñii.hrdayam), 

un to!Xtl.l del Shivaísmo de Cachemira. dice: !.ru1 bhumikoh sarva darsana sthitayah, que 
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significa, según su contexto, "Las posiciones de los diversos sistemas de filosofía son 

sólo diferentes papeles que representa el Ser." (5). Es decir, desde el punto de vista 

más elevado, el mismo Ser aparece detrás de todos los sistemas y a través de cada uno de 

ellos muestra un aspecto distinto de sí mismo, se revela en distintos grados y de 

Jiversas maneras. Pero es el mismo Ser que como actor representa diferentes papeles en 

cada filosofía. 

De aquí se sigue "que no es que un sistema filosófico sea correcto y otro no, que 

uno tenga la verdad y otro no, sino que todos corresponden a distintos grados de 

percepción del Ser y también a diversos niveles de evolución interior. Así como en una 

de las pruebas de la redondez de la tierra, aquí se muestra "el aumento del horizonte 

visible con el ascenso del espectador". 

Esto abre la posibilidad de una actitud completamente nueva hacia Ja filosofía, y 

una visión semejante sólo puede surgir de una apreciación profunda de Ja unidad total de 

la realidad a través y más allá de todas sus manifestaciones. Ese principio de unidad, 

el Ser, internamente se manifiesta en el hombre como el reducto último de la conciencia, 

el testigo de todo; es Jo que se llama Ser interior. En un plano universal o cósmico, 

ese Ser es el principio y el fin de todo. En el Shivaísmo de Cachemira se Je describe 

como energía consciente. Para el Vedanta es la esencia detrás de los fenómenos, pero 

para el Shivaísmo es a la vez Ja esencia y los fenómenos mismos. 

En esta última concepción, que posteriormente se verá con más detalle, queda 

abolida la distinción entre inmanencia y trascendencia, entre ser individual y Ser 

universal, entre realidad interior y realidad exterior. Pero borrar esta diferencia no 

es sólo una operación del intelecto, porque el Ser no aparece aquí como un concepto 

abstracto sino como algo que puede experimentarse y asumirse, ya que de hecho es lo que 

nos constituye. Entonces. lo que se propone allí es la experiencia de la totalidad, del 

Absoluto como nuestro propio Ser. Esta experiencia, convertida en un estado interior 

permanente, es la meta de todas las filosofías hindúes, de todos los yogas y de todas 

las sectas religiosas; es propiamente lo que se conoce como .!IlQk.sha o liberación. 

Se ha dicho que la filosofía occidental más que dar respuestas lo que ha hecho es 
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plant= preguntas. Es, ante todo, una forma de interrogar sobre el Ser o sobre 

cualquiU otra cosa. En '.!ócrates, el interrogar filosófico aparecía como el instrumento 

de la lblúsqueda de la verdad, y en el curso de sus indagaciones decía a sus 

interloc:llrtores qué cosa no era la verdad, pero no les dijo qué cosa sí es. El llevarlos 

al recOl.'llOCimiento de la propia ignorancia era quizá un primer paso. 

En. el otro extremo, los sabios hindúes sí reconocer saber, como también lo hacían 
. . 

los adeptos del santu.irio de Eku;is· -y el propio Sócrates era uno. Se llamaban 

~.que quiere decir, "los que han visto, Jos que saben". Es el mismo significado 

de la palab1a que designaba a los antiguos sabios visionarios de Ja India, rishi o i:fil, 

que viene de Q.i2, raíz del verbo que significa ver. En ciertos momentos, la filosofía 

hindú parece también estar más cerca de las escuelas iniciáticas occidentales que de las 

filosóficas. Podemos encontrar muchos puntos de contacto de distintos momentos de la 

filosofía hindú con las escuelas órficas y pitagóricas, con el pensamiento hermético, 

neoplatónico y gnóstico, con la Cáb2.la, y tamt>ién con numerosos aspectos de tradiciones 

místicas como la sufí (islámica), la jasídica (judía) y la cristiana, sobre todo 

oriental, acaso porque estas escuelas se entendían no sólo como modos de pensamiento 

sino como formas de vida tendientes a lograr una transformación interior y Ja liberación 

última. 

Cito nuevamente a Copleston: 

"Si excluimos Ja escuela materialista primitiva. podemos decir que todas las 

escuelas. tanto védicas como no védicas, ofrecían formas de vida que conducían a Ja 

iluminación y a la liberación. Así. las escuelas tendían a ser algo más que 

agrupaciones de gente dedicada al estudio y al desarroJlo (o preservación) de tal o cual 

tradición filosóiica, puesto que también se proponían iniciar a sus discípulos en una 

forma de vida que los llevara a la iluminación o liberación." 6 

En P~'cos ca;os la filosofía ha sido en Occidente una forma de vida. Sin duda lo 

fue para Sócrates. Pero si en estos inicios l~i filosofí3. occidental confcs~.llia c1nprcnder 
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una búsqueda de la verdad y la valoraba como la meta a alcanzar, identificándola con la 

felicidad y con el sumo bien, en nuestra época se ha considerado no sólo irrelevante 

sino impúdico -en todo caso ingenuo-, pretender una búsqueda de la verdad. El 

ex.istencialismo, por ejemplo, solía descartar la idea de encontrar la felicidad y 

buscaba cuando mucho un significado para la vida. 

La raíz de este. escepticismo y de esta crisis tal vez provenga en parte de la 

reducción de la filosofía al puro ámbito teórico, sin darÍe facultad o medios concretos 

para expandirse al ámbito de la acción práctica y de la experiencia personal, que si 

bien llevan el estigma del subjetivismo, son en definitiva lo único que verdaderamente 

cuenta para el hombre. La filosofía occidental no tiene ningún poder de transformación 

sobre el individuo porque no le da respuestas ni le muestra la verdad. "¿Y qué es la 

verdad?", nos seguimos preguntando, como Poncio Pilato. 

Uno de los filósofos occidentales que ha impugnado con más vigor la búsqueda de la 

supuesta verdad, es Nietzsche. Decía, refiriéndose a Sócrates: 

"Para un filósofo, es una indignidad decir que 'lo bueno y lo bello son una sola 

cosa'; si añade 'y también lo verdadero', se le debe apalear. La verdad es fea." 7 

Nietzsche percibe la verdad como dolor. Su visión expresa la contradicción y la 

limitación máxima del individuo, y siente la existencia corno sufrimiento. La fuerza del 

superhombre radica en la afirmación de ese sufrimiento en tanto que es inherente a la 

vida. Nietzsche naturalmente se ríe de la visión socrática o platónica de la verdad. Y 

sus razones son muy poderosas: en nombre de una búsqueda de la verdad -dice- colocada 

más allá de la realidad del mundo; es decir, una verdad trasmundana y trascendente, las 

filosofías y las religiones se han dedicado a negar el mundo, a empobrecer los impulsos 

vitales, a calumniar a la vida: el mundo es un lugar provisional, un sitio de castigo; 

la verdadera vida está más allá, después de la muerte. 

Nietzsche dice que quienes han transmitido e impuesto esta visión son resentidos 

que, careciendo de fuerza vital ellos mismos, se dedican.a envenenar la vida de los 
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der.nás y a hacer que aparezcan como culpables todos los impulsos de vitalidad y de 

puj¡anza. Para ello, se han valido de patrañas morales y metafísicas. 

Lo que hace Nietzsche es dar la pauta de lo que ha sido uno de los principales 

<."O<lflictos de la filosofía en Occidente: la dualidad. Una dualidad que separa a Ja 

realidad en dos entidades antogónicas, excluyentes entre sf e irreconciliables. 

Nietzsche detecta _el origen de esta escisión ya en Sócrates y el platonismo: si la 

verdadera realidad está en las Ideas trascendentes e i~accesibles para nosotros, la 

realidad que habitamos queda reducida a la condición de ser una mera sombra de la 

existencia real. 

Es mucho lo que ha pesado esta noción en la historia de Occidente. Tiene, por otro 

lado, semejanza con la escuela vedantina de Shankaracharya, que afirma que la realidad, 

no sólo concreta y física sino mental, es sólo una proyección o un reflejo del Ser 

verdadero, un puro engaño de las apariencias, de maya, el poder que oculta al Ser y lo 

vela de nuestra percepción. Sin embargo, Shanakaracharya habla de la manera en que se 

puede trascender lo ilusorio -la realidad fenoménica- logrando que el ser individual, 

idéntico al Absoluto, retorne a su fuente. 

Por otra parte, Ja filosofía del Shivaísmo de Cachemira dice que no hay separación 

entre el Ser y el mundo, puesto que el Ser es a la vez, como había dicho, inmanente y 

trascendente. Está fuera del hombre y dentro de él y alcanzarlo en todas sus potencias 

es factible aquí y ahora. La verdad es ese Ser omipresente que penetra todo el universo 

y es energía pura que se manifiesta en distintas formas y a la vez las trasciende; toma 

las formas de todos los objetos materiales e inmateriales, animados e inanimados; es a 

la vez energía física y energía espiritual. 

Esta visión descalifica no sólo la idea de los trasmundos sino el principio de 

dualidad. Aquí pierde sentido toda separación entre perspectivas idealistas y 

materialistas: las dos instancias están trascendidas. En un plano ético desaparece la 

idea de bien y mal, de culpa y castigo. Si el hombre sufre no es en razón de su pecado 

o su maldad. sino de su ignorancia acerca de su identidad verdadera, y a esta ignorancia 

o.;c le puede pt...,nc-r fin. 
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El Shivaísmo de Cachemira fue un sistema que conoció Jñanéshwar, que es el autor 

del que me ocuparé en este trabajo. Rabindranath Tagore consideraba que este sistema es 

la filosofía más rica y completa de la India. (8) Jñanéshwar no escribió directamente 

sobre él, aunque lo cita en una de sus obras, el Amritánubhava. Y me ha despertado 

interés ver aquí hasta qué punto integra tales conocimientos en esta obra y en su gran 

comentario sobre la Bhagavad Qll;l, el Bhavártha Dipjkii o Jñiineshwari. De Ser así, estas 

obras representarían una fusión de dos grandes tradici.;nes hindúes: la vedantina y la 

agámica. 

La Bhagavad Gitá es una obra que ofrece de modo clarísimo la posibilidad de unir 

teoría y praxis, conocimiento y acción. Sus planteamientos y los niveles en que se 

pueden interpretar, son inagotables. Acaso ningún libro en el mundo haya tenido tantos 

comentarios como existen acerca de la Bhagavad QM. Al hablar sobre ella, me ocuparé 

directamente del texto de Jñanéshwar, utilizando donde se haga necesario, como 

referencia adicional, el comentario de Shankariicharya, que es el comentario clásico por 

excelencia, aceptado muy ampliamente en la tradición hindú vedantina hasta nuestros 

días, y además, uno de los pocos comentarios anteriores a Jñanéshwar que se conservan 

todavía. 

El propósito de este trabajo, que no es un estudio erudito ni pretende plantear 

tesis originales, es simplemente ofrecer una presentación de Jñanéshwar, figura 

extraordinaria y prácticamente desconocida entre nosotros, y una guía a la lectura de 

sus obras, destacando lo que considero que es su planteamiento fundamental: una visión 

no dualista, unitaria de la realidad. 

No sólo en razón de que estamos muy poco familiarziados con el contexto de la 

filosofía hindú, sino para puntualizar los momentos que me parece que han nutrido 

directa o indirectamente la filosofía de Jñanéshwar, consideré necesario proporcionar 

varios antecedentes. No lo hago de manera sistemática ni exhaustiva, pues esto no es un 

manual. El criterio de selección para esos datos es que contribuyan a clarificar y 

ubicar el tema propio del trabajo. Así, Será útil referirse a algunos aspectos de la 

tradición hindú vcdantina que da origen a la .Qiill; ver las características propias del 
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mistittisrmo en la India, sobre todo a través de una doble vertiente, la del yoga y sus 

nexo5 com el Shivaísrno, y la de la bhakti o devoción; ubicar al propio Jñanéshwar en su 

época y l!taccr después un examen de lo que considero que son sus prin·~ipales líneas de 

pensamrento. 

En CHanto a detalles prácicos, he prescindido del uso de la transliteración 

aceptada de términos sánscritos, sobre todo en lo que se refiere a los sonidos de la e y 

los diversos usos de fa s, a fin de volver más legible el texto para personas no 

familiari:t.adas con el tema; así, por ejemplo, escribo Shankarácharya en vez de 

Sankaracarya, que sería lo debido; dárshana, en lugar de ~- Conservo la 

transliteración completa sólo en las citas textuales. así como en aquellas palabras cuya 

lectura no se deforma, corno Vedanta, por ejemplo. Las palabras Buddha y buddhismo 

tienen ya en español un uso muy ampliamente aceptado que las escribe como Buda y 

budismo, y aquí también lo sigo. Guardo, en lo posible, los signos diacríticos para las 

vocales largas, indicados por un acento circunflejo (~). En ciertos casos, castellanizo 

algunas acentuaciones, como en la palabra dárshana, para dar mejor idea de su 

pronunciación. 

La a final que es la terminación sánscrita de muchas palabras, se ha perdido en 

lenguas que han derivado del sánscrito, como el hindi y el propio marathi. Aunque los 

pándits y los doctores de la ley escriben Jñánesvara, el uso cotidiano y sencillo del 

nombre es Jñanéshwar, que he preferido, no sólo siguiendo numerosos textos que así lo 

adoptan, sino recordando que el propio Jñanéshwar hizo a un lado el sánscrito. en favor 

de la lengua popular. 

He mencionado antes que de ninguna manera este trabajo es una obra especializada. 

Su propósito, como decía, es más bien familiarizar al lector con distintos aspectos de 

la tradición hindú, para abrir de este modo una puerta a la lectura de la obra de 

Jñanéshwar. El interés de ello puede residir en que es un tema prácticamente 

desconocido entre nosotros y cuyo valor amerita una difusión n1ás amplia. 

Asf pues, toda la exposición de los antecedentes de la tradición hindú .. que foriT.an 

la n1ayor extensión de este trahnjo, parte etc hechos 1nuy sabidos y aceptados. Ha..:l:r la 
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documentación pertinente de cada uno de ellos, volvería este libro tedioso e ilegible. 

Recurro pues a las fuentes y las citas textuales sólo en los casos en que considero que 

aportan algo relevante para el desarrollo del trabajo. Por lo demás, casi todos los 

datos aquí expuestos, son ampliamente verifiables en cualquier manual de historia o de 

filosofía de la India. 
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INTRODUCCION 

En 1296, cuando Jñanéshwar Maharaj fue sepultado en Alandi a la edad de 22 años, había 

dejado escritos el extenso comentario sobre la Bhagavad m.ta. llamado Bhavartha Pipik§. o 

Jñanéshwari; un tratado filosófico, el Amritánubh™ o ~ ~ lll. experiencia 

interior; la Pasashti, 'carta filosófica a Changdev, famoso yogui de su época; el 

Haripatha, colección de 28 himnos devocionales; el Námana, himno al nombre divino, y mil 

cien ahhangas o canciones místicas. 

La precocidad de Jñanéshwar (o Jñanadeva) se considera como un hecho meramente 

incidental al de su talento, que se respeta por derecho propio, al grado de que a 

Jñanéshwar se le honra como padre de la literatura marathi, lugar como el que ocupa 

Dante en la literatura italiana. Al igual que Dante y en la misma época, Jñanéshwar 

abandonó una lengua que era vehículo de toda expresión culta -en su caso el sánscrito

para escribir en su lengua vernácula -el marathi, lengua de Maharashtra- y poder 

comunicarse con un grupo más amplio de personas, que no abarcara únicamente a los 

eruditos y los sacerdotes sino a gente de toda condición y casta. 

Si fuéramos a forzar aún más la analogía, podría decirse que en la medida en que!& 

Divina Comedia es en cierta forma una suma de la teología y la teleología cristianas de 

la Edad Media, en Jñanéshwati puede asimismo encontrarse, también a través de un gran 

estilo literario, una suma de la más alta sabiduría del Hinduismo, desde la perspectiva 

de la mística. 

Jñanéshwar es una figura excepcional. No sólo en sus escritos sino en el curso de 

su vida, se dio en él la confluencia de dos tradiciones místicas muy distintas entre sí: 

la tradición yóguica de los maestros ~. y la tradición l2l.mkra o devocional del 

culto al Señor Vitthala en l\1aharashtra. En forma inusitada, y dadas las características 

especiales de su vida, Jñanéshwar debió tener acceso también a conocimientos filosóficos 

t .. n ocultos como los ya mencionados del Shivaísmo de Cachemira. 

Todos estos antecedentes, junto con el estado de iluminación que el propio 
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Jñam~hwar alcanzó. fueron condiciones extraordinarias para la elaboración de su breve 

ti:atado filos6:1co, el Amritanuhhava, y sobre todo de su gran comentario y glosa de la 

Bh<!a:avad Gita, cuyo título original es Bhavartha Qi~ika, la luz del supremo significado, 

y qui...e JX>pula::nente se conoce como Jñanés11·.vari, femenino y posesivo de Jñanéshwar7 y que 

quiien: decir también la Señora de la sabiduría. 

Concluido en 1:!90, es un trabajü que por largo tiempo estuvo confinado a su región 

de origen, pero teniendo una gran importancia. Fue un texto que ¡;;ui0 de muchas maneras 

el extraordinario movimiento místico que ha ~i.ibido en Maharashtra a partir del siglo 

XIII. Ultimamcnte ha despertado un interés cada vez mayor. Del marathi, lengua en que 

se escribió originalmente, se ha traducido a otros idiomas de la India. Esta obra fue 

seleccionada por la UNESCO para su serie de obras representativas de la India y su 

primera versión al inglés, la de R. K. Bhagwat, data de 1952. En 1969 se publicó la de 

V. B. Pradhan revisada por H. M. Lambert, y la última, que en líneas generales ha 

partido de la anterior. es la de Swami Kripananda, publicada por State University of New 

York Press en 1989. Esta excelente versión es la que se ha tomado como referencia 

constante para este trabajo. 

En cuanto al Amritanubhava, del cual he cotejado varias versiones, doy preferencia 

a las de B. P. Bahirat (1963) y a la de Ramchandra Keshav Bhágwat (1985). Estos dos 

traductores virtieron también al inglés la carta a Changdev, llamada Pasashti. P. V. 

Bobde ha publicado recientemente (1987) una selección de abhanoas de Jñanéshwar, con el 

título de Garland Qf Divine Flowers, que también se utiliza en este trabajo. 

A la Bhagavad Gita se le ha llamado "Biblia del Hinduismo". Aunque aparece como la 

parte medular de una epopeya, el Mahabharata, representa una síntesis de diversas 

escuelas de pensamiento y senderos de yoga. En el propio colofón de la Gita se la 

designa como brahmavidya y yogashastra: ciencia del Absoluto, sabiduría del Ser, 

filosofía. y escrituras sobre yoga~ es dccir9 conocimient~ práctico. La Gitá no sólo 

describe o al menos hahla del Ser supremo y el estado supremo de conciencia. que en sí 

son indescriptibles. sino que 1nucstra diversas vías para alcanzarlos. Irnparte los 

conocimientos sohrc..? la vfa de la acción y la vía del conoci1nicnto; habla de la renuncia~ 
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de la meditación y de la devoción. Abre las puertas hacia lo que en términos muy 

occidentales pudiera llamarse experiencia mística, y a la vez indica la forma de 

obtenerla sin dar la espalda al mundo y a las propias responsabilidades y deberes. 

Estos se vuelven justamente el medio mismo para llegar a aquella experiencia, si se 

asumen con desapego. 

La Bha¡:avad Qlla habla desde el punto de vista de la iluminación, desde una visión 

que está más allá de fa dualidad. Sin embargo, marca ~on exactitud cada paso que debe 

dar quien desee salir de la perspectiva y la experiencia de una realidad fragmentada 

hacia una visión unitaria. Esta es la visión de los místicos. 

Y esto para qué, podemos preguntarnos. De cierto, no se trata de perderse en el 

gozo absoluto ni de absorberse en la música de las esferas, haciendo abstracción de todo 

lo demás, sino justamente de vivir con plenitud total cada instante. Alcanzar el estado 

supremo de conciencia, dicen la Q11ª y Jñanéshwar, no anula las capacidades de 

percepción ni de acción en el mundo concreto, las perfecciona. 

Como he mencionado, hay innumerables comentarios de la Bhagavad Qilli.. A lo largo 

de los siglos se han acumulado sin cesar, pues dentro de la tradición del Vediinta la 

Gita, junto con las Upanishads y los 1klill.nli!, Siilrl!.. forman parte del llamado 

prashthana-traya o triple canon, del cual todo filósofo o maestro de Vedanta debía 

obligatoriamente hacer un comentario, para fundamentar sus propias tesis. 

Así, han proliferado los comentarios que exaltan la acción sobre el conocimiento, 

el conocimiento sobre la acción, la devoción sobre los otros dos, la renuncia sobre todo 

lo anterior, etc. Como sucede con textos tan ricos como la Qilli. -y esto también se ha 

dicho de la Biblia- sacando de contexto algunos párrafos se puede demostrar cualquier 

tesis y también la tesis contraria. Con la Gita ni siquiera hay necesidad de sacar nada 

de contexto. Es tal la complejidad de su contenido, que si no hay claridad sobre su 

perspectiva dominante, los varios temas que enlaza no sólo quedan juntos sino revueltos. 

Hay quien puede ver la Gita como un alegato en favor de la guerra. 

El comentario clásico más importante en la tradición del Vedánta es el de 

Shankaracharya, escrito en el siglo VIII. Otras interpretaciones vedantinas. de grandes 
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maestros de esta línea de pensamiento, pero que sostienen puntos de vista muy propios en 

diversas cue-;tiones son las de Ramanuja, Madhva y Vállabha. Aquí podría seguir una 

lista interr :'•'-"'k de comentarios que se extienden hasta el siglo XX, en que han 

destacado ~ore todo Jos de Shri Aurobindo y Mahátma Gandhi. 

R. D. Kanacle, un distinguido historiador de la filosofía hindú y una de las 

autoridades sobre el pensamiento místicoº'' Maharashtra, califica la interprctaci<•n de 

Jñanéshwar como "absolutamente mística. y en un sentido supra-vedántica". Y agrega: 

"El rasgo m;:í.> distintivo de su intt!rpretación de la Bhagavadgita es su combinación 

única de filosofía, poesía y misticismo. Su filosofía es de un orden elevado, sin duda, 

pero su poesía es aún de un orden más alto. Y cuando el misticismo se combina con la 

penetración filosófica y con la imaginación poética, uno puede ver fácilmente cómo la 

interpretación de Jñanesvara de la Bhagavadgita es suprema." l 

Una de las impresiones más poderosas que deja la lectura de Jñanéshwar es que a 

pesar de tomar en cuenta la tradición filosófica anterior, su pensamiento y su escritura 

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

experiencia interior. Si tomó en cuenta o no otros comentarios para elaborar el suyo, 

es irrelevante frente a la cohesión perfecta de su estilo y su línea de pensamiento. 

Más que seguir las ideas de ningún otro autor, Jñan.óshwar revivió en sí mismo la 

revelación no sólo de Ja Bhagavad Gitá sino de la entera tradición de los rishis, y es 

en sí la demostración de su verdad, pues su experiencia está en una consonancia total, 

en los aspectos fundamentales y más profundos, con lo que ya revelan los Vedas, las 

Upanishads y la propia Gita, por un lado, y por otro, la gran tradición de los yoguis y 

ascetas, y también la de los devotos o bhaktas. 

:-lo hay aspecto importante de lo que pueda ser una vía mística asimilable a 

cualquier traclicic1n. incluso occidental. que no forme parte de su experiencia y su 

co,,..::ritura: habla del conoci1nicnto y de ta acción. de la renuncia y la devoción? de la 

a~..::c:-.i~ y el estar en el n1undo. ·ran1hién hahla de los aspectos secretos del can1ino 
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espiritual. Sorprendentemente, en su comentario habla de la kundalini, la energía 

interior que es el motor de los procesos yóguicos y espirituales, esclareciendo toda una 

porción de la Gita, en donde sólo se ha insinuado el terna. 

Jñanéshwar aparece así corno una especie de crisol donde se funden los metales de 

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

los vuelve oro. Por sí sola, su obra podría ser abordada sin referencias a ninguna 

tradición, ni autor, ni línea de pensamiento, y se sostendría por sí misma. Esto, sin 

"'mbargo, sería poco aceptable académicamente, y por otra parte privaría del placer de 

. ·scubir cómo, a partir de él, pueden encontrarse los vasos comunicantes entre 

tradiciones tenidas, si no corno antagónicas, sí al menos como desprovistas de toda 

relación mutua, como seria el caso del yoga y la bhakti. 

Ya la Bhagavad QM da, desde luego, muchos puntos de enlace entre todo esto; pero 

la visión de Jñanéshwar no sólo tiene el valor de ser la referencia viva de una 

experiencia directa sino que también enlaza a la Bhaoavad QM misma con una tradición 

tan distante de ella, en mucho sentidos, corno puede sc·r la del Shivaísmo. 

Así pues, antes< hablar propiamente de Jñanéshwar, iremos viendo las diversas 

vertientes que lo nutren. 

l. RANADE, R. D.,~ Bhagayad¡¡¡lta. ali i!. Philosopnhy Qf QQg Realizatjon, Ch V, p.50 
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LAS VERTIENTES FILOSOFICAS 



l. LA TRADICION DEL VEDANT A 

1. LAS ESCRITURAS REVELADAS 

La palabra Veda quiere decir sabiduría, y no sólo alude a los textos sino a la verdad 

contenida en ellos; de ahí que al hablarse de los Vedas se esté haciendo referencia a 

una realidad mucho más compleja que las cuatro colecciones de textos que llevan este 

nombre. 

Junto con las Upanishads, que son su parte final, los Vedas se consideran 

escrituras reveladas; se denominan ~. palabra que indica que fueron escuchados. 

Radhakrishnan dice que '.snui' es "el ritmo del infinito oído por el alma( ... ) cuando 

la mente se ha elevado por encima del estrecho plano de la conciencia discursiva." l. 

Explica que la palabra 'Veda' proviene de la raíz aria~. que significa •ver' (de ahí, 

videre, en latín). Los Vedas fueron vistos u oídos por los sabios visionarios o rishis, 

que no se consideraban tanto los autores de los himnos como sus receptores, pues ese 

conocimiento, que la propia tradición ve como eterno, era simplemente transmitido por 

ellos, que lo habían percibido en estados de meditación profunda. 

Al igual que la Biblia y el ~ y otro grupo de escrituras hindúes denominadas 

Agamas o Tantras, se dice que brotaron directamente por inspiración divina, y al ser 

así, los Vedas se convierten en la sanción definitiva para todo surgimiento espiritual 

posterior en la India, tanto los dárshanas o sistemas filosóficos como diversas sectas y 

movimientos religiosos, que serán ortodoxos o heterodoxos, según su grado de aceptación 

de la autoridad védica. Esta autoridad no se funda en ningún dogma particular, sino en 

la experiencia descrita por los antiguos rishis, que da razón de una cierta 

configuración del mundo. 
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Ha sido casi imposible determinar la época de composición de los Vedas. Una 

antigüedad razonable, al parecer, es la que les ha asignado Radhakrishnan partiendo de 

algunas de-Cc;cciones histór;c·as: el siglo XV a. C.; es decir, hace tres mil quinientos 

años. Como referencia, ésta es probablmente la misma antigüedad de poemas sumerios 

tardíos como el de Gilgamcsh, quinientos años antes u.: la escritur:. tkl Pentateuco, y 

seiscientos antes de la llíada. Otros autores proponen u1·.a mayor ar.tigücdad, de tres y 
' . 

hasta seis mil años a. ·c. No obstante, los mismos Vedas, y ¡;ersonas interiorizadas en 

la tradición, insisten en señalar el carácter ahistórico e intemporal G<' !o~ himnos. 

Tal vez valga la pena recordar que los Vedas eran patrimonio religioso y cultural 

de las tribus arias -y esto no es tanto un término étnico como lingüístico- que llegaron 

a establecerse en la India entre los siglos XV al XII a. C.; es más o menos la misma 

época en que los dorios -arios también- invadieron Grecia y destruyeron Micenas. Los 

arios de la India, derivados del mismo tronco indoeuropeo, que se supone provenía del 

Cáucaso u otro punto del Asia Central, estaban emparentados estrechamente con las tribus 

arias que poblaron lo que hoy es Irán, la antigua Persia. La cultura védica y la persa 

anterior a Zaratustra, tenían mucho en común; y aunque el contenido básico difiere, se 

dice que algunos elementos de los Vedas parecen estar más cerca incluso del Zend ~ 

zaratustriano que de la propia épica sánscrita posterior. Un elemento presente tanto en 

el Mazdeísmo antiguo como en la religión védica es el culto al fuego como parte central 

de los ritos y la vida familiar y comunitaria. 

Se piensa que el Big Veda empezó a componerse antes de que los arios llegaran a la 

India. Los dioses que se mencionan en los himnos védicos más antiguos muestran s·. 

relación no sólo con deidades persas sino con las de otros pueblos indoeuropeos. Se ha 

encontrado, más allá de la posible etimología en común, que tienen muchas similitudes 

con ellos. Incluso fonéticamente, el Dyauss védico se relaciona con el Zeus griego, 

Varuna, dios véuico del ciclo, se identifica con el Ouranos griego y el Ahura Mazda 

persa. l\titra. asociado siempre con Varuna es el Mithra persa -cuyo culto llegará hasta 

Escocia en th;n1pos ro1nanos-. Sonia. dios de la embriaguez y el licor 1nis1no de la 

intnortalidad. c:s el ltao1na persa y el I::>ionisos griego. Los gen1clos Ya111a y Yan1i del Rig 
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Veda son los Yima y Yimeh persas. 

Un hecho importante es que, para cuando los nómadas arios empez,,.ron a llegar a la 

India, ya habían florecido allí y se habían extinguido grandes civilizaciones; más 

evolucionadas, en muchos aspectos, que la que los arios llevaban consigo y termin?.ron 

por imponer a las tribus aborígenes. Las ruinas de Mohenjo-Daro y Hárappa, en el valle 

del Indo -hoy territorio de Pakistán-, que fueron descubiertas hacia 1921, cambiaron 

todos los conceptos acerca de la historia antigua de la Índia. Habían sido ciudades 

perfectamente planificadas, con un impresionante desarrollo arquitectónico, urbanístico 

y artístico, y que contaban ya con una escritura -no descifrada hasta la fecha. Las dos 

ciudades databan aproximadamente de los siglos XVI al XXX a. C. Cabe mencionar que 

hasta ahora no se han encontrado restos arqueológicos prácticamente de ningún 

asentamiento ario. 

Al llegar a la India y entrar en contacto con los aborígenes, los arios fueron 

afirmando unos caracteres y modificando otros. Se cree que la recopilación de los 

himnos del~ Veda -no su composición- se hizo cuando tuvieron que enfrentar la 

diversidad de culturas y de religiones nativas, corno una medida para preservar su propia 

tradición e identidad espiritual. Se supone que también entonces surgió una división de 

castas que excluía de la comunidad aria a los aborígenes para evitar su propia 

desintegración familiar y social, y conservar, además, la posición dominadora. En 

sánscrito ao'.fill, ario, es sinónimo de nobleza y de virtud -tal como el término griego 

~- La diferencia de temas y apreciaciones sobre la realidad que hay entre los 

primeros libros del Rig ~y el último, al decir de S. Radhakrishnan, muestra la 

progresiva familiarización de los arios con las doctrinas y las prácticas de los pueblos 

nativos. Al parecer el yoga y los desarrollos posteriores del Tantrismo y del culto a 

la diosa o energía divina, tienen su raíz en ellos, al igual que muchos de los 

principios de la medicina ayurvédica. 

Radhakrishnan señala que se considera que tan sólo en el Big ~ está representada 

una larga sucesión de generaciones de pensadores. y que por tanto contiene diversos 

estratos de pensamiento; es decir, diversas concepciones sobre el mundo y la divinidad. 
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que iban des.Je ver a los dioses como personificaciones de las fuerzas de la naturaleza 

ha->;a 3: :gar a las 111ás abstractas y sutiles ideas de la divinidad, e incluso a la c0ción 

de un rlios i1npersonal. 

f".sta es, sin embargo, una aproximación filosófica. La aproximación religiosa -y no 

h"J.)' q.ie per•.'.c•r de vista que es el suelo natural de los Vedas- dirá e~ ~e el Big Veda es 

perfecto y completo en sí mismo y que la diferencia úe sus rasgos va destinada a 

pers·~nas con distintos-grados de evolución espiritual. Dice Swami Pr<o.bhavananda en~ 

Sp1,-:·2~:i.l Herb:_·•Yc of India que lo que el hindú ortodc·--.u ve "en la escala graduacJ .. 1 de 

las concepciones védicas es una correspondencia beneficiosa con diversas etapas de logro 

espiritual. Algunos hombres no son sino bárbaros en cosas espirituales; otros son 

visionarios y sabios. Los Vedas ( ... ) dan a todos según sus necesidades." 2 

Los Vedas son cuatro: Big ~. Yajur ~.que se divide en negro y blanco, s.arrui 

~ y Atharya o Atharvanª ~- En el Big Veda, dividido en diez libros o mándalas, 

están contenidos 1028 himnos a los dioses. El Yajur ~tiene que ver sobre todo con 

las fórmulas de Jos sacrificios. El Sáma con la melodía adecuada a Jos himnos que se 

cantaban en Jos sacrificios. El Atharya es el más tardío, y durante mucho tiempo no fue 

considerado como un Veda, puesto que contiene fórmulas mágicas y encantamientos; sin 

embargo, se dice que fue el principio de Ja medicina ayurvédica, y se cree también que 

es el que incorpora más elementos no arios. 

Cada uno de estos Vedas está clasificado en dos grandes secciones, la ritual o 

karma kanda y Ja de sabiduría o jñana kanda. Karma significa acción, y referido aquí 

implica las acciones y Jos trabajos rituales, la panc práctica; en tanto que jñana 

quiere decir conocimiento e implicaría la parte "teórica· o la com¡:,:Jación de Jos 

conocimientos filosóficos. Esta distinción con el tiempo dio origen a discusiones donde 

s" trataba de determinar cuál era Ja vía más efectiva para alcanzar la liberación, si la 

de la acción directa o la del conocimiento. La Bhagavad Gitc:i rcto1na este asunto y lo 

exa111ina a fondo. 

En cada unn de l0s cuatro Vedas. el kanna };.an-9--ª o la ~ccci6n práctica 9 por decirlo 

asL ab.1rca tres partes: la...; cnlcccionc~ de hin1n(ls en al;.,han?a a los di.oses, fonnados 



por ~ o palabras sagradas, y que se conocen como Samhitás; indicaciones prácticas 

acerca de los ritos así como normas de :::onducta en la vida (Brfillrnanas); y un suplemento 

de las últimas, que daba, además, una interpretación espiritual del sentido de los ritos 

(Aranyakas). Cada Veda contaba también con la sección de conocimientos, el jñana .!:>rull!s. 

donde se concentraba toda la sabiduría filosófica, expuesta en las diversas Upanishads. 

Cada una de estas cuatro partes de los cuatro Vedas, debía presidir, según 
. . 

reglamentaciones posteriores, una diferente etapa de la vida. Idealmente, se dividía la 

duración de estas etapas en 25 años, y siendo cuatro también, el término de una vida 

humana perfecta seria supuestamente de 100 años. Aunque estas etapas de la vida o 

áshramas se describen de manera distinta en varios textos, y son sumamente esquemáticas, 

dan alguna idea de lo que debió ser el ideal de vida en la sociedad védica. 

A la primera etapa, la de estudiante o brahm;khari, correspondía el estudio y la 

memorización de los himnos y mantras comprehendidos en las Samhitá.s. El estudiante 

vivía en la casa de su guru, sirviéndole, y estaba obligado a observar castidad 

rigurosa, que es lo que pasó a implicar la palabra brahmácharya. 

La segunda etapa, la del grihastha o jefe de familia, estaba regida por los 

rituales. Ellos debían ofrecer constantemente sacrificios al fuego del hogar, que debía 

permanecer siempre encendido. La sección de los Vedas llamada Brahmanas contenía todas 

las muy minuciosas especificaciones acerca de los ritos, no sólo domésticos sino de los 

grandes yajñas o rituales de fuego. Cabe señalar que los sacerdotes brahmanes hindúes 

eran jefes de familia y no ascetas. 

Cuando nacían los primeros nietos, era un buen momento para el retiro de la pareja, 

que dejaba sus bienes a los hijos jóvenes, y se iba a vivir a un bosque para dedicarse a 

la contemplación. Son muy numerosas las leyendas hindúes donde se describe esta 

circunstancia aun en el caso de reyes. Aquellos que se retiraban a los bosques se 

llamaban vánaprasthas, habitantes de los bosques, y no estaban ya obligados a seguir 

realizando los rituales. pero podían entonces contemplar su significado. Las porciones 

de los Vedas correspondientes se llaman Aranyakas. Tanto~ -de vanaprastha- como 

aranya significan bosque en sánscrito. 
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La última etapa de la vida. la del sannyasi o renunciante era una etapa de 

desprendimiento total. Un sannyasi debía en ocasiones renunciar incluso a un lugar de 

residencia. Ascetas errantes, debían sin embargo estar fijos en la conciencia del ser 

inmutable. A ellos correspondía estudiar y asimilar a sí mismos la enseñanza de las 

Upanishads, donde se revelaban los secretos de la experiencia espiritual. A esta etapa 

podía llegarse directamente, sin pasar necesariamente por las demás. Un hombre casado, 

si contaba con el permiso de la esposa y los hijos, podía también convertirse en 

sannyasi, pero esta última condición era irreversible. Se consideraba un gran 

sacrilegio, -aun en tiempos de Jñanéshwar, tal como demuestra el caso de su padre- que 

habiendo hecho votos de renuncia, se abandonaran por otro estado. 

A cada etapa de la vida correspondía una obligación, una responsabilidad 

específica. A esto se le llama ~- Alcanzar el dharma en la propia vida, la 

rectitud o la justicia -pues todo esto significa-, era una de las cuatro metas de la 

vida; la segunda era obtener riqueza y prosperidad, tanto material como espiritual, 

fu:llIB; la tercera, káma, era el placer, y la cuarta, moksha, la liberación. Como puerle 

verse, no había una separación entre los bienes espirituales y materiales; iban juntos. 

En las plegarias se pedía bhukti y mukti, el gozo en la experiencia del mundo, y la 

liberación definitiva. 

Cumplir con el propio~ era una vía a la liberación. El~ no estaba 

determinado sólo por la etapa de la vida (áshrarna) en la que se estuviese, con sus 

responsabilidades específicas, cte .• sino también por la casta ~) a la cual se 

perteneciera. De ahí que se designara como varna-áshrama-dharma. La división de 

castas. siendo en su origen una división de funciones. pasó a ser -como siempre ocurre 

en esos casos- un privilegio hereditario. 

Las castas también eran cuatro. La casta sacerdotal era la más elevada. Los 

brahmanes debían estar totalmente versados en el conocimiento de los Vedas. Como eran 

ellos quienes realizaban \os sacrificios o yajñas. pasaron a ser intermediarios en los 

ritos y a n1anipuhlr esta posición en su favor. Los kshatriyas eran gobernantes y 

guerreros. y si los l.,rahn1_ª_ru;j! tenían \a autoridad. éstos tenían e\ poder. Hay tan1bién 
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varias leyendas, como la de Parashurama, que ilustran los conflictos que pudo haber 

entre estas dos castas. La tercera era la de los vajshyas o comerciantes. 

A estas tres castas se las consideraba superiores; a sus miembros se les llamaba 

"los dos veces nacidos" l9Yi.is), porque sus hijos varones eran iniciados en la ceremonia 

de upanil.sana, donde recibían el hilo sagrado y el ~ Mm, que debían recitar 

toda su vida a la salida y a la puesta del sol. En esto no tenían ninguna participación 
- . 

los ~ o sirvientes, que originalmente no constituían una casta. 

Debajo de los sh.llil.!:.rui. estaban los descastados, es decir, los que no pertenecían a 

ninguna casta; se consideraban 'intocables' y se encontraban totalmente excluidos de la 

comunidad. Por lo general, eran los miembros de las tribus aborígenes. 

Todas las regulaciones acerca de los deberes de las castas y acerca de las leyes, 

estaban registradas en otro grupo distintos de escrituras, genéricamente denominadas 

.s.m.i.ni..:i, que no se consideraban reveladas sino simplemente parte de la tradición. 

Smirti quiere decir, "lo que hay que recordar"; sh.rl.Ui. que designa a las escrituras 

reveladas, significa "lo que se escuchó". En esta tradición sólo se aceptan como 

escrituras reveladas los Vedas, junto con su parte final que son las Upanishads. 

Ya que las Upanishads venían justamente al final de los Vedas, se les llamó 

vediinta, que quiere decir "fin de los Vedas", conservando la doble connotación de fin en 

cuanto final y en cuanto finalidad, puesto que aquí era donde se exponía con amplitud y 

claridad la meta de las prácticas y el estudio de los propios Vedas. Esta es Ja 

acepción original de la palabra~. e indica la sabiduría de las Upanishads. 

Sin embargo, también es el nombre de uno de los seis dárshanas o sistemas 

filosóficos clásicos. Este dárshana se denomina también Uttara Mimámsii, pero se conoce 

más como Vediinta. Su corpus lo constituyen los~ Si!1.r-ª o Vedánta SOtra, una 

col=ción de 555 aforismos, atribuida a Badariiyana, que discute y sistematiza los puntos 

fundamentales de las Upanishads mismas. 

Sobre estos sOtras. posteriores a las Upanishads, diversos autores escribieron 

después extensos comentarios. Algunos de los más importantes, que datan de los siglos 

VIII al XIV. son de Shankanicharya. Ramanuja. Nimbarka, lv1adhava y Vallabha. Estos 
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coa1<.:.1tarios dieron origen a distintas escuelas llamadas de Vedanta. muchas de las cuales 

h.:n \enido continuadores hasta la fecha. De modo especial prosigue con enorme vigor, la 

escuela de Shank:·.,-:;charya. Pc-r otra parte, en términos generales, la mayoría de los 

grandes santos hindúes modernos y conte:nporáneos siguen las enseñanzas del Vedanta. 

Como podemcs ver, esta palabra ha designado diferentes filosofías, escuelas y 

movimientos a lo largo de Jos siglos; pero hay suficiente homogeneidad en su enseñanza 

bá. :ca para admitir el empleo de un mismo término genérico. 

Se puede considerar que tanto los Vedas como las Upanishads son libros que aclmiten 

una lectura abierta. No son sistemas acabados que propongan un dogma único y una s1,la 

interpretación correcta y autorizada, sino que poseen una extraordinaria flexibilidad. 

Se ha dicho ya que en los Vedas, por ejemplo, pueden encontrarse muchos grados de 

desarrollo filosófico así como de evolución espiritual, y esto da origen a distintas 

escuelas de interpretación con desarrollos independientes. 

El aspecto en que me interesa enfocarme, pues considero que es el que nutre Ja 

visión de Jñanéshwar, es el de una visión unitaria de la realidad. Desde Jos Vedas, 

abre claras vías a través de las Upanishads y de la Bha 0 avad Qll¡!. Bajo esta 

perspectiva, seguiré presentando una exposición, necesariamente sucinta, de la manera en 

que, partiendo del mito y del ritual, esta visión va cobrando una forma filosófica hasta 

dar expresión a un planteamiento no dualista. 
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2. LOS NOMBRES DEL SER 

Las deidades más antiguas de los himnos del ~ ~ representaban fuerzas de la 

naturale7.a: Agni, el fuego, Surya y Savitr, el sol, Rudra y los Maruts, las tormentas y 

otras fuerzas natui::ales destructoras; Vayu, el viento; Apas, el agua. Hay también 

muchos seres celestes 'como Gandharvas, Apsaras y Kín~aras, así como una gran variedad de 

demonios y espíritus malignos. Existen personificaciones como la del Soma, licor 

embriagante, otorgador de la inmortalidad. Era la bebida de los dioses -y tras sus 

huellas andan todavía hasta nuestros días botánicos y micólogos como Gordon Wasson. 

En relación con los dioses, se han debatido muchas cuestiones. La composición de 

los himnos del Ri& ~. al decir de los historiadores, cubre un lapso muy largo, y 

según el transcurso de las épocas y del libro mismo, el predominio de unas deidades 

sobre las otras marca la evolución del pensamiento filosófico de los autores védicos. 

La primera deidad que es elevada por encima de todo, es Dyauss, que es un dios del 

cielo. Después lo serán Varuna, que lo sustituye, e Indra, quien, en cierta forma 

desplaza a Varuna y llega a ser la divinidad principal del BJ.g ~. pues le están 

dedicados 250 himnos. Varuna aparece como un dios compasivo, al que se dirigen 

oraciones pidiéndole que purifique y perdone los pecados, en tanto que Indra es a veces 

una deidad más bien frívola. Es el dios del cielo, entendido no sólo como el firmamento 

sino como el lugar donde viven los dioses en una perpetua celebración, embriagándose con 

soma y viendo bailar a las Apsaras. 

A la deificación primitiva de las fuerzas de la naturaleza, que podríamos calificar 

como panteísmo, si por panteísmo entendemos el verlo todo como divino, sigue rápidamente 

una fase de personificación de estas fuerzas, que no sólo cobran nombres y rasgos 

antropomórficos, sino que se rodean también de una serie de historias y aventuras. Este 

proceso es común a todos los pueblos primitivos. En la India, el dios Indra es un 

ejemplo perfecto. Le toca personificar luchas interminables contra los demonios, que 

constantemente amenazan su reino o incluso lo despojan de él. 
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Hay, por otra parte, un grupo de cuatro deidades, que también parecen sucederse 

unas a otras, y tienen características bastante semejantes. Representan diversos 

aspectos de un dios creador que luego se asimilará a la figura de Brahma. Estos dioses 

son Vishvakarman, literalmente, el hacedor del U:"liverso; Brihaspati, el Guro de lndra y 

los demás dioses; Prajapati, el Señor de las criaturas, y en e.;pecial de los animales, y 

finalmente, Hiranyagarbha, el "germen de oro", 1'.uevo cósmico que aparece flotando en las 

aguas primordiales -af igual que en la cosmogonía órfica-, y que dará origen a la 

creación, según uno de los mitos. 

Junto a estas imágenes de dioses creadores, aparece un principio divinizado que es 

el que preserva la creación y el orden cósmico, la Rta. Es lo establecido según las 

leyes del universo y de los dioses. El alba -dice un himno- sigue el sendero de la Rta, 

como si le fuera conocido desde antes; el sol sigue el sendero de la Rta. Se le ha 

comparado con la noción del I<!Q chino y con la del Kosmos griego. El cosmos, 

contrapuesto al caos, no sólo abarca lo físico sino que se extiende también a lo moral. 

De igual manera, la Rta da la imagen del orden natural del mundo, pero también de un 

orden moral del que ni los propios dioses pueden sustraerse. En este sentido, anticipa 

las nociones del .dha!:.n::@ y del karma, que aparecerán posteriormente, a partir de las 

Upanishads. 

El dharma es justamente el orden moral, es la rectitud, el deber, lo correcto, la 

responsabilidad específica que todos deben cumplir en la vida, como hemos visto, según 

la etapa de su vida, la casta a la que pertenezcan y su situación personal. Son 

distintos el dharma de un estudiante, el de un jefe de familia y un monje; tienen 

diferentes deberes un sacerdote, un gu .. rrero o un comerciante. La noción del dharma se 

extiende incluso a los elementos y las fuerzas naturales; el dharma del fuego, por 

ejemplo. es arder. Dharma se ha traducido también como religión; pero tal vez sea más 

adecuado entenderlo como un concepto de carácter ético. En torno del dharma gira una 

parte importantísima de la Bhagavad Gita. Es una cuestión relacionada con el dharma lo 

que ch.:scncadena todo el diálogo entre Krishna y Arjuna. 

FI karma, por otra parte. es acción. karma es la ley de causa y efecto. Es una ley 
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fija e inalterable, tal como la Rta. Nada puede desviar a la Rta de su curso. De igual 

manera, el .kru:m.a no puede eludirse ni modificarse. Transferido al plano de las acciones 

• humanas, pasará posteriormente a significar el resultado o efecto de una acción, ya 

tenga un carácter positivo o negativo. que recae sobre quien la ejecutó. Aquí no operan 

tanto las nociones de culpa y castigo, caras a los pueblos semíticos, como el 

funcionamiento simple de esa ley de causa y de efecto. El karma es lo que ata al 

individuo al ciclo interminable de muerte y reencarnaciÓn; los efectos que desencadenan 

sus acciones pasadas lo obligarán a regresar al mundo para experimentarlos. Estos temas 

también aparecen en la Ql.tá, donde el Señor Krishna habla de cómo liberarse de las 

atad u ras del filu:I:ru!.. 

El dios Varuna, ya mencionado como uno de los dioses del cielo, es también el 

custodio de la Rta. Él mismo es imagen de un dios preservador y protector. La Rta, sin 

embargo, representa un principio más abstracto. Según Radhakrishnan: "La tendencia 

hacia una concepción mística de una realidad inmutable aquí muestra sus primeros signos. 

Lo real es la ley inmutable. Lo que existe es una muestra inestable, una copia 

imperfecta." (3). Esto anticipará en gran medida las ideas principales del Vedanta de 

Shankaracharya, donde el mundo fenoménico aparece como un reflejo imperfecto e ilusorio 

del ser. 

Otro principio personificado es Aditi, madre de los dioses llamados Adityas (entre 

los que están Varuna y Mitra). Aditi quiere decir ilimitada, y el Big Veda hace esta 

descripción: 

Aditi es el cielo, Aditi es la región intermedia, 

Aditi es la madre y el padre y el hijo, 

Aditi es todos los dioses y las cinco tribus 

y todo lo que ha nacido y todo lo que nacerá. 4. 

Radhakrishnan comenta: "Aquí tenemos la anticipación de una naturaleza universal, 

que lo abarca todo y lo produce todo: la inmensa potencialidad de la Prakrti de la 
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filosofía Sam:.<llya." (5). Y se puede agregar que también ;;.nticipa la inmensa 

potencialidad de la Shakti de la filosofía shivaíta. que es infinita, omnipresente. y es 

· al mism0 tiempo causa y efecto, origen del universo y el universo mismo. 

Otro concepto significativo es el de Vak, la Palabra, que se personifica como una 

diosa, y c¡ue lo domina todo; es sost.:·n de los dioses, principio de la vida, el poder y 

el conocimiento. El himno "A Vá.k", del lloro X del Ri.g Ve.éa. dice en algunas de sus 

estrofas: 

Soy la reina de los tesoros, 

la que los acumula, 

soy la sabia, 

la primera entre los que merecen sacrificios. 

Los dioses me han despositado en múltiples lugares, 

me han dado numerosas sedes, 

me han hecho asumir diversas formas. 

Yo tiendo el arco de Rudra 

para que sus flechas maten al enemigo de los dioses. 

Yo provoco la lucha entre los hombres. 

Yo compenetro el cielo y la tierra. 

En la cumbre de este mundo 

yo doy a luz a mi padre. 

Mi origen está en el océano y en las aguas. 

De ahí me extiendo por todo el universo 

y con la frente toco el firmamento. 6 

Fernando Tola. autor de la traducción citada, dice que la palabra adquiere mayor 

importancia conceptual en los Brahmanas. es decir, la colección de textos que sigue a 
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los himnos en los Vedas. Vak prefigura los conceptos de para-v§.k, la palabra suprema y 

de shabda-brahrnan, el verbo o la palabra divina. Sir John Woodroffe, que escribía con 

el pseudónimo de Arthur Avalon, compara en J:M Garland Qf ~ los siguientes versos 

védicos con el principio del Evangelio según San Juan: Prajápatir yfil iQam ásit/ wn 
~ dvit1yá as'it/ ~ Y.<l.i paramam ~.que significan, "En el principio era Prajápati 

(Brahrnan), con quien estaba la Palabra, y la Palabra es Brahman." (7) El Evangelio de 

San Juan comienza as<: "En el principio era el Verbo, y el Verbo estaba con Dios, y el 

Verbo era Dios." 

Prosiguiendo con esta breve ennumeración, otra deidad que deseo mencionar es Rudra. 

Rudra nos hace volver a las divinidades de la naturaleza. Representa el rayo y la 

tempestad, junto con los Maruts, que aparecen como sus ayudantes o sus hijos. La 

característica principal que tienen es la de regir todas las fuerzas destructoras. 

Rudra terminará asimilándose a la figura de Shiva, que se ha considerado de origen 

pre-ario. 

Quisiera señalar que entre las muchas prefiguraciones que aparecen en el Big Veda de 

lo que serán después nociones más elaboradas dentro de la religión, el mito o la 

filosofía, están ya presentes -aun sin relación directa entre sí- las tres funciones 

básicas del movimiento cósmico, creación, sostenimiento y destrucción que se verán corno 

un proceso recurrente, sin un principio ni un fin absolutos. Esto se relaciona con una 

concepción del tiempo, que no es lineal sino cíclica: el eterno retorno, la eterna rueda 

del karma de la cual es necesario escapar por medio de la liberación. 

El Hinduismo clásico habrá de asignar posteriormente las funciones de la creación, 

el sostenimiento y la destrucción del universo a tres dioses que, bajo este aspecto, se 

conocen como trimurti (tríada o trinidad). En Vishvakarman, Briháspati, Prajápati y 

Hiranyagarbha está anticipándose, como mencioné, la figura de Brahma, el dios creador 

-que no debe confundirse con el Brahman supremo, principio absoluto e impersonal. La 

Rta y Varuna prefiguran a Vishnu, que es el dios que sustenta y preserva el orden 

cósmico. y el dharma o rectitud entre los hombres; Vishnu se encarna en la tierra con 

ese fin. cuando es necesario. Rudra. finalmente~ se identificará con Shiva. dios que 
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rcpre~-enta Ja energía destructora del cosmos. Teorías posteriores no hablarán de 

creación y destrucción, sino de manifestación y reabsorción. La •destrucción' 

rcpre!.entaría, bajo esta última perspectiva, no tanto una aniquilación como el regreso a 

la unidad originaria. 

La concepción de la u:i.IIll!.ni prevalece en el Hinduismo hasta nuestros días. Los 

culto~ más vivos y numerosos son, hasta Ja fecha, los de Vishnu y Shiva, que cuentan con 

las expresiones más heterogéneas. El culto al dios Brahmá es prácticamente inexistente. 

Otras cuatro grandes sectas importantes que conservan vigencia son las que rinden culto 

a los dioses Surya, Ganesha, Kártikeya y a Ja Devi, Ja diosa o madre divina, que se 

representa con muchísimos nombres y figuras. 

Las contrapartes femeninas, las consortes de los dioses que integran Ja trimurti, 

participan de sus atributos y funciones. Es notorio cómo, a medida que se vuelve más 

rico y complejo, el Hinduismo va dando un grado de participación cada vez mayor a Ja 

figura de Ja diosa, que sí parecía tener mucha relevancia en los cultos pre-arios de la 

cultura de Hárappa. 
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• 3. DEL PANTEISMO AL MONISMO 

Una cuestión muy debatida, desde varios puntos de vista, es la del politeísmo de la 

religión hindú, que ya desde el Big ~presenta sus características fundamentales. 

Muchos investigadores lo han visto, de manera un tanto simple, como un panteísmo o 

politeísmo -cuando las fuerzas naturales se han personificado- propio de mentalidades 

primitivas. 

Un hecho peculiar, sin embargo, es que a diferencia de otras religiones politeístas 

que establecían una jerarquía entre los dioses siendo uno de ellos el dios supremo, aquí 

cualquier dios, en determinado momento, asume el papel de ser ese dios supremo y 

principio universal. A esto Max Müller lo llamó henotefsmo, contraponiéndolo con el 

monoteísmo que reconoce un dios supremo único. En este rasgo también se han visto 

reflejadas, por una parte, una supuesta necesidad hindú de tener una religión 

monoteísta, y por otra, simplemente una falta de coherencia. 

Aunque todo pueda fundamentarse, estas interpretaciones parecen ignorar lo que el 

propio Rig ~ declara en el primero de sus libros: Ekam filll YÍl2!A bahuda Y.fütm.ti, que 

significa: "El ser es uno, los sabios lo llaman con muchos nombres." (8). Siendo así, 

resulta indiferente, en primer lugar, cuál de estos nombres y figuras asuma el papel 

central. Es como trazar líneas en un círculo desde cualquier punto de la circunferencia 

hacia el centro, o viceversa, todas las líneas provienen del centro o llegan a él. 

En el libro X también se dice: "Los sacerdotes y los poetas, con palabras, hacen 

muchos de la realidad oculta que no es sino una." (9). Radhakrishnan, en su lndian 

Philosophy comenta estas afirmaciones: "El Dios UNICO se llama de diversas maneras según 

las diferentes esferas en que funciona o los gustos de las almas que lo buscan. Esto no 

debe verse como un acomodamiento estrecho a la religión popular. Es la revelación de 

una verdad filosófica profunda." 10 

En las Upanishads se desarrollará el concepto de Brah1nan, el absoluto trascendente, 
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abstracto, m<ís allá de toda forma y nombre, con todos los atributos de eternidad, 

infinitud, on1niprescncia, cte., que podcn1os encontrar en el !:>ios de las religiones 

monoteístas. Es tan innombrable como Yahveh o Allah; "Brahman·, que significa 'el 

Grande', no es su non1l·rc sino U!la rnanera de designarlo. 

Sin c111bargo, no se contraponen con él ni interfieren las personificaciones divinas 

de los demás dioses; está detrás de cada una ele ellas. Verlo como contradictorio 
. . 

revelaría cierta estrechez 1nental -bastante frecuente en las concepciones monoteístas, 

por otra parte. No hay ni siquiera una contradicción lógica en la existencia simultánea 

de estas dos posiciones, porque lo que revelan es que están operando en diferentes 

niveles ele percepción y de t!xperiencia. No pueden percibirse en el mismo nivel a Indra 

peleando contra los de111onios y al l3rahn1;J.n ab~oluto. Volven1os a lo ya dicho: en una fase 

puede ser necesaria la fonna, t.:1 no1nbre, Jos rasgos hu1nanizados del dios, que harán más 

factible una relación con él. En otra fase, todo esto cae por sí solo; pues al agotar 

sus propios límites, da paso a la visión dt:I Absoluto. 

A este resp,:,cto, otro gran historiador ele la filosofía hindú, S. N. Dasgupta, dice 

refiriéndose a las difccentes fases de creencia y experiencia que se encuentran en las 

Upanishads: "Pueden verse co1110 distintas etapas de experiencia entre las cuales la mente 

de los sabios oscilaba al intentar la realización de una verdad que estaba más allá del 

habla. más allá clcl pcnsami<.!nto y más allá de tocia peret!pción sensorial." 11 

Desde el centro di! esa visión, el 1nismo Drahman aparece en el plano no manifiesto y 

también en el manifiesto. puesto que se revela como lo único que existe. Está presente 

en IncJra y en Varuna lo mi,mo que en los arroyos y las plantas. Pero esta visión ha 

dado ya toda la vuelta; no c~tá en 'ª postura del panteís1no ingenuo que ve todas las 

cosas co1110 Dios. Dice Prabhavananda: "El hindú ve a Dios como la energía últin1a, dentro 

y dc.:trc.l.s de toda la creación. pero nunca, ni en los til.!n1pos antiguos ni en los modernos. 

co1110 id~ntico a ésta." 12 

L3 visión de esta unidad divina subyacl!ntc a todos los dioses y a toda cxistc.:ncia 

111a11if1~:::-.ta o no. t."~ el funda111t:nto <.le un 1nonis1110 que c~t'"í. enraizado en la visión 

reli~ic1~: .. 1 hindLi. Es:.c 1nc111i::.1no parte d~ una vi'ji(_)n 111;\s pn._,funda qut.! la dt!I 111onotcí~1no 
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tradicional, como mostraba Paul Deussen al decir lo siguiente: 

"Los hindúes llegan a este monismo por un método esencialmente diferente al de 

otros países. El monoteísmo se alcanzó en Egipto por una identificación mecánica de 

varios dioses locales, en Palestina por la proscripción de otros dioses y Ja persecución 

violenta de sus adoradores en beneficio de su dios nacional Jeohvah. En la India 

alcanzaron el monismO, y no monoteísmo, por una vía más filosófica, viendo a través del 

velo de Jo múltiple la unidad subyacente." 13 

Un ejemplo notable de esto lo constituye un himno del Yajur Veda Negro, dedicado a 

Rudra. Aquí se reúnen y coexisten los diversos aspectos de la divinidad presentes en el 

.B.ig Veda. A este himno se Je ha llamado "la crema de los Vedas supremos". En su 

prólogo a una edición del Rudram, Swami Muktananda, un maestro ~contemporáneo, 

dice que este himno ha cumplido una función importante no sólo en cuanto al karma kanda 

(sección ritual de los Vedas), puesto que durante siglos se ha recitado 

ininterrumpidamente hasta nuestros días, sino también en cuanto al jñána kanda (sección 

de conocimiento), ya que contiene materia muy profunda de estudio. Agrega: 

"Es una representación simbólica de todas las filosofías. Corrobora los aspectos 

inmanente y trascendente de Dios que enseña el Shaivismo... Su atractivo no reside sólo 

en su majestad fonética sino en la universalidad de su acercamiento a Dios. La forma 

cósmica del Señor descrita en la Bhagavadgita está hermosamente expandida en el Rudram. 

La omnipresencia de Dios en seres animados e inanimados, que están hechos de los cinco 

elementos, se da con gran belleza en las palabras de esta inmortal plegaria védica. Es 

Dios quien asume estos diferentes papeles y juega consigo mismo. El universo entero es 

su forma, y por eso, es El quien aparece en todos estos nombres y formas positivos y 

negativos." 14 

A continuación reproduzco diversos fragmentos de Ja parte del Rudram que se conoce 
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como "Námakam ", en la cual se ofrecen salutaciones (namah) a Rudra. Estos fragmentos 

que cito no pertenectn a una secuencia; sino que los he .seleccionado para ilustrar Ja 

variedad de manifestaciones en las que se reconoce a ese principio divino. Está de más 

hacer notar, por otra pane, la ex!raordinaria inten3idad poética del himno. 

I 5 Oh, habitante.del J\1onte Kailás, te pr,.piciamos con palabras 

favorables para-que podamos alcanzarte ... 

6 Que el Ser prirnoridal, que es Ja esencia divina de los seres 

divinos y el médico de la enfermedad de la transmigración, 

que aprecia las cualidades e ignora las debilidades de sus 

devoras. condescienda a inlervenir en nuestro favor 

destruyendo a las serpientes, a las criaturas malignas 

y a todos los demonios. 

U 13 Salutaciones al Señor, que está rodeado de ejércitos, que acude 

a proteger a sus devotos, que es el Señor de la gente santa. 

III l Salutaciones al Señor, que domina y conquista a los enemigos 

y es el jefe de aquellos que abaten a los enemigos. 

2 Salutaciones al Seiior, que es el mejor armado con una espada, 

y es d jefe de Jos ladrones. 

3 Salutaciones al Señor, que sostiene la flecha y la pone en 

el arco, qu.: está provisto de aljaba, y es el jefe de los 

salteadores. 

17 Salutaciones a ti, que cxistes cn la forma de los caballos 

y de los jinetes. 

IV 6 Salutaciones a ri, que apareces en Jo feo y todas las otras 

forn~as. 

5 Salura.::oncs a ti. que est<ís en la forma de lo airo y lo bajo. 

12 Salut~1..:-iuncs a ti. que aparec~s corno Jos carpinteros y los 
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V 6 Salutaciones a ti, que resides en el Monte Kailás (como Shiva) 

y que existes en la forma de Visnu penetrado de rayos 

de luz. 

13 Salutaciones a ti, que existes en los arroyos que fluyen 

y también en las grandes corrientes. 

VI 3 Salutaciones a ti, que naces de las entrañas de los animales 

y de las raíces de los árboles. 

10 Salutaciones a ti, que estás presente en el sonido y su eco. 

VII 1 Salutaciones a ti, que estás presente en los tambores 

y en Ja manera de tocarlos. 

VIII 9 Salutaciones a ti, que apareces en los placeres de los sentidos 

y también en el gozo de la liberación. 

13 Salutaciones a ti, que existes en la otra orilla del océano 

de la transmigración, y existes en medio de éste como el 

otorgador de los deseos de todos. 

14 Salutaciones a ti, que permaneces en Ja forma de la repetición 

del mantra y ayudas a cruzar el océano de la transmigración 

y también apareces como el conocimiento de lo Ultimo. 

19 Salutaciones a ti, que estás presente en la hierba tierna 

de las riberas y en Ja espuma del río. 

lX 6 Salutaciones a ti, que estás presente en las selvas llenas 

de espinas y piedras y también en las cuevas. 

7 Salutaciones a ti, que estás presente en los estanques profundos y en las gotas de 

rocío. 

8 Salutaciones a ti, qu..: estás presente en Jos átomos 

y el polvo. 

6 Salutaciones a tus formas inmortales en los corazones de los 

seres celestes. 

l 8 Salutaciones a tus forn1as en el corazón de los seres c.clcslcs~ 
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que destruyen completamente los pecados. 

X 8 Oh mente mía, adora a ese Rudra glorioso, que es quien habita 

dentro del corazón... 15 

Dios está aquí en su morada (el l\.1onte Kailás) lo mismo que en las gotas de rocío; 

es el Ser supren10 . ..es la esencia divina de los dioses; está en las criaturas,, en las 
. . 

acc1.:>nes, en los seres inmateriales; en lo bueno y lo malo, en lo fasto y lo nefasto; 

"e:: "'.os placeres de los sentidos y también en el gozo de la liberación"; es "quien 

ha'.:>ita dentro del corazón". Es quien no sólo perdona sino destruye los pecados, y es 

quien otorga la liberación final. 

Se trata, desde luego, de una extraordinaria descripción de la inn1anencia divina. 

Pero va más allá de las deducciones teológicas o filosóficas, pues lo que está 

transmitiendo es una experiencia viva, la ,·isión de Dios en todas las cosas; si se 

tratara sólo de imaginación poética sería extraordinaria. Pocos poetas habrán visto a 

Dios en los átomos y el polvo, o en los hacedores de carros, o en la manera de tocar los 

tambores. Este himno tiene la suficiente amplitud para abarcarlo todo dentro del mismo 

Ser; de ahí que no necesite crear demonios que sean los responsables del mal. 

El Yajur Veda es posterior al filg Veda. y tal vez recoge en este hin1no el fruto de 

muchas intuiciones anteriores; sin ernbargo. esta vi~ión no es ajena al Ri.g Veda, aunque 

tal vez no proporcione tanta riqueza de detalle. También en el Big Veda existe, en los 

himnos tardíos, la visión de Dios como pr; ncipio trascendente y absoluto; más allá de 

toda forn1a. al cual no se le puede dar ni s:.:;uiera un no1nbre. Se Je designa como S,fil, 

lo que es, lo que existe, la verdad. el Ser. 0 como Yad Ekam. el Uno o ese Uno, o como 

Tat, "Eso". 

Uno de los más bellos, profundos y cít;:;,'.os himnos del Jfu Veda, el de la Creación, 

llan1ado Nasadiya Sf1kta, habla de este Es0 ... '01110 el origen pri1norc..Jial: 

No había existencia ni ~u opuesto. 

ni la tierra. ni la bóv~da aLul dc1 L': .... ~: ... ""'. ni l.:1 111.üs allil. 
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Los elementos sutiles que son el velo 

de este mundo tan insustancial, ¿dónde, entonces, 

podían hallar lugar'? ¿por quién ser conocidos'? 

El abismo profundo de las aguas, ¿en dónde estaba'? 

Aún no había muerte ni tampoco lo inmortal; el día 

era noche, la noche día, porque ni el día ni la noche 

habían nacido.~ Entonces ESO, la fuente prirnorÍdal 

de vida, sin aliento, junto a su propia fuerza 

incubaba eternamente. Aparte de ESO 

no había nada en el vasto universo. 

En el principio oscuridad, en oscuridad oculta. 

En su causa, indisúnto, estaba el mundo: 

pero, ah, después, de su estado oscuro, 

y aun sin distinguirse de su causa, surgió 

por la pura voluntad de ESO manifiesta. 

¿De dónde venía esta voluntad'? Surgió de una semilla 

dormida en el corazón de ESO; la semilla 

de mundos extinguidos que en orden han cursado 

sus vías silenciosas desde la eternidad: 

En lo manifiesto lo no manifiesto hallaron 

los sabios, al buscar en lo profundo de sí mismos... 16 

Este poema daría un material extraordinario para hacer comentarios o traer a cuento 

los numerosfsimos que ya existen sobre él y señalan cómo Dios o el Eso aparece allí al 

mismo tiempo como causa material y eficiente del universo, cómo hay una concepción del 

universo en la que se alternan diversos procesos cósmicos: mundos que se extinguen, 

reduciéndose a un estado potencial, en el que quedan como "una semilla dormida en el 

corazón de ESO", para volverse a manifestar desde allí, en una recurrencia eterna. Al 
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final del himno, c:.c;uí no reproducido, cuando se interroga acerca de quién conoce todo 

ese misterio, anterior a la existencia misma de los dioses, la frase final es que tal 

vez ni Eso ~o S2.t·~. 

Los dos últ:mos versos que he citado, me parecen extraordinariamente 

significativos. Es en lo profundo de sí mismos, o "en su propio corazón", según otras 

versiones, donde los sabios o poetas, los rishjs encuentran el vínculo entre lo 

manifiesto y lo no manifiesto, donde se revelan los misterios, donde se percibe la 

verdad. 

Las Upanishads desarrollarán esta idea, alcanzando grados muy sutiles de 

especificación. De estos dos himnos que he tomado a manera de ejemplo, el Rudram 

muestra el mundo penetrado por lo divino, el aspecto inmanente, en tanto que el Nasadiya 

S1!kli! habla del aspecto eterno y trascendente de Dios. El punto en que se unen es lo 

que constituye el no-dualismo, y es uno de los grandes temas de las Upanishads. 
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4. TU ERES ESO 

Las Upanishads representan una interiorización tanto de las prácticas como de los 

conocimientos de los Vedas. El aspecto principal de las prácticas o trabajos estaba 

concentrado en el sacrificio ritual o ~-

El yajña, dirigido a algún dios con el propósito de lograr ciertos fines 

particulares, materiales o espirituales, era lo que configuraba a los Vedas mismos, pues 

éstos contenían los mantras que se debían cantar durante cada ~. con las 

indicaciones precisas acerca de los gestos rituales y las ofrendas que debían 

acompañarlos, la música, el momento propicio para cada cosa. Así también contenían una 

explicación del significado de los sacrificios mismos y los frutos que podían alcanzarse 

por medio de su ejecución. 

Los ~ partían de la idea de que todo en el universo es sacrificio. En el Bi.g 

Veda, el Purusha Sukta o Himno al Púrusha (el hombre, o la persona primordial) describe 

la creación del universo surgiendo de los miembros del Púrusha, que es ofrecido por los 

dioses en sacrificio al sacrificio mismo. Del sacrificio del Púrusha nacen las 

estaciones del año, los animales, los Vedas mismos, los rebaños, las castas. Ofrecer un 

YID.ñg era, pues, participar de la vida cósmica en que todo se veía como parte de un 

sacrificio, ya como ofrenda o como el que recibía la ofrenda; ya como comida (anna) o 

como el devorador de la comida (anniida). Y tanto se era parte de uno como del otro. Un 

animal podía devorar su "alimento natural", que era otro animal al que daba caza, pero 

llegaría el 1nomento en que él n1ismo fuera sacrificado para convertirse a su vez en 

alimento. 

El fuego (Agni), devorador por excelencia -como después lo será el Tiempo-, es la 

boca por donde los dioses reciben las ofrendas. El fuego era sagrado; se le consideraba 

como una deidad viva que recibía cuidados y alimento, y era el testigo en la vida de las 

personas, pues todas las ccren1onias i1nportantes con10 la iniciación, el n1atrirnonio, todos 

los yaj1las, la cercn1onia de Af'1.nnyasa. la cren1ación final. se ofrecían al fuego. 

Si al principio había un carácter marcadan1ente sagr.ado en la cjL:cución de los 
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~- ""1 parecer llegó un momento en que se volvieron rituales mecánicos. totalmente 

despro~-istos de un sentido de religiosidad profunda, y con una finalidad puramente 

utilitai-i2i_ S. N. Dasgupta. dice al respecto: 

"Esta idea de sacrificio es completamente distinta de cualquiera que se encuenue 

en otras razas. Para el pueblo védico, los sacrificios eran más poderosos que los 

dioses. Los dioses podfan estar complacidos o diseustados; si el sacrificio se 

ejecutaba debidamente, las plegarias estaban destinadas a ser respondidas." 17. 

Dasgupta hace énfasis en el carácter mecánico y despersonalizado de los ritos. 

Supuestamente, esto ocurrió en la época de Jos Briihmanas. Se ha dicho que si los himnos 

o Samhitas eran obra de poetas, los Briihmanas, donde estaban todas las especificaciones 

rituales. se debieron a los sacerdotes. 

Sin embargo, según dicen S. K. Belvalkar y R. D. Ranade en su History Qf lndian 

Philosophy, los Briihmanas "vinieron a investir a los Mantras con el carácter de 

revelación divina." (18). Aunque debió existir una parte automática y utilitaria en Ja 

práctica de los ritos, la idea que los sustentaba partía de un entnendimiento diferente. 

En la Aitareva Brahmana el vaiña no es sólo el medio para obtener determinados 

beneficios. materiales o espirituales. sino que se convierte en otra cosa, en un símbolo 

de algo niás elevado: el conocin1iento. En una anaJogía llevada a sus ú1tin1os extremos, 

según un estilo favorito de las escrituras. se dice: 

"El pensamiento era su cuclcara (ritual), la inteligencia el ghi (mantequilla 

purificada), el habla el altar. el '"tudio la estera (de hierba sagrada), la intuición 

era el fuego, el conocimiento el >acerdote que lo enciende. el aliento era la oblación. 

el canto el sacerdote adlivarvu. el Señor del habla el (sacerdote) hotr y la mente el 

upa,·3krti." 19 

Est::l cornparaC:il.ll1 p<1dría n:presentar sin1bó1icamente el pa~o de los Vedas a las 
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Upanishads. Aquí vemos una fusión de los elementos externos del ritual con los 

elementos internos del conocimiento. El conocimiento mismo que aparece como la ofrenda, 

el rito y el fruto del sacrificio refleja la transición del espíritu del karma~ al 

del iñ.fulil :!sru!Qa: del aspecto práctico de los trabajos rituales a la búsqueda de la 

sabiduría. 

Aunque los c!os aspectos no se considerarán excluyentes sino complementarios, 

subsistirá la discusicS'n y la pugna entre quienes afirr,;an la supremacía de uno con 

exclusión del otro. Sin embargo, la tendencia hacia la interiorización, que está muy 

presente en las Upanishads, terminará definitivamente viendo en el conocin~iento la forma 

más elevada de sacrificio. Esta idea se desarrolla después en la Bhagavad ~. donde 

el Señor Krishna le dice a Arjuna en el curso de su instrucción: 

"El conocimiento como sacrificio es más grande que ningún sacrificio material, (oh 

Arjuna), pues todos los trabajos sin excepción culminan en la sabiduría." 20 

¿Qué es este conocimiento? Dice la Mundaka Upanishad: 

"Hay dos clases de conocimiento, tal como declaran los que conocen el Ser: uno 

inferior y otro superior. 

El inferior es el conocimiento del Bi.g ~. Y.iUill: ~. Sm Veda y Atharva Veda, 

la fonética, los ritos, la gramática, las etimologías, la métrica y la astrología. Y el 

superior es aquel por el cual se aprehende lo imperecedero." 21 

Las Upanishads siempre están en el límite de lo decible, pues si en esta 

declaración se califica todo el conocimiento que se puede alcanzar a través de los 

libros y el estudio, empezando por el conocimiento de las escrituras mismas, que 

encabezan la lista, como "conocimiento inferior". lo que cuenta entonces, no es la 

sabiduría dd intelectual sino la del yogui y la del iluminado, que es el conocimiento 

del Ser. Como éste es inescrutable, su conocimiento se e?<presará en paradojas. Dice la 
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Kena Vpanishad: 

"A quien no le es conocido, ése lo conoce; a quien le es conocido, ése no lo 

cono=. No es comprendido por aquellos que lo comprenden; es comprendido por aquellos 

que no lo comprenden." 22 

No estamos aquí muy lejos de San Juan de Ja Cruz, cuando dice: "Y quedéme no 

sabiendo / toda ciencia trascendiendo." 

Las Upanishads tratan, en principio, de responder a las preguntas elementales que 

todo hombre se formula, independientemente de su origen, posición, época: de dónde 

vengo, para qué estoy aquí, hacia dónde va todo esto, qué ocurre después de la muerte. 

La misma Kena Upanisad toma la forma de un interrogante. Kena quiere decir '¿por 

quien?' Empieza de esta manera: 

"¿Por deseo de quién se dirige mi mente a sus objetos? ¿Por mandato de quién 

comienza el primer aliento? ¿Por deseo de quién pronunciamos este discurso? ¿Qué dios 

impulsa al ojo y al oído?" 23 

Partiendo de la percepción inmediata y del sentido común, se empieza a inducir la 

causa detrás de la causa, hasta llegar al principio último, aquello que hace a Ja mente 

percibir, pero que no puede ser percibido por la mente. 

Y la misma realidad última e irreductible que se encuentra dentro del ser humano 

como su fundamento mismo, se encontrará también fuera de él, en d universo. Así, de 

igual manera habrá preguntas sobre el origen de los elementos y del primer movimiento: 

"Aquello que no es visto por el ojo. pero por lo cual pueden los ojos ver; eso, en 

verdad, sábelo, es Brahman, y no lo qu" la gente adora por aquí." ;c..¡ 

¿De dónde va a surgir e<;c conocin1icn10? No .son la!. escrituras ni la ciencia ni las 
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tradiciones lo que nos lo puede dar. Y la K.ª1Jlli Upanisad dice que no son tampoco los 

sentidos, ni la mente, ni el intelecto, sino que hay que ir más allá: 

"Más allá de los sentidos están los objetos (25) y más allá de estos objetos está 

la mente; más allá de la mente está el intelecto y más allá del intelecto está el gran 

ser (26). 

Más allá del gran ser está lo no manifiesto (27); más allá de lo no manifiesto está 

el espíritu. Más allá del espíritu no hay nada. Este es el fin (de la jornada), esta 

es la meta final. 

El Ser, aunque está oculto en todos los seres no se revela, pero pueden verlo esos 

videntes sutiles, a través de su inteligencia sutil y refinada. 

El sabio debe retraer el habla a la mente, ésta debe retraerla al intelecto. El 

intelecto al gran ser. Este debe retraerlo al ser de paz." 28 

Puede considerarse que de principio a fin las Upanishads son una reflexión en torno 

de ese principio imperecedero. Lo abordan bajo todos los ángulos posibles; pero siguen 

quedando dentro de ese "conocimiento inferior", puesto que el "conocimiento superior" es 

Ja aprehensión directa del Ser. Sin embargo, aunque la vía de aprehensión no es el 

intelecto, éste es útil y en ciertos casos imprescindible; el conocimiento -o la 

información- que proporcionan las Upanishads, son como el mapa que muestra dónde hay que 

buscar el tesoro. Dice la Mundah:a Upanisad: 

"Tomando como arco la gran arma de las Updnishads, uno debe colocar allí la flecha, 

afilada por la meditación. Disparándola con la mente entregada a la contemplación de 

Eso (Brahman), oh querido, has de saber que ese Brahman imperecedero es el blanco." 29 

Y prosigue más adelante: 

"No se le puede aprehender por el ojo, ni por el habla,. ni por los otros órganos de 
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los sentidos, ni por el ascetismo, ni por el trabajo; sino que cuando la naturaleza (del 

intelecto) se purifica por la luz del conocimiento, sólo entonces, a través de la 

• meditación, se le puede ver a Aquél sin forma." 30 

La l\1undak'1 Upanisad plantea de esta manera la meditación (31) como la vía suprema 

de conocimiento: algo que nos va a llevar más allá de la mente y del intelecto, y que va 

a refinar todos los órganos de percepción. Purifica la mente y suspende las funciones 

de cada órgano, absorbiéndolo a cada cual en el superior: a los sentidos en la mente, a 

la mente en el intelecto, al intelecto en el Ser, que es lo último, irreductible a 

ningún otro principio. 

¿Y cómo entonces puede captarse al Ser si todos los órganos de percepción están 

absorbidos o suspendidos? Se dice que la mente y el intelecto que son limitados, no 

pueden captar al ser que es infinito. Así pues, es el Ser el que se muestra y se revela 

a sí n1is1no. 

Al manifestarse, surge el reconocimiento súbito de la propia identidad con el ser 

absoluto, Brahman. 

Las Upanishads indican que cuando este conocimiento del Ser surge como una 

convicción y una experiencia en las que podemos permanecer constantemente, nos 

convertimos en jivanmuktas, en seres que han alcanzado en vida la liberación. El 

conocimiento del Ser y el estado de liberación o de iluminación total, son sinónimos. 

Como se dijo al principio, la liberación es la meta de los Vedas y las Upanishads, 

así como de todos los sistemas de filosofía, de todos los yogas y de todas las 

religiones de la India. Las Upanishads son un desarrollo de la idea última a que se 

había llegado en los Vedas: la de que cxi~te una 111is111a realidad esencial que se 

111anifil.!sta en toUos los seres, lo inis1no en el individuo que en el univcr~o. y cuyo 

sustrato últi1no es el ser absoluto, Brahn1an. 

,t\ c~ta idea se le dio cxpr!.!sión a tr.:t.vés d~ cuatro sentencias que representaban 

la síntesis de la sabiduría Je cada uno de los cuatro '\..'í.!das~ y qu~ pasaron a distintas 

Upani~l1ads. Estas sentencias s\.! ..:-ono~i:n co1110 n1~1h{i-\.·[1k"\a'.-~ u g.ran<les pro..:la1naciones. Se 
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ha considerado que estas maha-vakyas son los soportes del pensamiento hindú: manifiestan 

a la vez la posición final de los Vedas y el fundamento mismo del Vedanta. Son las 

siguientes: 

Prajñanam brahma: El ser es conciencia. (B.i.g Veda - Aitareya Upanishad). 

Aham brahmásmi: Yo soy Brahman (el Ser absoluto). (Yajur ~ - Brhadaranyaka 

Upanishad). 

Iru. n@!U <!fil: Tú eres Eso. ISáma Veda - Chándogya Upanishad). 

~ füma ~: Este ser individual es Brahman. (Atharya ~ - Mandukya 

Upanishad). 

Estas sentencias señalan de manera contundente y repetida la identidad entre el ser 

absoluto, Brahman, y el ser individual, atman: Yo soy Brahman, Tú eres Eso. No sólo son 

la enseñanza final de los Vedas sino que son también la revelación final que recibe un 

aspirante: la conciencia de su identidad esencial y sustancial con el ser. Esta era la 

verdadera doctrina secreta (uno de los significados de Upanishad), y lo era no tanto 

porque se mantuviera en secreto sino por lo oculto e inaccesible de la experiencia en 

que se recibía. 

Así describe la Mundaka Upanishad los efectos del conocimiento del ser: 

"Al conocerlo, el sabio no habla ya de nada más. Juega en el ser, se deleita en el 

ser mientras realiza su trabajo; ése es el más grande conocedor de Brahman." 32 

Aunque en otras partes esta Upanishad habla de los ascetas como conocedores del 

Ser, en este verso parecería haber un acuerdo con la visión de la Bhagavad Qlill, en el 

sentido de que el conocimiento del Ser no implica el abandono de los propios trabajos y 

responsabilidades. También se anticipan las ideas del Shiavísmo de Cachemira que 

remiten al aforismo Lokánanda samádhi sukham, (1, 18), "El gozo del mundo es el éxtasis 

del samadhi", que siempre sugiere el hecho de que es posible experimentar el estado de 

samiidhi o éxtasis de unión con el Ser, sin apartarse del mundo. 

Y concluye la 1'hindaka Upanishad: 
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"En verdad, aquel que conoce al Brahman supremo, se convierte en Brahman él mismo." 

'33 

Esta es la esencia de las ensefianzas del hinduismo, tanto del Vedan ta clás,co como 

del Shivaísmo. Y realmente es muy difícil hal\ar esta afirmación en ningún otro sistema 

de pensamiento religioso. Ni siquiera sistemas tan altamente desarrollados como la 

Cábala judía lo admitirían, pues hablarán de una participación de la naturaleza divina o 

de una unión o incluso de una si1niltud esencial; pero no de una identidad ni de una 

fusión completa como experiencia final; al\á el individuo sigue siempre siendo 

individuo, no se funde, no se disuelve en Dios. Desde luego que hay también doctrinas 

vedantinas, con'º la de Ramanuja (siglo XI), que tendrán un punto de vista similar, en el 

que la identidad entre ser individual y absoluto aparezca como imposible. 

Brahman es inefable. El Vedanta trataba de 1\egar a su aprehensión por vía 

negativa; es decir, haciendo a un lado todo aquel\o, ex.terno o interno, que no fuera 

Brahrnan; todo aquello de lo cual se pudiera inferir una causa, lo que pudiera estar 

sujeto a otra cosa o dependiendo de algo. "Neti, neti" (@-iti = esto tampoco), era la 

fórmula con que se afirmaba de algo que no era Brahman. Un himno de Shankaracharya, el 

Nirvana Shatakam (seis estrofas sobre el nirvana o estado de éxtasis trascendente), 

posterior en muchos siglos a las Upanishads, pero que concuerda con el espíritu de esa 

búsqueda por vía negativa, dice: 

"No soy el consciente ni el inconsciente. ni el intelecto 

ni el ego. 

Ni los oídos, ni la lengua, ni los sentidos del olfato 

y la vista. 

Ni el éter. ni el aire~ ni el fuego~ ni el agua~ ni la tierra. 

Soy Conciencia y soy dicha. soy Shiva. ~oy Shi'"·" 34 
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Al llegar a la experiencia del ser, se llame Brahman o Shiva o Vishnu, tiene lugar 

el reconocimiento de que Brahman no sólo está en uno mismo sino en todo lo demás: sarvam 

khalvidam brahma, "Todo esto ciertamente es Brahman." Esta es también la posición final 

del shavisimo: !:::!il. sivam vidyate kY.il&i.1. "No hay nada que no sea Shiva". aunque el 

Shivaísmo partía desde el principio de ese reconocimiento de que todo es Shiva. 

De cualquier manera, tanto en el Shivaísmo como en el Vedanta, Shiva o Brahman 

aparecen, por una parte, bajo el aspecto del Ser absoluto, trascendente, impensable, 

indescriptible, no manifiesto; sin forma ni nombre, sin atributos, que por fuerza está 

más allá de todo. 

Por otra parte, están las descripciones de su aspecto inmanente. En el Shivaísmo 

este aspecto lo representa la energía divina de Shiva; la Shakti, su energía creadora. 

En el Vedanta upanishádico aparece bajo la personificación bastante abstracta de 

Ishvara, el aspecto creador de Brahman. En la Svetasvatara Upanishad -aun bajo el 

nombre de Rudra-, aparece una personificación de este aspecto inmanente y creador de 

Dios, que se acerca a las que darán origen después a los cultos devocionales. En la 

Mundaka Upanishad el aspecto creador e inmanente se asimila al Púrusha, el hombre o 

persona primordial de cuyo desmembramiento surgía la creación en uno de los himnos del 

Big Veda, que hemos ya mencionado. 

Esta l\1undaka Upanishad lo define así: 

"De él han nacido la vida, la mente, todos los órganos de los sentidos, (también) 

el éter, el aire, la luz, el agua y la tierra, que lo sustenta todo. 

Fuego es su cabeza, Sus ojos son el sol y la luna, las regiones del espacio son Sus 

oídos, Su habla son los Vedas revelados; el aire es su vida y su corazón es el mundo. 

De Sus pies (nace) la tierra; ciertamente, El es el ser de tocios los seres." 35 

En la siguiente sección. la misma Mundaka Upanishad habla del Brahman absoluto en 

estos términos: 
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"En la envoltura dorada 1nás alta está el Brahn1an sin n1ancha, sin partes; es Puro, 

la luz de luces. Esto es lo que saben los conocedores del Ser. 

El sol no brilla allí, ni la luna ni los astros, estos relámpagos no brillan allí, 

¿dónde entonces puede estar este fuego? Todo brilla sólo por esa luz resplandeciente. 

Su brillo ilumh.< todo este mundo." 36 

Es claro el contrast-e entre el aspecto inmanente del Dios que crea las cosas y está 

en ellas ("Sus o_'c'S son el sol y la luna"), y el aspecto trascendente, la naturaleza 

última en cuyo ámbito "El sol no brilla". También se establece cómo, a través de su luz 

toda otra luz es posible. 

Aunque es lo n1ás elevado e inaccesible, ese aspecto de Brahman es, sin embargo~ 

experimentable para el ser humano. Hacia allí se encaminan las prácticas, que llevan a 

un desprendimiento gradual de todos los vehículos de los sentidos y la mente, que no son 

adecuados para la percepción de esa realidad absoluta. 

Diversas Upanishads hacen una serie de descripciones detalladas de los sentidos y 

el aparato n1enta1. que nos penniten conocer sus funciones e identificándolas, saber que 

tenemos que ir todavía más allá de ellas. 

Los sentidos se consideran co1no las puertas a la experiencia li1nitada del plano de 

realidad empírica. Son diez: cinco S-"ntidos de percepción (vista, oído, tacto, olfato y 

gusto; con sus respectivos objetos, con10 forn1a, sonido, etc.), y cinco sentidos o 

facultades de acción (el poder de hablar, asir, n1overse, excretar y procrear). 

Al conjunto de funciones mentales, que está en relación con Jos datos que 

proporcionan los sentidos y con la conciencia. se le conoce con10 antahkarana o 

instrun1ento interno: sus funciones son las siguientes: 

f\tanas, o mente, gcnérican1ente. es aquello que recibe las in1prcsiones del mundo 

exterior a través de los sentidos y tluyc auton1ática111cntc por 111cdio de asociaciones 

libres. 

º11.a.
7 

aparece l.!n algunos textos designando la función del ~ubconsciente~ en donde 

qucd~in itnprcsiones y recuerdos alrnaccnaclos. 
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Buddhi es el intelecto, la facultad de racionicinio lógico, de juicio, de razón 

discursiva, y 

Ahamakara o ego, que es lo que permite relacionar todas las sensaciones, 

pensamientos o juicios, de manera directa con la persona; es el sentido de identidad 

personal, de inJividualidad. 

Se dice que el 1itman no es un instrumento, sino quien usa los instrumentos. El 
. . 

atman es el ser interior, el sustrato último, aquello que es idéntico a Brahman y cuya 

experiencia ocurre, según vimos atrás, por medio de una interiorización profunda. 

Las Upanishads no tienen hacia el cuerpo el sentimiento de disgusto que parecerán 

transmitir algunas corrientes ascéticas, para las cuales aparece ciertamente como una 

cárcel del alma, según la expresión griega. En las Upanishads el cuerpo no es cárcel 

sino templo, o "castillo", según dice la Chandogya U¡;ianishad, en una hermosa 

descripción: 

" Ahora bien, en esta ciudad de Brahman (el cuerpo) hay una morada, una pequeña 

flor de loto; dentro de ella hay un pequeño espacio. Lo que se encuentra en su 

interior, debería buscarse, porque eso, de seguro, es lo que uno desearía comprender. 

... tanto como se extiende el espacio (de este mundo), as( se extiende el espacio 

interior del corazón. Dentro de él, ciertamente están contenidos el cielo y la tierra, 

el fuego y el aire, el sol y la luna, el relámpago y los astros. Todo lo que exista de 

El en este mundo, y todo lo que no exista, está contenido en su interior." 37 

Aquí el universo se hace presente dentro del hombre, como si se anticipara una idea 

holográfica, según la cual el todo estaría íntegramente contenido en cualquiera de sus 

partes. Y no sólo el mundo, sino el ser mismo, está en ese espacio del corazón. La 

Katha U¡;ianishad dice: 

"f\,1ás pequeño que lo más pequeño, más grande que lo más grande, el Ser está en el 
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corazón de toda criatura. El hombre sereno le contempla, libre de pesar. A través de 

la tranquilidad de la mente y los sentidos ve la grandeza del ser. "38 

Esta clara visión unitaria, sin embargo, no siempre prevalece en Jos sistemas de 

filosofía ni en las doctrinas religiosas. Antes de proseguir al examen de otra parte de 

los antecedentes que nos Jleva!l a Jñanéshwar, voy a examinar, desde un punto de vista 

filosófico, diversas posiciones que conducen a Ja visión de unidad sustentada por 

Jñanéshwar. 
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ll. LA VISION DE UNIDAD 

• La fuente de la tradición hindú, tanto mística como filosófica, es la revelación. Tal 

como se ha dicho, más allá de doctrinas y dogmas religiosos o de postulados filosóficos 

especulativos, la revelación directa es lo que informa el contenido último de los 

sistemas de la filosofía al igual que de las tradiciones místicas. 

El punto de partida de la filosofía o el pensamiento" hindú, no es entonces, como 

vimos también, ni el 'asombro' ni la curiosidad intelectual que lleva a una búsqueda 

especulativa de la verdad, sino que es el encuentro interior con la verdad misma y la 

certeza de su conocimiento. 

Aunque nada parecería, a una mente occidental, tan poco científico como esto, el 

pensamiento hindú, por otra parte, considera muy limitado el tipo de conocimiento que 

puede adquirirse a través de la ciencia y el intelecto mismo. 

Similar a aquella ennumeración en que la Mundaka Upanishad clasifica como 

"conocimiento inferior" toda la sabiduría de los Vedas y muchas otras disiciplinas, es 

la que aparece en la Cbandogya Upanishad, donde Nárada agrega además las matemáticas, la 

economía, la física y las bellas artes, como parte de sus conocimientos. Sin embargo le 

dice al sabio Sanatkumar: 

"Venerable señor, pero soy como aquel que sólo sabe de oídas, pues no conozco al 

Ser (atman). He escuchado de aquellos que son como tú, que quien conoce al Ser va más 

allá del sufrimiento. Y yo soy alguien que sufre, venerable señor. Ayúdame a 

trascenderlo." 39. 

Ese 'conocimiento del Ser' del que habla Nárada es la respuesta que da la 

filosofía hindú no sólo al problema del conocimiento, sino también al del sufrimiento 

humano. El propósito de la vida, en la tradición hindú, que es "la eliminación de todo 

sufrimiento y el logro de la dicha suprema", sólo se alcanza con la liberación. Además 

de representar el estado de libertad absoluta, es, en prii:icipio, la liberación del 
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sufrin1ic·nto. de la ignorancia -que es su causa- y de la atadura al ciclo constante de 

mucrle y reencarnación. 

Esto no supone, sin embargo, cesar de existir en el plano de existencia donde 

ocurre;1 estos fen6111enos, sino lograr el acceso ilinitado y pern1anente al estado de la 

conciencia suprema, que se '.:>hntea como la condición verdadera del ser humano, y por 

otra parte, es el con.tenido de la visión misma de los rishis. 

AumT~e l::l vía mística y Ja filosófica tienen sus propios medios y métodos de 

búsqueda., .SLL..;; ca1ninos se entrecruzan rnuchas veces. Los planteamientos monistas de las 

Upanisha•Js y de escuelas posteriores, de hecho aluden también a la visión y la 

experiencia n1ística unitivas. 

Las maha-va~ o grandes sentencias de los Vedas que, como vimos, determinan el 

caráctc:- consciente del absoluto e insisten en la identidad entre el ser individual de 

cada ser humano y el Absoluto mismo, constituyen la base del pensamiento hindú no 

dualista, presente en muchas Upanishads, de las cuales hemos citado algunos fragmentos, 

en toda Ja tradición del Vedánta que parte de Gaudapada y Shankaracharya, y 

principalmente en escuelas shivaítas como la de los Nathas y la de Cachemira. 

Si un elemento de definición del dualismo o no dualismo en un sistema es el 

planteamiento de la identidad entre el ser individual y el Absoluto, otro es la relación 

que se establece entre el Ser absoluto y la realidad fenoménica. De hecho, es la 

definición y la interrelación consecuente de estas tres entidades: el Ser absoluto, el 

universo o realidad fenoménica, y el individuo, lo que aporta los temas fundamentales de 

Ja filosofía hindú, como ya se mencionó. 

El problema del dualismo y el no duali;mo es importante no sólo porque vaya a 

dctcrn1inar el alcance de la vjsión fi1osóflca o la experiencia rnística.. sino también 

porque la visión aparece como dualista es el origen de la esclavitud interior y el 

sufrirnicnto. Una percepción dual nos hace sentir "o~ro". o vivir sien1pre en relación 

con un "otro"; ~epara~ aísla~ crea diferencias~ sentitnicntos de superioridad o 

inferioridad, de bueno y malo, etc. 

L.a dualidad es cucsti6n de percepción. La Arnrtahindu Upan1~had dice: "La n1cntc 



sola es la causa de la esclavitud o de la liberación." 40 

En la mente hay estructuras duales que simplemente reflejan las polaridades de la 

naturaleza, tales como día y noche, sol y luna, vida y muerte, hombre y mujer, frío y 

calor, etc. Las parejas de contrarios y opuestos son inherentes a la naturaleza y 

necesarias para todo movimiento dialéctico; pero forman parte de un solo principio. 

Heráclito, que.penetró profundamente en la dialéctica, decía: "El bien y el mal son 
- . 

uno." (Frag. 58) y 'ºEl camino hacia lo alto y el camino lo bajo son uno y el mismo." 

(Frag. 60). Sin embargo, ya hemos dicho que la razón es inepta para resolver 

paradojas; le resulta muy difícil entender la "armonía de tensiones opuestas" con que 

Heráclito supera la dualidad, y que parte en sí de una unidad. 

En el individuo, la estructura primaria básica que configura la mente y todos los 

procesos de percepción y de conocimiento, es la relación sujeto-objeto. Desde aquí está 

ya la raíz. de la dualidad. 

Sin embargo, volviendo al pensamiento hindú, éste afirma (en textos innumerables) 

que las parejas de opuestos, tanto en el plano de la realidad fenoménica como en el 

plano mental del ser humano, ocurren sólo en un determinado nivel. Al elevarse por 

encima de él, la dualidad desaparece. La misma Arnrtabindu U¡;>anishad, dice: "Si esa 

oscuridad (de la ignorancia) se despeja, entonces por sí solo, él (el individuo) percibe 

el estado no dual." 41 

La ignorancia desaparece sólo con el conocimiento del ser. La ignorancia, que es 

causa de todo mal humano, se caracteriza generalmente como la ignorancia de la identidad 

entre el ser individual y el ser absoluto; esto provoca que el individuo se identifique 

a sí mismo con los aspectos externos y transitorios de su persona: el cuerpo, los 

sentidos, la mente, el intelecto, que son meros vehículos. El ser es impersonal, 

imperecedero, omnisciente. Es lo que percibieron los rishis en su meditación, es la 

experiencia final y permanente de quienes alcanzan el estado de liberación o de 

iluminación completa. Es recobrar lo que ya teníamos, recordar lo que habíamos 

olvidado; por eso, el Shivaísmo habla del 'reconocimiento'. El ser no se describe como 

una entidad metafísica~ extraña o ajena a nosotros. que yayan1os a adquirir~ no es un 
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doble ni una proyección ideal de nosotros mismos, sino que es nuestro estado natural, 

nuestra esencia. Este es el consenso general de los yoguis y Jos místicos hindúes. 

¿Por qué, pues, si es nuestro ser, no lo percibirnos así? Por un lado, se dirá, lo 

único que podemos percibir en un estado de conciencia ordinaria son los contenidc.s de la 

mente; por otro lado, estos mismos contenidos tienen ya conceptualizaciones muy 

definidas acerca de nosotros mismos y de la realidad. Estamos condicionados para verlo 

todo de cierta n1anera; -vivi111os, como decía Rilke, en "un mundo interpretado". En pocas 

palabras, la mente sólo puede captar sus propios contenidos, y el Ser está más allá de 

Ja mente. 

De ahí la necesidad de una práctica que permita trascender el plano en el que opera 

Ja mente. La Katha Upanishad dice: 

"Al realizar a través de la contemplación del ser a ese Dios primordial, difícil de 

ver, profundamente oculto, en la cueva (del corazón), que mora en lo más hondo, el sabio 

deja atrás tanto la alegría como el dolor." 42 

La meditación o contemplación del ser (adhyiitma yoe:a), como se traduce aquí, es una 

forma de yoga o de práctica; hay otras como el yoga corporal o hatha ,Y_Qgil; el estudio y 

la autoindagación, jñiina yoea; el servicio o acción desinteresada, karma~; la 

devoción o bhakti yo2a, y otros. La pr<íctica espiritual, llamada sadhana, es el 

complemento indispensable de todo conocimiento teórico. 

Así pues, en principio, vuelve a qucdc.r claro que lo que busca Ja filosofía hindú 

no es transmitir información sino conducir a una experiencia directa del ser; así, 

Radhakrishnan dice que las Upanishad> "sc>n 'chículos de iluminación espiritual más que 

de reflexión sisten1ática." (43). Conducir en úlrirna instancia hacia la liberación~ es 

también la meta única de los seis dársh;rnas o sistemas clásicos de la filosofía, a pesar 

de la diversidad de sus planteamientos. 

Entre los seis d<írshanas que se consid.oran acordes con la tradición de los Vedas 

(Ny<iya, Vaishéshika, Samkhya, Yoga. Puna l\limúms<i y Uttara l\llmamsa o Vedanta). hay un 
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sistema que es pluralista y atomista, el Vaishéshika, que habla de nueve principios 

cósmicos; hay dos sistemas dualistas, el Sámkhya y el Yoga de Patáñjali, cuya visión del 

• universo es la misma, y al Vedánta, del cual surgirán posteriormente diversas escuelas 

vedantinas, es, en principio, si se parate del contenido de las grandes sentencias o 

mahá-vák)•as, no dualista o .ru:!.Yill.!a. 

Aunque entre los dárshanas hay mucha diversidad en la tbrma de considerar la 

relación entre el Absoluto y el universo, se acepta en forma unánime la identidad entre 

el ser individual y el Ser absoluto. 

Partiendo de un sistema dualista, el Yoga de Patáñjali, iré estableciendo una 

comparación sucinta, de la forma en que cambia esta percepción en el Vedanta ~ y 

en el Shivafsmo de Cachemira, que no forma parte de los seis dárshanas. Tanto en la 

Bhagavad .Q1lii como en el comentario de Jñanéshwar hay referencias innumerables a estos 

sistemas; al menos, a los contenidos básicos de los dos primeros. Mi impresión es que 

Jñanéshwar tiene en su obra mayores similitudes con el tercero, el Shivafsmo; si esto es 

así, y hasta qué punto, se verá en el curso del trabajo. 
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1. EL DUALISMO DE PATAÑJAL1 

El Samkhya y el Yoga hablan de dos principios últimos, eternos e inconciliables: el 

~.que es el ser. trascendente. consciente, pero inactivo, y la~' que es el 

principio creador, diná1nico, pero que carece de conciencia; es el cos1nos, la naturaleza, 

la materia -aunque abarca un rango mucho n1ás an1p1io que el de los objetos mak:r!~.,v·~. y 

la naturaleza física. La prákri.ti tiene tres lnodos de energía o tres cualidades, que 

muy esquemátican1ente pueden des.::ribirse co1no inercia, activiL!:td y equilibirio4 Lu-~.·o 

ampliaremos debidamente estos conceptos. 

Habiendo en la filosofía hindú una correspondencia total entre el macrocos1nos y el 

microcosmos. tal co1no en el pcnsa1niento hern1étl.co de Occidente, según la visión del 

Samkhya y del Yoga. el ser humano está constituido también por su propio púrusha. que es 

su ser interior. y sus cuerpos de naturaleza ffsica y sutil. su prákrlti, en la cual el 

púrusha se t;ncuentra preso. 

Las tres cualidades o o unas de la prákriti, están activas en él. 

Tainas es la cua1idad ée la inerci3., que se IT1anific:sta también con10 ignorancia; ~es 

actividad, pasión; sattva es equ1\ibrio, arnLonfa, purc1_a_ Mientras el individuo está 

bajo la acció:1 de cualquiera de es~os gun§li. aun Lle ~. que es lunYinoso y puro. no 

puede 1iberars~: nccc~lta tra:-.cender1os. 

Al ~er los dos pr;n.:ipios deJ pün1~ha y L.'. D._r;i.knti inconci\iables e irreductibles 

entre sí -n1uy a la 1113.nera de las gnos!s duaiistas de Occidente-. Patáñjal\ habla de \a 

n•::ccsidad C.2 aislar 3.l púru~ha de \a nrákrl ·.·,. p~lf<l alcanzar el l.!Stado últi1TIO de 

liberación. 2_: cual d~no1nina k~ú,a1va, qui.! !--.i~nifi...::'-"!.. precisa1nente asi1atniento. E\ 

proceso se l" . .;-va a C3bO n1cdiantc una di~Ci;'lina yL1guica de interiorización progresiva 

que. a travé:; ~e \a 1~1cditación conduce a\ cs!ado d\! san15.dhi. Cuando éste se establece 

dl! n1odo pcr:-::ancntt!. ~e da \a unificación CQn L"l SL~r. 

''unquc :~::. expcncncia fina.\ disuelve la dualidad ~ujc-to-objcto. puesto que el 

suj~\C' se at-s .... ""':-bc i.:n el objeto dc su contL."n1p1¡l...:Ít..~n que.: es e\ Ser 1nisn-\o. y esa dualidad 
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sujeto-objeto desaparece por completo, tal como describen Plotino o Meister Eckhart, 

queda el otro aspecto de la dualidad que tiende a separar al espíritu de la materia, o 

al alma del cuerpo, puesto que éste se considera aquí -aunque sea el vehículo para 

alcanzar la liberación y objeto de grandes cuidados- como un elemento ajeno al Ser. El 

~ha de quedar aislado o desligado de la prakriti para que el ser humano pueda 

liberarse. 

Tenemos aquí un dualismo muy radical. En otros sistemas encontramos ciertas formas 

de dualidad, ciertas polaridades, pero no un dualismo metafísico. Es regla casi general 

que cualquier forma extrema de dualismo tratará de excluir, de cercenar una parte de Ja 

realidad o el ser humano, en favor de la otra, como se puede observar también en 

Occidente, entre las sectas maniqueas y gnósticas de la Antigüedad y la Edad Media. Los 

cátaros del Mediodía de Francia, por ejemplo, supuestamente estaban en contra de la 

procreación, que veían como una forma de seguir aprisionando las partículas divinas en 

la materia, obra no de Dios sino de un Demiurgo. La negación del cuerpo y la sexualidad 

dentro de la moral cristiana más difundida, y que es una moral maniquea, aunque no tenga 

ninguna base teológica, surge de esa misma escisión; aun si el cristianismo no condena 

la procreación ni ve el cuerpo como demoníaco, Jo asocia igualmente con el pecado. Los 

enemigos del hombre son "mundo, demonio y carne". 

De hecho, es difícil superar Ja dualidad espíritu-materia, alma-cuerpo. Junto a la 

separación tajante de Patáñjali, vemos otra, también radical: la de Shankara o 

Shankaracharya. Sin embargo, él no la planteó como un dualismo. 
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2. LA NOCION DE MAYA 

!':hánkara vivió en el siglo VIII y es una de las figuras más importantes del hinduismo. 

Propuso el Vedanta advaita (no dualista), partiendo de su comentario a los aforismos de 

Badarayana, los Br.ahma Sütra o Vedanta SLitra, que forman el corpus de la darsana del 

Vedan ta. 

Shánkara resu1nió su pensamiento en la famosa media estrofa que aparece en el verso 

21 de la "Brahmajñánavalimálá": 

Brahma satyam I jagan mithyá 

jivo brahmaiva I ná paraha 

"El Asoluto es real. El universo es ilusorio. Entre el ser individual y el Ser 

absoluto no hay ninguna diferencia. "44 

Shánkara postula un solo principio y una sola verdad: el Ser. Sin embargo, 

considera totalmente distinta la realidad fenoménica. A diferencia de Patáñjali, que ve 

a la prákriti como real y eterna, Shánkara no acepta el mundo fenoménico como un 

principio y ni siquiera le concede un estatuto de realidad. Le denomina maya y le 

caracteriza como irreal, ilusorio. Maya es el poder de engaño, de ilusión. Aunque ella 

misma proviene de Brahman, es la causa y también la condición misma del universo. Tiene 

el poder de revelar o proyectar el universo, y en forma inversamente proporcional, a 

medida que revela el universo. ,-ela al Ser. oculta su verdadera naturaleza. Entonces, 

lo único que pcrcibin1os y que tornan1os con10 real es el inundo. contingente y transitorio. 

y no el Ser~ que es eterno. El Ser se vu~lve la 1náxin1a irrealidad, puesto que no 

podemos verlo, tocarlo y ni siquiera pensci.rlo. 

Al decir que el n1undo es irreal. Shünkara no quiere decir que sea inexistente, sino 

sin1ph!111t!ntc transitorio<t 1nutabh:. Para ~l. la verdadera realidad es absoluta. Sólo 

puede ser real a4ucllo que 12~. sicn1pn: idL~ntico a sí 1nisrno. en todos los ticn1p0s .. en 
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todos los lugares y todas las circunstancias; es decir, más allá de todo tiempo, lugar o 

condición. Lo mutable, es decir lo fenoménico, lo empírico, carece de sustancia. De 

hecho, la entera manifestación del universo no es sino una superimposición (viva.rta) 

sobre el Absoluto. Es corno si tomáramos como real una ciudad reflejada en un espejo, o 

como si viéramos una serpiente en una cuerda, según los ejemplos tópicos. 

~ es indefirüble (anirvacaniya) e incomprensible también, puesto que para poder 

conocerla hay que s{lirse de ella, y al salirse de ella, desaparece. Y a fin de 

cuentas, a Shánkara le preocupa más que saber cómo surgió, encontrar cómo puede uno 

liberarse de ella. 

Shánkara hace una exposición sistemática, en muchos tratados, de todo el 

conocimiento expuesto en las Upanishads acerca de la liberación y del Sser. Si tomarnos 

como ejemplo una forma de acercamiento al problema del Ser, podemos escoger la 

descripción de los cuatro niveles de conciencia, que aparece en la Mandukya Upanishad, 

comentada por Gaudapáda, antecesor espiritual de Shánkara, en su Kariká. 

La ]l.1andukya Upanishad habla de los estados de vigilia, sueño, sueño profundo y el 

cuarto estado llamado turiva. Al lado de estados subjetivos, Shánkara habla también de 

diversos grados objetivos de realidad: la realidad fenoménica, la realidad ilusoria y la 

realidad absoluta. Pero explicando los estados de conciencia, se puede decir que en el 

estado de vigilia percibimos el mundo exterior, tenernos la experiencia de la diversidad; 

vernos entidades concretas proyectadas en el tiempo y en el espacio. 

El estado de sueño nos permite la percepción de un mundo interior, justamente el 

mundo de los sueños. Si el primero es un estado en el que funciona nuestra conciencia 

diurna, aquí opera el subconsciente y es en donde afloran sus contenidos y sus imágenes. 

El siguiente estado, que implica una interiorzación mayor, es el estado de sueño 

profundo. un sueño sin sueños en el que no surge nada, ningún contenido. Es un estado 

de inconsciencia. La dualidad y el juego entre sujeto y objetos de percepción que 

funcionan en los dos estados anteriores, aquí se disuelven. Todas las diferencias, los 

conceptas, las in'1ágenes, \as irnprcsiones~ se funden en una "1nasa de cognición .. 

(prajñana-ghana, Manc\ukya, 5). Puesto que aquí se anula la alteridad sujeto-objeto, no 
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se registra un conocimiento concreto de nada. En la meditación, es la experiencia del 

vacío, de la nada, de la luz negra de que hablan los yoguis, similar a la "tiniebla 

luminosa" del Pseudo-Dionisia. 

Sin embargo, aunque aquí ha cesado la dualidad, esta experiencia también e, 

transitoria. Los tres estado~ de vigilia, sueño y dormir profundo, de hecho, los 

experi111enta1nos todos los días, son relativos, pues son sucesivos y n1utuamente 

excluyentes. Si estamos dormidos, perdemos contacto con el mundo de la vigilia, y al 

despertar, el sueño se esfun1a. Sin embargo, hay algo que nos dice si soña1nos o no 

soña1nos nada. 

Más allá del estado de vigilia, sueño y dormir profundo. está el estado 

supraconsciente de~- Es el estado de la iluminación, de la percepción directa e 

ininterrumpida del absoluto. Se le llama el estado de la conciencia-testigo; es lo que 

nos dice: "no soñé nada; no vi nada". ¿Quién vio que no vimos nada? 

Ese "testigo", por llamarle así, sin perder su centro de conoci1niento puro, que es 

~. el cuarto estado, puede penetrar y trascender los otros tres; el estado de 

turiva es continuo, está más allá de la dualidad, no a través de la anulación del sujeto 

y el objeto sino de su asimilación total a sí mismo. Es el único sujeto verdadero y el 

único objeto, puesto que allí descubre que todo lo que existe es él mismo, su propio 

ser. Desde esta perspectiva, la mente, que se crcl.! el sujeto del conocin1iento, se 

vuelve simplemente un objeto más. 

Un siddha contemporáneo de la India, a quien ya he citado, Swami ?l.1uktananda, 

describe así el estado de turiv_rr: "Un yogui realizado asimila ese gozo intenso al 

pennaneccr todo el tiempo en el estado de tunya. Él n1is1no se convierte en ese gozo. 

No tiene que don1inar sus sentidos~ ¿/\. dónde pueden ir los pobres sentidos para escapar 

de ese n1ar omnipresente de gozo? Al liberar~e de la atraL:ción y la aversión y al 

desapegarse de la alabanza y la censura. ese yogui cxperi1nenta su propio Ser." 45 

La experiencia directa del Ser es lo que permite sup~rar la dualidad y trascender a 

n1úya. l~sta es real sólo cuando cstan1os contlnados a su t.:~fcra; al superarla~ lo único 

que queda es el sustrato prirnordial. el i\.bsnlutn. el S(..'r. Pero i.:::sto no qui~r~ d\,..•cir que 
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desaparezcamos del mundo fenoménico, o que éste se elimine de nuestra percepción. 

Simplemente ocurre que discernimos el nóumeno dentro del fenómeno, la permanencia dentro 

de la fugacidad, la realidad dentro de la apariencia, lo que es dentro de lo que cambia. 

Ya no tomamos una cosa por otra, lo real por lo irreal o viceversa, que es lo que 

caracteriza la ignorancia. Lo único ilusorio ha sido nuestra percepción del mundo o de 

~corno si fueran "la realidad". 

En lo que respecta al individuo, desaparece su identificación con el cuerpo, los 

sentidos y la psique en todas sus funciones; y aunque estas cosas no se abandonan, 

puesto que se sigue en el mundo, se ven sólo corno instrumentos y vehículos del propio 

ser interior, el aunan. idéntico a Brahman. 

Shánkara resuelve, pues, el problema de la dualidad entre el Absoluto y el 

universo, negando la realidad del universo. Aunque ha habido una serie de discrepancias 

y refutaciones interminables de su teoría, a lo largo de los doce siglos que nos separan 

de él, sigue siendo el punto de vista más aceptado por la 'ortodoxia' hindú. Además de 

filósofo, Shánkara fue un reformador del Hinduismo y uno de sus más grandes místicos. 

Junto a la posición de Shánkara, otros muchos autores ya mencionados, Bhaskara, 

Ramanuja, Nimbarka, Madhava y otros, al comentar también los ~ .s.íllra asumieron 

diversas posturas intermedias entre el dualismo y el no dualismo, haciendo surgir todas 

las combinaciones posibles entre dualismos y no dualismos sustantivos, atributivos y 

demás. Los que comentaron las teorías de Shánkara, tuvieron como blanco favorito la 

idea de ma~·a. También fue uno de los blancos preferidos del Shivaísmo de Cachemira. 
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3. EL SHIV AIS~-10 DE CACHEMIRA 

En un ensayo reciente, y uno de los más completos que se hayan escrito sobre el 

Shivaísmo de Cachemira, The Doctrine of Vibration, Mark S. G. Dyczkowski ha llamado a 

este sistema monisn.lo integral. 

Es integral, podemos pensar, porque no se ocupa de proponer un solo principio 

ignorando el otro tan evidente, como hacen los sistemas idealistas o materialistas, que 

se excluyen entre sí, verbigracia, Marx frente a Hegel. El Shivaísmo de Cachemira 

integra todas las dualidades, Jos dualismos, los pluralismos, en la postulación de un 

solo principio omniexistente que crea todo y es todo. No hay nada que quede fuera de su 

comprensión. 

Aunque se considera al Shivaísmo como un sistema idealista (idealismo realista o 

realismo idealista, Je han llamado), de hecho, rompe con estas clasificaciones. Se Je 

puede llamar, en efecto, monismo integral o monismo absoluto, si es que las 

clasificaciones sirven para a1go. 

El Shivaísmo d<! Cachemira habla de Ja energía (shakti)como del principio único y Ja 

causa de todo. Es a Ja vez causa eficiente y rnaterial del universo, puesto que ella lo 

crea todo de sí misma. Aparc1.:c a la vez con10 una energía consciente. No se trata de 

una fuerza bruta sino de la energía del Ser n1isr110, que es una fuerza inteligente. 

Lo más notable es que algunos físicos contemporáneos están llegando a las mismas 

conclusiones: todo es energía y esta energía es consciente. Cito a David Bohm: 

"No pudieron encontrarse bloques básicos de construcción para la materia porque no 

existían. Lo único que se encontró fue que todo era vibración. La materia física se 

nianificsta por una interrelación 1naten1ática de vibraciones que se proyectan hacia fuera 

y forman una realidad tridimensional. En el centro de esta creatividad hay una 

inteligencia interior de vasta dirnensic.Sn que opera dentro con un podt:r inconcebible .. y 

que no ~s nada sino conciencia. Su despliegue no es más que un despliegue n1atemático de 
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sí misma."46 

Lo que dicen tanto Bohm y otros físicos, como la filosofía del Shivaísmo, obliga a 

reconsiderar una serie de categorías filosóficas. Si la energía es todo lo que existe, 

simplemente vibrando con distinta frecuencia en los objetos materiales, densos, y en los 

objetos más sutiles como el pensamiento, ¿dónde queda la separación tradicional entre 

idealismo y materialismo'? 

Este es un enfoque radicalmente nuevo, aunque los textos del Shivaísmo de Cachemira 

daten de los siglos IX y X. Esta filosofía, y en especial la escuela Trika, es la 

culminación de numerosas escuelas shivaítas, y llevó a su expresión suprema todos los 

planteamientos monistas de las Upanishads. Es la visión más completa y unitaria que 

existe en la tradición hindú, y lo es por su apertura. 

El Shivaísmo no considera que haya tesis falsas o erróneas; ve los distintos 

sistemas filosóficos simplemente como enfoques de un mismo objeto que se percibe desde 

diferentes perspectivas; al~ más completas que otras. Sin embargo, quizá ninguna 

logra con tal perfección la síntesis que lleva a cabo el propio Shivaísmo: no sólo 

postula un principio común a lo espiritual y a lo material, sino que, en consecuencia, 

describe ese principio como trascendente e inmanente al mismo tiempo. 

Las críticas que se hacen a los llamados panteísmos, sobre todo desde perspectivas 

monoteístas, provienen de la incapacidad de asimilar esta idea: el ser o Dios puede ser 

trascendente e intnanente a la vez. Si Dios se convierte en el árbol. por poner un 

ejemplo elemental, no por eso dejará de ser Dios. Por primitivo que sea un pueblo, no 

adora al árbol en sí, sino a la presencia de lo divino en él. 

Al lograr la desaparición del carácter excluyente de esta dualidad filosófica más 

sutil entre lo trascendente y lo inmanente, el Shivaísn10 no tiene que negar ninguna de 

las dos nociones ni degradarlas para producir una tercera, sino que las ve como parte de 

la totalidad. Ser y no ser son sólo distintos modos de lo mismo; lo manifiesto y lo no 

manifiesto, igual. No hace falta escindir ningún aspecto de la realidad. ninguna 

prákriti ni maya, para preservar la integridad del Ser. ni. negar el plano metafísico 
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para afirmar la materia. Todo lo que existe y también lo que no existe -y volvemos a la 

paradoja- son distintos modos de ese Ser. No puede haber nada que le sce>. ajeno, ningún 

aspecto de la realidad, por extraño o negativo que parezca, puede surgir de otra cosa. 

El Shivaísmo habla de un principio supremo, trascendente, no manifiesto, 

Paramashiva. Al iniciarse en él el primer impulso hacia la manifestación (sin que 

abandone su estado supremo), toma los aspectos de Shiva y Shakti. Son aspectos 
. . 

inseparables de su ser;- no son dos principios sino la polarización de uno solo. 

Shiva es el Ser, la Shakti (energía, literalmente) es la conciencia que ese Ser 

cobra de sí mismo, tal como el nous de Plotino, que es lo que el Ser ve de sí mismo. 

Aquí el sujeto y el objeto de conocimiento son uno. Sin embargo, al empezar la menor 

diferenciacióa en la conciencia suprema entre estos dos aspectos del sujeto y el objeto, 

se crea una tensión, una vibración que recibe el nombre de spanda. 

A medid" que 13 noción del objeto empieza a cobrar autonomía, se va acentuando la 

polarización, hasta que llega al punto de tener existencia separada. Se ha pasado ya 

por diversos grados de manifestación (o estados de conciencia), hasta que en el punto 

máximo de tensión, la vibración o spanda. concretada en un punto infinitesimal de una 

energía tremendamente concentrada, estalla y empieza a expandirse dando origen al 

universo. (Se trata. ª-Y.filll 1ª lettre, de algo muy sin1iJar a la teoría del Big-Bano). 

Confonne la energía-conciencia divina se va expandiendo como materia, en esa 

proporción se contrae como energía y como conciencia. Y viceversa. Volvemos a los 

descubrimientos de Ja física contemporánea que ,.e a la energía convertirse en materia y 

a la materia en energía. Dentro de las categorías cósmicas del Shivaísmo, aparecen ~ 

y la prákriti, pero ubicadas en un contexto mucho más vasto, como funciones específicas 

de todo el proceso cósmico, y no como principios de la creación, 

El principio creador, más elevado que aquéllas, es la Shakti, la energía divina, el 

aspecto dinárnico e inmanente de Shiva, quien no pierde, a su vez, su aspecto 

trascendente y estático cuando la Shakti se convierte en el universo que va creando. 

Una exposición muy sintética del Shivaísmo. el Pratvahhijñahrdayam (47) o Doctrina del 

reconocimiento, de Kshemaraja. que ya nlencioné. describe en sus primeros aforismos la 
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creación: 

Por su propia y libre voluntad, la Conciencia suprema es la causa de la 

manifestación, el sostenimiento y la disolución del universo. Por su soberanía, la 

conciencia despliega el universo sobre sí misma. Es un universo múltiple, debido a la 

diversidad de sujetos y objetos que va manifestando y se adaptan mutuamente. (Por 

ejemplo, en el nivel más inmediato, hay oído para captar el sonido). 

El universo manifestado no es un efecto o un producto distinto de la Shakti misma. 

Es ésta que se va contrayendo, limitando, desde su estado supremo. Ella acepta 

voluntariamente esta limitación para convertirse en el universo. El aspecto de la 

libertad y la voluntad se subrayan mucho. La palabra svatantrya, que significa 

literalmente autonomía, también designa el estado de liberación. 

Cuando se da la separación del objeto en relación con el sujeto, es decir, cuando 

su conciencia de sí se objetiva y se separa, la Conciencia cósmica, divina, sufre los 

efectos de ~-

Lo que ocurre aquí es que todos los atributos divinos, que eran infinitos y 

absolutos, perfectos, sufren la ni.isma contracción; pero no desaparecen. 

La eternidad, al contraerse, se convierte en el tiempo; la omnipresencia, en el 

espacio y la sucesión causal: la voluntad absoluta se convierte en deseo limitado; la 

omnisciencia en conocimiento parcial, y la omnipotencia en una capacidad limitada de 

acción. 

La misma Conciencia queda convenida en la mente individual, y con esto vemos que 

el ser absoluto se vuelve un sujeto individual limitado, -que es a lo que el Shivaísmo 

llama púrusha-, preso en el tit!mpo y el espacio. y con todas las potencias reducidas que 

nosotros poseemos. Por efecto de la prákriti y sus tres gunas o cualidades., se ve 

después dotado de un aparato psíquico con intelecto, ego y mente, de sentidos de 

percepción, órganos de acción y materia. 

El Shivaísmo ex.plica todo este proceso con10 un juego de la Conciencia divina., 

Ch1dvi\;\sa. noción prescntt: en Jñanésl1\i.,:ar. Por su sobn:abundancia. la energía divina 

juc:ga a n1anifcstarsc con10 c\ univc:rso y luego vuelve a ~u estado original. "La Shakti 
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impulsada por el gozo se deja ir hacia la manifestación", dice Kshemaraja. Esta vuelta 

al estado originario, este punto de retorno, no en un plano físico sino dentro del 

individuo, es la clave de todo camino interior. 

Según el Shivaísmo y la mayoría de las tradiciones hindúes, el retorno empieza 

cuando, por gracia de un maestro espiritual perfecto, se despierta en el individuo la 

energía consciente divina, que se encuentra dentro de todos en un estado latente. A 

esta energía se le llama Kundalini-Shakti y los textos la describen como la energía 

residual de la creación. 

El despertar, que es en lo que consiste la "iniciación', es la fuerza que impulsa 

el despliegue progresivo de la conciencia limitadahacia su estado originario: la 

Conciencia absoluta de Shiva. Tal estado es la liberación definitiva. De ahí que la 

conciencia de un siddha, palabra con que el Shivaísmo designa a Jos seres liberados, 

trascienda toda limitación de espacio, tiempo o causalidad. Estando en vida, alcanza la 

perfección, y aunque siga existiendo en una realidad múltiple y habite un cuerpo, en 

virtud de esa visión unitaria, la "visión de Shiva" o shivadrstj, ve su cuerpo, el mundo 

y todo lo que le rodea como una expresión de la conciencia suprema, es decir~ de sí 

mismo. 

La filosofía Pratyabhijña o del reconocimiento, habla justamente de la experiencia 

final de la iluminación en términos de un reconocimiento de nosotros mismos como ese ser 

inalterable y eterno. Es lo que hemos sido siempre. Es la condición primordial del ser 

humano y el destino del hombre como especie. 
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4. LA LIBERACION 

Un hecho significativo es que a pesar de todas las diferencias conceptuales que pueda 

haber en los diversos sistemas filosóficos que hemos mencionado, la descripción que dan 

del estado final de un siQQillj. o jivanmukta es la misma. Quisiera citar algunos 

fragmentos de distintos textos sobre el efecto del conocimiento del Ser. 

Dice la Mundaka Upanishad, en un fragmento que he citado ya: 

"Al conocerlo, el sabio no habla ya de nada más. Juega en el ser, se deleita en el 

ser mientras realiza su trabajo, ése es el más grande conocedor de B;ahman." 48 

Dice Shankaracharya: 

" ... se encuentra establecido en Brahman y meramente habita su cuerpo como un 

espectador tranquilo y desapegado. Aunque vive en el cuerpo, es eternamente libre. Un 

actor sigue siendo la misma persona aun cuando se viste para representar un papel. El 

conocedor de Brahman permanece siempre como Brahman y como nada más. "49 

En las~ Kiirikii, comentario a Jos Shi.Yñ SJltra atribuido a Kallata, maestro del 

Shivaísmo, se dice: 

"Aquel que sabe esto (que el universo es iuéntico al ser), y mira todo el mundo 

como un juego (de Jo divino) estando siempre unido (a la conciencia universal), sin duda 

se libera en vida." 50 

Abhinavagupta, el más grande filósofo del Shivaísmo, da razón, desde esa 

perspectiva, de los planteamientos de Shánkara. Dice: 
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"Es Shiva mismo, de voluntad sin traba y <le conciencia diáfana. quien siempre 

centellea en mi corazón. Es su propia Shakti suprema quien siempre juega al borde de 

mis sentidos. El mundo entero fulgura como el deleite portentoso de la conciencia del 

yo puro. En verdad, no sé a qué se refiere la palabra mundo." 51 

Volviendo al planteamiento inicial, en que se decía cómo la filosofía hindú surge 

de la revelación, de una experiencia directa, personal, de la verdad. esto es justamente 

lo que aparece como posibilidad de superar una visión dualista que escinde al hombre no 

sólo de la totalidad y del mundo, sino de los demás seres humanos y de sí mismo. 

Ese dárshana o visión de la unidad no aparece como un hecho aislado en el comienzo 

de los tiempos védicos legendarios, sino que es la experiencia común de generaciones de 

yoguis y de~. que a lo largo de tres mil quinientos años o más han descrito, en 

su momento y con su lenguaje. la misma experiencia del Ser. Es también, por otra parte, 

lo que con una simbología y un contenido religioso determinado, describen los mísúcos 

de las distintas tradiciones. 

Finalmente, quisiera hacer notar que esta experiencia del Ser no aleja ni 

de~conccta del mundo; por el contrario, al recobrarse el sentido de unidad, la 

percepción de la realidad en cualquiera de sus niveles y el contacto con los demás seres 

humanos. se vuelven mucho más profundos, según los testimonios. 

Este capítulo ha tratado de ver el lado filosófico de la experiencia. En el 

siguiente. quisiera ver el lado propiamente místico, en térnünos generales, y también 

referido a las tradiciones hindúes. Ha habido, en general, dos fuentes principales de 

experiencia mística, el camino del yoga y el camino de la devoción. Ciertamente, en la 

mística hindLí hay características específicas, elementos básicos, que si bien aparecen 

en la mayoría de las tradiciones 111ísticas, en una u otra forma, de modo más y menos 

oculto, aquí se explicitan con gran amplitud. Dadas las referencias de Jñanéshwar no 

sólo a la relación entre el guru y el discípulo. sino al despertar de la kundalini, esta 

exposición se vuelve aún más necesaria. 
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LAS VERTIENTES MISTICAS 

r 



l. EL YOGA 

1. PROBLEMAS DE ACERCAMIENTO 

Uno de los principales problemas al hablar de la mística, es el tratar de examinar o 

definir un fenómeno que en sí rebasa los límites del lenguaje y de la comprensión 

racional. 

Es por ello que los propios místicos invariablemente caen en una paradoja tras otra 

al intentar definir o relatar su experiencia. ¿Cómo explicar '"la música callada" o "el 

trueno silencioso"? Y al mismo tiempo, para el místico, ¿cómo no compartir esa 

experiencia? ¿Cómo no decir a los demás lo que se ha encontrado, que acaso también 

podría estar al alcance de ellos? 

La poesía ha sido un mejor vehículo que la filosofía o la teología para expresar la 

experiencia mística, pues sitúa su propio alcance por encima de la comprensión 

intelectual. Sin embargo, siempre queda esa parte de la mente humana que desea 

entender, inferir, llegar a una conclusión. 

El intelecto es una vía de acercamiento. Y sólo de acercamiento, pues ya sabemos, 

según los propios místicos, cómo el intelecto, al igual que las percepciones de los 

sentidos y todas las operaciones de la mente, como la fantasía, el sueño, la memoria, 

han de suspenderse para lograr el acceso a la "nube del no saberº, a la "noche oscura", 

a la "tiniebla luminosa", desde donde puede partirse hacia la luz y la omnisciencia. 

Aunque se da por hecho que ninguna comprensión intelectual, ninguna explicación, a 

través del lenguaje, van a transmitir realmente lo que es dicha experiencia, y aun 

teniendo en cuenta que siempre se trata de aproxin1aciones, persiste el intento de 

explicación y estudio de este fenómeno. 

Al tratar de examinarlo, aden1ás del obstáculo que plantea su carácter incognoscible 

e inefable, hay otros problemas. Acaso la gran divc.rsidad de definiciones y 
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acercam;entos que ha habido hacia la mística se deba también a la imposibilidad, por 

¡::ane de c:uicnes es.:ribcn sobre el tema, de discernir entre las distintas fases o etapas 

di.: c:::.t;_;. experiencia rní.stica de~critas por los pro¡--1ios 111ísticos. Es un problema similar 

al qc:e Dasgupta s<::1alaba en relación con las Upanishads. (Ver pág. 50). 

Nu ~t.ílo habrá una diversidad rnarcada en lo que se refiere a la simbología de una u 

otra tradición religiosa a Ja que pertenezcan los místicos, por ejemplo, y según la cual 

en ocasiones tratarán de describir su experiencia, sino que aun dentro de una misma 

tradición, ese proceso no será igual en dos personas, pues siempre se desplegará de 

acuerdo a la capacidad y necesidad individuales. Aunque hay un consenso suficientemente 

amplio, que permite inferir ciertas fases constantes de un 1nis1no proceso de evolución 

interior (por ejemplo, las fases purgativa, iluminativa y unitiva de que habla la 

mística cristiana), el hecho es que cada místico percibe y vive esas etapas de manera 

distinta, personal y única. Las visiones de Hildegarda de Bingen y las de Juan de la 

Cruz son únicas e intrasferiblcs. 

Otro problema que surge al acercarse a esta cuestión, es que incluso en un mismo 

proceso individual, también habrá diferencias notables entre una y otra fase. 

En Plotino y l\1eister Eckhart se ve claramente cómo la dualidad entre el alma y 

Dios, la "díada" -.;orno la llama Plotino- característica de una etapa, se transforma en 

unidad total en la fase última, donde desaparece la dualidad primaria entre sujeto y 

objeto. Dice Plotino: "l\1ientras tengamos dualidad, debemos ir todavía más alto, hasta 

que alcancemos lo que trasciende a la díada." l. Y Eckhart: "Y aquí uno ya no puede 

hablar más del alma, porque ésta ha perdido su nombre en Ja unidad de la esencia divina. 

Allí ya no se llan1a alma. se lla111a ser incon1ncsurable." 2 

Es conveniente recordar que la experiencia mística está hecha de muchos momentos y 

fases diferentes: el inicio y la purificación; lo~ d(.!sicrtos y los vacíos; las visiones, 

la presencia del /\n1ado, la consurnación. Aunque pueda resultar un tanto difícil y 

ricsgoso, no deja de ser importante tener en 1nentc todo esto, al acercarnos a un texto. 

¿Desde dónde se habla? Las aparentes contradicciones que, por otra parte, han resultado 

a veces en disputas teológicas, no tienen origen neccsarian1cntc en un testin1onio falso o 
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una experiencia inauténtica, sino que pueden obedecer a distintos momentos de ese 

proceso mencionado. No hay en él una realidad monolítica, una experiencia fija, sino un 

dinamismo constante. 

En su libro Mysticism in~ Rgveda, T. G. l\1aihkar dice lo siguiente: 

"Los místicos captan vislumbres del rostro de la Verdad desde distintos ángulos, y 

en consecuencia muestran aspectos nuevos de la Verdad, con el resultado de que no hay 

unanimidad en su versión y a menudo se contradicen.( ... ) Sin embargo, todos ellos han 

percibido que 'la Unidad subyace a la Diversidad'. Esta percepción es el hecho básico 

de todo misticismo, es a la vez su punto de partida y su meta, y puede describirse como 

•una actitud de la mente fundada en una convicción intuitiva o experimentada de la 

unión, la unidad, la semejanza de todas las cosas'." 3 

Lo que se revela a través de la experiencia mística es algo totalmente libre. 

Muchas veces, ni siquiera depende de las creencias o la fe religiosa del sujeto. Mucho 

menos va a ceñirse a los presupuestos teológicos o doctrinarios de una religión. De ahí 

que haya habido un vivo conflicto entre teólogos ~ místicos. No son pocos los místicos 

que en muchas ocasiones han tenido que callar o disimular su experiencia más profunda 

para no entrar en conflictos doctrinales con las ortodoxias correspondientes. Hay que 

recordar, a este respecto, la muerte de Mansur al-Hallaj en Baghdad y la prisión de 

1'1iguel de Molinos en Roma. y cómo el propio 1'.!eistcr Eckhan tuvo la gran suerte de morir 

antes de que la Inquisición lo llamc..ra a responder por sus tesis "heréticas". 

En general, no sólo con los teólogos, sino con los filósofos y ensayistas, al 

acercarse al tenia, se adolece invari.J.blcn1ente de una "isión estrecha. Y querer hablar 

del fenómeno místico sin t.:oner la experiencia, es como hacer esculturas bidimensionales. 

Si hablar en general de \a mística presenta una serie de problemas, con10 hemos 

visto, hablar espccífican1cnt!>! de una mística hindú. y desde Occidente, añadirá algunos 

n1ás. 

La pri1nt.!ra dificultad p1...")dría venir del uso 1nisn10 de hl palabra ·111ística·. Aunque 
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la han utilizado especialistas hindúes como S. N. Dasgupta y R. D. Ranade, entre otros, 

no deja de ser un tanto ajena a la perspectiva hi:1dú. El rango de experiencia "mística" 

• en la India.. sobrepasa en muchas direcciones a<,uel al que estamos habituados a aplicar 

el término aquí. Tendríamos que apagar todas las resonancias que hacen eco de 

detenninada.s tt!ndencias ascéticas y religiosas, para devolverla a su sentido original. 

'Místico• viene .de mvstérion, que en griego significa •secreto,, ~misterioso' o 

'ceremonia p3.ra iniciados'_ l\1ystikós es lo relativo a los misterios. En este sentido, 

hay mucha cercanía, pues en la India no se concibe una vía mística sin iniciación. 

Desde el siglo XVIII en que se empezaron a traducir los primeros textos hindúes a 

lenguas occidentales, ha habido una tendencia explicable, pero no por eso menos 

objetable, de proyectar tanto sobre la filosofía como sobre la mística -o lo que sea

hindú, to~as las categorías, doctrinas, dog1nas y conceptos filosóficos o teológicos 

occidentales. En el caso de la filosofía hindú, el resultado ha sido, que cuando se han 

dignado tomarla en cuenta en historias de la filosofía, como decía Mircea Eliade, según 

la moda se la haya ubicado "entre el idealismo alemán y la ·mentalidad prelógica"'. Y 

en el caso de la mística, fuera del propio Eliade y un número bastante reducido de 

autores occidentales, hay información deficiente o falta de penetración. 

También hay, en ocasiones, falta de terminología. Sólo alguien que estuviera 

totalmente compenetrado no sólo con la tradición hindú y la occidental sino con la 

experiencia mística en sí, podría establecer algunas equivalencias terminológicas. Digo 

algunas, porque no hay, por lo general, en lenguas occidentales, palabras que designen 

la enorme variedad, riqueza y gradaciones de estados interiores que describen los textos 

hindúes. Tomo al azar, como ejemplo, algunos términos de un glosario sobre un texto 

shivaíta: sarnavesa, ingreso al estado supren10 y absorción de la conciencia en él; 

samarasa, deleite de la unidad ele ese estado; samarasya, unificación interior de los 

principios de Shiva y Shakti; shakti-prasara, el salir del samadhi -estado supremo

reteniendo su experiencia~ shakti-visranti, volver al estado de sa1nadhi y permanecer en 

él; etc. ¿Qué terminas emplear para todo esto'? A ello se debe que en muchas 

traducciones suelen dejarse en sánscrito una enorme cantidad de vocablos, y es 
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preferible que se haga de ese modo, aunque la lectura parezca más difícil; de lo 

contrario, se corre el riesgo de producir textos tan confusos como las traducciones que 

hizo al italiano Raniero Gnoli de algunos tratados de Abhinavagupta, en los que resulta 

casi imposible identificar no sólo los conceptos sino los nombres propios de deidades o 

palabras técnicas que designan planos de conciencia, que también tradujo. 

Un ejemplo concreto de los problemas de terminología, cuyas consecuencias se 

padecen aún y a estas alturas son irremediables, data de las primeras traducciones al 

alemán y al inglés, de textos sánscritos donde se describían estados contemplativos 

internos. Se tradujo como 'meditación' el fenómeno que en toda la mística occidental ha 

sido llamado 'contemplación'. 

Siendo palabras con un prolongado y bien definido uso en las tradiciones místicas 

occidentales, que los términos se hayan vertido del sánscrito sin considerar a qué 

hacían referencia los fenómenos descritos, muestra que los traductores no tenían mayor 

idea de lo que estaban hablando. 

La contemplación, según la describen los místicos occidentales, es un estado de 

quietud mental, en que se contempla sin hacer uso de las facultades discursivas del 

intelecto, que sí intervienen en la meditación. Ésta se encuentra más cerca del 

auto-examen o de la reflexión. En los ejercicios espirituales de la tradición católica, 

se habla de meditar, por ejemplo, en los misterios de la pasión o de la resurrección. 

Lo que los textos orientaL::s traducidos llaman 'meditación' (y no sólo los textos 

hindúes, sino también, por ejemplo, textos sobre Budismo Zen, como los de D. Suzuki), es 

el tipo de contemplación más elevada en que la mente está en blanco -o en negro, si 

pcnsan1os en la "tiniebla lun1inosa" del Pseudo Dioniso-; pero inactiva, en todo caso. 

Santa Teresa le llamaba "oración de quietud" a esta fase de la contemplación en que la 

oración era sólo una inclinación del alma hacia Dios, sin palabras, sin plegarias, sin 

n1ovin1icnto alguno del intelecto o los sentidos. 

San Juan de la Cruz, como mencioné, hablaba de "contemplación infusa" designando un 

estado contemplativo espontáneo. que ocurría n1ás por la gracia divina que por el 

esfuerzo o la disciplina personales. aunque era resultado de éstos. 

-86-



La contemplación, infusa o no, es lo que en sánscrito se denomina~. y se 

tradujo como •meditación', creando muchas confusiones y ambigüedades. A pesar de ellas, 

• la descripción que hacen los místicos de su experiencia y de los fenómenos que ocurren 

en esa contemplación cristiana o meditación oriental, se asemejan mucho. Ha habido 

estudios comparativos que lo demuestran. Cito a manera de ejemplo dos textos 

diferentes: 

"¿Qué pensarían los cristianos del 'centro divino de la quietud pura (o absoluta)' 

o del 'centro simple que es el desierto quieto en el cual ningunas diferencias se 

deslizan jamás'? Eckhart está en perfecto acuerdo con la doctrina buddhista del 

silnyata, cuando expone la noción de lo Divino (Godhead) como 'nada pura' (fil!! hl2fil; 

niht)." Suzuki, Mysticism: Christian and Buddhist. 4 

"El Vedanta, el Zen y San Juan de Ja Cruz afirman unánimemente que ese estado no 

puede ser provocado; ninguna disciplina da acceso al estado final. Las escuelas 

vishnuitas niegan categór.camente la eficacia del esfuerzo personal en la última fase de 

la sadhana; ésta no se cumple más que por la gracia del Señor, en respuesta al abandono 

total (saranaari) del discípulo." Siddheswarananda Swami, El Raja~~ San Juan de fil 

~5 

Volviendo al término de 'mística', valdrá la pena aclarar que resulta más adecuado, 

a pesar de similitudes como las que se señalan, utilizar la palabra 'yoga" para designar 

las prácticas espirituales hindúes, aunque en la Bhagavad Gitá lo que designa este 

término preferentemente es la práctica de meditación descrita en el sistema Yoga de 

Patáñjali. Y aunque nosotros. al hablar de yoga pensemos en alguien que se pára de 

cabeza o se sienta en flor de loto, la palabra yoga es Ja que mejor define el fenómeno, 

por su doble significado: yoga es Ja unión -del ser individual y el ser absoluto- y es 

también los medios o p1·áctícas que conducen a ella, que en Ja India son muy numerosos. 

Vale la pena mencionar al menos los más importantes, deteniéndonos de manera específica 
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en dos grandes corrientes que han delimitado con mayor claridad la experiencia de la 

mística en la India: la misma vía del llamado yoga y la meditación, y la vía de la 

' ~ o devoción, que será tema del último capítulo de esta segunda parte del libro .. 
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2. YOGA Y ASCESIS 

Al igual que con las escrituras védicas, el yoga hará remontar el origen de sus 

prácticas a una revelación divina. Es el dios Shiva mismo, quien ha instruido en las 

prácticas del Hatha- Yoga o de la repetición de mantras, tal como el Señor Vishnu se 

relacionará más, por lo- general, con las prácticas bhaktas o devocionales -sin que esto 

sea un esquema fijo. 

La figura de un yogui en postura de meditación, que al parecer reproduce uno de los 

sellos de Ja cultura de Hárappa, se ha aducido como un argumento en favor de Ja tesis de 

que el yoga surgió antes que Jos Vedas, en las culturas protohistóricas de la India. A 

ese yogui se Je asoció con la figura de Shiva, pues en toda la iconografía posterior una 

de las representaciones más frecuentes de Shiva es precisamente Ja del yogui asceta. En 

su morada del Monte Kailasa, Shiva medita durante eras, absorto en el estado de sam?.dhi. 

El ascctisn10 existía en la cultura védica. Los rishis son frecuenten1ente ascetas, 

y un himno del Ri.g .Y.l:.ili! (X, 190) hace que la creación provenga del fuego o el calor 

~ producido por el ascetismo, en tanto que otro (X, 136) habla de los "ascetas, 

cuyo vestido es el aire", que "siguen el curso de Jos vientos, cuando los dioses han 

penetrado en ellos". "Vestidos del aire" o "vestidos del espacio", digambaras, fue el 

nombre que se dio también a los ascetas jainas (6), acaso los más radicales de todos. 

Es legendario el ascetismo de los rishis, que se sometían a tremendos rigores con 

el fin de alcanzar poderes sobrenaturales o de que un dios bajara a concederles el don 

que pidieran. Hay una serie de leyendas deliciosas con este tema, en las cuales, aun 

los demonios más temibles y malvados obtenían dones de los dioses por la virtud de sus 

prácticas ascéticas. Pero haciendo a un lado las leyendas, se trasluce aquí la idea de 

que el ascetismo es en sí un medio poderoso y autosuficiente para alcanzar determinados 

fines, un poco a la manera de los yajñas. que por un mecanismo casi infalible podían 

convocar poderes para dirigirlos de maneras específicas. 

En el Jainismo, religión surgida. al igual que el Budismo, en el norte de la India 
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y en el siglo VI a. C., el ascetismo provenía más bien de una visión dualista del 

mundo, que hacía aparecer corno totalmente separados el cuerpo y la mente, el espíritu y 

Ja materia. Sólo librándose por completo de todos los lazos sutiles o concretos con la 

materia, originados en los deseos, era posible liberarse. Aunque la renuncia o el 

desapego de los deseos es también la respuesta del Budismo para terminar con el 

sufrimiento y con-todos los lazos kárrnicos, la actitud de los jainas fue mucho más 

extrema. Es elocuen-te el hecho de que casi desde sus principios la religión se 

dividiera en dos sectas: la de los shvetambaras, "vestidos de blanco", que se oponían a 

llegar al extremo de renuncia que los hiciera andar desnudos corno los digambaras, 

"vestidos del espacio", la otra secta, que afirmaba que sólo por medio de la renuncia 

total era posible alcanzar la liberación. 

Por lo general, donde ha habido visiones dualistas, como la de los jainas, que 

separan al alma del cuerpo, al espíritu de la materia. o a Dios del mundo -aunque el 

Jainisrno no es teísta-, es donde aparece con más ímpetu la necesidad de cultivar un 

ascetismo riguroso. Se trata de apartarse del mundo, corno en el caso de los Padres del 

desierto o los monjes en reclusión perpetua. 

También en los sistemas Siirnkhya y Yoga, dualistas, como hemos señalado, aparece el 

impulso de separar al espíritu o púrusha de la materia, la prákriti; al ser interior 

tiene que aislársele del cuerpo, de los sentidos, de la mente, del intelecto, de todo lo 

que es prákriti, para que en la pureza de su aislamiento -kaivalva- quede libre. 

Sería, no obstante, un tanto superficial ver sólo este lado del ascetismo. Aunque 

haya una parte francamente masoquista en muchas de las prácticas de todas las épocas, 

por ejemplo, en los estilitas o en los t1agelantes católicos o en el uso del cilicio 

bajo la ropa, etc., no se puede pasar por alto que determinadas disciplinas ascéticas 

son poderosos medios para entrar en éxtasis. 

Ésta es quizá la diferencia entre algunos aspectos del yoga y el ascctisn10 no 

encauzado ni comprendido. Un ejemplo sería el de \a castidad. En la ascesis católica 

es obligada~ ya que la ºconcupiscencia" del cu~rpo fuera del sacran1cnto Ucl 1natrin1onio 

se considera como pecado; de ahí que la castidad se prescriba para evitarlo. y la forma 
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de logrz.rla sea la contención o contienencia. 

En el yoga se diría que el j)ropósito de la castidad es economizar la energía 

•sexual. Se sabe que la castidad permite acumularla, y que siendo muy poderosa, da un 

impulso funnidable a los logros ulteriores. La energía no se reprime, sino que por 

medio dcl yoga mismo se transmuta en energía espiritual. De hecho, éste es uno de los 

aspectos más importantes del yoga, pues se considera que la misma energía sexual 

transmut."1.da ayuda a lle-gar a la realización o liberación última. 

Existe otra posibilidad, la de ciertas direcciones del Tantrismo tanto hindú como 

budista, particularmente tibetano, donde hay rituales que incluyen una actividad sexual 

cuyo propósito es hacer un uso inmediato de esa energía como un medio para llegar a 

estados niás altos, y no co1no un fin en sí misn1a. 

Aquí estamos al otro lado de la posición dualista que separa cuerpo de espíritu. 

Una visión monista integra todo como 1nanifcstación de la 111isma energía. Las corrientes 

shivaítas y shaktas del Tantrismo, verán el cuerpo no sólo como un vehículo para lograr 

el estado de realización, sino como un templo del Ser mismo; en este sentido es sagrado 

y todas sus funciones se vuelven igual1nente sagradas. 

Partiendo de este planteamiento que lo ve todo como el Ser, hubo también posiciones 

extremas y aberrantes, como fue el caso del llamado Tantrismo de la mano izquierda, 

donde sectas como las de los aohoris y ki\pfdikas se dice que llegaron a excesos que 

desvirtuaron por completo el sentido de las escrituras. 

El Tantrismo clásico, por decirle así, proponía una forma de vida de extrema pureza 

y sobriedad; de hecho, una vida de ascesis, donde el sexo tenía un carácter excepcional 

y muy elevado. Tal es el sentido que le dan textos como el Kulii.rnava Tantra, de la 

escuela Kula, y el Tantraloka de Abhinavagupta, summa de todo el conocimiento de las 

diversas escuelas filosóficas shivaítas y sh<>.ktas. El propio Abhinavagupta, sin 

embargo, habla de la escuela Trika, que está por encima de esas prácticas, como de la 

vía supre1na. 

Bajo cualquier perspectiva~ se puede deducir que el ascctis1no intenta enfocar la 

mente y todas las den1¡\s actividades y funciones. corporales y anír.1icas. en un propósito 
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que trasciende la vida mundana ordinaria. Puede tratar de negarse ésta, como en el caso 

de los jainas, o reconocerse corno divina, corno en el Shivaísmo; pero de cualquier manera 

se va a trascender en favor del estado de la Conciencia suprema. Es una ascesis en sí, 

el llevar a cabo Ja disciplina necesaria para lograr este enfoque; por ascesis no tiene 

necesariamente que entenderse una penitencia o mortificación terribles, pero sí esa 

disciplina constante. 
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3. LOS YOGA SUTRA 

El texto más antiguo sobre yoga, los~ SJ:i..!.m de Patáñjali, constituye uno de Jos seis 

dárshanas o sistemas filosóficos de Ja ortodoxia hindú. Tomando el mismo trasfondo 

metafísico del Samkhyá, traslada al plano del individuo la descripción del universo que 

hace el Sámkhya y que separa, como ya vimos, al ¡;>tírusha, espíritu, principio absoluto, 

de la prákriti, principio formativo de la naturaleza, que opera a través de tres gguru¡ o 

cualidades: Ja inercia, la actividad y el equilibrio. 

Esos dos principios de púrusha y prákriti encabezan una lista de 25 categorías 

('Samkhya' viene de ennumerar), mediante las cuales se va dando una visión evolutiva del 

universo. La estricta ley de correspondencias entre macrocosmos y microcosmos, plantea 

que esas cataegorías no sólo se encuentran en el universo, sino también dentro del 

hombre. 

Al púrusha y la P.rákri!i siguen Ja inteligencia cósmica (mahiit en el Samkhya o 

chitta en el Yoga), el principio de individuación o ego (ahamkara), la mente (manas), 

cinco sentidos de percepción Ciñiinendriya) a los que corresponden cinco elementos 

sutiles (tanmiitra), como por ejemplo, el olfato al olor, el oído al sonido, etc.; cinco 

facultades de acción (karmendriva) y cinco elementos materiales (mahabhuta). (Ver pár. 

70 SS.) 

Todo esto se toma en cuenta para la práctica del yoga. En los ocho pasos o etapas 

de la práctica que propone Patáñjali para llegar al estado de Ja liberación final, tanto 

el cuerpo físico como Jos sentidos, Ja mente y el intelecto son inducidos a un estado de 

quietud que permite entrar en el estado de conciencia trascendente, llamado samiidhi. 

Al sistema Yoga de Patáñjali se le tia llamado i:fuil yoga, el yoga real o ashtanoa 

.)(Qgi!, el yoga de las ocho partes. 

Las dos primeras. yamas y niyamas. tienen como propósito sentar las bases de una 

vida ética y disciplinada, que e~ la condición cito posibilidad para la pníctica del yoga. 

Cabe señalar que también aparecen tanto en el Budisn10 con10 en l°!l Jainismo, y de manera 
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especial, fue significativo en estas dos tradiciones el primero de los cinco ~o 

restricciones: la no violencia. 

Por no violencia se entiende el no dañar en forma alguna a ningún ser vivo. Ha 

sido objeto de irrisión t:I extn..:rao a que los jainas llevaban esta práctica, pues para no 

pis.ar hormigas ni otros insectos, barrían con una escobilla muy suave por donde iban 

ca1ninando, y se cubrían la boca con un paño para no matar ningún germen con el aliento. 
. . 

Desde luego que no es éste el sentido más profundo de la no violencia. Más que una 

resistencia pasiva, como se malinterpretó la lucha de Mahátmá Gandhi, es una acción 

responsable. La no violencia tiene que convertirse en una actitud ante la vida y 

empieza por el practicante mismo. Sólo estando en paz consigo podrá estar en paz con el 

mundo. 

Siendo un principio básico en la ética del Hinduismo, cobra una notable relevancia 

con la cuestión de la guerra, en la Bhagavad Ql.lii., cuando Arjuna se niega a combatir 

para no ejercer esa tremenda violencia que una guerra trae consigo, en contra de sus 

propios parientes y amigos que son sus contrincantes. Lo más asombroso es la 

argumentación de Krishna en favor de ir al combate, que expondremos después. 

Cabe señalar un aspecto importante de estas disciplinas y es que su práctica 

constante presupone que se llegan a convertir en un estado pcn-nancnte dentro de la 

persona, una actitud natural. Tambi"n ejercen una acción hacia el exterior; por 

ejemplo, dice Patáñjali que en la presencia de una persona establecida en la no 

violencia, ningún acto violento tiene lugar. (ll. 35). 

A la no violencia (P.hin1s;'\) siguen, dentro de la lista de los yanias, el no codiciar 

(astcya), el no mentir (sat)'<\). observar castidad (brahrnacharya) y no adquirir ni 

acumular nada innecesario (;!parígraj}il). (ll, 30) 

Los n1ya111aS: son norn1as a observar: purcz.a o lin1picza no sólo corporal sino también 

mental (saucha). contentamiento o aceptación (santosha), esfuerzo y sacrií1cio (~. 

estudio de las escrituras -y del propio ser- (svaclhy~) y entrega a Dios (lshvara 

l"'U1iclhÜtl_¡!). (11, 32.). 

Se ha señalado rcpetidan1cnte ct.11110 en Patáñjali ocurtc aquí una intrusión teísta, 
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acaso como una técnica auxiliar de las disciplinas de concentración; pues tanto el 

Samkhya como el propio sistema Yoga, en su configuración general, no son teístas. La 

creación se explica a través de la evolución y la transfonnación de los gunas o 

cualidades de la 12rákriti. No hay ningún Dios creador. 

Este es un punto más que acerca al Sámkhya y al Yoga tanto al Budismo como al 

Jainismo, que tampoco son teístas. El Samkhya, al igual que éstos, data del siglo VI a. 

C., y se ha pensado que incluso sea anterior. Era, al menos en los tiempos de la 

composición de la Bhagavad G1ta, 1ª filosofía, pues a lo largo del texto se habla de 

Samkhya y Yoga, como designaciones genéricas del conocimiento intelectual y de la 

práctica. 

Al Samkhya se le ha considerado como la filosofía más antigua de la India, y 

aunque la formulación del Yoga hecha por Pat.i.ñjali sea, comparativamente, bastante 

tardía (circa s. Il d. C.), la antigüedad de las prácticas es inmemorial. En Yooa: 

inmortalidad )é libertad, Mircea Eliade insiste en señalar que tanto Ja práctica del yoga 

como la del tantra y una serie de rituales con un carácter chamánico, provienen de la 

India pre-aria. 

A ~y niyamas siguen otros elementos que tienen ya directamente que ver con la 

práctica de la meditación. La secuencia de los seis elementos restantes, puede 

corresponder no sólo a un progra1n:i. de vida, sino a los pasos necesarios a seguir en una 

sola sesión de meditación. En di~ti:1l" orden secuencia\, todos son mencionados en la 

lli!;1 por el Señor Krishna, al hablar c!e la vía de\ yoga. 

El tercero es la postura (asana 11, 46), que cebe ser "firme y cómoda". y que es el 

fundamento de la meditación misma. El cu2.rto es la respiración (pranayama ll, 49), 

importantísi111a. porque es el vínculo entre et cuerpo y la rnentc. Estando la respiración 

ligada a los estarlus 1nentales y e1nocionalcs de niancra n-1uy estrecha (observar cón10 se 

agita en ca~.rJ de una ira intensa, por 1.?je111plo), el pránayan1a se vuelve un instrumento 

para controlarlos~ pero fundan1cntaln1entc es un vehículo para dirigir la energía a 

distintas partes dl.!l cuerpo y para transfonnar la energía física en energía psíquica. 

El quinto paso, que podría traducirse co:no introyección o interiorización 
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(pratyahára ll, 54), está destinado a los sentidos. Si la postura y la respiración 

tienen que ver sobre todo con la parte física, esta interiorización permite retirar los 

sentidos del exterior y llevarlos hacia dentro. 

Con frecuencia se utiliza !a analogía de una tortuga asustada que recoge 

súbitamente todos sus n1iembros, dt!ntro de su caparazón. Así tarnbién se retraen los 

sentidos de la realidad exterior, hacia donde fluyen todo el tiempo -excepto en estados 

de sueño-, y se intro~ierten. La palabra •recogimiento', frecuente en un contexto 

cristiano, tal vez sen·irfa también para designar ese estado. La interiorización hará 

posible, en el curso de la meditación, que empiecen a descubrirse las funciones internas 

de los sentidos, pues es en el interior donde se perciben las visiones místicas, se 

escuchan músicas celestes o se captan fragancias exquisitas. 

Una vez dentro, tanto los sentidos como la 1nentc nec~sitan un punto de enfoque y 

entonces viene el sexto paso que es la concentración (dhiiranii 111, 1). Patáñjali da 

varias opciones como objetos en los cuales concentrarse. 

La fase de la concentración es inestable, y trata constanten1entc de reenfocarse en 

un objeto que se pierde a causa de otros pensamientos o movimientos de la mente. Cuando 

se logra "el flujo ininterrumpido del pensamiento en una sola dirección", tenemos el 

séptimo paso, la meditación (dhviina III, 2). 

Al afianzarse esta meditación, se borra la diferencia entre el sujeto y el objeto 

de su contemplación. Entonces sobreviene el éxtasis o samádhi ll!... ;D_, que es el estado 

de unión mística. 

Este estado sería, por una parte, la meta de una óptima sesión de meditación; pero 

más allá de esto, el establecerse permanentem<:nte en dicho estado representa la 

liberación. 

Patáñjali la llama kaivalva o aislamiento, pues supone que al alcanzarla, el 

~ o ser interior ha logrado ya desprenderse por completo, mediante la práctica 

constante y el desapego, de su propia prákriti. 

Esto no quiere decir que deje de existir en su cuerpo ni en el universo físico, 

sino que está libre de ellos~ no se inYolucra en el sufrin1ie.nto ni las penalidadl.!s que 
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le son propios; está también libre del karma y la reencarnación. 

Los Yoga Sútra están divididos en cuatro partes, que dan muchos pormenores de las 

• prácticas. Hablan en detalle del proceso hacia el samádhi, del carácter de Ja sádhana o 

prácticas, de Jos poderes sobrenaturales (vibhuti) que se adquieren como resultado de Ja 

práctica y que Patáñjali no considera pertinente cultivar, y de la naturaleza de Ja 

liberación (kaivalva). 

Se ha dicho que Jos primeros aforismos o sútras son una síntesis del libro entero. 

El primero es la presentación del texto, y en el segundo define: "Yoga es la 

restricición de las modificaciones de la mente" (!, 2) (o la suspensión de toda 

actividad mental). Estas n1odificaciones o movimientos mentales (vrittis) son la 

percepción o entendimiento tanto correcto como incorrecto~ la fantasía o imaginación, el 

sueño y la memoria, consciente y subconsciente. 

Por Jo general, Ja mente habita en uno u otro de estos estados. Se encuentra 

siempre activa. Cuando todo este movimiento se suprime, entonces se da el yoga; es 

decir, la unión con el ser. 

El sútra 3 dice: "Entonces (cuando se han restringido los movimientos mentales) el 

sujeto se establece en su naturaleza básica y esencial." Esto significa que al cesar la 

actividad mental surge la percepción dde aquello que está más allá de la mente: el Ser o 

naturaleza esencial del individuo. cuando la n1entc queda en silencio, se revela. 

El sutra 4 dice: "En los otros estados (los de las modificaciones mentales), el 

sujeto se asimila a las modificaciones." Es decir, que mientras hay actividad en Ja 

mente, el sujeto se identifica con esa actividad, lo cual ocurre todo el tiempo. Así 

que el propósito entero del libro y tudas las técnicas que describe es detener esas 

modificaciones para poder ver Jo que hay detrás de ellas, es de,;ir. la naturaleza básica 

del ser del propio sujeto. 

Cabe aclarar que Ja liberación no significará estar permanentemente en el samadhi 

de una n1cditación profunda. sino en vivir con el conocin1iento obtenido en ese samf\dhi y 

en el mis1no estado de gozo interior. 

Se ha considerado que los Y0°a Sútra son el pri1ncr tratado de psicología .. pues 
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hablan en gran detalle de diveros estados mentales y de sus causas. También dan un 

sinfín de técnicas y sugerencias para mantener ecuanimidad y una mente clara. Por 

ejemplo, dice, postulando también una serie de principios éticos, cómo hay que cultivar 

"actitudes de amistad, compasión, alegría e indiferencia, respectivamente, hacia la 

felicidad (de los demás), la miseria, la virtud y el vicio." (1, 33). 

Como casi toda la filosofía hindú, los Y.Qg¡i. SOtras plantean que la causa del 

sufrimiento es la ignorancia (avidya). Esta encabeza y es la fuente de una serie de 

cinco aflicciones ~) que, según dice Patáñjali, dan origen todas las miserias de 

la vida. 

La ignorancia es tomar lo no eterno con10 si fuera eterno, lo impuro como si Tuera 

puro, lo malo como bueno y el no ser como ser. (11, 5). Esto caracteriza, por otra 

parte, la falta de discernimiento o discriminación (avivcka), que Shankara::harya tanto 

insistirá después en remediar. 

A la ignorancia sigue la falsa identificación (a~mita) del ser con el intelecto, o 

según amplían alguna~ interpretaciones, con la mente, el cuerpo o la propia actividad. 

Uno se considera ser aquello que hace, piensa, imagina, y no el ser puro que en realidad 

es. 

A esto sigue la atracción (raga) hacia determinados objetos, que acompaña al 

placer; el rechazo (~) hacia otros, que acompaña al dolor, y finalmente el deseo 

intenso por la vida y el miedo a la muerte (abhinivesha), que terminan siendo los 

instintos 1nás dL:finidos en todos los seres vivos. 

Patáñjali propone como medio para dispersar la ignorancia la disociación de púrusha 

y~ mediante la "práctica ininterrumpida de la conciencia de lo Real" (II, 2o), 

para cuyo logro prescribe las ocho etapas de las que ya hablamos. 

Así pues, las tnodificacioncs que generan estas kleshas o atlicciones se eliminan 

por medio de la meditación. Esta es un vehículo que tiene el poder de penetrar en los 

reductos 1nás profundos no sólo del consciente sino del inconsciente. 1\.quí es donde 

cst.1.n alojados todos los karmas en que las kleshas o aflicciones se enraízan. 

Karmashaya es el nombre de esta reserva de kannas -el cuerpo causal-, que esperan el 
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n1omento de activarse en la fonna de deseos, pensamientos, acciones, decisiones, que 

siguen configurando un destino que es ya en sí producto de karmas o acciones pasadas. 

Hay un círculo vicioso que se produce y opera como una atadura. Una acción (kill:rllil) 

produce una experiencia (~), que a su vez genera una impresión (samskí\ra) que queda 

alojada en el inconsciente, en la forma de un impulso sutil (vasani), que se concretará 

después en un deseo definido (kama), que a su vez llevará a realizar otra acción, con la 

cual se repetirá todo ei"ciclo. 

Mientras existen estas impresiones latentes, de las cuales no tenemos conciencia, 

no podernos ser libres, pues todas nuestras preferencias, actitudes, modos de ver la 

vida, etc., se encuentran condicionados por ellas. 

Aquí venias la descripción del funcio11an1icnto interno del karn1a, en térn1inos 

psicológicos, muy modernos por otra parte. Cabe señalar que en la India se ha hablado 

del subconsciente y del inconsciente muchísimos siglos antes de Freud y Jung. El karma 

y la forma de librarse de 01 5erán uno de los temas principales de la Bhagavad Gita. La 

importancia de esto radic;;1 :.!n que n1icntras haya karn1as pendientes, sean éstos positivos 

o negativos, existe ur:a ;;i.tadura que itnpide alcanzar la liberación. 

Sin en1bargo, para lograr la liberación hace falta mLicho más que estar libres de 

karma. Es necesario llegar activamente al estado de la conciencia suprema y 

establecerse allí. 

Patáñjali dedica gran parte de una sección de los sutras, Vibhuti Pada, a hablar de 

los poderes sobrenaturales que se alcanzan como consecuencia de la energía acumulada en 

la meditación; en especial, por medio de la práctica llamada samyfüna, que es la 

combinación de los tres últimos de los ocho pasos: la concentración, la meditación y el 

samadhi, aplicados a diferentes objetos. 

Aunque hace una ennu1neración y detalla las características de estos poderes 

sobrenaturales, desaconseja su cultivo. Esos poderes, que surgen por sí solos cuando 

alguien ha alcanzado el estado supremo, al tratar de lograrlos mediante prácticas 

deliberadas. agotan en sí misn1os toda la energía qu~ deb\!ría re~ervarsc para llegar al 

esta<lo final de kaivalya. y terminan por convertirse en un obstjculo hacia el s3n15.dhi 
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mismo. 

Estos poderes sobrenaturales, que también se conocen como siddhis tales como la 

invisibilidad, levitación, conocimiento del pasado y el futuro, posibilidad de asumir 

cualquier forma o multiplicar la propia, etc., se asocian frecuentemente con el yoga. 

En sí mismos no son indicativos de avance ni de realización espiritual; quien pueda 

ejecutar determinados "milagros", no es por ello necesariamente un santo. 

Eliade relaciona en principio algunos de estos pod~res con el chamanismo; pero 

termina por reconocer las vías fundamentalmente diversas del chamán y del yogui. 

Uno de los yagas donde ocurren también con frecuencia las manifestaciones de 

poderes sobrenaturales es el hatha yoga. Quiero detenerme un poco también en él, por 

tratarse de una disiciplina que aporta una serie de claves para todo el desarrollo 

místico de muchos senderos hindúes, y tiene una relación bastante directa con 

Jñanéshwar, en cuyo linaje espiritual, el de los~. se articuló la disciplina del 

Hatha Yoga como un sendero espiritual. 
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4. LA TRADICION DE LOS NATHAS 

Muchas centurias después de Patáñajali, se cree que alrededor de Jos siglos IX y X d. 

C., aparecieron varios textos sobre Hatha Yoga, que representan su planteamiento básico. 

Tradicionalmente, se ha considerado a Gorakhnath como al fundador de esa disciplina 

que es, por otra parte, muy antigua. Tal vez Gorakhnath haya sido su principal 

expositor y sistematizador. Se le atribuye el primer tratado de Hatha Yoga, que se 

perdió, y del cual habrían surgido los demás textos clásicos sobre el tema, el Hatha 

~ Pradipika, Qhernnilll Samhita, ~ Samhita, Goraksha Samhita y Goraksha Shataka; 

estos dos últimos también se atribuyen a Gorakhnáth. 

El Hatha Yoga tiene relación con los nfühas, tradición de Ja cual proviene 

Gorakhniith, y con los siddhas, seres perfectos, iluminados, a quienes se asociaba con la 

posesión de grandes. En rigor, los nathas mismos eran una •familia' de siddhas. 

Distintas tradiciones que tienen relación con Gorakhnath, como el Hatha Yoga mismo, 

corrientes tántricas, tanto hindúes como budistas, Ja alquimia y la secta shivaíta de 

Jos kanfüikas, honran entre sus representantes a un grupo de nueve nfühas y ochenta y 

cuatro sidclhas. 

Cabe aclarar, sin embargo, que el término siddha designa genéricamente a Jos seres 

perfeccionados, y un .:;19-ºlll no tiene que relacionarse necesariamente con estas 

tradiciones; la palabra tampoco quiere decir "el que tiene sidclhis", poderes 

sobrenaturales, sino el que está completo, iluminado, realizado. 

Gorakhn5.th dio origen a un rnovi1nicnto ~uyos seguidores se han llarnado oorakhnathis 

y kanphatas; sobre estos tílti1nos. dice l'vlirc~a Eliade en 'r"o 0 a inrnortalidad x lihertad~ 
que representan un "punto de convergencia de un gran ntímero de tradiciones y prácticas 

religiosas~ n1ágicas y alquí1nicas, la n1ayoría de ellas shivaítas. pero algunas de ellas 

budistas." 7. 

Eliadc señala también Ja posible asociación de ciertas leyendas sobre Gorakhnath 

con prúcticas chan1cl.nicas. Lo que es un hecho es que todos estos tnovirnientos y sectas 
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mencionados daban una importancia capital a Ja práctica del Hatha yoga para alcanzar el 

estado de realización. 

Sobre Jos orígenes míticos de este conocimiento, Eliade narra en el libro citado 

cóo fue recibido por Matsyendranath, el guru de Gorakhnath. Estando el Señor Shiva a la 

orilla del mar, impartía a Párvati, suesposa, el conocimiento oculto del yoga. Deseoso 

de saberlo, Matsyendranath entró en el cuerpo de un pez (~ y comenzó a pasearse 

por la orilla, para escuchar lo que Shiva revelaba. (8): Fue así como se hizo de esos 

conocimientos que después transmitió a Gorakhnfüh, quien a su vez prosiguió legándolos a 

sus discípulos. 

De este linaje proviene Jñanéshwar. Su hermano mayor, Nivritti, que llegó a ser, 

además, su guru, fue discípulo de Gahininfüh, quien a su vez, lo era del propio 

Gorakhnath, según refiere Jñanéshwar al final de su Jñanéshwari (9). Aunque Gahininfüh 

y Nivritti, que se conviritió en Nivrittinfüh, no aparecen fuera de las tradiciones 

locales de Maharashtra y no forman parte de los nueve nfuhru;, tanto sus conocimientos, 

expuestos por Jñanéshwar, como la parte legendaria de sus vidas, llenas de poderes 

yóguicos extraordinarios y de la sabiduría de los siddhas, indican de muchas maneras que 

se trata de una misma escuela de yoguis. De hecho, la figura de Gorakhnfüh y también la 

de Matsyendrakhnfüh aparecen en muchas partes. En Maharashtra, como hemos visto, hay 

huellas profundas del paso de Gorakhnáth, como las hay también en Bengala y en Nepal. 

Un hecho significativo es que a l\1atsyendranfüh se le honra como deidad tutelar de 

Nepal, identificándolo con el Bodhisattva Avalokitéshvara. Según esto, Matsyendranfüh 

habría llevado el conocimiento del Tantra a Nepal. En el Tíbet se le venera como 

Lui-pa, considerándolo el primer siddhach<1rya budista. Gorakhnath tiene asimismo 

non1bres budistas corno Ananga-vajra y Ran1ana-vajra. En Obscure Relioious Cuhs, 

Shashibusan Dasgupta refuta. sin embargo, la teoría de que los náthas tengan un origen 

criptobudista, es decir. que haya sido un Budisn1u esotérico convertido después en 

Shivaísmo. 

En Nepal y el T1bct se mezclan las leyendas de los siddhas y n2.thas con las de los 

lliJdhacharyas budistas. En una y otra tradición hay un t_rasfondo filosófico sin1ilar, 
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que da distintos nombres a los mismos principios: Shiva y Shakti, en un contexto hindú, 

se convierten en Upaya y Prajña, en un contexto budista. el Adinatha primordial, el 

primer natha que es en rigor el Señor Shiva, se convierte en Büthanatha, el Buda. La 

realización la describen en los mismos términos, como sahaja, el estado natural. 

Es difícil determinar si esas enseñanzas surgieron primero en el Hinduismo o el 

Budismo; lo que parece más lógico es inferir que acaso sí hubo en un principio un tronco 
- . 

común: los mismos maestros que dos distintas tradiciones asimilaron después como suyos, 

diversificando las enseñanzas en sus direcciones específicas. 

Un punto muy claro de diferencias es que contrariamente a las prácticas sexuales de 

carácter ritual, que existen en varias escuelas tántricas, Gorakhnath prescribe la 

castidad como un elemento básico de las prácticas yóguicas. A este respecto dice 

Shashibusan Dasgupta: "Los Siddhas Nath eran célibes estrictos, y la literatura Nath de 

todas las lenguas vernáculas parece que considera a las mujeres como el peligro más 

grande en el sendero del yoga y no se les da un rango más alto que el de tigresas 

feroces siempre esperando chupar la sangre de la presa." 10. 

Hay, sin embargo, muchos otros aspectos en común entre el Tantrismo y la escuela de 

los yoguis nathas, entre ellas, el propósito definido de despertar la energía llamada 

kundalini. El conocimiento de la estructura y el funcionmiento de esta energía es lo 

que; ha constituido uno de los g~,;de~ 'del yoga. 

La tradición védica no habla de ella de Ja manera tan explícita y amplia en que lo 

hace la tántrica. Parece haber sido el gran secreto yóguico -y todos los textos 

tántricos eran secretos-, un conocimiento que todo yoga presupone, pues en última 

instancia eso es el yoga: el de~penar de esta energía latente y su despliegue total 

hasta conducir al estado de iluminación. Ampliaré más adelante este tema, Juego de 

presentar una breve definición de algunos más de los muchos yogas que existen, pues son 

objeto de discusión en la Bhagavad Gitii, y conviene tener al menos algún antecedente de 

ellos. 
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• 5. LOS DIVERSOS YOGAS 

En su libro sobre yoga, Mircea Eliade trata c!e mostrar cómo aparte de la liberación, 

muchos hatha yoguis perseguían también la inmortalidad física. Hasta la fecha, se habla 

de yoguis en los Himalayas u otras partes, de setecient.;s años de edad, y el récord lo 

tiene tal vez Changdev, de quien dice la leyenda que cuando encontró a Jñanéshwar y sus 

hermanos y les pidió que lo aceptaran como discípulo, tenía mil cuatrocientos años. 

Cuentan que había logrado llegar a esa edad porque cada vez que sentía la 

proximidad de la muerte, entraba en un estado prolongado de samadhi profundo y de esta 

manera podía eludirla. Sin embargo, haber alcanzado esa edad no le dio más sabiduría ni 

tampoco la realización. Aunque los textos de Hatha Yoga prometan la inmortalidad 

física, la fuerza de muchos elefantes y toda la sabiduría del universo si se practican 

tales o cuales ásanas, dan también indicaciones muy claras de que lo que vale la pena 

alcanzar es la liberación. 

En párrafos anteriores mencioné cuatro textos clásicos sobre Hatha yoga que 

coinciden en señalar sus lineamientos básicos. Enfocado fundamentalmente en disciplinas 

del cuerpo físico, el Hatha Yoga da una serie de ásanas o posturas por cuya práctica los 

diversos órganos internos. se estimulan y regeneran. Su efecto, no opera sólo en los 

músculos sino en todos los sistemas del cuerpo. incluido el endócrino .. A.1 parecer estos 

poderosos efectos corporales dieron origen a la longe,·idad tradicional de los grandes 

hatha yoguis. 

Aparte de las posturas y de acciones purificatorias muy complejas. forman parte de 

su práctica una serie de ejercicios respiratorios o pranz:\'ama. las n1udrfls y banclhas, que 

son diversos modos de dirigir o bloquear la circulación de la energía dentro de ciertas 

zonas, con propósitos específicos. También existen la int<!riorización. la meditación y 

el san1ftdhi ~ cuya fase últi1na se deno111ina nirliptat' a :;::n los textos del Hatha Yoga. y 

tiene tan1bi~n un carácter de asilarniento, tal con10 en .:1 ):·9ga d.: Patáftjali. 
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Si el Hatha Yoga hace un énfasis mayor en Jo que corresponde al cuerpo físico, el 

yoga que opera de manera predominante en el cuerpo sutil, es el Laya Yoga. ~ 

significa absorción. Aunque hay una tradición independiente de Laya Yoga, que también 

se conoce como Kriya Yoga, en general es el yoga que ocurre en los estados elevados, 

donde se perciben sonidos y visiones sutiles, tal como describe Ja Nadabindu Upanishad. 

El estado de samadhj o mahii-laya, es la absorción de todo en la fuente última. 

Otra forma de yoga es el llamado l\1antra Yoga, que opera fundamentalmente por medio 

de Ja repetición de man tras. Como se dijo, desde los Vedas se reconoce y se utiliza la 

fuerza de la palabra, y en especial de la palabra sagrada. Los ~ son palabras de 

poder, por decirlo así, son el "nombre natural", la vibración sonora sutil originaria de 

la cosa que designan. Hay .!:tli-ª mantras o mantras- semilla (que un tanto arbitrariamente 

nos podrían llevar a recordar las razones seminales de la Escolástica), connaturales a 

determinados elementos u objetos, porque son su propia fuerza formativa. 

Los mantras más poderosos son aquellos que designan a Dios mismo, en sus diversos 

aspectos, o más allá de todos sus aspectos y atributos. El conocimiento del nombre de 

Yahveh, por ejemplo, dentro de la Cábala judía, responde a este mismo principio. La 

repetición de mantras se considera en el Hinduis1no, tanto dentro de Ja tradición 

vedantina como de Ja tántrica, como una de las técnicas más poderosas de evolución 

espiritual. 

En Ja B!1aeavad SJ.llli no parece haber menciones explícitas a estas últimas formas de 

yoga; pero sí las hay al yoga de Ja meditación -que denomina únicamente "yoga"-, y a Jo 

que se ha llamado Karma Yoga y JiHina Yoga, el yoga de la acción y el yoga del 

conocimiento. 

La palabra karma designó durante mucho tiempo los trabajos rituales, dentro de la 

religiosidad brahmánica. El karma kanda de los Vedas, corno habíamos visto, era Ja parte 

destinada a Jos ritos, en tanto que el jñfina kanda se refería a los conocimientos. 

Así pues, el Karma Yoga designa básicamente una práctica centrada en algún tipo de 

actividad externa. Se pasó tan1bién a considerar corno Karrna )"oga el servicio 

desinteresado a los demás; pero éste no era el sentido que tenía originalmente en la 
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tradición, donde llegó a causar una disputa sobre la preeminencia de la acción práctica 

sobre el conocimiento o viceversa, como ya mencionamos en el primer capítulo. 

Hay también otro aspecto importante en relación con esto, y es que se pensó que 

para poder acceder a los estados profundos era necesario renunciar a la acción; 

dedicarse a una vida puramente "contc:nplativa", para usar una expresión occidental. 

Los ~. los ascetas errantes, según esto, renunciaban a la acción, y en 

consecuencia a cualquier forma de trabajo, y vivían de Ío que mendigaban -al igual que 

los ascetas jainas y budistas. 

Sin embargo, en la Gira dice el Señor Krishna que no por renunciar a las acciones 

se queda libre del k2.rma. Las acciones no son en sí lo que produce el karma, sino el 

apego con el que se realizan, que es lo que genera las impresiones sutiles o samskaras, 

que actuarán posteriormente como motor de otras nuevas acciones, tal como ya vimos al 

hablar de Patáñjali. 

Sólo mediante el desapego y la renuncia, no a la acción en sí sino a sus frutos o 

resultados, y a sentirse como el hacedor de la acción misma, se podrá quedar libre del 

karma. El sentido de la acción, en la Gita, está determinado por el propio deber, el 

.Q..b.ar.nlil, cuyo cumplimiento es prioritario. 

El Jñftna 'Yoga -e insisto en que no son deno1ninaciones fijas- es el yoga del estudio 

y la autoindagación. Aunque posteriormente pasará de hecho a designar la disciplina 

propuesta por el Vedanta, en principio se refería al estudio de las Upanishads, cuyo 

efecto, se argüía, era muy superior al que producía la ejecución de los trabajos 

rituales desprovista del cntendimict>to y la experiencia que sólo el verdadero 

conocimiento podía proporcionar. 

La distinción vcdantina entre paroksa jñ3.na, conoci111iento téorico e indirecto y 

aparoksa jñana, conocimiento directo. es decir. experiencia de la verdad, indicaba que 

el primero podía disipar la ignorancia int.:lectual; pero la aviclyá, la condición innata 

de la ignorancia humana acerca de su condición más alta, sólo podía ser disipada por el 

segundo, 1nediante la gracia de un n1ac:stro. 

El Jñf1na Yoga se propone la práct:..:a de la autoindaga~ión -vic~\ra-. que a veces se 
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ha traducido como contemplación, y la adquisición de dos virtudes fundamentales en la 

vfa espiritual: viveka, la discriminación o discernimiento (entre verdadero y falso, 

• real e irreal, eterno y transitorio, etc.) y~. desapego, que es clave en todos 

los demás yagas. 

Menciono todo esto porque en la Gita Krishna instruye a Arjuna sobre el sendero de 

la acción, del conocin~iento, de la meditación o yoga. Sin embargo, la preferencia de 
- . 

Krishna parece encontrarse en el camino de la devoción, la bhakti. 

Antes de hablar ella con algún detalle, pues es muy imporante en el contexto del 

tema que nos ocupa, siento necesario detenerme aquí para explicar cuál es el punto de 

partida del yoga mismo y cómo se pone en marcha todo el proceso interior. 

Aunque cada yoga puede provenir de una tradición independiente, con sus propios 

procedimientos y métodos, hay ciertos hechos que operan como elementos constantes de la 

tradición hindú, y es a los que me quiero referir en el capítulo siguiente. 
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U. EL PROCESO ESPIRITUAL 

•l. EL GURU 

El capítulo 14 del Kulámava Tantra, texto de la tradición shivaíta, dice: 

"Ha sido estableciClo por el Señor que no puede haber liberación (moksha) sin 

iniciación (diksha), y que ésta no se puede dar sin un maestro (acharya) que provenga de 

un linaje (parampará) de maestros." 1 

Esta estrofa resume las condiciones fundamentales del proceso espiritual, tal como 

se concibe no sólo en los Tantras, a que el texto citado pertenece, sino en toda la 

tradición hindú: no hay liberación sin iniciación, y no hay iniciación sin maestro. Y 

más aún: no hay maestro sin linaje. 

Desglosar estos términos daría Ja clave entera de lo que es Ja mística hindú, en lo 

que tiene de más propio y específico. Aunque estos elementos mencionados existen en 

casi todas las tradiciones espirituales, tal vez en ninguna se haya alcanzado un rango 

mayor de claridad y profundidad al explicarlos. 

La iniciación existe en todas partes. De manera inmediata, podrían considerarse 

como formas de iniciación ritos como el bautismo y la comunión cristianas o el J:illr 

mitzvá judío. En todas las culturas antiguas. y aún hoy en día, en las culturas 

primitivas existen diversos ritos iniciáticos, por lo general, ritos de pasaje, al 

llegar la entrada a la pubcrt..:1.d, el n1atrin1onio, la 1ntH.:rte. o iniciaciones guerreras, 

chan1ánicas e incluso n1ísticas. 

En su libro titulado Iniciaciones místicas. Mircca Eliade habla de este tema y 

nienciona cómo hay iniciaciones que se consideran iinpartidas por seres supremos o dioses, 

o por antepasados míticos, o bien por animales totémicos. El propósito de una 

iniciación es lograr una renovación total del individuo, dar al hon1bre una imagen de sí 

1nisn10; una itnagcn nueva, otra. Eliade define la iniciación de la siguiente manera: 
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"Por iniciación se entiende generalmente un conjunto de ritos y enseñanzas orales 

• que tienen por finalidad la modificación radical de la condición religiosa y social del 

sujeto iniciado. "2 

Eliade se refiere, en relación con la India, a la ceremonia del upanayana, donde un 
. . 

joven de las castas superiores recibe el hilo sagrado junto con el Gayatri JV!antra, es 

presentado ante su guru y considerado, a partir de la ceremonia como un dviia, "dos 

veces nacido". 

También habla Eliade de que la diksha (iniciación) era originalmente un rito 

iniciático brahmánico al que se sometía quien se preparaba para el sacrificio del soma. 

Sorprendentemente, Eliade no va mucho más allá, ni menciona, a pesar de lo profuso 

de su información, ni las formas ni el sentido más profundo de lo que puede considerarse 

la iniciación mística de la tradición hindú; tampoco parece establecer con claridad una 

serie de nexos y relaciones entre sus diversos elementos. 

Desde los Vedas, la figura del maestro espiritual, el Guru o Acharya, es muy 

importante, aunque parece precisarse con mayor nitidez su función en los textos de las 

tradiciones yóguicas y tántricas. 

Tradicionalmente, después de la ceremonia védica de iniciación el joven se iba a 

vivir a la casa de su guru, donde recibía una enseñanza que bien podía ir desde los 

rudimentos de la escritura y el aprendizje de los himnos védicos, hasta la verdad 

suprema, dependiendo de la capacidad misma del guru y también de la receptividad del 

estudiante. 

La l\1undaka Upanishad recomienda, para alcanzar el conocimiento que está más allá de 

la acción y los trabajos (es decir, de toda la parte ritual de la enseñanza), acercarse 

"con ofrenda para el sacrificio en la n1ano 1 a un maestro que esté versado en las 

escrituras y establecido en Brahman." (3). Y prosigue: 

"A aquel que se haya acercado en la forma debida, cuya mente sea tranquila y haya 
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alcanzado paz. que el (maestro) conocedor le enseñe en su verdad misma ese conocimiento 

sobre Brahman por el cual uno conoce al Imperecedero, al Verdadero." 4 

Así pues, el maestro no sólo debe conocer las escrituras sino hallarse establecido 

en Brahman; es decir, haber alcanzado la iluminación o realización total, porque lo que 

va a enseñar no son sólo textos si no "es su verdad nlisma, ese conocimiento sobre 

Brahman". 

Este es Guru ideal. y es muy difícil de encontrar. Otra Upanishad, la Chandogya, 

narra en el capítulo VI el rcton10 de Shvetaketu Aruneya a su casa. después de haber 

pasado doce años con su guru, que en su caso no fue muy eficiente. Aunque llega con 

gran arrogancia por todos los conocinücntos que ha adquirido, no ha recibido la 

instrucción de "aquello por lo cual lo inaudible es oído, lo imperceptible se percibe, 

lo incognoscible se conoce"(S). tal como le inquiere su padre. Es éste, Uddálaka, quien 

tendrá que darle esa instrucción a Shvetaketu, convirtiéndose así también en su guru. 

Toda la primera parte de la K.a1llil Upanishad está dedicada a narrar la historia del 

joven Nachiketas, que llega a las puertas del palacio de Yama, el señor de la Muerte. 

Al no estar Yama en casa y no haberle dado a Nachiketas el trato que merecía por su 

condición de brahmán, en desagravio promete concederle tres dones. El tercero que pide 

el joven, después de asegurar su regreso al mundo y el bienestar de su padre, asi como 

el conocimiento de un yajfia que lleve al ciclo, es que le instruya acerca del misterio 

de Ja muerte. No pudiendo disuadirlo, aunque Je ofrece todo tipo de riquezas y bienes 

mundanos, al ver su interés por conocer Ja verdad. Yama acepta darle instrucción. 

Las referencias a Ja cnscfianza que dan diversos gurus a sus discípulos son muy 

numerosos: el rey Jánaka es discípulo del gran rishi Yajñavalkya. y el humilde Satyakam 

Jabala recibe revelaciones de la naturaleza misma y los animales, después de un largo 

tiempo que ha pasado sirviendo a su guru. 

Sin embargo, no se habla en gran detalle del contenido de Ja iniciación misma, pues 

se consideraba secreto. 

Se sabe que un aspirante a discípulo por lo general servía a su maestro durante 
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doce años antes de recibir una iniciación o incluso un mantra. Su servicio era su 

~iL la ofrenda que se daba al maestro a cambio de lo que se iba a recibir, y sin 

la cual la iniciación, aun realizada, podía quedar sin efecto. 

En el fragmento citado de la Mundaka l.lpanishad, el discípulo ha de acercarse con 

ofrendas o combustible para el sacrificio. La dákshina tiene un sentido de retribución, 

y frecuentemente el discípulo entregaba su vida entera al servicio de su maestro, pues 

al darlo todo, recibiría todo a cambio. 

Aunque la palabra 'guru' significa maestro y lo mismo se le podía llamar guru al 

profesor de matc1náticas., un Guru no es~ en ningún sentido, un 1naestro ordinario. La 

palabra 'guru' significa literalmente ·pesado,; pero hay una interpretación etimológica 

tradicional 4ue es la que ha determinado su sentido. 'Gu' significa oscuridad, y 'ru' 

viene de la raíz de un verbo que quiere decir, detener, apartar; así que el Guru, es el 

que aparta la oscuridad y da la luz. Una plegaria de las Upanishads, se aplica 

perfectamente a lo que es la acción del Sadguru o "Maestro verdadero" sobre el 

discípulo. Dice: 

Llévame de lo irreal a lo real, 

llévame de la oscuridad hacia la luz, 

llévame de la muerte a la inmortalidad. 6 

Según esto, un auténtico maestro espiritual va mucho más allá de un instructor de 

yoga que enseña a pararse de cabeza, o de un brahmín que enseña a recitar los Vedas, o 

de un consejero espiritual o un confesor. 

La importancia del maestro espiritual aparece en la mayoría de las tradiciones, con 

una función igualmente profunda a la del guru hindú. En el Sufismo recibe el nombre de 

uiJ:, shaikh o murshid, en la tradición judía jassídica el de zaddik, en la ortodoxa rusa 

el de stárctz. Todas ellas coinciden en ~~11a1ar que sólo puede fungir co1no guía 

espiritual alguien que ha \legado a la ilun1inación plena, la realizaci6n. Un Guru tiene 

qu..: haber alcan7ado la pcrfeccidn interior y c~t~r pcrn1an¡;-ntcn1cnte fundido con el Ser. 
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Sólo así puede conducir a otros por el mismo camino. 

Sultan Valad, hijo del gran maestro sufí Jala! ud-din Rumi, quien creó la Orden de 

• los Derviches, decía: 

"Los hombres perfectos, como las salamandras, se encuentran en el fuego, tal como 

un pez en el agua .. El resto de Jos creyentes y los buscadores de Dios no tienen la 

fuerza que les permita estar en el fuego... Buscad a ese hombre perfecto, para que por 

su intercesión tengáis la misma visión que él." 7 

Dentro de Ja tradición cristiana oriental, Nicétas Stéthatos, discípulo de San 

Simeón el Nuevo Teólogo, dice: 

"El signo de Ja perfección, gracias al cual reconocemos al hombre perfecto, que ha 

llegado a la medida de Ja talla de Cristo y es todo entero (poseído) del Espíritu Santo, 

es la gnosis superior, de la cual viene (la aptitud) ... para escrutar las profundidades 

de Dios ... "8 

Pudiera decirse que en un maestro perfecto se encuentra plenamente en acto, todo Jo 

que habitualmente existe sólo en potencia dentro de cada ser humano. Él mismo es acto 

puro. Su estado trasciende todas las limitaciones de tiempo, espacio, forma, etc. Está 

más allá de Ja dualidad. 

Un texto del Skanda Purana, la Q!lD.! .G.i.Ji!., dice, definiendo el estado del Guru 

supremo: 

Brahmánandam paramasukhadam 

Kevalam jñánan1Ctrti1n 

DvandvHtitam gacranasndrsam 

Tattvamasyadilaksyam 
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Ekam nityam vimalam acalam 

Sarvadisaksibhütam 

Bhavfititam trigunarahitam 

Sadgurum 1ª!!! na1nfimi 

"Me inclino ante el Sadguru, que es la dicha de Brahman, el dador del gozo supremo. 

El es absoluto. Es la personificación del conocimiento.' Está más allá de la dualidad, 

(es omnipresente como el cielo, y es el objeto de (la afirmación de las Upanishads) 'Tú 

eres eso'. 

"Es uno. Eterno. Puro. Estable. Es el testigo de todos los pensamientos. Está 

más allá de todas las modificiaciones (del cuerpo y la mente) y está libre de los tres 

gunas." 9 

Dos de los más grandes Siddhas de la India del siglo XX, Swamí Vivekananda, 

discípulo de Sri Ramakrishna y Swami Muktananda, discípulo de Bhagaván Nityananda, 

hablan en términos similares de sus propios maestros, partiendo de su experiencia de 

iluminación. Dice Swami Vivekananda: 

"Me refugio en ti, el Guru, que eres como una ola que se levanta del océano de la 

energía cósmica, que representas tu múltiple juego divino por puro amor, que eres el 

destructor del demonio de Ja duda, que eres el divino curandero de la enfermedad de lo 

mundano. 

"l\.1e refugio en ti, que to.o encuentras bien establecido en el conocimiento de la 

verdad no-dual, que tu vida está envuelta en la vestidura resplandeciente de la bhakti, 

la devoción amorosa por Dios, que tu cuerpo está siempre activo haciendo el bien a la 

humanidad, que tus acciones son maravillosas, y que eres el divino curandero de la 

cnfermeclad de lo mundano." 10 

La Invocación clcl libro de Swami 1'.luktananda. ~ Qf !..lls; Sicldhas, dice lo 
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siguiente: 

"Porque existe en todas partes y en todo momento, 

se le llama eterno. 

Porque es sin mancha ni defecto, se Je llama puro. 

Late constantemente de dicha en el corazón de todos. 

Esta obra, ~ d!; 1º.s ~. nació 

por la inspiración de 

Nityananda, el Ser de todo. 

¡Oh Señor! Por tu gracia aun el no inteligente 

puede entender filosofía. 

Por tu toque, un aspirante tiene la visión del ser. 

Aunque estás en todas partes, moras en especial 

en el corazón del ser humano. 

He llegado a saber que sólo tú existes 

en los seres conscientes y en la materia inerte." 11 

Al Guru no se le conceden Jos títulos más altos por deferencia, sino porque está 

encarnando, de hecho, esos estados y principios. El discípulo sólo puede entenderlo 

cuando recibe del Guru, al final del camino, el mismo estado de iluminación. 

Dice Shankaracharya en la Vivekacuclamani: 

"Este esplendor soberano del Ser refulgente, lo he recibido por la virtud de la 

majestad suprema de tu gracia. Salutaciones a ti, oh noble Maestro, salutaciones una y 

otra vez." 12 

La función del Guru es precisamente conducir a otros al mismo estado ya alcanzado 
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por él. Y esta capacidad es lo que lo convierte en un guru. En el Kularnava Ifil!1m se 

encuentra lo siguiente: 

"Difícil de obtener es el Guru divino que da al discípulo su propia capacidad en un 

momento, sin ninguna cere111onia ni esfuerzo; quien da instrucciones en ese conocimiento 

que promueve la fe. instantáneamente, que es sencillo y otorga la dicha del Ser." 13 

La grandeza del Guru se pone siempre de manifiesto. El Guru es alguien, que se ha 

fundido con Dios, con el Ser, y por tanto, se ha vuelto idéntico a él. 

Un hecho importante en relación con esto, es que no basta haber alcanzado el estado 

de la realización última para ser un Guru; no todos los siddhas son Gurus. Sin embargo, 

sólo siendo un siddha se puede ser Guro; es decir, haberse establecido en el estado de 

la conciencia suprema (Qrahmanistha) es una condición indispensable para ser Guru, 

además del conocimiento de las escrituras (srotriya), según exige la Mundaka Upanishad. 

Otra condición fil= Qllli llill1 para poder fungir como Guru, es haber recibido del 

propio Guru no sólo la orden sino el poder para hacerlo. 
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2. EL LlNAJE 

Todo Guru proviene de un linaje, parampara o sucesión lineal, sampradáva o tradición, 

c¡ue se haya legado de maestro a discípulo en forma ininterrumpida. 

Este poder no es nominal; no se trata de un cargo ni de una investidura, sino de un 

poder eficaz, de una fuerza, una capacidad para desperÍar la energía espiritual de un 

discípulo, y controlarla, protegiendo todo el proceso hasta llevarlo a su culminación, 

que es el estado mismo del Guru. 

Hay numerosas menciones de las parampara de diversas líneas. La tradición hindú 

hace sieinprc provenir los linajes de Dios n1ismo, sea de Brahn1a, Vishnu, Shiva, etc. En 

la Rrhadaranyaka Upanishad, por ejemplo, se ennumcra varias veces (ll.6.1; IV.6.3; 

VI. 5. 1) el linaje de la propia tradición, y se la hace remontar hasta Brahma. 

Las escuelas shivaítas o shaivas provienen de Shiva, las shiiktas de la Shakti y las 

vishnuítas o váishnavas de Vishnu. En los Tantras shivaítas o Agamas, Shiva mismo 

aparece como el Guru de su propia consorte, Shakti, y le da instrucción en los diversos 

temas sobre los que ella pregunta. en tanto que en los Tantras shaktas, llamados 

Nígamas, el papel se invierte y es la Shakti misma, la r-.·tadre universal, quien instruye a 

Shiva. 

En el Kulárnava Tantra, que es agámico, el Señor Shiva le dice a la Devi, la Diosa: 

"Por eso, oh mi An1ada, uno debe hacer todo su esfuerzo por conseguir un Guru de una 

Tradición ínintcrru1npida que se haya originado en Para Shiva misrno." 13 

El Shivaísmo habla de tres clases de "r-.tacstros divinos": ctivva, sidctha y manava. 

Los primeros, daivas o n1acstros celestes~ son deidades que presiden diversas regiones,. 

con10 Vishnu. Rudra, cte.; no habitan en este plano y d2.n iniciación sólo a los 

aspirantes que han alcanzado un alto grado de perfección: los siddhas, maestros 

sobrchun1a11os. supc-rho1nbrcs. son seres pcrfc1...~tos y encarnados, e inician a discípulos que 
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tienen un grado menor de pureza y perfección, y los mánava, son maestros humanos, de 

quienes reciben iniciación los aspirantes menos evolucionados. Aunque se implica una 

jerarquía entre estas tres clases de Gurus, todos están unidos a la voluntad divina, 

pues son igualmente sus vehículos. 

La gracia divina puede descender directamente a un aspirante excepcional, sin 

necesidad de un maestro, como en el caso del Buddha; o el de algunos santos del sur de 

la India, según las tradiciones de los Alvars y Nayannar~; pero la forma más frecuente y 

segura de transmisión es a través del maestro mismo. A este respecto dice Debabrata Sen 

Sharma en The Philoso¡;>hy Qf Sadhana: 

"Estas dos formas se encuentran y en realidad parecen ser dos aspectos de una y la 

misma vía. Porque en ambas formas, todos los pasos que empiezan con el descenso de la 

Gracia divina y conducen a la autorrealización integral del aspirante, son una y la 

misma, en su principio. Además de esto, ambas formas admiten el principio del Guru como 

la única fuente de la Gracia divina hacia los aspirantes, y le asignan en consecuencia 

un lugar importante. En la primera forma, el principio abstracto de la Gracia divina 

misma se considera como el Guru, mientras que en la última, el principio de la Gracia 

divina actuando a través del medio concreto de una de estas formas mencionadas antes, se 

dice que funciona como el Guru." 14. 

Será importante tener en mente lo que se acaba de decir, pues dará razón de porqué 

al Guru se le considera en la India como divino, como el Señor encarnado mismo, y es que 

no se identifica al Guru con la persona física, que puede funcionar como un maestro, 

sino con el principio divino de la gracia operando a través de él. El Guru es entonces 

un principio divino, cósmico -es por esto que casi todos los autores escriben la palabra 

con mayúscula. 

En la Bhagavad Q.llii, Krishna, que es un avatara, Dios mismo encarnado, rompe con 

las tres categorías de gurus que se mencionaban anteriormente, y asume, desde su 

condición excepcional, el papel de ese Guru cósmico _al instruir a Arjuna. La 
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instrucción y Ja enseñanza que Je dará son también excepcionales. Sin embargo, sólo se 

harán efectivas hasta el momento en que Arjuna acepte, al final del diálogo, su papel de 

• discípulo. El discípulo es la contraparte indispensable. Un hecho digno de hcerse 

notar es que en la tradición hindú, aun las figuras de los avalaras como el propio 

Krishna o Ran1a, ticnr.:n que ser ncc(.'.sariamcnt~ discípulos y recibir la iniciación de un 

guru, aunque sean el Dios mismo encarnado. Otro tanto se dice también de Cristo, que de 

hecho recibe en el bauÜsmo una iniciación de Juan el Ba~tista. 

Como se dijo antes, la tradición que enlaza maestros y discípulos no es exclusiva 

del Hinduismo. Aparece en casi todas las tradiciones y siempre tiene un origen muy 

remoto. Dando un gran salto, l'v1artin Bubcr dice sobre el Rabbf Nachman de Bratislava: 

"Es tal vez el último místico judío. Se encuentra al final de una tradición 

ininterrumpida cuyo principio no conoct!mos." 15. 

En su libro sobre los maestros jasídicos, el propio Buber relata algo interesante 

al hablar del Baal Shem Tov, que aparentemente sería el fundador de esta corriente 

mística a Ja que también pertenece Nachrnan. Un maestro llamado Adam que vivía en otro 

país y estaba a punto de morir, lo soñó, sin conocerlo, como su único posible sucesor. 

Ni siquiera su propio hijo le pareció al maestro un receptáculo digno de todo ese 

conocimiento y poder que venían, en línea directa, "desde el Patriarca Abraham." Así 

pues, le hace llegar al joven Eliezar ben Israel, que a partir de entonces recibirá el 

título de Baal Shem, el l'vlaestro del Nombre, su legado. 16 

En la Iglesia oriental, donde existe la tradición del pater ¡;>neurnatikós o padre 

espiritual, se sabe que Macario, Ammonas y Sis0<os forman una línea de padres e hijos 

espirituales, que prosiguió hacia la Iglesia Griega y hacia la Rusa. donde stáretz 

modernos como San Serafín de Sarov, cumplen la función del maestro espiritual, que va 

más allá del consejero y el confesor, que son las tínicas funciones que preservó la 

Iglesia de Roma. El propio Serafín de Sarov decía que la vida contemplativa debía 

comenzar sólo "bajo la dirección espiritual de un st<iretz iniciado." 17 

En el Sufismo se habla de la "Cadena de oro", que es una línea iniciática y las 

diversas órdenes sufíes corresponden a distintos linajes de maestros. El Sufismo habla 
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también del Khjdr, identificado con el profeta Elías, o los khidr, maestros no 

encamados que de diversas maneras guían espiritualmente a los aspirantes, tal como los 

• Gurus daiya. Algunas interpretaciones judaicas asignan este n1ismo papel a seres de 

orden angélico. Por otra parte, Ellas, figura en muchas tradiciones -aun entre 

espiritualistas y curanderos mexicanos- corno maestro i.üciador y guía espiritual. 

En el Budismo. úbetano también han existido diferentes estirpes de maestros. A 

este respecto es clara -la transmisión que va desde la India al Tíbet, con el maestro 

Naropa, hindú, que dio a su discfpulo tibetano l\.1arpa, llamado el Traductor, no sólo la 

iniciación sino numerosos textos budistas que aquél vertió al tibetano. l\.1arpa, a su 

vez, dejó como su sucesor de esta línea, la Kargyütpa, al famoso yogui Milarepa. 

Aunque pudiera pensarse que la sucesión papal del Catolicismo romano tendría este 

carácter, no parece ser así. Los papas han fungido como líderes religiosos y aun 

políticos en ciertas épocas; pero es obvio que frecuentemente han estado muy lejos de un 

estado de iluminación. De hecho, estrictamente no funcionan como maestros espirituales, 

y la designación por votación es ajena al espíritu de la sucesión disicipular. Desde el 

punto de vista de la descripción de lo que es un Guru, Jesús mismo lo fue -e incluso un 

avatara (18)-, e indudablemente muchos santos e incluso algunos papas han desempeñado 

también ese papel; pero independientemente de la sucesión apostólica. Entre lnocencio 

111 y San Francisco de Asís no hay duda sobre quién es el maestro espiritual. 

La función básica del Guru no es hacer escritos ni dictar dogmas, no es reunir 

muchos seguidores, regir comunidades ni impartir las escrituras, sino despertar 

espiritualmente a sus discípulos y conducir su proceso interior hasta la meta final, que 

es la iluminación o liberación definitiva. 

De hecho, el Guru lleva a '.;US discípulos al mismo estado que él ya alcanzó. Y 

aunque no todos los discípulos serán gurus, no hay diferencia entre el estado interior 

de un siddha que es Guru y de otro que no lo es. 

La diferencia radica en la función. El que es Guru tiene el poder real para 

efectuar el despertar del discípulo, para iniciarlo; pero no es un poder propio o que 

haya adquirido por sí mismo, sino que es lo que ha recibido del linaje y se sustenta en 
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la fuerza del linaje mismo, que a su vez viene del Ser supremo. 
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3. INICIACION Y GRACIA 

Mencionaba al principio de este capítulo la forma de iniciación brahmánica que 

calificaba al aspirante -un niño o adolescente- para participar en forma activa en los 

rituales y en la vida religiosa de la comunidad; algo similar a lo que el bar mitzvá 

representa en el Judaísmo. 

Se había hablado también de los diversos yogas. Cada uno de éstos puede tener una 

forma de iniciación específica. También las puede haber para el uso de determinados 

mantras, para ingresar a alguna secta o empezar una práctica, etc. 

Esto ya da idea de que puede haber muchos gurus para muchas cosas. "Pero a pesar 

de que haya muchos gurus -dice el Kularnava IfilllJJl- sólo se han de venerar las sandalias 

del Guru que da la iniciación completa ... " 19. 

Definido por su rango superior, sólo un Guru perfecto, completo, puede dar una 

iniciación plena. Esta iniciación la define el Shivaísmo de Cachemira como la 

transmisión de gracia, y al Guru se le describe como "el poder otorgador de la gracia 

divina." 20 

El concepto de la gracia es uno de los más elevados conceptos del Hinduismo. 

Habitualmente se ha explicado muy limitadamente como la concesión de favores divinos 

(prasíida) al devoto, que toman la forma de protección, determinados dones, etc. También 

se la ha asociado con la bhakti, y tiene además otros sentidos. 

Paul Masson-Oursel, en su breve trabajo traducido como "The Doctrines of Grace in 

the Religious Thought of India", aparecido en la serie Tha Mysteries de los Eranos 

Yearbooks, examina la gracia bajo este concepto de prasáda, refiriéndola a la 

intervención divina en favor de un devoto, y el surgimiento de la devoción o bhakti en 

el devoto, como consecuencia. 

En cuanto a la idea de la intervención divina como agente de salvación o 

liberación, o bien, como dadora de alguna de sus condiciones indispensables, no dista 

mucho conceptualmente de la noción cristiana de la gracia, que encuentra en la condición 
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humana una incapacidad para alcanzar por sí sola la salvación, sin el recurso de la 

gracia divina. 

Masson-Oursel señala algunas diferencias entre el concepto hindú y el concepto 

cristiano de la gracia. El primero le parece menos arbitrario porque no implica 

"intervenciones caprichosas ni 1nilagros sobrenaturales". Sin embargo., no avanz.a. en 

ninguna otra dirección. Hay otras dos palabras sánscritas para gracia, que no menciona: 

krip5. y anugraha. 

En su libro The Divine Grace, Swami Ranganathananda, de la Orden Ramakrishna, dice 

que la teología vishnuita del sur de la India habla de dos etapas de desarrollo 

espiritual: la del esfuerzo personal o purushakara, y la de la entrega a Dios 

(sharanagati), que identifica con la gracia divina (kripa). Tradicionalmente se han 

comparado estas dos actitudes con la conducta de dos crías de animales: un mono pequeño, 

que se cuelga del cuello o la espalda de la madre y se mantiene junto a ella por su 

propio esfuerzo, y un gatito, que no tiene que hacer nada puesto que es la madre la que 

lo lleva de un lado a otro. 

Swami Ranganathananda plantea una comparación interesante entre la ley mosaica y el 

dharma védico, con su énfasis en el cumplimiento de las leyes y los rituales, y el 

cambio de visión que representan frente a éstos las revelaciones respectivas de Cristo y 

Krishna; los dos hablan de la gracia, el amor, la entrega y el perdón, frente a la 

gravedad y la rigidez de la ley, la justicia y el deber. Cita a San Juan Evangelista, 

que dice: "Porque la ley fue dada a Moisés, pero la gracia y la verdad vienen por 

Jesucristo." (I, 17). 

La gracia suple y releva el esfuerzo humano cuando éste toca su límite. Tanto en 

la tradición hindú co1no en la judeocristiana existe la idea de que quien renuncia a su 

supuesta autonomía y soberanía personal y se entrega a Dios, queda dependiendo 

enteramente de la gracia divina. Krishna le dice a /\.rjuna: "Abandona todos los dharmas, 

y refúgiate sólo en Mí; yo te liberaré de todos tus pecados, no sufras." ( 18,66). 

Esta fase representa un accrca1niento inayor ha.cia la gracia. Si al principio ha 

consistido simplemente en algún favor otorgado por los dioses o Dios, alguna forma de 
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ayuda, aquí implica toda una enseñanza y un programa de vida. Es mucho más cercano 

porque proviene del Dios encarnado. Tanto Cristo como Krishna lo son en sus religiones 

respectivas. En los dos casos cobra mucho peso Ja acción de la gracia, aunque se la 

designe con diversas palabras. 

La gracia es muchas cosas: esa posibildad real de la ayuda divina (Elías en el 

desierto alimentad.o por Jos cuervos, por ejemplo), es el perdón de los pecados, en el 

caso del Cristianismo~, o su destrucción en el Hinduis~o; es la presencia real del amor 

de Dios en la vida del devoto; es el vehículo de la salvación cristiana o la liberación 

hindú, y es también, punto que veremos más adelante, una forma de iniciación, puerta 

misma que lleva eventualmente hacia la meta última. 

Aunque hay una enorme diferencia entre el concepto hindú de Ja liberación y el 

cristiano de la salvación, en este contexto presente vernos que en ambos está operando la 

gracia de un Dios encarnado, Avatara o !V1esías, como factor decisivo. El esfuerzo 

personal, la rectitud, las virtudes sólo pueden avanzar hasta cierto punto, hasta 

encontrarse con la gracia; de hecho la pueden también propiciar. Pero es la gracia la 

que lleva adelante el resto el trabajo, y a este respecto hay un acuerdo unánime en las 

diversas tradiciones espirituales. 

Un aspecto de la gracia, ta1nbié.n universal~ es su carácter precisamente "gratuito", 

inmotivado y libre, por parte de Dios; aunque se advierte que si no existe esa 

preparación que se da a través del esfuerzo, muy bien puede resultar que no se sea un 

vehículo adecuado para contener y preservar esa gracia. 

En La ~ Q..u Christ, Ch. Baumgartcn dice: "La gracia, antes que nada, es Dios 

dándose a sí mismo a los hombres." (21). La entrega parece ser un elemento ligado a la 

gracia: sea Ja entrega del hombre a Dios (sharansi.gati), refugiarse totalmente en El, lo 

cual Je hace quedar bajo la protección divina, o como aquí se señala, Ja entrega de Dios 

al hombre, también presente en Ja Bhao::wad Gita. 

Otra función de la gracia es la de la iniciación. En las escrituras del Shivaísmo 

de Cachetnira aparece con el tc.!nnino de anuuraha, que designa también uno de los procesos 

cósmicos. Swami Ranganathananda no lo menciona ni tampoco Masson-Oursel, que 
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difícilmente pudo conocer la mayoría de los textos shivaítas, que en su época no se 

habían descubierto o difundido. 

Conceptualmente, prasáda y anugraha no son términos muy distintos; significan 

favor, un favor que implica bondad, ayuda, deseo de dar satisfacción. ?rasada quiere 

decir también claridad, brillantez, que es curiosamente el signficiado de 1ill.J:, raíz de 

la palabra griega xáris, que pasó a designar la gracia. El término uripa, que también 

quiere decir gracia, hace un énfasis mayor en el aspecto de la piedad, la compasión y la 

misericordia divinas. 

Anugrn.ha, como decía, es un término técnico que dentro del Shivaísmo se aplica al 

quinto proceso cósmico, o la quinta acción del poder divino. Las cinco acciones o los 

cinco procesos cósmicos son los siguientes: el primero es la creación (srsti) o 

manifestación del universo, el segundo su sostenimiento (sthiti), el tercero su 

destrucción, o más precisamente, su reabsorción en el Todo (samhi\ra); el cuarto es el 

ocultamiento de esa manifestación vuelta a un estado seminal (o, en Ja fase de la 

manifestación, es el ocultamiento del Ser), (vilaya o nigraha), y el quinto es la gracia 

o revelación (?.nugraha). 

Estos cinco procesos son Ja dialéctica no sólo de todo movimiento cósmico sino 

también de la vida individual, e incluso de cada proceso de percepción. El de anugraha 

o Ja gracia está primordialmente en función del individuo. Aunque en su aspecto cósmico 

se le ha interpretado como la unidad del Ser consigo mismo, cuando ha hecho volver toda 

su manifestación a su propio seno, la mayoría de los textos señalan que la función de 

este proceso está dirigida al hombre y representa la revelación de lo divino dentro del 

hombre mismo. 

En su libro Kashmir Shaivism, dice L. N. Sharma: 

"Mientras que las tres funciones cósmicas de creación, etc., están gobernadas por 

la ley del Karma, el auto-ocultamiento y la auto-revelación <Dlm!ll! y anugraha) 

dependen enteramente de Ja libre voluntad del Sefior." 22 
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Otro libro sobre el mismo terna y con el mismo título, Kasbmir Shaivsrn de J. 

Rudrappa, dice también a este resepcto: 

"La doctrina de la gracia forma naturalmente parte de todas las escuelas 

devocionales, tanto shaivas como vaishnavas. Uno de los rasgos distintivos de todos los 

sistemas del Shaivismo es Sbaktipata o Shivanugraha. Se le llama gracia divina. Esta 

gracia redentora es una de las cinco funciones princip;,.ies del Señor Paramashiva (el 

Shiva supremo). Es independiente de la acción humana. Cualquiera que sea el 

conocimiento intelectual y espiritual que uno pueda poseer, no hay garantía de que vaya 

a alcanzar la realización del ser Cmoksha), a n1enos que sea bendencido con la gracia del 

Señor." 23 

La forma que toma esta gracia o anugn1ha en el individuo tiene como punto de partida 

la iniciación espiritual, que en el Shivaísmo, como señala Rudrappa, recibe el nombre de 

shaktiplha. Esta palabra significa literalmente, el descenso de la energía divina, y se 

traduce también como el descenso de la gracia. 
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4_ S:HAKTIPATA 

Aunque es el Shivaísmo el que habla más específicamente de shaktipáta, este proceso de 

transmisión espiritual ha existido en otras tradiciones hindúes y de otras partes- No 

obstante, como decía, el Shivaísmo ha especificado más los diversos grados y alcances de 

esta iniciación, según el grado de receptividad del discíp~lo. 
En el capítulo XIII del Tantráloka, Abhinavagupta señala que hay tres grados de 

intensidad con que se puede recibir dicha iniciación, y éstos los subdivide en nueve e 

incluso en veintisiete. Sin embargo, sea el más o el menos intenso de los grados de 

shaktipáta, todos están destinados a conducir a la liberación_ 

En su libro citado, L. N. Sharma dice también: 

"La Gracia divina o Shaktipata conduce al individuo al sendero de la realización 

espiritual. Es la única causa de la realización del Ser y es independiente del esfuerzo 

humano. Sin ella, los solos esfuerzos individuales no pueden llevarnos a ninguna parte_ 

De hecho, Ja Gracia divina opera en todas partes y todo el tiempo. El deseo mismo por 

Dios que surge en el corazón del individuo presupone la operación de la gracia." 24 

Si bien, aun ese deseo o anhelo por un conocimiento más elevado o una forma de 

existencia más perfecta es un resultado de la gracia, y de ésta se derivan también 

muchos otros efectos, el rasgo más específico y característico que toma shaktipáta es el 

del llamado despertar espiritual, la activación de la fuerza interior latente que s"' 

conoce como kundalini. 

Dos siddhas de esta época, de diversas ramas, y que son a Ja vez shaktipáIB g¡.¡rn, 

es decir, maestros con el poder de conferir shaktipáta, hablan a este respecto. El 

primero, a quien he citado ya, Swami Muktananda, dice en su libro Comprender Sl.QQh;¡ 

YQga: 
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"En todo ser humano habita una energía divina, Kundalini Shakti. Esta energía 

tiene dos aspectos: uno manifiesta el samsara, la efímera existencia mundana; el otro 

• conduce a la verdad más alta. Cuando el Guru transmite el poder de su alma al 

discípulo, el segundo aspecto de Kundalini Shakti se activa automáticamente y empieza a 

obrar de lleno en él. Esto se conoce como shaktipat diksha o mejor aún como gurukripa 

(la gracia del Guru)." 25. 

En este mismo libro, Swami Muktananda habla de Swami Shankar Purushottam Tirth, 

diciendo de él: "Conocía este secreto y era muy eficiente en la iniciación por 

Shaktipat-diksha." (26). El sucesor actual de este linaje Tirth de maestros~. 

Swami Shivom Tirth, escribe en su libro~ !Q Shaktipat: 

"Shaktipat, significa el descenso de la Chit Shakti (el poder de la sustancia 

mental) del Guru sobre la Chit-Shakti del discípulo. El Guru se considera más avanzado 

espiritualmente que el discípulo. Cuando el poder espiritual más elevado del Guru se 

transfiere hacia el más bajo del discípulo, hace que se levante y se active la 

Chit-Shakti del discípulo y la vuelve introspectiva. Este despertar y activación es 

posible fácilmente por medio de Shaktipat." 27. 

Los dos maestros coinciden en señalar que es a través del Guru que la energía se 

transmite al discípulo para despertar o activar en él su propia energía interior. Una 

imagen frecuente en las escrituras hindúes es la de una vela encendida que prende otra 

que está apagada. Lograr esa ignición sin el maestro, es extremadamente difícil, y 

puede ser peligroso, pues la energía que se activa rebasa totalmente la propia capacidad 

de control. 

Cabe señalar que a pesar de la abundancia de gurus que parece haber en la India, 

siempre ha sido excepcional el Guru que tiene poder de conferir shaktipata, o que de 

hecho lo haga. Normalmente, las iniciaciones se limitan a dar un mantra o enseñar 

determinadas técnicas, y aunque efectivamente haya algui;ia transmisión de energía, no 
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llega a ser lo suficientemente poderosa para despertar la kuoctalini shakti del 

discípulo. En otros casos, esz. iniciación se reserva a unos cuantos discípulos 

escogidos, por razones de capacidad o evolución personal o casta, etc., y es siempre 

secreta. Tal parece haber sido su carácter la mayor p;:irte del tiempo. (28) 

Hay varias formas clásicas de dar shaktipfüa. Una de ellas, que en sánscrito se 

llama ~ dikshil., es la iniciación por medio de un toque físico o una imposición de 

manos; otras son la inÍciación a través de la palabra o ~ dikshá, la iniciación a 

través de la mirada, drik-diksha, y también "- trav~s del pensamiento o la voluntad, 

.!JllUll!fill. o sankalpa diksha. Estas son formas más o menos establecidas, pero un maestro 

puede valerse de cualquier medio para transmitir su gracia. 1'-1uchas veces el maestro ni 

siquiera tiene que estar presente para qui.! ocurra la iniciación. 

Shaktipata no tiene ya que ver, desde luego, con ninguna ceremonia ni ritual. 

Pueden éstos darse también o no, y aunque tuvieren una función de preparar 

psicológicamente al discípulo para estar en un estado mayor de receptividad, ante 

shaktipata se vuelven innecesarios. El Kularnava Tantra habla de la iniciación a través 

de toque, mirada y pensamiento como de las formas de iniciación que no necesitan de 

ningún ritual ni esfuerzo particular. Dice también: 

"El discípulo recibe al Guru según el impacto de la shakti (saktipata); si no hay 

shaktipiita, no hay hay logro." 29. 

La iniciación es fundamentalmente un acontecer interior. Es lo que da la semilla 

de la realización total. Se dice que es la semilla, porque entre la iniciación y la 

consumación transcurre lo que se llama sadhani\: todo el período de prácticas 

espirituales, en que el discípulo debe acrecentar la energía que ha recibido, e ir 

logrando paso a paso tanto con su esfuerzo como con la gracia del Guru, que está siempre 

presente, el estado que se ha propuesto lograr. $haktip'1ta es, pues, un comienzo; no es 

la iluminación en sí. 

Las prácticas que prescribe el Guru tienen como propósito ir purificando al 
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discípulo en todos los niveles, permitirle desprenderse de su apego por las cosas 

transitorias, darle el cntendin1iento necesario sobre sus propias experiencias, preparar 

incluso su cuerpo físico para soportar estados más altos de energía, etc. 

El indicador del resultado de las prácticas, es la transformación del individuo en 

todos los niveles, no sólo en el nivel de las prácticas mismas, sino en el de su vida 

diaria. Su estado. debe asumirse en todos los planos y en medio de todas las 

actividades. 

Han sido su111amcnte raros los casos en que un discípulo se ilumine en el instante 

mismo de recibir la inciaición. Aunque se habla de un discípulo de Shankaracharya, 

Hastamalaka, que al preguntar a su maestro, "¿Quién soy?" y oír como respuesta: "Tú eres 

Eso", alcanzó en ese mismo instante la realización total, esto representa una de las 

escasísimas excepciones. Swami Muktananda da razón de la dificultad de un logro 

instantáneo. Dice: 

"Cuando ocurre una experiencia instantánea de la realidad suprema, ya sea a través 

del toque, de Ja palabra, de la mirada o del pensamiento del Guru, esta iniciación se 

llama :;bamhhavi QJ.ksh.!i.. Esta es la gran iniciación. Sin embargo, pocas personas tienen 

Ja fuerza para soportar el poder del impacto de esta iniciación." 30 

La regla general es que, una vez recibido shaktipi\ta, que activa la energía 

interior, dé comien70 un proceso que se desplegará gradualmente hasta llegar a su 

consumación total. Casi siempre es un camino muy largo, pues la tarea de esa energía no 

es fácil. Habiendo hablado del despertar de la kundalini, convendría ahora ver cuál es 

su naturaleza. 
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5. KUNPALINI SHAKTI 

En algunas de las Upanishads menores, como Ja Yo0 akundali o la YooatattYa, ambas 

adscritas al Yajur ~ ~. o la Dhvánabjndu, al S;im ~. aparecen referencias a la 

energía llamada kundalini y a todo el sistema dentro del cual opera. 

Estas Upanishads se consideran menores no por su extensión -Ja ~ sería menor que 

ellas- sino porque no forman parte de las once Upanishads comentadas por Shankaracharya 

y que, junto con algunas otras que menciona en los Brnhma Sütra, han sido llamadas 

Upanishads Mayores. Tradicionalmente el número que se asigna a las Upanishads clásicas 

más antiguas y autorizadas es de 108, aunque hay muchas más. 

Las Upanishads menores se han difundido poco. Muchas de ellas, tardías, y que por 

su contenido corresponderían más a lo que establecen los Puranas y los Tantras, según 

señala Radhakrishnan, tienen un carácter marcadamente esotérico o sectario. Las 

Upanishads yóguicas, como las que mencioné al principio, de hecho tratan de enseñanzas 

muy secretas. Por esta razón, no es de sorprender que no hayan sido objeto de 

comentarios. En algunas de ellas se encuentra la descripción exacta de Jo que 

efectivamente parecería ser dominio más exclusivo de los textos posteriores de yoga y de 

tantra. 

Ya sea que se consideren muy autorizadas o no, de hecho, son más antiguas que los 

textos yóguicos, y sus planteamientos sólo dan razón de su universalidad, puesto que se 

encontrarán expuestos en forma consistente, a lo largo de los siglos posteriores. En 

ellas se habla de asanas, bandhas, müdras, mantras, y 0iversos procesos yóguicos, en la 

misma forma en que lo harán después Gorakhnath, y los autores de la Gheranda o la Shiva 

Samhitas. También se encuentra allí una detallada descripción de la kundalini y el 

cuerpo sutil. 

Uno de Jos libros más amplios sobre el tema es~ Serpent Power, (1919) de Arthur 

Avalon. Este fue, como mencioné antes, un pseudónimo usado por Sir John '.Voodroffe, juez 

de la Suprema Corte de Calcutta durante la dominación británica, quien logró 
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compenetrarse totalmente de los conocimientos del Tantra. En este libro, que traduce 

dos textos de Laya Yoga, que hablan en detalle de aspectos de la kundalini, hace también 

• una de las nlás completas presentaciones del tema que se hayan hecho hasta ahora. 

Kundalini significa la "enroscada" y éste es el nombre que se le da a la energía 

interior, espiritual, que se describe como latente dentro de todo ser humano. Puesto 

que es una energía divina, los textos tántricos la personifican como una diosa. Es 

Shakti, la consorte de Shiva que, como hemos visto, no son sino dos aspectos del 

Absoluto mismo, se llame Parabrahman o Paramashiva. Shiva es el aspecto estático, 

trascendente, y Shakti es el aspecto dinámico e inmanente; pero siempre se recalca que 

son un solo principio polarizado, y no dos. La Madre Shakti es, pues, la energía divina 

que ha creado el universo entero, y que a la vez existe dentro de cada individuo. Dice 

Avalon en The Serpent power: 

" ... esta Kundalini-Shakti es aquello que, cuando se mueve para manifestarse a sí 

misma, aparece como el universo. Decir que está "enroscada" es decir que está en 

reposo: o sea, en la forma de energía estática potencial." 31 

Al crear el universo, la energía residual de esta creación es la que queda dormida, 

latente, "enroscada", dentro de cada individuo, esperando ser despertada para empezar a 

desplegarse. 

En su aspecto externo, mantiene todas las funciones vitales, es la fuerza vital 

misma, que hace funcionar todos los sistemas y los órganos del cuerpo. El aspecto 

interno, más oculto y secreto, es el que se encuentra latente, y una vez despierto, dará 

comienzo a todo el proceso que invertirá el curso de la creación. La misma energía que 

del Uno creó los muchos hasta manifestar el universo entero con toda la variedad de 

nombres y de formas, llegado este momento hará que el individuo empiece la jornada de 

retorno hacia el Uno, hacia el absoluto. Cumple, pues, la función cósmica de la gracia: 

el retorno a la unidad. 

El "Kundalini Stavah", un breve himno que forma par.te del Rudra Yamala Tantra dice 

-132-



en una de sus estrofa: 

"El que quiere la perfección y conoce sus propias limitaciones alcanza la victoria 

mientras vivl.! en la tierra por medio del conocimiento de Shñ Kundalini. (Liberándose) 

dd sendero erróneo de mayá, alcanza la ciudad de la liberación a través del sendero de 

la Kula Kundalini. "_32 

La kundalini se encuentra en el cuerpo sutil, que es un cuerpo de energía que 

interpenetra el cuerpo físico, pero tiene un funcionamiento autónomo. La Yogab.J.1ndali 

Upanisad dice, con una imagen tópica. que "es como una fibra de loto y es 

resplandeciente." 

El cuerpo sutil está constituido por una red numerosísima de canales o conductos de 

energía llamados n:iclis. Unos textos dicen que hay 72 mil nadis, y otros que son 720 

millones. De ellas, algunas son más importantes, en especial tres: i.Q_¡i, ~y 

susumna, que están dispuestas a lo largo de lo que es la columna vertebral en el cuerpo 

físico . Dice la Dhyfinabindtt Upanisad: 

"Las tres nadis, Ida, Pingala y Sushumna se dice qut! siempre llevan el prana y 

tienen como sus dcvatas (deidades) a la luna, el sol y agni (fuego). Ida está del lado 

izquierdo y Pingala del lado derecho, en tanto que la sushumnii está en medio. Estas 

tres se conocen como los senderos del prana." 33 

El vrana es el aliento vital; la respir;:ición es un aspecto grueso~ concreto~ del 

prana. Los textos hablan de diez clases de pr:lna, en las que no vamos a detenernos. 

Ida y pingala van, pues, alrededor de la sushumnii form:rndo un diseño similar al del 

caduceo de Hernies con dos serpientes cnlaz::idas en torno de una vara_ La sushu1nna, subi.:: 

en línea recta, dt!sdc la base ele la espina ha>t:c la coronilb de: la cabl.!za, punto que 

las otras dos no alcanzan, puesto qut.! tcn11in.u1 a la altura de la nariz, cerca del 

entrecejo. De este n1odo, la sushunina. que dentro de sí contiene otras ncl.dis 
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concéntricas, todavía más sutiles, será el conducto por el cual ascienda la kundalini 

despierta y llegue hasta su lugar de destino. 

A lo largo de la sushumna, está dispuesta una serie de seis lotos o cakras. La 

palabra chakra significa rueda, y es el nombre que reciben estos seis centros de 

energía. El entrecruzamiento de cada nadi o conducto, en torno de los chakras, hace que 

aparezcan, para quienes los pueden ver en meditación, como diversos pétalos. Un libro 

acerca de este tema es el titulado justamente LQ1i chakrás de Leadbeatter, escrito bajo 

una perspectiva teosófica. 

Aunque los lotos o chakras están ubicados en lo que correspondería a los diversos 

plexos físicos, son independientes de ellos, cumplen una función más sutil, a medida que 

la k\mdalini despierta los activa a su vez. 

Tampoco es exclusivo de la India el conocimiento de estos lotos. Hay grabados 

renacentistas en donde aparecen claramente dibujados; también se ha dicho que 

representan el aspecto microcósmico de las sephiroth del Arbol de la Vida de que habla 

la Cábala. Se les ha comparado también con las siete moradas de Santa Teresa, pues 

junto con el llamado sahasrara o loto de los mil pétalos, en realidad son siete. 34 

Uno de los textos traducidos por Avalen en The ~ Power, el 

Shatcakra-nirUpana. es justamente una "Descripción e investigación sobre los seis 

centros corporales", según traduce Avalon. Aquí se encuentran descripciones de una gran 

belleza, que hacen mención de los muchos colores, elementos, deidades, letras y animales 

emblemáticos de cada loto. Así es como se describe la chitrini nádi, que es un conducto 

todavía más interno, que va dentro de la sushumná. el canal central. 

"Es hermosa como una cadena de relámpagos y fina como una fibra (de loto), y brilla 

en la mente de los sabios. Es sumamente sutil; es la que nos despierta hacia el 

conocimiento puro; la encarnación de toda dicha. El Brahma-dvara (apertura de Brahma) 

brilla en su boca. Este lugar es el acceso a la región bañada de ambrosía, y se le 

llama el Nudo, como también la boca de la sushumná." 35 
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La kundalini se encuentra "dormida" en el primero de los chakras, el müládhara, la 

raíz. E,·te chakra se encuentra en la base de la columna. Al despertarse la kundalini, 

' sea por medio de prácticas yóguicas muy fuenes, o a través de shaktim'.ta, que es Ja 

forma más natural y fácil, entra en Ja sushumnfl, y dentro de ésta en la citrini nadi, 

antes descrita, y e.npieza a ascender a través de ella. 

Se describe a la kundalini en Ja forma de una serpiente que estuviera enroscada 

tres vueltas y media, ·a la entrada de la sushumná. Al despertar y comenzar a 

desplegarse, su tarea es ir perforando todos los chakr'1s, que de este modo se activan, y 

quitar los obstáculos que le impidan llegar al último centro, el sahasrára, en la 

coronilla, donde tiene lugar la experiencia de la iluminación. 

La simbología shivaíta, con10 hen1os visto, habla de la kundalini como Shakti, la 

consorte de Shiva, que habiéndose separado de él, busca reunirse otra vez con su Amado, 

y va en su busca hasta reencontrarlo y unirse a él definitivamente en la morada 

superior. A esta séptima morada Santa Teresa le llamaba la "Cámara del Monarca", y era 

donde también tenía lugar para ella esa unión, de la que dan cuenta muchos poetas 

místicos de todas las tradiciones. 

En su camino, la kundalini atraviesa todos los otros~- Tiene que activarlos 

y purificarlos. A medida que esto ocurre, la persona se va transformando. El segundo 

ffiakra, svádhisthána, está a Ja altura de los órganos genitales; el tercero, manipura, a 

la altura del ombligo; el cuarto, anaháta, es el chakra del corazón; el quinto, 

vishuddha, es el de la garganta; el sexto, ii.jñii. se encuentra en el entrecejo y es lo que 

algunas personas llaman el tercero ojo. El último, que he mencionado ya, es el 

sahasrara. 

Cuando se recibe shaktipfüa, todo el mo,·imicnto y la acción de la kundalini son 

espontáneos, y el practicante no tiene que preocuparse por hacer nada en especial, sino 

simplemente seguir las prácticas prescritas por el Guru, ponerse a la disposición de Ja 

energía, para que lleve a cabo su trabajo. Desde el momento en que da shaktipfüa, el 

Guru se hace rcspu:1sablc de llevar a término el pro.::eso del discípulo, siempre y cuando 

éste siga sus instrucciones y sus 1nandatos. 
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Los textos de yoga regulan hasta cierto punto determinadas prácticas y ejercicios 

para lograr que la kundalini vaya ascendiendo gradualmente por los chakras. Las 

técnicas son muy numerosas. pranavama bandhas, que consisten en cerrar determinados 

pasajes de energía, repetición de mantras, etc. Todo esto tiene lugar también cuando se 

ha recibido shakipata; la única diferencia es que con shaktipata ocurre de manera 

espontánea. 

Se considera que la kundalini shakti es una energía inteligente, consciente, y que 

por tanto sabe cómo trabajar en cada persona. Esto hace que no haya dos procesos 

idénticos, puesto que trabaja de acuerdo a lo que necesita cada quien en ese momento 

determinado. La energía no va tampoco ordenadamente del primer chakra al segundo y del 

segundo al tercero, sino que procede en Ja forma que resulta más necesaria para cada 

persona. 

En el caso de los yoguis que logran este despertar por su esfuerzo personal, resulta 

tremendamente laborioso y extenuante proseguir con la práctica, pues ellos van dirigendo 

la energía por sí mismos, y sólo hasta un cierto punto. Se dice que más allá del ajña 

ci:lil.kra es imprescindible el Guru. Ajña significa mandato, y sólo por medio del mandato 

de un Guru iluminado puede alguien traspasar ese punto. Se necesita que alguien abra 

esa puerta, por decirlo así. 

Dice el Sat-Cakra-Nirüpana, sobre la morada última de la kundalini, en el 

sahasdl.ra: 

"Dentro de Ella está ese lugar eterno que se llama la morada de Shiva, que está 

libre de Maya, y sólo es alcanzable por los yoguis, y se conoce por el nombre de 

Nityananda (la dicha de lo eterno). Está llena de todas las formas de la dicha y es el 

conocimiento puro mismo. Algunos le llaman Brahman, otros le llaman el Hamsa. Los 

sabios le describen como la morada de Visnu, y los hombres justos hablan de ella como 

del inefable lugar del conocimiento del Atmá o el lugar de la liberación." 36. 

En el sahasrara, como se ha dicho antes, es donde tien.e lugar la experiencia de la 
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iluminación. Cuando un yogui logra establecerse permanentemente en ese estado, se 

libera. 

Otro aspecto importante del proceso es que se considera que a lo largo de la n:"i.di 

sushumna, el conducto central de Ja kundalini, han quedado grabadas, por decirlo así, 

todas las impresio;ies pasadas, de ésta y todas las vidas anteriores; impresiones no sólo 

de acciones sino de deseos, de pensamientos, etc., que pueden tener tanta fuerza como 

las acciones mismas. Este es esa especie de almacén de karmas, es un registro minucioso 

que no está sólo alojado allí, sino que tiene un efecto sobre nuestra vida presente. 

Estas impresiones, que mencionamos al hablar de Patáñjali, se llaman samskaras, y quedan 

latentes, esperando el momento de emerger corno deseos concretos que conducen a realizar 

determinadas acciones. 

Ahora bien, al activarse la kundalini, va "quemando" todos estos samskil.ras. A la 

kundalini se le describe también como un fuego. Cuando es suficientemente poderoso, a 

su paso por la sushurnn;i o los chakras, hace surgir estos sarnski\ras y los quema. 

l\1uchas veces, los practicantes tienen percepciones de ellos. Es aquí, durante las 

fases iniciales en que Ja energía está purificando los centros inferiores, donde 

aparecen lo que las tradiciones místicas cristianas llamaban "tentaciones". 

Un yogui no se torturaría pensando que los diablos le visitan para hacerle caer 

en pecado, puesto que sabe que el surgin1iento. incluso violento, de ernociones negativas, 

de lujuria, de ira, y de todo lo que sea, no es sino el resurgir de esas pasiones o 

emociones que tiene ya alojadas dentro de sí mismo, y que están emergiendo a fin de ser 

destruidas para siempre. De ahí que en el Hinduismo no se hable del perdón sino de la 

destrucción de los pecados, pues una vez que se destrnyen los samskaras, desaparece el 

condicionamiento que estaban ocasionando en la cond:.ieta, y es así como puede hablarse de 

una verdadera libertad y espontaneidad. 

De hecho, el estado de samilclhi que se considera más importante, no es aquel en que 

el yogui se fundirá finalmente con el Absoluto despu'5s de morir, lo cual ya se da por 

hecho. sino un estado de samfidhi que no lo descon<:eta del mundo y le permite seguir 

funcionando en él. Se llama sahaja fillmi\dhi, que quier"' decir, sam,1dhi espontáneo y es 
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un estado de naturalidad, que acompaña la iluminación final, cuando ya se han destruido 

todas las semillas de esclavitud interior. 

Hemos hablado en otros capítulos sobre la liberación, y sólo quisiera recalcar 

aquí, que sobre todo en los sistemas monistas, su propósito no es apartar del mundo ni 

de la realidad, sino integrarlos como parte de esa experiencia absoluta. Para un siddha 

yogui han desaparecido las divisiones dualistas de la realidad. No hay alto ni bajo, 

externo ni interno, espiritual ni mundano, porque todo .;s el mismo ser luminoso pulsando 

desde dentro de sí mismo. Un~ ve el mundo como una expansión de su propio ser, 

porque se ha vuelto uno con el Shiva supremo. 

Hacia el final, dice el Sat-Cakra NirCmana: 

"El yogui, que después de la práctica de Yama y Niyama y demás, ha aprendido el 

método excelente de los dos Pies de Loto del propicio Diksa-Guru que son fuente de dicha 

ininterrumpida, y cuya mente está contorolada, no nace nunca más en este mundo 

(samsara). Para él no hay disolución ni siquiera en el momento de la Disolución Final. 

Alegre por la realización constante de aquello que es Ja fuente de la Dicha Eterna, 

queda lleno de paz y es el supremo entre los yoguis." 37 
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III. LA BHAKTI 

1. LA BHAKTI EN LAS ESCRITURAS Y LA EPOPEYA 

Bhakti es devoción, es el amor supremo, la vía más claramente mística. En su expresión 

más alta es el trance,~ el arrobamiento, la transfigu~ciÓn y transformación del devoto 

en el Amado. Del amor místico han surgido los poemas más bellos: el Cantar ~ ~ 

Cantares y el Cántico espiritual lo mismo que la Q11ª Govinda y la poesía de Kabir y 

J\1irabfil o la del gran sufí Jala! ud-din Rumi. 

Al pensar en la hb.akti y en el yoga -que hemos visto ya- como dos formas de 

acercamiento místico, Ja primera diferencia que salta a la vista es que el yoga es 

impersonal, dirigido hacia sí mismo, atento sólo a la disciplina y Ja técnica que 

conducirán al estado de samadhi en que desaparecen las categorías de sujeto y objeto. 

Hay ciertamente una unión con el Todo; pero es también una unión impersonal. Ese Todo, 

que puede llamarse Eso o el Vacío o el Absoluto aparece como un estado de conciencia. 

En el caso de la bhakti, en cambio, se trata de una relación personal, íntima con 

Dios; un Dios también personificado que a veces puede incluso tener la tez azul o el 

cabello en desorden. La pasión y el fuego interior que enciende ese Amado, hace, por el 

contrario, que no se desee ya más el samf1dhi, la fusión donde se dejaría de experimentar 

el deleite de Ja entrega y la unión, de la separación y la presencia. En ese sentido, 

quiere una dualidad, Ja cuida incluso. Tukaram dice: 

Yo soy tu sirviente, tú eres mi Señor. 

Deja que exista aún entre nosotros 

esta diferencia de alto y bajo, 

deja que se establezca esta verdad maravillosa, 

no Ja destruyas. 

El agua no puede beberse a sí misma( ... ) 
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sólo de la distinción nace el placer. 

Se discute mucho sobre los orígenes de la hhakti en la tradición hindú. La bhak-ti 

propiamente mística parecería estar ausente de los Vedas no sólo como un sendero 

específico hacia la realiz.ación, sino incluso con10 sentimiento~ 

El Dr. Shankar .Gopal Tulpule dice en Mysticism iJ1 Medieval .I.!J..Qi¡¡: 

"Es costumbre al narrar la historia del concepto de bhakti o ridiculizar a los 

Vedas por preferir los rituales a la devoción, o elevarlos a la categoría de ser la 

fuente de toda l:!.h.akti." 2 

Este punto de vista podría corroborarse en muchísimos trabajos. Se discute si la 

palabra hhakti o alguna de sus formas, aparecen por primera vez en el B.i.g Veda, en los 

fili..trn.s de Panini o la~~ Upanishad. Sin embargo, la cuestión no se reduce a 

un problema de términos ni de interpretación de los términos. 

En su ensayo "The Cult of Bhakti" Krishna Datta Bharadwaj dice que el culto de la 

bhakti es tan antiguo como el Rig Veda. Pero es difícil encontrar algún himno que apoye 

esta afirmación. Se manifiestan sentimientos de fe y reverencia, de respeto y de temor 

ante los dioses. Hay plegarias que piden perdón o compasión, o bienes materiales, o que 

alaban a las diversas deidades; pero hay que preguntarse si estas actitudes religiosas, 

que compartirían en mayor o menor medida todos los pueblos, bastan por sí solas para 

considerarse como bhakti. Aunque en cierto modo estas formas de oración y devoción sear. 

antecedentes de la bhakt., distan bastante del sentimiento amoroso y exaltado de la 

n1ística, que supone una cercanía e intinlidad con Dius, y en últi1na instancia, una unión. 

Esto no parece haberlo en el R.ig Veda. Hay una reunión, al ténnino de la vida, en 

otro plano, no con un Dios-Amado, sino en general, con los dioses y los ancestros, pero 

es una cuestión completamente distinta. Un himno dedicado a la hospitalidad, dice: 

El generoso tiene su morada 
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en !¡, b6vcd;, del c:.;íclc,, 

l'or '''"'parte ~e rm:11ciona también a Gandharvas (X, 85, 21-22) la,.civos que poseen 

" J;1~ novla.· .. ¡u1tc•. etc ca~.aP~c. y cxístcn otros himnos e.orno el de Agastya y Lopamudrá n~ 

17')) o c:l <le Yama y Yami (X, 10) en dnnde, aun en términos de relaciones humanas, más 

que el f-t1TH1r aparece \.HI dc~co ~cxual explícito. Aca~o el hirnno de Purüravas y la~ 

o ninfa ele la~ a¡;ua,.; llrvasí (X, 95), unu de lus más c:.;onmovedores del llig Veda, sea el 

c..¡uc dc~.c-rlhc 1nfi~ vivarncntc t111 sentimiento de amor. asociado con el dolor de la 

.,.,..cpanu.:1(,n. pero no cs. un an1or divino: 

Ah. <.::orn<> un n.::lá1npago que cae, 

brilló p•lía 111f U rvasi 

la rnujcr de las ag,uas 

que nu- trajo alegría. 

(',C~ó1no ptH...~dc nlt~uicn separar 

a «Jos \.·spnsns e.le c:orazón unido ... ? 4 

En los himno-; vé<licos no existe una distinción entre el amor como sentimiento y 

f...-01110 c.t ... ·-..eo :o-;cx ual. l .a sola palabra qllc se cn"lplca es b"\ffi.il. En su ensayo "Evolution of 

l ,uvc~Syn1huli~1n 1n Hhagavatisni"', Char\ottc Vaudevillc señala: 

"1:,11 l;\ Hh. ... ratu1·a vt..o:.dic~t c..-1 a1nor hu1nano se concibe co1no k:\ma. que expresa el deseo 

st"'nsual ~UtT..idu de l~t o.ttro.H.."t.."h.'ln n;.ttural entre ... - los sc·xos opuestos; ya lo cxpcriincnte uno 

t.h."" h,s 1nic.."n1hn."'s de 1~1 pan.-ja o lt.'S <.h.<ts. ese.:: lh:st:o sicniprc tiene con10 objeto la unión 

~1."X\l!\\." 5 
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~. amor. Hace una reflexión acerca del papel que desempeñan las esposas en diversos 

episodios de la épica, donde 

"habiendo disfrutado los placeres del amor humano con sus esposos, establecen un 

tipo de relación completamente diferente con ellos, de un carácter irreversible donde 

káma juega un papel insignificante." 6 

Toda una serie de valores distintos -otra cara del amor- entran aquí: abnegación, 

entrega, servicio, fidelidad. Entre klima y pre1na podemos encontrar las mismas 

diferencias que entre~ y agape. Desde luego que las dos caras están presentes en la 

bhakti. Su desarrollo posterior y algunas especificaciones como las de Ná.rada en sus 

Bhakt\ Sútras hablarán de cómo hay muchos tipos de relación con Dios y de sentimientos 

hacia él: se le puede ver como madre-padre o como amigo. como hermano o como amado; el 

devoto puede ser también el servidor. Lo que hay en común en todos estos aspectos es 

que implican una relación personal con Dios, cosa que no aparece con mucha fuerza en los 

Vedas. 

En su libro Orígenes :i. evolución de 1ª l3hakti Vaisnava, Benjamín Preciado señala 

que en la Svetasvatara Upanisad "tenemos delineada por primera vez la estructura 

teológica que presupone la bhakti. la base metafísica que hace valedera su existencia 

real." (7). El elemento que Preciado encuentra que se define en esta Upanishad es el 

teísmo. De hecho, puede considerarse que si la mística implica una relación entre Dios 

y el hombre. es fundamental que el primer término que debe estar presente y claramente 

precisado es el de Dios. 

El Dios de la Shvetashvatara Upanishad va mucho más allá de las fuerzas naturales o 

sutiles que se personifican en los Vedas. La Shvctúshvatara incorpora una serie de 

descripciones de la divinidad presentes en muchas otras partes, como la del Púrusha. 

"Ese Dios (1nico~ tiene un ojo de cada lado~ una cara de cada \ado. un brazo de cada 

lado, un pie de cada lado, creando el cielo y la tierra. los forja juntos con sus brazos 
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y sus alas." 8 

Esta misma imagen, presente en el Pun1sha Sukta y en muchos otros himnos y textos 

de las escrituras, será la misma revelación de su propia forma cósmica que el Señor 

Krishna le haga a Arjuna en la Bhagavad QM. Y as{ como el Dios de la Syetásvatara es 

la totalidad de los .seres en el cosmos, al mismo tiempo es el angustha mátrah purusah, 

el antaratma, es decir:" 

"Una persona de la medida de un pulgar es el ser interior que habita siempre en el 

corazón de los hombres." 9 

También describe lo siguiente: 

"Su forma no es para verse; nadie lo ve con los ojos. Aquellos que por medio del 

corazón y la mente lo conocen como habitando en el corazón, se vuelven inmortales." 10 

Y al mismo tiempo, junto a la descripción anterior de un aspecto trascendente, se 

afirma el aspecto inrnanmente: 

"El ser encarnado, según sus propias cualidades, elige (asume) muchas formas 

gruesas y sutiles. Habiendo él mismo causado su unión con ellos, por las cualidades de 

sus actos y por las cualidades de su cuerpo, es visto como si fuera otro." l l 

Está más allá de las cosas, está encarnado en ellas y dentro de ellas: 

"El Dios uno oculto en todos los seres, omnipresente, el ser interior de todos, el 

testigo, el conocedor, el único, desprovisto de cualidades." 12 

Sin embargo, la condición de testigo, de conocedor, .;lesde lo más íntimo de toda 
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interioridad posible, vuelve de pronto a adquirir Ja cualidad trascendente. Está dentro 

del hombre y a la vez está mucho más allá, es el testigo divino e inalterable de toda 

acción. intención, pensamiento. 

Así pues, la Shvetáshvatara Upanisad describe de todas las maneras posibles al Ser 

que allí se personifica corno Rudra. Tiene cualidades del Brahman absoluto, al igual que 

de lshvara, el poder creador de Brahrnan. Es eterno, infinito, causa y origen de todo; 

más grande que lo grande, más pequeño que lo pequeño. Es el Púrusha lleno de ojos, 

manos y pies por todas partes. Imperceptible a Ja mirada, pero cognoscible a la mente y 

el corazón. Es trascendente e inmanente; está también dentro del corazón de todos los 

seres, manifiesto en todas las formas creadas, y es el testigo eterno. 

Muchas de las características ya señaladas en el himno a Rudra del Yajur ~Negro 

siguen presentes aquí, pero aparecen otras además. La amplitud de visión sobre este 

principio permite considerar que lleva a cabo una definición monística. Hay un 

monoteísmo implícito, que eleva a ese principio por encima del politeísmo expreso de los 

Vedas, pero las descripciones rebasan la teología para entrar en un ámbito ontológico, 

donde darle a ese Principio absoluto el nombre de Rudra o cualquier otro, es 

irrelcvan te. 

No puede siquiera considerarse que. dado que la figura de Rudra se asimila a la de 

Shiva, este plaf'.<~amiento se pueda definir como shivaíta. Exactamente los mismos 

términos valen para la tradición vishnuita, y de hecho las descripciones podrían 

corroborarse en la propia Bhagavad Giti'i. 

Hay un solo aspecto, sin embargo, ausente de \'edas y Upanishads y que sólo aparece 

en las epopeyas y en la Bhagavacl Gita misma: el de Dios encarnado, el del avatara. 

En mi opinión, son las figuras de los dos avatáras o •descendimientos' divinos. las 

dos cncarnacioes del dios Vishnu presentes en las epopeyas, Ran1a en el Ra1nayana y 

Krishna en el J\1ahabh{irata, las que sentarán el fundamento más sólido de la bhakti. Sólo 

a partir de ver a un dios o a Dios -con conciencia de que lo es o sin ella- de carne y 

hueso~ que camina y que habla, surgen en toda su fuerza las potencialidades del 
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sentimiento divino, que se revelan en los personajes que entran en contacto con éL 

La relación que establecen con el Señor Rama Jos personajes del Ramayana, más 

antiguo que el !\1aháhhólr<Ha, p<.!rmite ya ver los modelos de bhakti que más tarde 

propondrán los ..;,-:tr:~c.; sobrt! la t~_b_akti atribllidos Nárada y Sandilya: Sita es la imagen 

del amor, la fidelidad y la devoción conyugal absolutas: Lákshmana y Bhilrata, de 

distintas maneras n:pn:sent4~n la lealtad y el amor de hermanos y aun de súbditos; 

Hánuman, el dios ~n1ono, será la imagen ide¡:_l Gel s~r..·idor devoto~ e incluso R:ivaná~ el 

demonio de diez cabezas, raptor de Sita y cnen1igo de Rán1a, tiene tal pasión y constancia 

en su o.Jio por Raffta, que serán suficientes para liberarlo~ si tomamos en cuenta la 

C!:.pecif1caciún posterior d.cl Bhc1. 0 ~v-ata Pur~na. Cuando SI..! refiere a los enemigos de 

Krishna y a K.J.rn~.:.i en part:.:..·ular, dice que alcanzaron al Señor: "Kan1sa por miedo, el rey 

de Chedi y otros gobcrnant.es de los hombres por enemis:ad" (13). Lo importante es la 

absorción en el Señor. 

Este Purana~ llatnado en forma reverencial Srlmad BhaePvatam, entre muchos temas 

diversos, uatar<i fundamentalmente del rel::uo detallado de la vida de Krishna, 

ex.poniendo las enseñanzas del sendero de la bhakti. y cjcn1plificando a cada paso, sobre 

su mismo hilo anecdótico, las distintas expresiones y n1odulaciont!S del an1or divino. 

Krishna representa el arquetipo d~l Niño-Dios. nui...:hos siglos antes de Cristo 

-aunque la escritura del Bhagavata sea posterior. 0.:-tavo hijo de '-'asudeva y Devaki, se 

salva de ser n1atado por Karns:.l.. hcnnano de ésta~ ante la amenaza de una antigua 

predicción de que un hijo de su hern1ana le quitaría el reino. Ka111sa ha matado ya a los 

seis hijos anti:riorcs de Dt!vak.i. y el séptin10. Balarama. r.a sido transferido al vientre 

de 1'.ohini; pero Krishna, el octavo. es puesto a salvo por su padre. y se cría en n1cdio 

de una con1unidad d..: pastor...:s. 

Benjamín Preciado reproduce el relato completo de un antecedente clarísimo de esta 

historia (14), que aparece como uno de los cuentos Jfüaka, wxtos que el Budismo utilizó 

o compuso para ejemplificar las enseñanz..'1.s del Buda. Naturalm.:nte que Krishna no tiene 

allí un carácter divino. De hecho, tarnpoco se revela cxprcsan1cntl.! en el Rama.yana que 

R.'3.ma sea una avatftra, ni en el l\1ahtibh5.rata aparece ~rishna corno tal, exceptuando la 
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Bhagavad .QM y otros dos pasajes, que se consideran como interpolaciones tardías, el 

"Narayaniya" y la "Anugita". Es en el Bha 0 av?ta Purana donde la divinidad de Krishna se 

revela y todos los acontecimientos de su historia son explicados a la luz de esta 

concepción. 

Lvs relatos deliciosos acerca de su infancia y juventud lo revelan como un ser 

divino: cuando es rnuy pequeño, Yashoda, su madre adoptiva, al abrirle la boca para ver 

qué se está comiendo: ve dentro de su boca el unive;so entero. Krishna hurta la 

mantequilla en casa de las vaqueras, que no pueden castigarlo dado su encanto e 

inocencia. Yashoda en vano trata de atarlo para que deje ele hacer travesuras. 

En distintos niomcntos Krishna da lnucrtc a diversos rnonstruos. Se ha querido ver en 

el dios Indra del Ri.g. Veda un antecedente de Krishna. Entre n1uchas si1nilitudcs de las 

dos historias, lndra, por ejemplo, vence a Yritra, el demonio de la s"quía, y libera las 

aguas que tenía secuestradas. Así. ta1nbic.:!n, al n1atar Krishna a la gigantesca serpiente 

Kfi.liya. oculta en las aguas del río Yán1una. vuelve sus aguas utilizables otra vez. 15 

Algunos non1bres de Krishna con10 l\1urari o f\1ukunda hacen referencia a victorias 

diversas, en tanto que Gopala o Govincla, "el Seiior ele las vacas"', aluden al Krishna 

pastor. 

Los gopas y las Dopis, los pastores de Vrindaban. a orillas del río Yán1una. son sus 

compañeros de juegos, sus an1igos y finaln1cntc sus devotos. Las o·opis se prendan de él. 

El las enamora, juega con ellas y les esconde la ropa cuando se bañan desnudas en el 

río. 

Toca la flauta, y como hechizadas abandonan su casa. algunas a sus hijos o n1aridos. 

para reunirse con él en los bosques de Vrindaban. En la luna llena de octubre. tiene 

lugar la farnosa rasa-lilá o juego el néctar, con las e:opis. 

Al escuchar la tlauta. cada ggp.l que sale de su casa verá a Kri~hna corriendo hacia 

ella y bailando con ella. La preferida será Radha, cuyos amores con Krishna se 

convertirán en el curso de la tradición posterior en un n1odelo del amor divino de] alma 

con Dios. No sólo el scnti111iento de ella hacía él sino el del propio Krishna hacia 

Racllul. snhrepasar•i. todos Jos lí111itcs y constiuirá una de las n1ás bellas y exaltadas 
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expresiones de la ll!::u!kti: Dios enamorado de la criatura. 

Los amores y amorfos de Krishna con Radha y las ~. dejarán una huella 

permanente en todas las manifestaciones del arte plástico, en la poesía, la música, la 

danza, la religiosidad y aun la filosofía (13) hindúes. Serán uno de los más poderosos 

modelos arquetípicos de la llllil.kll- Las lilfu¡, sus diversos juegos o hechos que realiza, 

no sólo amorosos sino de todo tipo, no ocurren sólo en un plano temporal sino eterno, y 

estarán llenos de significados místicos y simbólicos, ·según las interpretaciones 

posteriores. Así, por ejemplo, el juego de Krishna con las~ es el juego de Dios 

con las almas. 

La otra parte de la historia es cuando Krishna tiene que abandonar Vrindaban para 

asumir su reino, el de los Yádavas. Ciertamente da muerte a Kamsa, así como a muchos 

otros enemigos, entre los que se cuentan Shisupala y Jarasandha. 

Sin querer ser nominalmente el soberano, por la influencia de Krishna florece el 

reino de Dvaraka, donde imperan la abundancia, la justicia y la dicha, durante un 

tiempo. Krishna se casa con Rukhmini y con otras muchas mujeres, hijas de reyes 

vecinos. 

Al llegar a un punto crítico el conflicto entre los Káuravas y los Pándavas, que 

será el tema del r-.1ahabharata, Krishna tratará de negociar entre ellos una paz que no 

consigue. Krishna no toma partido, pero antes de la guerra da a elegir a Káuravas y 

Pándavas entre él y su ejército. Arjuna. el tercero de los Pándavas y el mejor arquero, 

escoge a Krishna, dejándole a los Káuravas el ejército. Krishna no combatirá, pero 

ayudará siendo el auriga, el conductor del carro de guerra de Arjuna, que implicaba un 

importante desempeño estratégico. 

Son los Káuravas quienes habiendo usurpado con maniobras sucias el reino de sus 

primos, los Pándavas, y negándose a devolverlo. provocarán la guerra que en catorce días 

acabará prácticamente con los dos ejércitos, aunque la victoria sea de los Pándavas. 

Es justamente cuando los dos ejércitos están ya trente a frente, esperando la señal 

de co1nbate~ donde da co1nienzo la Bhagavad G'itol.. Si el Bhagavata P\.lrana contiene la 

parte propiamente devocional, anecdótica y foklórica d.:: todas las leyendas de Krishna, 
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la Bhagavad Qiúi. es donde aparece su enseñanza. 
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2. LA BHAGA V AD GlT A 

Ha sido frecuente la opinión de que la Bhagavad Q.lla o "Canción del Señor" es una mezcla 

de elementos de diversas procedencias, llenos de interpolaciones y amalgamas, aunque tal 

vez haya prevaleciqo el criterio de verla como una asombrosa síntesis del pensamiento y 

la religiosidad hindú. ' 

La Q1m no junta al azar elementos heterogéneos, sino que los integra con una gran 

claridad de propósito; no es un catálogo de las filosofías o prácticas de la tradición, 

sino que presenta un examen de diversas vfas interiores hacia la liberación, donde se 

muestra la interrelación que tienen y un orden de prioridades implícito. 

En el prólogo a su traducción de la J;lhagavad QM, que seró. la que cite yo aquí, 

dice S. Radhakrishnan que siendo la primera palabra de la Gita, dharmakshetre, "en el 

campo del dharrna", se está indicando que el verdadero campo de batalla es el de una 

batalla moral, una batalla por el dharma, por el deber. 

La Qilii. tiene un buen recurso narrativo: e\ rey ciego Dhrtarashtra, padre de los 

Káuravas, desea saber qué es lo que está ocurriendo en e\ campo de batalla. La guerra 

no ha empezado todavía. Sanja y, que ha recibido el don de la clariaudiencia y puede por 

tanto escuchar a distancia, \e relata a Dhritarashtra lo que ocurre entre Krishna y 

Arjuna y le repite todos sus diálogos. 

En el momento de empezar, los ejércitos de los Káuravas y \os Pándavas, a cuya 

cabeza se encuentra Arjuna, han adoptado ya sus posiciones estratégicas y están 

esperando la señal de combate. Arjuna le ¡Jide a Krishna, conductor de su carro, que 

avance hasta la mitad del campo para ver a sus adversarios. Al reconocer de ese lado a 

tíos, primos, a sus preceptores, y al ver de su lado a sus propios hermanos y a su hijo, 

siente que es una atrocidad ir a una lucha en la que ta\ vez. pierdan la vida aquellos 

por quienes se va a combatir. Le parece inadmisible cometer tantos crímenes y 

traiciones. inatar a sus propios parientes y n"lacstros a catnbio de un reino. 

A los argumentos de Arjuna, llenos de razones rwbks y sentimentales, Krishna 
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responde desde otro plano de discusión. Además de reprocharle su poca hombría y sus 

dcs1nayos, indignos de un ario y de un guerrero, le dice: 

"Nunca hubo un tiempo en el que no existiera yo, ni tú, ni estos señores de 

hombres, ni habrá un tiempo en lo sucesivo en que dejemos de ser." 16. 

Le da un argumento metafísico, que seguirá dcsarroll~ndo: el Ser verdadero de todos 

es eterno e imprecedero. El uso del plural en este fragmento ha llevado a suponer que 

el texto admite un pluralismo de almas, como ocurre en el sistema Silmkhya; pero más bien 

parece que Krishna se refiere a la pluralidad empírica de los cuerpos ("estos señores de 

hombres") o tal vez de los cuerpos sutiles, que son los que reencarnan. De cualquier 

manera, después establece claramente Ja diferencia entre el átman, el Ser imperecedero y 

eterno, y el cuerpo, que al morir se descarta, como Ja ropa vieja, para entrar en otro 

cuerpo. 

De muchas maneras trata de convencer a Arjuna de la necesidad de luchar y cómo debe 

entrar en acción. Dice: 

"Tratando igual placer y dolor, pérdida y ganancia, victoria y derrota, prepárate 

para la batalla. Así no incurrirás en pecado." (II, 38) 

Luego viene un plantamiento acerca del karma. Karma significa acción, y como se 

mencionó en el primer capítulo, implicaba todos los actos y trabajos rituales de Jos 

Vedas. A la acción como una vía de liberación, se opuso después Ja vía del conocimiento 

o jñana. La disputa entre la posible supremacía entre el ka_m kanda y el jñána kanda, 

parte ritual y parte de sabiduría de los Vedas mismos. aquí resulta pertinente, puesto 

que en el colofón del primer capítulo, la (Jit::l. se autodenomina a la vez como brahmavidy& 

y ycwashastra: ciencia del Absoluto o sabiduría del Ser, y a Ja vez, escritura de yoga, 

es decir, un manual práctico de acción. 

Así pues, se verán dentro de una interrelación dinámica las diversas disciplinas 

-153-



que, ya apelando a la parte de ~ o ciencia, o bien de yoga o praxis, van ordenando 

una visión del mundo en que el hombre tiene como deber conocerse a sí mismo y 

reconocerse en la unidad con la divinidad y con todos los seres; tiene, en pocas 

palabras, que alcanzar la liberación. Los caminos son muchos. El de la acción o Karma 

Yoga es importante en muchos sentidos, entre otros, por la idea de que el hombre está 

esclavizado en el ci.clo eterno de la reencarnación, a causa de su kfilill.¡]., entendido como 

el resultado de sus acciones. 

La solución más fácil, propuesta incluso por el Budismo primitivo, era renunciar a 

la acción, acabando de esta manera con el karma. Esta era la dirección que seguían 

muchos ascetas, que se inmovilizaban debajo de un árbol o dentro de una cueva. Sin 

embargo, Krishna dice que la inacción misma es una forma de acción: 

"No es por abstenerse del trabajo que el hombre alcanza la libertad de la acción; 

ni por la sola renuncia que alcanza la perfección." (111, 4). 

Hay dos formas en que puede actuar -lo cual es indispensable no sólo para 

sobrevivir sino para ejecutar el Qhfil:m.a- sin caer en un karma que lo ate: renunciar a 

los frutos de la acción, y no sentirse el hacedor de la acción misma. 

Al actuar sin la expectativa de determinados resultados, castigo ni recompensa, 

éxito ni fracaso, sino por la acción en sí, ofreciéndola como un sacrificio a Dios, es a 

Dios mismo a quien toca el resultado y la responsabilidad incluso de la acción. 

Así Arjuna -aplicándolo a su circunstancia- no va a luchar por el reino sino por el 

Q.hfil:.n:ill, por la rectitud y la justicia que h<..1 sido quebrantadas. 

Cuando una acción se da libre de motivaciones egoístas, fluye integrada a una 

voluntad universal más vasta que la voluntad personal regida por sus pequeños intereses; 

se integra con el fluir de la naturaleza. La acción ofrecida como sacrificio -y aquí se 

recupera en un plano más elevado el sentido del yajña védico-, donde el hombre es un 

instrumento y no el sujeto de la acción, no ata sino que se convierte en sí en una vía 

hacia la liberación. No es la acción en sí misma sino el gr:ado en que nos involucramos 
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internamente en ella lo que produce las ataduras. 

"Entregándome todos tus trabajos, con la conciencia fija en el Ser, estando libre 

de deseo y egoísmo, lucha librado de tu fiebre." (III, 30). 

Más adelante (U~, 43) incita otra vez a la lucha precisando quién es el enemigo: 

el deseo, que surge del rajoguna, una de las tres cualidádes de la naturaleza, la que 

rige justamente la actividad y la pasión. Este guna empaña también la sabiduría. 

Krishna ha hablado de las parejas de opuestos que deben trascenderse. Opuestos 

como los que menciona: éxito y fracaso, victoria y derrota, acción e inacción, bueno y 

malo. Es cuando se han trascendido que es posible llegar a lo siguiente: 

"Aquel que en la acción ve la inacción y la inacción en Ja acción, es sabio entre 

los hombres, es un yogui y ha cumplido con tocio su trabajo." (lV, 18) 

El primer paso para poder integrar los opuestos de esta manera es trascenderlos, y 

la forma de trascenderlos es mediante el despaego, vairagya, que es una cualidad 

fundamental en un yogui, no sólo si practica el Karma Yoga sino también el Jñftna Yoga, 

el yoga del conocimiento. 

Ser indiferente a los pares de opuestos puede lograrse sólo cuando se ha 

diferenciado muy bien aquello que pertenece a ese plano ele realidad donde rigen los 

opuestos, y aquello que es eterno e imperecedero. La cualidad que tendrá que 

desarrollar para diferenciar el Ser del no ser, lo eterno de lo imperecedero, la verdad 

de Ja no verdad, es viveka, discriminación o discernimiento. 

Hablando Krishna de los diversos sacrificios que ofrecen los hombres, dice: 

"El conocin1icnto es un sacrificio inás grande que cualquier sacrificio material 7 oh 

Arjuna. pues todos los trabajos sin excepción culminan en la sabiduría." (IV, 34). 
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Es decir, el Karma Yoga, la acción, conduce por sí mismo al Jñana Yoga o 

conocimiento, y a su vez, es el conocimiento mismo lo que constituye la acción o 

• sacrificio más perfecto. Aquí se muestra una interrelación estrecha que junta más que 

separa las dos vías, que no aparecen como excluyentes sino complementarias. 

Después habla Krishna de la meditación, y en diversas estrofas del capítulo V hace 

una síntesis de los .mismos elementos fundamentales del Yoga de Patáñja!i. La Gita le 

denomina~ Yº"ª· "el yoga de la meditación. ve:Oos en el siguiente fragmento como 

aparecen los pasos del pratyahil.ra, introyección de los sentidos; dharana, concentración; 

pranayama, respiración; y "1 control que se alcanza mediante la práctica de los~ y 

niyamas: 

"Al cerrarse a los objetos externos, al fijar la visión en el entrecejo, al igualar 

la inhalación y la exhalación por las fosas nasales, el sabio que ha controlado los 

sentidos, la mente y el entendimiento, que desea la liberación, que se ha apartado del 

deseo, el temor y la ira, es liberado para siempre." (V, 27-28) 

El yoga aparece como una gran vía hacia la liberación, pues es lo que permite 

separar a la mente del sufrimiento y unirla a la buddhi, la facultad superior de la 

inteligencia que le ha de llevar al estado de unidad: 

"El yogui que, establecido en la unidad, me adora como el que habita en todos los 

seres, vive en Mí, no importa la actividad que tenga. 

Aquel, oh Arjuna, que ve todo con igualdad, en la imagen de su propio ser, ya sea 

en el placer o en el dolor, se considera como un yogui perfecto." (VI, 31-32) 

La visión de igualdad es uno de los rasgos más importantes del estado de 

perfección. Esto vale para muchas tradiciones. Sin embargo, aquí se hace énfasis en el 

aspecto de la devoción. Dice Krishna, poniendo ahora al Dhyána Yoga en relación con los 

otros dos de los que había hablado antes: 
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"El yogui es más grande qne el asceta; se le considera más grande que al hombre de 

, conocimiento, más grande que al hombre de trabajos rituales, por eso, conviértete en un 

yogui, oh Arjuna. 

Y de todos los yoguis, el que me adora con plena devoción, con su ser interior 

habitando en !v1í, é\, sostengo que está en mayor sintonía (conmigo en el yoga). {VI, 

46-47). 

Así pues, es el yogui ~ el que está más cerca de Dios: más que el asceta, el 

hombre de trabajos rituales y el sabio. 

En los capítulos siguientes Krishna habla de su condición en cuanto naturaleza o 

prákriti: "yo soy la semilla eterna de todas las existencias", dice. Habla de la 

naturaleza demoníaca que desconoce al Ser, y de su propio poder de yogamaya que oculta 

su verdadera naturaleza divina y produce la ilusión de la dualidad que impide percibir a 

Dios. 

Aquí se resuelve filosóficamente la posibilidad de caer en el dualismo del Samkhya 

que surge cuando ha dicho que la acción proviene de los gtmas de la prákriti, pues él 

mismo es el origen de la prákriti, tal como en el Vedanta, y de su propia yogamaya. 

Inactivo en cuanto al aspecto supremo, lo que en términos vedantinos se llamaría 

Brahman, se asume, sin embargo, como creador de todo y de la ilusión misma, lo cual 

correspondería al aspecto de Ishvara. 

?\tás adelante Krishna habla justamente del ser manifiesto y del Ser eterno y no 

manifiesto "que no perece aun cuando toda existencia perece." Con una presu!z.a 

admirable~ pasa de un plano de sc:r a otro con10 si jugara con ellos: 

"Brahman lo el Absoluto) es el indestructible, el Supremo (más elevado que todo), 

la naturaleza esencial S<: llama el Ser. Karma es el nombre que se da a la fuerza 

creadora que da existencia a los s1.::rl.!s. 

La base de todas \as cosas creada~ ~s la naturall.':Za n1utablc: la base de los 
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elementos divinos es el espíritu cósmico. Y la base de todos los sacrificios, aquí en 

el cuerpo soy Yo mismo, oh tú, el mejor de los seres encamados (Arjuna). 

Y quienquiera que en el momento de la muerte, abandona su cuerpo y parte, pensando 

sólo en Mí, llega a mi estado (de ser); no hay ninguna duda." (VIII, 3-5) 

Aquí quedan djferenciados tres estatutos de ser: el Brahman trascendente, el 

espíritu cósmico y la evolución a la que da impulso, y el ser individual o fu<!. y 

dentro de la posible distancia enorme que separe a éste del Brahman absoluto y 

supracósmico, dice Krishna que cualquiera que muera pensando en él, lo alcanzará. 

La misma facilidad increíble para alcanzar la unión con él, la expresa en otras 

estrofas: "J'v1i espíritu es la fuente de todos los seres, sustenta a todos los seres, pero 

no habita en ellos." (IX, 5). Y más adelante, dice en contraste: "Aquellos que me 

adoran con devoción están en mí y yo en ellos." (IX, 29) Lo que no se da por el poder de 

la creación misma se da por la devoción. Sin embargo, el Señor Krishna en ningún 

momento dice: aquellos que me adoran se convierten en mí, sino que dice: están en mí o 

habitan en mí. Esta es una diferencia importante con relación a algunas otras 

direcciones bhaktas, principalmente shivaítas, donde no es una unión sino una identidad 

absoluta esencial con Dios el estado que se adquiere por medio de la bhakti. Destaco 

esto porque es la línea interpretativa de Jñanéshwar. 

En el capítulo XIV. sin embargo, dice Krishna: 

"Aquel que me sirve con una infalible devoción amorosa, se eleva por encima de los 

tres modos (de la naturaleza), y d también es apto para convertirse en Brahman." (XIV, 

26). 

Pero si ya hemos pensado que está proponiendo la posibilidad de fusión con el Ser 

último, haremos bien en leer el verso que sigue, donde nos muestra que lo que aquí 

quiere decir por Brahman no es la realidad absoluta: 
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"Pem:¡ue yo soy la morada de Brahman, el Inmortal y el Imperecedero, de ley eterna y 

cic dich1 absoluta." (XIV, 27)' 

En el capítulo IX hay otra afirmación de Krishna que será muy importante en 

relachSn ~on los movin1ientos bhaktas posteriores. Dice: 

"En cuanto a aquellos que se refugian en Mí, oh Partha, aunque sean de bajo 

nacimiento, mujeres, vaishyas, al igual que súdras, ellos también alcanzarán la meta más 

alta." (IX, 32). 

Este mensaje se abre a todos, sin distinción de casta, sexo o condición, y 

prevalecerá después casi como una constante en los movimientos bhaktas, aun surgidos en 

diferentes épocas y lugares. Valdría la pena investigar hasta qué punto fue esta 

afirmación de Ja Gita lo que produjo esa apertura en algunas corrientes, y hasta dónde 

la apertura se dio espontáneamente como una expresión natural de la bhakti y la visión 

de unidad y de igualdad. 

Dentro de la ortodoxia hindú, la Bha,,avad Gita puede ser uno de los poquísimos 

textos en sostener esa posición, presente desde >iempre, por otra parte, en muchas 

corrientes de los cultos a Shiva, Shakti y Vishnu, sobre todo en las escuelas agámicas, 

donde no existía por la general, la separación de castas y donde las mujeres tuvieron 

sie1npre un lugar. 

l\1ás adelante, Krishna revela parcialmente su naturaleza a Arjuna, primero con 

palabras: "Soy el ser que existe en el corazón de las criaturas. Soy el comienzo el 

medio y el fin mismo de los seres." (X, 20): ) después. la revelación se hará visible, 

cuando Arjuna~ incauto, le diga: "Deseo '\"Cr Tu forn1a divina". Cuando la ve, llega al 

punto de no poderla soportar y de terminar pidiéndole que recobre su aspecto apacible d<! 

Vishnu: "Quiero verte como antes, con Tu corona, mazo y disco en la mano." (XI 46). 

Entre tanto, A.rjuna ha visto la terrífica for111a cósn1ica del Señor, misma visión que 

se asc1nl.!ja a 13.s descripciones del Ptír:.1sha pero es in finitan1ente más terrible. 
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Reproduzco diversos pasajes de la descripción de Arjuna: 

"En Tu cuerpo. oh Dios. veo a todos los dioses y también alas diversas huestes de 

seres. Brahma. el señor sentado en el trono de Joto y todos los sabios y nagas 

celestiales. 

Te contemplo iQfinito en forma por todas partes. con incontables brazos. vientres, 

caras y ojos, pero no veo Tu fin ni tu medio ni Tu principio, oh Señor del universo. Oh 

forma universal." (XI, 15-16). 

"Este espacio entre el cielo y la tierra está penetrado sólo por Ti, también las 

direcciones. Oh Exaltado, cuando se mira esta portentosa y tremenda forma Tuya, 

tiemblan los tres mundos." (XI, 20) 

"Cuando veo Tus bocas terribles con sus colmillos, como llamas devoradoras de 

tiempo, pierdo el sentido de las direcciones y no encuentro paz. Sé gracioso, oh Señor 

de los dioses, Refugio de los mundos." (XI. 25). 

Después, Arjuna ve a los Káuravas con muchos reyes y jefes guerreros, entre los que 

se encuentran su tío abuelo Bhishma y su maestro de armas, Drona, y ve también a las 

huestes Pándavas, y dice: 

"Como muchos torrentes de ríos corren hacia el océano, así estos héroes del mundo 

de los hombres se apresuran hacia tus bocas llameantes." (XI, 29) 

"Dime quién eres, con esa forma tan terrible. Salutaciones a Ti, oh Gran 

divinidad, ten compasión. Quiero conocerte a Ti, o Ser Primordial, pues no conozco Tus 

obras." (Xl, 31) 

Y el Señor Krishna contesta: 

"El tiempo soy, destructor del mundo, maduro ya, ocupado en someterlo. Aun sin ti, 

todos estos guerreros que están en formación en los ejérc.itos contrarios, cesarán de 
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existir. 

Así pues, levántate y gana la gl•)ria. Conquistando a tus enemigos, disfruta de un 

, reino p"6spero. Por Mí solo están ya muenos. Sé tLí solamente Ja ocasión ... " (XI, 

32-33) 

Dc.<:n1és de esta _visión, Arjuna comprende muchas cosas. Ha visto cómo los guerreros 

se enc<tminan ya por sí'mismos hacia las "bocas llamean tés", y cómo con él o sin él, todo 

eso va a ejecutarse; de hecho, está ocurriendo ya en ese nivel cósmico. 

Enti·~nde, sobre todo, quién es Krishna, y tiembla de terror. En un rasgo muy 

humano, siente de pronto vergüenza, al pensar que acaso en juegos o de broma haya podido 

alguna -;ez ofender a Krishna o ser irrespetuoso con él. 

El capítulo cierra con una estrofa que a juicio de Radhakrishnan contiene la 

esencia de la Gitii. entera: 

"Aquel que trabaja para Mí, que me ve como su meta, que me adora, libre de apego, 

que está libre de Ja enemistad de todas las criaturas, viene a mí, oh Pándava." (XI, 

55). 

Después de concederle a Arjuna la visión de su forrn=i cósmica, Krishna prosigue su 

instrucción y toca diversos temas. Entre ellos, vuelve a hablar de las diferentes vías 

o yagas. Habla primero de la bhakti y hace referencia, en otros términos, a la 

adoración de Dios en su aspecto con forma (~) y en su aspecto sin forma (nirguna) 

"Aquellos que fijando su mente en J\1í me adoran. siempre ansiosos y poseídos de fe 

suprema, Jos considero los más perf.:ctos .:n d yoga. 

Pero aquellos que adoran al lrnpercccdcro, al Indefinible, al lnmanifiesto, al 

Omnipresente, al Impensable, al Inmu1abk, al Inmóvil, al Constante 

controlando sus sentidos, teniendo ecuanimidad en todas las circunstancias, 

reguciján<lose en el bienestar de todas las •.. .-riatur~1s. vienen a Mí ciertan1ente (igual que 
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los demás)." (Xll, 2-4). 

Luego ofrece diversas posibilidades de prácticas. Se refiere primero al jñana que 

hace morar el entendimiento, la ~ misma en el Señor: 

"Fija tu ment~ sólo en Mí, deja que tu entendimiento habite en Mí. Sólo en Jl.1í 

vivirás después. De eso no hay duda. 

Sin embargo, si no eres capaz de fijar tu pensamiento firmemente en Mí, entonces 

trata de alcanzarme por la práctica de la contemplación, oh Arjuna. 

Si eres incapaz incluso de buscar por la práctica, entonces sé alguien para quien 

su meta suprema sea Mi servicio; aun ejecutando acciones por mí, alcanzarás la 

perfección. 

Si no puedes siquiera hacer esto, entonces, refugiándote en mi actividad 

disiciplinada, renuncia al fruto de la acción, sometier,do tu ser." (XII, 8-11). 

Nuevamente queda de manifiesto que aunque todos los caminos conducen a la 

liberación, se abre incluso la posibilidad de refugiarse en el Señor, sólo con devoción, 

aun si no se cuenta con las facultades necesarias para llevar a cabo ninguna práctica. 

Esta entrega, este tomar refugio en Dios, será la verdadera clave de todo y Ja más 

grande gracia de Krislina: "Abandona todos tus dharmas y refúgiate sólo en 11.íí", le dirá a 

Arjuna al final. No es el~ el refugio último. Aun cuando se lleve a cabo y se 

cumpla con él, el refugio en Dios está por encima de todo, también de la casta y el 

sexo, como vimos. En el capítulo IX, Krishna llega incluso a decir: 

"Aun si el hombre de la conducta. más vil me adora con devoción constante, debe ser 

reconocido como justo, pues ha elegido justamente." (IX, 30). 

Antes del final ele la insrrucción. Krishna se dericne todavía en muchos remas, y 

habla de "el campo" kshctra y "el conocedor del campo". ksherrajña. En principio, el 
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campo es el propio cuerpo, Ja prákrití, y el conocedor del campo, el sujeto, es el 

púrusha, entendido aquí como el ser individual, el filman. En un plano cósmico, el campo 

y el conocedor del campo se entienden según explica Radhakrishnan: "El testigo no es Ja 

mente individual encarnada sino la conciencia cósmica para la cual el cosmos entero es 

el objeto. Es apacible y eterna y no necesita usar los sentidos y la mente para 

atestiguar. Ksetrajñ_ii es el señor supremo, no un objeto en el mundo ... " (17) 

En su ~ o Comentario a la Bha!!avad Gita, Shankaracharya considera, sin 

embargo, que tanto el campo como el conocedor del campo son dos formas de la prákriti, 

que aydudan a "determinar la naturaleza verdadera de lsvara, el posesor de las dos 

Prakrtis." (18) Esto da idea de las posibilidades de interpretación, no necesariamente 

contradictorias entre sí~ puesto que cada una está surgiendo de un difernte plano 

visual. 

Krishna hace después una descripción del campo, es decir de la naturaleza, que 

contiene los veinticuatro clen1cntos o categorías del sistcn1a samkhya. También 

especifica la acción de los tres gunas (XIV, 5), que atan de diversas maneras. Sólo el 

que percibe aquello que está más allá ele los gJ!Dill alcanza el estado de Krishna. 

Los gJ,J..Ilfil no sólo son las fuerzas organizadoras de la n1ateria~ sino que influyen 

incluso en la forma de practicar los rituales, de comer, de hacer penitencia, de hablar, 

de controlar la mente, y hasta de hacer regalos. 

En conclusión nos lleva a tomar conciencia de que hay que conocer al conocedor, ser 

el sujeto del sujeto: 

"El conocimiento del campo y de su conocedor, es lo que considero como conocimiento 

verdadero." (Xlll, 2). 

Después de hablar otra vez acerca del deber y haciendo una recapitulación de las 

muchas cuestiones ya tratadas, el Señor Krishna dice: 
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"Así, la sabiduría más secreta de todos los secretos te ha sido declarada por Mí. 

Reflexiona plenamente en ella y actúa como elijas." (XVIII, 63). 

Aquí, de manera sorprendente, uno ve que Krishna, que ha sido tan firme en dar a 

Arjuna todo tipo de lazones por las que debe combatir, no lo obliga a actuar; lo deja en 

total libertad de escoger. Es la misma libertad de albedrío con que se cuenta siempre, 

incluso frente al dharma y al lill.l:J:l:IB. 

Arjuna responde: 

"Mi engaño se ha destruido y he obtenido reconocimiento por Tu gracia, oh Acyuta. 

Estoy firme con mis dudas despejadas. Actuaré según Tu palabra." (XVIII, 73). 

Este capítulo final se titula "La liberación por la renuncia" y a lo que Arjuna ha 

renunciado es a su voluntad separada. Al acatar la palabra y el mandato de Krishna se 

convierte no sólo en un devoto muy cercano sino en su discípulo. 
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Lo más importante es la experiencia personal. Se hace énfasis en que meditar en el 

interior es la forma más <.!levada de adoración, aunque se le da casi la misma 

• importancia, como otra vía hacia la realización últi.rna, al servicio desinteresado, o 

bien al ofrecimiento del propio trabajo a Dios, que son formas de Karma Yoga. Entre los 

virashaivas esto adquiere también el sentido de un trabajo social. 

Las comunidades de devotos son comunidades seglares. Exceptuando algunos ascetas o 

santos que realizan su" práctica independientemente, co,; frecuencia los ~serán 
jefes de familia que prosiguen con sus actividades cotidianas mientras hacen su sadhana. 

Ejemplos notables son Devara Dasimayya, santo virashaiva a quien el propio Señor Shiva, 

en una visión, envía de regreso al mundo; Eknath, de Maharashtra, cuyo Guru, Janardan 

Swami le indica que se case, y Kabir, de Benares. 

La experiencia interior se registra en poemas o canciones escritos en las lenguas 

vernáculas, que revolucionaron la poesía y permitieron un desarrollo literario de esas 

lenguas locales. Han sido también l!na fuente de primera mano -a pesar de las 

alteraciones que hayan sufrido a lo largo de los siglos- para conocer el camino místico 

delos~. 

Sobre los orígenes de la bhakti no en cuanto filosofía sino en cuanto culto y forma 

de vida, se ha pensado que se remonten a muchos siglos de antigüedad. V. S. Agrawala en 

"Bhakti Cult in Ancient India" dice que el germen de los cultos Qhills.ill.:i podría 

encontrarse en cultos antiguos llamados maha o vrata que pertenecieron al Jainismo y al 

Budismo. 19 

Pero más que haberse originado en ellos -que sería difícil de demostrar- pueden muy 

bien haber surgido obedeciendo a las mismas causas: una reacción contra el carácter 

cerrado y excluyente de los cultos védicos, y poniendo los mismos remedios: abrir un 

culto para todos, sin distinción de casta, sexo o condición. 

A. Ch. Chakravarti propone, a su vez_, un origen ksatriya -de la casta de 

gobernantes y guerreros- para el culto bhakta, haciéndolo remontar a la figura de 

Krishna; pero entre la aparición de esta figura y la de los movimientos bhaktas bien 

puede haber un milenio. Es curioso, por otra parte, qu~ donde surgen los primeros 
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movimientos bhaktas, en las tierras dravídicas, es acaso donde había más mezcla de 

elementos autóctonos. (20). 

Me parece muy razonable, aplicada aquí a los cultos, la posición de Benjamín 

Preciado al hablar de la bhakti vishnuita, la religión Bhiigavata, de verla como un 

fenómeno de sincretisn10 entre la tr2.dición s~icerdotal brah1nánica y las expresiones 

religiosas populares. A este fenómeno respondería la figura misma de Jñanéshwar, así 

corno muchas otras. 

Lo que hay en el trasfondo de la bhakti no difiere de la enseñanza fundamenta! de 

las escrituras, que poco tiene que ver, por cierto, con las regulaciones políticas y 

sociales que se forzaron paso en la sociedad hindú. De hecho se ha señalado, que aun 

siguiendo 111ás i.:J espíritu de los ?uranas y las epopeyas que el de las escrituras 

anteriores, los cultos bhakt2.s sinli'-.!ron para poner al .zilcance di.! todos no sólo las 

enseñanzas y la sabiduría más profundad" la tradición hindú, sino su experiencia misma. 

El siglo VII verá en Tamil Nadu el surgimiento de dos corrientes paralelas, donde 

se adoran respectivamente, advocaciones de Vishnu y de Shiva. Tal vez en forma 

simultánea a los pri1neros santos ta111iles, surge en Bengala la poesía de los 

siddhacharyas budistas, pero entrar en este tenia nos desviaría n1ucho. En los siglos XI 

y XII se origina en Karnátaka el movimiento shivaíta conocido como lin<>ayiita o 

virashaiva. A partir del siglo XIII se difundirci en 1\1aharashtra el culto al Señor 

Vitthala (Krishna) de Pandharpur, cuyos seguidores se conocerán como varkaris o 

pereginos, y del cual n1e ocuparé en el siguiente capítulo. 

Hubo también grupos y místicos aislados en Bengala, el Rajasthán, Gujarat y 

Cachemira; de hecho en todas partes. Habría que agregar, al margen, que junto a los 

movimientos populares de rnística hincltí, a partir de las diversas invasiones islámicas 

hubo también grupos de místicos sufíes que representaron una influencia importante. En 

muchas figuras como Janardan Swami, Lalléshwari (Lalla Dcd, según los musulmanes), Kabir 

y Guru Niinak, reconocidos como propios tanto por por los musulmanes como los hindúes -al 

igual que los balils de Bengala- coexistieron sin conflicto las dos tradiciones. Kabir y 

Gun1 Nanak quisieron unirlas, pero el resultado fue que sus seguidores terminaron 
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creando otras religiones diferentes: el Kabir Panth, los de Kabir, y la religión Sikh 

los de Guru Nanak. 

Aquí no nos ocuparemos de los sufíes. Baste señalar que hay entre ellos figuras 

extraordinarias como Sarmad, Bullah Shah, Nizamuddin y Amir Khusrau. 

Una característica constante en los diversos movimientos bhaktas, fue que no aceptaron 

la división de castas. Desde los alvars (vishnuitas) y los nayaniirs (shivaítas), que 

son los primeros grupos ~. surgidos en Tamil Nadu, hasta las expresiones 

contemporáneas de la !2lll!.kti. no se ha admitido esa separación: ni de castas, ni de sexo. 

Narsi Mehtíi, místico del siglo XV en Gujarat, autor de un hermoso ciclo de poemas 

que describen los amores de Krishna y Radha, fue uno de los más severos críticos del 

sistema de castas, siendo que él mismo pertenecía a una muy ortodoxa e intransigente 

estirpe de brahmanes. Su propia casta terminó excomulgándolo después de intentar sin 

resultados que Narsi no se asociara más con intocables y miembros de las castas bajas, 

cuyas hogares frecuentaba. A Narsi no le importó. 21. 

Tres siglos atrás y en otra región, en Karnátaka, el problema de las castas había 

tenido consecuencias más serias. Dentro del grupo virashaiva, se llegó a motivar un 

movimiento de protesta social que amenazó la estabilidad del reino, terminando por ser 

reprimido con violencia. 

El nombre mismo de virashaiva (vira = héroe) indicaba ya su carácter mi1itante. En 

1160, lo inició como movimiento Básava o Basavanna (¡inna significa hermano mayor), que 

entonces vivía en Kalyana, capital del reino Chiilukya, donde había llegado a ser 

ministro y tesorero del rey. Un siglo atrás. Devara Dasimayya había convertido a la 

familia real -jaina- al Shivaísmo, sentando las bases de este mismo movimiento. 

Proveniente de una fan1ilia de brahn1anes. Básava tuvo en rnás aprecio las historias 

de los santos tamiles que escuchaba, que las prácticas rituales de su casta, que 
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consideraba hipócritas. A los 16 años, junto con su hilo sagrado rompió todo nexo con 

su casta y abandonó su hogar. Vivió durante doce años en un templo dedicado a Shiva. 

Cuando formó su comunidad de v1rashaivas o lingayatas (aquellos que portan un 

lingam, emblema del Shiva sin forma), a su asamblea o reunión la llamó Anuhhava mant?.pa, 

"el recinto de la expericncia interior", y aceptó como su Guru y el de toda la comunidad 

a Allama Prabhu, asceta errante y poeta. A.llama les transmitió sus enseñanzas y 

posteriormente se fue. " 

La palabra mantapa designa un recinto s'1grado, y aquf lo que se quería indicar no 

era un templo co1no construcción, sino el cuerpo ni.ismo, que se consideraba el verdadero 

templo de Dios. Un famoso poema de Básava, que A K. Ramanujan hace resaltar en Speakin° 

Qf filya con el propósito de establecer esta comparación, dice: 

El rico 

hará templos para Shiva. 

¿Qué puedo yo, 

un hombre pobre 

hacer? 

Mis piernas son las columnas, 

mi cuerpo es el santuario 

la cabeza una cúpula 

de oro 

Escucha, oh Señor de los ríos que se juntan, 

las cosas fijas caerán. 

pero lo que se mueve siempre permanece. 22 

A la comunidad había llegado una muchacha, Akka Mahadevi, cuya intensa búsqueda 

espiritual fue orientada por A llama. quien la dirigió a la montaña sagrada de Shri 
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Shaila para completar su sadhana, es decir, sus prácticas espirituales. Al igual que 

Allama, el propio Bisava y muchos otros miembros de la comunidad, llegó a ser también 

poeta, y una poeta extraordinaria. 

La labor de Básava, al pasar el tiempo llegó a cobrar mucha fuerza. Así la 

describe K. V_ Zvelcbil en ~ LQul Qf ~ Meeting Rivers: 

"Empezó a predicar su reforma social. Una nueva comunidad de 'saivas heroicos' 

creció en Mangalaveda: rechazaba la desigualdad social, pasaba por alto casta, clase y 

sexo, se burlaba del ritualismo religioso e ignoraba las convenciones sociales, desafió 

a la ortodoxia. Una crisis política y social se avecinaba cuando miles de personas, 

reclutadas principalmente entre las masas pobres y oprimidas, llegaron para abrazar las 

enseñanzas de Básava. Entre ellos había campesinos, tejedores, cazadores, pescadores, 

zapateros, barberos, mercaderes e incluso brahmines." 23. 

La ruptura flagrante de la deferencia acostumbrada hacia las castas altas provocó 

un enorme recelo, sobre todo en la casta de brahmanes de la que Básava provenía. 

Finalmente, cuando el mismo rey Bijjala no logró impedir un matrimonio entre el hijo de 

un intocable y la hija de un brahmán, mandó cegar y arrastrar por las calles de la 

ciudad hasta matarlos a los dos padres de la pareja. Seguidores de Básava dieron 

después muerte al rey, y la guardia real masacró a los virashajvas; los sobrevivientes 

se dispersaron. Esto ocurrió en 1167. Básava. de quien se cree que fue ajeno al 

regicidio, murió tiempo después. (24). La comunidad virashaiva sobrevive hasta 

nuestros días y tiene unos siete millones de seguidores en Kamátaka. 

Tal vez el tinte político y militante acarreó este desenlace. El hecho de que el 

propio Básava no fuera el Guru de su comunidad indica que no era, al menos al principio, 

un ser realizado. Justamente parecía estar debatiéndose entre los contrarios, y muy 

l)o!jos de haberlos trascendido, como propone la Bhagavad Gita. 

En el culto de los devotos de Vitthata en Maharastha, donde también se desconocía 

la separación de castas, no hubo, sin embargo, violenc_ia. Aunque se considerara 
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injusta. 1nás bien se veía con10 una contlngl.!ncia kánnica en la que no valía la pena 

detenerse. Siguiendo cada quien su oficio y su dhé\rn'la, alcanzaron la realización., según 

testimonios, los numerosos santos que se reunían alrededor del alfarero Gora en 

Pandharpur. 

En el Rajasthán dd siglo XVI, aunque a la princesa I\1irabai, no sólo por ser noble 

sino por ser mujer •. el reunirse con gente sencilla para cantar el Nombre de Dios le 

causó incluso n1ás prohlen1as que a Narsi 1\1chtá, y varias veces estuvieron sus propios 

parientes a punto de matarla. no se detuvo para ac<.:ptar como su Guru al santo Ravidas o 

Raídas. zapatero, que terminó por sugerirle, según la leyenda, que abandonara su palacio 

para proseguir en libertad su práctica espiritual. 

Entre los bhaktas de los diversos cultos hay nobles, brahmanes y guerreros, pero 

son más abundantes aquellos de oficios humildes. Namdev era sastre; Tukaram, tendero; 

Janab:'ii, sirvienta; Kabir, tejedor. 

El propio Kabir~ de origen n1usuln1án, que t.!n l.3-..~nares y en el siglo XV vivió de cerca 

no sólo los conflictos de la separación de castas sino los de dos distintas religiones 

en pugna constante, incansablemente satirizó los rituales, prohibiciones y preceptos 

tanto de los musulmanes como de los hindúes, para obligar a la gente a no perderse en la 

banalidad de lo externo y volverse hacia su interior. Uno de sus poemas del B\jak dice: 

Santos, veo que el mundo está loco. 

Si digo la verdad. corren a golpcannc. 

si n1iento~ n"\C creen. 

He visto a los hindúes piadosos. seguidores de reglas, 

bañistas en la n1adrugada: 

n1atando a las a\n'las, adoran pil::dras. 

No saben nada. 

He visto muchos 1nacstros 1nusu\n1ancs. hombres santos 

leyendo sus libros sagrados 

y enseñando técnicas a sus discípulos. 
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Tampoco saben nada. 

Y yoguis con sus poses, hipócritas, 

con el corazón retacado de orgullo, 

le rezan al latón, a las piedras, 

pavonéandose por su peregrinaje, 

se arreglan s.1.1s gorros y sus rosarios, 

se ponan marcas en la frente y los brazos, 

rebuznan sus himnos y sus estrofas, 

Nunca oyeron del alma. 

El hindú dice que Raro es el Amado, 

el turco dice que es Rahim. 

Se matan entre sí. 

Ninguno conoce el secreto. 

Zumban sus mantras de casa en casa, 

hinchados de orgullo. 

Los discípulos se ahogan junto con sus gurus 

Al final lo lamentan. 

Kabir dice, escuchen, santos: 

todos están engañados. 

Lo que digo nadie lo entiende. 

¡Es tan sencillo! 25 

Lru; mujeres 

Excluidas de los rituales brahmánicos, las mujeres encontrarán en la bhakti una forma de 

establecer directamente una relación con la divinidad. Avvaiyar, Anda!, Karaikkál, 

santas tamiles, sentarán un precedente notable que habrá de ser seguido por muchas otras 

mujeres en distintos momentos y lugares de la India, has.ta nuestros días. Tan sólo 
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entre los poetas de la comunidad virashaiva llegó a haber treinta y dos mujeres en el 

momen!o de esplendor. 

Las n1ujeres bhaktas no sólo siguieron una vía inística hasta alcanzar la 

iluminación, sino que dejaron un testimonio de su experiencia. Tal vez por primera vez 

tenían la libertad de expresarse. Pero en el caso de ellas, su vocación fue mucho más 

difícil de sobrellevar. Muy pocas pudieron tener una vida normal y además hacer su 
. . 

sádhana. Para muchas-de ellas, como Akka r>.!ahadevi, Lalleshwari y .!v1irabái, fue necesario 

abandonar sus casas y llevar una vida errante, con los riesgos adicionales en el caso de 

una mujer. Apedreadas, insultadas, tratadas como locas -en realidad Jo parecían-, su 

sola presencia era en sí un desafío para una sociedad en Ja cual la mujer, hasta la 

fecha, no existe por sí misma sino sólo como propiedad de un padre, un marido o un hijo, 

o como sirvienta de una suegra. 

Las leyendas respectivas de Akka Mahadcvi (Karnátaka, siglo XII) y de Lalléshwari 

(Cachemira, siglo XIV), cuentan que eran devotas del Señor Shiva, y que siguiendo tal 

vez la tendencia ascética del Shivaísn10. o en un deseo extremo de renuncia, en una etapa 

de sus sádhaná andaban desnudas por Jos bosques. Akka sólo cubierta con su cabello. 

Fue así como Jlegó al Anubhava r>.1antapa, Ja comunidad de Básava, donde Allama, que 

habría de ser su Guru, le preguntó si creía que quitándose Ja ropa se había despojado 

también del engaño ilusorio; y que si estaba verdaderamente libre y era pura, por qué se 

cubría de todas maneras con el cabello. A esto ella Je respondió: "Hasta que el fruto 

madure por dentro, Ja cáscara no se desprende." AJlama la hizo vestirse y Ja aceptó como 

discípula. 

Y LaJléshwari, cuando Je preguntaban si no le daba vergüenza que los hombres la 

vieran desnuda, respondía que no veía por allí a ningún hombre, siendo hombre sólo aquel 

que conocía a Dios. 

La altura alcanzada por la experiencia mística y la vigorosa expresión poética de 

todas las santas bhakrns, puso de manifiesto que ..:n esos términos carecía de sentido 

hacer cualquier distinción entre hombres y mujeres. Ante Ja experiencia trascendente, 

una idl.!ntidad sexual es irrelevante. salvo para propósitos líricos, pues ¿no terminaban 
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los poetas hombres, transidos, hablando de su alma como de la amada en busca de su 

Señor? 

No obstante, llevadas por naturaleza a experimentar con más apertura e intensidad 

sus propios sentin1ientos, su bhl'.va, las mujeres fueron bhaktas por excelencia. En el 

caso de Lalléshwari, pueden seguirse también en sus poemas la:; diversas etapas de 

sf¡dhana prescritas y descritas por la filosofía shivaíta de Cachemira. 
. . 

En Miriibai, por ofra parte, es posible encontrar una poesía más lírica y encendida, 

con frecuentes tonos elegíacos ante las largas ausencias del Amado. Mirábfil llegó a 

representar una de las figuras más entrañables de la t!l:!.<J.kti. Dice uno de sus poemas, 

que recuerda el "¿A dónde te escondiste,/ Amado, y me dejaste con gemido", de San Juan 

de la Cruz: 

¿A dónde vas. 

habiendo encendido las llamas del amor? 

Sin verte a Ti~ no tengo reposo, 

la vida es un agobio, y no durará. 

Me volveré una yoguini errante 

por ti, 

o acabaré mi vida bajo el filo de Kashi. 26 

Virtualmente inseparable de la experiencia mística, la poesía será el testimonio fiel de 

las diversas etapas, los cielos y los infiernos, los desiertos y las noches oscuras, así 

como las más exquisitas cimas del éxtasis. 

Un fenómeno importante fue el hecho ya mencionado de que estos santos-poetas, según 

la expresión con que se les designa en la lndia, escribieron en sus lenguas vernáculas, 

haciendo a un lado el sánscrito, lengua ya muerta aun en su época, salvo para fines 
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litúrgicos y culturales. 

En un tiempo en que la poesía culta en sánscrito se había anquilosado hasta 

, volverse una insoportable repetición de los mismos lugares comunes, llevados ya a su 

esplendor por el poeta Kalidasa en el siglo V, los santos poetas o poetas santos 

irrumpieron con una poesía nueva en sus fonnas y sus ten1as, f:-esca, profunda, sencilla, 

y que dio en mucho_s casos, bases para el desarrollo de sus propias lenguas como lenguas 

literarias. 

Un caso muy notable fue el del marathi, con la Jñanesvari de Jñanéshwar Maharaj. 

Pero tanto el marathi, como el kanara, el bengalí, el hindi, el gujarali, enriquecieron 

sus posibilidades expresivas no sólo en cuanto al manejo poético de las imágenes y las 

metáforas, sino tan1bién con la descripción de los increíblcn1cnte sutiles y ricos estados 

interiores. 

Un aspecto que contribuyó a que los poemas se extendieran por todas partes y 

anduvieran en boca de toda la gente, es que eran para ser cantados. Llamados vacanas, 

vákyas, bhaj~ns, abhaneas, según sus distintas procedencias, eran acompañados de una 

música sencilla, dulce, en ocasiones 1nuy alegre. 

De hecho, hasta nuestros días, estos poemas se cantan, traducidos y asimilados a 

las diversas tradiciones regionales; en hindi, por ejemplo, se cantan incluso poemas del 

místico árabe Mansur al Hallaj, a q;_iien llaman l\fansur l\1astana, el éxtatico l\1ansur. Hay 

cantores an1bulantes y tan1bién cantantes especializados que hacen grabaciones comerciales 

de esta música, que es una tradición viva. Se cuenta que durante la Pri1nera Guerra 

l\1undial, los corresponsales de guerra se sorprend'an al ver que los regimientos hindúes 

que combatían en Francia por los ingleses, pasaban sus ratos libres cantando canciones 

de Kabir. 

Fuera de las comunidades y de los movimientos mencionados, aunque también fuera de 

las cortes, hubo poesía hhakta de primer orden escrita en sánscrito. Los diversos 

himnos de Shanakaracharya, una serie de himnos bengalíes a la Dcvi, así como poemas de 

algunos maestros del Shivaísmo de Cachemira: la S!avacint<1mani de Battanarayana (s. X), 

probable discípulo de Vasugupta; la Siv<1"otrav<1li de Utpaladeva (s IX y X), uno de los 
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maestros de Abhinavagupta; la Maharthamañjañ de Mahesvarananda (s. XII). Se trata no 

sólo de una poesía culta sino elitista, con una tremenda complejidad conceptual, cuyo 

sentido profundo no es comprensible sin el conocimiento de todo su trasfondo filosófico. 

Será Lalléshwari, quien proveniendo de la misma tradición shivaíta, siglos después 

enriquecerá el k.'1.shmiri, su lengua natal, al trasladar en términos asequibles no sólo su 

experiencia propia .sino muchos aspectos de esta filosofía. 

En la poesía de los bha}:tas prevalece una doble función. Por un lado es el 

registro de su experiencia y su trayectoria interior, y por otro, es una suerte de guía 

espiritual para los demás. Autores como Kabir lo tuvieron muy presente y no 

desaprovecharon la oportunidad de alertar y dirigir en lo posible a su audiencia hacia 

una búsqueda más profunda. 

En cuanto a los temas, son inagotables. Reflejan una inmensa gama de acercamientos 

hacia Dios. Se le concibe sin atributos, nirguna,y con atributos, ~; se le habla 

como al Señor, eterno, infinito, sin forma, lo mismo que como a Krishna, Shiva y la 

Devi, la Diosa, que es frecuentemente a quien se dirigen los poetas bengalíes, los 

baüls, y por quien lloran como niños que buscan a su madre Ramprasad (s. XVIII) y 

Ramakrishna (s. XIX). 

Tukaram se dirige a Dios casi como a un camarada. Lo insulta, rompe con él, le 

hace chantajes sentimentales. rvnrabai y Akka l\1ahadevi hablan de Krishna y Shiva, 

respectivamente como de su Amado. El poeta es también el servidor, el súbdito y el 

discípulo. 

Y los poetas le hablan a su Dios desde muy distintos lugares interiores. Pocos son 

aquellos cuyos poemas surgen desde el estado de la realización. Tal vez entonces es 

cuando se alcanza el silencio interior perfecto, donde no queda nada más que decir. 

Allama, Jñanéshwari. Lallésh,,·ari, Kabir. entre otros. describen esos estados. 

Lo más frecuente, sin embargo, son las etapas de búsqueda, la desesperación de amar 

a un Amado inasible que de pronto se esfuma, como se lamenta Mirabfü. La propia 

Lalléshwari tiene poemas conmovedores acerca de las etapas de mayor dureza, desiertos 

interion:s que parecen no acabar. "La oscura n1cdia noch~ de la sftdhana". dirá, que es 
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la misma "noche oscura del alma". 

La adoración del Dios con nombre y forma lleva finalmente al estado de visión y 

' unión cósmica, por decirlo así, donde Dios se funde con toda la creación, y el~ 

mismo también, o lleva incluso a la experiencia del Vacío, el aspecto trascendente e 

impersonal de Dios, más allá del nombre y de la forma. 

Dice Lallésh~vari: 

Allí todos los mundos y los pensamientos, 

Así como Shiva y Shakti, se aquietan. 

Ni el silencio ni las posturas yóguicas te permiten entrar allí. 

En ese estado no hay conoci1niento> 

no hay meditación, ni Shiva ni Shakti. 

Todo lo que queda es Eso. 

Oh Lalli, tú eres Eso. 

Alcanza Eso. 27 
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4. EL CULTO DEL SEÑOR VlTTHALA EN MAHARASHTRA 

El Señor Vitthala 

De las muchas fuentes que confluyen en Jñanéshwar, la última y acaso la más importante 

es la bhakti. Aunque el templo del Señor Vitthala ya e,.'.istía en Pandharpur cuando llegó 

Jñanéshwar, él enriqueció de tal manera esa tradición que se le considera como el 

fundador del Varkari Panth o sendero de los varkaris. 

El comienzo del culto a Vitthala, Vithoba, Vitthu, Panduranga o Pandarinatha, 

nombres que designan a la misma deidad, es legendario. G. A. Deleury en The Cult Qf 

Vithoba refiere la leyenda: 

"Dice que el señor de Dv:irka (Krishna) fue atraído a la orilla del (río) Bhima por 

la extraordinaria devoción que Pundalik concedía a sus padres ancianos. No llegó solo 

sino junto con nueve lakh de cabezas de ganado y quinientos compañeros." 28. 

Otros detalles de la leyenda cuentan que no pudiendo descuidar a sus padres, cuando 

Krishna apareció, Pundalik le arrojó un ladrillo, a manera de asiento, para que tuviera 

donde estar mientras terminaba de atenderlos. El Señor Krishna dejó solidificada su 

imagen de pie sobre el ladrillo y Pundalik la llevó después a Pandharpur. 

Hay muchas teorías que Deleury examina en su libro y que hacen aparecer a Vitthala 

como un héroe cultural de una comunidad de pastores, como una representación hindú del 

noveno avatara (Buda), o como un santo jaina a quien un discípulo llamado Pundalik le 

habría levantado un santuario conmemorativo. Charlotte Vaudevil\e también afirma que el 

culto popular de Vitthala, como un joven pastor o vaquero, se fusionó con un culto de 

Krishna-Gopala. 

La tradición misma dice que la figura de Vitthala es una advocación de Krishna. 

Sin cn1bargo, tiene elementos que pertenecen a Shiva: el _non1brc Panduranga, "el de los 
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blancos miembros" es un epíteto de Shiva, a quien se asigna tradicionalmente un color 

blanco que contrasta con el negro azulado de Krishna --y el de la estatua. Pero en uno 

1 de sus ensayos, Charlotte Vaude·ville dice ade1nás lo siguiente: 

"El carácter shaiva original del famuso icono mismo de Vitthala se sugiere por el 

Shiva-linga que lleva como tocado. l\1ás aún, la posición de los brazos en jarras, ( ... ) 

no encuentra equivalen le en ningunos otros iconos vishn~itas_ .. 11 29 

Ahora bien, más allá de los rasgos iconográficos, de cierto hay una síntesis de 

elementos shivaítas y vishnuitas no sólo en la figura <le Vitthala sino en toda la 

tradición Vil.rkari y espc.cia!n1cntc en J ñané~h'\i.,:;:-~r ~ C01T10 seguirenlOS viendo. 

Otro aspecto es que a diferencia de n1uchas sectas vishnuitas y de los virashaivas 

de Kamátaka, de quienes se habló en la sección anterior, que proponían una deidad, 

fuera Vishnu, Krishna o Shiva, con exclusión de todas las demás, en el Várkari Panth, 

aunque el culto se centra alrededor del Señor Vitthal, hubo una gran apertura. 

Aunque el icono de Vitthala se consideraba como una manifestación espontánea de 

Dios, la liberación no se hacía residir, co1no señala tan1bii.:n Vaudcvillc, en la adoración 

de la imagen sino en la devoción al Nombre <le Dios. A~í: 

"Esta actitud espiritual (buscar al 'Puro' más allá de su fidelidad a la propia 

tradición) tiende a borrar no sólo la di~tinción entre nirguna y saguna sino también la 

distinción tradicional entre Shaivisn10 y Vaishnavismo." 30 

Sae-una designa la adoración de una fonrla pcrsonifi.c3da de Dios. en tanto que 

nirguna se refiere a la adoración de un Dios .sin atributos ni forma; un aspecto 

enteran1cntc trascendente. Acaso las personificaciones de Vishnu en sus avatáras hayan 

propiciado en mayor medida entre las sectas Yishnuitas la adoración de la forma de Dios. 

En ca1nbio, cncontran1os que los vira ... 11aivas. por cjcn1plo, adoran el shivalinga, que es 

una representación abstracta del dios qu..., t1·asciencle las cualidades y la forma. Sin 
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embargo, hay bhakti ~ entre los shavaítas y niirn entre los vishnuitas y 

generalmente se reconoce que los dos aspectos no son antagónicos sino complementarios: 

• en un nivel se manifiesta la forma; en otro, la forma desaparece en el Absoluto mismo. 

Y aunque la imagen del Señ0r Vitthala en Pandharpur es el centro del culto y de la 

entera tradición de los vii.rkar1s, a cada momento se encuentra entre los santos poetas un 

entendimiento como el que revela este abhanga de Jñaneshwar: 

"¿Cón~o ha aparecido en mi puerta este Paramatman Nirguna? No tiene raíz o 

comienzo, ni ramas ni brotes. Y es extraño, cómo aparece en Su forma Saguna, aunque El 

es Nirguna, y despliega su magnificencia única en las almas de los seres vivos y también 

como un alma universal." 31. 

En Maharashtra confluyen muchas tradiciones. Vaudeville explica también cómo antes 

de Jñanéshwar ha habido ya una interpenetración entre la tradición de los natha y la del 

Vedánta, que resulta en un vishnuisrno nominal, en que el papel de Shiva como el Señor 

supremo y e\ Guru del universo, simplemente se transfiere a Krishna. Así, acabamos 

teniendo en realidad un shivaísmo disfrazado. 

En su libro The Saint-Poets of \\.1aharashtra, G. B. Sardar dice, por otra parte: 

"El pensamiento Sh.aiY.n de Cachemira y las sectas devocionales del sur ya habían 

hecho sentir su influencia en esta región. Detrás de Dnyaneshwara (Jñanéshwar) estaba 

la tradición misma de la secta Nátha. Ya fuera Krishna de Dwaraka o Vitthala de 

Pandhari (Pandharpur), los dos eran deidades que habían sido traídas desde regiones 

vecinas. Chakradharaswami trajo consigo la influencia del sendero devocional de 

Gujarat. La secta Várkari absorbió todas estas tendencias que venían del norte y del 

sur y creó en Maharashtra una fuerza nueva e integrada. Había en ella elementos 

mutuamente dependientes, pero no una dualidad conflictiva." 32 

El resultado de todas estas confluencias fue que hubo e_n \\.1aharashtra una apertura y 
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una amplitud de visión excepcionales. Los sanros, que alcanzan las cimas más altas, lo 

hacen desde su propio dharma, desde su posición en el mundo, sin entrar en las 

dualidades y las conflictos que por un extremo o por el otro mermaban fuerza y 

credibilidad a otras sectas. 

En lo que respecta a la idea de las castas, no hubo el cor,flicto que terminó por 

acarrear la destrucción de los vlrashaivéls. Dice Sardar a es.re respecto; 

" ... los líderes de esta secta (la v~irk,iriJ buscaron establecer igualdad sólo en la 

vida religiosa. No sintieron en absoluto la necesidad de interferir con el sistema 

social de la época. Por el contrario, est::iban convencidos d" que las diferencias en las 

ocupaciones diarias en nada consit!tufan un e::.rorbo p.'.lra el crecimiento espiritual y Ja 

unidad religios~." 33 

Anteriores y contemporáneas del movimiento bhakta de Pandharpur, hubo en 

Maharashtra una secta vishunita, la de los mahanuhhíl,·as, y otra secta jaina, que 

llegaron a proponer un ascetismo exrn.:n10 corno vía de realización. Sardar cita un 

fragmento de la Uddhava Gitii, texto mahanuhl1iiva que bien podría ser jaina por su actitud 

hacia el cuerpo: 

"Así que con pleno vigor de p1.?nsan1iento. uno dcbl! elevarse a la renunciación y 

desecar el cuerpo. Si la n1entc y el cuerpo no si.! ofrecen con10 un sacrificio al espfritu 

de Ja renunciación. ¿cómo puede uno encontrar el ti.:soro de K;:ti\.·~lfya?" 34 

Sardar comenta. no sin ironfa: "Puc~ro que [oda Ja fuerza a su disposición Ja 

empleaban para subyugar al cuerpo, el problema del desa~rollo mental quedó de lado." 

(35). El hecho es que tanto los j;:,inas como los mahiin11bh:'.,·;:is fueron muy impopulares, a 

diferencia de los varkaris, que p1anlcaban el c:ar11ino espirirual desde tc.!rminos 

completamente natur.ales y factibles. 1' .. .ro h~c:~~. fai~ .. t dc::i.ec,~r L"l cuerpo ni renunciar a 

nada. Lo tjnico necesario era Ja dc\·oción por cJ Scrlor y .._,7·:-cccr corno único sat:rificio 
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el cumplimiento del propio deber, del propio dharma. 

En ocasiones, ese simple dharma, el del matrimonio, por ejemplo, puede representar 

una penitencia peor que comer raíces y vestirse de cortezas, tal corno fue el caso de 

Tukararn y Bahinabfil. El propio dharma llevará en sí mismo los elementos de dureza y 

desafío necesarios para acrecentar la sadbana y susdtar una evolución espiritual muy 

intensa. 

Es elocuente ver ia diversidad de oficios de los santos de Pandharpur. Los 

encabezaban Jñanéshwar y su amigo cercano y seguidor Namdev, que era sastre. En 

Mystjcism in l\1edieval India S. G. Tulpule describe así a la comunidad de los santos: 

"Jñánadev y Namdev eran las figuras centrales en este culto alrededor del cual se 

reunió un grupo de santos que venían de diferentes lugares y con diferentes vocaciones. 

El grupo incluía santos-poetas como Cangadev, el yog'i convertido en santo; Parisa 

Bhagavat, un brahmín váishnava de Pandharpur; Visoba, un sólido shaivita; Gora, el 

alfarero; Savatft, el jardinero; Narahari, el herrero; Sena, el barbero; Joga, el 

vendedor de aceite; Cokha Melil., el intocable; Jani, la sirvienta; Naga, el banquero 

convertido en mendigo, y Kanhupátrá, la bailarina. Era una especie de democracia 

espiritual que trabajaba teniendo como centro a Pandharpur." 36 

Desde este momento ·privilegiado, verdadero siglo de oro de la mística en la India, 

la influencia del culto a Vitthala prosiguió en las centurias siguientes. En el siglo 

XVI aparece la figura de Eknáth y en el XVIl la de Tukaram. La tradición Várkari en 

pleno vigor hasta nuestros días, convirtió al templo de Pandharpur es uno de los grandes 

centros de peregrinación en la India. 

Gracias a una inscripción descubierta por el Dr. Tulpule se sabe que el templo de 

Pandharpur, a las orillas del río Bhimá, precede casi en un siglo a la presencia de esta 

comunidad de santos. Jñanéshwar llega a Pandharpur después de haber concluido la 

Jñanéshwari (1290). La inscripción dice que el templo fue fundado en 1189. y ampliado 

de 1273 a 1277 por Hemadri, ministro del rey yádava (o jhadava) Ramadeva o Ramáchandra o 
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Rámadevarao. 37 

Esta dinastía yádava, que desde luego no tiene relación con la antigua dinastía del 

mismo non1brc que el ~1ahábhárata n1cnciona co1i-10 \a del propio Sefior Krishna, se estableció 

en 1187 en Devagiri, fuerte cuyas ruinas se consen..1an todavía cerca di.::: Ellora. Los 

yádavas implantaron como lengua oficial de la corte el marathi, a diferencia del kannada 

que prevaleció en las cortes de las dinastías anteriores. El kannada es una lengua 
. . 

dravídica, en tanto quC el marathi es una lengua indoaria, es decir, que proviene del 

sánscrito. 

El hecho de que fuera la lengua oficial contribuyó a preservar una integridad 

cultural y religiosa en la época de las invasiones n1usulrnanas. Estas mis1nas pusieron 

fin al reino de Ramadeva, cuyo fuerte se conociL~ desd~ entonces con-io Daulatabad. 

Posteriormente, hubo una lucha de reconquista del reino maratha, encabezada por el 

famoso caudillo Shivaji, discípulo de :O,amártha Ramclas, quien había sentado las bases de 

un dharma u orden moral, social y político específicamente maratha. En el contexto de 

la tradición Várkari antes se había propuesto el Bhagavata dharma, que en resumidas 

cuentas designa el dhanna de n1ovinYicntos o sectas vishnuitas. 

Los santos de Pandharpur se encuentran sic111pre en una asociación estrecha con estos 

acontccin1icntos. Se cuenta cón10 Jñanéshv.:ar estu,·o en coatacto con el rey Ramadeva, que 

propició un gran niovitnicnto cultural. -rrcs siglos dcspu~s. según una de las versiones 

de su vida, llega Eknath al fuerte de Daulatabad. entonces bajo dominio musulmán, en 

busca del general del fuerte, Janardan Swami, aparentemente de filiación sufí, quien 

sería su Guru. Finalmente, el propio caudillo Shivaji busca a Tukaram para pedirle 

iniciación; ~cgl!n la lcyend¡\, Tukaram lo dirige a Samánha Rámdas. 

Estas tres figuras, ligadas de tnancra incic.h.?nt:1l a 1non1entos claves de la historia 

de Maharashtra, serán tnuy in1portantcs en la tradición V¡,l,rh~ri. Una de las santas poetas 

de esta tradición, discípula de Tukara1n, Bahinab<.\l. decía: 

"Jñanadeva (Jñanéshwar) puso los cimientos sobre los cuales Namadeva (Namdev) 

erigió la edificación del Blu\ga.vat::-t dhar111a. Eka Janürdana (EknáthJ alzó el estandarte y 
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Tukaram se convirtió en el pináculo." 38 

LOS SANTS 

La palabra Sruil que designa a Sant Janabai o Sant Tukaram, no es, como pudiera pensarse, 

una hinduización extraña de "santo" o "saint". Viene de la palabra Sat, "verdad" en 

sánscrito, y filUl1 es "el que guarda o practica la verdad". No cambia mucho, de todos 

modos, el significado de nuestra palabra "santo". Lo que es completamente distinto es 

quién o qué otorga la sanción para el reconocimiento de ese estado. 

En la India no existe nada parecido a un proceso de canonización ni jerarquías o 

teorías eclesiásticas que tengan autoridad para determinarlo. Es un estado interior, el 

de la realización o iluminación completa, muy difícil de alcanzar y de detectar en otros 

para quien no lo haya alcanzado. 

Hay desde luego un terreno inseguro donde puede filtrarse la impostura, pero 

también allí es válido aquello de que "por sus obras los conoceréis". 

Así como en l& leyenda dorada de Jacobo de Vorágine, es imposible distinguir la 

historia de la leyenda, en las vidas de los santos de Maharashtra, muchas de las cuales 

fueron recogidas por Mahipati hasta el siglo XVIII. Es también inútil, desde cierto 

punto de vista, tratar de establecer ese deslinde, pues la documentación histórica es 

escasa. 

Fuera de cierto margen necesario que precisara fechas y lugares, y ayudara a lograr 

una ubicación concreta de la figura, yo me pregunto si tiene mucho sentido en este 

terreno separar lo real de lo legendario. Tendríamos que empezar por establecer qué es 

la realidad, y no creo que se la pueda confinar al testimonio de los documentos 

escritos. 

Lo que ha configurado la tradición de los varkarls, más que la historia parece ser 

la leyenda. Es esto lo que mantiene viva la fuerza espiritual y da cohesión a un 

sendero. Tiene más fuerza, por ejemplo, en la fe populai: la leyenda de Jñanéshwar y sus 
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hermanos que vuelan sentados sobre unn barda para recibir en el aire al yogui Changdev, 

que viene a su vez montado en un tigre, que t..:l docutnento que extendieron a Jñanéshv.·ar 

los brahmanes de Paithan. En Alandi se conscr,·a todavía la barda sobre la cual volaron 

supucstan1ente los hermanos. rodeada de ofrendas. 

Los nlitos mismos que existen en todas las culturas no adquieren significado en 

función de su verosimilitud o posibilidad de eorroboración, sino en virtud de su fuerza 
. . 

simbólica. Es aquí, a -mi juicio, donde reside el valor de las leyendas doradas, las 

parábolas y las hagiografías. Cada quien puedl.! aceptar para sí el grado de literalidad 

que desee, pero es indudable que tales historias, tienen sus propios alcances y maneras 

de expresar. 

r-..1ahipati escribió el Bhaktivijflya y el Bhaktalí\{\1nrta, dond~ registró las vidas no 

sólo de santos de l\1aharashtra sino de otras p;:irtes, según habían llegado hasta él, 

seguran1entc con n1uchas adiciones y pt!rdidas. l-lay otras fuentes que son las de los 

propios santos, que trata.n asuntos autoblográficos en algunos de sus poemas, o hablan de 

otros santos, con10 fue el caso de Nan1dcv. que cuenta la vida de Jñanéshwar. Aparecen 

igualn1cnte otros biógrafos, Krishnad~1sa Jagadúnanda, por cjcfftplo, anterior a Mahlpati, 

que cuenta la historia de Ekn3.th con n1uchas variantes. 

Al ser gente con1(1n, los sants hicieron factible que todos pudieran identificarse 

con ellos, y no sólo con las grandes figuras n-líticas o los grandes c.scetas, que 

representaban una condición inaccesible para ellos. Los s:l.nts den1ostraron que la 

experiencia de Dios estaba al alc8.nce de todo~~ una experiencia que no reside 

necesariamente en visiones extraordinarias o acontccin1ientos n1ilagrosos, sino en llevar 

la propia vida con conciencia de Dios. 

Jñanéshwar cfectivan1cntc puso los cin1icntos de la tradición de Vitthala en 

Pandharpur, aunque son n1uy pocos los ai1os que vivió después de habt..:r llegado allí. La 

consolidación fue labor de N3.111dcv. su i.:0111pai1cro en el tirth o peregrinación hacia el 

norte de la India, así con10 en su labor de enseñanza espiritual. Na1ndcv sobrevivió a 

Jñanésh,var 54 años y al parecer residió en ~l Punjab durante- ~O años. "extendiendo el 

culto de la devoción -dice Tulpulc-, y preparando así a la gente del norte de la lndia a 
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enfrentar la ola del Islam que rápidamente estaba engullendo al Hinduismo. Esta huida 

de N§.madeva de Pandharpur al Punjab y el trabajo socio-religioso que realizó allí es lo 

que inició el movin1i.ento bhakti en el norte y eventualmente inspiró a santos-poetas como 

Kabir y Nanak a través de su fuente principal, Ramananda." 39 

Desde la época en que Jñanéshwar llega a Pandharpur se realizan satsanos o 

reuniones de los devotos, en donde se canta el nombre de Dios (s<'\nkin<Ul) o se hace una 

exposición de la verdad de las escrituras (kül.ha). Hay peregrinos que llegan de 

Gujarat, Karnataka y las tierras del sur. 40. 

Namdev o Namadeva, en la forma sanscritizada. fue hijo de un sastre, según narra en 

uno de sus abhangas. y un salteador de caminos que cambió de vida al ver los 

sufrimientos de una viuda a cuyo marido él había dado muerte en un asalto. Después de 

un tiempo llegó al ~de los san\s en PandharpCir, en donde Gora, el alfarero, 

empezó a golpear en la cabeza de todos sus compañeros con un palito, como si fueran 

vasijas. para ver cuáles estaban ya "cocidos". Al llegar a Namdev encontró que estaba 

completamente "crudo". La razón era que Niimdev no tenía un Guru ni había recibido 

iniciación. Fue entonces en busca de Vishoba Keshar, shivaíta ya anciano. de quien se 

dice que era discípulo de Sopan, el hermano menor de Jñanéshwar, o de Jñanéshwar mismo. 

Se dice que Vishoba le dio a Namdev la experiencia de la omnipresencia divina. El 

relato de la forma en que acaso ocurrió. corre por cuenta de ia parte hagiográfica. 

La leyenda dice que Namdev encontró a Vishoba en un templo de Shiva, recostado en 

el piso 9 descansando, con 1os pies apoyados sobre el shivahnga, la imagen de Shiva que 

constituye el objeto de culto en sus templos. N:\mdev increpó a Vishoba por su falta de 

respeto hacia el J.ingam divino, y Vishoba se disculpó diciendo que estaba ya muy viejo y 

muy cansado; pero que le pedía por favor que le bajara los pies del shivalinga y los 

pusiera en otra parte. Namdev trató de hacerlo; levantó sus pies de la imagen, y los 

iba a dejar en el sucio, a un lado. cuando de allí surgió otro shivalinga y quedó como 

apoyo bajo los pies dt.! 'Vishoba. Esto se repltió cadü vez qui.! Nan1dcv trató de cambiarle 

\os pies de lugar, hasta que Nán1dt:v entendió que: dundl.! ~stún los pies del Guru está 

Shiva. 
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Námdev y Gora. el alfarero. junto con otros más, acompañaron a Jñanéshwar en su 

viaje hacia el norte. Namdev tuvo, entre otros discípulos, a Janabái, una sirvienta de 

la casa de su padre, que escribió también numerosos abhangas. En uno de ellos habla de 

cómo el Señor Krishna llr.:ga a su lado para ayudarle a 111uler el trigo. 

Chokha ?v1ela, un intocá.blc que aco1npañ0 iguallnente a Jñanéshwar al norte, y su 

esposa, también escribieron abhangas. St::g:..:n 1~ leyenda, haciendo un trabajo de 

albañilería, una muralla se derrumbó, matándolo junto c::in los demás albañiles. Cuando 

los devotos quisieron después llevar sus restos a Pandharpür, no podían distinguir sus 

huesos. Por inspiración de Narndev, acercándoselos al oído oyeron cón10 de los huesos de 

Chokha Mela salía todavía el sonido de "Vitthal. Vitthal", que los impregnaba por 

completo de tanto como había cantado toda su vida. 

Esta es una de los muchas historias donde se subra)a el poder del nombre divino. 

El canto del nombre, una de las prücticas müs importantes en todos los grupos bhaktas, 

aquí cobra un peso especial. El ni\ma smarana o la evocación del nombre o de los nombres 

de Dios a través del canto (kritan) o de la repetición silenciosa <.ifül¡D, se propondrá 

como una de la grandes vías, siendo la otra el ser...·icio desinteresado a Dios y a los 

demás. 

En el caso de los várkaris, una práctica que se añadía era llevar a cabo una o dos 

peregrinaciones anual~s~ en detcrn1inadas fechas, al santuario de Pandharpür, adonde 

todavía llegan multitudes incalculables. A esto se ha sumado al recitación de la 

Jñaneshwari. Además de los aspectos hhaUas de la tradición, Jñanéshwar agregó la 

exposición detallada. profunda y accesible a la ,·ez, a través de su comentario, de las 

enseñanzas fundamentales de las e~crituras, c:-...puestas en la Bha("'l'avad Gita. No sólo en 

Alandi, donde se encucnlra sepultado Jfiant:sh\\·ar, sino en rnuchas partes de Jvfaharashtra, 

hasta la fecha hay recitaciones de la Ji\aneshwari, cantada en una melodía dulce que 

acon1paña la métrica en que esl~i escrita. Las íccitaL:iones~ por lo general en la tarde, 

cuando se han terminado las actividades, a veces se prolongan durante muchos meses 

seguidos. 

l....a misn1a función de orientar en la s3.dhan .. i. y c.:larificar aspectos de las escrituras, 
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vino a desempeñarla tres siglos después el comentario de Eknfüh al Libro 11 del 

Bhag¡wata P\lrana, que habla sobre el Bhiioavata-dharmn, sobre el kfil:rn. los avataras 

divinos, la devoción y la liberación, entre otras cosas. Eknath escribió también el 

Bhaviirtha Ramayana, numerosos nbhangas, e hizo una revisión y restauración de la 

Jñaneshwnri. 

Mahipati cuenta en el Bhaktililiimri\a que en una ocasión en queeknath encabezó una 

peregrinación a Alanái, "Dnyiinadeva (J1"\anéshwar) s~ le apareció en un sueño por la 

noche, y le dijo: 'Las raíces del árbol ajana alcanzaron mi cuello. Cava en mi tumba y 

aparta la raíz." (41). Otra versión cuenta que estando Eknath enfermo de la garganta, 

soñó que Jñáneshwar le decía que sólo iba a poder aliviarse cuando le hubiera retirado 

de su garganta una rafz del árbol sagrado ajana que amenazaba con estrangularlo. 

Jñanéshwar se encontraba sepultado en Alandi desde h:1cía trescientos años. 

Una leyenda local dice que Ekniith fue a Alandi, encontró incorrupto el cuerpo de 

Jñanéshwar, sentado en posición de loto, retiró la raíz. y supo que debía llevarse el 

manuscrito de la Jñaneshwañ, que estaba junto al cuerpo, y que fue la versión que le 

sirvió para restaurar el texto original de las numerosas alteraciones y mutilaciones que 

había sufrido durante tres siglos. La versión final de Eknath es la que se conserva 

hasta la fecha. Este hecho lo admiten todos los scholars que se niegan a aceptar el 

resto de la historia, cuyos detalles narra R. D. Ranade. Respecto al texto, en la 

biblioteca de Tanjur, según señala Justin A. Abbot, existe una versión de Jñanéshwari 

fechada en 1593, que contiene un colofón que señala que Ekniith revisó y corrigió en 

manuscrito en 1584. 

Eknath o Ekaniitha (c. 1533-1599) nació en una familia de brahmanes y quedó 

huérfano desde la infancia. viviendo con sus abuelos. Fue discípulo de Janardan Swami, 

quien hacía provenir su linaje del Señor Dattctreya, advocación divina que une la tríada 

o trinidad de Brahma, Vishnu y Shiva. Esto es lo que Eknfüh declara al trazar no sólo 

su estirpe familiar sino espiritual en el comienzo de su comentario al Libro l l el 

Bhagavatatn. 

Tulpu\e dice: "La n1ezcla de Hinduis1110 e l:-i\a1n inhcr~ntc ~n i.:\ culto de Dattfitreya 
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se refleja en Janárdana, el &1!Il! de Ekanfüha, quien. según investigaciones recientes. 

pertenecía a la tradición Süfi." 42 

Distintas versiones afinnan que Ekniith fue al fuerte de Daulatabad, antiguo 

Devagiñ en busca de Janardan, o bien, que lo conu(.;iú til.!1npo d~spués, para pedirle 

iniciación. La versión n1ás usual die~ qui:: siendo apenas un chico de doce ailos, Ekniith 

oyó una voz que Je.indicaba que fuera a buscar a Janardan, cosa que hizo, quedando por 

varios años a su sen.riciO y recibiendo su instrucción. 

Se dice que su absorción en su Guru era tan total, que una vez que el enemigo atacó 

el fuerte de Daulatabad y Janardan estaba en meditación, Ekniíth no quiso molestarlo, se 

vistió su armadura y salió a pelear. \/enció en la batalla, pero lo extraordinario es 

que nadie, ni siquiera el caballo de Janardan. notó el ca1nbio. 

Bajo la dirección de Janardan, Eknúth siguió prácticas, estudió diversas escrituras 

y la Jfíanésly\vari. Cuando tern1inó su instrucción, Janardan lo n1andó a hacer una 

peregrinación a lugares sagrados, y después le dio indicaciones de volver a su casa> 

casarse y llevar una vida de jefe de familia, cosa que Ekn:'lth siguió al pie de la letra. 

Su vida fluyó con mucha n1ayor suavidad que la de otros santos. !\.'lastró cómo es 

posible cumplir con las obligaciones domésticas y mundanas sin abandonar en lo más 

mínimo el sendero espiritual. 

Conciliar las dos cosas no fue tan fácil para Tukaram ( 1598-1649). Nacido a 

trecientos años de distancia de Ja desaparición de Jñanéshwar, y a cien de la Ekniith, 

Tukaram continúa, sin embargo con la 111isn1a tradición. Bahinabéii, discípula de Tukaram, 

le llamaba el pináculo del templo cuyos cimientos habían siclo puestos por Jñanéshwar. 

Tukaram, a diferencia de Jñanéshwar y Eknáth que eran brahmanes, pertenecía a la 

casta de los shudr~. al igual que Nfundcv. Era tendero y co1nerciante. y en una ¿poca de 

hambre, mueren su primera esposa y su hijo, Jo cual le produce tal desesperación que lo 

lleva a emprender una búsqueda espiritual. La segunda esposa le vuelve Ja vida tan 

imposible, al no aceptar que Tukaran1 dedique tanto tic1npo a sus prácticas espirituales, 

que n1ás allá de lan1cntarsc por su suertt.::. -rukaran1 da gracias por tener un reto semejante 

en su sadhana. 
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Según refiere Tukaram en sus abhangas, recibió iniciación en sueños de Babaji, un 

Guru ya desaparecido que había pertencido a la tradición de Ch::ütanya -probablemente 

Gauranga Chaitanya de Bengala. Este Guru le impartió el mantra "Rama Krishna Hare". 

También soñó a Namdev, quien le pidió que escribiera poemas devocionales. (43) Se 

conservan 4,600 abhangas de Tukaram. Su deidad es el Señor Vitth:lla. Según Tulpule, se 

considera su poesía "de tal valor intrínseco y tanta excelencia literaria y espiritual 
. . 

que llegó a ser el orgullo de la lengua marathi." (44). Aun leyendo sus abhangas en 

traducciones, son evidentes una serie de cualidades: un tono directo, fresco, una 

asombrosa intensidad, una mezcla de ternura y sentido del humor. Todo esto hace que su 

poesía resulte casi contemporánea. En Tukaram no existe la retórica que es muy 

frecuente en otros autores. 

Hay una anécdota acerca de cierta gente de su aldea que no podía aceptar que un 

hombre de casta baja, ignorante, casi iletrado, produjera tanta y tan excelente poesía, 

y sobre todo tuviera una aceptación tan amplia. Así que argumentan que Tukaram no tiene 

derecho a escribir y arrojan sus poemas al río lndrayani. Esto pone en cuestión no sólo 

el que Tukaram escriba poemas sino su misma aspiriación espiritual. Se siente tan 

desdichado, según cuenta en un abhanga, que pide a Dios una señal que Je permita saber 

si debe seguir por ese camino. Ayuna durante trece días y llega la señal: reaparecen 

los poemas intactos. Ranade cita el abhanga de Tukararn donde habla de la aparición de 

los poemas: 

"Cometí una gran falta, pues he abrumado tu paciencia ... 

Mala criatura corno soy, cerré los ojos y ayuné durante trece días ... 

Salvaste mis libros en el río 

y me protegiste contra Ja calumnia de la gente. 

En verdad has venido a socorrer a tu devoto.·· 45 

Tu\pule reconoce que las influencias no só\o \lterarias sino espirituales de 

Tukaram son Jilanéshwar, Namdev y Eknálh. Tukaram habla de una cuarta, Kabir, el gran 
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santo de Henares, y considera que deben tomarse a los cuatro como guías en el camino 

espiritual. (46). 

En su misma obra citada, Classical l\ larathi Liter:iture, Tul pule revisa las críticas 

que se han hecho a Tukaram y que le imputan vulgaridad y monotonía, pero lo que sus 

críticos no pueden definitivamente enh.:nder t.'!s "cón10 tanto teístas como panteístas 

podrían r=lamarlo como un exponente de sus perspectivas ni explicar la supuesta 
. . 

inconsistencia en su fili:>sofía del Advaita y su práctica de la bhakti." 47. 

Esto nos devuelve a algunos de los platarnientos iniciales del capítulo acerca de la 

mística, donde señalaba que la complejidad de perspectiva en los místicos corresponde a 

diversas etapas del proceso, y cuando esto no se entiende caen las críticas en una serie 

de confusiones y errores de acercarniento: parecerían exigir una consistencia académica a 

los escritos de un poeta místico. 

Tukaram ron1pe con Ja visión advaita porque le da su gana y puede pennitírselo. A 

veces prefiere, según declara en sus abhan°as, preservar la dualidad que le permite 

seguir en la posición de devoto y servidor, y no quedarse en la fusión total en que se 

acabaría el juego. Pero hay que recordar que ya viene de regreso. Habiendo logrado el 

estado de unidad puede todavía desdoblarse: "el agua no puede beberse a sí rnisma", dice. 

Hasta ]a fecha, Dehu, su lugar ele origen, es un sirio de peregrinación al que 

llegan los vi\rkaris después de visitar Pandharpür y Alandi, donde se encuentra el 

santuario del sami\dhi, es decir, el sepulcro de Jñanéshwar. No hay ningún samádhi de 

Tukaram, pues según la leyenda, subió al ciclo en el carro de Vishnu. Ranade señala que 

hay un abhrtnga de Tukaran1 que dio origen a esa leyenda: 

"Me voy al cielo. 

Que todos ustedes nie tengan co1npasión. 

Extiendan mis suplicas a todos. 

El dios Pandur:lnga espera desde hace mucho tiempo 

y me llama desde el ciclo. 

En el últi1no 11101ncnto de tni vida. 
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Dios ha venida a llamarn1e 

y Tukaram desaparece con su cuerpo." 48. 

La leyenda local agrega que cuando el carro del cielo había bajado para llevárselo, 

Tukaram le dice a su esposa que suba también; ella contesta: "¿Y quién va a cuidar al 

búfalo?" Y se queda a cuidarlo. 

El camino espiritÜal de Tukaram no es fácil. Sus propios abhangas hablan 

directamente de todos sus sufrimientos, tanto materiales como espirituales. Muchos 

están dedicados a exponer el sentimiento de fracaso y frustración total, cuando ve que 

sus actividades en el mundo no han resultado bien, y tampoco su búsqueda espiritual ha 

llegado aparentemente a ninguna parte. Siente todo perdido y reacciona de mil maneras: 

dirige a Dios súplicas y peticiones, lo mismo que reclamaciones, chantajes, desafíos y 

los peores insultos. Uno de sus abhangas, reproducido por Ranade, cuya traducción me 

parece mejor que otras, es acaso lo más irrespetuoso que haya sido escrito por un 

místico. Dice: 

"Ahora Dios y yo estamos iguales. 

Lo que diga de ti, cualquier insulto que profiera, 

todos te vienen bien, oh Dios. 

Eres desvergonzado, sin casta ni raza. 

Eres un ladrón y un adúltero. 

Vives de piedras y lodo ... de animales y árboles ... 

Sé que eres un asno y un perro y un buey, 

y llevas toda clase de cargas. 

La gente de tiempos pasados sabía 

que eres un mentiroso. 

Sé que es cierta esta opinión, dice Tuka. 

Me has provocado a pelear 

y ahora nadie me tapará la boca." 49. 

-192-



En otro ahhanga dice: 

"Voy a arruinar tu buen nombre 

si sigues siendo indiferente ... 

Me voy a rehusar a pronunciar tu nombre* 

y ahogaré a tu linaje entero." SO. 

Es tan intensa la noche oscura que le toca enfrentar, que llega a decir que Dios no 

existe o ha muerto, y que si se hubiera dado cuenta desde antes, no habría tenido que 

enojarse con El. 

Finalmente, en el momento más oscuro ocurre la iluminación: 

"La dicha divina se desborda por mi cuerpo. 

Mi lengua se ha vuelto incontrolabe, 

e incesantemente pronuncia el nombre de Dios. 

Voy de Ja dicha a una dicha más grande, 

como un avaro va de la riqueza a una riqueza más grande. 

Todas mis emociones se han unido en Dios, 

como los ríos en el mar. S 1 
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l. LA FIGURA 

HISTORIA Y HAGIOGRAFIA 

Los únicos datos históncos comprobables acerca de Jñanéshwar es que fue hijo, junto con 

dos hermanos, Nivritti y Sopan, y una hermana, ?l.1ukt.3., de un sannyasi convertido en jefe 

de familia y expulsado de la comunidad; jñanéshwar ysus hermanos tuvieron que ir a 

Paithan para obtener de los brahmanes de ese lugar un certificado de pureza o 

purificación -suddhi patra- que les permitiera ser aceptados nuevamente. 

Se sabe también que después de obtener el certificado fueron a la aldea de Nevase 

donde Jñanéshwar escribió su comentario sobre la Bhagavad Gita. y que después, en 

Pandharpur, entró en contacto con Namdev, devoto del Señor Vitthala, y que juntos 

hicieron una peregrinación a lugares sagrados del norte, y que cuando regresaron, en 

1296, Jñanéshwar decidió tomar samádhi, es decir, dejar su cuerpo voluntariamente. 

Se discuten su fecha y lugar de nacin1iento. Por lo general se acepta que nació en 

/\landi en 1275, aunque se habla también de Apcgaón corno de su lugar natal y de 1279 como 

de su año. Estos dos 1nismos lugares se disputan también su sepulcro. 

Hasta aquí los datos que const.-i.n en algunos documentos históricos y que el Dr. 

Tulpulc acepta como confi<iblcs, pues son los que expone en su Classical Marathi 

Literature. No sé si serán dcsconfiables los otros datos, pero son los más interesantes 

y los que más peso han tenido en la tradición. Han formado parte de toda la eulura 

bhakta de Maharashtra, y en muchos puntos ayudan a esclarecer rasgos de los 

planteamientos mismos de Jñanésh"var. 

Estos datos provienen de detalles autobiográficos de la propia obra de Jñanéshwar, 

del Gáthá de Námdev, su compañero y amigo, y también de lo que otros sants refieren en 

sus poemas; existen también otras dos biografías de discípulos de Jñanéshwar, 

Satymnalanilth y Sacchittánan<la Baba, que permanecen inéditas, según señala B. P. 
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Bahirat; más tardía es la biografía que consigna el Bhaktiviyaja de Mahipati. De todo 

esto, expuesto en detalle por Bahirat en Ib.l< Philosophy of Jñanadeva y por R. D. Ranade 

• en Mysticism in Maharashtra, sigo el relato a grandes rasgos. 

Se cuent.d que los ancestros de Jñanéshwar eran kull<amis de Apegaon (Apegava), 

ciudad situada a la orillas del río Godávari. El ku!karni llevaba los registros 

públicos y la cuenta. de los impuestos. Se habla de Hariharapant, abuelo del bisabuelo 

de Jñanéshwar, en el <iño de 1138. Su nieto, Trimbak.-pánt fue iniciado por Gorakhnáth y 

era ya devoto del Señor Vitthala, como lo fue también su hijo, Govindpant, quien junto 

con su esposa fue iniciado por Gahinináth, (el discípulo de Goraknhath que más tarde 

habría de iniciar a Nivritti, nieto de esta pareja). El hijo nacido de ellos, llamado 

Vitthal o Vitthalpant (l), fue el padre de Nivritti y Jñanéshwar. 

Se describe a Vitthalpant como un niño inteligente, con inquietudes religiosas, y 

que muy joven había reunido ya una gran cantidad de conocimientos. En camino hacia 

Pandharpur, adonde iba en peregrinación, se detuvo en Alandi, trabó contacto con el 

kull<ami del lugar, Siddhopant o Siddhéshwar, quien repentinamente le dio la mano de su 

hija Rukmini (o Rakhumabai, según la forma marathi), al ver que se trataba de un joven 

brahmán instruido y devoto. Demasiado devoto, pues luego de un tiempo de estar casado, 

un día abandonó su hogar y se dirigió a Benares con el deseo de convertirse en 

renunciante. Recibió los votos de sannyasa de parte de Rama5hrama o Ramananda -a quien 

no debe confundirse con el Guru de Kabir. 

La leyenda cuenta que Ramáshrama fue en una peregrinación a Maharashtra, y al 

detenerse justamente en Alandi vio a una joven cuya piedad le conmovió, y le dio una 

bendición: "Que tengas hijos piadosos". Ella empezó a llorar, y al interogarla y oír su 

historia, se dio cuenta de que se trataba justamente de la esposa abandonada del 

sannyasi al cual él había dado iniciación sin saber que era casado. 

Al volver a Benares le quitó a Vitthalpant las ropas de monje y lo obligó a volver 

con su esposa para cumplir su Qhfil:.Dlll de jefe de familia, cosa que Vitthalpant obedeció. 

Sin embargo, los brahmanes del lugar no pudieron aceptar que un sannyasi volviera a la 

condición de jefe de familia, lo cual consideraban sacrílego, y lo excomulgaron. Esta 
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excomunión no tenía peso sólo para las cuestiones religiosas y rituales, sino que 

representó virtualmente una expulsión de la comunidad. Vitthalpant y su esposa fueron 

asediados y perseguidos y tuvieron que retirarse a vivir en las afueras de Alandi. 

Entre 1273 y 1279 nacieron, con dos años de diferencia ent,-e sí, los cuatro hijos 

de Ja pareja: Nivritti, Jñanéshwar, Sopan, varones, y una niña, Mukt.abai. Una de las 

cosas que más preo<;upaban a Vitthalpant acerca de su situación es que a sus hijos se les 

negaba la iniciación véáica del uranavana, donde se imp.=.ne el hilo sagrado. 

Un día resolvió ir a vivir a un lugar santo, Tryambakéshwar, cerca de Nassik, para 

intensificar sus prácticas religiosas. Y se cuenta que una vez en que él y sus hijos 

hacían pradakshina. es decir, caminaban ritualmente alrededor de Brahmagiri, la montaña 

sagrada de donde nace el río Godávari, les salió un tigre al paso, que los dispersó. 

Todos volvieron a casa~ excepto Nivritti, que se refugió en una cueva, donde vivía 

Gahininath en meditación. En el curso de unos días no sólo Je dio a Nivritti la 

iniciación sino que lo \levó al estado de la realización total y le transmitió además el 

poder de su linaje, puesto que Nivritti inició posteriormente a sus hermanos, 

convirtiéndose en su Guru. 

Tiempo después volvieron a A\andi, y Vitthalpant habló con los brahmanes pidiendo 

que le permitieran expiar su culpa para que sus hijos pudieran recibir el hilo sagrado. 

Los brahmanes le dijeron que la única expiación posible para él era \a muerte, y al poco 

tiempo decidió ahogarse en el A\lahabad, lugar donde confluyen los ríos sagrados .. Su 

esposa lo siguió un año después, y los niños, huérfanos, quedaron al cuidado de 

Nivritti. 

A pesar de todo esto, \os brahmanes de A\andi no consideraron puros a los niños, y 

les exigieron que fueran a Paithan, centro de estudio y de ortodoxia brahmánica, a 

solicitar allí el sudc!hi-patra, el certificado de purificación o expiación. Los pandits 

de Paithan, según cuentan \as crónicas, hicieron burla de los hijos de un sannyasi, que 

tenían además nombres alusivos a estados espirituales muy altos. De Jñanéshwar se 

mofaron diciendo que puesto que todo era uno, de seguro él y un búfalo que iba pasando 

por allí -también llamado Jñana- eran iguales. Jñanéshwar respondió que sí: el mismo 
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ser estaba en él y en el búfalo. Entonces le dijeron los brahmanes que si eso era así, 

no tendría dificultad en hacer que el búfalo recitara los Vedas, lo cual, ante la 

estupefacción de los brahmanes ocurrió enseguida. 

Los niños obtuvieron el certificado y fueron a Nevase. El búfalo los siguió, y en 

Ale, lugar donde murió años después, hay hasta la fecha una pequeña tumba y anualmente 

llega hasta ella una peregrinación. Otra vez se ve, cómo independientemente de la 

lógica o la verosimilitud de la leyenda, su efecto sobre l;., tradición es pedurable. 

Cuando salieron de Paithan, los niños se establecieron en Nevase, a las orillas del 

río Pravara. En este lugar fue donde Nivritti dio a Jñaneshwar indicaciones de escribir 

el comentario sobre la Bha¡¡:avad Gita., cosa que llevó a efecto. Se cuenta que el 

kulkarni del lugar, Sacchittananda Baba, se encontraba muy grave y fue curado por 

Jñanéshwar. En gratitud, se ofreció servir como su escriba. Jñanéshwar no escribió, de 

hecho, sino que dictó el comentario, tal como consta en el colofón de la obra: 

"Jñanéshwar compuso este comentario durante el año Shaka 1212, y Sacchittananda fue su 

escriba reverente." En el cómputo Shaka, que se usa en Maharashtra, el año 1212 equivale 

al 1290 d. C. Jñanéshwar tenía 15 años o 16 años. Sacchittananda Baba escribió después 

una biografía de Jñanéshwar en marathi, ya mencionada, que permanece inédita. 

Al concluir el comentario, Nivritti le pidió a Jñaneshwar que escribiera un tratado 

independiente, y esto dio origen al Amritanubhíiva. 

Cuando por fin regresaron a Alandi, donde estuvieron algunos meses, ocurrió el 

famoso encuentro con el yogui Changdev, llamado también Chakrapani. Como lo referí 

anteriormente, Changdev había logrado prolongar su vida nada menos que por 1,400 años y 

adquirir muchos poderes sobrenaturales como resultado de sus prácticas yóguicas. 

Habiendo oído de la fama que ya alcanzaban Jñanéshwar y sus hermanos, decide ir a 

visitarlos. Piensa anunciar su llegada por medio de una carta, pero no sabiendo cómo 

dirigirse a los niños, que son superiores a él en logro espiritual, pero menores en 

edad, decide finalmente enviar la carta en blanco. 

Fue en respuesta a esta metafísica carta que Jñanéshwar escribió sus Pasashti o 

"sesenta y cuatro" versos que hablan de la identidad esencial entre sujeto y objeto. 
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Changdev decide ir a verlo, pero piensa todavía en la conveniencia de demostrar sus 

muchos p0deres haciendo una entrada espectacular. Montado en un tigre y tomando una 

• serpiente viva como látigo, vuela por el aire en dirección a Alandi. Los niños están 

sentados sobre una barda alta, y Jñanéshwar propone, cuando ve venir a Changdev, salir a 

recibirlo, así que los niños se elevan con todo y barda, lo cual impresiona mucho a 

Changdev, pues su yoga le había permitido llegar a tener control sobre seres animados, 

pero no sobre objetos inanimados. Reconoce entonces la superioridad del estado 

alcanzado por los jovencitos, y les pide humildemente que lo acepten como discípulo. 

Su Guru será la niña, Muktabal, acaso para acentuar el contraste entre lo poco que 

podría lograrse sólo con el yoga, aun en más de mil años, y lo mucho que hacían el Guru 

y la devoción en unos cuantos. El caso es que Muktabiii llegará a darle la liberación a 

Changdev. En uno de sus abhangas, se dirige a él así: 

"Devuélvete de la corriente de la vida, 

porque si cruzara la corriente, serías arrebatado. 

El agua del rÍo de la vida corre con gran fuerza 

y abate aun al mejor de los nadadores. 

La vida de cierto es transitoria 

y no debes permitir su desperdicio. 

Piensa en Ja señal interna, le dice Muktabiii a Changdev, 

porque es la gracia de Dios lo que te dejará 

cruzar el torrente de la vida." 2 

En otro bello y misterioso abhanga, el propio Changdev dice, por su pane, lo que 

ha recibido de los niños: 

"Jñanadeva bebió hasta saciarse agua de perlas; 

Nivrittidcva atrapó en sus manos la sombra de las nubes; Sopanadeva se adornó con 

la guirnalda de la fragancia; 
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MuktAbai se alimentó de diamantes cocidos; 

el secreto de los cuatrc> ha venido a mis manos, 

dice Changadeva." 3 

Después de la corta temporada en Alandi, se encaminan hacia Pandharpur, donde 

habrán de encontrar finalmente a los devotos del Señor Vitthala. Jñanéshwar y Nan1dev, 

seguidos por muchos ~otros, emprenderán un peregrinafe por lugares sagrados del norte, 

entre ellos, Benares. Este viaje tuvo como propósito difundir la devoción al Señor 

Vitthala, y también dar iniciación. No ha podido determinarse históricamente de una 

manera directa el posible efecto que haya tenido, pero debió ser poderoso. La larga 

permanencia de Namdcv, -quien fue muy longevo- años después en Gujarat, influyó de 

muchas maneras en el desarrollo de la bhakti en el norte de la India. Mencione cómo hay 

numerosos abhangas de Namdev en el Qm Siili.i!:!.. el libro sagrado de los sikhs. 

Después de ese viaje, que duró unos tres años, con Jñanéshwar y Namdev a la cabeza, 

los devotos regresaron a Pandharpur en un día de fiesta. Después, Jñanéshwar le 

comunicó a Nivritti su deseo de tomar samadhi, es decir, de morir o dejar su cuerpo, y 

todos se encaminaron a Alandi. Cuando llegaron, también había allí una festividad 

religiosa, así que pasaron la noche cantando. Después, se cuenta que cenaron juntos la 

noche siguiente. Los hijos de Namdev limpiaron lo que sería el santuario del samftdhi de 

Jñanéshwar. Namdev le puso pasta de sándalo en el cuerpo, y una marca en la frente. Le 

colocó guirnaldas de flores en el cuello, se le ondearon luces y se dejó frente a él un 

manuscrito de la Jñanéshwari. Luego, en medio de cantos Jñanéshwar entró en meditación, 

y Nivritti cullrió con una lápida el pequeño recinto. 

Su sepulcro en Alandi es visitado por millones de peregrinos. Frente al mármol y 

una piedra en forma piramidal, que se encuentran arriba de donde está su cuerpo, hay una 

estatua del Señor Vittha\a y su consorte, Rukhmini o RakhumabaL Es curioso que los 

nombres de los padres de Jñanéshwar fueran exactamente los mismos. De hecho, la gente 

dice que las estatuas representan a los padres de Jñanéshwar. A la construcción 

original, que tal vez era pequeña, se han ido agregando_ a lo largo de los siglos 
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diversas construcciones y mandaps que alojan estatuas de algunos dioses o santos. Se 

conservan todavía, desde \a época de Jñanéhswar, dos árboles sagrados, un pipa\ y el 

• ajana vriksha, que se supone que sólo puede crecer en la morada de un ~- Hay 

muchos cantos por parte de \os diversos grupos de peregrinos y muchos de ellos hacen 

lecturas o recitaciones de la Jñanéshwari. 

En e\ curso de los dos años que siguieron, también fueron tornando sarnadhi los 

hermanos de Jñanéshwar: Sopan, Muktábfü, que desapareció en un relámpago, según la 

leyenda, y Nivritti, cuyo sepulcro se encuentra al pie de la montaña Brahrnagiri, en 

Tryarnbakéshwar, donde e\ tigre lo había ahuyentado hacia la cueva de Gahininath. 
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11. LA OBRA 

Lo primero que escribió Jñanéshwar fue su comentario a la Bhas:ayad .QJ.J.'.i., la lñaneshwari. 

Luego, su pequeño tratado filósofico, el Amrtanubhava o El néctar de la experiencia 

interior. Después, los sesenta y cinco versos o Ch~gdev, Changadeva Pasashti, y 

finalmente diversos poemas que forman el Haripatha y el Namana, en honor del nombre 

divino, que se encuentran integrados en su QfilM o colección de abhanoas, que abarca un 

total de 1, 100 poemas. 

Los abhangas fueron un género poético en la literatura marathi, que aunque a veces 

tuvo la función de hacer crítica social, se enfocó de manera predominante en. la 

expresión religiosa y concretamente, según señala Shankar Gopal Tulpule, en "el anhelo 

del alma en relación con Dios". 

En una secuencia distinta a la de su composición, iré destacando algunos aspectos 

de estas obras. deteniéndome de manera especial en el Amritanubhava. No haré un 

análisis exhaustivo, que llevaría volúmenes, sino simplemente una presentación, con el 

predominio inevitable de mis puntos de vista. A cada lector sin duda le resaltarían o 

parecerían dignos de atención especial distintos temas. Yo me detengo en aquello que 

revela una perspectiva no dualista, y en esos otros aspectos donde se vuelve más 

evidente la confluencia de las distintas tradiciones. A panir de Ranade se ha 

designado como advajta bhakti, o devoción monista, la síntesis que se opera en 

Jñanéshwar entre la influencia del yoga de los nlithas y la de la bhak-ti de lo~ 

bhagavatas de Pandharpur. 4 
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LAS CANCIONES MISTICAS O t''.BHANGAS 

Ha habido una controversia acerca de un posible Jñanéshwar al cual se atribuye la 

composición de Jos abhan°as como si se tratara de un autor diferente al de Jñanéshwari; 

pero especialistas autorizados como Ranade, Bahirat y Tulpule, con muchos años de 

distancia entre sí, han rechazado esa hipótesis. Tulpule, que es uno de Jos más amplios 

conocedores de la lengua y la literatura marathi, dice: "Uno puede cuando mucho admitir 

unas cuantas interpolaciones o incluso (partes) espurias en la presente Gáthá, pero no 

hay duda sobre la identidad de su autor con el poeta de la Jñanéshwari." 5 

Casi todos los sants de r..laharashtra escribieron H2'ripathas. Se:: conservan, aparte 

del de Ji\anéshwar, los de Nivritti, Namdcv, Eknath y Tukaram. HariDatha significa 

"canta el nombre de Hari", y estos poemas tienen como propósito hacer una alabanza no 

sólo del nombre o Jos nombres de Dios, sino de la práctica de su repetición o de su 

canto, que aparece siempre como la vía más dulce y sencilla para aicanzar Ja experiencia 

divina. 

El Haripatha de Jñanéshwar está compuesto por '27 poemas. Aparte de la exhortación 

específica a cantar el nombre de Hari, que es uno de los nombres de Krishna, tiene una 

total unidad de tono y estilo con el resto de sus abhanoas. 

La segunda estrofa del primer poema dice: 

"Los autores de los Vedas y las diversas escrituras 

han proclamado este sendero con los brazos en alto. 

Jñanadcva dice: canta el nombre de Hari, 

el Señor se volverá tu esclavo, 

así como Krishna se volvió el servidor de los Pándavas, 

según dice tan bien el poeta Vyasa." 6 

Llenos de referencias directas e indirectas de las escrituras, los poemas de 
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Jñanéshwar no quedan en la sola efusión lírica. El tercer poema del Haripatha, por 

ejemplo, contiene todo un pla'lteamiento filosófico donde a primera vista parece asumir 

una posición similar a la de Shankaracharya, que considera el universo como insustancial 

y el verdadero Yo del ser como una sustancia sin forma. Sin embargo, ve el universo 

como una forma del Señor, aun siendo "su forma superficial". 

Hay aquí una .disquisición sobre los aspectos ~ y nimIDlll, del Señor. El 

aspecto saguna es donde interactúan los &Y!ll!S o cualida'.des de la naturaleza CpraJcrjti) 

no mencionada explícitamente en el poema. El aspecto ~ no se modifica ni se 

afecta en absoluto por la acción de estas cualidades. 

El "universo insustancial" es la forma misma de Dios. No se separa aquí como 

ilusorio ni ajeno a la esencia divina. Pero más allá de la discusión filosófica, la 

remembranza del Señor aparece como la meta. En el abhan¡¡:a anterior, el 2, después de 

hacer una ennumeración de los diversos cuerpos de las escrituras, dice: "Hari es la 

meta; lo demás son puros cuentos. (7) Aquí, la concreción de la experiencia de Dios es 

lo que resume y trasciende el examen acerca de la forma y la no forma. 

Reproduzco entero el tercer poema del Haripatha: 

"Este universo insustancial -esta trama 

de cualidades que interactúan-

no es más que Su forma superficial. 

Su sustancia es el "Yo" sin forma 

que es siempre el mismo 

no afectado por las cualidades que juegan entre sí. 

Si disciernes de esta manera, 

entenderás que la constante remembranza de Hari 

es la meta suprema que debe alcanzarse. 

Hari es a la vez lo Sin-Forma y las formas cambiantes .. 
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Recuérdalo a El, para que tu mente no vague sin rumbo. 

El mismo no tiene forma, 

no se le puede ver, 

no se le puede atar a forma alguna. 

El es la fuente de todas las formas, 

lo que se n1ueve y lo que no se mueve. 

Jñanadev dice: Ramakrishna, el Señor, 

ha invadido mi mente; 

El es todo en lo que yo medito. 

1Bcndito sea este nacimientol 

parece que recojo frutos inf"initos 

de las buenas acciones que realicé en el pasado." 8 

La remcmbraza de Hari o el Señor no es un ejercicio mental de rememoración, una 

evocación a-1ccánica sino que está destinada a convertirse en un estado de comunión 

interna. "Recordar al Señor" es ingresar cada vez en su éxtasis. Cantar el nombre va 

abriendo \as puertas. Pero dice Jñanéshwar: "¡,Aparecerá el Señor a tu llamado súbito?/ 

No. Debes anhelarlo en tu corazón." 9. 

En otro poema habla de la gracia de\ Guru y de las prácticas espirituales, la 

sadhana, como de medios para llegar a esa experiencia, en contraste con los rituales 

védicos y el sendero del yoga de Patáñjali: 

"Puedes realizar los ritos del sacrifcio 

o seguir e\ óctuple sendero, 

pero ninguno te dará paz. 

Sólo son actividades fatigosas de la mente, 

y suelen producir nadamás orgullo. 

Sin verdadero atnor por Dios 
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no llegarás a conocerlo. 

¿Cómo es posible experimentar la unión con El 

sin la gracia del Guro? 

Sin la disciplina de la sádhana, no se le puede alcanzar." 10 

En otros poemas hace también gran énfasis sobre el beneficio espiritual de la 

compañía de los santos y los devotos. Dice: "Aquel qu~ queda bajo la influencia de un 

santo/ ha llegado a las puenas de la liberación. n 11 

Es la gracia del Guru, la compañía de los santos, junto con el recuerdo del nombre 

de Dios a través de su repetición o de su canto, lo que abre las puertas de la 

liberación, y no los ritos, el estudio, el yoga y las técnicas del pranayama. Es el 

nombre lo que purifica y llena de dulzura. También la compasión. La última estrofa del 

Haripatha, dice: 

"Sé bondadoso, sereno y compasivo hacia todos. 

De esta manera 

te convertirás en el huésped del Señor. 

Jñanadev dice: cantar el nombre de Dios 

es el medio para el samadhi. 

Juro que esto es verdad 

esta sabiduría me fue conferida 

por Nivrittinath, mi Guru." 12 

Tulpule señala en relación con los abhan°as que "Jñanadeva es el primer poeta 

marathi en usar este medio con una habilidad excepcional como una parte de su sadhana 

espiritual particular." 13. 

El Haripatha, como sus demás abhang;as no sólo habla de su propia sii.dhana sino que 

contiene innumerables sugerencias para la sá.dhana de los demás. A lo largo de toda la 

Giilhi\, resalta en ocasiones una intención didáctica clara .. Muestra estados comunes de 
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sufrimiento con los que la gente puede identificarse. Tulpule habla de que Jñanéshwar 

vivió muy poco para alcanzar a sentir la Noche oscura del alma del¡;. que habla San Juan 

•de ta Cruz, pero esto no es cuestión de edad, y parecería tener poco sentido en alguien 

que ha alcanzado ya el estado último. El Haripatha mismo contiene varias alusiones al 

estado d..: realización de Jñanéshwar. Si hubo una noche oscura, seguramente había pasado 

ya -basta simplemente pensar en su infancia-, al igual que para Muktfibii.i, que por su 

cortísima edad sorprende cuando dice en su primer abhanga que estaba llevando su vida a 

ciegas, hasta que fue despertada a la conciencia espiritual por la gracia de Nivritti. 

14 

Un poema donde Jñanéshwar habla del sufrimiento, está escrito en primera persona 

del plural, y más que un grito de angustia propia, parece ser una reflexión acerca de la 

condición misma del ser humano. Reproduzco algunos fragmentos, por cuanto es un tema 

bastante inusitado en Jñanéshwar: 

"Oh Señor. dices que eres nuestros padres y aún así nos atormentas atándonos al 

(ciclo del) nacimientos (y la muerte). Dices que tú creaste todo el universo y eres su 

apoyo. Pero no logro experimentar el concepto que habla de que "donde hay vida, está 

Dios." 

Una oruga obsedid<i (por una abeja negra) se convierte en una abeja negra. ¿Por qué 

no podemos nosotros alcanzar así el estado de Shiva, la salvación? 

Nos impones un pesado castigo aun por un error trivial. ¿Qué son los himnos u 

otras prescripciones que se nos dan para librarnos de nuestros defectos? ¿De qué manera 

podemos quitar esas manchas? Al pensar en tu forma. encontramos que es indestructible. 

Pero aquí nuestros cuerpos han sido desgarrados y devorados por la muerte que todo lo 

devora en tu misma presencia. ¡y eso que somos tus hijos! ¿Por qué no te puedes apiadar 

de nosotros? Porque nos llenas de pesadumbre sometiéndonos a una reencarnación 

frecuente? ... 

La ondulación que surge en la superficie del agua, ¿no se disuelve en el agua 

n1isn1a? Así también, oh Dador~ somos como olas en tu forn1a. ¿Cómo creció entonces este 
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apego por la vida del mundo'? ¿Por qué ha de surgir una brecha tan grande entre tú el 

gran Señor, y nosotros, Jos seres insignificantes. ¡A mí me parece que todo esto es un 

engaño! ¿Por qué no nos dices la verdad'? 

Cuando la sal cae en el agua o el agua cae sobre la sal se vuelven uno. ¿Cómo 

pueden entonces separarse en atributos'? El hierro se transforma en oro por un toque de 

la piedra filosofal. . 

Oh Señor de Rakhumadevi, padre Vitthala, no me hagas renacer otra vez. Invocando 

tu no1nbre, te ruego esto ansiosamente." 15 

Frente a la gravedad de esta reflexión, hay en otros poemas una gracia, una 

ligereza y una frcsc"ra que contra las suposiciones de la existencia de otro Jñanéshwar, 

parecen demostrar que fueron escritos efectivamente por alguien muy joven. Es la misma 

sensación que produce la Jñanéshwari. En uno de los abhani:as dice: 

"Si Dios quiere, ¿qué no podría ocurrir'? Hasta un barco de piedra flotaría en el 

agua. 

Una hilera de hormigas subiría por una cuerda de rayos de sol, y crecerían cosechas 

sobre suelo volcánico. 

Le brotarían piernas a los muros inertes y empezarían a andar. Un mosquito 

igualaría al fl.leru, el monte más alto. 

Dice Jñanéshswara, aun el acto sin precedentes de la realización del Espíritu 

supremo se pudo lograr por la gracia de Sñ Guru Nivrittinatha." 16 

Hay abhangas muy originales, si es que se puede pensar en esta discutible 

categoría. En uno habla Yama, el Señor de la muerte, dando instrucciones a sus 

nlcnsajcros: 

"Escuchen bien lo que les digo. No traten de penetrar en el sitio donde se cante 

el nc,mbre de Sri Rama, porque su nombre quema Jos más irandes pecados ... 
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Si van a arrebatar a la gente de un lugar donde se adore a Sri Hari con gran 

devoción ... ustedes mismos caerán en cautiverio." 17 

En otro, Jñanéshwar se dirige a un cuervo, cuya presencia se considera como 

presagio de la llegada de un huésped. Le ofrece al cuervo oro, arroz, requesón, leche, 

y le dice al final: 

"Oh cuervo, puedes incluso probar los dulces mangos de la rama del árbol que está 

junto a mi puerta, pero dame buenas nuevas de algún presagio que ocurra hoy. Dice 

Jñanéshwar: Oh cuervo, por favor revélame el signo de algún augurio que indique que el 

Señor Pan<luranga vendrá temprano." 18 

Los temas de los poemas son inagotables. Habla del Ser supremo, de la dualidad, de 

la omnipresencia divina, así como de diversos aspectos de la sádhaníi, la renuncia, el 

ego, la acción. Habla del Guru y de los santos, y es muy numerosa la referencia a los 

aspectos del Dios con forma y sin forma, e invariablemente concluye borrando de un 

plumazo todas las disputas teológicas: 

"El Paramátman es nir0 una cuando lo consideramos ~y lill.gJJ!ill cuando creemos que 

es nire:una. De hecho, no hay diferencia entre los dos." 19 

Se ha dicho que el pensamiento de Jñanéshwar está completo en cada una de sus 

obras. y probablamcnte lo que podría 1..oncluir acerca de los abhangas será lo mismo que 

concluya sobre los demás trabajos. así que pasarnos a la epístola a Changdev. 
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• 2. CHANGADEVA PASASHTI 

Corno había mencionado, fue en respuesta a una carta que envió el yogui Changadeva o 

Changdev a Jñanésbwar, que consistía en una hoja en blanco, que Jñanéshwar escribió los 

"Sesenta y cinco -versos- para Changdev". No se sab.;, a fin de cuentas si el yogui 

milenario envió la hoja en blanco porque no sabía cómo dirigirse a los chicos, o por 

querer misteriosamente indicar otras cosas de esa manera, pero se cuenta que Muktábfil, 

que entonces tenía trece años comentó: "Oh, ha pasado mil cuatrocientos años haciendo 

penitencia. y el viejo sigue en blanco." 20. 

Eri los sesenta y cinco versos de la Changadeva Pásashti, Jñanéshwar va dilucidando 

las diferencias entre el mundo manifestado y el ser supremo que se oculta en él; entre 

el objeto y el sujeto de percepción, y llega a la visión de la unidad. 

A continuación reproduzco en secuencia algunas estrofas que van mostrando la 

progresión del argumento. El sujeto de los diversos fragmentos es el Ser o Espíritu 

supremo: 

"Sea bendecido Sri Vateshu (Changdev). Al ocultarse a sí mismo (el Ser supremo) 

crea la aparición del mundo. Luego, al absorberlo en sí, a sí mismo se revela." 

(parágrafo 1) 

"Es (el Espíritu supremo) sólo un fenómeno perceptible que surge debido al que 

percibe y al objeto de percepción, pero trasciende el estado de\ que percibe y el de lo 

percibido.'' (pf. 10) 

"Sin ser manchado por la felicidad ni la desdicha, espontáneamente se agita solo y 

asumiendo diversas formas de objetos aparece ante sí mismo (como objetos de 

percepción)." (pf. 16) 

"Así (el espíritu supremo) va mostrándose a sí mismo en la forma de los diversos 

objetos creados del ser sólo para el ser, haciendo aparecer.la tríada del que percibe, 
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el acto de percibir y lo percibido." {pf. 18) 

De esa manera, la Conciencia pura sin pasar por ningún cambio aparece como triple. 

•Debes saber este bien conocido principio (respecto a la creación del universo)." (pf. 

21) 

Hasta aquí tenernos un planteamiento de la creación del mundo en términos similares 

a los que expone un texto del shivaísmo ce Cachemira 'namado Pratyabhijñahrdayam (La 

doctrina del reconocimiento), que he citado ya. 

En los primeros sutras de este texto, se especifica que es la Chiti, la Conciencia 

suprema, quien asume la diversidad de objetos del universo, proyectándolos sobre su 

propia pantalla; es d=ir, sobre sí misma. Y habla enseguida de que la diversidad del 

universo se debe a la adaptación recíproca de sujetos y objetos de percepción, que se 

van diferenciando gradualmente de la unidad originaria, que aunque asume diversas 

litnitacioncs para poder manifestarse, en sí misma permanece intocada. 

La similitud de perspectiva puede ser mucho más que una coincidencia. La visión 

unitaria de Jñanéshwar se pone en evidencia en sus abhangas cuando dice que hay un solo 

Ser que se manifiesta como nir""una o ~. y aquí, donde habla de este Ser que 

tra:;ciendc la díada sujeto-objeto de percepción, y la triada del sujeto-objeto-acto de 

percibir. 

Jñanéshwar habla desde la perspectiva del samadrsthi, es decir, de la visión 

unitaria. Es desde ese ángulo que ilumina los temas que toca. Entra y sale de 

paradojas que revelan al anularse la misma unidad subyacente. Dice -y el sujeto sigue 

siendo el Espíritu supremo: 

"Es un principio cognoscente; no hay en absoluto no-conocer. Pero aun si se le 

\latna conocin1icnto. ¿có1no puede ser conoc:ido? 

Por eso puede ser expresado observando silencio. Aunque nada sucede, todo tiene 

lugar; se le encuentra aunque no existe; no hay nada en absoluto." (pf. 32-33) 

"Existe cuando no existe nada más; ve cuando no existe nada más; goza cuando no 
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existe nada más. Es puro Ser.• (pf. 36) 

A partir de la estrofa siguiente, Jñanéshwar aplica esa visión de unidad a su ser 

mismo y el de Changdev, que son uno solo. Dice: 

• ... que tú escuches mi charla es como la palma de una mano que golpea a la otra 

"Como el habla que oye al habla, como el sabor qÚe saborea al sabor, como la luz 

que ve a la luz." (pf. 38-39) 

"Cuando trato de verte, mi mente toma tu forma. En semejante circunstancia verte 

parece estar más allá de mis esfuerzos." (pf. 43) 

A través de esta serie de imágenes autorreferenciales, explica todavía en más 

detalle, ejemplificada en él y en Changdev, la desaparición de sujeto y objeto en una 

unidad de percepción: 

"De esa manera, cuando trato de capturarte, tu "tuidad" queda enteramente eclipsada 

por mi "yoidad", y sólo nuestro encuentro sobrevive. 

"En el papel del que ve, el ojo ve continuamente la imagen creada como diversión 

por su propia vista." 

"De modo similar, cuando el tema (de nuestro encuentro) surge, sin ninguna 

diferencia en la visión nuestro encuentro se materializa, desprovisto de la conciencia 

de 'tú y yo"'. (pf. 50-52) 

Habiendo transferido la tríada de sujeto, objeto y acto de percibir a ellos mismos 

en la circunstancia hipotética de un encuentro, que Jñanéshwar ilustra con diversas 

imágenes que no cito aquí, pasa entonces a transmitir a Changdev una enseñanza. Dice: 

" ... incorporando aquellos principios que son indemostrables por ningunos medios de 

demostración. y juntando aquellas palabras que sólo el sil.encio puede entender, queda 
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con~puesta la historia de nuestro encuentro. 

"l~on1ándolo (al cncuc·ntro) corno pretexto, trata de conocerte a ti mismo como una 

• lámpara se conoce a sí misma por su propia luz. 

"Este díscursu intenta así abrir una nueva visión: uno puede encontrarse a sí mismo 

dentro de uno 1nismo. 

"En el tiempo d_d diluvio, el torrente de agua infinita fluye y devora su propia 

fuente, haz lo mismo. 

"Jñanad..:va dice: "Tu v0rdadera existencia no tiene nombre ni forma. Es la vida del 

gozo espontáneo." (pf. 55-59) 

Se ha considerado que este texto contiene en sí -sobre todo en estos últimos 

versos- una instrucción yóguica completa. Ramchandra Keshav Bhagwat dice en la nota 

introductoria a su traducción del texto: 

"Los versos 55 al 60 contienen una indicación clave para Changadeva sobre cómo 

alcanzar el estado trascendente del Gozo Natural. Lo más importante es que, aunque 

eqas instrucciones van dirigidas sólo a Chéingadeva, Jñfi.nadeva ha asegurado el mismo 

estado tn1sL·cndcntt.! para todos~ contando con que lleven cstricta1ncte una vida acorde con 

las guías d;.1das a4uí (verso 63)" 21 

A este verso, antecede el que parece ser la culminación del encuentro supuesto. 

L.os rcprodu1c0 an1bos: 

"/\sí pues. cuando Jñi\nadeva y Chakrapani (Changdev) como dos espejos que ven S'-' 

n1iraron uno al otro. perdieron su distinción. 

"De esta manera, aquel que mire el espejo de estos versos (es decir, que reflexione 

en el signiiicado de estos versos). obtendrá una felicidad comparable a Ja del atman 

supr.,mn." (pf. 62-63) 
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Bhagwat pone el paréntesis aclaratorio "(quien reflexione en el significado de 

estos versos)", pero la expresión que usa Jñanéshwar, quien "mire en el espejo de estos 

versos", da con más amplitud una idea acerca de la experiencia a que se refiere: la 

experiencia del autoconocimiento, del auto-reconocimiento, que es algo tan inmediato y 

literal como verse en el espejo. Es más cuestión de experiencia súbita que de 

reflexión. Y el papel que juegan muchas de las imágenes y de los símiles, como el de 

los espejos, es ofrecer una vía de aprhensión más cerd..na y directa que la reflexión 

misma. Tal vez a través de una vivencia sensorial -o de su evocación por medio de la 

imagen- esa experiencia surge con más fuerza y viveza que siguiendo todos los pasos del 

razonamiento. 

Esta es una de las funciones del lenguaje poético de Jñanéshwar y del uso a veces 

extravagante de ciertas imágenes, el torrente que "devora su propia fuente" que es otra 

de las claves. muy bien puede aludir a procesos yóguicos que no debían serle 

desconocidos a Changdev. En otras partes Jñanéshwar habla de cómo en el curso de las 

prácticas yóguicas hay que invertir o revertir determinados procesos y cursos normales, 

como el de la respiración, y esto mismo se encuentra en los tratados de Gorakhnath. 

Sin embargo, según se cuenta, al parecer Chlingdev no captó mucho de la epístola, 

siguió en blanco, y fue entonces cuando Muktiibiü llegó en su ayuda. (22) 
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3. JÑANESBW ARl 

La Bha.:-avact Gítá fue un vehku\o magnífico para que Jñanéshwar pudiera explicar, a 

través de su comentario, muchos puntos de interés en el camino espiritual. La Qi.1ª 

trata de todos los yogas: karma (acción), iñána, (conocimiento), dhvana (meditación), y 

finalmente, hhakti (de.,,;oción). En todo esto fue Jñanéshwar un maestro consumado, y cada 

uno de estos tc:mas, (\ue examina partiendo de la estrofa corresµondiente de la G1til. y 

a1nplía a dl.s.c:n:c\(..,.n en su comentario, üene como fundamerato su propia experiencia 

interior. 

Hay, sin embargo, tres temas que me interesa destacar en especial, y de los que 

hablare un poco más adelante. En ellos, Jñanéshwar va más allá de lo que la G1tá dice o 

sugiere. con el propósito de integrar una visión con\pleta del yoga que quiere 

transmitir. Estn temas son l'1 importancia del Guru en c1 proceso espiritual y la 

relación Guru-discípulo; el despertar de la k\mda\inj y diversos aspectos de\ Hatha Yoga 

qu~ se n.:\ach.H1an con cHa~ y fl.na\rncntc~ su vl.sión ele la unidad. 

Lo primero que se hace evidente al \ccr la J3havártha Dip\kª o Jñanéshwari es que si 

bien s~ considi..:ra con10 un comentario o una g\os..a a \a Bhagav¡_1d Gtta\ puede también ser 

aprL'..:ia.Ja cntnl' un tratado \ndcpl..':ndicntc. sohre todo~ a \a luz de estos temas 

mc:ncÍ<'nados, que;"" donde se perfila con más claridad la propia visión de Jñanéshwar. 

Pero t..:s fn ... ~cul:ntc que partiendo de ca.d:i e~t.rofa. de \a QllA mistna y agotando su 

cxp1i.l..'.~t~.:1(n1. Jñan0shv..·ar se dcspr~nda de1 tc1na de cxa1-nen para ton1ar vuelo por cuenta 

propi~\ y (.!Xpandlrsc en \a tl\rccción que nc-.::-es\ta. 

i:..n ténninos g~nera\cs prosigue \a tcnd.:ncia de \a Glta de hacer fnfasis en \a vía 

de acción en el mundo, partiendo de una aceptación del propio dharma. A diferencia del 

Ct}n1cntario dt.: Sh~í.nkara. que totna n1ucho en cuenta las ideas de renuncia~ puesto que en 

gran n\t..::dú .. \a sus co1ncntarios y ~u fi\osofia estaban dir\gidos a sannvas.is -renunclantes-, 

en Jf\;,.\ni..:~h"var t.:ncontrarnos que se abre un can1ino para todos.. E.\ lector potencia\ a\ que 

se \.rtrl.:!..:. Júané:shv.1ar, y no só\o e\ lector s\no e\ oyente. son gente de toda condición y 
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casta. 

Es notable el diálogo que mantiene Jñanéshwar, sobre todo al principio de cada 

• capítulo, con su público. Jñanéshwari es un texto muy dinámico, que hace sentir de 

inmediato que el propósito de su autor no era extenderse en comentarios eruditos ni 

críticos, sino poner al alcance de sus oyentes -aldeanos de Maharashtra, que en su 

mayoría eran probablemente analfabetas- el conocimiento contenido en la Bhaoavad ~. 

que es en sí una summa de la sabiduría del Hinduismo.• Debe señalarse, sin embargo, que 

el nivel accesible de exposición que utiliza Jñanéshwar no le resta a su texto 

complejidad ni profundidad. 

De ahí que la Jñanéshwari se convirtiera en la Biblia del Varkari Panth, y siga 

teniendo una influencia creciente, no suscitada por una mera curiosidad literaria o 

filosófica, sino por la gran vitalidad y vigencia que el texto posee. 

Se mencionó ya que toda esta sabiduría de la tradición hindú estaba confinada a 

escrituras en sánscrito a las que tenían acceso muy pocas personas. Causó tanto 

escándalo como en Occidente la traducción de la Biblia que hizo Lutero, el que 

Jñanéshwar tradujera al marathi uno de los textos más sagrados. Tal vez el hecho de que 

a la Bhaoavad Q1lli. no se le considere una ~ o texto revelado, sino que aparezca 

dentro del cuerpo de una epopeya, como es el Mahabhiirata, sirvió para atenuar cualquier 

reacción excesiva, que acaso hubiera provocado una traducción de los Vedas o las 

Upánishads, por ejemplo. 

En evidente que Jñanéshwar quiere en verdad transmitir sus conocimientos, quiere 

explicar toda la sabiduría contenida en la QM. Con gran encanto, fuerza a sus oyentes 

a poner atención; como introdu=ión al Capítulo XI dice lo siguiente: 

"Este onceavo capítulo es el lugar de reposo del Señor, y Arjuna es muy afortunado 

de haber llegado aquí. 

"¿Pero por qué he de decir que sólo Arjuna es tan afortunado? Esta oportunidad 

csul. a disposición de todos, hoy que la Q.i!a se explica aquí en marathi. 

"Así que ahora escuchen mi súplica de que todos u~tedes, gente buena, presten 
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estrecha atención. 

"Es impropio que yo sea tan familiar en su presencia, pero deben tratarme con amor, 

como a su propio hijo. 

"Después de todo, si enseñamos a un loro y aprende bien, asentimos en aprobación, 

¿No estj una m;.,.dre encantada cuando su hijo hace lo que ella le dice'? 

"Oh maestros. cualquier cosa que pueda yo d=ir es sólo lo que ustedes mismos m~ 

han enseñado, a~l que cierta1nente lo deben escuchar_ 

"Ustedes han plantado este dulce árbol de conocimiento, así que deben nutrirlo con 

el néctar de la atención. 

"Entonces producirá las f1ores del sentimiento y dará el fruto del significado. De 

esta manera, el mundo entero se beneficiará por su devoción." (XI, 13-20). 

Jñanéshwar tenía 15 o 16 años cuando escribió Jñanéshwari, y muy bien puede tener 

este trato con sus mayores, de los que sin duda se componía casi todo su público. Es 

probable que al pensar en un público muy definido, Jñanéshwar tratara de volver el texto 

accesible y también interesante. Es exquisita la caracterización que hace de los 

interlocutores de la Gitf1, aun de Sanjay y Dhritarashtra, y las abundantes acotz.ciones 

de los gestos. l~" ~-:Jnris.1s, los pcns:unicntos Ce Krishna y Arjuna van ofrecic:ido un 

corrcl~to del texto n1ismo y las cnscñan7_as que se presentan en C.:!da mornento. Los 

personajes e::.t:1.n vivos y eso pone al texto en otros términos, pues aunque se respe!.a 

totalmente la en::.c.üanza, adquiere relieves. claroscuros. intensidades diversas; también 

cuando<:! propio Jñanéshwar intercala una opinión, como en un fragmento del comen~ 

al capítulo 11: 

"Arjuna habló de esta manera, y por un breve tiempo su confusión desapareció, pero 

luego fue avasallado por una nueva ola de distracción. 

""\. 111í n1c p,i.n.:cc que en realidad no era una ola, era otra cosa. Lo devoraba la gran 

serpiente de la infatuación, 

"que, en el momento más intenso de su piedad, atacó lo más profundo de su corazón. 
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Así, las olas de dolor no cedían. 

"Advirtiendo la fuerza que tenía esto, el Señor Krishna, que con una sola mirada 

puede destruir el veneno, se acercó hacia él como un encantador de serpientes ... " (2, 

69-72). 

La riqueza de.imágenes y metáforas es inagotable. También las imágenes -como la 

del encantador de serpientes- están extrañamente vivas. Aunque recurre con mucha 

frecuencia a imágenes tópicas de la literatura hindú, tanto culta como popular, tales 

como la do.!\ pájaro chakor que sólo bebe de los rayos de luna, o los diversos ornamentos 

de oro que siguen siendo oro aunque su forma cambie, o la mariposa que se acerca a la 

llama, aquí parecería que está uno leyendo las imágenes por primera vez, pues Jñanéshwar 

juega con ellas, les da variantes y desenlaces inesperados, y las utiliza así no sólo 

como un valioso vehículo de explicación, sino como el ornamento natural del texto. 

No obstante que esa forma de expresión poética resulta un tanto extraña y excesiva 

para un gusto occidental contemporáneo, las imágenes tienen una lógica impecable para 

ilustrar los puntos que le interesan a Jñanéshwar, y operan como un vehículo para su 

exposición. No se reducen a eso, sin embargo, puesto que otras veces abren por la vía 

puramente poética un significado que no sería posible expresar con los instrumentos de 

la filosofía. 

Jñanéshwar está consciente de lo que el texto significa también desde un punto de 

vista literario. A él mismo le sorprende a cada paso, y siempre lo atribuye a la gracia 

de Nivritti. En efecto, Jñanéshwari es la fundación de la literatura en la lengua 

1narathi; pero aun traducida contiene una riqueza inml:nsa. 

Lo más sobrecogedor es el poderoso sentimiento de bhakti que domina toda la 

escritura del comentario. Una bhilkti que no consulta los manuales para saber que opinan 

tales o cuales sutras de lo que él está tratando, pero siempre proporciona la 

perspectiva más certera acerca de cada cuestión. Y vale la pena recordar que el libro 

fue escrito antes de que Jñanéshwar llegara a Pandharpur y entrara en contacto con los 

hh'l.ktas ele! Señor Vitthal. No lo influyeron éstos a él; por el contrario, fue la 
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Jñanéshwari lo c.¡uc 'entó las bases de la comunidad de los varkaris. 

r:t texto de Jñ:~:·.:-~h~~1 ri con~ta de nueve 111il vcr~os en n1etro ovi, y procede de un 

n1odo irregular. A "cccs no hay ningún con1cntario sobre alguna estrofa, y en otras 

ocasiones, c0n10 en el último capítulo de la Gi@. 78 estrofas se convienen en 1,800 

versos. 

La J_fu_u1(~·~Jl~_'._ilLi intercala varios planos: el de la Bhagavad .Ql1ª, misma, donde está 

la traducción y se ca el comentario o la glosa de cada estrofa. Jñanéslowar abunda en el 

plantl..!a1nicn:o d\.! c:tC:~. tema: lo enfoca desde distintos ángulos y con mucha frecuencia lo 

explica a par~ir dL: .:lcn1cntns no contenidos en la estrofa citada, pero que están 

respaldados en tod:! la tradición. 

1-lay otro plano donde relata toda la acción que rodea el diálogo: por un lado, la 

narración que hace Sanjay. quien observa y oye toda la acción, al rey ciego Dhrtarashtra 

de lo que hacen y Ciccn Krishna y Arjuna; por otro lado nos narra el diálogo de éstos. 

Jñanéshv..·ar es el tc~tigo de todo. incluso de las rc...lcciones de Sanjay que no registra la 

Gitft. Nos describe los estados de ánimo y las emociones por las que pasan los 

personajes en el curso del diálogo. Y no sólo esto, hace una caracterización de los 

personajes, con-10 5Í ~e tratara de una obra narrativa. 

A' fina\ del capítulo XIV dice: 

"Fue en esta forma que Krishna, el amigo sin par de los devotos, 

le habló a Arjuna, escucha, oh Rey. 

Entonces Dhritar.ishtra dijo: Oh Sanjaya, ¿por qué me has dicho todo esto sin que te 

lo pidiera? 

Quita mi ::msicdad dame noticias de la victoria. Sanjaya dijo: No te proecupes por 

esto. 

Luego Sanjaya, asombrado, suspiró y se dijo impacientemente a sí 

mismo: ¡Qué kjos está el rey de lo divino!" (XIV, 404-407). 

Otro plano más es el de las imágenes y metáforas poéticas, que sirven para 
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clarificar algún punto, y tienen también un sentido de ornamentación. Es a través de 

este lenguaje, utilizado también muy frecuentemente en el Amritanubhava, que Jñarréshwar 

ilustra todos los aspectos de la enseñanza, y aun conceptos difíciles de entender. 

Finalmente, en otro plano de libro, aparece el propio Jñanéshwar. No se oculta 

detrás del texto, sino que habla muchas veces de sí mismo, casi siempre como "el 

discípulo de Nivrit~i". También da su opinión sobre diversos asuntos, se dirige a su 

audiencia, entra en diálogo con ella, y a veces narra a e;,entuales lectores la respuesta 

que tuvo esa audiencia misma. Después de pedir atención a sus oyentes, en la 

introducción al capítulo XI, dice: 

"Todos quedaron complacidos con estaS palabras y exclamaron, ¡estamos encantados! 

Lo has hecho muy bien." (XI, 21). 

Esta división que hago en varios planos es desde luego artificial; lo que quiero 

señalar es la cantidad de elementos que concurren para dar al texto gran eficacia, 

amenidad y dinamismo: lo último que tal vez podría esperarse de un comentario de esa 

din1cnsión. 

En una forma por demás sucinta, voy a referirme a continuación a algunos pasajes 

donde Jñanéshwar habla de los tres temas que mencioné. Al igual que en el 

Amriu\nubhava, se hacen perceptibles muchos vínculos directos e indirectos con la 

filosofía shivaíta, en especial de Cachemira, y de Ja tradición de los Ilfil.b.fil¡. Estos 

son los ejes de I" obra; no sería t<>n fácil encontrarlos -aunque la referencia constante 

sea inevitable- en el Samkhya, en las escuelas vedantinas o en las vishnuit<>s. Como se 

dice de la figura del Señor Vitthala, que es Shiva disfrazado de Vishnu, aquí tenernos 

más o menos lo mismo. un trasfondo shivaíta para las doctrinas del Señor Krishna. 

El Q.un! y ~ discípulo 

Es indudable que en muchos aspectos Ja forma en que Jfianéshwar describe la relación 
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entre Krishna y Arjuna es un reflejo de su propia relación con Nivritti. Hay en la obra 

un desarrollo paralelo entre la relación de Krishna y Arjuna. en la que Krishna va 

instruyendo e iluminando a Arjuna acerca de los diversos aspectos del camino espiritual. 

y entre la de Nivritti y Jñanéshwar. Aquí también. por la gracia de Nivritti. como 

Jñanéshwar repite sin cesar, con asombro creciente a lo largo de la obra. es el capaz de 

escribir ese comentario, de traducir la Gitfi y hacer lo que quiere con la lengua 

n"larathi. 

Bajo cualquier perspectiva, es excepcional que a los dieciséis años -o a cualquier 

edad. para acabar pronto- alguien haya podido escribir ese comentario. Sin duda 

Jñanéshwar era un ser excepcionalmente dotado, pero cuentan las leyendas respectivas 

cómo Totakacharya, que no sabía sánscrito ni conocía las escrituras, pudo componer 

versos de gran sabiduría en metro tórnka -de ahí su nombre- por la gracia de 

Shankaracharya, y Gabhva o "Puranpolya", un joven sencillo e ignorante, pudo terminar el 

comentario que Eknath escribía sobre el libro XI del Bhagavatam, también por gracia de 

éste. 

El asunto principal de la gracia, sin embargo, no queda en la sabiduría y las 

capacidades qu"' el Guru puede infundir de golpe en el discípulo a través de su voluntad 

o sankalpa. sino en que esa gracia es el vehículo principal hacia la liberación. En un 

contcxto bhakta, ésta puede tomar la forma de la unión o fusión con el Guru mismo, es 

decir con Dios. pu.,,st,1 que el Guru es ya uno con El. 

Lo que da a Jñanéshwar una penetración inusitada sobre el tema de la relación 

Guru-discípulo, que es probablamente el enfoque principal de su comentario, no es sólo 

su posición de ser realizado, de siddha, sino también la de discípulo, que no olvidó ni 

depués de alcanzar el estado supremo. 

Los planteamientos de Jñanéshwar rebasan en muchas direcciones los presupuestos de 

la hhakti. El Guru tiene para Jñanéshwar un lugar preponderante. Tal vez ninguna 

escritura bh.akta -que tendría en gencr21 una tónica tcí~ta n1ás defin1,~ .... - le haya 

asignado ese lugar y le haya dedicado los elogios que Jñanéshwar le tributa, en una 

forma bellísima. en el comienzo de siete de los últimos capítulos dd libre, y en 
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especial en el capítulo XIII 

De hecho, entre el Guru y el Señor no hay diferencia. Es al Seilor en su papel de 

• Guru a quien Jilanéshwar se dirige; aunque siempre está presente la figura de su propio 

Guru. Nivritti -y se verá el lugar que ocupa en el Amritfulubhava. Por otro lado, en 

Jñanéshwari es Krishna más en cuanto Guru que en cuanto Bhagaván o Scilor divino, quien 

habla, y el diálogo no es otra cosa que la enseñanza del Guru a su discípulo. 

Cuando Arjuna ha "arrojado el arco y se ha ret"1!do ~n su carro de guerra -o se ha 

bajado de él, según relata Jñanéshwar-, totalmente abatido, después de dar a Krishna sus 

razones para no pelear, y de sentir una confusión cada vez mayor, comenta Jilanéshwar 

sobre Krishna: 

"Entonces El le dijo a Arjuna, estoy asombrado de lo que acabas de decir en medio 

de todo esto. 

Pretendes ser sabio, y no abandonas tu ignorancia. Quieres que se te enseñe, y sin 

embargo, hablas demasiado. 

Tu sabiduría es como la de un hombre que, siendo ciego de nacimiento pierde después 

la razón y vaga de aquí para allá. 

Eres totalmente ignorante de ti mismo, y estás listo para lamentarte por estos 

Káuravas. Esto me sorprende sin cesar." 

(I, 91-94.) 

La Bhagavad Gita es la instrucción comprehendida entre dos momentos: cuando Arjuna, 

agobiadc:.. por la confusión y el quebranto pide a Krishna que le instruya (II, 7), es 

decir, le pide que sea su maestro, y cuando al final de las enseñanzas.que han incluido 

la revelación de la forma cósmica de Krishna, Arjuna acepta cumplir su mandato (XVIII, 

73), o sea, se convierte en discípulo. La acción del Guru es instruir; la del discípulo 

obedecer; pero entretanto, para Jñanéshwar Arjuna lo ha alcanzado todo. Dice el 

comentario al final: 
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ºHe alcanzado mi vcrdadc-ro Ser. Toda necesidad de realizar acciones ha terminado. 

Nada m.: qu.:da sino obedecer Tus mandatos. 

Tú er.:s esta forma visible que destruye todas las demás cosas visibles, que aunque 

está separada devora toda scparatividad, que es una y sin embargo habita eternamente en 

todo. 

La esclavitud a Ti, trae liberación de todas las ataduras, el deseo por Ti destruye 

todos los deseos, y al encontrarte a Ti uno se revela a sí mismo. 

Tú eres mi G,.ru supremo, que vienes en ayuda del solitario y por quien uno debe 

pasar a la realización de la unión. 

Cuando uno queda unido con el Ser supremo, toda necesidad de buena y mala acción se 

elimina. Entonces uno debe adorarlo a El con devoción ilimitada. 

Ahora, oh Señor de todos los dioses, voy a obedecer Tus mandatos, cualesquiera que 

sean. 

Al oír estas palabras de Arjuna, el Señor empezó a danzar de alegría. Dijo: Arjuna 

se ha convertido en el fruto del árbol del universo que soy Yo mismo." (XVlll, 

1552-1560). 

Aunque en la (;ita está implicada, por la misma cirunstancia, la relación de maestro 

y discípulo que s.: estalcce entre Krishna y Arjuna, no se habla de la reali7.ación de 

Arjuna; sólo de la desaparición de sus dudas y de la aceptación del mandato de Krishna, 

lo cual lo convierte a él en discípulo, pero no en un ser realizado, que es lo que 

Jñanéshwar indica, viendo en ello, muy probablemente, una buena oportunidad para 

describir lo que es el estado de realización y mostrar el efecto de la enseñanza y. 

fundamentalmente, c!c la gracia.del Guru. 

Cualquier comentario o alusión que hay en la Gitá sobre el maestro espiritual, 

Jñanéshwar lo cxp.,nde. En el capítulo XI!l, cuando glosa la estrofa 8 que habla de las 

características de aquel que po::.cc conocin1icnto verdadero (auscnci? de orgullo. de 

hipocrccía. no violencia, cte.), que comenta con mucha amplitud, al 11cgar al .. s.ervic:o 

al 111acstro" (.áchftrvopasanam) Jñanéshv..·ar se extiende a lo largo de 9ü estrofas~ Au:.quc 
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su explicación sobre la no violencia, donde condena los sacrificios de animales, ha sido 

igualmente larga, su discurso sobre la devoción al Guru es incomparable. 

De modo '>imilar a como los tratados sobre~ y el Bha 0 avata ~hablan de 

las diversas posibilidades de sentimientos de devoción a Dios, Jñanéshwar dedica un gran 

fragmento a exponer de cuántas maneras el discípulo se relaciona con el Guru: es corno 

una esposa que piensa sólo en el esposo; corno un becerro que busca a su madre; es los 

objetos mismos de adoración que se ofecen al Guru. Lo ve también en los distintos 

dioses: 

"Para él, el gozo de la meditación en su Guru es como el lecho de la cobra Shesha 

sobre el cual su Guru duerme. 

El se convierte en Lakshmi, que lava los pies de Vishnu en la forma de su Guru, o 

puede ser Gáruda, de pie en su presencia. 

En su amor por su Guru se representa a sí mismo como Brahma, naciendo del ombligo 

de Vishnu, Por medio de este deseo experimenta el gozo de la meditación." (XII. 

392-394) 23. 

Luego explica en detalle, a través de muchas imágenes, las formas en que un 

discípulo quiere s..orvir a su Guru: 

"?l.1e convertiré en la casa del Guru. Seré su sirviente y haré todo su trabajo. 

Seré el umbral de la puerta, sobre el cual pase mi Guru al entrar o salir de su 

casa. Será tanto su puerta como su portero. 

I\k convertiré en sus zapatos y también los pondré en sus pies. Me convertiré en su 

sombrilla y en el que la sostenga." 

(Xllt, 414-416) 

"Seré el terna sobre el cual n1cdl.tc. 

Seré todas las palabras que puedan caer a su oído, y la sensación que sienta cuando 

algt.i toque su cuerpo, 
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Me convertiré en cualquier objeto que el Guru mire con amor 

l\1e convertiré en cualquier sabor que su lengua saboree, y cualquier fragancia que 

agrade a su nariz." (XIII, 424-4'.:!7) 

"Un discípulo ti<.!ne esta clase de anhelo, y es incomparable en su ~.;,rvicio. 

Cuando está sirviendo. no piensa si es día o noche. ni considera ningún servicio 

como grande o menor. Mientras más duro es el tr.e.bajo que el Guru le da, más feliz se 

pone. 

Cuando el Guru lo llama a trabajar, se siente más grande que el ci.;,lo y se deleita 

sólo en serv·ir. 

En el momento en que recibe el mandato del Guru para desmepñar cualquier servicio, 

su cuerpo sobrepasa a su mente, compitiendo con ella para acabar rápido el trabajo." 

(XIII, 436-439) 

(El discípulo) "Considera al Guru como un lugar sagrado, su deidad, su madre y 

padre, y no conoce más sendero que el servicio a él. 

La alegría de su vida es vivir en la casa de su Guru, y ama como a sus propios 

hermanos a los otros que sirven al Guru 

La repetición del nombre del Guru es su única plegaria, y su única escritura son 

las palabras de su Guru." (XIII, 444-446). 

Me he extendido en las citas, tal como Jñanéshwar se extiende también en esta 

digresión, que termina así: 

"Jñanadcva dice: Mi alma se deleita en servir a mi Guru. Por eso lo he explicado 

en tanto detalle." (XIII, 454). 

Aunque cito sólo algunos aspectos de lo que J:'ianéshwar comenta aquí, dan una idea' 

de lo que el Guru representa no sólo para él sino en la tradición. Hay muchas imágenes 
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y puede considerarse que se deja llevar por la fuerza de la imagen misma; pero lo que 

describe se encuentra en muchos otros momentos de la mística hindú, referido también 

concretamente al Guru. El Kulárnava Tantra, texto que se ha citado en otro capítulo, 

habla en detalle de la condición del Guru y la del discípulo, y ensalza el servicio al 

Guru por encima de cualquier otra práctica. 

El contexto de la Bhagavad Gitá clarifica sin duda el papel de los dos 

interlocutores corno maestro y discípulo; pero un aspecto fundamental sólo implicado en 

la .Qiill, y que la Jñanéshwari toca en varios puntos, es el de la gracia. En el capítulo 

XV, dice: 

"Cuando un árbol de plátano ha dado fruto, deja de cr=er. De igual manera, cuando 

un aspirante encuentra a su Guru, se libera de la necesidad de acción. 

Entonces, oh Arjuna, por la gracia de su Guru alcanza la perfección, así como la 

luna llega a ser perfecta en el día en que está llena. 

La gracia disipa toda ignorancia, así como la oscuridad perece cuando la noche se 

termina. (XVIII, 963-965) 

La gracia del Guru se manifiesta en el despertar espiritual, en la guía y la 

protección a lo largo del sendero y en la realización última. En una serie de imágenes 

que comparan al Guru con una madre, llevando a los extremos la metáfora que hace del 

Guru un padre, y también una madre, habla también del soporte de su gracia: 

"Oh gracia bcndlla, tú les revelas a tus discípulos la dicha del yoga y satisfaces 

su anhelo por la realización del Ser. 

Los crías amorosamente en el regazo del poder asentado en el rnuladhara chakra y los 

arrullas en la cuna del corazón. 

Los rodeas con la luz del discernimiento, les das el control de la mente y la 

fuerza vital como juguetes para que jueguen, y los envuelves en la manta de la dicha del 

Ser ... 
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Así, eres la madre de los aspirantes espirituales y todo conocimiento madura a tus 

pies. Por eso, no dejaré la sombra de tu protección. 

Oh gracia del Guru, el que está apoyado por tu favor llega a ser como el creador 

del mundo entero de conocimiento." (XII, 4-6, 8-9). 

Un aspecto que se aparta de las tradiciones no sólo bhaktas, sino védicas y vedantinas 

en general. es la mención explícita de la kundalini. En varios momentos de Jñanéshwari, 

y muy específicamente. en el capítulo VI, que se llama "El yoga de la meditación", 

Jñanéshwar tiene la audacia de especificar el nombre, el funcionanlien-...o y la estructura 

de la energía interior, y aclara también cuál es su sentido y propósito dentro e todo el 

proceso espiritual. 

Por lo general han sido los textos de las tradiciones tántricas y yóguicas los que 

han hablado de la kundalini. Jamás se le menciona en relación con el Karma, Jñana o 

Bhakti Yogas, aunque la realización que puede alcanzarse por cualquiera de estas vías 

presupone, desde la perspectiva yóguica, el despertar, el ascenso y el estalecimiento de 

esta energía en el centro o chakra superior, el sahasrara. El Hatha Yoga vuelve 

explícito este proceso, y es el punto de vista desde el cual lo explica Jñanéshwar. 

En el capítulo VI, al comentar las estrofas 13 y 14, da instrucciones de 

meditación. Ha hablado ya de cuál es el mejor lugar para meditar y de cómo al 

concentrarse debe el aspirante recordar la presencia de su Guru, hasta tener en el 

corazón una sensación de pureza. Luego habla acerca de la postura. Sin precisar el 

nombre, da instrucciones para sentarse en la postura de siddhasana, la postura perfecta, 

en que uno de los talones hace presión sobre el perineo. Luego habla de practicar los 

tres bandhas o cierres: mlila o vajra, jalandhara y uddiyana: 

"Oh Arjuna, el calor producido por esta postura despierta la fuerza llamada 

Kundalini." (VI, 221) 
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Jñanéshwar describe el despertar y el ascenso de esta fuerza, y antes ha dicho cómo 

la presión de Ja postura y el proceso mismo de la meditación hacen que se expulsen "las 

impurezas de la i11fancia", es decir, los samskaras inconscientes, que se queman. 

Todos estos procesos se pueden encontrar explicados en los tratados clásicos de 

Hatha Yoga, como el Hatha ~ Pradjpika o el Shiva Samhita. Dan el nombre de 

rnahábandha a la misma postura que menciona Jñané~hwar, a la que se suman ciertas 

prácticas de pn'i.navarna; Jñanéshwar habla extensamente de estos procesos yóguicos de 

respiración. Por otra parte, usa también imágenes frecuentes en la descrpción de la 

kundalini: "Es como una cadena de relámpagos, pliegues de un fuego llameante o una barra 

de oro puro" (Vl :C.'.C.-1-). 

Luego Jñanéshwar procede a hacer una descripción completa de la evolución de la 

kundalin'i, su paso por los diversos chakras y sus efectos, así como los del movimiento 

del pr;Ima. 

Habla del espacio del corazón y su fusión con el poder que lo habita, y de cómo, a 

partir de ese momento, "El control de la mente, la restricción del aliento y la 

inclinación hacia la meditación tienen ahora poca importancia." (VI, 289). Y dice más 

adelante: 

"'Un cuerpo devora a otro'. Esta es la enseñanza secreta de la secta Natha, pero 

ahora el Señor Vishnu la ha revelado." (VI, 291) 

La mención explícita de la secta nfillli!. sólo confirna la procedencia de todas la 

técnicas yóguicas descritas, que pueden encontrarse tal cual en los tratados de yoga 

mencionados y desde luego en los que se atribuyen a Gorakhnath. 

El cuerpo que devora a otro, o el devorar su propia fuente, como indica Jñanéshwar 

a Changdev, es un proceso de absorción -samhara- que el Shivaísmo describe también como 

una ab,,orción de cada tattva (catugorias cósmicas o planos diferentes de creación, 

también presentes en el cuerpo) en su tattva superior, has~ llegar al origen, Shiva. 
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Uno de los Shiva Sutra (lll,4) menciona el proceso: 

"La disolución de las diversas partes de los tattvas en el cuerpo (grueso, sutil y 

causal) debe practicarse por medio de la bhavana." (contemplación creadora) 24. 

En su comentario al sütra, Kshemaraja cita dos estrofas del Vijñana Bhairava (56 y 

52) y una del J\1alini Vijaya (Il, 21), en donde se dan diversas técnicas para llevar a 

cabo esta absorción que implica, como se dijo, la desaparición de cada principio en el 

que le sigue, hasta quedar sólo en la conciencia del Absoluto, 

Jñanésh"'ar habla de elementos físicos~ y hay que tener en cuenta que no sólo se 

considera que estos elementos constituyen la materia física y sutil del cuerpo mismo 

sino que a cada uno de los primeros cinco chakras se le asigna uno: 

"El agua disuelve a la tierra, el fuego absorbe al agua y en el~ de\ corazón, 

el aire vita\ consume al fuego. 

Sólo queda e\ aire vital y continúa en la forma de\ cuerpo. Después de un tiempo, 

aun éste se funde en el espacio etérico." 

(VI, 229-300) 

Aunque aquí se refiere a los cinco últimos tattvas, llamados mahahütas, reconocidos 

tanto el Samkhya como el Vcdanta y el Shivaísmo, a diferencia de los dos primeros 

sistemas, que aceptan sólo 24 tattvas. Jñanéshar habla, al igual que el Shivaísmo de 

Cachemira, de 36. En e\ capítulo Xlll que trata de \a distinción entre "el campo" y "el 

conocedor de\ campo", dice: ."Estos treinta y seis elementos agrupados juntos se llaman 

el campe." (XIII. 155). Antes ha hecho una descripción minuciosa de algunos tattvas 

(Xlll. 77, 98. 100, 117), y aunque los menciona como 36, no habla de todos. 

Volviendo al capítulo '1~1~ Jñanéshwar sigue describ1endo el ascenso de la kundaHni 

desde el espacio del corazón (cuyo elemento es e\ ~. éter o espacio), hacia los 

chakras superiores. y dice: 
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"Después de establecerse en el centro del Absoluto, extiende los brazos de su 

conciencia de la unidad con el Ser, y abraza al Supremo. 

En ese momento el velo de los cinco elementos se desgarra, y el alma individual se 

une con el Ser supremo. Entonces todo, incluyendo al espacio etérico, se absorbe en esa 

unión, oh Arjuna .. 

Así como el agua del mar es atraída hacia las nubes y vuelve a verterse como 

lluvia, 

de la misma manera el Ser, habiendo vivido en forma corporal, entra en el Ser 

supremo. Esa es la unión, oh Arjuna." (VI, 305-308) 

En Jñanéshwari hay un acento mucho mayor sobre una visión monista del que existe en la 

Bhagavad Q.i.IB. Como vimos en el capítulo respectivo, encontramos que Krishna dice de su 

devoto: ºviene a ~1í" o "alcanza mi estado"~ pero nunca dice "se convierte en Mí", cosa 

que sí ocurre en Jñanéshwari: 

no creas que se me puede encontrar disolviendo el universo, porque yo estoy en 

todas las cosas. 

Realizarme de esta manera se llama devoción concentrada. Si surge cualquier 

sentido de diferencia, es un error. 

Así, haciendo a un lado todo sentido de dualidad, y con una mente indivisa, puedes 

conocerme como uno contigo mismo." (XIV, 377-379) 

Un rasgo muy importante de esta descripción de la unidad, es que Jñanéshwar la 

asocia con la devoción. Veremos cómo en el Amritanuhhava, la forma en que Jñanéshwar 

entiende la devoción no es como una serie de prácticas de.stinadas a lograr la unión con 
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Dios. sino como la expresión de la unión misma. fihfil1i '" ?ara Jñanéshwar sinónimo de 

unión: 

"Cuando la visión de una persona está iluminada por \a experiencia de la unidad, 

1laman1os a esto devoción. 

Esta visión e~ \a excelencia del cor.ocirniento y \a e~,·nda del yoga." (XIV, 384, 

385). 

En el capítulo XVlll habla también de Ja devoción como unidad con el Ser. Habla de 

cuatro grados dl: devoción. que se mencior:an en la Git.}: los tres primeros, bajo la 

influencia de los g.unas. no con~tituycn una devoción pura. puesto que están animados por 

el interés de ohtl.!ncr alguna ganancia material o espiritual. o de librarse del 

sufrimil.:nto; ~in L'n1bargo, el cuarto grado es puro, pues es la devoción movida por el 

anu..lr. Jñan~shv..·ar dice: 

" ... cuando un devoto no ve nada más que a Mí, ha alcanzado el cuarto estado de 

dcvociéln 

... Jos otros tres son practicados por aquellos que sufren, aquellos que buscan 

conocimiento y aquellos que buscan rique=. 

Pero no es ninguno de estos tres ni el cuarto, ni el prin1ero ni el último. Su 

verdadero no1nbrc es la devoción de la unidad conmigo." 

(XVlll, 105-107) 

Esta unidad no la establece Jfianéshwar -tampoco lo hará en el Amritanpbhava- sólo a 

partir de la unión del ser individual y el Ser absoluto, sino también en relación con el 

mundo fenoménico. En el capítulo Xlll dice: 

"Esas persona::; que reconocen la C1vcr::,iCad de tod:is las criaturas. pero conservan 

mentalmente el s..:ntido de la unidad, experimentan dicha suprema aun mientras están en el 
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cuerpo. 

El mismo Señor está presente en todos, así como hay sólo una luz que brilla en mil 

lámpáras. 

Oh Arjuna, el que vive con esta percepción de la unidad subyacente a todas las 

cosas, no es atrapado por las garras de la vida y la muerte. 

Po• esta razón jle descrito una y otra vez a la pe•sona afortunada que descansa en 

el entendimiento de la< unidad." (Xlll, 1070, 1073) 

Sin embargo, su visión no se queda en la sola inmanencia. En el capítulo XVIII, 

cuando repite todas las muy detalladas instrucciones de sádhana pa.a lograr el estado de 

realización última, dice, hablando ya en los términos de unión trascendente que llevan a 

la desparición del sujeto y el objeto: 

"Ese Dios es omnip•esente y es el estado más alto. Aun la liberación toca a su fin 

en él. 

Oh Arjuna, esta r.::alización proseguirá a tal grado que él no sentirá más ni 

siquiera la unidad d<c la unión como una experiencia separada. 

Toda la dicha que puede ser distinguida como una percepción mental, se funde en el 

Absoluto. El sujeto, el objeto y el vínculo entre ambos se pierde en la unión absoluta; 

y no queda nada. 

El experimenta entonces, a su debido tiempo, el estado de unidad con Dios." (XVIII, 

997-1000). 

Ante éstas y muchas citas similares que podrían agregarse, donde se hace un énfasis 

tan rotundo en la unión y la unidad como meta final, no deja de sorprender la idea 

extraña de Ranade de que Jñanéshwar habla de una "aproximación asintótica a Dios". 

Aunque Jñanéshwar subraya que la realización es gradual, y en el fragmento citado por 

Ranade dice que es mínima la diferencia entre la luna llena y la del día anterior, o 

entre el oro puro y el de un grado ligeramente inferior, y,_ por ende, entre una persona 
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digna de alcanzar a Dios, y Dios mismo, el comentario termina así: 

"la diferencia que separa a Dios de la persona digna de convertirse en Dios es tan 

ligera como estas difc:rencias. Al alcanzar el estado de paz, muy pronto se convierte en 

Dios. 

Aquc:l que se da cu..:nta de que él es el Ser supremo aun antes de convertirse en el 

Ser supremo, es digno de alcanzar la unidad con El. (XVIII. 1083-1084) 

Tanto Pradhan como Bhag,-,:at coinciJl!'n en traducir ~l fragn1cnto con este mismo 

sentido. Ignoro por cuál razón, la lectura de Ranad..:: varía radicaln1cnte, pues lo cita 

así~ despu~s d\3 las comparaciones: ''igualn1cnte, sólo en esa medida existe la diferencia 

entre Dios y el realizador de Dios. El obtiene a Dios sin alcanzar por un ápice 

(apenas) su Ser entero." 25 

La líneas asintóticas jamás ll<o:gan a tocar las otras líneas o planos con que se 

relacionan. Esta definición de Ranade es una contradicción de términos con lo que 

Jñanéshwar subraya. que es la unión, y no sólo la unión sino la fusión: habla de 

convertirse en el Ser supremo. Y si de la inmanencia va a la trascendencia, de lo 

trascendente vuelve a tocar otra vez lo inmanente. El estado de unión no se detiene en 

la experiencia del Ser sino que se extiende al mundo, según es también el testimonio de 

muchos otros místicos. Los maestros del Shivaísmo hablan de que el ser realizado ve el 

universo entero como una exp3.nsión de su propio ser. Jñanéshwar dice: 

" ... cuando una persona ha . .clcanz.ado la realización del Ser. 'Pierde el sentido de 

diversidad en las criatura,,, y se ve a sí mismo en todas las cosas." (XVIII, 1092) 

La. fusión 1:1. plantea tambi~n en ténninos C.~ percepción~ tal como ha hecho en la 

Chanoadeva P'i.sashti y en el Amritánubhav'.\ 
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" ... cuando una persona que está unida conmigo ve cualquier objeto, ni el objeto ni 

el acto de ver existen. 

Cuando el sol ilumina la oscuridad, ya no existe como iluminador. De igual manera, 

el objeto ya no tiene poder de ser visible porque se ha convertido en Mí. 

El estado donde no hay ni visiblidad ni invis:!Jilidad es la verdadera percepción de 

Mí 

Oh Arjuna, al percibirme en cualquier cosa que ve, una persona experimenta esa 

visión que está más allá de la dualidad del que ve y lo visto." (XVIII, 1155-1158) 
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4. AMRlTANUBHAV/\.: EL NECTAR DE LA EXPERlENClA INTERIOR 

Según menciona Jñanéshwar en el capítulo final, el título ·o tema- de est::i. obra es 

Anubhava1nrita. pi.:ro popu\arn1cnte se ha conocido como Amritánubh3.va y es a!_.-1 con10 aparece 

en la mayor parte de la ediciones. 

Amrita es ambrosía. néctar. y se refiere concretamente al néctar de la 

inmortalidad. Anuhh;:iva es experiencia, con la connotación específica de una experiencia 

espiritual. Así /\.mritanubhava será la experiencia del néctar inmortal o de la 

inmortalidad misma. y Anubhavamrita, el néctar de la experiencia suprema, la naturaleza 

de la experiencia ültima. 

El libro tiene diez capítulos, cuya división fue hecha al parecer en tiempo 

posteriores, y está escrito en verso. A diferencia de los ahhangas o Jñanéshwari. que 

son totahncnte accesibles, el Amrit.éinubhava~ parte -y se sostiene a lo largo de sus 

ochocientos versos- de un nivel de percepción insólito: el del ser iluminado. 

Este libro no es un tratado de yoga, ni un libro devocional, ni tampoco un manual 

de sadhana. Entra en la discusión filosófica de algunos conceptos, enteramente 

sostenido por la experiencia de la iluminación. No hay concesiones. No se dice 

siquiera cómo alcanzarla. Se describ"' simplemente, contrastándola con diversas 

perspectivas. Ubica el valor de la palabra y la conceptualización, de la ignorancia y 

el conocimiento, de la acción y la no acción e incluso la devoción y la no devoción con 

respecto del Ser, de la Conciencia pura. Hablar sobre el Amrit;lnuhhava, si se penetra 

en su enseñanza, es totalmente vano. También lo sería, recibiendo la lección de 

Changdcv, quedarse en blanco~ así que por lo pronto debemos proseguir. 

En uno de los pocos textos que existen sobre el 11.mritanubhava, ~ Phi;o«ophy Qf 

Jñanadeva, B. P. Bahirat menciona que cien::i. cantidad de comentarios sobre el \!"atado de 

Jñanéshwar, surgl...:.os a lo largo de siglos. se han perdido o pcnnancccn inéditos. 

Algunos comcntacistas como Shivakalyan o Balashastri, los dos del siglo XVI1, hacen' 

remontar su linaje espiritual a Muktáb3.i o a Jñanésh'\var mismo, pero sus comf...1,tarios no 
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se conocen. 

Bahirat señab también que no se han ocupado de Jñanéshwar R. G. Bhandarkar, Nícol 

l\1acNicol ni S. N. Dasgupta, y que Radhakrishnan se limita a comentar que "Jñanesh",;ar 

hace del yoga de Patáñjali la meta de las enseñanzas de la Gitii" (26), lo cual es 

bastante di~cutiblc. Da como razón de semejante~ omisiones el desconocimiento de la 

lengua marathi por .parte de muchos de estos autores, y la falta de traducciones de las 

obras de Jñánéshwar a otras lenguas hindúes y al inglés. La primera traducción al 

inglés, la dd propio 13ahirat, data de 1963. 

Otros autores mencionados por Bahirat tratan de encontrar similitudes entre 

Shankaracbarya y Jñanéshwar, aunque si de algo se ocupa Jñanéshwar en este trabajo es de 

refutar la doctrina de ávj<lva -ajñana según Jñanéshvvar- que es uno de los fundamentos de 

la filosofía ele Shánkara. S. D. Dandekar, por ejemplo, designa la filosofía de 

Jñanesbwar como ¡;llimg ~. monismo perfecto o total, más acusado aún que el del 

prc,pio Shánk..'"lra. Según Bahirat, Dandekar termina por establecer que la diferencia entre 

las filosofías de los dos autores es sólo metodológica y no sustancial. Y aunque con 

algún esfuerzo de in1aginación pudiera acep .. arse así, el parentesco más cercano de la 

filosofía de Jñanéshwar no se va a encontrar en la de Shankaracharya. 

Entre los comentarios más autorizados, como los del I3ahirat y Ranade, 

principalmente, el problema ha sido de otra índole, puesto que no han tomado mayormente 

en cuenta, o no lo han hecho a fondo, las filosofías shivaítas con las que Jñaneshwar sí 

tiene gran similitud: concretamente, la de Cachemira y los textos de Gorakhniith, su 

antecesor en el 1nisn10 linaje yóguico. 

Muchos autores, y tan1bién Ranade y Bahiraty señalan a veces estas relaciones, pero 

de una 111ancra vaga e inconexa~ Aquí podrían aducirse, a la inversa, las mismas razones 

de desconocimiento o falta de accesibilidad de los textos; en este caso los del 

Shivaísmo de Cachemira y las obras escritas o atribuidas a Gorakhniith, en especial el 

:ii.<l\.!ha Siddhfü1ta I'.;!.llilh::iti, con el cual Jñanéshwar tiene mucho en común. 

Una traducción publicada recientemente (1985) pero acreditada a Ramchandra Keshav 

Bh:igwat, qui..:n fue el primer traductor de Jñanéshwari y falleció en 1956, contiene una 
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introducción no finnada en la que hay sugc.:rencias que re!:lultarían interesante~ si 

estuvieran d0cu111~ntadas con nui<> seriedad. puc:s produc~n cierta sosp..::.:ha de que son 

apócrifas. El autor de esta i11troducción id~rlliiica la fi1o~ofía de Jñan~slnvar con10 

Siddhanuváda NirOpana~ una filosofía shivJ.dvaita~ t:.:s decir. un shivaísn10 no dualista que 

designa también corno Shambhavi Vi.Jya, cuyo fundador, dice, es Gaudapadacharya. No 

especifica si ~e n.::ficrc al autor de la Kárika a la tv13.ndukya Upanisad. antecesor 

espiritual de Shankara~harya. y anterior a JI12nésh'\var por seis o siete sigglos; no da 

tampoco ninguna fecha ni rnayorcs datos . ..-\unque sea Gaud5.p3.da una de las figuras claves 

del Vcdánta no dualista, su filosofía, muy similar a Ja de Shánkara, está igualmente 

lejos de la de Jñ;inéshwar. Y se da por descontado que no ha habido ningún otro 

Gaudapñda en ninguna de las escuelas n1cncionadas. 

Así pues, todavía tendrá que venir un trabajo especializado que se ocupe de 

comparar en detalle el Amritánubhava, o algunos de sus capítulos con Gorakhnfüh, en 

especial, y con ciertos textos shavaítas de Cachemira. Aquí señalaré sólo algunas 

similitudes cviclcntcs. 

Como filósofo, JJ1anéshv.:ar es surnamcnte original, y aun subversivo. No se ciñe a 

los puntos de vista aceptados usualmente sobre las escrituras ni ton1a 1nuy en cuenta los 

medios de conocimiento (praman<l') tradicionales para exponer sus ideas, ni parte tampoco 

del espíritu crítico de los expositores y comentadores del prasthana-trava o el canon 

ortodoxo del Vedánta. La filosofía que sirve como posible apoyo a Jñanéshwar, el 

Shaivismo, es ya en sí nlisn1a sospechosa de: heterodoxia. ~ral vez por eso la desconozcan 

tanto los grandes especialistas o no se atrevan a considerarla. 

A pesar de las influencias necesarias que toda obra tiene, el Amritanubhava es un 

texto surgido de la propia expcriencia de Jñanéshv,;ar. Bahirat señala que los pramanas o 

medios de conocirnicnto de que parte Jñanésh\var se diferencian de los de otros filósofos 

y maestros que se apoyan tradicionalmente en la percepción, la inferencia o el 

tcsti1nunio Lk: las sagradas escrituras con10 n1cdios de conociinicnto filosófico. 

Jñanéshwar parte fundamcntalrncnte de su experiencia interior. 27. 

Al hacerlo, no deja que interfieran en sus textos las posturas habitualmente 
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aceptadas sobre aquellos temas que está tratando. Se mueve con gran libertad en sus 

exposiciones, haciendo el uso que necesita de imágenes poéticas y comparaciones, y a 

• veces el uso exhaustivo de la metáfora pcnnite inferir en todos sus puntos determinados 

aspectos de Ja filosofía que se revelan a través de Ja comparación. 

El aforismo que cita de los .s..!:!h:.a ~. Jñfü.am bandhah (28), "El conocimiento 

esclaviza", está ya implicando su punto de vista en relación, con el conocimiento y con 

el recurso de tomar a fas escrituras como pramana. 

Esto se vuelve evidente aun desde el primer capítulo del libro, "La unión de Shiva 

y Shakti", donde no se limita a describir la interacción de los dos principios -o los 

dos aspectos de un mismo principio- sino que describe la manera en que esos principios 

forman parte de su experiencia. Dice al final: 

"La sal abandonándose a sí misma se convierte en el mar (al caer en él), así 

abandonando mi ego, me uno a Shiva y Shakti. 

"He rendido homenaje a Shiva y Shakti, uniéndome a ellos ... " 29 

El Amritanubhava empieza con una invocación al "glorioso Nivrittinath, que es 

indestructible, indescriptible, la dicha misma, sin principio e imperecedero." Luego 

rinde homenaje "a la Sabiduría divina que derrama bendiciones, quien se conoce en el 

mundo como el Guru... Luego invoca a Shiva y Shakti y a la esencia última bajo el nombre 

de Shambhu. 

La invocación a Nivrittináth no designa únicamente a su Guru, sino a1 estado que el 

Guru representa: el del Ser supremo. Nivritti significa serenidad, plenitud, 

cumplimiento, dicha interior. Vritti es actividad, curso, modo de ser, modificación. 

Nivritti es aquello desprovisto de todo esto; más allá de toda actividad o modo de ser; 

lo perfectamente sereno en sí mismo. Es el Guru, la persona de Nivritti, y es el estado 

en que Nivritti se encuentra establecido: un estado que trasciende a la persona. La 
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designación n1is1na de Q.yr_u, es sólo unJ.. n1ancra de nombra,.. "a la sabiduría misma que 

derrama bendiciones ... Estos significados que i111plican las rl.?f~rencias al Guru o a 

Nivritti. es nccl!sario tl.!nerlos en cuenta a lo largo de \a lc.:-tura no sólo del 

An1ritanubhava sino tan1bit!n de Jñancsll\i.:ari. 

Después de la invocación, muy breve, viene el capítulo titulado "La unión de Shha 

y Shakti", y en.:¡ Ji\anéshwar expone en el curso de 64 estrofas en metro ovi, diversos 

aspectos de la interacción dialéctica de "los ilimitados padres primordiales del 

universo". 

A lo largo de esta exposición, en diversos momentos llega a describir la fusión 

tot..1.1 de los dos a~pcctos en el solo principio que constituyen. 't. .. desde ese extremo. 

que sólo puede percibirse como vacío, puesto que al fundirse ellos todo lo demás 

desaparece~ va n1ostrando también la gan1a de n1anifcstaciones progresivas y regresivas. 

Shakti crea el univcrs0 como un ropaje para Shiva, que carece de forma. 

La relación entre Shiva y Shakti la establece desde un principio como una relación 

amorosa~ en perfecto acuerdo con la visión de los místicos. Dice en algunas de las 

prin1eras estrofas: 

"En el lugar an1cno, el Amante nlismo, por su amor desbordante se convierte en la 

Amada, que est.i. hecha de la misma carne y que come del mismo alimento. 

Por su anhelo profundo se devoran uno al otro, y luego otra vez se producen, pues 

les gusta ser dos." ll, 1-2) 

"Tienen tal temor de su separación. que aunque han dado nacimiento a su hijo en la 

forma del universo. su dualidad no se perturba." (l, 6). 

"Oh qué dulce es su unión, El gran mundo es demasiado pequeño para contenerlos, 

pero viven felices aun en la más pequeña partícula. 

"Se tratan uno al otro como su propia vida y no crean ni siquiera una hoja de 

h;L,rba sin \a 1nutua ayuda. 

"Estos dos son •os únicos habitantes de la casa del universo. Cuando el Señor se 

duerme, la Ser1ora permanece depierta y juega el papel de los dos. 
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"Cuando ninguno de los dos está despierto, la casa entera es devorada y nada queda. 

"Cada uno se volvió la mitad del todo con el fin de la diversidad. Los dos están 

• tratando de fundir sus formas en una. 

"Los dos son objeto del otro. Los dos son sujeto del otro. Los dos son felices en 

la compañía del otro." ( 1, 11-16) 

En este tono senclílo, Jñanéshwar procede a explicar el proceso de unión y 

separación alternadas de los dos aspectos. Son las fuerzas mismas que crean el 

universo, pero Jñanéshwar deja muy claro que se trata de un mismo principio que se 

desdobla y juega consigo mismo. El Amante se convierte en la Amada, pero sin dejar de 

ser él mismo. La produce de sí y la reabsorbe en sí o se rebasorbe en ella. 

Se ha tratado de establecer una comparación de la descripción de Jñanéshwar del 

dios y la diosa, con diversas concepcic ·--~de pún1sh2 y mkriti. y me pregunto por qué 

incluso alguien como Ranade insiste en exa1ninar tc;do el capítulo aludiendo 

constantemente a Shiva y Si1akti como Púrusha y Prákriti, que no ticC1en relación con lo 

que expone Jñanéshwar. 

Dentro del sistc u Sárnkhya, como se ha dicho en otra parte de este trabajo, estos 

dos principios son ..:xactarnente dos principios: es decir, hay una dualidad metafísica 

irreductible, lo cual es lo opuesto a lo que Jñanéshwar dice todo el tiempo al reducir 

precisamente uno de los principios al otro y los dos juntos al Absoluto supremo. 

La descripción de Jñanéshwar ni siquiera correspondería a la propia descripción que 

hace el Shaivismo de Cachemira de las categorías del ~ y la prákriti dentro de su 

esquema general de los 36 tattvas (categorías, fases o estadios de la creación). Allí 

el púrusha es la conciencia divina en su estado individualizado, ya contraído por los 

efectos de máyí\, es decir la subjetividad individual, y Ja prákriti es el principio de 

objetivación es decir el universo ya manifestado, a partir de la experiencia del ser 

humano, de la conciencia individual. Aquí, estos principios no tienen la dimensión 

cósmica que Jñanéshwar les da. 

Ranade dice que es por influencia del Vcdánta que Jñanéshwar hace una síntesis de 
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esta dualidad. pero Jo que es obvio es que Jf\anéshwar no está hablando de estos 

principios ni según el Samkhya ni según el Vedanta sino según el Shivaísmo; es tan 

obvio. como que les llama justamente Shi,·a y Shakti. 

Bahirat sc11ala la inOucncia del ShiYaísmo en Jñ:inéshwar. Dice: 

"Viendo la filosofía del Shaivismo de Cachemira tal como se revela en los 

Shivasturas con su comentario, y en otras obras pvsteriorcs. encontrar.1os que los puntos 

de vista de Jf\anadcva en el Amritanubhava sobre las cuestiones últimas son similares a 

aquellos del Shaivismo de Cachemira. En los Shivasutras Ja Realidad última es Ch.,.itanya 

o Shiva. Es autoilu1ninadora y no requiere de ninguna otra prueba. La Shakti es su 

aspecto inscparahk y el universo no es sino la manifestación de esta Shakti." 30 

Bahirat 1nenciona tan1bién cón10 Jñanésh\var cita el sUtra jñanam bandhah, "El 

conoci1nicnto esclaviza". Identifica, aunque por desgracia muy de paso, la descripción 

de Shiva y Shakti con la caracterización principal de los dos tattvas o categorías 

primeras como ll@kasha y vin1arsha, que pueden definirse con10 autoiluminación y como la 

conciencia de esta iluminación: existencia y conciencia, que en alguna medida podrían 

identificarse con ~il! y chit, según la terminología del Vcdanta. 

Jñanéshwar no utiliza los térn1inos de prakásha y virnarsha, sino svasan1vedya 

Atn1arlipa autoconciencia de la propia realidad. Su visión corresponde más de cerca a la 

de Gorakhnáth. Jñanéshwar, por ejemplo, dice en el Amritanubha,·a: 

"Shiva y Shakti hacen un todo corno el aire y su movimiento, como el oro y su 

brillo. 

"Shakti es inseparable de Shiva como el almizcle de su fragancia, como el fuego de 

su calor." (l. 41-42) 

En el Siddha Siddhiinta Paddhati, dice Gorakhnath, antecesor del linaje espiritual 

de Jñanésh"var: 
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"Shakti está inmanente en Shiva, y Shiva está inmanente en Shakti; no veas 

diferencia entre los dos, como no la hay entre la luna y la luz de la luna." 31 

En su Phil0sophy Q.f Gorakhnath, Akshaya Kurnar Banerjea expone la concepción que 

tienen los siddhas nfl.!hill; sobre Shiva corno el principio último trascendente e inmanente 

a la vez. Shakti es ef aspecto inmanente. Juntos pueden verse como el Ser y el 

devenir; el origen último de todas las cosas y su manifestación en acto. Destaca la 

noción presente en las filosofías shivaítas y shfil<:tas de que Shiva sin Shakti no tiene 

siquiera conciencia de sí misn"lo. Gor~khnath vuelve sobre la vieja idea de que "Shiva 

sin Shakti es Shava" (un cadáver), es decir, incapaz de todo, cuando dice: 

"Shiva despojado de Su Poder (Shakti) no puede hacer ni una sola cosa, pero con Su 

propio Poder (Shakti) se convierte en el revelador (creador e iluminador) absoluto de 

todos los órdenes de existencias." 29 

Jñanéshwar repite la idea, de una manera sencilla y casi coloquial: 

"El asume la forma del universo por la impertinencia de ella, pero sin ella, queda 

desnudo." (l. 34) 

Tal vez el concepto más importante que Jñanéshwar torna de Gorakhnath y que está 

implicado y explicito de múltiples maneras en el Shivaísmo, es el concepto de que d 

universo, el devenir mismo, que es el re,ultado de la unión de Shiva y Shakti tiene como 

significado último el de ser justamente el juego de la Conciencia divina: Chidvi!asa. 

Bancrjca habla de la forma en que esta noción está presente en escuelas shivaítas y 

shftktas y en el pens::uiiiento de los propios sicldha voguis. Lo que dice acerca de ellos 

es perfectamente aplicable a Jñanéshwar. Dice Banerjea en la obra citada: 
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.. El ~isten1a cúsn1ico con tL;Jas sus a~on1brosa~ complejidades y cat.:ístrofes aparentes. 

a n1cnudo e~ descrito por ello!:, (Siddha Yoguis) co1no Cid-Vilása., es dc.::ir. la exuberancia 

dt:l Espíritu, por d...:cirlo a~í. le~ cxpn::S>1onl:S deleitosas de la perfección t:-~scendcntc 

del Espíritu. La rnatcria ta1nbién se ,,, e co1no una forn1a de autor.:;xprcsión del Espíritu. 

\/en el juego <..k:l E~píritu en \\.'dos h.1'.:. fc:nón1cnos. n1atcriales. Para t;\los la materia., la 

vida. la 1nL:nt::, e\ inteh.:cto, H ..... do cHo aparece con10 formas en que e' Espíritu supren10 

l:jccuta divcrs.o~ juego~ Oe1ic1<..1~os tcnil....'ndo co1no n1cdio a Su Sakti únlca. Su Poder de 

auton1anifc~tación diversificada, que 1·10 es dit~rentc de El mismo. Así pues., ven el 

n1undo cnt1.:ro cun10 espiritual. ven sus propios cuerpos también como espirituales, y 

di~frutan de tudus los fenóir:.::10!> de 12.s experiencias n1undanas como del juego gozoso de 

Siva-Sakt i." 33 

Al empciar su trabajo hablando dc: "La unión de Shiva y Shakti", Jñanéshwar no 

intenta sólo hacer una hermosa invoc<:lción propiciatoria, como puede ser frecuente en 

n1uchos autores, sino que dcs~ríbc el diseño, la estructura y la dinámica que existe a la 

vcz entre los principios de Shiva y Shakti y entre sujeto y objeto de conocimiento. El 

mismo juego de Shiva y Shakti está presente en todo acto de percepción y en todo proceso 

de existc:ncia. De hecho, es la condición de posibilidad de la existencia misma, y 

tan1bi~n de la forina en que c.:.~a ser individual es capaz de conocer. 

En un plano c6sn1ico~ el C'rigcn del universo está justamente entre el conocedor, lo 

conocido y el acto de conocer, o bien el perceptor, lo percibido y el proceso de 

percepción. Este aspecto, que forma el núcleo de la Carta a Changdev, se hace presente 

también en el /\.mritámlb.haYa. El proc·~so de fusión entre los dos entes (cada uno sujeto 

y objeto del <)tro) es el nTismo proceso de fusión en un nivel individual entre el sujeto 

y el objl.!'to di.!' pl.!'rccpción. Ilahirat dice que et n1étodo de Jñanésh,var muy adecuadamente 

poUría 11an1a.rsc cpistcn1ológico. 

Por otro lado~ Jfianéshv.:ar vu~lvc indin:cta1ncntc a referirnos al Pratvabhijñ.tlhrdavam 

donde es for.1.oso hac...:'.r una lectura que ton1c en consideración de manera paralela a los· 

procesos có~n1icos y a los procesos individuales de percepción. Lo que la Chiti-Shakti, 
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divina energía consciente de Shiva, hace aparecer en el universo, no es distinto de lo 

que hace aparecer en la pantalla de nuestra propia mente. 

Esto es posible porque la misma Shakti que ha creado todo el universo está presente 

en nosotros. De hecho somos ella, somos una manifestación de ella. El Shivaísmo 

insiste en señalar que e\ individuo no es sino la manifestación contraída, limitada, del 

propio Shiva, y en .cuanto tal, conserva \os n1ismos poderes de Shiva, aunque en una forma 

también limitada. La ·manera en que el individuo hace ~so de esos poderes es en su campo 

de percepción. Los pensamientos surgen, se sostienen y se disuelven en la mente de 

igual manera que el universo surge, se sostiene y se disuelve en la mente de Shiva, por 

decirlo así. 

Y junto a la variedad y diversificación de pensamientos, también existen dentro del 

individuo, en toda su fuerza y en su forma verdade.ra, los principios de Shiva y Shakti. 

Si desde el punto de vista absoluto la Shakti es lo que revela y produce al universo y a 

los individuos, desde el punto de vista individual, contrariamente, la Shakti será lo 

que revele a Shiva; es el vehículo de acceso hacia la Conciencia suprema y absoluta. 

También aquí puede decirse, desde la perspectiva inversa, que sin Sha.k-ti no hay Shiva. 

Hacia el final del capítulo, Jñanéshwar produce una serie de imágenes destinadas a 

llevar a la misma experiencia que la Carta a Changdev: la abolición de la alteridad 

entre sujeto y objeto. Dice: 

" ... al tratar de verlos (a Shiva y Shakti), el que ve y su visión se desvanecen." 

(l, ~9) 

"El sol muestra en sí mismo el objeto al igual que el sujeto de iluminación. si" 

embargo. no pierde su unicidad." (l,55) 

"Al abandonar el espejo la imagen se funde en su objeto. La onda se desvanece 

cuando el aire está quieto." (l. 61) 

Este último verso expone. sin decirlo, la Bimba-pratibimba vada, la teoría del 

rcllcjo que se funde en el objeto cuando cesa la proycccción. La biml;>a-pratibimba vada 
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es Ja for111a en q 1.Je c1 Shivaísn10 explica, b.2.jo otro ángu1o, el universo. A diferencia de 

Shánkara que habla en su viv:>rtC)-v3da, la 1"'oría de la superposición, del universo o 

realidad feno1nénica como una superposición que M.: efectúa por cfc(.~to de 1nfivá sobre 

Brahman, el Ab;,oluto primordial, y que es en sí misma una proyección ilusoria, tal como 

la serpiente que se ve en vez de la cuerda, en la teoría de bimba-nratibimba el reflejo 

o la proyección del r\bsoluto es en sí n1isn10 real. 

Para Shánkara, la superposición desaparece cuando percibimos la verdadera Realidad 

trascendente y se revela 13. inexistencia de maya. Para el Shivaísmo y para Jñanéshwar 

el reflejo o proyección, aunque en cierta forma también desaparece al fundirse en su 

fuente, en su origen, al hacerlo recobra su estatuto real, su verdadero ser. 

El ho1nenajc ª Nivritti 

El siguiente capítulo, que muchos comentadores pasan enteramente por alto, como si 

estuviera en el libro sólo en calidad de ornato, Bahirat Jo titula "Rindiendo homenaje a 

Shri Nivrittinath", y Bhagwat, "En alabanza del preceptor". Bahirat ignora todo el 

capítulo dedicado a Nivritti, y no penetra en su significado ni con respecto de Ja 

función del Guru ni en relación con el contexto del libro. 

En la segunda estrofa dice Jñanéshwar: 

"(Me inclino ante aquel que) acude con1pasi\'o a asistir a la Conciencia pura que 

experimenta el egoísmo al vagar por la desolación de Avidya." (II, 2) 

"Por cuya mirada la esclavitud se convierte en liberación y el Conocedor se realiza 

a sí mismo." (JI, 4) 

Es de notarse cómo~ cuando se refiere a aquel a quien el GunJ ayuda y libcrn, no 

habla del discípulo sino de la Conciencia pura y del Conocedor. Es decü, •·«tá 

partiendo de la perspectiva monista que identifica como una y la misma escnC"':J :.:.' Ser 

supremo, al Brahrnan o Shiva o Paran1ashiva absoluto, y al átman o ser que se t..:.1h.:'..lcntra 
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dentro del im.dividuo limitado. 

Al eir.1'~""' el término de Conciencia pura, que es Ja noción utilizada por el 

Shivaísmo, :ccf1eja el trasfondo de la cosmogonía shivaíta, donde es esta Conciencia 

divina Ja qu<: asume voluntariamente la contracción de ~. la ignorancia, y la que se 

esclaviza para poder experimentarse a sí misma corno un ser humano y corno todo d 

universo. Y es por Ja gracia del Guru que desde ese plano puede abandonar todos los 

límites y la contraccí'ón para expandirse hasta volver ·a conocerse en su verdadera 

esencia: "El es la causa de la visión del Conocedor" (U, 5), "El es como un espejo en 

el cual el Atman ve su propio gozo" (11, 6), dice Jñanéshwar, también al principio del 

capítulo, y agrega poco más adelante: 

"En su ausencia, el que ve lleva el hermoso ornamento de la apariencia. Toda Ja 

diversidad desaparece tan pronto como aparece él. 

La oscuridad de Avidya se transforma en la bendita luz diurna del autoconocimiento 

al toque del Sol de su gracia." (ll, 9-10) 

"Por el rocío de su gracia, el veneno de Avidya se convierte en el néctar del 

conocimiento infinito." (II, 14) 

En estas estrofas se refiere a la diversidad producida por mava, y antes ha 

utilizado, en la estrofa 3, la imagen vedantina de la muerte del elefante de~

Avidya. la ignorancia, es en el Vcdélnta el origen de todo mal, de todo sufrimiento, y el 

Guru es quien le pone fin. También para Shankaracharya la gracia del maestro espiritual 

es lo que rompe las ataduras. Dice en la Vivekachudamani: 

"Oh 1'·1aestro, sólo por tu gracia me despertaste del sueño y me has salvado 

completamente a mí, que vagaba en un sueño interminable, en la selva del nacimiento, la 

decrepitud y la muerte creadas por la ilusión. atormentado día tras día por incontables 

atliccioncs y ás¡icramentc atligido por el tigre del egoísmo." 34. 
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Y así corno para Jñanéshwar la Conciencia pura asun-·.e las formas de Shiva y Shakti, 

también asume l:J.s formas de un maestro y un discípulo. "No tenía dicha estando sola" 

(II, 13), dice, haciendo resonar el pasaje upanishádico donde Br<lhman. que está solo, 

d=ide volverse muchos. 

Aunque la identidad suprema se oscurece por avidya, no se destruye. Y es por medio 

de la condición de discípulo que se recobra. El Guru alcanza el estado supremo desde 

esa humilde condición y, dice Jñanéshwar, "es tan afortunado que destruye lo que no 

existe" (II, 20); es decir, la esclavitud misma, puesto que, a pesar de que el individuo 

no lo pueda percibir, jamás deja él mismo de ser la Conciencia pura. Y en el estilo 

paradójico al cual Jñanéshwar es muy adicto, añade: " ... salva a alguno de ahogarse en un 

agua inexistente, y el individuo así salvado se queda en ninguna parte." (II, 21). 

El principio del Guru, el Gurutattva es uno de los ternas fundamentales de 

Jñanéshwar, no sólo en el Amritanubhava sino también en Jñanéshwari, donde dedica muchas 

páginas muy bellas a la relación entre el Guru y el discípulo. El Guru no es diferente 

de Shiva y Shakti. Guru se le llama a la función específica de impartir gracia al 

discípulo y despertarlo espiritualmente para hacerlo volver a la unidad. Sin el Guru 

esto es imposible. En el Amrt:i.nubhava, dice Jñanéshwar sobre él: 

"Es corno un astrólogo a quien incluso Shiva, que está cansado de asumir la forma 

del ser individual, pregunta cuál es el momento propicio para recuperar su propio 

estado." (II, 24) 

El Guru está más allá de los nram::>.r>;JJ; -los medios de conochniento válido-, de las 

inferencias, de las formas de demostración lógica, de las palabras; incluso más allá de 

la visión. 

"Ah, Sadguru, ¿cómo he de tratarte a ti que eres tan misterioso? Tú no permites 

que ninguna noción te determine. 
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"Has alzado tantos nombres y formas y los has destruido por la fuerza de tu poder, 

y sin embargo no estás satisfecho. 

"No le permites a nadie tu relación amistosa sin sacrificar su individualidad ... " 

lll. 37-39) 

Y refon.ando Ja idea de que el Guru destruye la individualidad y el ego del 

discípulo, añade más'adelante: "No ceja ninguna traza de la persona que va a saludarlo". 

(ll, 47). 

Refiriéndose después al mismo proceso que conduce a la desaparición de la dualidad, 

y que antes a tratado en relación con al sujeto y el objeto que se vuelven uno, dice 

ahora, aplicándolo a la adoración y el culto: 

" ... en cuanto lo veo, tanto el adorador corro.o el objeto de adoración se desvanecen como 

los sueños en el estado de vigilia," rll. '.73). 

"Oh, qué maravil\cs:i es su amistad. Ha vuelto evidente la dualidad del maestro y 

el discípulo, allí d,,nde no hay sitio ni siquiera para la unidad." (Il, 55) 

"Por ello, las palabras maestro y discípulo significan una sola Realidad, y el 

maestro solo vive en las dos formas.· (11, 61) 

La insistencia en la abolición de la dualidad, enfocada desde tantos ángulos y 

repetida tantas veces no se debe a una falta de inventiva, sino a que es el núcleo y el 

tema principal no sólo del libro sir.o de la experiencia mística que éste describe. 

Shiva, por juego, se convierte en el universo para experimentarse a sí mismo, como ..;ada 

uno <le los objetos inanimados y los s:."res animados que lo habitan. Es lo mismo que dice 

Jñanéshwar sobre Nivritti, usando una imagen insólita: "Es como una tlor convertida en 

nariz para oler su fragancia." lll, 75). 

Al final de este capítulo y como título del siguiente, Jñanéshwar se refiere a 

"ª\<.!ar la deuda dd habla. Este concepto enigmático, se explica tal vez en la 

introducción del libro de Bhágwat. .-°'llí. al mencionar lo~ cuatro niveles del habla, se 
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dice que su conocimiento ayuda mucho al individuo a "vencer la ilusión, disipar la 

ignorancia y trascender las tres etapas del conocimiento" (p. XII) 35. 

El aspirante 4Ueda en <.leuda con esos niveles del habla. y es a través no sólo de la 

palabra sino del pensamiento y la intuición más profunda que se paga esta deuda; aunque 

la única manera de saldarla completamente es fundiendo el ego con el ser suprem.

Jñanéshwar termina así el capítulo 11: 

"Ahora, Jñanadeva dice que mediante esta salutación a Sri Guru ha saldado las 

deudas de las cuatro clases de habla (Para, Pashyanti, Madhyama y Vaikhari). (II, 80) 

Los diversos niveles del habla son un concepto aceptado ampliamente en diversos sistemas 

filósoficos hindúes. Implican una profundización progresiva que termina -o empieza, 

según la dirección que se siga- en Para, nivel de la conciencia total e indiferenciada, 

donde no hay dualidad alguna, no hay vrittis, es decir, ninguna clr.se de movimiento ni 

de acción, y es por tanto ni-vritti. De aquí surge un impulso que tomará la forma de 

una intuición 1nás definida en el siguiente nivel, madhyama, se precisará como un 

concepto claro en el nivel de nashyanti, y podr:l enunciarse verbalmente en vaikhart. 

Esta descripción es muy sumaria, pero permite inferir los distintos ámbitos de 

conocimiento y percepción que pueden corresponder a cada uno de esos niveles. Sin 

embargo, representan un conocitnicnto relativo, pues al destruirse avidyfl. o la 

ignorancia, dice Jfianéshwar, esos niveles también se destruyen para resurgir en la forma 

del con·ocimicnto de la Rcalida,d suprema. Así describe Jñanéshwar a la~: 

" .. cuando está viva, Avidya es la causa del conocimiento falso, y cuando está 

1nucrta, surge en la fonna del conocimic!lto verdadero. 

"Pero ya sea que esté viva o muerta, esta Avidya enreda al individuo atándolo con ' 

las llamadas lib<.!ración o esclavitud." (III, 10-11) 
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Liberación y esclavitud, al igual que los d\stintos niveles del habla o el 

conocimiento aparecen como términos rela•ivos a la existencia o la desaparición de 

avidyñ. Es en este contexto que Jñanéshwar cita el famoso aforismo que aparece dos 

veces en los Sh\va Sütra (1, 2; 111, 2): Jñftnam bandhah: el conocimiento esclaviza. La 

referencia a este slitra hace que Jñanéshwar ubique tamb\én como términos relativos tanto 

la ignorancia con10 el Conoci1r1iento. 

En los Sl:liYi!. S\ltras el mismo aforismo aparece en dos secciones distintas: al inicio 

de la primera y al inicio d.: la tercera. El primer sutra de la primera sección, que es 

la parte dedicada al Shamhava ~. es decir, a la vía de Shiva, que es la más elevada 

y directa, dice Chaitanyam atm,¡: "El ser es Conciencia". Y acto seguido viene Jñanam 

bandhah, "El conocimiento esclaviza". La palabra misma conocimiento, que es relativa, 

implica ya que se trata de un conocimiento limitado, que se origina en ~mala, la 

impureza que hace al Ser supremo perder su identidad originaria y considerarse como un 

individuo limitado. Kshemaraja dice en su comentario de los ~ que este 

conocitniento en realidad es ajñ.3.na. ignorancia. 

El tercer sütra, y0nivarga kalasar1ram: cuya traducción literal es casi imposible, 

habla de las otras dos limitaciones que asume el Ser supremo y que también son causa de 

esclavitud: mftyiva mala y karma mili.a: el sentido de diferencia causado por ~. y el 

sentido de agencia, que termina por hacerlo quedar preso en el karma. 

El cuarto sütr::l engloba lo que constituye la raíz de las tres limitaciones o ~. 

dando la clave de lo que origina el conocimiento limitado. Dice Jñánádhisthanam matrk:l: 

"La matrika es la b<;se del conocimiento limitado". La. mfürika shakti es el poder del 

sonido inherente al alfabeto. el poder del lenguaje, del habla. 

Vernos que Jfi.anésh\.var rc1aciona de manera si.1nilar las formas de conocimiento 

limitado que implican los cuatro niveles del habla que menciona, con la ignorancia. 

En la tercera sección de los Shiva Sütras, que es la dedicada al Anm ~.o la 

vía del individuo \\.J. ,,cgunda. Shá!ili! !ln:'\va es la vfa de la Shakti), el primer fil1.tnl 

define la condición del ser individua\, el átman: Atmá cittam. "El Ser individual es 
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mente." La mi.:ntc está constituida por intckcto (buddhi), ego (ahamkára) y mente en 

cuanto 1J.lilfl.!!.5. Si la pri1ncra ~i.:cciún c..lc~ci-ibe ._t} Ser absoluto como Conciencia pura~ aquí 

se describe al ser individual -aunqui..-- id~nticu a a4ui.::1- cuino 1nc:ntc, indicrmdo justa1nente 

la contracción que en el proceso Oc rnanifcstación del universo ha asurnido la Conciencia 

pura para quedar convertida en la mente: individual, tal como describe el sutra 5 del 

Pratyéthhi i ñh r.rt;1~:~.~n_1. 36. 

El sutra que sigue en la tercera sección de los Shiva Sl'ttras es nuevamente Jfi3.n~m 

lli~cJl!.il.b.. el cono<..:in1it..:nto esclaviza. En este contexto significa que todo el conocimiento 

surgido de la condición del individuo, es decir. de las facultades de su n1cntc, es causa 

de esclavitud. El co111cntario de Kshc1narája dice: 

"Los modos de la lrnddhi y el f'hamkára que están llenos de placer, dolor, 

estupefacción, y la aparición de la diferencia correspondiente a los modos antes 

n1cncionadc•s, son lo que constituye el conocitnicnto (jñf\na) del ser empírico (Any). Este 

conocimiento (]imitado) es la fuente de la esclavitud. Estando atado por tal 

conocin1icnto, este ser c1npírico (anu> lleva una existencia transn1igratoria." 37. 

El tercer sütra de esta tercera sección dice Kalñdin~l1n tattv<.in3.m avivcko mtiy::t: 11 La 

falta de discernimiento de los tattvas como ka!a y los otros, es máyá". Vemos que aquí 

tan1bi~n. al igual que en la prin1cra sección, aparece 1naya. 1-lay, sin embargo, una 

diferencia. La pri111cra sección está describiendo a la n1isma ni<1yfi y todos los den1ás 

elementos que producen las ataduras (como ma.L'll'. 38) desde un punto de vista cósmico, y 

3quí se cnfoc:l.n (co1nn kañchukª-2. 39) desde la perspectiva del individuo; es decir, ¿qué 

puede hac~r el individuo ant;.! los 111isrnos principios cósn1ico:, que causan su atadura'? Por 

lo pronto aquí se dice: discernirlos, y el sútra siguiente nos dirá que hay que disolver 

los divers<>S compL,nentes de los tattvas en el cuerpo (o cuerpos), por medio de bh;\vana, 

con10 ya se co111cntó al hablar de J i1an~~ll\vari. 

Sin la sofistk·..ida elaboración conceptual de los Shiva SC1t.ras., Jñanésh,var nos habla 

t..,tnbién de cs .. 1 di:.;.;1.-..1u..:ión. EsL.:i de 1nás decir que no está siguiendo ni comentando estos 



síHras; pero hay constantes puntos de contacto. Dice hacia el final de este capítulo: 

"Así que si el Atman, que es conocimiento puro en sí mismo, pensara que El tiene 

verdadero conocimiento de sí y dijera "Yo soy El", eso sería esclavitud. 

"Tal conocimiento, que es esclavitud, es muy indeseable porque el conocimiento 

original mismo esm disuelto y hace surgir la llamada libertad. 

"Por eso las cuatrd clases de habla, que son orname"ntos de los cuatro cuerpos, se 

desvanecen junto con Avidya cuando el ego del ser individual es destruido. 

"Cuando Avidya, contrariada, entra en el fuego del conocimiento junto con sus 

órganos, sólo quedan las cenizas del entendimiento." (lll, 23-26) 

Considerando atman en su sentido amplio, como el Ser, Jñanéshwar dice que el atman 

no necesita de ningún conocimiento tal como el sol no necesita de la ayuda de ninguna 

otra luz. El átman ~conocimiento en sí mismo; por eso, al decir "Yo soy El", estarla 

revelando la atadura a un concepto, incluso a~ concepto. Ese reconocimiento es 

necesario sólo desde el estado de ignornacia, tal como se necesita discernir las causas 

de las ataduras; pero no desde el estado absoluto. 

Las cuatro clases de habla, dice Jñanéshwar finalmente, son incapaces de saldar la 

deuda ni siquiera por su autosacrificio, pues al ser destruidas "se aferran al 

conocimiento que es un tipo de ignorancia." (111,33). 

Conocimiento g ignorancia 

Después de este final impecable, el cuarto capítulo dilucida los dos conceptos, el de 

conocimiento y el de ignorancia. Los tétninos que usa Jñanéshwar son jf.?+na y ajñ3.na. 

Después dt.::: la destrucción de la ignorancia, reina el conocin1iento, que "produce la 

comprensión de la identidad entre el mundo y el ser" (IV, 3). 

Aquí reafirma de manera categórica su visión monista al no separar como distintos 

al inundo y al s~r. y al no considerar al mundo ni siquicr~ como ilusorio. Pero ése no 
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es el propósito de tal afirn1ación en el contexto en que se da, sino mostrar cómo el 

conocimiento, que surge con la de~aparición de la igr.orc.ncia. se extingue a sí mismo al 

expandirse sin líntites: 

" .. . co1no el fuego que en su esfuerzo por qucrnar el -ilcanfor se quc1na él solo, así 

el conocimiento alcanza la n1isn1a condición al destruir la ignorancia. 

"Cuando el soporte de la ignorancia se va, el conocimiento se esparce hasta el 

grado de destruirse a sí mismo." (IV, 5-6) 

Más adelante explica cuál es el sentido de esl..3. destrucción: 

" ... el conocimiento que brilla por la ignorancia es devorado por el Conocimiento 

absoluto." (IV, 14) 

"Es el Conocimiento puro, que no es iluminado por ningún otro conocimiento ni 

oscurecido por la ignorancia." (IV, 17) 

Al hablar del Conocimiento absoluto Jñanéshwar abandona los términos relativos 

(ignorancia-conocimiento, luz-oscuridad, cte.), pero entra en otro problema: lo que 

pudiera cxtravagantcmcnte llamarse "no relacionalidad"; es decir la carencia de relación 

con lo que sea~ que hay en un térn1ino absoluto. Comparando con este Conocimiento 

absoluto, pregunta. Jfianéslnvar: "¿puede el globo del ojo percibirse a sí n1ismo?" 

Aunque la palabra que utiliza Jilanéshwar para referirse al Conocimiento absoluto es 

jilána, plantea el mismo problema que surge al interpretar, nuevamente en los Shiva 

Sütra, la palabra chaitanva que. designa a la Conciencia suprema: Dice Jaideva Singh en 

una de sus notas: 

"Nuestra 111cntc discursivr\, inseparable de un estado condicionado y relacional, no 

puede concebir un n1cro g;t.~, un ser, sin una relación predicada entre él y su 

atributo o naturaleza; pero todos los sistemas más importantes de la filosofía hindú 
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sostiene1~ que el ser es pura conciencia, no-relacional (es decir, sin relación 

sujeto-objeto) y sin relación predicada, en su forma esencial." 40 

Recordando también el diálogo entre Yajñavalkya y Maitreyi en la Brhadaranyaka 

Upanisad, volvemos a esta misma cuestión: donde hay dualidad, uno ve al otro y conoce al 

otro -abreviando la larga ennumeración de Yajñavalkya-. Pero donde todo se ha vuelto el 

propio ser, ¿por qué ipor quién va a ser uno visto y co;.ocido? 4l. 

¿Puede el globo del ojo percibirse a sí mismo?, pregunta Jñanéshwar, ¿puede la 

Conciencia pura ser consciente de sí nlisma? 

La argumentación de Jñaneshwar ha dado un paso más. No es sólo si la Conciencia 

suprema puede ser 'conocida' por alguien o algo más, sino por sí misma. ¿Está la 

Conciencia consciente de ser conciencia? Esto nos llevaría a una circularidad. Aquí se 

aplica lo mismo que en el caso de la desaparición del sujeto, el objeto y el acto de 

percibir. Si la Conciencia es sujeto y objeto de sí misma, desaparece en cuanto una y 

otra cosa. No hay nadie que perciba nada. 

De aquí tal vez surgen algunos argumentos nihilistas que Jñanéshwar refuta: 

"Entonces, si la situación viene a ser que nada existe, ¿quién es el que sabe que 

no hay nada? 

"¿Sobre qué base se demuestra la teoría del nihilismo? Es una imputación injusta 

sobre la Sustancia última. 

"Si el que extingue una luz se extinguiera junto con la luz, ¿quién sabría que ya 

no hay luz?" (IV, 26-28) 

No puede argumentarse la existencia o no existencia de esa Sustancia última 

partiendo de la posibilidad de que sea perceptible. El Ser "existe en sí mismo en su 

propia manera" (1 V, 37). La existencia misma del Absoluto se da sobre un suelo puro, 

que se encuentra más allá de las nociones mismas de existencia o no existencia. No 

puede ser determinado. como señala en el capítulo siguie.nte, ni siquiera por sus tres 
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atributos de existencia (~aj), conci.:ncia (!d:!il) y dicha (íl'1ancb), que están fundidos en 

él. 

Estos atributo~, sirven sólo para diferenciar al Ser d~ sus ténninos relativos 

contrarios: la no existencia, la ign0rancia y el dolor~ pero en sí n1isn1os no denotan la 

naturaleza del Absoluto. No Jo puc..:en revelar, puco e'. objeto de conocimiento es Jo que 

determina los nicdios d..: conocin1icnto válido, y en este caso, que se trata de una 

Sustancia autocvidcntc. el conocimiento que intente conocerla será, de hecho, la 

Sustancia misn1a. Así, nuevamente. el conocimiento y lo conocido no son aquí diferentes. 

"Así, las palabras existencia, cor.ciencia y dicha no denotan la Sustancia, sino que 

son residuos de nuestro pensamiento." (V, 19) 42 

" ... los tres términos conciencia. existencia y dicha, después de hacer que el 

Vidente se vea a Sí mismo, se perdieron en el silencio." (V, 25) 

"¿Cómo pueden las palabras describir la Realidad donde el habla suprema desaparece 

y no queda rastro de ningún sonido?" (V, 63) 

La palabra, incluida aquella palabra que denota al Ser, sólo tiene finalmente el 

mérito de ser un recordatorio, pero es por lo cc:nás ineficaz. Tal como indica el título 

del sexto capítulo: "Ineficacia de la palabra", donde Jñanéshwar da un giro sorpresivo 

al decir al principio: "no hay nada que no pueda ser medido por la palabra." (VI, 4). 

Procede a hacer un elogio de la palabra, la llama el espejo de lo invisible, el sol 

naciente de la Realidad no manifiesta, la flor en el cielo, la causa del universo, la 

antorcha que i\u1nina e\ sendero de las acciones correctas e incorrectas, el juez que 

decide entre la esclavitud y la.libccación. Y dice también: "El Atman se encuentra a Sí 

mismo por la palabra." (VI, 8). 

Deja claro el nivel en que la palabra funciona: el nivel donde no ha tenido lugar 

todavía la libcraci0.i. La palabra como recordatorio -y los diversos niveles del habla

ayudan a alcanzada, pero: 
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"La palabra es absolutamente inútil en lo que respecta al Atman, que es 

autoluminoso y no necesita la atención de nadie. 

"No existe nada más que Ja susta.ncia única. Por eso no puede ser objeto de 

recuerdo ni de olvido." (VI, 13-14). 

La palabra no tiene ningún sentido en relación con la Realidad absoluta, y no puede 

destruir a avidva, la ignorancia, puesto que ésta no exi;te, "tal como el hijo de una 

mujer estéril". La relación del &m.ru1 con avidya es la misma que la del sol con la 

noche. ¿Puede el sol conocer a la noche o Juchar contra ella? La indefinibilidad de 

avidya, implica su existencia imaginaria. No es correcta la aprehensión de que elª™ 

se revela después de la destrucción de avidya. La lógica que trata de destruir a ~ 

es la misma de una persona dispuesta a beber el agua de un espejismo. 

Después de éstos y otros arg:irnentos, Jñanéshwar da una serie de imágenes surreales 

para tratar de mostrar lo que son los intentos por destruir a avidvíl, principio ilusorio 

que no tiene ninguna bz.se ontológica: 

"Es corno ord"ilar a un macho cabrío, o ver con las rodillas, o poner a secar la 

noche y hacer con ella una tableta. 

O triturando un bostezo, sacarle jugo y mezclándolo con indolencia, verterlo a la 

garganta de un cuerpo sin cabeza." (VI, 48-49) 

La imposibilidad de la existencia de~ se debe a que el solo tornar conciencia 

de la ignorancia es ya en sí un acto de conocimiento. Si la ie;;,norancia existiera, no 

habría nada que pudiera dar fe de ella, puesto que ella misma impediría el menor 

razonatnicnto. 

Jilanéshwar no está hablando en términos relativos sino desde una perspectiva 

ontológica, pero es la única que puede adoptar para hacer la refutación que ocupa el 

siguiente capítulo, el más largo del libro y al cual dedica una atención tan especial 

que parecería que fuera el propósito principal de todo el Amrtanubhava 
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y refutación de Ajñanavadª 

En ningún punto de este capítulo menciona Jñanéshwar a Shankaracharya, y podría quedar 

cierto margen de duda sobre si se está refiriendo., como norn1almente se dice 7 a su tcoria 

de maya. 

La doctrina de Shankaracharya acepta como idénticos, al igual que las grandes 

proclamaciones o mah:\.vakyas de los Vedas, al Ser absoluto y al ser individual. Sin 

embargo, en vi~ta5 a salvar la unidad. y no pudiendo concederle el mismo cstatut~ 

ontológico al universo, Shank:ircharya hace uso de la idea de n1:'i.)•ii, poder creador de 

Brahman., que fabrica, no obstante, un universo ilusorio., por su impcrn1anencia. 

Shánkara considera que la avidyfi o ignorancia del ser humano sobre su condición 

divina es innata, y que esta ignorancia conduce a una identificación incorrecta del 

individuo con su cuerpo y dcn1ás vehículos y no con su ser. Al ser destruida la 

ignorancia por la iluminación, la realidad ilusoria desaparece y lo único que queda, aun 

en el mundo, es la percepción de Brahman. 

En esto no diferiría mucho de la postura del propio Jñanéshwar. El problema 

comienza cuando Shankaracharya lleva la idea de esta ~ a un plano cósmico, 

llam:indolc maya. de donde resulta que el universo entero no es una realidad en sí sino 

algo que se superpone a Brahman. El Ser ni ha creado el mundo ni se ha convertido en 

él, pero ~depende de él -a diferencia de la pd.kriti autónoma del :púrusha en el 

sistema Samkhya. Maya fabrica el universo ilusorio que superpone a Brahma.-i.. De hecho, 

máva es tambi0n el efecto de la superposición misma. Mava no tiene principio ni fin, y 

no hay manera dL! c:otender lo que cs. El mundo es ariaricncia, la causa de esta 

apariencia es la ignorancia~ y es una causa que no tiene principio ni fin_ Tal vez a 

esto se le pue<...la llamar aifi5.na-v3<la~ "la teoría de la ignorancia" que es el nombre con 

que Jñanéshwar d<.:!signa los conceptos que se propone r<.:!futar. 

A la id'°ª e'<.:! la proyección ilusoria, de la superposición de la apariencia sobre el 

Brahman absoluto, se le llama tradicionalmente vivana-vada, teoría de la superposición. 
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lmplica la ignorancia, que para Shánkara consiste, de hecho, en juntar lo real con lo 

irreal, al identificar como real y existente, como Ser, a la única "realidad" 

• perceptible, que es la fenoménica y al descartar como irreal, puesto que no se percibe, 

al Ser absoluto. 

Por extensión, identificamos con nuestro ser, como ya se ha dicho, lo que nos 

resulta más inmediato: cuerpo, mente, intelecto, etc., y el ser verdadero, el átman, 

queda velado y fuera~ de nuestra comprensión. Es esta superposición, fruto de la 

ignorancia, la que desde el plano de la conciencia individual, que superpone al ego 

sobre el ser interior, se extiende efectuando la múltiple superposición de la entera 

realidad fenoménica sobre Brahman. 

Aunque el Vedanta ~no está en la posición de considerar que la existencia 

del universo dependa de nuestra percepción, a la manera de Berkeley, sí niega la 

realidad objetiva del universo. Shánkara habla de varios niveles de realidad; pero ya 

se trate de la realidad ilusoria individual (pratibhasika ~ o de la realidad 

cósmica fenoménica Cvyavahárika sattá), que es sólo una ilusión en mayor escala, carecen 

del rango pleno de verdad y existencia que sólo concede a la realidad suprema 

Cparamarthika s¡nta) o I3rahman absoluto. 

La realidad absoluta es para Shánakara incapaz de cambio y de acción. Shánkara 

tiene que recurrir al principio de lshvara -ya presente, por ejemplo, en la Svetasvatara 

Upanishad, al igual que la idea de mf¡v!:\- para explicar la creación silvando el dualismo 

del S;lmkhya, en que ést.< ocurre sólo por la acción de la ru:illrrti- Ishvara es un aspecto 

de Brah1nan, es Brah1nan unido con m::tva. Brahmanes nirguna, es decir. un principio que 

está inás allú de toda cualidad y atributo, una conciencia indt;terminada. Ishvara es 

saguna, un princpio con atributos. un Dios personal y detcrnl.inado. lshvara -puesto que 

Brahman es inactivo- da a ~ii la luz de ta conciencia necesaria para crear. Sin ésta~ 

n1~·'tyf\ no podría existir. Pero aunque la ignorancia~ la avid_y_fi individual puede cesar en 

el momento en que se alcanza la iluminación. y de hecho la existencia de máya se da para 

e\ tnc\iYiduo sólo en su estac.10 de no iluminación o ignorancia, m~ misma~ como 

principio cósn1ico. es eterna. en i.:\ sentido de que no tiene_ origen ni fin. Es como la 
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sombra de Brahman y existe en tanto que Brahman mismo exista. 

De todas la posibles inconsistencias teóricas de la doctrina de mayá se han 

encargado a1npliarncntc generaciones y generaciones de refuta.dores. La. necesidad teórica 

de postular a ~surge de que Sh<inkara no acepta el principio de un Brahm::in activo, 

ante la idea de que la transformación que supondría el crear, devendría en una p.§rdida 

de su estatuto óntico. 

Tal vez tenía en tcicnte, la teoría que h<.bla de que la causa sufre una 

transformación real para dar origen a sus efectos (parinii.ma-vada). Esta es la teoría 

que sostil.!nc el S.:i.1nkhya; sistema que para salvar al Principio absoluto~ al Ser 

(púrusha), tiene que 1nantcnerlo separado de la causa de la creación misma (prákiti), 

dando corno resultado el platcamicnto de los dos principios. 

Shánkara propone, como hemos repetido, que sea mayá la que se encargue no de la 

creación, sino de la proyección ilusoria de lo transitorio y fenoménico sobre lo 

Absoluto (vivárta-váda), siendo la proyección tan eterna como el propio Brahman. 

L.a postura de Jfianésh\var, bajo este enfoque de las teorías, proviene nuevan1ente del 

Shivaísmo. La escuela Pratyabhijfüi expone la noción del svatantrvii.-vada, o teoría de la 

libertad divina, donde la causa última permanece siendo Jo que es, aunque aparezcan sus 

efectos en todo el r"ngo de la manifestación. Otro nombre que recibe es ábhása-v?J!i! o, 

justamente, teoría de la manifestación. 

En virtud de su soberanía (maheshvar)'a) y de cu autonomía (svatantrya), el Señ0r 

puede m::mifestar externamente el mundo como una masa de objetos, sin perder nada de su 

condición trascendente última. Estos objetos que han existido previamente en él, se 

\lan1an fil2llil~'l:i o n1ani:cstacionc.s y son, en su naturalc:za esencial, uno con el aspecto 

prakash'l,, luminoso, del Ser. Son de la esencia misma d:c la Conciencia, chit, y siempre 

existen intcrnan1ct:t;.: en ella, en un estado seminal. Pero cuando se manifiestan 

externamente por el poccr de máya lO Shakti) del Señor, también existen externamente 

conH-, objetos n1atcri~lcs. Esto es lo que plantea un n1acstro del Shivaísmo de Cachemira, 

Utpaladeva, en el J..svara Pratyahhijá Vimarsini (I, 331-332). Utpaladeva habla de ms'\yiÍ, 

como del poder de Dios que manifiesta externamente los objetos o i\bhasas. La diferencia 
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fundamental en relación cc-n Sh::í.nkam es que esos objetos o ~ no son ninguna 

superposición iiusoria sobre la Reali.dad última, sino que son de la lnisma naturaleza 

esencial que la Realidad o Conciencia absoluta. 

Lo que interesa aquí es el planteamiento de que los a•h:isas, ya sean internos, es 

decir, que posean una existencia subjetiva der.tro del s~no del Absoluto~ o externos, 

manifestados como. objetos físicos u objetos de ~nsamicnto, tienen la misma esencia 

auto luminosa, prn.ka~ha, del propio Ser absoluto, del Sufe~o. Utpaladeva utiliza aquí el 

térnüno de niáya para referirse al poder de Dios que rr~anitíesta externamente los objetos 

o ábhásas. Y aunque en su existencia subjetiva son, en efecto, uno con el Sujeto, no 

pierden su esencia fundamental al manifestarse en la multiplicidad de objetos del 

universo. De hecho, el n1undo es Conciencia. 2.unquc el Ser no \o pueda percibir así en 

su fase de limitación y contracc16n, es decir, en su co:-idición humana. 

Para Jñanéshwar, la ~. que puede r.oprcscntar la condición esclavizada del 

átman, sujeta a un karma individual, nada tiene que ver con el origen del universo. 

Este no surge de la ignorancia, de avidya o de maya, como afirma Shánkara, sino de la 

libertad del poder divino, del juego desbordante de la Shakti, que es conciencia y 

existencia pura, tal como afirman los maestros del Shivaísmo, y no ignorancia ni 

ilusión. 

Después de declarar como falsa la "llamada ignorancia sin principio", y de plantear 

la inoperancia de mmanas como la percepción y la inferenc.:ia en relación con ella, 

Jñanéshwar establece la relatividad y dep.:;01dcncia mutua de ignorancia y conocimiento, 

constrastándolos con la Conciencia pura, que sería como el sol, en relación con la luz y 

la oscuridad. Dice Jñanéshwar: "/\SÍ la 1ntellgencia pura, donde e: conocitniento y la 

ignorancia se abrazan uno a otra (es decir. desaparecen). abre su visión para 

encontrarse a sí misma en la forma de los objetos visibles." (VII. 131) 

Aquí se hace presente justamente la teoría de los abhasas, los objetos en los que 

la C:~oncicncia o lntcllgcncia pura se encuentra o se rnanifiesta a sí misma sin que se 

perturbe su condición de unidad. 1'1ás ndelante, vuelve a hacer énfasis en la unidad del 
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Ser: 

"Así que el Atman no se vuelve objeto de diferencia, aunque él perciba la 

apariencia o se manifieste a sí mismo en la forma de los múltiples objetos. 

"La unidad del Atman no se pierde ni siquiera cuando llena todo el universo." (Vll, 

145-146) 

Jñanéshwar dice que la unidad del Ser persiste, ya sea que se manifieste como los 

objetos, o que "perciba la apariencia", y aunque con esto podría parecer que da un 

margen de apertura hacia la teoría de Shánkara, más adelante declara abiertamente como 

innecesaria la teoría de la superposición: 

"Por tanto, si la única Inteligencia pura está siempre viéndose a sí misma, ¿de qué 

sirve suponer ninguna superposición?" (Vll, 165) 

Jñanéshwar explica esa unidad del Ser, intocada, aun cuando da origen a la 

multiplicidad del universo, comparándola con un árbol de baniano que hubiera alcanzado 

su pleno florecimiento sin romper la semilla. 

Luego penetra en la condición misma del Ser en cuanto sujeto eterno y trascendente: 

"El Atman -dice- es el vidente absoluto en sí mismo." (VII, 161) 

"El Atman es el eterno perceptor y lo eternamente percibido. ¿Qué puede crearse 

que sea nuevo?" (VII, 157) 

"El Atman, resplandeciendo como el universo, ve al universo. Cuando no hay 

universo ve su no existencia. 

"Si por azar tanto la existencia o no existencia del mundo se fundieran, él sería 

el v:dentc aun de este estado." (Vll, 159-160) 

Y si el Sujeto, el Vidente, súlo se ve a si mismo, desde luego que sale sobrando 
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r=urrir a la idea de la superoposición. No obstante, el Atman aparece como su propio 

objeto de percepción brevemente, puesto que al verse, sujeto y objeto se desvanecen 

(Vll, 174) y sólo queda su verdadera esencia. 

Luego precisa: 

"Si dos particulares (como el que ve y lo visto) se devoran y emiten sus opuestos, 

es como el abrir y cerrar del ojo de la Realidad." (Vll, Í83) 

Aquí parece referirse a las nociones de unrnesha y nimesha del Shivaísrno de 

Cachemira. 1!.n.Lnesba ~ ill manifestación Qrl universo ~) que, según la imagen que se 

emplea, ocurre cuando el Señor Shiva abre los párpados, y está en relación con njmesha, 

la reabsorción o desaparición del universo (pralaya) que se c!a cuando los cierra. 

La primera de las~ Kárika, texto atribuido a Vasugupta por Kallata, y escrito 

para clarificar algunos aspectos de los~ S\aras, dice: 

"Alabamos a ese Shánkara (Shiva) que tan sólo al abrir y cerrar los párpados trae 

la aparición y disolución del universo ... " (1, l, P. 5) 

Jñanéshar, por su parte, añade 

"Es maravilloso que en cuanto se cierran los párpados, el Atman asume la forma de 

un vidente que se desvanece en cuanto los párpados se abren." (Vll, 183) 

Es decir, la condición del Ser en cuanto vidente puro. os=, vidente o testigo de 

su propia unidad, cesa, en cuanto tal, cuando se manifiesta como la diversidad el 

universo; pues aunque se siga percibiendo a sí mismo en la forma de los objetos que son 

su inisn1a esencia, su plenitud Tcsidc en el estado de unión total consigo mismo. En la 

siguiente estrofa, Jiianéshwar dlce algo de gran profundidad 
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"La condición natural del Atman reside entre la d"strucción del que ve y lo visto y 

su resurgimicnt•>." (VII, 185¡ 

La pausa, el intervak , el espacio intermedio o vacío entre la de:,trucción del 

universo y la nueva creación, cs. cuando el Ser ha reabsorbido en sí mismo la 

manifestación entera. Pero en el plano del ser humano, esa misma pausa o vacío, entre 

dos actos de pc:rccpción o cualesquiera otras instancias, son comparados por Jñanéshwar a 

la condici{>n natural del Atrnan: 

" ... (es) c.:01110 nuestra condiciún cuando termina el sueño y no csta1nos plenamente 

despiertos." (VII, 187) 

" ... o como el cst"do del aliento vital, cuando una respiración termina y la otra 

todavía no se ha tomado." (VII, 190) 

El Vijñ:tn.il .!}h'1irava, es un Agama o texto revelado del Shivaísmo, que también habla 

repetidamente ele la pausa, el intervalo o el vacío como de vías de acceso hacia el 

estado de Bhc.íirava o el Ser. En el texto, que totna la forma tradicional de un diálogo 

entre ShiYa y Shakti -o Bháirava y Bh:5..iravi. en este texto-, respondiendo a la pregunta 

de su a111ad .. t sobre c6n10 alcanzar su cst:ido perfecto, Bháira . .i in1p:lrte! una serie de 112 

técnicas de conc.:cntracilln o dhftran~is. La pri1ncra dh<1rana, en el ·verso 24, se considera 

que- l!s la clave del libro. /''\..llí se especifica cómo el aliento que entra, va a una 

distancia de.: (h ..... cc dedos (dvadash.:l.nta) y se detiene en el "corazón interior" antes de 

cn1pc7ar a salir; y el aliento que sale va ta1nbién a una distancia de doce dedos y se 

de:ticn~ en el "cDraz6n cxtcrioí", antes de volver a entrar. Y et:" final de la estrofa 

dice: 

"Si unn fija su n1cntc con finncza en estos dos puntos de pausa, uno encontrará que 

Dhúiravi (la energía divina), la forma esencial de Bháirava (el Absoluto), se manifiesta 

en esos dos puntos." (VB ::4, Singh, p. 22) 

-~66-



En su libro, l fil".! IlliU.. Iru. ~ Qf !:lfilnfill f!Qm ~ Vjjñana Bhairava, Swami 

• Muktananda comenta esta ~ y dice: 

"En realidad estos dos Jugares son uno. La dualidad de espacio interior y exterior 

existe sólo porque tenernos el sentido de las limitaciones de este cuerpo. en el momento 

en que trascendemos nuestra conciencia del cuerpo, los "espacios interior y exterior se 

funden." (p. 27) 

Ese es el propósito de todas las dhiiranas. Dando diferentes puntos de apoyo, nos 

llevan a trascenderlos. Entre las dháranás que da el Viinána Bhajrava, y la serie de 

ejemplos con que Jñanéshwar trata de ilustrar "la condición natural del Atrnan", hay 

semejanzas. Dice Jñanéshwar: 

"O puede imagin:;rse ~i pensamos en la vista que ha cesado de ver un objeto y 

todavía no ha ernpc 7 :edo a ver otros. 

"Es como el estado del cielo cuando el día termina y la noche todavía no llega." 

(VII, 188-189) 

El Vijñana Bhairava dice: 

"El yogui debería contemplar la condición previa de cualquier letra antes de su 

enunciación y su condición final después de su enunciación como mero vacío. Ento -es, 

con la ayuda del poder del vacío él se convertirá en la naturaleza y la forma del 

vacío." (Dhiirana 17, verso 40, p. 38) 

"Cuando la mente del aspirante que acaba de dejar un objeto es firmemente 

restringida y no se mueve hacia ningún otro objeto, llega a resposar en la posición 

media entre los dos, y por medio de ésta (la posición intermedia) se despliega 
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intensamente la realización de la conciencia pura en toda su intensidad." (Dhárana 39, 

verso 6'.:!, p. 59) 

Nuevamente nos metería en un problema insoluble tratar de sab~:r si Jñanéshwar 

conocía también este otro texto dd Shivafsmo, o más probablemente, si los 1nismos 

conocimientos \os recibió de su propia tradición natha. Es asombrosa la precisión con 

que las n1isn1as técnicas de concentración aparecen en Gorakhntl.th t:onlo Tri-lakshya o 

Lakshva-traya. 

En su libro ya citado. Ph\lc"orohy 0f QQD)khnath, Akshaya Kumar Ilancrjca dice que 

lakshva significa literalmente "aque~1o que n1ercce una atención especial". Los tres 

lakshvas o procesos de contemplación de que habla Gorakhnfatli son internos 

(antar-\akshya), exten1os (hahír-bkshya) e intermedios (m;,c\.h)'.J!ma-lak:,hya). Los objetos 

internos son diversos centros int~riorcs de energía, así como 1a k\lnda\í_ni_~ los externos 

son justan1cnte obj·::::tos exten1os al cuerpo, sean reales o itnaginario~. y los últinl.OS 

pucdc:n indi.stintamcntc ser de una o la otra categoría, lo que es dctt:rn1inantc, dice 

Banerjea, es que: "La idea de un objeto particular tiene que formarse en la mente y la 

atención entera ha de concentrarse en ella". 43) 

El Vijñ<ina B~'airava, tiene t:.unbién los tnistnos tipos diversos de objetos en sus 

dharanás. Lo mismo habla de concentrarse en el ascenso de la kundalini por la snshumna, 

pasar.do de un ch'1.kra al otro (dhar-rn'1 6), que <le observar la vastedad del ciclo como el 

propio ser y fundirse en Slt inmensidad. (Dharnnas 61, 62, 69) 

La forma concisa en que Banerjea describe los objetos cxtcn1os de concentración que 

Gorakhnath propone, da la sensación de estar leyendo las mismas dhf\ranás del Vijñana 

Bhairava. Dice Gorakhnath: 

"O puede, con la vista fija, mirar cualquier parte del ciclo azul y tranquilo, y 

absorberse en el pcns.imiento único de este cielo puro. O mirando hacia arriba puede 

fijar su atención en alguna posición intermedia entre él mismo y el ciclo y ver allí una 

masa constante de rayos brillantes. O adondequiera que caigan sus ojos y cualesquiera 
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objetos que haya allí, grandes o pequeños, animados o inanimados, con movimiento o sin 

él. el yogui puede volver su atención de to,•os esos objetos y no ver allí más que el 

akasha o espacio vacío o ~- .. 44. 

La dh<iraná 97 del Vijfüina Bhajrava,dice: 

"Cuando uno percibe un objeto particular, Ja vacuidad se establece en relación con 

todos los demás objetos. Si uno contempla esta vacuidad con la mente libre de todo 

pensamiento, aunque el objeto particular siga siendo conocido o percibido, el aspirante 

alcanza plena tranquilidad." 45 

Jñanéshwar se dedica después, en el espacio de muchas estrofas, a recalcar de nuevo 

la identir•ad entre sujeto y objeto, jugando dialécticamente con la interrelación de los 

dos elementos. Habla nuevamente desde la perspectiva del Absoluto. 

"Siendo la visión misma, no conoce ver ni no ver. Es Ja causa de ambos. 

"Siendo El mismo la percepción, no podía verse a Sí mismo. Y así es naturalmente 

la no-percepción. 

"¿Y cómo puede la no percepción percibirse a sí misma? entonces, El es la 

percepción otra vez." (VII 197-199) 

Poco más adelante, hace una precisión que lleva a redondear su concepto acerca del 

Ser: 

"Así que ya sea el que ve o lo visto, los dos estados son fútiles, porque en 

realidad es un solo estado del Atman que pulsa en todas partes. 

"No hay nada más que Ja pulsación, si miramos desde el punto de vista de la 

pulsación. Así que. ¿,el Atman ve aunque vea?" 
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Estas breves referencias a la "pul!>a...:iún" como todo lo que queda~ ~1 c~tado tínico 

del Atman en cualquier conidición. habrí..I.n aLltnitido un desarrollo n1ayor. No son una 

mera i1nagen. El Shivaísmo de C2.cheínira h::.1bl..: tan1bién de la pul~ación~ vibración o el 

spanda, como de la realidad subyacente a todo, al sujeto último y a la realidad 

feno1nénica. 

El término de spanda designa el dinamismo intrínseco del Ser. Es Parashakti. la 

Shakti suprema, la pulsación creadora. En su Introducción "las Spanda Karik..'i., dice 

Jaideva Singh: "Es la pulsación del éxtasis de la conciencia divina del 'Yo' (vi marsa)." 

46. 

La conclusión de la linea argun1ental de este capítulo, es en resumen, ésta: 

"Por eso> sería irrelevante hablar de la doctrina de la ignorancia, cuando todo el 

universo es la vibración del conocimiento." (Vll, 277) 

Hablar acerca de la ignorancia es en sí una demostración de que se posee 

conocimiento. La ignorancia no puede autodescribirse; ni siquiera captarse. Es tan 

inútil buscarla, dice Jñanéshwar, como si el sol quisiera hallar la oscuridad "visitando 

la residencia de la noche". Sin embargo -y aunque lo vuelve a usar-, antes ha puesto ya 

un límite al símil que ha establecido entre el concepto de la Conciencia pura y el sol: 

"La riqueza del At1n<u1, que es pura iluminación, no puede compararse con el sol, porque 

los rayos de éste salen de sí mismo. "(VII, 262) Y lo rayos del Atman ¿a dónde pueden ir 

sin encontrar al Atman? 

El siguiente capítulo es una especie de coda del anterior, y su división parece muy 

artificial, aunque empieza reubicando el nivel de la exposición: 'Si a lo largo de toda 

la refutación de la teoría de la ignorancia o ajñana-vada, Jñanéshwar ha hablado en un 

tono impersonal acerca del Atman, aquí empieza diciendo: 

"En lo que respecta a nosotros~ no tenemos ignorancia ni conocimiento. 1...;uestro 

maestro espiritual nos ha hecho realizar lo que realmente somos." (VIII, 1) 
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En contraste con la "refutación de la ignorancia", que tiene 295 estrofas, la 

"Refutación del conocimiento" tiene solamente 18, y en ellas Jo que hace Jñanéshwar es 

dar una muestra de lo que es el néctar de su experiencia interior. Habla en primera 

persona del plural: 

"Feliz.mente nuestro maestro espiritual nos ha hecho tan grandes que no podemos 

contenernos dentro de nosotros n1isn1os. 

"No estamos limitados por el estado de ser Atman. No nos perturba Ja 

autocognición. No hay cambio en nosotros ni siquiera por el contacto con la 

emancipación fin3.l." (VIII, 3-4) 

Jñané;,hwar vuelve sobre los argumentos de la interdependencia entre ignorancia y 

conocimiento y la futilidad de los dos. En la penúltima estrofa, hace eco de la Kena 

Uvanishad y la Rhag:".vad Qil;i., cuando dice: 

"Ahora el que sab.! no sabe, y el que no sabe, sabe. Así que, ¿Dónde van a vivir el 

conocitniento y la ignorancia"? 

"De esta manera, devorando tanto la noche de la ignorancia como el día del 

conocimiento, el Sol de la Inteligencia pura ha surgido en el cielo de la conciencia 

pura." (VIII, 17-18) 

Esta es la parte más poética del Amrjtánubhava. Empezando con una serie de imágenes 

destinadas a señalar la fusión entre sujeto y objeto ("las flores tomaron la forma de la 

abeja"), y señalando "sólo el Atman vibra t:n la forma de la multiplicidad sensible" (IX, 

15). Jñanésh\.var habla aquí de la hr.~kti o G~Yoción no como una vía para alcanzar el Ser~ 

sino comeo una descripción de la vida despuc's de que se h~ alcanzado, como un estado de 
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iluminación natural. 

Esta tihakti úcjú ya atrás inclu>o la dualiclaú de Dio> y devot0, y se la ha 

designado corno bidvait¡t bhakri. Aun cntri.: 10:::. nüst1cos L'.S pL'"lCO frecuente? esta visiLln. 

Casi siempre prevalece la h;_í>qucda o el impulso de la unión. o el dolor por Ja 

separación. )" aunc.¡Lh.? hay quien ha dici·.o que con la unión se acabaría el juego, 

Jrlanéshv . .-ar n1uL"~tra curno Ja devoci{,n, el an1or, están sien1pre allí porque constituyen Ja 

condición rni.sn1a del Ser. La devoción es so!;:uncnte una automanifcstación del Ser en su 

estado natural. Es por eso una "devoción natural'', según Ja llama el propio Jñanéshwar. 

Dice: 

"El yoga que alcanzan los yoguis por medios como la restricción de los sentidos, 

frente a este sendero es tan deslustrado como la luna en el día. 

"No hay acción ni inacción. y todo prosigue como la experiencia del Atman." (IX, 

27-28) 

Aquí hay referencias al yoga de Patáñjali y al Karma Yoga o sendero de la acción, 

que pierden sentido desde la pcrspec:iva del ..-\.bsoluto; es de notarse, sin embargo, que, 

aunque puede mo~trar la insuficiencia de estos senderos del yoga y del ~' como 

implícitamente descalifica los vehículos mismos del sendero del conocimiento o Jñana 

Yoga, en Jos dos capítulos anteriores, Jfianésh\var no señala en ningún momento del libro 

alguna técnica a seguir, algün yoga u práctica. Ni siquiera la hhakti se toma aquí como 

un nicdio sino corno Ja consecuencia de ese estado de iluminación. Y lo único que aparece 

repetidas veces a lo largo del Jibro es Ja afi.r!l'1ación de que es dC! su Guru de quien lo 

ha recibido: 

.. En resurncn, ¿cómo podemos describir con palabras Ja condición en que somos 

colocado por Shri t:ivitti?" (VIII, 8) 

"Oh, Shri Ni'.ritti, tLí me has bendecido con esta dicha suprema. ¿La he de 

disfrutar dentro de mí mismo? (X. 1) 
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El único vehículo que reconoce es la gracia del Guru. El acceso a Jos estados de 

la conciencia y la devoción suprema se deben a él, y fundamentalmente, el entendimiento 

y Ja experiencia dd universo, dc!>de Ja perspectiva n1isma de la Conciencia última. 

"El No-dual entra por su propia cuenta en el patio de la dualidad. Y la unidad se 

profundiza a medida que crece la diferencia. 

"El disfrute de los objetos de los sentidos se vuelve más dulce que la dicha de la 

liberación final, y en el hogar de la devoción amorosa, el devoto y su Dios experimentan 

su dulce unión." (lX, 29-30) 

Jñanéshwar habla de la condición del ser liberado en términos similares a los de 

las escrituras o Shánkara, según he citado al final del capítulo "La visión de unidad": 

"Aunque camine por la calle o se siente quieto, siempre está en su propia casa. 

"No tiene meta que alcanzar. aunque realice cualquier acción. Y no por dejar de 

hacer algo no va a alcanzar su objetivo. 

"No deja espacio para la memoria ni para el olvido. En esta condición, su conducta 

es inusitada." 

"Su propia dulce voluntad se convierte en disciplina moral, y cualquier tipo de 

conducta es su meditación. La gloria de la liberación final le sirve como un asiento 

para esta condición. 

"El Dios mismo S.:! convierte en el devoto, la destinación misma se convierte en el 

sendero. y todo el universo se vuelve una soledad." (IX, 31-35) 

Jf1anéshwar no habla de abolir ninguna práctica, ningún acto de adoración; sólo 

señala que desde esta perspectiva es igual que se lleven a cabo o no, puesto que en nada 

alteran la condición del Ser: 
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"El sabio es na1uraln1cntc el Dios Shiva 1nisn10. 1-\sí que no sólo adora a.1 ad"""rar. 

sino que hace lo mismo al no adorar." (IX, 49) 

No es Ja práctica prescrita? el ascenso pcno~o a :.ravés de disciphnas y actos de 

voluntad de lo que habla, ~ino d.: la expresión ¡: cira de la dicha, el estado de 

realización 110 tiene progran1as ni prioridades, ni n1el2.s. 

"Una pelota se cae por sí misma, golpea y rebota, y está arrobada en su propio 

gozo . 

.. Si en cualquier rnorncnto fuera posible ver es;;! juego de una pelota, podríamos 

hablar de la conducta natural del sabio. 

''Ni la 111ano de: la acción puede tocarlo ni el conoci1niento puede entrar en él. La 

devoción espontánea es así." (IX, 57-59). 

El estado de la espontaneidad, de la naturalidad del juego mismo, es Ja descripción 

en que hace concluir su visión del ''sabio", del ser realizado, que es uno con Shiva. Y 

esta condición llidica no es diferente del juego espontáneo de Shiva y Shakti que al 

co1nicnzo del libro ha dado origen al universo. El sabio fundido en la condición de 

Shiva adquiere las características de Shiva. El resultado de ese estado es la devoción 

natural o cspont,ínea, que no tiene fin -dice después- y no se puede comparar con ninguna 

dicha. 

Aquí Jñanésll\var hace converger los plantcanliento de los diversos capítulos, es 

donde -dice- la meditación y el conocimiento se funden, donde Hari (Vishnu) y Hara 

(Shiva) son idénticos. donde Shiva y Shakti, que se devoran entre sí, son devorados 

simultáneamente; dond.:: el supremo nivel del habla, Pará, se come todos los objetos y 

bebe todas las otras clases de habla y reposa en el sueño. (IX, 61-64) 

El capítulo tcnnina con una alban73 al Guru. que prosigue en la parte final 

titulada "Bendiciones para el n1undo". Allí dice sobre la 1nisn1a obra~ después de 

co1nparar Cllll el sol que no tiene luz ~ólo para sí 111is;no sino para ilurninarlo todo, y con 
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el agua de las nubes que no es para su propio uso: 

"Así que es un secreto a voces que tocio esto es el don de tu bendita divinidad. No 

hay nada que sea mío." (X, 6) 

La percepción,. el juego de sujeto y objeto, es algo evidente, y aunque pudiera 

parecer vano el empeñ'o por describirlo, se ha hecho sóÍo por el amor hacia ello, por la 

frescura de volver a probar lo que nos gusta. Y no ha revelado finalmente ningún 

secreto, puesto que el ser es en sí autoluminoso. 

La obra, die<: Jñanéshwar, es "el platillo de mi experiencia espiritual". Y todos 

pueden participar de ese néctar, aun los que se encuentran ya liberados. 

"La diferencia entre las almas liberadas, la~ que están ansiosas por la liberación 

o en esclavitud, permanece mie.iu:cn cudos éstos no hayan probado la dulzura de este 

néctar de la experiencia." (X. Z.t) 

En las repetidas menciones al "néctar de la experiencia", Jñanéshwar se refiere 

igualmente a la experiencia interior y a la obra. La obra está dotada de un poder 

especial, que proviene de la bendición de Nivritti 

"Aquellos que penetran en el santuario interior de estas palabras -dice- son como 

ríos mezclándose con el océano." (X, 28) 

El néctar de la experiencia interior es la disolución de la dualidad sujeto-objeto; 

es el juego libre de Dios que se convierte en Shiva y Shakti, Guru y discípulo, Dios y 

devoto, para después volver a fundirse en su propia unidad. Al desaparecer la dualidad, 

queda sólo la pulsaci6n, la vibración de la conciencia absoluta, el sustrato primordial. 

;.Cu::íl es la declaración final lid texto? La misma declaración final del Vedánta y 

el Shivafst110. Los Vedas dicen: Sarvam khalvi~Jill:n Rrahrna, y el Shivaísmo: Na Si:~@. vidyate 
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h-vacit. "Todo eso es Brahman"; "No hay nada que no sea Shiva". Dice Jñanéshwar en sus 

últimas dos estrofas: 

"No hay ninguna otra cosa que pueda señalarse más que a Dios. De hecho, todo c!.tá 

penetrado por Shiva . 

... Por eso -dice Jñanadeva- que el universo entero disfrute la fiesta de este néctar 

de la experiencia espiritual'." (X, 39-40) 
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NOTAS 

JÑANESHWAR 

l. Historia y Hagiografía 

l. Las partículas y palabras que se agregan al final de un nombre como lshwar (para 

Jñanéshwar), Deva (para Jñanadeva), significan "señor", y "divino". Se usan en 

diversos nombres de manera indistinta, al igual que otros sufijos reverenciales 

como pant (Vitthalpant), Q2ª (Vitthoba), hfil (Muktaba1). La palabra Maharfüa 

significa literalmente "gran rey" y se utiliza como título o signo de respeto junto 

al nombre de un santo o un Guru. Niith o Nfüha quiere decir señor, pero designa en 

especial a los maestros del linaje Nath. 

2. Abhanga 7 de l\.luktAbai. bnlliL. RANADE, f\•lysticism in Maharashtra, 

p. 176. 

3. Apud QJ2,. cit.. p. 46. 

11. LA OBRA 

4. TULPULE, S. G., Classica} Marathi Literature, p. 330 

~ Ahhangas 

s. lhid, p. 331 

6. JÑANESHWAR MAHARAJ, IbJ< ~ of Self-Awareness, (Abhayananda 

Swami, Tr.), Haripatha, l, p. 80 

7. L0c. cit.. II 

8. lhid, lll, p. 81 

9. Loe cit. lV 
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10. Qlh g_L_ V. p. 82 

11. km;~ VL 

12. QJ:? cit. XXVII, p. 92 13. TULPULE, Qn..,. cit. p. 332 

14. AJ2lliL. RANADE. Qlh ~. p. 176 

15. P. V. 13013DE (Transl.). The G.1rland Qf Divi_!ll; Oower~. Selected Devotional ~ 

Qf Saint Ji1tlnesvara. abhanga "27 (392)~ p. 12. 

El primer nún1cro se refiere a la nu1nc:ración de los abhan&as 

seleccionados por Bobdc. El número entre paréntesis corresponde 

a la clasificación de los abhangas completos. 

16. lliiQ.._ 41 (425). p. 20 

17. lhid. 11 (125), ;>. 5 

18. lbid. 19 (276), p. 10 

19. ll;lli;L_ 52 (585), p. 25 

20. Bl-IAG'\VAT. Ramchandra Keshav, s.ri Jñanadeva's Amritanubhava with 

Changadcv" Pi\s'1shti, p. 137. Las referencias que siguen serán a 

esta edición e indicarán únicamente el número del parágrafo del 

Chf\ngadcva Pttsashti. 

21. Ibid. p. 138. 

22. Loe~ 

Jñanéshwari 

23. En el verso anterior: referencia a la serpiente Shesha, que flota sobre las ag.-.-is 

primordiales. y sobre Ja cual Vishnu, en la 

forma de Naráyana, sueña la creación del universo antes de que 

ocurra. Esta estrofa habla de Lakshmi, la consorte de Vishnu, 

y Gáruda. l!l ::.í.guila divina que es su vehículo. I3rJ11¡na, el dios creador, surge Gel 

ombligo de vishnu para crear el universo. 

24. SINGH, Jaidcva (Tr.) .Shiva Sutras. p. 135. 
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25. RANADE, ~~in Maharasthra, p. 128, Dice textualmente: 

" ... similarly, to that extent only is the difference between God 

and the God-realizer. He attains to God, falling only short of 

His cntire dcing." 

la Amritanubhava. 

26. BAHIRAT, B. P:, The Philosophy Qf Jñiinadeva, p. 31. 

27. !J;lli;L p. 38. 

28. SINGH, Jaidcva (Trans.), Shiva Síi.1I:ll I, 2; III, 2. Ver páginas 

16 y 128 

29. BAHIRAT, B. P., The Amritanubhava Qf Jñanadeva. Todas las citas 

y referencias siguientes a este obra, son de esta edición. Indico entre paréntesis 

el capítulo y parágrafo citados. 

30. BAHIRAT, B. P.,~ Philosophy Qf Jñanadeva, p. 105 

31. Apud. BANERJEA, Akshaya Kumar, Philosophy Qf Gorajchniith, 

Ch. VII, p. 63. 

Sivasya ahhyantare Saktih ~ abhyantare Sivah/ 

Antaram naiva jántyat =s!rn candrikavoriva// 

32. Siddha Sicldhanta Paddhatj IV, 13, AP.illL Banerjea, Qlh ci_t, 

p. 64 

33. Ibid., p. 73 

34. SHANKARACHARYA, Vivekacíidamani 518, p. 193 

35. Tres etapas de conocimiento: primario (müla), secundario 

(mftdhva) y originario (adi): el cuarto es el conocimiento 

supremo (paramajñani) y sólo puede recibirse del Guru. ilHAGAWAT, 

Qlh ci_L , p. XI s. 

36. El sutra 5 del Pratyabhijñahrdayam dice: Citirev<\ cetana 

nadaclavarudl1a cctyasankocini cittan1, que significa que Chiti, la 

Conciencia universal, desciende desde el estado de Ce~na, la 
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conciencia plcnan1ente expandida, y ~e va contray~ndu de acuerdo 

con le.; objeto:> de percepción. Ver SlNGH, Jaidcva, 

Pratvabh i j f\ahn.laya rn. p. :;9 

37. SINGH, Jaideva. Siva SCttra. lll, 2, comentario. p. 129 

38. Malas. Lit. escorias o impurezas. Las tres limitaciones 

básicas que asume la Conciencia supren1a: a.nava. que le da un 

sentido de indiviLlualidad e in1pcrfccción, n1f\yiva. que crea el 

sentido de diferencias y karma, que produce el sentido de 

hacedor o agente. No constituyen tattvas, es decir, principios 

o categorías cósn1icas de la creación. 

39. Los cinco kañchukas o envolturas son contracciones de los poderes 

o Shaktis primordialcs de Shiva, y ocurren por efecto de Mayá: La 

omnipotencia se convierte en capacidad lin1itada de acción; la 

omnisciencia en conocimiento parcial~ la plenitud, en deseos 

específicos; Ja eternidad, en tiempo; la omnipresencia, en espacio y sucesión 

causal. 

40. SINGH, Jaideva, Siva SCttra, Nota 2 alsCttra 1, 1, p. 8 

41. Brhadaranyaka Upanisad, IV, 5, 15. Edición citada, p. 286 

42. BAHIRAT, Amritftnuhhava. Bahirat traduce Cit como 

conocimiento, pero Ja traducción usual es conciencia. A veces 

Jñanéshwar empica la palabra prakasha en vez de chit, y sukham en vez de ánanda 

43. BANERJEA, Akshaya Kumar, The Philosophy of Gorakhnáth, p. 192 

44. ulbid. p. 191. 

45. SINGH, Jaideva, (tr.), Viiñana Bhairava, p. 109. 

46. SINGH, Jaideva (tr)., Spanda Káriká, p. XVII. 
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CONCLUSIONES 

Después de este largo trabajo, con antecedentes tan prolijos, restan para la conclusión 

unas cuantas ideas. Prácticamente, todo se ha dicho ya; de ahí la extensión de cada 

capítulo. Atar unos cuantos lazos es lo que queda ahora por hacer. 

Quizá el rasgo más notable de Jf.anéshwar sea la forma en que conjunta dos 

tradiciones fundamentalmente diversas, la del yoga y ·la de la bhakti. Al ver los 

respectivos antecedentes, vimos cómo tienen distintos puntos de panida y diversos 

métodos. A los orígenes del yoga se asocia la figura de Shiva, así como Vishnu preside, 

con las figuras de sus avataras los primeros surgimientos de la bhakti. 

Podría con1pararsc. con todas las salvedades necesarias. la oposición entre las 

figuras de Vishnu y Shiva a aquella que hay entre Apolo y Dionisos en la Hélade antigua. 

Más que a parí.ir de rasgos con1uncs en \as nlitografías e iconografías correspondientes -y 

se han hallado muchos entre Shiva y Dionisos-, puede encontrarse una similitud en la 

dinámica de su interrelación de opuestos. Vishnu y Shiva -tal como Apolo y Dionisos, 

sobre todo bajo la perspectiva de Plutarco (l)- representan fuerzas cósmicas. El modo 

de relacionarse del devoto con estos dioses determina su modo de estar en el mundo y el 

lugar que ocupa. 

Vishnu es una divinidad protectora. Su figura y la de su consorte -Lakshmi

presidcn la conservación, de lo creado, el mantenimiento del orden; incluso la 

prosperidad material y espiritual. Lakshmi protege la casa. Divinidades llenas de 

esplendor, rigen fundamentalmente el estar en el mundo. La forma que tomó la !:!hi!kti a 

través de ellos fue la de pcnnitir un accrca111iento a Dios justan1ente desde ese estar en 

el n1undo. El amor como vía conduce hacia su n1cta en 1nedio de cualquier forn1a de vida. 

de cualquier actividad. 

Shiva, por otra parte, representa Ja disolución. Es la fuerza destructora que 

reabsorbe en sí ese mundo creado por Brahm'i y sostenido por Vishnu. Los rasgos 

icnnogn.íficos que lo pn:scnt¡tn en sus aspectos n1ás terribles. -al igual que a su 

cc..-'nsortc b:ijo la forn1a de Kali-, con collares de cr~íneus y en los campos crematorios. 
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aluden a esta fth.:rz.:i. d(! disolución. Aunado a su figura de yogui. c,:3tu pasa a 

siinboli7..<:if, en l~nninos Ui:! evolución individua\, la 1nuerte del t.::go, su fu-.;il\n t.::n el Ser 

trascendente y la liberación dc:finiliva. E::i.t~L bú=-qu..:da l\L'.va al yogui :.i rcnunci~:r al 

nn1ndo y conYcrtirse en asceta. 

Cc1rnu casi t0dos los c~quemas. éste.: es un e~4ut.::n1a sin1plisla. Lo uso únican1cntc par:1 

trazar l~· .. líneas divergentes de las respectivas s3.dhanfts, y su apoyo sixnbólico en las 

figura3 de sus dioses tutelares. Una y otra son ra1nificacíones di.:1 tronco n1is1nu Oc la 

tradicic')n. el brah1nanis1no védico. 

l. .... a'-1. dos ran1as, tanto el yoga con10 la bhakti, vinieron a cuestionar el 1nodo de 

accrcaniiL:nto a [)Íos y las fonnas de vida dictadas por la rigidez de la cultura védica 

con su · ... L'.paración de castas y su prescripción intenninable de rituales, que dejaban, 

aden1~í.~ ... a buena parte de la población sin acceso a una vida sagrada. Pero a pesar de lo 

imprac.:tic.:ablc del Hinduisn10 brahn1ánico, tanto el yoga corno la hhakti recogieron. sin 

embargo. la altura de su concepción 111ctafísica y todo el caudal de su sabiduría. 

De distintas n1aneras y no siempre con los inismos fines, puesto que no se trata de 

moviniic..:ntos ho1nogt5neos sino de una 1nultitud de sectas independientes. puede decirse que 

ni los practicantes de yoga ni los bhaktas ad1nitieron la separación de castas. y aunque 

no en todos los casos hubo un desafío abierto hacia la autoridad brah1núnica, encontraron 

la n1anera de afinnar sus propios senderos espirituales. 

El yoga puede ser el camino de unos cuantos. si ve1nos las exigencias di.:: Patáñjali o 

de los tratados yóguicos para poder llevar a efecto su práctica; así que la vía más 

viable parece finahncnte ser la de la bh?.kti. Su in1portanc!a reside en que vuelve 

accesible para todos seguir una vía de realización. 

Es inevitable la referencia .al pasaje d~l Bha2'aYata Purana (3) dondz son 

las ~~i.'i. pa~toras ignorantes, quienes tienen la experiencia de la on1niprcscncia divina 

antes que Udc.lhava, discípulo de Brih<.íspati y 1nuy instruido en las escrituras. L<.1s l1..'"..1~ 

no saben nada. pero p0:.,..:cn un arnor d.:!>bordant~ por t.:.ri~hna. 

Esto es desde el punto de vista de un texto lohakta; pero aun desde la perspzct.iva 

del Jl1~-lna l'oga n1ás puro, co1110 puede ser el de Shankaracharya, encontran1us i.o ~iguicntc 
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en su Vivckachüdamani: 

"Entre las cosas que conducen a la liberación, sólo la devoción ~ tiene el 

Jugar supremo. La búsqueda de la propia naturaleza verdadera se designa como devoción." 

4 

Aunque desde un,\ visión dualista esta búsqueda de la propia naturaleza, del propio 

Ser, se proyecta en el Señor o en cualquier imagen divina, al final constituye la misma 

búsqueda y el mismo encuentro. Lo que me interesa destacar en que Shánkara utilice el 

concepto de la bJ:i~"~k.J.i corno lo conducente en sumo grado a la liberación, puesto que su 

labor fundamental fue la de cimentar la vía del conocimiento. 

El proceso de aparición di:! la Q_l-.::l:_tj p2.T*c .. :c c..-1inc1~ir _·on t:~ d.! una popularización 

progresiva, a través de las epop~:.·<-s :--.· Jr . ._ ~;uranas, de los principios ~ostenidos en las 

escrituras. Las figuras pcr ;<.10.ficadas de Dios son más asequibles y es más fácil 

relacionarse con ellas, por la vfa del sentimiento que por la de la abstracción 

filost'ifica. 

Y una vez establecida esa relación con la divinidad, sigue su curso propio y 

evoluciona. Las prácticas o ~han;i llevan un dinatnismo interno que impide la 

inn1ovilización del sentimiento religioso en el dogma o en el rito -o en la sola efusión 

scntin1cntaL Siendo una cos..1 viva, :-:':.' desplaza inteman1entc a profundidades cada vez 

mayores. La devoción por la forma de Dios conduce a la no forma. Y vice· ·co; >a. No se 

trata de actitudes o aproxin1acioncs inconciliables sino de dos momentos difercnt::;:.3 de un 

n1isrno procc~o. cnn1n se dijo. 

Aunque le" distintos grupos populares de bhakti hacen un énfasis marcado en el 

aspecto de Dios c"n forma y la propia Bhagavad G.1!;'i no parece hablar claramente de Ja 

fusión i.::n un sDlo principio entre Dios y el devoto, Jñanéshv .. ·a.r da una respuesta advai.ta, 

es decir no dualista~ a la dcvoci6n. De la visión cercana, inmanente, personificada de 

l"">ios <su;n11~ü. pasa a un plano trascendente donde Dios no tiene fonna ni atributos 

(n1-rgiLnl') y d<.,ndc nn queda rastro de separación ni difcrc;ncia entre Dios y el devoto. 



l_a saguna hhakti. ver a Dios con una fonna, in1pide la dc~ap4!.rición de la dualid....id: c11 su 

momento. esa devoción debe ·volvcr~c nirgtlJ.:@ para. que la fusicln en la esencia div~n2. "e.a 

completa~ sin olvid3r que esta esencia esLl.i por natur3-1c2a n1ás allá de toda forn1a. 

Diversos &antos propusiero;1 una ) o:ra u~ e~t:is do::: 1r~ancr:.is de acercan1iento a Dios. 

Los pandit..., y lo::. ~-~hol~1rs Lan qu•:ridu sep~r~r <..:oino inconciliables las dos '\-"Í.a:::.. 

Jñané~hwar 1nui.;..-.,tra que no sc·n n-1ás que una s.ol:.L 

Históric.a1nentc, ha siUo ei-. al6unas vc:rticnt1..·s de las Upanishad:s~ Shank~racharya y 

la 1nayoría de las filosofías shivaí~~s. princip:.tln:1..·n:c la de los náthas y la de 

Cachcn1ira, UonCc s:,..• ha hablado de la rcali;~étCión cc1;110 de una fusión total con el Ser. 

Se ha tratado d~ en ;:~i._·crc:.nnic;1i.o n1:ls cercano ;i la filosofí~\. y al yoga~ que puede incluso 

partir di.:! pl;.1ntr....:~:ni1...·ntos muy ~~b~tra.:-h.1s. cc,¡no son las m_;..th3.-vákvac:. mis;na~. 

Las tr;.Hlicic,ncs vl~huit.as. por su pane. con un 1nayor énfasis en la forma~ tienden 

a sostener una p::r~pcctiva dar.de se h2bla de la unic.'1n o reunión di.:1 aln1a con Dios, pero 

no de una disl)lución últirn~ absolu~a. La difcn.::ncia de térn1inos. que se cn1plca 

naturalincnt:.: al hablar de cs.~0s enfoque:::.: e1 Ser ~bso,uto y el ser individual~ en el 

primer caso, y Dios y el alma. o Dios y c:l devoto, en (stc, ""y-> ba~t~nte elocuente. 

Una n.t7(ln ab~tracta para esta diferencia entre las t~ndt;.:ncias shivaítas y 

vishnuitas -4uc tiL·nc muchas ex.ccrcion..:-s y anonialías- es acaso qu\.! Vishnu, Lomo ya se 

dijo, es una fuer:.ra que protege y sostiene, c.:n tanto que la energía de Shiva, lo hace 

retornar hH.lo a la unidad, di~olvcrlo en su propio s.:no. 

H.csulta 1nuy difícil. sin e1nbargo, acceder de entre.da a una bbakti nir 0 ttna. Es más 

lógico verla coinu L.1 últiina ct.::.p:.i de u:1 proceso que da cotnicnzo desde lo más cercano e 

inmediato. Eoto es lo que pr0;-iorcionú la hh'l.b:J.i del Dios personal. Bahirat dice, 

comentando a J1~an.:s!nvar que:. "Dios conociéndose a sí mismo i...~ Nirguna, en tanto que Dios 

amándose a sí 1nis1110 es Saguna ... 5 

El pa~n dt: la devoción a un l~ios personificado hacia la experiencia de lo 

i1npcrsonal y 1\.bs1·,:-~1to. no es fácil~ y acaso la n1ayoría de los niísticos no lo dan. Que 

existen d{ 1 s o n1j~.- niveles de realización puede cnt...:!nderse a través de la distinción que 

hac\! el Shivaís1'"·"' de Cachcn1ira entre 3.tn1a-vv~lr..J.i y Shiva-vváptl: la rcalizaciú!1 del 
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propio ser como átman, la expansión de la conciencia en el propio ser, y \a realización 

dcl propio ~er como Shiva, en cuanto Shiva y con la obliteración tot:tl de límites y 

difeTcncias. 

La visión de Jñanéshwar es puramente advaita, aun desde la m:ís radical perspectiva 

shivaíta. Hemos dicho que esto es una herencia de la tradición n:'i.tha y .J.;., mismo 

Shivaísmo de Cachemira, quizá directamente, quizá a través de los escritos de 

Gorakhnáth; e~ tema d.e otro trabajo una investigación a ·fondo que pudiera esclarecer los 

nexos de los nftthas con los maestros de las escuelas de Cachemira. Hay, sin embargo, 

una línea muy clara de diferencia de Jñanéshwar en relación con el Shivaísmo, y esto se 

percibe en los aspectos de si\dhaná. Su ~ es la del yogui asceta; muy distante de 

las vías de las escuelas shivaítas y sobre todo sháktas. 

Pero tanto los maestros de Cachemira, como las náthas y Jñanéshwar se preguntan: si 

todo es uno, ¿por qué y para qué la separación primaria entre sujeto y objeto, Dios y 

devoto, Guru y discípulo? Y la respuesta que dan es la misma: por juego. 

Un concepto capital de Jñanéshwar, que subyace a toda su visión, es el de 

Chidvilasa: el del juego de la Conciencia suprema. Es el concepto más iluminador de su 

obra y del shivaísmo de Cachemira, la idea de que la cr=ción, la existencia, y la 

destrucción de todo, son la acción gozosa del Ser que por su energía desbordante juega 

consigo m:s1no a duplicarse~ a manifestarse con10 el universo y a volver a retraerse en 

sí. La dualidad es sólo un aspecto de su juego. como dice Jñanéshwar en su capítulo 

sobre "La unión de Shiva y Sbakti" en el Amritanubhava: 

"Por el an1or nn1tuo que se tienen, se funden. 

Y otra vez se separan por el placer de ser dos." (ll. 3) 

"l~s Shiva solo quien vive en todas las fonnas, 

es tanto n1asculino co1no fcn1enino. 

Por \a HnhSn de estas dos mitades 

existe to<lo el universo." tll, 17) 
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"En la unidad hay poco que contemplar. 

Pero el!.;, Ja Afortu11ada. 

produjo el mundo como juego." (11. 31). 

Cuando dice J;'iané~hwar que "En Ja unidad hay poco que contemplar". da por contraste 

Ja infinita variedad y diversión que hay en todas las formas del universo: en ~ todas 

las formas del universo. Esta clase de autoconocimiento de Shiva, es el propósito de la 

creación. es su juego divino. 

Cuando Jfianésfn\'ar habla del néct:J.r de la experiencia inti.!rior, sólo en un primer 

sentido se refiere a su experiencia personal, al éxtasis de su vida espiritual. La. 

experiencia interior no es sólo el pra111ana o rncdio de conocin1iento que Jñanésh\var acepta 

con10 válido y utiliza en sus exposiciones, .sino que So..'! vuelve el sentido mismo de la 

manifestación cc5sn1ica: el ser infinito que asurnc todas las condiciones de la existencia 

y de la no existencia para cxperin1cntarse a sí n1isn10 a través de cIIas. 

L> diversidad de la manifestación, dice Jñanéshwar, no rompe la unidad de la 

experiencia misma. Esta experiencia sólo pu<.!de percibirse desde el punto de vista del 

sujeto mismo; es d<.!cir, el Sujeto absoluto: Shiva, que es consciente dentro de todas sus 

manifestaciones. Así, el sentido verdadero de la realización es entender cómo es Dios 

n1ismo quien se n:aliza a través de nuestras fonnas. Es este cntcnU:imiento y esta 

experi<.!ncia lo que hace surgir la devoción natural (akritrima bhakti), ante la cual "el 

yoga es tan deslustrado como la luna a pleno día." 

Y prosigue Jñar.~~lnvar. en. el 1\.n1rit~in\lbf1ava con ot~os conceptos claves: 

"Ni la mano de la acción puede tocarla ni el conocimiento puede entrar en ella. La 

devoción espontánea prosigue de esta 1nancra. 

No tiene fin. Resuena en sí rnisn1a. ~Qué gozo se Je puede con1p;:irar 

Este es el secreto maravilloso de la devoción natural. Este es el lugar donde la 
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meditación y el conocimiento se funden. 

Hari y Hara (el Dios Vishnu y Shiv~,) son en realidad idénticos. Pero la diferencia 

en sus nombres y forma~ también se ha fundido 

¡Oh! Shiva y Shakti que s.e devor2-ban mutuamente, son los dos simultáneamente 

devorados." (IX, 59-63) 

La descripción que hace Jñanéshw:.u- de la "devoción natural" como el lugar donde se 

funden la xncditación y el conocimiento, y como algo que es infinito, ayuda a precisar 

que pa.ra él la devoción es un estado trascendente, no un sentimiento piadoso, como él 

mismo lo dice. La devoción así entendida en la esencia del Ser. Y no está muy lejos de 

Shankaracharya que plantea la devoción en los términos de la búsqueda de esta esencia. 

La labor específica de Jñanéshwar fue acaso el haber puesto abiertamente a la 

disposición de todos esta sabiduría, en los términos más sencillos. Jñanéshwar rescató 

toda la tradición del Vcdanta al comentar la Git<l. añadiendo adL·más lo que había 

recibido de su tradición iniciática, la de los nii.thr'.s, linaje de yoguis, por excelencia; 

pero lo hizo dentro del contexto de la bhakti, y teniendo como eje y sostén la figura 

del Guru o nlacstrn espiritual. 

Tal vez como en ningún otro sendero, en el de la bhakti es importante la gracia 

divina. 1\.l no dt.!p~ndcr del propio esfuerzo en térnlinos de adquisición de conocimientos, 

de pr¡icticas ascéticas o rituales. cte., la gracia d~l Gt!rU sup1e la propia 

deficiencia, por virtud del amor, y atr~~ incluso e1 conocitniento con n1ucha más fuerza y 

prontitud que el estudio mistno. 

Jí1aru:shv.-~"lr dice al fina\ de su J..f@.n.i;:_~h· .. i-~--i.ri: 

••En esta for111a n1i Ciuru. Shri NhTictináth, n1c ha transmitido en la forn1a de este 

libro esa riqueza di.! la ,·ontc1nplacioi1 ~lit.: l!1 rc.. .. cibíó del linaje de Gun.is. 

¡,C61110 pod1·ía yo ser digno de escribir este co1nentario':> No tengo instrucción y ni 

siquiera s(! ccltnn servir a n1i ?vlacstro. 
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Sin crnbargo~ Nivrritináth tia traído la liberación al inundo a travé5 di.: mí por n1cdio 

de esl4l compo~ición ... " (XVIII, 1742-1744) 

"No estoy familiarizado con el uso de las palabras, no sé siquieril cómo presentar 

un ten1a. ni entiendo cóino usar las figuras del lenguaje. 

"l\.1i Guru na hablado a través de mí del mismo modo en que un titiritero hace bailar 

a L:na n1arioneta jalando los hilos. 

Por e~o. no pido que perdonen mi~ deficiencias, puesto que sin1ple111ente he escrito 

el libro que mi Guru ya había compuesto." (XV.ll!, 1746-1748). 

La im2gen de la marioneta me recordó la respuesta que dio la ll.1adre Teresa de 

Calcuta en una entrevista reciente. Cuando le preguntaron si no sentía tener cualidades 

especiales. dijo: 

"No lo creo. No reclamo nada del trabajo. Es su trabajo. Yo soy un lapicito en 

su mano. Esu es todo. El piensa. El escribe. El lápiz no tiene nada que ver con eso. 

El lápiz sólo t!cnc que permitir ser usado." 2 

En Jos dos casos tenemos un ejemplo perfecto de Karma Yoga. Y no deja de ser 

aso1nbroso co1no Jfianésh'\var transmite conoci1nicntos de Jñana Yoga, habla de todas las 

prácticas de la n1cditación y la devoción niisn1a, vista aún con10 una vía, pero el vehículo 

a través del cual lo da, viene siendo el Karma Yoga, el yoga de la acción desinteresada. 

Quien lo practica o, n1ás bien, lo vuelve parte de su vida, no se siente el hacedor o el 

autor de la acción ni espera sus frutos. 

En Jnani.:!sJl\.\/ar están todas, Jas ·vías espirituales. Jos yogas,"'cntrclazados en un 

tejido rnuy cstrcch0. Es in1posiblc separarlos, o S3.bcr dónde cn1p1c7.a uno y acaba el 

otro. Se ron1pen y se trascienden n1ilcs de veces los lín1it'-"s de uno y otro; uno se 

transforn1a en el otro, depende del otro o le da origen. La razón es que el yoga de 

Jñanéshwar es el yoga de Ja gracia del Guru, que rcspresenta el principio, el medic.> y el 

fin de todos lo~ ca111inos del yoga. 
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Si en caalquier sendero espiritual es necesario un Guru, en el de la devoción su 

nccesid.:!.d parecería acentuarse. Jñanéshwar hace depender imegrarnente su logro 

espiritual e..: incluso la ejecución de sus obras~ de la gracia de su Guru~ 

Esta "crá una tónica que seguirá presente en el Varkari Panth de !vlaharashtra. En 

principio, Ji'\anéshwar proporcionó todo el andamiaje filosófico del movimiento a través 

dd Amritanubhava y de Jñanéshwari. Lo que hizo no fue sólo poner al alcance del 
. . 

corazón sino del intelecto mismo de su público y de sus seguidores los principios 

filosóficos más abstractos. El torrente incesante de sus imágenes revistió con una 

forma más clara aquello que era inasible e innombrable. Aquellos principios 

filosóficos, por otra parte, no eran conceptos tomados de los libros sino el resultado 

de la propia experiencia interior de Jñanéshwar. Lo que hizo él fue darle una expresión 

filosófica y también poética a su propia experiencia, en total acuerdo, por otra parte, 

con la experiencia inmemorial de generaciones de yoguis y de rjhis. 

Sin embargo, muy posiblemente la mayor influencia de Jñanéshwar no haya consistido 

tanto en sus escritos corno en su presencia y en su función como Guru, que fue el soporte 

de todo el rno,·imicnto espiritual de Maharashtra y sus muchas ramificaciones posteriores. 
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NOTAS 

Conclusión 

l. Ver De & Del¡;>hic a. 

2. DESMOND, Edward W.,"A pencil in the hand of god.", I!M&, December 4, 1989. 

3. Srimad Bhagavatm, Cap. XI, 46-47, p. 325 ss. 

4. SHANKARACHARYA, Vivekachudamani, 31. 
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