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GUIA DE TRANSLITERACION

A lo largo del presente trabajo utilizo el sistema internacional de transliteracion
para las lenguas del sur de Asia. Todas las palabras sanscritas aparecen en italicas,

excepto en el caso de autores y escuelas filosdficas.
A continuacion se ofrece una guia para su lectura:

En sanscrito hay vocales cortas: 4, i, u, y vocales largas, que se transcriben con

una linea horizontal: 4, 7, .
Hay cuatro vocales compuestas cuya pronunciacion es larga: e, o, ai y au.

La r y la [ son vocales con sonido retroflejo (la punta de la lengua se dobla
ligeramente hasta tocar el paladar), una de cuyas pronunciaciones es como el

sonido ‘ri’, ‘Iri’. La r también puede ser larga: 7.
Las semivocales tienen una pronunciacion suave y son cuatro: y, 7, I, v.

El visarga I es un matiz vocdlico que se pronuncia con una aspiracion fuerte,

ejemplo: Ramah se pronuncia Rama-ha. El anusvara 1 es una nasalizacién después
de una vocal.

Las consonantes se dividen en varias categorias seguin su valor fonético. Pueden
ser aspiradas y retroflejas. Cuando las consonantes son aspiradas se transcriben con
la letra “h” (bh, ph, kh, etc.). Cuando son retroflejas, se transcriben con un signo
diacritico: t, th, d, dh, n, s.

Las consonantes sibilantes son tres: s, s y s. La $ se pronuncia como “sh’.

Otras consonantes son ¢, que se pronuncia como ‘ch’; la ch es la misma

consonante pero aspirada; la j se pronuncia como ‘1l’; la / se pronuncia como j’.

Finalmente se encuentran las consonantes dobles: dd, tt, etc.



INTRODUCCION

La historia entre Occidente e India ha estado marcada por prejuicios e
intereses propios de ambas partes que han dejado de lado lo que la tradicion india
dice sobre si misma en sus propias palabras, lo que trae como resultado
malentendidos que han creado un acercamiento erréoneo al pensamiento indio y a

su interpretacion.!

Este contacto entre ambas tradiciones tiene una larga historia que se remonta
a Grecia. No hallamos indicios de relatos sobre posibles viajes a la India en la
literatura anterior a Alejandro Magno ni otros vinculos literarios o filosoficos con
esta civilizacion. Comenta Wilhelm que “en general, la India estd fuera de la orbita
comun de intercambios culturales que afectan a la Grecia preclédsica y en los que

ésta participa”.?

Sera mas tarde, con la campana de Alejandro Magno en India (327-325 a.C.),
que ya tendremos noticias sobre varios filosofos griegos que viajaron con él y
tuvieron contacto con los sabios indios, como fue el caso de Onesicritus, filosofo
cinico e historiador de la vida de Alejandro, asi como Anaxagoras y Pirro (filosofo
escéptico). Varias décadas después de la muerte de Alejandro, Megastenes
compuso un trabajo que se convirtié en la fuente principal sobre India en la
antigiiedad clasica, el Indika. Sin embargo, aunque con la expedicion de Alejandro
la India cobré mayor relevancia, ello no condujo a una exploracion sistematica de
su filosofia y religion, el conocimiento que se tuvo sigui6 siendo muy limitado y
surgieron ideas e imagenes estereotipadas. Todo parece indicar que no hubo algiin

griego que tuviera acceso a las fuentes textuales de la tradicion India.?

Durante la Edad Media, el islam sirvio de intermediario entre India y Europa
y fue tras las primeras expediciones a la India, en el siglo VvIII, que los traductores
islamicos comenzaron a interesarse por los textos indios. El conocimiento e imagen
que adquirieron de la India tuvo un impacto considerable sobre Europa en

conceptos clave. Mas tarde, el acercamiento misionero del cristianismo al

tw. Halbfass, India y Europa. En el capitulo 9 en particular, Halbfass nos sefala algunas de las causas que
generaron una interpretacion equivocada del pensamiento indio en Occidente.

ZW. Halbfass, op. cit., p. 42.

* Ibid., p. 58.



pensamiento de la India represent6 otra etapa en el contacto de Occidente y la
India. A pesar de que el dogmatismo y la intolerancia a menudo prevalecieron en el
acercamiento al pensamiento indio, los misioneros emprendieron una labor pionera
en la hermenéutica, que contribuy6 a esclarecer los principales problemas que

supone la aproximacion y comprension de lo otro.*

Siglos mas tarde da comienzo el estudio moderno de la tradicion filosofica y
religiosa de la India en el siglo xvi1, con la fundacion de la Sociedad Asiatica de
Bengala (1784) y con los trabajos de W. Jones, Ch. Wilkins y H. Th. Colebrooke; asi
mismo cabe mencionar los trabajos de A.H. Anquetil Duperron (1731-1805), que
fueron la antipoda de los estudios de los orientalistas ingleses y cuya influencia se

hizo notar hasta el siglo x1x.?

Pero sera hasta la aparicion de la indologia cuando comience un estudio
directo y critico de los textos indios que llevo, sin embargo, a un ensimismamiento
de esta disciplina sin crear un verdadero didlogo con la tradicion occidental. Por su
parte, el hinduismo tradicional no tuvo un interés por comprender e iniciar un
didlogo con Occidente sino hasta alrededor de 1800. Incluso ante los extranjeros en
la India (musulmanes y otros invasores) la literatura del hinduismo, especialmente

la sdnscrita, muestra silencio y evasion.®

Este hecho es una de las razones por las que me he propuesto emprender un
estudio sobre la filosofia india y he elegido el tema de la conciencia porque ha
tenido gran relevancia y profusion en la larga historia tanto del pensamiento indio
como occidental. Es ademas un concepto fascinante para mi como sé que lo ha sido
para muchos filosofos, ya que la conciencia nos conduce a una reflexion sobre la

naturaleza esencial del ser humano.

Examinar este concepto es una tarea que servird para tener una mejor
interpretacion de la filosofia india y es a su vez una labor fascinante que promete
obtener una vision renovada sobre éste que es un tema fundamental en el pensar
filosofico. Considero que la filosofia de la India tiene mucho que contribuir al
panorama actual de la filosofia, por la enorme riqueza y gran diversidad de

escuelas de pensamiento que han dado origen a las mds variadas posturas que no

*Ibid., p. 107.
> Cfr. Ibid., capitulo 4.
® Ibid., p. 665.



siempre encuentran su contraparte en la filosofia occidental y que representan una
mirada Unica para responder a los problemas mas importantes del quehacer
tiloséfico. Esto representaria una nueva fase en esa larga historia, en la que
podemos partir del trabajo riguroso de la indologia en aras de crear un didlogo

filosofico auténtico.

Asi pues, el concepto de conciencia no sdlo ha sido un problema fundamental
en la historia de la filosofia hasta el dia de hoy sino que ha estado emparentado en
Occidente con la reflexion sobre el conocimiento, el pensamiento y los contenidos
mentales en una relacion tan estrecha que en ocasiones se le ha identificado con

ellos.

Ejemplos destacados de esta relacion entre conciencia, conocimiento,
pensamiento y contenidos mentales los encontramos ya en la obra de algunos
pensadores antiguos como Plotino (205-270), quien planted que la autoconciencia
era un fendmeno cognoscitivo que se relacionaba con su concepto de nous o

intelecto:

Por tanto, el ser de la inteligencia es actividad, y no hay ninguna cosa a la que se
dirija su actividad. Luego se aplica a la inteligencia misma. Luego, pensandose a si
misma, de ese modo mantiene su actividad aplicada a si misma y dirigida a si misma.
Y es que si algo dimana de ella, es porque esta centrada en si misma. Porque primero
debia estar centrada en si misma, y luego, orientarse hacia otro, o dar origen a otro
semejante a ella, andlogamente a como, para el fuego, lo primero es ser fuego en si
mismo y ejercitar la actividad del fuego, y luego, de ese modo, poder dejar en otro un
rastro de si mismo.”

La inteligencia se piensa a si misma porque piensa su propio acto. Las
actividades intelectuales o noéticas involucraban no solo las representaciones
sensoriales, sino ademds la capacidad de reflexionar acerca de estas

representaciones:

’ Plotino. Enéada 5.3.7.18-24.



Hay dos clases de pensantes: el que piensa a otro y el que se piensa a si mismo; éste
rehtiye mejor la dualidad, mientras que el primero que hemos mencionado, también
él trata de rehuirla, pero lo consigue en menor grado. Es verdad que tiene junto a si lo
que ve, pero como distinto de si y como de aquel otro. El segundo, en cambio, no est4
separado sustancialmente de su objeto, sino que estando consigo mismo, se ve a si
mismo. Deviene, pues, ambas cosas, siendo una sola. Piensa, pues, en mayor grado,
porque posee el objeto pensado, y piensa a titulo primario, porque el pensante debe
ser una sola cosa, y no dos.?

Por su parte, San Agustin de Hipona (354-430) considera el acto mismo de
dudar como un evento autoconsciente que da prueba de la existencia de su propio
ser. En este proceso de la duda, San Agustin introduce la distincion entre la

observacion externa y la observacién interna:

Somos, conocemos que somos y amamos este ser y este conocer. Y en las tres
verdades apuntadas no nos turba falsedad ni verosimilitud alguna. No tocamos esto,
como las cosas externas, con los sentidos del cuerpo, como sentimos los colores
viendo, los sonidos oyendo, los olores oliendo, los sabores gustando, lo duro y lo
blando palpando; ni como damos vueltas en la imaginacion a las imagenes de cosas
sensibles, tan semejantes a ellos pero no corpoéreas, y las retenemos en la memoria, y
gracias a ellas nacen en nosotros deseos, sino que, sin ninguna imagen engafnosa de
fantasias o fantasmas, estamos certisimos de que somos, de que conocemos y de que
amamos nuestro ser. En estas verdades me pasan de lado todos los argumentos de los
académicos, que dicen, “;Qué? ;Y si te engafnas?” Pues, si me engano, existo. El que
no existe, no puede enganarse, y por eso, si me engano, existo. Luego, si existo, si me
engano, ;como me engafno de que existo, cuando es cierto que existo si me engano?
Aunque me engarie, soy yo el que me engafo, y por tanto, en cuanto conozco que
existo, no me engafo. Siguese también que, en cuanto conozco que me conozco, no
me engafio. Como conozco que existo, asi conozco que conozco.’

Los cinco sentidos tradicionales tienen que ver con los eventos externos,
mientras que lo que San Agustin llamaba el sentido interno del hombre (sensus
interioris hominis) se referia a la percepcion interna o percatacidon de nuestros

propios estados mentales:

Es en principio manifiesto que puede darse algo cognoscible, es decir, que se puede
conocer, y sin embargo, se ignora; pero no se puede en modo alguno conocer lo

8 Plotino, op. cit., 5.6.1.1-6.
°San Agustin. De Civitate Dei, 11.26.



incognoscible. Es, pues, evidente que todo objeto conocido coengendra en nosotros su
noticia. Ambos, cognoscente y conocido, engendran el conocimiento. Y asi la mente,
cuando se conoce, ella sola es padre de su conocimiento y es a la vez la que conoce y
lo que conoce. Era cognoscible antes de conocerse, pero no existia en ella su
conocimiento antes de autoconocerse. Cuando se conoce, engendra su noticia igual a
si misma; entonces su conocimiento iguala a su ser, y su noticia no pertenece a otra
sustancia; y esto no solo porque conoce, sino porque se conoce a si misma, segin
arriba dijimos.°

En Santo Tomds la mente tiene naturalmente en potencia la capacidad de
conocer, siendo la percepcion sensible la fuente de ese conocer, ya que el alma, que
es la forma del cuerpo, tiene como objeto natural de conocimiento la esencia de los
objetos sensibles. Esta mente que es el alma racional solo se conoce a través de sus
actos, aprehendiéndose a si misma no directamente en su esencia sino por el acto
de abstraccion de las especies inteligibles de los objetos sensibles. Asi, el
conocimiento del alma de si misma no es una excepcion a la regla general de que el
conocimiento comienza en los objetos sensibles y depende de la percepcion

sensible.!!

No es sino hasta Descartes que el tema de la conciencia va a ocupar un lugar
muy importante en su filosofia y a partir de él sera una preocupacion central en la
tilosofia occidental moderna. En Descartes la conciencia es el rasgo distintivo de los
fendmenos mentales, y con el término “conciencia” (mente o inteleccion pura) se
referia a algo parecido a una autorreflexion sobre nuestros estados mentales. A
decir del filosofo francés: “de tal manera que este modo de pensar se diferencie
unicamente de la pura inteleccion en que la mente, cuando entiende, se vuelve en
cierto modo hacia si misma y mira alguna de las ideas que estan en ella; pero
cuando imagina, se vuelve hacia el cuerpo e intuye en él algo conforme con la idea,
o entendida por si, o percibida por los sentidos”.!> Al igual que Descartes, el inglés
John Locke (1632-1704) tenia una idea similar con respecto a la naturaleza de la
relacion pensamiento y conciencia. Segin Locke, “el pensamiento consiste en ser
consciente de que uno piensa” y “la idea de pensamiento en ausencia de conciencia

es tan ininteligible como la idea de un cuerpo que se extiende sin tener partes”.’® En

%san Agustin. De Trinitate, 9.12.18.

M, Copleston, A History of Philosohpy, Vol. 2, p. 392.

>R, Desca rtes, Meditaciones acerca de la Filosofia Primera, pp. 167-169.

Ba. Berkeley, Three dialoges between Hylas and Philonous, libro 2, Cap. 1.19, p. 126.
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estos autores se perfila la tradicion conceptual que iguala pensamiento y
conciencia, y parecen concordar en la idea de conciencia como una especie de

reflexion o “percatacion de orden superior”.

Mas adelante, en la Critica de la razén pura, Kant dard una nueva nocion de
conciencia ("BewufStsein") y definira este término como una representacion, la cual,
como toda representacion, es excluyente y por tanto de acuerdo con las nociones
topologicas kantianas, una posicién. Dicho de otro modo, a la conciencia la
constituye lo extrafio a ella, lo ajeno a ella. La conciencia se caracteriza por ser
excluyente, no hay grados de pertenencia a la conciencia. Asi caracterizada, la
conciencia resulta en ciertos aspectos isomorfa con el mundo, del cual ni es
resultado ni condicién de posibilidad. Si la conciencia es una posicion y si la
posicion estd basada en la exclusion y la negacion, la conciencia es por completo
identificable con la representaciéon. De hecho es una representacion mas y la
jerarquia de conciencias no puede siquiera autonomizarse de la jerarquia de
representaciones. De aqui que la conciencia sea capaz de conocerlo todo salvo a si

misma.4

Con Hegel y el idealismo absoluto, la conciencia alcanza la mayor
preponderancia y la consumacion que vemos desarrollarse a partir de Descartes, ya
que sera ella la razéon por la cual se explica la historia y su finalidad como
conciencia absoluta. Asi tenemos que en la introduccidén a la Fenomenologia del
espiritu, Hegel comenta que la conciencia distingue de si algo a lo que al mismo
tiempo se refiere, esto es, algo para la conciencia: “En efecto, la conciencia es, de
una parte, conciencia del objeto y, de otra, conciencia de si misma; conciencia de lo
que es para ella lo verdadero y conciencia de su saber de ello”.!> De este ser para
otro distinguimos el ser en si; aquello a lo cual se refiere la conciencia es de la
misma manera distinguido por ella y puesto como existente también fuera de esa
relacion. Estos momentos de referirse a algo y del distinguir algo de si misma se
comprenden como momentos de la estructura interna del hecho conciencia y no
como caracteristicas que entran en €l solamente desde el punto de vista de una
reflexion no idéntica a este hecho. Esta definicién de la estructura interna de la

conciencia es fundamental porque los momentos distinguidos en ella son, sdlo en la

. Kant, Critica de la razon pura, B 157-9.
® G.W.F. Hegel, Fenomenologia del Espiritu, p. 58.
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medida en que pertenecen a la conciencia misma, los operadores formales con la
ayuda de los cuales Hegel reconstruye la experiencia de la conciencia como

sucesion ordenada de diversas posiciones de la conciencia.

Después de Hegel, la filosofia occidental buscoé caminos distintos al idealismo
absoluto para ofrecer otras respuestas. Ejemplo de ello es Schopenhauer, quien
afirma con Kant la incognoscibilidad del sujeto cognoscente como tal y en
consecuencia la irreductibilidad del “principio de conciencia” o mds propiamente,
la representacion (que se escinde en sujeto y objeto). En la Disertacion,
Schopenhauer comenta: “El sujeto es conocido so6lo como un volente, una
espontaneidad, pero no como un cognoscente. Pues el Yo que representa, el sujeto
del conocer, siendo, como correlato necesario de todas las representaciones,

condicidn de las mismas, nunca puede llegar a ser representacion u objeto”.!

En sus Investigaciones l0gicas, Edmund Husserl afirm¢ contra Kant y Hegel que
la tesis de la autorreferencia de la conciencia en cuanto a su necesidad no puede ser
comprobada empiricamente. Conciencia en el sentido exacto de la palabra es para
Husserl “vivencia intencional”. Esto quiere decir que pertenece a la estructura
formal invariable de ciertas clases de vivencias, no de todas, el ser conciencia de
algo y serlo de tal manera que la referencia a un objeto o contenido forma la
estructura inmanente de estas vivencias mismas, y eso justamente en el sentido de

la intencion o del estar dirigido intencionalmente hacia ese objeto o contenido.

Podriamos continuar enlistando las diversas posturas esgrimidas a lo largo de
la historia de la filosofia, todas ellas ofreciendo un matiz diferente a esta
problematica. En nuestros dias, el debate acerca de la naturaleza de la conciencia
contintia y se realiza de manera interdisciplinaria con diversas aproximaciones
como la neurobiolodgica, etologica y psicologica. Tenemos las posiciones agnosticas
sobre la conciencia y sus aporias (C. McGinn), el reduccionismo no eliminativista y
sus aporias (J. Kim), el naturalismo puro (D. Dennett), la irrealidad de la conciencia

fenomenologica (D.]J. Chalmers) y el naturalismo bioldgico y sus aporias (J. Searle).

La conciencia, por otro lado, ha sido también un tema fundamental en otras
tradiciones filosdficas no occidentales que se han acercado a este problema con su

propia metodologia y punto de vista particular. Una de ellas es la filosofia de la

A Hiibscher, Sémtliche Werke, Brockhaus Leipzig, 1937-1941 (42 edic., 1988), 7 vol., p. 68s.
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India, que a lo largo de su historia se ha ocupado de la conciencia en sus diferentes
escuelas de pensamiento, que han sido objeto de estudios rigurosos, tanto por parte
de la academia de Europa como de Estados Unidos, lo cual ha dado lugar a un
amplio debate filosofico y epistemoldgico sobre sus temas y en general sobre el

pensamiento asiatico.

Para el presente trabajo me avocaré solo a algunas de estas escuelas, sin
pretender abarcar todo el vasto material sobre la conciencia que se ha producido en
la India. La razon de presentar estas fuentes es su facil acceso, su popularidad y su
presencia en la tradicion del pratyabhijfia, la escuela del reconocimiento donde se

circunscribe la obra que analizaré en mi trabajo.

Comenzaré hablando de los textos de las Upanisads (800/700 a.C. es el
periodo en que se ubican los primeros textos) en los cuales se utilizan los conceptos
de brahman y atman para designar la naturaleza tltima del mundo y una manera de
definirlos es como conocimiento: “El conocimiento es el ojo de todo esto, y en el
conocimiento se funda. El conocimiento es el ojo del mundo, el conocimiento es el
fundamento. Brahman es conocer. Es con este ser (atman) que consiste en
conocimiento que €l entr6 a este mundo y habiendo obtenido todo lo que deseaba
en el mundo celestial, se volvio inmortal”.” Y también se les define como
conciencia como senala R. Panikkar: “Tan solo en las Upanisads, atman significa
cuerpo, el hadlito vital divino, conciencia, el sujeto de cualquier sensacion y
cualquier evento u objeto, el sujeto autonomo, la esencia verdadera del hombre, la
esencia del mundo, el sujeto de todas las acciones espirituales, asi como la

conciencia césmica, y finalmente brahman” 18

Otra corriente filosofica de gran relevancia en la India fue el sammkhya, escuela
que plantea un dualismo ontoldgico al afirmar la existencia de dos principios
fundamentales que constituyen el mundo: la conciencia y la materia. El primer
principio es descrito como un agente pasivo cuya naturaleza da origen a la
percepcion y al segundo se le describe como el factor dindmico y causa eficiente
que crea al mundo, de cuya relacion se desarrollaran el mundo tal como lo

conocemos y los seres que lo habitan.

v Aitareya Upanisad 3.3.4. En todos los casos se sigue la traduccidn al inglés de P. Olivelle.
¥R, Panikkar, The Vedic Experience, p. 697.
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El budismo, filosofia de gran trascendencia y en cuyo seno surgiran diferentes
escuelas de pensamiento, definird la conciencia con diferentes matices, de las que
una primaria definicidn es ser la facultad de darse cuenta, facultad que acompana a

cada una de las cinco percepciones sensoriales y a la percepcion mental.

La filosofia vedanta, por su parte, surge de las especulaciones e intuiciones de
las Upanisads, y dentro de las diferentes vertientes vedanta, el vedanta no-dual ha
tenido mayor preeminencia y dentro de él la filosofia de Sarikara, debido a la
manera en que discute y resuelve los planteamientos previos sobre la unidad y la
liberacién y su propuesta hermenéutica. Fl formalizard la antigua postura de
considerar irreal el mundo sobre la base exclusivamente trascendente del ser.
Afirmara que el ser, que es conciencia, es autonomo y fundamento de si mismo, es
lo tinico real y el mundo del devenir es irreal como un espejismo: “Yo mismo tengo
la naturaleza de la conciencia pura, joh mente! Mi conexion aparente con el gusto,
etc., es causada por tu engano. Por tanto, nada que resulte de tu actividad me
pertenece a mi, ya que soy libre de todos los atributos. Abandona aqui la actividad
nacida de la ilusion y ven a descansar de la basqueda del error, ya que soy por
siempre el mas alto Brahman, liberado, diciéndolo asi, no nacido, tnico y sin
dualidad”.?

Pero la tarea especulativa alrededor de la no-dualidad de la conciencia no
acabé en el siglo Vil con Sanikara. Una nueva narrativa ontolégica y redefinicion
critica de la realidad se desarrolld posteriormente: el tantrismo y dentro del
tantrismo surgira la escuela del reconocimiento, en donde el concepto de conciencia
alcanzard uno de sus desarrollos mas profundos y sugerentes para abrir nuevas
perspectivas sobre el tema que recogera el fruto de la larga historia de las escuelas y
tradiciones anteriores a ella, a menudo comprendidas dentro de la categoria que se
ha denominado shivaismo de Cachemira. Esta escuela o sistema llamada del
“reconocimiento” (pratyabhijia) ocupa un lugar preponderante y es considerada
como culminacion de la tradicion del shivaismo no-dual de Cachemira. Dentro de
los textos importantes que comprehende esta escuela, desde un punto de vista

tilosoéfico, tenemos El corazon del reconocimiento (Pratyabhijiiahrdayam) de Ksemaraja,

9 Upadesasahasri 1.8.1-2. En todos los casos se sigue la traduccién de S. Mayeda, A thousand teachings. The
UpadesasahasrT of Sankara.
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en el que el concepto de conciencia (citi) es un tema central que es abordado a

profundidad.

Es asi que me propongo llevar a cabo un andlisis y reflexiéon en torno al
concepto de conciencia en el texto del Pratyabhijiahydayam, que permitirad sugerir
algunas ideas sobre este problema desde una perspectiva diferente. Uno de los
argumentos que defenderé es que no debemos ver en este concepto un idealismo
realista como probablemente se le pueda encasillar en términos de la filosofia
occidental. ;Como, a partir de este concepto, se trata de definir la naturaleza del
hombre y de la realidad ultima del mundo? ;Qué implicaciones tiene esta
definicion? ;Qué argumentos filosoficos tiene este sistema de pensamiento para
sostener una postura no dualista sin llegar a eliminar el devenir y hacer del mundo

una mera idea?

La estructura del trabajo tendrd como primer punto hacer un breve recuento
historico del planteamiento sobre el concepto de conciencia en algunas de las
principales tradiciones filosoficas en India. Como segundo punto, se revisaran los
antecedentes y fuentes de la escuela del reconocimiento (pratyabhijia), desde sus
origenes en el tantrismo hasta su desarrollo en la larga tradicion denominada
shivaismo de Cachemira, para luego delinear algunas de las principales tesis en los
planteamientos sobre la conciencia en Somananda, Utpaladeva y Abhinavagupta,
antecesores inmediatos de Ksemaraja y de su obra El corazén del reconocimiento
(Pratyabhijiiahrdayam), que es la que nos ocupara en el trabajo. En el tercer capitulo
se hablara sobre el autor de este texto, Ksemaraja, sobre la relevancia de su escrito y
se presentara el esquema general de la obra. Y como tema central, en este mismo
capitulo presentaré las tesis principales que Ksemaraja expone en su texto sobre la
conciencia y sobre otros conceptos que estan intimamente ligados a €él. Finalmente

dedicaré un apartado altimo para plantear una conclusion general del trabajo.

Cabe mencionar que en todos los casos la traduccion de citas tomadas de

fuentes en otras lenguas es mia.
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CAPITULO I. LA CONCIENCIA EN LA TRADICION FILOSOFICA DE LA INDIA
1.1 Upanisads

La cosmovision filosofico-religiosa mas antigua de la India esta asociada con el
cuerpo de escrituras conocido como Vedas. En la tradicion india se alude a los
Vedas como s$ruti, “audicién”, pues se asume que fueron escuchados por los
misticos videntes-poetas (rsis). Ello supone que las verdades védicas fueron
descubiertas, no creadas; fueron reveladas a los poetas, no establecidas por ellos.
De esta manera se sostiene que los Vedas son impersonales y eternos. El término

Veda deriva de la raiz vid (conocer) y significa “libro de conocimiento”.

Una de las creencias que encontramos en los Vedas acerca de la naturaleza del
hombre es la del alma que contintia existiendo después de la muerte fisica del
individuo, aunque no encontramos trazos de la doctrina de la transmigracion (la
idea de que el alma al morir renace en un nuevo cuerpo y asi sucesivamente) que
mas tarde se desarrollard en las Upanisads. En el Rgveda, que es la mas antigua de
estas escrituras, las palabras con las que se hace referencia al alma son manas, atman
y asu. Atman era definido como el aliento vital, y manas era considerado el asiento

del pensamiento y las emociones, probablemente ubicado en el corazon.

Las Upanisads, textos que forman la parte final de los Vedas y que se fueron
constituyendo a lo largo de varios siglos, representan un conjunto de intuiciones y
postulados de gran agudeza acerca de la naturaleza del hombre y del mundo.
Hallamos en ellas un esfuerzo constante por crear una conexion intima entre el
ambito ritual, el cuerpo humano y la esfera césmica. Hay una asuncion de que
todas las cosas en el universo estdn dentro de una telarafia de interconexiones que
el comun de la gente no percibe; el descubrirlas significa poseer el conocimiento,

uno que es secreto y se encuentra revelado en los textos.?!

Las especulaciones que hayamos en las Upanisads son de diversa indole,
abundan las referencias sobre los aspectos rituales y la cosmologia, pero hay un
énfasis en la persona, la constitucion de su cuerpo, los poderes vitales, facultades, el

proceso cognitivo y la naturaleza esencial del hombre.

g, Dasgupta, A History of Indian Philosophy, pp. 25-26.
2t Cfr. P. Olivelle, The Early Upanisads, pp. 24-27.
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El término mas usado en estos textos para referirse a un cuerpo vivo es el de
atman, que también se usa para designar al ser espiritual o la esencia mas profunda

de un ser humano; tiene incluso también un uso como pronombre reflexivo.?

En la Taittiriya Upanisad se describe al ser (itman) como poseedor de cinco
formas o envolturas simbolizadas como circulos concéntricos. El primero y mads
externo es la envoltura hecha de comida (annamaya), que representa el cuerpo
burdo del hombre. Dentro de €l yace el aliento (pranamaya), es decir, el elemento
vital de los seres vivos. La siguiente envoltura esta hecha de mente (manomaya), que
indica la forma del ser en su funcién de percibir y concebir. La cuarta envoltura es
la de la conciencia (vijiianamaya) que ilumina a la mente. Finalmente, tenemos la

quinta envoltura (anandamaya), que estd hecha de dicha.?

En la Katha Upanisad se dice del si mismo del hombre: “Conoce al ser (atman)
como el jinete de una carroza, y el cuerpo, solo como la carroza. Conoce al intelecto

como el auriga, y la mente, s6lo como las riendas” .*

La Chandogya Upanisad dice de este atman: “Este ser (atman) mio que yace en lo
profundo de mi corazon, estd hecho de mente; las funciones vitales (prana) son su
forma fisica; la luminosidad es su apariencia; lo real su intencion; el espacio es su
esencia (atman); contiene todas las acciones, todos los deseos, todos los olores y

todos los sabores; ha capturado todo este mundo; no habla ni escucha”.?

En esta misma Upanisad encontramos un didlogo entre Indra y Virocana con
Prajapati, quien funge como el maestro y les ensefia acerca de la naturaleza del
atman. Define al ser (atman) como libre del mal, del tiempo y la muerte, del dolor,
del hambre y la sed. Esta en todas las cosas, al percibirlo se obtienen todos los
mundos y los deseos son cumplidos. Ambos dioses, en primera instancia,
entienden que el ser es el cuerpo, pero Indra se da cuenta de que no puede serlo
pues el cuerpo estd sujeto al tiempo, muerte, dolor, etc. Entonces Prajapati le dice
que el ser es aquel que se halla en el sueno: “El uno que va felizmente al suefio —

ese es el ser; ese es el inmortal; ese es el uno libre del miedo; esto es brahman” 26

2 p, Olivelle, op. cit., p. 22.

2 Taittiriya Upanisad 2.1-6.

2 Katha Upanisad 3.3.

> Chandogya Upanisad 3.14.2-3.
% Ibid. 8.10.
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Pero Indra ve que en este estado no se esta exento del sufrimiento. Asi que Prajapati
define al ser mas alla del sueno, el estado dormido sin suefios, pero aun en esta
definicion del ser, Indra ve el peligro que encierra, pues el ser no se percibe a si
mismo ni al mundo, es como si estuviera aniquilado. Finalmente Prajapati sefhala
que el atman es la conciencia que permite darse cuenta cuando uno ve, oye, huele,

etc., a través de la mente, que es su instrumento:

El uno que se da cuenta: “Déjame oler esto” —ese es el ser; la facultad de oler le
permite oler. El uno que se da cuenta. “Déjame decir esto” —ese es el ser; la facultad
de hablar le permite hablar. El uno que se da cuenta: “Déjame escuchar esto” —ese es
el ser; la facultad de escuchar que le permite escuchar. El uno que se da cuenta:
“Déjame pensar esto” —eso es el ser; la mente es su facultad divina de ver. Este
mismo ser se regocija al percibir con su mente, con esa vision divina, los objetos de
deseo encontrados en el mundo de brahman”.?” Y concluye la Upanisad sefialando:
“Ahora, lo que es llamado espacio es aquello que da origen al nombre y a las
apariencias visibles. Aquello dentro de lo cual se encuentran —esto es brahman; este
es el inmortal; este es el ser (atman).?8

En la Mandikya Upanisad también se hace referencia a la doctrina de los
estados de conciencia que definen al atman: “Brahman es este ser (dtman); aquello
(brahman) es este ser (atman) que consiste de cuatro partes”. Estos cuatro estados
son el de vigilia, suefio, suefio profundo y el cuarto estado que esta mas alla de los

sentidos, que es inasible, impensable, indescriptible, etc.?

Es pues con el concepto de atman que las Upanisads tratan de definir la
naturaleza del hombre, ya sea como cuerpo, halito vital, el sujeto de las sensaciones
y percepciones, como la conciencia detrds de la mente, como la esencia verdadera
del ser individual y del mundo, como la conciencia cosmica, etc., sin alcanzar un
acuerdo sobre la constitucion de esta naturaleza. Pero a través de este concepto
podemos entrever una cierta nocion del si mismo del hombre como conciencia, que
se identificara con la nocion de brahman, que también tiene una variedad distinta de

significados: formulacion de la verdad, la esencia fundamental y tltima del cosmos,

%’ Ibid. 8.12.4-5.
*% Ibid. 8.14.
2 Mandikya Upanisad 1-7.
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aquello de donde nacen, viven y adonde van después de la muerte los seres.

Las Upanisads manifiestan varios intentos por definir a brahman; lo identifican
primero con alguno de los dioses preeminentes del pantedn indio, para mas tarde
tomar un matiz impersonal y abstracto que trascendia la determinacion del
lenguaje, con lo cual se hara referencia a la realidad que no cambia: “Brahman es lo
real (satyam)”.*® La Brhadaranyaka Upanisad definird a esta realidad altima como neti,
neti (ni esto ni aquello)®! y la Kena Upanisad como aquello que esta mas alla de los
sentidos, del lenguaje y del pensamiento: “La vista no alcanza ahi; ni el
pensamiento ni la palabra. No conocemos, no podemos percibir, como se podria

senalar” .32

Y finalmente Brahman sera homologado con atman: “Sin duda, este ser (atman)
es brahman”,*® con lo cual las Upanisads llegardan a una de sus grandes
formulaciones que sintetiza la realidad todo-inclusiva en una unidad ontologica
que es brahman-atman, en la cual hallamos la nocion de conciencia como uno de los
elementos que la definen como se observd en lo expuesto anteriormente y que
tendra un enorme impacto sobre las corrientes filosoficas posteriores, las cuales
desarrollaran este senialamiento de las Upanisads sobre el fundamento de la

realidad en términos de conciencia.

1.2 Sarhkhya

La historia de la tradicion filosofica samkhya es muy antigua. En algunas
Upanisads, como la Katha, la Mundaka, la Svetasvatara y la Maitrayanikaya se hacen
referencias a conceptos de esta tradicion. Larson divide el desarrollo del sarhkhya
en cuatro periodos:* (1) especulaciones antiguas que incluyen los himnos védicos y
las primeras Upanisads, desde los siglos 1x o viiI a. C. al periodo en que surgen el
jainismo y el budismo. No encontramos propiamente en este periodo un
pensamiento que pudiéramos llamar del sarmmkhya, sino mas bien ciertos motivos,

ideas y estructuras de pensamiento que mas tarde asimilara esta filosofia. (2) Proto-

0 Brhadaranyaka Upanisad 5.4.1.

*! Ibid. 4.5.15.

%% Kena Upanisad 1.3.

33 Brhadaranyaka Upanisad 4.4.5.
*G.. Larson, Classical SaGmkhya, p. 75.
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sammkhya, que incluye las Upanisads medias, textos como el Carakasarithita,
Buddhacarita, Bhagavadgita y partes del Mahabharata, del siglo 1v a. C. al1d. C. (3) El
sammkhya clasico que incluye textos como la Samkhyakarika, el Yogasiitra y
comentarios relacionados que van del siglo 1 al x/x11 d. C. (4) Renacimiento o
samhkhya posterior que incluye textos como el Sarmkhyapravacanasiitra, los

comentarios de Aniruddha, Mahadeva y Vijianabhiksu y el Tattvasamasasiitra.

El término samkhya parece derivarse de la raiz khya y del prefijo sam, cuyo
significado seria “cuenta”, “sumar”, “enumeracion”, “calculo”, “conocimiento
discriminatorio”, etc.,*® porque enumera o da cuenta de los diferentes planos que
dan cohesion a la realidad material. En el sistema se pretende que la conciencia se
conozca como algo separado de la materia. Podemos decir de esta escuela que es un
realismo porque reconoce la realidad del mundo externo; es dualista porque
sostiene dos realidades fundamentales distintas, la conciencia y la materia; y es un
pluralismo, ya que plantea la existencia de una pluralidad de conciencias y se

enumeran los diversos principios o categorias.

Las dos categorias basicas que se conocen en el sistema son la conciencia
(purusa) y la materia (prakrti). La naturaleza de la conciencia es una sin vinculo ni
relacion con nada. La materia es insensible y de ella surgen las primeras
evoluciones que son el intelecto (buddhi o mahat) y la egoidad (ahankara) y de este
ultimo surge la mente (manas). Para probar la existencia de la conciencia, el
Saritkhyakarika da los siguientes argumentos: a) los agregados y combinaciones —de
prakrti— existen para algo distinto a ellos mismos; b) esto otro debe ser algo aparte
u opuesto de los tres gunas; c) esto otro debe ser un poder o control supervisor; d)
existe o0 es necesario de alguien que disfrute; e) la actividad o funcionamiento es

con el propdsito del aislamiento o libertad.

De acuerdo a la metafisica del sarmhkhya, la conciencia y la materia son de
naturalezas opuestas: la primera es consciente e inactiva®” y la segunda es activa

aunque no consciente. Prakrti estd compuesta de tres constituyentes llamados gunas

®G.. Larson, op. cit., p. 1.

3 Samkhyakarika 17. Sigo la traduccion de Larson en todos los casos.

3 Samkhyakarika 19: “Por lo tanto, debido a que el purusa es lo opuesto a lo inmanifiesto, se establece que
el purusa es: a) testigo; b) poseedor de aislamiento y libertad; c) indiferente; d) un espectador; e) e
inactivo”.
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(cualidad, lo que es subsidiario). Los gunas® son aspectos sutiles que forman el
complejo de la materia, son el material que evoluciona en las diversas categorias de
la existencia. Son tres: sattva, el material inteligente que crea todo lo fino y ligero;
rajas, la sustancia energética que es responsable de la actividad; y tamas es el
material masivo que explica todo lo que es burdo y pesado. Cuando estos gunas
tienen una fuerza igual, se encuentran en estado de tension y equilibrio, cuando
este estado se rompe comienza el proceso evolutivo y concluye el estado de
disolucion (pralaya). ;Cudl es el proposito de la evolucidon de prakrti? La respuesta
que ofrece esta escuela es la de proporcionar goce a purusa y liberarlo de la
esclavitud. Para explicar lo anterior se mencionan varias analogias, como la de las
limaduras de hierro que comienzan a moverse ante la proximidad del iman, asi la
materia comienza a evolucionar en presencia del espiritu. O la analogia de una
bailarina que se retira tras el escenario después de haber mostrado sus encantos al
publico: de la misma manera prakrti deja de tentar a purusa una vez que se ha

cumplido el propdsito de la evolucion.*

Es de subrayar que para el sammkhya esta conciencia no es lo mismo que la
psique o mente, lo que equivale a decir que no es una actividad mental. Asi la
conciencia no es una facultad que puedan ejercer los seres sino una realidad
metafisica que trasciende el tiempo y el espacio, mds alla de toda contingencia y
transformacion. Comenta Arnau: “Lo que los seres hacen cuando son conscientes
de algo, es ejercer una actividad mental (cittavrtti) propia, combinacion de los tres
organos internos (buddhi, aharikara y manas)”.*° Esta definicion de conciencia
marcara a la filosofia india. Es asi que el purusa o conciencia es una realidad

metafisica que trasciende los aspectos meramente psicologicos o epistemoldgicos.

La tradicion filosofica occidental ha disputado sobre el caracter intencional de
la conciencia; quienes la consideran como una facultad y un foco de actividades
niegan su intencionalidad, mientras que la tradicion cristiana (San Agustin, Santo
Tomas, Descartes) han optado por su naturaleza intencional. El sammkhya, al admitir
el caracter metafisico de la conciencia, asume su falta de intencionalidad. A
diferencia de Hegel, que plantea una conciencia trascendiéndose continuamente a

si misma, de un despliegue de la conciencia que se identifica con el despliegue de la

%8 samkhyakdrika 13.
¥ T.M.P. Mahadevan, Invitacion a la filosofia de la India, pp. 175-179.
0, Arnau, Cosmologias de India, p. 88.
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realidad o se identifique con los grados de la propia conciencia a lo largo de todo el
proceso, el samkhya ve en la conciencia sin contenido del purusa inactividad, no es
ni continente ni contenido, pero se refleja en el mundo empirico. No seria posible

definirlo con categorias empiricas que carecen de cualquier relacion causal.

Para aclarar las relaciones entre la conciencia y la materia original se han
planteado varias alegorias. Un ejemplo es la alegoria del cojo y del ciego: “El cojo
no puede moverse, pero puede ver el camino, el ciego puede andar, pero no puede
avanzar sin la guia del cojo. El cojo se sube a hombros del ciego y ambos recorren el
camino. El cojo es el purusa y el ciego la prakrti” #! Es de esta asociacion que surge la
creacion, asociacion que puede hacer pensar en una dependencia mutua que el
samkhya negara y mantendra inmaculado al purusa describiendo esa dependencia
como ilusoria. También se recurre a la metafora del cuarzo que se coloca frente a
una rosa, de la que adquiere su color sin cambiar su naturaleza o verse afectado por
el color. Dicha proximidad de la conciencia y la materia es la que permite que los
procesos mentales de la materia vayan hacia la conciencia y creen la ilusion de que
la materia experimenta a la conciencia cuando es lo contrario. La conciencia esta
siempre presente en las experiencias conscientes como un testigo inmutable que no
interviene y en el que no hay ningun tipo de transformacion. Esta afinidad
(sariyoga) es eterna, carece de comienzo, permite a la mente iluminarse con la luz de
la conciencia y a su vez le permite a la conciencia misma presenciar los procesos

mentales.

Respecto a esta concepcion del purusa, Arnau dice: “Los ecos del mito védico
del hombre primordial cuya inmolacion da lugar al mundo y del atman de las
upanisad son aqui evidentes” y agrega: “se presiente la influencia del budismo y su
negacion del atman (anatmyavada)” *> Ahora, ;como es que la conciencia, que es
inmutable, se enreda en la actividad de la materia y desde ella busca su liberacion?
La respuesta que da el samkhya es que la conciencia no se encuentra realmente
atada ni es objeto de emancipacion o migracion, es la naturaleza la que es sujeto de
ligadura, liberacion o migracion.®* Prakrti se ata a si misma mediante siete
inclinaciones o predisposiciones y con la octava, que es el conocimiento (jriana) que

discierne entre el purusa y prakrti, se logra la liberacion final (apavarga). Por tanto,

. Arnau, op. cit., p. 91.
* Ibid., pp. 92-93.
* Ibid., p. 96.
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dicha liberacion realizada en beneficio del espiritu es llevada a cabo por la

naturaleza misma, quien se libera a si misma mediante dicho discernimiento.

Otro punto algido de esta filosofia es el planteamiento de que del purusa, que
es conciencia pura, aunque es uno, se hable también como una existencia de
pluralidad de conciencias (que mas bien se trata de almas empiricas). El argumento
es el siguiente: si existe un solo purusa, el nacimiento, muerte, etc., debiesen ser
para todo el mundo; si un individuo sufre, todo debe sufrir y asi con lo demas. Pero
la realidad es que esto no ocurre y vemos que las personas nacen y mueren en
momentos distintos. También constatamos que la distribucion de las tres
cualidades (gunas) en cada uno de los individuos es distinta, en algunos predomina
la actividad o la contemplaciéon y en otros la confusion. Por tanto, si el purusa es
inmutable, dice el sarhkhya, lo que esta sujeto al cambio y al proceso empirico de la
materia es el si-mismo fenoménico, una mezcla de espiritu y mente. El reflejo del
purusa en el Organo interno, antahkarana (buddhi, ahankara y manas) es lo que
abandona el cuerpo y toma uno nuevo, actiia y recoge las consecuencias de sus
actos esforzandose por liberarse. El purusa no tiene nada que ver con esto, pero
debido a la ignorancia (avidya) se identifica con su reflejo e imagina que es €l el que
experimenta todo lo anterior.* Tal es la esclavitud del purusa por la falta de
discriminacion (aviveka) entre lo que es él y los productos de la materia. Cuando se
alcanza la liberacion no se habla de un placer que pertenece a los productos de la
materia, se le describe como un estado de paz imperturbable y los medios para
alcanzar dicho estado son los que se ensefian en el sistema yoga con el cual el

sammkhya tiene una relacion muy estrecha.

Hasta aqui sobre este sistema de pensamiento de gran trascendencia para el
tema de la conciencia dentro de la filosofia india. Ahora podemos comentar sobre
otra de las corrientes que forjaron el pensar sobre la conciencia en el subcontinente

indio.

“T.M.P. Mahadevan, Invitacion a la filosofia de la India, pp. 180-181.
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1.3 Budismo

Gautama Siddharta (Buda), fundador del budismo, naci6 alrededor del ano 560 a.
C. Las escrituras canonicas mas antiguas del budismo, escritas en pali, fueron
completadas en su mayor parte antes del afio 241 a. C., fecha del tercer concilio
durante el reinado del rey ASoka. Esta escrituras estdn compuestas de tres
diferentes colecciones: Sutta (relativa a las doctrinas), Vinaya (relativa a la disciplina
de los monjes) y el Abhidharma (con los mismo temas que el Sutta pero desde un
punto de vista escolastico). Pasaron mas de dos siglos desde la muerte de Buda

para comenzar un trabajo sistematico que desarrollara sus ensefianzas.

Sobre la pregunta por el ser, atman, el Buda evadid responder, ya que llevaria
a una disputa teérica sin fin. El se confiné a explicar que los factores que forman la
personalidad visible, los cinco grupos o skandhah, no representan al ser. Esta
postura prevalecio durante 200 afios hasta que un maestro llamado Vatsiputra
afirmé que habia una personalidad, ademas de los cinco grupos, fundando una
nueva escuela y rompiendo el silencio sobre el tema, y a partir de ese momento

otros temas se pusieron sobre la mesa para una nueva reflexion.*

Es asi que a diferencia de las Upanisads, en los textos pali tempranos se afirma
que no podemos encontrar tal esencia permanente que es el ser, atman. Percibimos
las experiencias mentales como el ser pero en realidad no hay algo que subyazca
detras de ellas. Por tanto, el budismo también niega la existencia de brahman y

afirma que la impermanencia es la constante detras de todas las cosas.

Las especulaciones sobre la naturaleza y funcion de la conciencia tienen una
larga y compleja historia en el budismo indio. En la literatura canonica el término
que mas a menudo se traduce como conciencia (vijiana) se utiliza como sinénimo
para la designacion de "mente" o el "principio de la vida” en el sentido mas
genérico de esos términos. En un sentido técnico, la conciencia puede designar o
bien el tipo de conciencia que surge en funcion de alguno de los seis dominios

sensoriales (ayatana) o como uno de los cinco agregados de la existencia. Ademas, la

* E.Fra uwallner, Studies in abhidarma literatura and the origins of buddhist philosophical systems, pp. 125-
126.
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conciencia también aparece como uno de los doce factores o causas (nidana) en la

cadena del surgimiento dependiente (pratityasamutpada) de los fendmenos.*

Hagamos ahora una revision histérica muy general de las principales escuelas
budistas y la manera en que definen la conciencia. Se dividen en cuatro: vaibhasika,
sautrantika, yogacara y madhyamika. Las dos primeras pertenecen al hinayana
también llamada theravada en pali, escuela conformada por los sthaviras o ancianos
que afirmaban seguir el budismo original segiin lo predico el Buda. Las otras dos
escuelas pertenecen al mahayana, escuela que se desarrolld a partir del periodo
canoénico pali, conformado por los mahasanghikas que se separaron de los theravadins
alrededor del 400 a. C. Ambas corrientes concuerdan en afirmar que todas las cosas

son una apariencia pasajera similar a una ilusioén o un sueno.

Los principales exponentes del vaibhasika fueron Dignaga y Dharmakirti.
Esta escuela plantea que tanto las cosas como las ideas son reales y la mente puede
conocer directamente los objetos mediante la percepcidn, sin embargo lo real se
entiende en un sentido particular. Se habla de los dharmas que son los elementos
altimos de la existencia, son momentdneos pero reales. Son las entidades mas
simples y mediante distintas combinaciones dan lugar a las cosas y a los seres.
Estas combinaciones de dharmas reciben el nombre de skandha, agregados. No existe

una identidad que los traspase y los vincule en totalidades.

Al igual que la escuela vaibhasika, la sautrantika acepta la realidad de los
objetos extramentales y afirma que la tinica diferencia entre la conciencia y el objeto
es que la primera puede conocerse a si misma y el objeto no. Los sautrantikas
hablan de 43 dharmas como los componentes basicos de las cosas (los vaibhasikas
nombran 75 dharmas). Esta escuela niega que conozcamos los objetos directamente,
lo que conocemos son las representaciones del objeto por medio de la idea, ya que
el objeto que es momentaneo no puede estar presente en el momento en que es
percibido. El nirvana (perfeccidn, extincion) no es un dharma, es la pura inexistencia
de los skandhas, se le describe como desaparicion, destruccion, apaciguamiento,

desaparicion del dolor, etc.

A Piatigorsky, The Buddhist Philosophy of Thought, p. 8.
¥ véase T.M.P. Mahadevan, op. cit., pp. 118-120.
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El nombre de la tercera escuela budista es yogacara, que significa “practica del
yoga”, que indica la preponderancia que en este sistema tenia la practica de la
meditacion. Su otro nombre, vijhanavada, alude a su postura metafisica que
establece la conciencia como la tunica realidad. La tesis central de esta escuela es
que no hay una realidad extramental, lo que la mente conoce es su propia idea, no
el objeto, la mente crea sus propios objetos que son impresiones residuales pasadas.
La diferenciacion entre el que conoce, lo conocido y el conocimiento se hace dentro

del pensamiento, la mente por si misma sittia las cosas como si fueran externas.

Brevemente expondré los argumentos que ofrece la escuela yogacara en favor
de su postura: 1) Solo conocemos las ideas, no podemos saber sobre la
correspondencia entre el objeto y su idea del mismo, ademads ;qué correspondencia
puede haber entre los atomos que constituyen los objetos y nuestra percepcion
como la conocemos? 2) No hay nada que impida a la mente crear sus propios
objetos, tomemos como ejemplos los suenos en los que la mente misma es el sujeto
y objeto, sin una correspondencia con algun objeto externo. 3) Es un postulado el
que la conciencia se conoce a si misma, no hay nada ininteligible. 4) La cognicion y
su contenido son fases del mismo proceso, una cosa nunca se presenta aparte del
conocimiento que se tiene de ella. 5) Un mismo objeto aparece de manera distinta a
diferentes personas y a una misma persona en momentos diferentes. Esto muestra
la subjetividad de nuestra experiencia, que nos dice que mdas que hablar de objetos
externos percibimos lo que nuestra visiones mentales nos ofrecen. Asi que la
conciencia es lo unico real; se le denomina S$unyati (vacuidad) porque estad
desprovista de todo objeto o contenido, es conciencia pura. Aunque el mundo
fenoménico no es mas que una ilusion, éste debe tener un fundamento, que es la

conciencia, vijiiana.

Ahora bien, en esta conciencia pura no hay objeto ni sujeto y entonces los
conceptos de sujeto y objeto son algo irreal. Con el término alayavijfiana se designa a
la conciencia como pura y no dual, que a causa de la ignorancia se producen las
semillas de la fenomenalidad, originando la dualidad, que es el otro aspecto que
significa alayavijiiana, la conciencia en continuo cambio. De esta conciencia
cambiante tenemos tres niveles de experiencia: en el primer nivel lo que se imagina
(parikalpita) parece real; en el segundo se reconoce que los fendmenos empiricos son

relativos e interdependientes (paratantra); en el tercero uno advierte que la
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conciencia pura es la realidad absoluta (parinispanna).*® Esta realidad absoluta se
llama también tathatd, talidad o esoidad, del que el nirvana es la realizacidn, en

donde la mente deja de ser mente y se elimina por completo toda dualidad.

El principal representante del vijhanavada, Asvagosa (100 d. C.) concebia el
alma como bhiitatathata, una unidad de la totalidad de todas las cosas, de naturaleza
increada; no hay cosas individuales sino una mismidad que lo abarca todo, no hay
transformacion ni destruccion, una mera alma. Del bhiitatathatd no se puede afirmar
que existe o no existe, que es uno o muchos, no puede ser expresado
adecuadamente por el lenguaje pues trasciende las categorias del pensamiento
(como se afirmaba en las Upanisads), por ello se le puede llamar sinyata. Es asi que
esta doctrina admite el postulado de una realidad absoluta permanente que

subyace detras de todo, como la naturaleza tltima del mundo.

Cuando el alma absoluta adquiere un aspecto relativo por ella misma se le
llama la mente que todo lo conserva (alayavijiana), y abarca dos principios: la
iluminacién y la no-iluminacion. El primero se refiere a la mente cuando esta libre
de toda corrupcion de la actividad de la memoria; penetra todo y es la unidad de
todo (dharmadhatu). La mente no-iluminada se encuentra bafiada por la ignorancia
que produce miseria; se tiene la experiencia de un ego o sujeto perceptor y se

percibe un mundo externo independiente del perceptor.

De esta mente no-iluminada surge el ego (manas), que es una mente que
representa, aprehende un mundo objetivo y constantemente particulariza las cosas.
Este ego recibe cinco diferentes nombres de acuerdo a sus varios modos de operar.
El primer nombre es la actividad consciente (karmavijiana) entintada por la
ignorancia. El segundo nombre es la conciencia evolutiva (pravrvijiiana), en el
sentido de que al manifestarse y desarrollarse va creando al mundo que percibe. El
tercer nombre es la conciencia representacional, ya que el ego representa o refleja al
mundo externo. El cuarto nombre es la conciencia que particulariza, ya que divide
y discrimina los objetos; y por ultimo, el quinto nombre es la conciencia sucesion
que mantiene todas las experiencias habidas por el sujeto, que es la base para la
manifestacion del karma, que tiende inconscientemente a recolectar el pasado y por
medio de la imaginacion a anticiparse al porvenir. Es asi que debido a la ignorancia

y memoria, la mente se encuentra en un estado perturbado que crea el mundo

8 Cfr. S.Radhakrishnan, Indian Philosophy, vol. 1, p. 638.
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diferenciado tal como lo vemos, olvidando el principio de igualdad que subyace a

todas las cosas.*

La escuela madhyamika debe su fundacion a Nagarjuna (ca.100/150 d. C.), el
nombre deriva del camino medio que ensend el Buda (madhyama pratipad); también
se le conoce como sinyavada, ya que plantea la vacuidad como la realidad dltima.
Numerosas son las obras de Nagarjuna, entre las cuales podemos citar:
Miilamadhyamakakarika, Vigrahtavyavartani, Ratnavali y un comentario muy extenso
al Prajnaparamita. La escuela madhyamika se dividio posteriormente en dos escuelas,
la prasangika y la svatantrika. Entre los principales representantes de la primera
tenemos a Candrakirti (principios del siglo vir) y Santideva (691-743 d. C.); de la
segunda escuela tenemos a Buddhapalita. En la ultima fase en el desarrollo del
pensamiento budista se intentd lograr un sincretismo de las escuelas madhyamika

y yogacara.

En su epistemologia, esta escuela plantea que nuestro entendimiento esta
compuesto de dos categorias: pravicayabuddhi y vikalpalaksanagrahabhinivesapratistha-
pikabuddhi. El primero se refiere a las cuatro maneras en que la mente percibe los
objetos como siendo de una manera o de otra, siendo de ambas maneras o no
siéndolo, son o no son, siendo eternas o no siendo eternas. Sin embargo, ninguna
de estas aproximaciones podemos decir que pertenecen al mundo fenoménico. La
segunda categoria consiste en el hdbito de la mente de construir diferencias y
arreglarlas de manera logica en relaciones de sujeto y predicado, causalidad y otro
tipo de relaciones. Ambas categorias, afirma esta escuela, solo son producto de la

mente y no la naturaleza real del mundo fenoménico.*

El madhyamika prueba a través de la dialéctica que ninguna categoria
aplicada a la realidad es inteligible, hace una critica a los limites de la razén
afirmando que ésta sélo puede funcionar en un contexto de relaciones, por tanto no
tiene pertinencia en lo que concierne a la realidad, la cual existe por si misma, es no
dependiente, es autoevidente, inmutable y no multiple. La division de la realidad
en lo condicionado y lo incondicionado no es valida en el fondo, lo condicionado

revela lo incondicionado como la naturaleza dltima de las cosas. Puesto que no

. Dasgupta, A History of Indian Philosophy, pp. 130-135.
50 o . .y ; s .
Este sefialamiento guarda relacién con las categorias que plantea Kant en la Critica de la razdn pura.
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existe una dualidad ontologica, el madhyamika sostiene que nirvana o sinyata son

lo mismo:

La trascendencia del Absoluto no debe interpretarse en el sentido de que es un otro
que descansa fuera del mundo de los fendémenos. No existen dos &mbitos de lo real.
El Absoluto es la realidad de lo aparente (dharmanam dharmatd), es su verdadera
naturaleza (vastavikarit rilpam). A la inversa, los fendmenos son la forma velada o la

apariencia falsa del Absoluto (sarmvrtam riipam).>!

Se concluye afirmando que las cosas son vacias (Sinyatd) ya que son
interdependientes, no tienen una esencia positiva definible, son de un tipo de no-
existencia, no tienen una naturaleza definitiva que pueda ser demostrable por el
lenguaje, no puede haber algtin tipo de conocimiento sobre ellas y son no-existentes
en el sentido de que afirmamos que se encuentran en un lugar y tiempo particular
cuando no lo estan. S6lo cuando la mente estd limpia de toda contaminacion se

encuentra lista para recibir la sabiduria final.

Podemos concluir que para el budismo temprano a la conciencia se le define
como una continuidad mental, que niega una identidad fija como el atman. Sin
embargo, esta concepcion tomara un nuevo matiz en las escuelas posteriores y en el
caso del madhyamika servird para definir la naturaleza ultima de la realidad con

los conceptos de nirvana y sunyata.

1.4 Vedanta

La filosoffa vedanta (cuyo significado es el de “secciones finales del Veda”) es
aquella que surge de las especulaciones e intuiciones de las Upanisads.® Los
tilésofos vedantinos provienen de aquellos que se especializaron en la exégesis de
las escrituras védicas, el Mimarmsa, que se llega a dividir en parvamimamsa, la

escuela exegética que interpreta los himnos mas antiguos y la uttaramimamsa que

ITRV. Murti, The Central Philosophy of Buddhism, p. 232.
2K, H. Potter, The Encyclopedia of Indian Philosophies, Vol. 3, p. 3.
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interpreta los materiales posteriores, las Upanisads. El estilo de los trabajos

vedantinos mads antiguos esta muy influenciado por esta tradicion exegética.

Gran parte de la literatura del vedanta estd compuesta en siitras y comentarios
a ellos; las Upanisads, la Bhagavadgita y los Brahmasiitras comprehenden la base de
la filosoffa vedantina.» Debido a las varias interpretaciones y énfasis distintos de
estos textos por los comentadores, surgiran los varios sistemas del vedanta que
conocemos, de los que el advaita es uno de ellos y de gran preeminencia. No
tenemos evidencia para afirmar que haya existido una tradicién advaita antes de la
composicion de los Brahmasiitras de Badarayanna, que se ubican uno o dos siglos

antes o después de nuestra era.>

De manera sumaria podemos decir algunos de los puntos que definen al

pensamiento advaita:>®

-El propésito de la filosofia es sefialar el camino a la liberacién (moksa) del ciclo de
renacimientos (sarisara).

-La esclavitud del renacimiento es producto de la ignorancia (avidya); el verdadero

Ser (atman) no estd esclavizado, no transmigra, se encuentra eternamente liberado.
-La esclavitud no tiene tiempo y opera mientras persista la ignorancia.

-Ya que la esclavitud depende de la ignorancia, la liberacién ocurre al remover la
ignorancia mediante el conocimiento (vidya).

-La ignorancia consiste en crear distinciones aparentes cuando en realidad no
existen.

-El conocimiento implica el darse cuenta de que estas distinciones son falsas,
especialmente la distincién entre conocedor y conocido. Es un conocimiento
directo, intuitivo (anubhava).

-Este darse cuenta que estd libre de todo tipo de distinciones entre objeto-sujeto es
un conocimiento puro, representa un acto de conciencia inmediata (cit, anubhava).

-El verdadero Ser es conciencia pura, sin ella nada puede ser conocido.

K. H. Potter, op. cit., p. 5.
>* Ibid., pp. 9-10.
> Ibid., pp. 6-7.
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-Esta conciencia pura no es diferente del principio tltimo del mundo, brahman.

-Lo real es aquello que no puede llegar a ser falso. Brahman, que es lo mismo que

atman, es la tinica realidad (sat).

El vedanta no-dual de Sankara, fildsofo que debi6 de haber nacido hacia
finales del siglo séptimo, tuvo como principal preocupacion filosofica exponer de
manera sistematica las aparentes contradicciones de las Upanisads. En el primer
capitulo del texto Las mil ensefianzas (Upadeéasahasri) de Sankara se describe la
naturaleza de la conciencia pura que representa la naturaleza ultima del mundo:
“Salutaciones a la conciencia pura omnisciente que lo permea todo, lo es todo, que
habita en el corazén de todos los seres y esta mas alla del conocimiento de todos los
objetos”.%¢ El término que se utiliza para referirse a esta conciencia es caitanya, que
se usa como un sindnimo del brahman-atman upanisadico. Se afirma que es debido a
la ignorancia de brahman que la raiz de la existencia transmigratoria tiene su origen
y, por ende, el dolor y sufrimiento que conlleva. Esta ignorancia o nesciencia
consiste en la superposicion de las cualidades de un objeto en otro, en este caso, del

mundo ilusorio a brahman.

En el capitulo 8 del mismo texto, Sankara, al referirse a la conciencia pura, la
describe como permeadora de todo, ininterrumpida, sin divisiéon, permanente y
desprovista de toda accion. El identificarse con la actividad de la mente y las
acciones que se desprenden de ella es dar paso a la ilusion e ignorancia. Si un
hombre entiende su verdadera naturaleza, que es brahman, estd libre del

sufrimiento y obtiene la felicidad plena.”

Como el sarhkhya, en el advaita de Sankara se hace una distincién entre la
Conciencia, que es la naturaleza del Si-mismo (svariipajiiana), y la conciencia, que es
producto de un modo de la mente (vrittijiiana). La mente y sus productos son en si
mismos inertes porque son productos de prakrti. Pero dado que la mente esta hecha
del elemento sattva de prakrti, tiene la capacidad de reflejar la Conciencia, que es el
Si-mismo. Hasta aqui el sarnkhya y Sanikara coinciden. La diferencia entre estas dos

doctrinas es que mientras para el sarhkhya la mente y su origen, prakrti, son reales,

> Upadesasahasri 1.1.1.
> Upadesasahasri 1.8.3-6.
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para Sankara prakrti es el principio de la ilusién, mayd, y por tanto no es real. En los
comentarios de Sankara a los Brahmasfitras encontramos varias criticas que hace el
tilésofo al samkhya: el planteamiento de una causa material (prakrti) que es
inconsciente e independiente; la afirmacion de la existencia de una pluralidad de
purusas, que buddhi, mahat y demds elementos constitutivos deriven de la causa

material, etc.5®

Para entender el proceso en que la conciencia pura, caitanya (atman), se limita
en una conciencia individual, Sankara explica la composicion del sujeto
cognoscente a partir de cinco elementos: el cuerpo burdo (sthiila), el cuerpo sutil
(sitksma), el aliento vital principal (mukhyaprana), los cinco érganos de la accidon

(karmendriya), los cinco sentidos (buddhindriya) y el drgano interno (antahkarana).

A partir del mecanismo de percepcion, el cual se divide en dos tipos:
indriyajanya (que surge por los sentidos) e indriyajanya (no surge por los sentidos
como es el caso de la percepcién del placer), la conciencia se limita por las
modificaciones del dérgano interno para identificarse con el objeto percibido,

externa o internamente.

El conocimiento de los objetos es posible gracias al funcionamiento del modo
cognoscitivo (vrtti) de la mente. Para que tengan lugar el conocimiento objetivo se
requiere del modo mental y de la conciencia prototipo que se describe como
conciencia-testigo (saksicaitanya). Asi tenemos que al conocer cualquier objeto, como
una vasija, surge en la forma “esto es una vasija” a través de vrtti. Pero para
conocer esta cognicidn, la conciencia-testigo es la que revela la cognoscibilidad del
objeto. El testigo revela de manera directa no sélo los modos cognoscitivos, sino
también los modos de la mente como el deseo, la ira, el placer, etc. En el caso del
suenno profundo también se tiene conocimiento del hecho de desconocer algo,
donde el testigo es el principio que revela. Esta Conciencia, el Si-mismo testigo, es

la conciencia constante que no cambia, eterna y pura®.

26 Larson, Classical Sarmkhya, pp. 209-235.

2, Mavyeda, A thousand teachings. The Upadesasahasri of Sankara, pp. 28-33. De acuerdo a S. Mayeda,
Sankara no plantea una concepcidn clara del érgano interno, a veces nombrandolo como cualquiera de las
cuatros modificaciones. Deussen por su parte sefiala que el érgano interno sélo hace referencia a manas, de
las que buddhi es una facultad distinta. El filésofo Dharmarajadhvarindra sefiala que este érgano interno
estd compuesto de cuatro diferentes modificaciones llamadas vrtti: manas, buddhi, ahamkara y citta.
©T.M.P. Mahadevan, Invitacion a la filosofia de la India, pp. 291.
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1.5 Observaciones finales

Hasta aqui esta breve exposicion de las escuelas filosoficas que trazaron el mapa
del pensamiento indio en relacion con el tema de la conciencia. Todas ellas parten
de una fuente comuin que les permite mantener posturas con ciertas afinidades pero
a la vez con grandes diferencias, con una vision del mundo que afirma la dualidad,
una oposicion entre el mundo fisico y el espiritu, entre la naturaleza material y la
espiritual, entre la verdadera naturaleza de las cosas y la apariencia de ellas. En
todas ellas, sin embargo, la conciencia (brahman, atman, purusa, vijiana, caitanya),
aunque definida de manera distinta, es el concepto utilizado para referirse a la

naturaleza esencial tanto del mundo como del hombre.

Frente a estas tradiciones convivié una nueva manera de ver el mundo que
estuvo velada al principio para mas tarde surgir a la luz con gran fuerza y una
preponderancia como no la habia tenido antes. Ahora el cuerpo, las emociones, la
energia y transgresion se encontraran en la parte central de un pensamiento y
comportamiento: el tantrismo. Con esta nueva vision, en la que subyace un analisis
profundo de la persona en toda su complejidad, unido a una elaboracion
igualmente penetrante y original de los medios espirituales que conducen al logro
ultimo que plantea esta filosofia, el tantrismo, en contraposicion a la basqueda
brahmadnica de la pureza, propone la indagacién de la energia a partir de las
energias que estan en el cuerpo, afindndolas, potencidndolas. Al final del sendero
sefialado por el tantrismo, el hombre liberado no es aquel que ha abolido al mundo
de la manifestacion, sino el que ha aprendido a vivirlo como la forma real en la que
se manifiesta libremente la divinidad-energia. Y con el tantrismo se abre una nueva

nocion de la conciencia.

Dentro del tantrismo, la tradicion tdntrica shivaita ocupa un lugar
preponderante y central, en especial el shivaismo de Cachemira, que tiene un sitio
especial para nuestro estudio debido a la importancia que prestd al tema de la
conciencia; esa atencidon aparece caracterizada con gran originalidad y singularidad
en una extraordinaria secuencia de exégetas que con base en diversas escrituras
articularon una de las mas penetrantes y elaboradas visiones del mundo indio, en
la cual experiencia espiritual, especulacion filoséfica y lingiiistica, pensamiento

mistico y devocion, epistemologia y estética se entrelazan en un todo armonioso:
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“Con las obras de Utpaladeva y de Abhinavagupta (por citar a los mas grandes de
entre estos autores), nos encontramos no solo en el vértice de la experiencia
espiritual india, sino en el vértice de la cultura india clasica en el sentido mas

amplio de la expresion”.®!

LA, Padoux, El tantra, p. 20. La cita pertenece al prélogo al libro por R. Torella.
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CAPITULO II. LA CONCIENCIA EN LA TRADICION TANTRICA:
LA ESCUELA DEL RECONOCIMIENTO

2.1 La tradicidn tantrica

Cuando hablamos del tantrismo nos referimos a un amplio movimiento que
comprehende varios cultos, doctrinas y practicas ya existentes que adquieren un
nuevo énfasis, con un importante elemento de transgresion a la tradicion y una

critica a la nocion de pureza como se entendia en el brahmanismo.

A este respecto, Alexis Sanderson senala que podemos observar dos posturas
divergentes en la India que desde muy antiguo representaron vias alternas de vida,
de las que surgieron distintas escuelas filosdficas. El brahmanismo se constituyo
como la via ortodoxa del camino de la pureza, fisica y social, dada por el
nacimiento, el estudio de los Vedas y la participacién en las exigencias sociales
como el matrimonio y demads ritos de la sociedad. Representaba una vida guiada
por el deber que procuraba evitar cualquier contacto con aquello que se veia
impuro, conformando toda la vida de la persona: desde su manera de vestir, comer,
dormir, hablar, en sus relaciones con los demas, en lo que sus sentidos debian

percibir, etc. Era una vida de autocontrol.®?

Pero ya dentro del mismo seno de la tradicion brahmanica encontramos
debates y controversias entre esta postura ortodoxa y nuevas ideologias y estilos de
vida como la renunciaciéon.® El brahmanismo buscé conciliar este tipo de vida de
ascetismo y contemplacion con la vida en la sociedad y propuso llevar una vida
activa social con los deberes del individuo, para dejar al final de su vida la

busqueda contemplativa del ser o yo impersonal absoluto.

Ante este planteamiento del brahmanismo, que representaba la via ortodoxa,
el tantrismo represent6 una via alternativa, en la que lo puro e impuro dejan de ser
cualidades extrinsecas e inherentes a las cosas, por el contrario, son maneras de
percibir, por parte del yo, un yo que se definird como conciencia y que, a diferencia

del planteamiento de Sankara que considera a esta conciencia carente de accion,

A, Sanderson, “Purity and power among the Brahmans of Kashmir”, pp. 192-193.
p. Olivelle, “The Renouncer Tradition”, p.274., en G. Flood (ed.), The Blackwell Companion to Hinduism,
cap. 12.
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como se senalo al final del capitulo anterior, se entenderd como poder de acciéon
ilimitada. En este camino lo considerado impuro (simbolizado por sustancias
externas como el vino, la carne, el sexo, etc.) se vuelve medio para redefinir la

naturaleza ultima del yo.*

Respecto a los origenes del tantrismo, para lo cual me basaré en André
Padoux, uno de los testimonios mas antiguos es la inscripcion de Gangdhar, en la
India central, datada en el 423-424 d. C,, en la que encontramos referencias a la
edificacion de un templo dedicado a divinidades femeninas que aparecen
frecuentemente en los panteones tantricos.®® También tenemos algunos templos en
Orissa que se remontan probablemente al siglo vil. Es sabido que los cultos y
doctrinas existen mucho antes de que aparezcan mencionadas en una obra o
inscripcion, por lo que resulta verosimil fechar los principios del fendmeno tantrico

entre el siglomy m d. C.%

De los testimonios literarios, comenta Padoux que contamos con el tratado de
astrologia del siglo vi llamado Brihatsamhita, en el que se hace referencia al culto de
las Madres y también hay inscripciones del siglo VII que parecen ser obra de la secta

de los pasupata considerada proto-tantrica y de la cual hablaremos mas adelante.®”

Tampoco tenemos datos precisos sobre la manera en que se propagaron las
practicas y rituales tantricas. La informacion con la que contamos nos hace pensar
en una rapida expansion que permite hallar estas practicas y rituales en varios
lugares a la vez. Asi encontramos una presencia tantrica en la zona norte e
Himalaya de la India, al igual que en la region central y mas al sur en la zona tamil;
pero no se limitd al subcontinente indio, se difundié bajo diversas formas por el

mundo asiatico.®®

Asi, el tantra representd una nueva actitud y mirada hacia las practicas,
rituales y creencias que en ese momento preponderaban en la India, en especial las
brahmadnicas u ortodoxas, que encontraron en el shivaismo el mejor espacio para su

desarrollo.

A, Sanderson, op. cit., pp. 198-199.

S A Padoux, El tantra. La tradicion hindu, p. 57.

66 Algunos autores datan los inicios del tantrismo en el siglo V, otros como Padoux se remontan al siglo IV
d.C.

A Padoux, op. cit., p. 58.

%8 Cfr. Ibid., pp. 60-63.
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Desarrollo: fases tempranas

Histdéricamente, el shivaismo® precedid al tantra y si bien es cierto que el tantra
tuvo en el shivaismo las condiciones mas propicias para desarrollarse y es el tantra
saiva el que alcanzo mayor preponderancia en la India, el tantrismo se extendio a

otros contextos y tradiciones como el budismo, vishnuismo y jainismo.

Asi, como trasfondo del fendmeno tantrico, tenemos diferentes grupos o
sectas de orientacion saiva que podemos datar en los primeros siglos de la era
cristiana, marcadas con un rasgo distintivo de transgresion a los preceptos de la

ortodoxia brahmanica.

La secta pasupata es considerada la mas antigua, se la define como “proto-
shivaita” y “proto-tantrica”.” Otro grupo fueron los lakula, quienes tenian la
caracteristica de vagar con el cuerpo desnudo y tiznado de cenizas de las piras
funerarias, con un cuenco de limosnas hecho de un craneo humano (kapala, de ahi

su apelacion de kapalikas) y un baston.

Los kapalikas usaban diferentes medios para buscar la union con la divinidad:
la comida, el vino, el sexo o el éxtasis mental, de los que la recompensa era la
obtencion de poderes magicos en el nivel mundano y, en el plano escatologico, la
liberacion de la existencia transmigratoria para vivir en un cielo de infinito placer.”
En todas estas actitudes y practicas podemos observar una forma de rechazo a la
concepcion brahmadnica de la pureza como el medio para entrar en contacto con lo
divino; detras de este rechazo encontramos un nuevo planteamiento que ve en los
objetos y formas consideradas “impuras” (por la ortodoxia) los medios para
acceder a la divinidad y con ello a poderes especiales, rasgo que ird conformando la
concepcidon tantrica de lo divino como “capacidad de accién” en el plano

fenoménico.

% Cuando hablamos de shivaismo nos referimos a los diferentes sistemas que histéricamente estan
relacionados por su teologia, rituales, observancias y yoga, con la figura del dios hindu Siva.

"ON.N. Bhattacaryya, History of the Tantric Religion, p. 49.

"t Comenta Lorenzen “... los ascetas se volvieron ritualmente “homologados” con el dios y tomaban parte de
o les era otorgado algunos de los atributos divinos, especialmente los ocho poderes magicos (siddhis)”. D. N.
Lorenzen, The Kapalikas and Kalamukhas, p. 80.
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Estas sectas shivaitas que ya tenian elementos tantricos fueron la semilla a
partir de la cual surgirian mas tarde otras sectas como los kaulas, precursoras de las

escuelas $aiva tantricas en Cachemira.

Aspectos generales del tantrismo

Histéricamente, comenta André Padoux, los primeros textos tantricos que
aparecieron se originaron de estos pequenos grupos iniciaticos que estaban fuera
del mundo brahmadnico, cuyos cultos con el paso del tiempo se extendieron a
grupos mas amplios que ya no solo comprendian a ascetas sino también a padres
de familia que aceptaban algunas de estas creencias y quienes a su vez continuaron
sus practicas aceptadas por la sociedad de castas. Atin no se ha podido establecer
cdmo fue este proceso por el cual un culto transgresor procedente de estas sectas

minoritarias llegd a tener una presencia amplia en la sociedad establecida.”

En estos textos, al igual que en las practicas y especulaciones tantricas,
encontramos aspectos que nos remiten a un culto popular, pero también tenemos
rasgos que apuntan a un origen culto e inicidtico. A decir de esto, André Padoux
plantea la hipotesis de que el tantrismo surge tanto de una vertiente culta con
vinculos indo-europeos, con una base brahmanica, y una vertiente popular ligada
al culto a la tierra, tras una combinacion reciproca de ambos fondos que podria
explicar la difusion general del tantrismo en la India. Por su parte, Goudriaan es de
la opinion de que los tantras tempranos no fueron el resultado de un movimiento

popular, sino de una élite intelectual (por regla, brahmanes) del shivaismo.”

Estos primeros textos tantricos saiva, considerados revelados, representaron
una competencia contra el corpus de la revelacion védica descrito en el capitulo 1y
serd a partir de estas escrituras que surgirad dentro del shivaismo de Cachemira,
entre los siglos Ix al X111 d. C., otra serie de textos con un estilo diferente a manera de
sitras y con conceptos filosoficos mas desarrollados, que a su vez daran origen a
una vasta literatura pos-escritural de la cual hablaré en detalle en una seccion

posterior.

A, Padoux, op. cit., pp. 64-65.
1. Goudriaan, S. Gupta, Hindu Tantric and Shaakta Literature, p. 9.
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Sobre los temas que contienen los tantras resulta dificil precisarlos, ya que hay
una gran variedad de topicos que cambian entre un tantra y otro. De manera
general podemos mencionar que en ellos se describen ritos para adorar y alabar a
los dioses; se habla sobre el aspecto mistico del alfabeto y la recitacion de mantras;”
de los diferentes tipos de iniciacion; se hace referencia al yoga y al simbolismo del
cuerpo; se habla también sobre las practicas y reglas de conducta que debe seguir el
iniciado,” del resultado de los ritos y de los poderes sobrenaturales que se
obtienen; también muchos tantras, en especial los mas antiguos, se ocupan sobre el

origen e historia legendarios de su escuela o de la literatura tantrica en general.”

Otro componente importante del tantrismo que encontramos desde antiguo es
el culto a las diosas, especialmente a aquellas que tienen un caracter feroz. Esto
representa un aspecto novedoso, ya que anteriormente, en el ambito del
brahmanismo, lo femenino, si bien no estaba ausente dentro del ritual, no ocupaba
un lugar preponderante como ahora lo hara en el tantrismo. El aspecto femenino
cobrard una mayor fuerza y sera revalorado en el culto y prdcticas tantricas, lo cual,
considero, permitird desarrollar una concepcion de lo divino mds incluyente y

participativa del mundo.

Para concluir esta parte, diré que con el tiempo los tantras fueron
incorporando temas mads especulativos, en especial de orden cosmogonico, asi
como una tendencia mas interiorista que permitird a esta serie de practicas
predominantemente liturgicas y adoratorias adquirir nuevos rasgos como el
desarrollo de técnicas psicosomaticas que buscaran el dominio del cuerpo y la
mente para la adquisicion de poderes y, muy posteriormente, para lograr la

liberacién espiritual a través de sus ensehanzas (sadhana).

Como ya lo mencioné, los practicantes (sadhaka) de los sistemas tantricos eran

tanto personas que llevaban una vida en la sociedad como ascetas que buscaban

" Un concepto fundamental en el tantrismo es el del sonido que representa un plano de existencia paralelo
y mas basico que el mundo objetivo, siendo un factor esencial en la evolucién del cosmos. Ver S. Gupta, D. J.
Hoens, T. Goudriaan, Hindu Tantrism, p. 101.

"°E| ritual de adoracién llamado paja y la practica meditativa (yoga), son elementos bdsicos en la practica
religiosa tantrica (sddhana). La pdja que se ofrece a la deidad es de suma importancia para el practicante
tantrico del que se espera realice este ritual todos los dias hasta su muerte. Cfr. S. Gupta, D. J. Hoens, T.
Goudriaan, op. cit., p. 139.

°T. Goudriaan, S. Gupta, Hindu Tantric and Shaakta Literature, p. 10.
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lograr una identificacion con la divinidad elegida, que era usualmente una diosa.”
En todas estas practicas transgresoras, que buscaban un acercamiento con lo divino,
podemos intuir que el practicante experimentaba una alteracion de su conciencia
que quiza puede compararse a la practica chamdnica de ingerir ciertas sustancias
alucinogenas. Podria ser aventurado decir que de estas experiencias se fue tejiendo
una nocion del yo distinta de la ofrecida por la filosofia ortodoxa, un yo o
conciencia que de ser estatica, adquirird un caracter dindmico como las practicas
mismas, un elemento que serd muy importante para las escuelas filosoficas que se

derivaran posteriormente.

Estos son algunos de los rasgos generales que conformaron al tantrismo y que
en su evolucion tendrd un campo fértil en la region de Cachemira, en donde las
practicas de las sectas mencionadas se desarrollardn en toda una tradicion
escritural que permitird transformar dichas practicas y creencias en todo un corpus

exegeético.

2.2 El tantra en Cachemira: del culto trika a la filosofia del reconocimiento

Cachemira disfrut6 de una reputacion muy grande como importante centro
intelectual, especialmente en el ambito de los estudios religiosos, la literatura y
gramatica. La riqueza espiritual y el clima intelectual de esta tierra permitieron
también el desarrollo del tantra, segiin las evidencias sobre su funcionamiento
como centro importante de una gran variedad de cultos tantricos, tanto hinduistas
como budistas, lo que contribuy6 sustancialmente a enriquecer las grandes

corrientes del tantra vaisnava y saiva.”

Sabemos que de las religiones que recibieron un patronazgo real, las practicas
y el culto del shivaismo fue una de las que tuvo mayor preponderancia en
Cachemira, al igual que el budismo, y el resto a menudo fue absorbido o cambiado

de acuerdo al planteamiento Saiva.

De estas practicas y cultos se desarrollo la literatura de lo que se conoce en

general como shivaismo de Cachemira, que esencialmente se ubica desde los siglos

7. Gupta, D. J. Hoens, T. Goudriaan. Hindu Tantrism, p. 6.
M. Dyczkowski, The Doctrine of Vibration, p.3.
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VIII 0 IX hasta el siglo xiiI. Durante este periodo de mas de 400 afios se produjo un
vasto volumen de textos, corrientes filosoficas y lineas de maestros que nos hablan
no de una sola tradicién uniforme, sino de una variedad de tendencias y
subescuelas resultado de un ambiente intelectual y religioso muy favorable para el
desarrollo del tantrismo, que fue evolucionando paulatinamente. En una primera
etapa de esta literatura tantrica Saiva, tenemos los tantras antiguos que se
consideran revelados, como el Svacchandatantra, el Netratantra, el Rudrayamala-

tantra, el Malinivijayottara, entre otros.”

Los cultos de estas tradiciones saiva suelen dividirse en dos grandes ramas o
corrientes: el sendero externo y el sendero de los mantras.®’ Es en esta segunda
corriente donde encontramos el Saivasiddhanta, muy importante, ya que sus
ensefianzas seran el elemento base o doctrina comun (especialmente ritual) de las
tradiciones saivas en general, incluyendo las no-dualistas. Las practicas de esta
corriente tantrica no eran tan transgresoras a la ortodoxia vedanta, hay una
sobreabundancia ritual desde la perspectiva de otras tradiciones y en términos
generales mantiene una postura dualista, ya que plantea que el alma humana y la
divinidad son distintas y a su vez el mundo, que es la creacion de la divinidad, es

distinto de ella.

Serd a partir del Saivasiddhanta que se desarrollara la corriente del kaulismo,
sucesora de las sectas extremistas como la de los pashupata y los kapalikas
mencionadas anteriormente. La tradicion kaula gradualmente dejo a un lado los
aspectos transgresores y rechazo los conceptos de pureza-impureza de la tradicion
brahmadnica.®! En términos generales, este culto plantea que la divinidad suprema
(Siva), definida como conciencia pura, manifiesta el universo creado a través de su
poder (Sakti, repesentada como una diosa).*? Todas las cosas dentro de esta creacion

estan unidas o relacionadas por este principio divino.®

El kaulismo se desarrollo en cuatro sistemas principales que se conocen como

las “Cuatro transmisiones”, cada una con sus propios mitos, deidades, mantras,

A Padoux, op. cit., pp. 74-75.

80 Cfr. A. Sanderson, “Saivism and the Tantric traditions”, pp. 664-669.

8 R. Torella, The I$varapratyabhijiiakarika of Utpaladeva with the Author's Vrtti, p. 12.
8 M. Dyczkowski, The Doctrine of Vibration, p. 9.

8p, Muller-Ortega, The triadic Heart of Siva, pp. 59-60.
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etc.3 Entre las escuelas kaula de estos cuatros sistemas que se desarrollaron, las

mas importantes fueron la krama y la trika; hablemos primero de la escuela krama.

Esta corriente contiene doctrinas y practicas inicidticas que involucran el culto
a kali, una de las divinidades principales dentro de estos sistemas, pero ademas
encontramos la adoracidén a grupos de divinidades femeninas cuya actividad se
concebia en fases (krama) ciclicas, cuya pulsion aseguraba la vida del cosmos. Todas
estas divinidades no eran otra cosa mas que la manifestacion del principio supremo
concebido como la diosa principal que subyacia en el centro de la realidad en la
forma de conciencia pulsante. Esta diosa suprema tenia dos aspectos: uno en el que
permanecia en reposo como conciencia absoluta experimentando la pulsacion o
creacion de las cosas y otro en el que se le concebia como el poder primordial que
creaba, sostenia y destruia el mundo al ritmo de su pulsacion.®> Estas tres fases
desaparecian en una cuarta fase descrita como conciencia pura omnipresente y,

finalmente, en la pura luz absolutamente trascendente de la conciencia.®

Otro aspecto a destacar de esta escuela es su busqueda por expandir la
conciencia del adepto a través de rituales en los que el consumo de la carne, el vino
y las relaciones sexuales se volvian los medios o bien, a través de practicas que
involucraban el manejo de la energia espiritual. Para ello era necesario pasar por
una serie de etapas de purificacion y asi alcanzar un estado homologable al de la
divinidad. Este ritual externo poco a poco pasé a ser un ritual interno en el que el
adepto buscaba descubrir su identidad verdadera, concebida como el poder de la

conciencia que fluye en cada acto de cognicion.®”

Ahora hablaré de la otra escuela kaula que tendra enorme importancia para el
surgimiento de las filosofias plasmadas en el corpus exegético del shivaismo de
Cachemira y, por tanto, para el tema de la conciencia: la rama trika. Esta escuela fue
llamada asi por la triada de diosas a las cuales se rendia culto: Pard, Parapara y
Apara, interpretadas como los tres aspectos de la divinidad absoluta, a la vez

trascendente, activa y viva, definida también en términos de conciencia pura.®

# para una exposicion detallada sobre estos cuatro sistemas, véase A. Sanderson, op. cit., pp. 680-690.
8 M. Dyczkowski, The Stanzas on Vibration, pp. 56-57.

®A. Padoux, op. cit., p. 104.

¥ M. Dyczkowski, The Doctrine of Vibration, p. 9.

BA. Sanderson, op. cit., pp. 673-674.
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Dentro del desarrollo del sistema trika, una idea que se fue consolidando poco
a poco fue la de un yo o ser individual definido en dultima instancia como
conciencia absoluta que trasciende todo pluralismo; cuando esta conciencia se
limita al contraer sus poderes infinitos, aparece como los sujetos finitos y los objetos
fenoménicos. Para trascender este estado contraido, el adepto trika busca
profundizar en la experiencia de unidad a través del ritual; para ello recurre a una
metodologia meditativa en la que la triada de diosas se vuelven el vehiculo que le

permite experimentar su propia conciencia infinita libre de toda dualidad.

La preponderancia que alcanzo la escuela trika se debio a que su
planteamiento permitia a las demas filosofias coexistir con ella e integrar los
caminos de la pureza (tradicion ortodoxa) y el poder (tantrismo). El tantrico trika
podia ser kaula internamente, externamente un Saiva y realizar las practicas
sociales védicas que se seguian en ese momento. Se veia a si mismo como el actor
de una obra en la que sus facultades sensoriales conformaban la “audiencia” que
experimentaba la belleza del mundo, producto no de un sistema de valores

externos extrinsecos a €l, sino como la expresion de su ser infinito y autonomo.

Serd a partir de mediados del siglo IX que estas tradiciones Saivas tantricas
(trika y krama principalmente) tomaran forma en un cuerpo exegético extensivo en
Cachemira. La escuela trika producira grandes filosofos metafisicos que elevaron
estas doctrinas para alcanzar un gran respeto dentro de la tradicion saiva al
abstraerlas de su contexto ritual heterodoxo y formularlas con una terminologia
menos sectaria, ademds de defenderlas filosdficamente, en particular contra el

budismo.

A esta segunda etapa pertenecen otro tipo de textos con un estilo aforistico en
los que hallamos conceptos filoséficos mds desarrollados. Podemos destacar dos
trabajos ubicados en el siglo 1x d. C.: Los aforismos de Siva (Sivasiitra) y Las estrofas de
la Vibracién (Spandakarika). El primero fue “descubierto” por Vasugupta, segun la
tradicion, y por tanto se le considera un texto revelado; el segundo, segun algunos,
fue compuesto por él o segtin otros por su pupilo Kallata. El Sivasiitra es un trabajo
breve que esboza las vias para lograr la liberacién a través de una forma no-
ritualista, han llegado hasta nosotros cuatro comentarios al texto, de los que

precisamente el de Ksemaraja es el mas conocido.
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El planteamiento general del Sivasiitra es que la realidad ultima es Conciencia,
como se afirma desde el primer aforismo: “El ser es conciencia (caitanyamatma)” %
Esta Conciencia permanece inmutable ante los cambios del mundo fenoménico y se
caracteriza por una libertad, conocimiento y accion absolutos. El yo del individuo
es un estado contraido de esta Conciencia, debido a la ignorancia del sujeto de su
verdadera naturaleza y de otras dos limitantes llamadas malas o impurezas.
Subyaciendo en todas las funciones de la mente del sujeto y detrds de la misma
mente estd el principio trascendente de la Conciencia. Cuando en el sujeto emerge
la conciencia de su esencia real como Bhairava o Siva, el mundo deja de verse como
algo separado de la Conciencia, en cada instante de percepcion surge el deleite de
la experiencia del Yo-Conciencia: “El deleite de esa vision es el gozo del samadhi

(lokanandah samadhisukam)” .*°

El segundo texto, la Spandakarika, consta de 52 estrofas. Contamos ademas con
cuatro comentarios atribuidos a Kallata, Rajanaka Rama, Bhagavadutpala y al
mismo Ksemaraja. Dividido en cuatro secciones, la primera versa sobre el aspecto
dindmico de la Conciencia; la segunda explica cdmo el concepto de spanda define y
se identifica con Siva y el mundo; la tercera seccién nos habla sobre la experiencia
que se tiene al realizar la naturaleza de spanda; y finalmente la tltima parte consta

de versos que alaban al maestro y a la Conciencia como spanda.

El texto que representa la base de la escuela llamada spanda plantea que Siva
es la realidad que todo lo incluye, su naturaleza se define como Conciencia pura y
absoluta que se manifiesta en todos los sujetos, actos y cosas debido a su infinita
naturaleza dindmica y vibratoria (spanda). Esta vibracidn no es meramente un
movimiento fisico y actividad psicoldgica, es una pulsacion espiritual del Ser o
Conciencia que es expresion de su libertad absoluta. Cada movimiento que existe
en el mundo, cada pensamiento, emocion, sensacion del sujeto, son una forma de
esta pulsacion. De esta manera, el concepto de spanda hace referencia al mundo
fendmenico en su dinamismo y cambio continuos que suceden en el espacio

siempre expansivo de la Conciencia y también apunta al aspecto de la pura

8 Sivasatra 1.1. En todos los casos sigo la edicion y traduccion al inglés de J. Singh.
0 Sivasatra 1.18.
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perceptividad del sujeto en el que spanda es la vibracion interior de esta

Conciencia.”?

Con el concepto de spanda, esta tradicion busca dar respuesta a la existencia
del movimiento y la permanencia en la unidad representada por la Conciencia. En

su comentario a la karika 1, Ksemaraja dice:

Aunque este poder es uno, es al mismo tiempo expansién y contraccion. Asi, es
contraccion (nimesa) en términos de la disolucion de los principios emitidos
previamente desde Sadasiva a la tierra y es en si mismo expansion (unmesa) en
términos de llegar a ser la diversidad. Una vez mds, el estado contraido (nimesa)
corresponde a la disolucién de la diversidad emitida previamente, es en si mismo la
expansion (unmesa) del conocimiento de la unidad de la conciencia. (E inversamente)
el estado expandido (unmesa), indicativo de la diversidad existente, es en si mismo la
contraccion (nimesa) del conocimiento de la unidad de la conciencia.??

Asi, tenemos que no hay una contradiccion entre el dinamismo y la unidad de
la Conciencia, mas bien se habla de un ocultamiento en el que cuando uno de los
dos se hace presente, el otro parece “desaparecer”, pero no lo hace, ya que es la

misma Conciencia la que se manifiesta en ellos.

También al sujeto empirico se le concibe de la misma naturaleza de la
Conciencia y es a través de la realizacion de esta naturaleza vibratoria esencial de la
deidad en la propia conciencia del sujeto que €l puede lograr esta identificacion con
la Conciencia divina que representa la liberacién.”® En palabras del texto: “Por lo
tanto, aquél que constantemente se esfuerza por discernir el principio spanda,
rapidamente alcanza su (verdadero) estado de ser aun en el mismo estado de

vigilia”.*

Finalmente tenemos una tercera etapa en este desarrollo literario que es la fase
propiamente exegética, no escritural, y cuyos inicios suelen asociarse con la obra de

Somananda, seguida de la de Utpaladeva, Abhivanavagupta y Ksemaraja. Serd con

M. Dyczkowski, The doctrine of Vibration, p. 24.
2 M. Dyczkowski, The Stanzas on Vibration, p. 63.
2 M. Dyczkowski, The doctrine of Vibration, p. 21.
o Spandakarika 21. En todos los casos sigo la edicion y traduccion al inglés de M. Dyczkowski.
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Somananda, y paralela al desarrollo de la tradicion spanda, que surgira la escuela
pratyabhijia, la escuela del reconocimiento, con la cual comparte muchos
elementos en comun. A través de los postulados del pratyabhijiia, la tendencia
hacia el monismo y el idealismo de las escuelas tantricas de Cachemira hallaron un
soporte firme en los argumentos para lidiar con los problemas fundamentales de la
tilosofia como el del cambio y la continuidad, la naturaleza de la causalidad, la
naturaleza del absoluto y su relacion con la manifestacion, y la relacion de Dios con

el hombre.

En general, el sistema pratyabhijiia mantiene como una de sus tesis basicas
que el ser individual es el mismo que el ser universal y que el ser es conciencia pura
(caitanya). La meta que propone este sistema es la realizacion espiritual a través de
remover el velo de ignorancia.”® A diferencia del vedanta, que asume que el mundo
es una ilusion que desaparecera en el momento de la realizacion (como lo sefialé en
el capitulo primero), el pratyabhijia afirma que el mundo es real y es de la
naturaleza de la conciencia. Este reconocimiento requiere la eliminacion de toda
vaguedad mental: el quitar el velo que impide una percepcién clara para poder
identificar la imagen mental con el objeto percibido sin distorsion.”® Para ello la
argumentacion reflexiva es un instrumento que nos lleva a este reconocimiento
pleno de la verdadera identidad y la del mundo, que hace explicito algo que

siempre ha estado ahi y lo lleva mas cerca para ser notado.”

Este reconocimiento representa el estado de liberacion,” entendido como una
interpretacion y apreciacion basadas en una percepcion verdadera del mundo, la

cual conlleva una experiencia mistica de unidad con todas las cosas.

% para ello este sistema plantea que es esencial la instruccion llamada iniciacion (diksa) en la cual el maestro
imparte el conocimiento espiritual al discipulo para ayudar a que la ignorancia sea removida. Junto a esta
instruccion, otro elemento de suma importancia es el de saktipata, la voluntad divina o la gracia divina que
es independiente de la accion humana y es la causa del autoconocimiento de la verdadera naturaleza como
conciencia. Cfr. Tantraloka 8. 163., en K. C. Pandey, Abhinavagupta. An Historical and Philosophical Study,
pp. 304-305.

*K. C. Pandey, op. cit., pp. 296-301.

) Nagel, “Unity and Contradiction: some arguments in Utpaladeva and Abhinavagupta for the evidence of
the self as Shiva”, p. 505.

% En el sistema pratyabhijia, la liberacién (moksa) se define como el estado de perfecta pureza de
conciencia, la realizacién del ser o de la suprema conciencia (parasamvit). Estd mas alld del pensamiento y
del lenguaje, siendo la fuente de ambas. Trasciende todo estado de conciencia ordinario y toda definicidn.
Ver K. C. Pandey, op. cit., p. 316.
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Estos son algunos de los planteamientos generales que distinguen a la filosofia
del pratyabhijia, para continuar ahondando en los principios de este sistema

primeramente revisaremos la propuesta de Somananda.

2.3 Somananda

Somananda (875/900-925/950) fue el primero que expuso las doctrinas principales
del pratyabhijfia, por ello se le considera el fundador de esta escuela; en su obra
podemos vislumbrar un shivaismo no dual con un mayor rigor filoséfico que en los
textos que le antecedieron. La percepcion de Siva (5ivadrsti) es su obra principal; €l
mismo escribiéo un comentario a su texto que desafortunadamente se ha perdido.
Otra obra del autor es el Paratrimsikavrtti que también se perdio y de la cual

podemos hallar referencias constantes en la obra de Abhinavagupta.

Segun la informacion que se tiene, Somananda se formo en las escuelas trika y
krama de las cuales hemos hecho mencion anteriormente. También toma algunos
elementos del Saivasiddhanta (de esto dan cuenta las varias citas que hace el autor
de las fuentes de esta corriente).” Respecto a la influencia trika en Somananda, en
la Sivadrsti podemos encontrar que el autor hace uso de la terminologia trika
constantemente. Por ejemplo, cuando habla sobre la triada de poderes de Siva (un
concepto trika) los relaciona con los 36 tattvas o niveles de la realidad: el poder de la
voluntad (iccha) se identifica con el segundo tattva, el poder de la cognicion (jriana)

con el tercer tattva y el poder de la accion (kriya) con el cuarto tattva:

Asi, Dios se manifiesta de esta manera en un cierto tiempo. Algunas veces asume una
forma, por medio (del poder de) la voluntad, en el que posee el poder puro. Algunas
veces, por medio del poder de la cognicién (él asume) la naturaleza de Sadasiva,
debido a la abundancia (del poder de cognicion). Otras veces, debido a que el poder
de la accién gobierna supremamente, (él asume la forma) del estado de I$vara...1

). Nemec, The Ubiquitous Shiva, pp. 53-58.
100 Sivadrsti 1.29cd-33. En todos los casos sigo la traduccién de Nemec.
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También al referirse a los tres niveles de existencia y experiencia (la condicion
suprema, intermedia y mundana) que en Somananda pasan a ser modos de la

Conciencia, sigue el orden del pantedn trika: Para, Parapara y Apara.

En este mismo sentido cabe destacar que existen varios elementos en comun
entre la filosofia de Somananda y la escuela spanda. Comentemos algunos de ellos:
ambos mantienen el postulado de que Siva es la fuente y sustancia del universo que
permanece sin cambio a pesar del dinamismo del mundo; Siva crea y acttia dentro
del mundo; los sujetos fenoménicos (jfva) son en su esencia Siva mismo y toda la
actividad mental del sujeto también se considera una manifestacion de este

principio supremo: el pensamiento, el lenguaje, etc.

Pasemos a revisar ahora algunas de las lineas principales de su pensamiento.
En la Sivadrsti, Somananda presenta a Siva (identificado como conciencia pura)
como la tinica realidad de todo, presente en todas las cosas. Para ello esgrime como
principal argumento (tomado del budismo vijianavada) que si las cosas no
tuvieran la misma naturaleza que la conciencia, no seria posible el fenomeno del
conocimiento, pues al ser los objetos de naturaleza distinta de la conciencia que las
percibe, no es posible comunion entre ellas y la relacion entre las cosas mismas so6lo

es posible si comparten el mismo principio, que es la conciencia.!"

Es debido a esta Conciencia absoluta que las cosas son conscientes de si
mismas y de su propio ser, que es conciencia, y por tanto es el mismo ser en todas.

Sobre este argumento Torella explica:

Todas las cosas tienen la esencia de todas las demas, ya que todo tiene la naturaleza-
forma de todo. Todo estd en todo, con las diversas configuraciones de formas. Yo
tengo la naturaleza del jarrén, el jarrén tiene la mia. Al conocerse a través de las
diferentes cosas, Siva reside de manera auténoma, siendo constituido por la

manifestacion de la percepcién y diferenciado en las diferenciaciones multiples.10?

10p, Torella, The I$varapratyabhijidkarika of Utpaladeva with the Author's Vrtti, pp. 14-15.

102p, Torella, op. cit., p. 16.
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Este es uno de los pasajes mas célebres de Somananda que apunta a una vision

de la unidad de la Conciencia en términos panteistas.

Sobre esta naturaleza de la Conciencia, en uno de los primeros pasajes de la
Sivadrsti se dice lo siguiente: “Cuando (Sivu) permanece absorto en la experiencia
de la dicha de la conciencia —ya que su voluntad, cognicion y accién son muy
grandes— en ese momento, debido al estado de unidad de los tres poderes muy
sutiles, él estd en lo sumo de la dicha de la conciencia, sin distincion (y)
suprema”.!'®® Es asi que la Conciencia tiene la naturaleza de la dicha, es una,

supremamente libre y plena de poder.

Para Somananda las cosas son entonces una manifestacion de Siva,
especificamente de su poder ($akti), y por ende se le considera el poseedor y
substrato de las cosas. Esta Conciencia que es la realidad suprema, no es una
entidad pasiva, trascendente e inaccesible (a diferencia del brahman del vedanta
advaita de Sarkara), sino una que se manifiesta en todas las cosas y actividad
gracias a sus poderes de voluntad (icchad), cognicion (jfiana) y accidn (kriya), poderes
que se considera permanecen en un estado unificado y no secuencial cuando Siva
reposa. Y es por su voluntad que se crea la distincion de unidad y multiplicidad de
que los seres sean ignorantes o conscientes de su libertad inherente. Sobre este
poder de voluntad dice Somananda: “La omnipresencia y la multiplicidad de la
naturaleza existe a causa de la voluntad. No es el caso aqui que €l produce el
universo transformandose, ya que su naturaleza es como es en conformidad

inmediata con su voluntad” .104

La actividad que se despliega en el mundo es por tanto producto de la
voluntad de Siva que, como un yogui en concentracién, imagina los cambios que
ocurren cada momento. Para Somananda no puede haber separacidn entre el poder
y el poseedor del mismo, entre el objeto y la accién que realiza; en otros términos,
Nemec dice: “Siva, sus poderes y las formas individuales de la conciencia son todas

una” 105

193 Sivadrsti 1.3-4.

Sivadrsti 3.35-36ab.
J. Nemec, op. cit., p. 26.

104
105
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Estos cambios en la Conciencia, no alteran en nada su naturaleza fundamental:
“Ciertamente, un cambio ocurre en la leche justo después que cae de la ubre de la

vaca, y sin embargo no se dice que no sea leche en ese instante”.1%

¢(Como explicar entonces que todos los agentes o sujetos individuales que no
son mas que esta Conciencia se experimentan como seres limitados y distintos de
los demas sujetos y cosas, y mas aun, diferentes de la Conciencia? Somananda
responde con un discurso teoldgico: debido a que Siva vela su entendimiento por
medio de su poder de ilusidn (maya), adopta la forma de los sujetos finitos quienes
debido a la ignorancia de su verdadera naturaleza experimentan la dualidad y
finitud. En términos metafdricos, Somananda dice: “Asi como un rey omnipotente,
absorto en la dicha de su poder, jugando, realiza los deberes de un soldado como
uno cuya naturaleza es esa misma naturaleza, asi también el Sefor cuya naturaleza
es la dicha, juega de esta manera, una y otra vez”.!” Si entonces todo es Siva, no
podemos hablar en tltima instancia de liberacién o esclavitud de los seres. Siva, al
ser el sustrato de la realidad, existe aunque no se le conozca, al igual que el fuego
genera luz aunque no se le perciba externamente. Sin embargo, el sujeto, para ser
consciente de su naturaleza, debe seguir un camino el cual para Somananda es la
argumentacion logica, las escrituras y un maestro que haya logrado este

reconocimiento.

Si se ha de definir la aportacion de Somananda al surgimiento del
pratyabhijfia, podemos decir que €l fue quien ofreci6 una vision diferente a las
escuelas tantricas, dando el “tono y la forma al espiritu de las ideas del
pratyabhijfia mas que guiar las estrategias argumentativas y filosoficas particulares
de los autores posteriores”.!”® Con Somananda la realidad ultima se explicara como
Conciencia dindmica que es a la vez trascendente e inmanente, sin distincion entre
ella y el mundo fenoménico, entre el sujeto perceptor finito y el perceptor universal
que es Siva. La relacién entre la Conciencia y el cosmos sera entonces definida en

términos panteistas, donde no hay diferencia entre la Conciencia y el mundo que es

106 Sivadrsti 1.18. Comenta Utpaladeva en su Sivadrstivrtti a esta kdrika: “Un cambio ocurre en la leche justo

después, esto es, inmediatamente después que cae de la ubre de la vaca. Pero no es el caso que en ese
instante, uno no esté consciente que es leche. Ya que la conciencia es una, siempre hay unidad”. Ibid., p.
121.
107 4. .

Sivadrsti 1.37cd-38.

108, Nemec, op. cit., p. 76.
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su manifestacion, todas las cosas son esta Conciencia plenamente, todos los sujetos

son Conciencia.

También podemos hablar de una suerte de voluntarismo pronunciado en
Somananda, ya que es a partir de la voluntad que el autor explica la causa de que la
Conciencia se manifieste como el universo y cada accion que ocurre en él es
producto de esta voluntad de la Conciencia, desde un dmbito cosmoldgico hasta las

acciones cotidianas de los seres vivos.

2.4 Utpaladeva

Utpaladeva (900/925-950/975), discipulo de Somananda, fue también un maestro en
las escuelas trika y krama y fue a partir de su obra principal, Las estrofas del
reconocimiento de la deidad (I$varapratyabhijiiakarika), que la escuela a la cual
pertenecian ambos filosofos se le dio el nombre de pratyabhijfia. Utpaladeva
compuso ademas dos comentarios a su I§varapratyabhijiakarika: uno corto (vrtti) y
otro largo (vivrtti o tika). El texto mismo y sus dos comentarios eran vistos por el

mismo autor como diferentes niveles de su ensehanza.

A lo largo de este segmento me dedicaré a trazar las lineas generales de la
I$varapratyabhijiiakarika para entender el pensamiento de Utpala, como también se le
conoce. El texto estd dividido en cuatro libros llamados adhikaras y el estilo en que
esta escrito es el de karikas (estrofas), a manera de aforismos. El primer libro versa
sobre la naturaleza de la Conciencia en cuanto tal; el segundo libro trata sobre la
naturaleza y resultados del aspecto creativo de la Conciencia absoluta; el tercer
libro habla sobre el testimonio de las escrituras saiva como fuente valida de
conocimiento; y el cuatro libro tiene como propdsito recapitular brevemente los

temas principales y complementar la obra.!%

Este texto, comenta Torella, no puede ser solamente considerado como una
reflexién del Sivadrsti de Somananda, ya que contiene elementos nuevos como el
tener una mayor claridad y conciencia de las metas buscadas y los medios para
alcanzarlas y, a diferencia del Sivadrsti, no mezcla la autoridad de la revelacién con

la demostracion racional; es un trabajo tedrico y rigurosamente argumentado, todo

1B N. Pandit, ISvarapratyabhijfidkarika of Utpaladeva, p. 38.
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matiz emocional que aparece en el Sivadrsti queda desvanecido. Con Utpaladeva,
dice Torella, se inaugura una caracteristica esencial de la tradicidn trika, que sera el
no presentar una doctrina monolitica que rechace a las demads, sino distinguira
diferentes planos ordenados de manera jerarquica en el que el mas elevado no

cancela al inferior.11°

Uno de los rasgos que notamos en este texto es que Utpaladeva se centra sobre
todo en atacar al budismo, en especial a su escuela logica, con lo que permitié que
la terminologia y doctrinas budistas fueran absorbidas en alguna medida en la
escuela pratyabhijfia. Con ello logro darle al pratyabhijfia un mayor prestigio al
ponerla a dialogar contra la que pudiera ser en ese momento la escuela filosofica

mas respetada.

Con su obra, Utpaladeva quiere ofrecernos “un nuevo y sencillo camino a la
liberacién” y esto es importante, ya que cada una de las diferentes doctrinas y
tilosofias anteriores (desde las Upanisads, sarhkhya, budismo y vedanta, por
mencionar las que tratamos en el capitulo primero) habian propuesto una
metodologia para lograr la liberacion, definida de manera particular por cada una
de ellas. Pero Utpaladeva ve en su propuesta una via mas accesible para el adepto y
serd a través del reconocimiento (pratyabhijfia) de la identidad del sujeto (atman)

con la de Siva (el Yo-Conciencia) que se alcanzard este objetivo.!!!

Este reconocimiento es necesario, dice Utpaladeva, ya que el sujeto individual
se encuentra en un estado de ignorancia respecto a su naturaleza esencial debido a
las impurezas con las que nace.!? Estas impurezas son producto de maya, el poder
que encubre, proveniente de la voluntad de Siva, y causan la experiencia limitada

de los seres sintientes.

Para Utpala, la liberacion de este estado contraido consiste en deshacerse de la
erronea identificacion del ser individual y establecerse en la verdadera identidad
del sujeto que es Conciencia-libertad, para lo cual existen varios métodos, de los

que “el reconocimiento” es la propuesta nueva de Utpaladeva y el camino mas facil

Hop, Torella, The I$varapratyabhijidkarika of Utpaladeva with the Author's Vrtti, pp. 20-21.

A. Sanderson, “Saivism and the Tantric traditions”, p. 695.

112 . — - - ;. . =
Estas impurezas son tres: anava, mayiya y karma, las cuales las encontramos desde el Saivasiddhanta,

aunque con Utpaladeva las impurezas dejan de ser sustancias fisicas que obstruyen al ser individual y se

definen mas bien como actitudes erréneas del sujeto.

111
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desde su perspectiva, en el que no se pretende alcanzar un nuevo conocimiento
sino remover los velos que ocultan al ser individual de su verdadero yo. Este
camino, sefiala Utpaladeva, es gradual y conduce al estado de liberacion en vida.
Tal estado no nulifica el experimentar las cosas desde la perspectiva individual del

sujeto, mas bien la hace mas profunda y rica.'®

Esta via del reconocimiento es uno de los rasgos que distinguen la filosofia de
Utpaladeva (que ya Somananda habia apuntado), un reconocimiento que consiste
en darse cuenta de que la realidad suprema es Conciencia infinita, absoluta, pura y
dindmica, manifestada como el mundo fenoménico y las conciencias finitas que son
los sujetos perceptores, excluyendo todo tipo de dualidad ontoldgica y metafisica.
Esta Conciencia, que también se entiende como un Yo absoluto, el ser, es la causa

material, formal y final de todas las cosas.

Uno de los argumentos que Utpaladeva esgrime para plantear a la Conciencia
como la realidad ultima es que para poder explicar los fendmenos de la conciencia
es necesario admitir el postulado de una Conciencia absoluta y libre, que debe ser
nuestra identidad verdadera, y para hacerlo racionalmente identifica la entidad

suprema divina del trika (Siva) con el concepto metafisico de Conciencia absoluta.!

A esta Conciencia, que en su aspecto cultual es Siva, se le define por dos
conceptos que Utpaladeva toma de las tesis de Bhartrhari (representante de la
escuela de los gramaticos), que son prakasa y vimarsa. El primero hace referencia a la
luz cognitiva sin movimiento, que es la base de la realidad; el segundo se entiende
como conciencia reflexiva, autoconciencia, autorepresentacion, y es la que permite
que esta luz cognitiva tenga movimiento, haya dinamismo y libertad en la
Conciencia misma. Estos dos elementos serdn muy importantes en la doctrina del

pratyabhijfia, como lo podremos ver mas adelante en el capitulo tercero.

También Utpaladeva toma de Bartrhari su ensefianza sobre el poder
omnipresente de la palabra, ensefianza que viene desde los Vedas y el
brahmanismo, y que Utpala incorporara al pratyabhijfia para enriquecerla con
nuevas implicaciones, con una dimension lingtiistica y sonora y que en el caso de la

cosmovision tantrica se identifica con el mantra, que servira para definir uno de los

R, Torella, op. cit., p. 35.

nay Ratié, “La mémoire et le Soi dans I’ Tévarapratyabhijfidvimars$ini d’ Abhinavagupta”, p. 40.
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rasgos de la Conciencia: “La Conciencia tiene al conocimiento reflexivo
(pratyavamarsa) como su naturaleza esencial; es la palabra suprema (paravak) que
surge libremente. Es libertad en su sentido absoluto, la soberania (aisvaryam) del ser

supremo” .15

Al igual que Somananda, Utpaladeva ve el mundo como una manifestacion de
la Conciencia y por tanto es real a pesar del devenir que le caracteriza (una tesis
contraria a la postura vedanta no-dual de Sankara). Todas las cosas son estados de
esa Conciencia y surgen debido a su voluntad por medio de una abundancia de
energias cuya caracteristica es la dicha y el juego. Para explicar este planteamiento,
Utpaladeva utiliza la metafora de la luz: “Cada aspecto de la realidad es luz; es una
reflexion en el espejo de la Conciencia y tiene su realidad ultima en la

Conciencia” .16

La relacion entre la Conciencia y su manifestacion (abhasa) es como la que
existe entre un espejo y la imagen reflejada, donde esta imagen es la realidad que se
manifiesta a partir de la Conciencia. Aunque un abhasa pueda ser visto como algo
externo, un “esto” no deja de tener su fundamento en el yo (la Conciencia), su
esencialidad reposa en la conciencia reflexiva del yo. Es esta luz del ser que es
conciencia, la que se manifiesta como ser y como un otro. De esta manera
Utpaladeva dice: “De hecho, el Ser consciente, Dios, a la manera de un yogui,
independientemente de las causas materiales, en virtud de sélo su voluntad, provee

externamente de la manifestacion de la multitud de objetos que residen dentro de

él”.117

También Utpaladeva define a la Conciencia como un Yo absoluto, que es otro
elemento innovador de Utpaladeva, a diferencia del planteamiento del budismo
vijianavada de una conciencia desprovista de un sujeto o del planteamiento del
atman-brahman estatico del vedanta. Con esta definicion de la conciencia como el

sujeto-yo, Utpaladeva busca cubrir la necesidad que él ve de plantear algo que

1 I$varapratyabhijfiakarika 1.5.13. En todos los casos sigo la edicién y traduccién al inglés de R. Torella.
1e R.Torella, op. cit., p. 27. Torella sefiala en la introduccién al texto que este planteamiento de la teoria de
los abhdsas (manifestaciones) fue una contribucién original de Utpaladeva a la filosofia del pratyabhijia.
117 .
Ibid., 15.7. p. 116.
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unifique y anime la realidad de manera dindamica y sea el fundamento de toda

forma, actividad y del sujeto individual.!®

Para ello, Utpaladeva en el capitulo II de la ISvarapratyabhijiiakarika, al referirse
a la cognicidon, da como argumento de la prueba de un sujeto permanente, la
memoria: “;Como podriamos explicar la memoria, que se conforma con la
percepcion directa cuando esta ultima no esta mas presente, si no hubiera un yo
permanente quien es el sujeto de la percepcion?”.!”® Este yo de la percepcion no es
otro que el sujeto divino, absoluto: “El Uno libre (svairi), el perceptor del objeto
percibido anteriormente, que contintia existiendo posteriormente, tiene la

conciencia reflexiva: ‘eso’. Esto es lo que se llama ‘recordar’” .12
En su comentario a esta karika, Utpaladeva dice:

La luz-perceptora del objeto anteriormente percibido no se extingue (en el momento
de la memoria), ya que él (el sujeto conocedor, el Sefior) contintia existiendo
posteriormente como el perceptor del objeto anteriormente percibido. Teniendo aqui
(atra) una conciencia reflexiva de un objeto en términos de “eso” —como lo percibido
anteriormente— de parte de él que es uno, el Sefior (vibhuh), el agente, es la funcion
llamada “memoria”.

Este concepto de un Yo absoluto como la realidad ultima, que es el yo-
conciencia en los seres, tuvo grandes repercusiones en las filésofos posteriores y en

su interpretacion de los tantras.

18 Ratié explica detalladamente los diferentes argumentos de estas escuelas y la réplica de Utpaladeva y

Abhinavagupta en su articulo “La mémoire et le Soi dans I’ T$varapratyabhijfiavimarséini d’ Abhinavagupta”.
De manera muy general, los budistas plantean que el conocimiento estd conformado por cogniciones
heterogéneas relacionadas entre si sin un yo que las unifique; la escuela ldgica del Nydya, por su parte,
admite un yo como el fundamento que subyace detras de estas cogniciones, siendo cada cognicién conocida
por la que le antecede, cada cognicidn efectua la sintesis de las anteriores. Pero al plantear esta forma de
cognicion el Nydya, sefala el Pratyabhijiid, comete el error de hacer del yo un elemento innecesario que
unifique las distintas cogniciones, ya que cada cognicion es producto de su antecesora y por tanto concede
la razén al planteamiento budista. Utpaladeva y Abhinavagupta diran que esta sintesis de las cogniciones
solo es posible debido a la existencia de una conciencia absoluta que por propia libertad se escinde en el
sujeto, objeto y acto de conocimiento; y asi mismo es capaz de asir de nuevo estas cogniciones, ya que ella
es estas cogniciones pero a su vez es mas que ellas. Cf. pp. 99-102.

" Lvarapratyabhijiiakarika 1.2.3.

2% evarapratyabhijiiakarika 1.4.1.
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2.5 Abhinavagupta

Abhinavagupta (975-1025 d. C.) representa el pindculo de los trabajos de sintesis y
exégesis sobre la literatura tantrica saiva en Cachemira y de la escuela del
reconocimiento. Tuvo una amplia formacion debida al contacto con diferentes
maestros de los que aprendio las diferentes corrientes filosoficas y disciplinas que
conformaron su educacion: los cultos kaula, krama, trika, ademas de gramatica,
dramaturgia, entre otras. Llegada a su mediana edad (comenta Pandey),
Abhinavagupta tenia tal reputacion como exponente de las escrituras $aivas y como
maestro que fue reconocido como la cabeza de todas las vertientes Saivas.’?! Con
gran agudeza pudo integrar elementos mitico-teistas con modelos idealistas de la
realidad para presentar una teologia rica que englobaba las diferentes corrientes de

su tiempo.

Como autor fue muy prolifico, nos han llegado varias obras suyas, al grado de
que no se sabe con exactitud cudntos textos conforman su legado. Dyczkowski nos
habla de mas de 60 obras, mientras que Pandey se refiere a mas de 44 textos. 122
Entre todas esas obras destacan las siguientes: en cuanto a sus exégesis de las
escrituras tantricas, tenemos en primer lugar el Tantraloka (La luz de los tantras), en
el cual hace una exposicion de los rituales y practicas saivas, que €l hara culminar en
la escuela trika, y sobre todo en una vision monista; el Tantrasira, que es un
resumen del Tantraloka; el Malinivijayavarttika, que es un comentario al
Malinivijayattaratantra; y el Paratrimsikavivarana, un comentario al Paratrirsikatantra.
Dentro del ambito de la poética y la dramaturgia (por el que se le conocid
inicialmente) sélo se han conservado unas cuantas obras, las mas importantes son
su comentario al Natyasastra, que es el tratado mas importante sobre dramaturgia
en sanscrito, asi como su importante comentario al Dhvanyailoka (obra de
Anandavardhana sobre poética). Ademas, se le atribuyen varios himnos y plegarias
como el Kramastotra, el Bhairavastotra, entre muchos otros. Finalmente, en cuanto a
su aportacion centrada exclusivamente al sistema pratyabhijha, tenemos dos
comentarios extensos a la I$varapratyabhijiiakariki de Utpaladeva: la
I$varapratyabhijiiavimaréini y  la  I$varapratyabhijiavivrttivimaréini.  Ambos

comentarios pueden considerarse parte de las obras filosoficas mas notables de la

g c. Pandey, Abhinavagupta. An Historical and Philosophical Study, p. 20.

122 Cfr. M. Dyczkowski, The Doctrine of Vibration, p. 10; K. C. Pandey, op. cit., pp. 27-28.
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India, en ellas Abhinavagupta analiza y desarrolla la doctrina del reconocimiento
de Utpaladeva y habla profusamente sobre la filosofia monista de esta escuela. Es
debido a los trabajos de Abhinavagupta que los temas caracteristicos del

pratyabhijfia aparecerdn en los autores Saivas posteriores a €él.

Para hablar del planteamiento de Abhinavagupta sobre la Conciencia en el
sistema pratyabhijfia, me centraré para el presente trabajo en el primer comentario:
la I[$varapratyabhijiavimarsini, ya que éste nos ofrece una explicacién al texto de
Utpaladeva y también debido a su mayor accesibilidad en traduccién. Para autores
como K.C. Pandey, este comentario (que también puede leerse como un libro

aparte) puede ser considerado el mas importante de la escuela del pratyabhijna.

Primeramente senalemos que en términos generales Abhinavagupta define la
Conciencia de la misma manera que Utpaladeva: es la realidad ultima de la cual
estan hechas todas las cosas, todo es una manifestacion de ella, los seres
individuales son esta misma Conciencia contraida por su propia voluntad.!? Esta
Conciencia es dindmica, aspecto que le permite encarnar las contradicciones de la
realidad en una “unidad en la multiplicidad”. En ella coinciden el aspecto personal
y subjetivo de la divinidad (Siva) tan presente en todas las escuelas del shivaismo
de Cachemira, y el aspecto impersonal, objetivo de la Conciencia que son
englobados en una Conciencia absoluta y trascendental que retrata el proceso

cOsmico mismo de la existencia.

Para probar esto, Abhinavagupta extenderd la argumentacion presentada por
Utpala de postular la necesidad de un yo-conciencia que dé unidad a las
percepciones y experiencias del sujeto, con lo que reafirma la necesidad de una
Conciencia absoluta que representa el elemento de unidad en los fendmenos
mentales y materiales, con lo que busca, ademads, debatir la postura budista que

niega la existencia de una Conciencia permanente.!? Utpaladeva y Abhinavagupta

123 s, . . epe . . Z.
Nagel hace énfasis en que no debemos entender o identificar la conciencia suprema (Siva) a la que

aluden Utpaladeva y Abhinavagupta con algun tipo de conciencia con la que el pensamiento occidental esta
familiarizado. Al plantearse de esta conciencia como la unidad del sujeto, mas sutil que la conciencia dualista
gue percibe al mundo y que permanece presente mas alla del suefio y suefio profundo, se entiende como
una supraconciencia fundamental de la cual surgen los diferentes tipos de conciencia limitadas. Véase B.
Nagel, “Unity and Contradiction: some arguments in Utpaladeva and Abhinavagupta for the evidence of the
self as Shiva”, p. 514.

12| Ratié explica la argumentacién de Abhinavagupta de la siguiente manera: “Los budistas afirman que
solo existen cogniciones separadas unas de otras. El [Abhinavagupta] intenta entonces explicar el fenémeno
de la memoria diciendo que el recuerdo toma como objeto la cognicidn que es la experiencia pasada; de
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concuerdan en que so6lo hay un unico sujeto detrds de todas las experiencias, una

unica Conciencia que es universal:

Incluso la cognicion de otros no es otra cosa sino el propio Ser de uno. La otredad se
debe completamente debido a los atributos accidentales (upadhi) como el cuerpo y
demas. Y que (un atributo accidental como el cuerpo) se ha determinado no ser otro
(que la conciencia). De esta manera todo cae bajo la categoria del sujeto. El sujeto es la
realidad unitaria. Y El sélo existe.... Por tanto, comenzando con “Bhagavan
Sadashiva conoce” y terminando con “El gusano conoce”, sélo hay un sujeto.
Consecuentemente, todas las cogniciones (por los aparentes sujetos diferentes)
pertenecen a ese (inico) sujeto.!?

Es este unico sujeto, Siva, la Conciencia universal, la base unitaria de los
sujetos perceptores y actos cognitivos. ;Pero como explica entonces Abhinavagupta
la diversidad de objetos y del mundo? Un primer argumento que esgrime es el

epistemologico:

El Sefior mas grande, cuya naturaleza es luz (de conciencia), se manifiesta como los
objetos del conocimiento, aunque en realidad €l es sdlo sujeto y por tanto, no el objeto
de conocimiento. Esto es lo que se ha establecido como la tinica posibilidad; debido a
las pruebas sélidas de inferencia en apoyo a esta posibilidad, se ha demostrado que
no hay alguna otra posibilidad. Y esto es lo que él hace, por su propia libertad, la
caracteristica distintiva que es el poder de la conciencia-libre. Ya que él es el ser
consciente, y debido a que el mundo yace dentro de él, por tanto él se manifiesta a si
mismo como azul, etc.12¢

esta manera, se contradice el principio admitido por los demads segun el cual las cogniciones que son las
manifestaciones de uno mismo para uno mismo, no se pueden conocer mutuamente. Los autores del
pratyabhijiia también admiten el principio segun el cual la cognicién es svaprakdsa. Sin embargo, solo ellos
son capaces de resolver el problema de la memoria, proclama Abhinavagupta, ya que solo ellos poseen un
sujeto absoluto: una cognicidn es incapaz de conocer otra cognicidn, pero las cogniciones no son mas que
formas limitadas de la conciencia pura. La conciencia pura, como es ella todas las cogniciones, es capaz no
solo de manifestarse en tanto esta o aquella cognicidn particular (prakasana), sino también de conocerse
(vimarsana) ella misma, fragmentada y extravertida, bajo la forma de cogniciones limitadas”. Ver |. Ratié,
“La mémoire et le Soi dans I’ Tévarapratyabhijidvimaréini d’ Abhinavagupta”, p. 93.

122p, Lawrence, “Shiva’s self-recognition”, p. 201. La cita corresponde a la ISvarapratyabhijiavimarsini 1.1.4,
1.76-77.

126 I$varapratyabhijfavimarsini 1.5.15-16. En todos los casos sigo la traduccién de K.C. Pandey.

58



Abhinavagupta quiere mostrar que la unidad de la Conciencia y la diversidad
de los objetos no implica su incompatibilidad y mas bien son mutuamente
necesarios. Si hubiera una separacion entre los objetos y la Conciencia, lo que
sucederia seria una coincidencia de los objetos con ella que seria necesariamente no
dual. Una postura dualista tendria que dar cuenta de la multiplicidad de los objetos
sin recurrir a la cognicion que es no dual, sin embargo, la tinica manera de plantear
algo que garantice la percepcion ordinaria es hablar de una Conciencia

trascendente que solo dependa de ella misma.!?

Una analogia que utiliza Abhinavagupta para explicar la creacion de los
objetos por parte de Siva es la analogia de la meditacién de un yogui, con la cual
quiere plantear la caracteristica esencial de la ubicuidad de Siva como Conciencia
(prakasa);'*® esta analogia le sirve para alejarse del planteamiento de ver al mundo
como un reflejo o apariencia en un espejo que da la idea de que los objetos son
irreales; él quiere dejar en claro que los fendmenos que percibimos tienen su raiz en
la Conciencia absoluta que es su sustrato y por tanto no pueden ser considerados

como meras ilusiones. Cito a Abhinavagupta:

Por lo tanto, se puede admitir que tal es el poder espiritual del yogui que crea los
objetos, que no son otra cosa que las varias manifestaciones de su poder espiritual
manifiesto. Es asi que es posible que la conciencia universal (saritvid), cuyo poder de
libertad es conocido, por virtud de su voluntad particular, cuya principal
caracteristica es libertad de obstruccién, manifiesta estos objetos en el mundo que
estdn presentes dentro de ella como una misma cosa, y objetivamente como lo
externo, el aire vital, el intelecto y el cuerpo, en los que se da el poder limitado de la
conciencia. Por tanto, ;por qué no admitir la libertad del Ser sensible en la
manifestacion de los multiples objetos del mundo, que tiene el soporte de la
experiencia?'?

27y, Alper, “Shiva and the ubiquity of consciousness: the Spaciousness of an Artful Yogi”, pp. 355-356.

Segun Alper, Abhinavagupta al buscar probar la ubicuidad de la conciencia absoluta partiendo de que la
conciencia no esta separada de sus objetos, que carece de alguna divisién interna y se encuentra en todos
los sujetos, tiene la falla de no distinguir entre “la singularidad de clase” y la “singularidad de nimero”, ya
gue pasa de la observacidon de que todas las conciencias son de un tipo a afirmar que sdlo existe una
conciencia singular. Cfr. H. Alper, op.cit., p. 381.

129 I$varapratyabhijfavimarsini 1.5.7.
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Con ello, Abhinavagupta estd sefialando otra caracteristica esencial de la
Conciencia, que es el poder de su voluntad para manifestar el mundo de manera
absolutamente libre, sin necesidad de ninguna otra cosa. Cito el comentario del

autor al segundo verso del capitulo I:

No hay duda de ello, que el ser, que es omnipotente, se manifiesta a si mismo. Es
libre en su manifestacion; por lo tanto no hay forma en la que cual no se manifieste.
Brilla en formas que son autoluminosas, asi como en aquellas que carecen de
luminosidad. Al manifestarse como autoluminoso se manifiesta ya sea
completamente autoluminoso o parcialmente asi. Al manifestarse parcialmente
autoluminoso, se manifiesta ya sea distinto del resto (jiva) o idéntico a ellos
(mantramahesa). También se manifiesta distinto para algunos (vidyesvara) o idéntico
con algunos (vijiindkala) o incluyendo dentro de si mismo a todas las formas
mencionadas aqui.'

Existen, desde luego, otros elementos importantes a sefialar dentro del sistema
tiloséfico de Abhinavagupta que no abarcaré aqui por no estar dentro de los

alcances de esta investigacion.

2.6 Observaciones finales

Para concluir este segundo capitulo, recogeré algunos puntos esenciales que
denotan los matices que fue tomando el concepto de conciencia, comenzando con
las filosofias expuestas en el capitulo anterior, para después compararlo con la
tradicion tantrica de Cachemira hasta el surgimiento del sistema pratyabhijfia; por
altimo senalaré algunas de las diferencias que podemos encontrar en los

planteamientos sobre la Conciencia en Somananda, Utpaladeva y Abhinavagupta.

Primeramente hagamos un muy breve recuento de lo concluido en el capitulo
primero. Vimos cdmo se fue desarrollando la nocién de aquello que define la
esencia del hombre en las Upanisads, en las que se dan diferentes tentativas por
definirla con el término atman, que tendra diferentes significados: como el halito

vital, el sujeto de las percepciones, la mente, la conciencia detrds de la mente, etc.

130 I$varapratyabhijfavimarsini 1.1.2.

60



Este si mismo del hombre terminara por identificarse con la nocion de brahman,
entendido en principio como alguno de los dioses del pantedn indio hasta tomar un
matiz impersonal y abstracto que hard referencia a la realidad que no cambia,

realidad entendida como Conciencia.

En el sarhkhya se afirmara una dualidad entre esta Conciencia (purusa) y la
materia (prakrti), ambas constituyentes de la realidad. El sujeto, aunque estara
definido por ambos principios, tendra a la Conciencia como su naturaleza esencial
y se hablard de infinitas conciencias. El budismo, por su lado, tendra diversas
posturas dependiendo de cada escuela, pero en términos generales partira de la
negacion de un ser permanente: no existe un yo detras de las percepciones, lo que
tenemos es un flujo de instantes de conciencia, cada instante produce el

subsecuente instante de conciencia, por tanto no hay un atman. El mundo
fenoménico se definird con diferentes matices, algunas escuelas plantearan la

existencia del mundo objetivo como una realidad impermanente. Para otras, como
el madhyamika, esta realidad sera definida como Conciencia y la dicotomia entre

sujeto y objeto es sdlo una apariencia que se disuelve en el estado de nirvana.

Para el vedanta advaita si existe una realidad permanente (brahman), que es de
la misma naturaleza del si mismo del sujeto (atman), y esta realidad se define como
Conciencia pura. Con Sankara, sélo la Conciencia se planteard como real y el

mundo objetivo tendra la categoria de una ilusion.

Con el advenimiento del tantrismo se fue gestando un cambio en la manera de
percibir a la divinidad, a la realidad y al sujeto, lo que da como resultado una via
alternativa a las posturas ortodoxas del brahmanismo, con postulados que se
erigieron como una transgresion a esta tradicion brahmanica. Vimos que el
tantrismo encontr6 en las tradiciones saivas ascéticas un caldo de cultivo idoneo
para introducir todo su ritualismo y vision en las practicas y creencias de estas
corrientes. A través de un desarrollo paulatino, el ritualismo de estas corrientes se
ird interiorizando al igual que su concepcion de lo divino que se definira en
términos mas dindmicos, no se hablara de una escisién entre el mundo y Siva o las
diosas del panteon tantrico, mas bien a la divinidad se le concebirad tomando parte
activa en el mundo. A partir de estas vertientes apareceran varias tradiciones como
el Saivasiddhanta, de cuyo seno advenira el kaulismo, y dentro de esta tradicion

apareceran las escuelas krama y trika, que tomaran de los tantras antiguos la base
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de sus ensefianzas. Si en el Saivasiddhanta todavia se conservaba una diferencia
entre el sujeto y la divinidad, en las tradiciones krama y trika poco a poco se
desvanecerd esta diferencia y a través del ritual se buscard lograr un estado de
experiencia en el que la identidad del sujeto se homologara al de la divinidad, cuya
naturaleza se ird definiendo como conciencia pura, cuyas cualidades o aspectos
(representados por diosas) daran cuenta de la creacion del mundo y de su

estructura.

En una segunda etapa de desarrollo del tantrismo $aiva en Cachemira en el
siglo IxX d. C., se producirdn de la tradicién trika otro tipo de textos con un lenguaje
filosofico més desarrollado, los trabajos del Sivasiitra y la Spandakarika, en los que
encontramos una serie de planteamientos que delinearan algunos de los conceptos
clave de los que se servira Somananda para inaugurar una nueva tradicién, la del
pratyabhijia. En ambos textos, a la realidad de la existencia se le definird como
Conciencia pura, libre, causa material, eficiente y final del mundo. En el caso de la
escuela spanda, con este término se hara referencia al aspecto dinamico de la
Conciencia, la Conciencia vibra para expandirse y crear el universo, y vibra para
contraerse y quedar en un estado de pura Conciencia. En ambas escrituras, el sujeto
tendra a esta misma Conciencia como su naturaleza ultima y se afirmara que es
debido a un tipo especial de ignorancia de su verdadera identidad, ignorancia
producida por la misma accion de la Conciencia, que el individuo tendra como su
experiencia natural la dualidad del mundo: no sdlo percibira a las cosas como
distintas entre si y consigo mismo, también se experimentard como una conciencia
limitada y ajena a las demas conciencias. Sera a través del conocimiento de la
naturaleza real del sujeto, que implicara una experiencia interior profunda, que esta
experiencia de dualidad cambiard a una de unidad, en la que las cosas y el sujeto

mismo seran vistos como la misma Conciencia que siempre han sido.

Estos conceptos los recogera Somananda, quien también afirmarda que la
Conciencia es la esencia de toda la realidad, tiene la naturaleza de la dicha, es libre
y su poder es ilimitado, poder que se manifiesta como voluntad, cognicién y accion.
Somananda dara gran énfasis al aspecto de la voluntad en la Conciencia, para €l
todo ocurre con base en esta voluntad; todas las cosas, incluyendo las inanimadas,
tienen voluntad y plena conciencia. Este sera uno de los puntos que definen y

diferencian su propuesta de la de Utpaladeva y Abhinavagupta. En Utpaladeva la
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voluntad es identificada sobre todo en el acto de creacion del universo por parte de
Siva, lo que deja ver que las entidades individuales acttian con base en la voluntad
de la divinidad y no propiamente por una voluntad en ellas. También esta
voluntad se identifica con el poder de ilusion de la Conciencia que hace aparecer
las cosas externas a Siva: “Asi también en el curso de la realidad ordinaria, el Sefior,
al entrar al cuerpo, etc., reproduce en una manifestacion externa la multiplicidad de

objetos que brillan dentro de €l por su voluntad”. 13!

En su comentario a esta karika, Utpaladeva dice: “En el momento de la
creacion original, en el curso de la realidad cotidiana, Mahesvara, en virtud del
poder de maya, al entrar al cuerpo, etc. concebido como un ser, crea al conocedor
[limitado] y gracias al poder del hacedor (kartrsaktya) provee gradualmente de los

varios objetos que brillan dentro de él en una manifestacion externa”.

Otra aspecto que diferencia a Somananda de Utpaladeva, que menciona
Nemec y con el cual coincido, es el planteamiento sobre la relacién entre Siva (la
Conciencia) y el universo: en Somananda hay una insistencia en la identidad
absoluta entre Siva y el universo que crea, que nos habla de un monismo panteista;
Utpaladeva, por su parte, si bien plantea que el universo es la creacién de Siva, hace
cierta distincidn entre el ser trascendental y el universo activo creado, que podria
catalogarse como un panenteismo, con lo que se tienen dos formas de articular la
filosofia del pratyabhijna.’®* De ello da cuenta la terminologia que usa Utpaladeva a
lo largo del I$varapratyabhijiiakarika que en el Sivadrsti esta précticamente ausente: al
usar los conceptos de “luz de la conciencia” (prakasa) y su reflejo (vimarsa),
observamos en algun grado que tienen una connotacion de opuestos, ya que el

primero hace referencia a lo interno y el segundo, a lo externo (el mundo).

También hemos de hacer notar que mientras Utpaladeva incorpora en su
planteamiento el poder de la palabra como un rasgo de la Conciencia, y que estara

presente en cada acto cognitivo, Somananda lo minimiza, como lo podemos ver en

Y1 Lvarapratyabhijiiakarika 1.6.7.

B2y, Nemec, The Ubiquitous Shiva, pp. 32-34. (El panenteismo plantea que Dios y el mundo estan
interrelacionados, el mundo esta en Dios y Dios en el mundo, sin haber una identificacion absoluta. Cfr.
Stanford Encyclopedia of Philosophy: http://plato.stanford.edu/archives/win2011/entries/panentheism/).
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el siguiente pasaje: “Para comenzar, el habla es un drgano de accion. Los

honorables no pueden decir que tiene la naturaleza del ser o de Brahman” .13

Por su parte, Abhinavagupta en la I$varapratyabhijiiGvimariini y en otros
trabajos también plantea a la Conciencia como la realidad ultima, que es infinita,
libre, llena de dicha, la cual proyecta en el campo de si misma la vastedad del
mundo fenoménico que es una actualizacion del poder de la luz de la Conciencia y
cada sujeto es una expresion contraida del reflejo de la Conciencia (vimarsa). La
creacion también es para Abhinavagupta el resultado del impulso de la voluntad

de la Conciencia, que es una autoexpresion del conocimiento supremo en accion.

Uno de los aportes que hace Abhinavagupta a la tradicion tantrica de
Cachemira es el haber logrado una gran sintesis teoldgica a partir de los diferentes
sistemas religiosos y de culto mencionados arriba y de las escuelas que se
originaron de ellos, en una visidn no-dual en la que se estructuran todos los
sistemas anteriores, incluyendo aquellos no pertenecientes a la tradicion saiva, cada
uno ocupando un lugar en la jerarquia en la que la escuela trika representa el
sendero que ofrece el acceso mas elevado a la realizacion de la realidad ultima en

toda su completud, con el respaldo de una base escritural, filosofica y experiencial.

Con respecto a Somananda y Utpaladeva, y al sistema pratyabhijia en
general, Abhinavagupta por un lado construyd la base en su argumentacion para
hacer del sistema pratyabhijna la filosofia mas completa de todas al introducir en
ella conceptos de las demas tradiciones y darles una unidad coherente, y cre6 con
las teorias y categorias del pratyabhijia una hermenéutica. Asi, por ejemplo,
Abhinavagupta hace uso de la terminologia erdtica tantrica para explicar su
cosmologia: la luz de la Conciencia que es Siva, en su aspecto dinamico (vimaréa-
Sakti), al crear el mundo hace referencia a la idea de estar en contacto consigo
misma, conocerse o salirse de ella misma para regresar a ella, esto es, Siva que
existe en estado de unién perpettia con Sakti, para conocerse o reconocerse, estar
junto a Sakti, se separan y buscan de nueva cuenta esta unién primordial para crear,

emitir el universo en el estado de dicha.!?*

133 Sivadrsti 2.12cd-13ab.

B, Skora, “Abhinavagupta’s Erotic Mysticism: The Reconcilation of Spirit and Flesh”, pp. 67-68.
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También Abhinavagupta aportd al repertorio de codigos interpretativos del
shivaismo tantrico monista el concepto de la reflexion; a través de €l explica
elementos miticos, rituales, al hablar del ego, del cosmos, de la palabra suprema y
del esquema del reconocimiento. Un ejemplo de su uso lo tenemos cuando plantea
que todo comportamiento en el mundo descansa en el Sefior (Siva), quien es
coloreado por las diversas manifestaciones que son como reflejos que no existen
fuera de €l. O cuando habla de la teoria del ego, Abhinavagupta distingue entre la
comprension pura (Suddha) de la ilusoria (mayiya) y se refiere a la primera como

perteneciente a “una naturaleza pura incrustada de reflexiones del universo”.!®

En su comentario a la I[§varapratyabhijiiakarika, enriquecié con argumentos
creativos y eruditos el planteamiento de Utpaladeva, quien buscaba demostrar que
el sistema del “reconocimiento” era la filosofia que mejor respondia a los
problemas que en ese momento estaban en la mesa de debate. De esta manera,
siguiendo la linea de Utpaladeva, Abhinavagupta, al referirse al poder de Siva
(Sakti) que crea y controla el mundo, lo define como una acto de
autorreconocimiento identificado con el principio metafisico del habla suprema
(paravak). Sobre este principio, Abhinavagupta desarrolla una sintaxis de la
omnipotencia, como lo refiere David Lawrence, en donde las tres personas de la
gramatica corresponden al proceso de emanacion cosmoldgica del sistema trika.
Asi, el pronombre “yo” corresponde a Siva, la Conciencia, quien habla (crea) el
universo por medio de su decisién lingiiistica-cognitiva; el pronombre “ti”
corresponde al poder de la Conciencia, sakti; y la tercera persona, “él, ella, ello”, se

refiere al sujeto finito equiparado a los objetos.!3

Este “Yo” supremo, que es conciencia reflexiva (pratyavamarsa), identificada
con el habla suprema y con el corazén de la Conciencia por Utpaladeva, adquiere
un nuevo matiz con Abhinavagupta al agregar que es también el poder y la
vitalidad del mantra: “Esta conciencia reflexiva de esta naturaleza (del mantra),

increada e inmaculada, (los maestros) la llaman “Yo” (aham). Es esto en verdad la

33 ver D. Lawrence, “Remarks on Abhinavagupta’s use of the analogy of reflection”, p. 593.

D. Lawrence. “ Abhinavagupta’s Philosophical Hermeneutics of Grammatical Persons”, p. 18. Sobre el
argumento de Abhinavagupta sobre este punto, véase ISvarapratyabhijfiGvimarsini 1.5.13.
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luminosidad de la luz (de la Conciencia). Es la vitalidad (virya) y el corazon de

todos los mantras sin el cual serian insensibles, como seres vivos sin un corazon” .1%7

Hasta aqui presento el marco en el cual aparecera la figura de Ksemaraja y su
obra El corazon del reconocimiento (Pratyabhijiiahrdayam). En el siguiente capitulo
comenzaré ofreciendo algunos datos histdricos sobre la figura y obra de este
tilésofo, después hablaré sobre la importancia de este texto que nos ocupa
delineando su esquema general; a continuacién abordaré a profundidad lo que
plantea el texto sobre la Conciencia y finalmente concluiré senialando cual fue la

aportacion de Ksemaraja al sistema pratyabhijna y al tema de la Conciencia.

7 Tantraloka 4.192-193., en M. Dyczkowski, The Stanzas on Vibration, p.45.
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CAPITULO III. LA CONCIENCIA EN LA FILOSOFIA DE KSEMARAJA:
EL CORAZON DEL RECONOCIMIENTO (PRATYABHIJNAHRDAYAM)

3.1 Ksemaraja

Conocemos poco sobre la vida y la obra de Ksemaraja; de hecho, varios de sus
textos atin estan pendientes de ser editados y traducidos. Esta es una de las razones
que hace relevante el estudio de este autor y su filosofia. Sabemos que Ksemaraja
fue discipulo de Abhinavagupta debido a que en el texto Tantraloka Abhinavagupta
menciona a un discipulo llamado “Ksema”, quien muy probablemente fue
Ksemaraja.’®® Otra informacion que nos confirma este vinculo entre ambos
personajes es que en el colofon de todos sus trabajos, Ksemaraja se presenta a si
mismo como discipulo de Abhinavagupta.'® Por lo anterior, la fecha en que vivid
Ksemaraja se ubica entre los siglos X-XI d. C. y su actividad literaria se sittia en la

primera mitad del siglo XI.

Dyczkowski se refiere a Ksemaraja como el mas prolifico e ilustre de los
estudiantes de Abhinavagupta, aunque menciona que es muy probable que haya
estudiado con otros maestros.'* Pandey por su parte comenta: “Los estudiantes de
la filosofia Saiva tienen una deuda especial de gratitud con Ksemaraja, por su
presentacion sistematica de los puntos de vista de Abhinava en la rama Spanda”.!*!
Respecto a estos comentarios, considero importante resaltar que detrds del halago a
la figura de Ksemaraja como el discipulo “perfecto” de Abhinavagupta, parece
haber sin embargo un sefialamiento hacia él de no haber aportado nada
significativo a la filosofia del pratyabhijia y de tener como tinico mérito el haber
comentado lo dicho por su maestro. Me parece que ésta es una postura inexacta,
resultado de la falta de un estudio mds profundo sobre el pensamiento de

Ksemaraja. Es por eso que con el presente trabajo contribuyo a esta tarea pendiente.

Ksemaraja, al igual que su maestro, escribid sobre tantra, filosofia Saiva y al
parecer, poética. Se le atribuyen varias obras. Menciono a continuacion las mas

importantes: en relacion con las escrituras tantricas, destacan sus comentarios al

B8 M. Dyczkowski, The Doctrine of Vibration, p.11.

K. C. Pandey, Abhinavagupta. An Historical and Philosophical Study, p.255.
M. Dyczkowski, The Stanzas on Vibration, p.30.
K. C. Pandey, op. cit., p. 255.
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Svacchanda, Netra y Vijiianabhairava; el Parapravesika que habla sobre la tradicion
trika; y hay también un comentario al kramasiitra. Encontramos dos textos que
versan sobre la tradicion spanda: el Spandasamidoha (La totalidad de la vibracion) y el
Spandanirnaya (La demostracion de la vibracién), los cuales son el resultado del gran
interés de Ksemaraja por la escuela spanda. Ambos son comentarios a la
Spandakarika, Las estrofas sobre la vibracion, considerada la escritura raiz de esta
escuela. El Spandasaridoha al parecer fue el primer trabajo de Ksemaraja; en él
expone los conceptos esenciales del sistema de manera sistematica, algo que ningtin
otro texto de esta escuela hizo, en opinion de Garzilli."*? Y el Spandanirnaya es un

comentario extenso sobre todos los versos del mismo libro.!*

Tenemos ademas un comentario al Sivasiitra (Los aforismos de Siva), que es el
comentario mas largo escrito a este texto, la Sivasiitravimaréini (existen otros tres
comentarios al texto). También encontramos algunos himnos, por ejemplo el
Bhairavanukarana Stotra y el Sambaparicasika. La Utpalastotravalitika (comentario al
Stotravali de Utpaladeva) y el Stavacintamani de Narayana Bhatta. Ademas se le
atribuye una obra sobre la poética que no se ha conservado, Dhvanyalokalocanodyota.
Finalmente, en cuanto a su aportacion al pratyabhijfia, tenemos el

Pratyabhijiiahrdayam y un comentario al mismo texto.!#*

Podemos afirmar que la obra de Ksemaraja es muy importante para la escuela
del reconocimiento, ya que con €l, esta filosofia alcanzé su madurez y se extendio a
diferentes partes fuera de Cachemira. Ksemaraja buscaba erradicar la
interpretacion dualista de los tantras (saivasiddhanta), que era la visidbn que
predominaba en ese momento en Cachemira.'¥® Al respecto, Sanderson comenta
que esta tarea tuvo gran éxito, ya que a partir del siglo x1 d. C. no podemos hallar

rastros de la literatura doctrinal o liturgica del saivasiddhanta en Cachemira.

Torella, por su parte, afirma que con Ksemaraja el sistema pratyabhijha
alcanza su apoteosis: pasa de ser una escuela aceptada y valorada en la gran

sintesis trika de Abhinavagupta, a ser el punto de referencia para muchas escuelas,

12 Cfr. E. Garzilli, “Lo Spandasamdoha di Ksemaraja”, p. 6.

M. Dyczkowski, The Doctrine of Vibration, pp. 21-22.

E. Garzilli, op. cit., p. 9. La autora no menciona tres obras que Pandey incluye en Abhinavagupta. An
Historical and Philosophical Study, a saber: Utpalastotravalifika, Parapravesika y el comentario (Tika) sobre
el Sambaparicasika.

%> Encontramos esta afirmacion de Ksemaraja en sus comentarios al Stavacintamani y la Stotravali segun
menciona A. Sanderson. Vease “Saivism and the Tantric traditions”, p. 700.
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incluso de aquellas que no pertenecian al mundo tantrico. Hizo del pratyabhijfia el
marco en el que las ensefanzas de otras escuelas se entrelazaran, con especial
énfasis en el sistema krama, que lo enriquecera de manera importante.!*¢ Por
ejemplo, en el Pratyabhijiichrdayam, Ksemaraja utiliza los conceptos krama
paiicavaha y cakra, que hacen referencia a las cinco funciones de la energia espiritual
y a los cinco poderes de Siva con los que crea el mundo. O cuando habla del krama-
mudra como el medio por el cual el practicante permanece concentrado en su
conciencia, que a nivel individual repite los actos césmicos de la Conciencia de

crear, mantener y reabsorber el mundo.'¥”

Es por ello que cabe decir que su contribucion a la filosofia del shivaismo de
Cachemira fue relevante. Esto se debid a que Ksemaraja pudo ver en perspectiva
las diferentes tradiciones que se habian desarrollado hasta ese entonces y de las
cuales surgid, en parte, la escuela pratyabhijna, sobre las que pudo hacer un trabajo
de reflexion y a partir de ello dar su propia visién y aportacidn a esta escuela; esto
lo vemos reflejado en su obra EI corazon del reconocimiento, de la cual nos

ocuparemos ahora.

3.2 Importancia del Pratyabhijiiahrdayam

El Pratyabhijiiahrdayam es un compendio de 20 siitras cuyo proposito es presentar
las tesis méas importantes de la obra de Uptaladeva, la ISvarapratyabhijiiakarika; cada
sitra viene acompanado de los comentarios de Ksemaraja. El hilo conductor a lo
largo de todo el texto sera el concepto de Conciencia, presente explicita o

implicitamente en cada aforismo.

En el Pratyabhijiiahrdayam convergen los conceptos desarrollados en los
trabajos de los predecesores de Ksemaraja, quien realiza una gran obra de sintesis
al exponer los fundamentos de esta escuela. Esta capacidad de compendiar, por
parte de Ksemaraja, representa uno de los logros de esta obra, pero ademads, segun
trataré de demostrar, el texto nos ofrece una interpretacion del sistema pratyabhijha

enriquecida por la lectura que hace el autor de esta filosofia, a la que integra otros

18R, Torella, The I$varapratyabhijidkarika of Utpaladeva with the Author's Vrtti, p. 40.

WE, Garzilli, op. cit., p. 7.
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conceptos de los demas sistemas filosdficos o bien los reinterpreta dentro del marco

del pratyabhijna.

Sin lugar a dudas, el Pratyabhijiiahrdayam representa una de las obras mas
difundidas de Ksemaraja junto con sus comentarios al Sivasiitra y a la Spandakarika
y ocupa un lugar importante en la literatura del shivaismo de Cachemira en
general. Es el texto en el que el autor se ocupa exclusivamente de exponer la
doctrina de la escuela del reconocimiento de manera profusa y sistematica. En otros
de sus textos podemos encontrar referencias al sistema pratyabhijna, como en sus
dos comentarios a la Spandakariki y en su comentario al Sivasiitra, pero de manera

mas bien implicita.

Con esta obra, Ksemaraja compone una especie de “catecismo”, como lo
senala Torella, para aquellos que, segun él, les es dificil atender las sutilezas
dialécticas de la I$varapratyabhijiiakarika.'* Por su parte, Jaideva Singh hace la
comparacion de que el Pratyabhijiiahrdayam ocupa el mismo lugar en el sistema
trika que el Vedantasara en el vedanta: de una forma sucinta ofrece los principales
principios del sistema pratyabhijfia.!*’ Esto ultimo puede ser constatado en cuanto a

su popularidad y difusion, aunque no en su estilo.

En cuanto a la gran influencia que tuvo este texto, podemos citar como
evidencia su presencia en el sur de la India, donde el sistema teoldgico del
pratyabhijfia (en particular el Pratyabhijiiahrdayam) influyé de manera importante
en las escuelas saiva-sakta, por ejemplo en el culto Tripurasundari, y que permed
entre los brahmines $aiva y los renunciantes llamados Sarkardacaryas, considerados

la autoridad ultima en la comunidad.>®

Por lo mencionado anteriormente, podemos constatar que el
Pratyabhijiiahrdayam representa una obra de gran relevancia tanto por su contenido
como por su influencia, que nos permite comprender las ideas mas acabadas de la

escuela del pratyabhijna y del shivaismo de Cachemira.

18R, Torella, op. cit., p. 40.

J. Singh, Pratyabhijiiaghrdayam. The secret of Self-Recognition, p. 3.
Cfr. A. Sanderson, “Saivism and the Tantric traditions”, pp. 700-704.
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3.3 Esquema general del texto

El corazon del reconocimiento, como lo mencioné, estd compuesto de 20 siitras, cada
uno acompanado de un comentario explicativo que amplia el significado de cada
aforismo y en el que podemos hallar referencias del autor a otras obras que dan

sustento a su interpretacion.

Al inicio de su obra, Ksemaraja nos explica la razon por la cual se ha dado a la
tarea de escribir este texto breve y el formato en el que lo hace, obra que beneficiara
a aquellas personas que tienen el anhelo de Dios y que por falta de entrenamiento
en la instruccion filoséfica no pueden estudiar la ISvarapratyabhijiiakarika de

Utpaladeva:

Aqui, el corazéon esencial de las ensefianzas del Reconocimiento de Dios seran
cuidadosamente desarrolladas para el beneficio de aquellos excepcionales devotos,
cuyas mentes son como la de un nifo [abierta y receptiva, sensible, fresca e intuitiva],
quienes probablemente no hayan trabajado la ciencia del estudio filoséfico riguroso, y
cuyo anhelo por sumergirse [samavesa] en la Divinidad mads alta contintia creciendo
por la influencia del descenso de la gracia.!®!

Ksemaraja afirma entonces que no tiene pretensiones de desarrollar un trabajo
“erudito”, sino mas bien presentar una obra que pueda ser accesible a muchas
personas siempre y cuando tengan la disposicion para recibir estas ensefianzas con
apertura y posean un anhelo de Dios. A pesar de que el texto se presenta como una
sintesis de la [$varapratyabhijiiakarika, Ksemaraja, como veremos, logra dar su propia
presentacion del sistema pratyabhijia al tomar conceptos de otras escuelas, como

son los sistema krama y spanda.

El titulo del texto (Pratyabhijiiahrdayam, El corazon del reconocimiento) esta
compuesto por la palabra pratyabhijiia (que como se ha mencionado significa
“reconocimiento” y hrdaya, que se define como “corazon”, la cual tiene en esta

tilosofia muchos significados, incluidos un sentido exotérico y otros esotéricos).

ble, Wallis, The Heart of the Doctrine of Recognition by Lord Ksemardja, p. 1. En todos los casos sigo la

traduccion de C. Wallis. Para beneficio del lector, se ofrece el texto sanscrito con la traduccion de C. Wallis
de los 20 sdtras al final del trabajo. Con fines comparativos se afiade en un segundo apéndice la versién de
S. Shantananda.
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Como ha sefialado P. Muller-Ortega, el corazon es una imagen universal que
podemos hallar en diferentes culturas desde la antigiiedad. En el contexto de la
India, referencias a este simbolo panindio podemos hallarlas desde los Vedas, en
los cuales se habla del corazén como el 6rgano que permite ver aquello que el ojo
no puede percibir, como el lugar en donde se puede acceder a lo trascendente, la
morada de la inmortalidad, etc. En el corpus de las Upanisads, vemos que este
concepto va evolucionando y toma otros significados: espacio sin limites, sonido
mistico, dicha, conciencia, entre otros. Un ejemplo de ello lo tenemos en el siguiente
pasaje de la Chandogya Upanisad: “Ahora, este ser (atman) se localiza en el corazon.
Y esta es su etimologia: ‘en el corazon (hrdi) es esto (ayam)’, y por ello se llama
‘corazén’ (hrdayam). Quienquiera que conozca esto va al mundo celestial cada

dia”.152

También encontramos referencias al corazén en el sarhkhya, en cuyo contexto
toma el significado de la morada de buddhi, el intelecto.!>® Ya para la época en que
aparecen los textos del Yogasiitra y la Bhagavad Gita, notamos que este simbolo se
encuentra bien establecido como parte del lenguaje filosofico. Sankara hace
referencias a él asumiendo que los lectores estan familiarizados con este concepto.
En la literatura Saiva anterior al shivaismo de Cachemira podemos visualizar tres
niveles de significado de corazon: como el érgano fisico, como cakra (centro de

energia psiquica) y como referencia a la realidad altima.'>*

En el caso del shivaismo no dual de Cachemira, podemos hallar referencias
explicitas al corazon en el Sivasiitra: “Debido a la unién de la mente con el corazén
de la conciencia, todo fendmeno observable y también el vacio, aparecen como una
forma de la conciencia”.’®® En su comentario a este verso, Ksemaraja explica:
“Hrdaya (en este contexto) significa la luz de la conciencia, ya que es el fundamento
del universo entero... La mente individual al entrar atentamente en la luz universal

de la conciencia fundacional ve el universo entero saturado de esa conciencia” .15

P. Muller-Ortega senala que en este comentario de Ksemaraja, el autor vincula

el Corazén con la meta tultima que plantea la tradicion del pratyabhijia, en el que la

152 Chandogya Upanisad 8.3.3.

>3p, Muller-Ortega, The Triadic Heart of Siva, p. 75.
P. Muller-Ortega, op. cit., pp. 64-77.

> Sivasatra 1.15.

Y8 Sivasatravimarsini 1.15.
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mente individual se funde con la Conciencia-Corazon, permitiendo tener la vision
del mundo como una forma de la Conciencia, donde no hay perceptor ni objeto

percibido.

Al seguir con el anélisis de esta palabra, en la I$varapratyabhijiiakarika vemos

que el Corazén adquiere una connotacion mas rica en conceptos filosoficos:

La Conciencia tiene como su naturaleza esencial el conocimiento reflexivo; es la
palabra suprema que surge libremente. Es la libertad en un sentido absoluto, la
soberania del Ser supremo. Es la pulsacién luminosa, el ser absoluto no modificado
por el espacio y el tiempo; es aquello nombrado como el corazéon del Sefior supremo,
en tanto que es su esencia.!>”

Para Abhinavagupta, el Corazon es

el mismo ser de Siva, de Bhairava y de Devi, la diosa que es inseparable de Siva.
Ciertamente el Corazon es el lugar de unién (yamala), de su abrazo (sariighatta). Esta
morada es conciencia pura (caitanya), asi como dicha ilimitada (ananda). Como
conciencia, el Corazoén es la luz (prakasa) infinita e ilimitada asi como la libertad
(svatantrya) y espontaneidad (vimarsa) de esa luz que aparece en una multitud y
variedad de formas.!*®

Es de este modo que Ksemaraja recogera estos antecedentes y utilizara la
palabra “corazén” con diversos significados: ntcleo, esencia (dindmica y pulsante),
fundamento del mundo objetivo, la meta de la filosofia del pratyabhijna, conciencia
reflexiva, palabra suprema, libertad absoluta, dicha ilimitada, la luz de la

Conciencia, etc.

De igual importancia es el otro término del que esta compuesto el titulo:
“reconocimiento”, que no solo hace referencia a la escuela y doctrina que expondra

Ksemaraja, también con esta palabra nos habla de la via por la cual se podra

Y7 Lvarapratyabhijiiakarika 1.5.13-14.
B8p, Muller-Ortega, op. cit., p. 82.
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alcanzar este “Corazon”. A través del reconocimiento, el ser individual puede darse
cuenta y experimentar su naturaleza como la Conciencia pura y dejar su
identificacion con el compuesto de mente y cuerpo. A lo largo del texto, Ksemaraja
ird argumentando como llegar a este reconocimiento de la naturaleza primordial

del sujeto.

Ahora bien, como ya se dijo, el tema principal e hilo conductor a lo largo de la
obra es la Conciencia (citi) y tiene como planteamiento general la afirmacion de que
la realidad fundamental es Conciencia y que a su vez es la causa del universo.
Sobre esta Conciencia se afirmara que no hay nada mas elevado que ella y es todo
incluyente, con lo cual se quiere expresar que toda la realidad fenoménica en su
complejidad y contradicciones encuentra su explicacion en esta Conciencia.
También se dira de ella que es trascendente e inmanente, esto es, las cosas son y
estan hechas de Conciencia; sin embargo, ontoldgicamente citi no se agota en los
objetos, su ser los trasciende, en otras palabras, las partes no definen al todo. Se
planteara que por el poder de su voluntad, con lo cual se quiere subrayar su plena
independencia de cualquier otra sustancia o realidad, manifiesta este mundo en ella
misma como un lienzo, con lo que crea toda la diversidad de la existencia de

objetos y sujetos.

Esta creacion de todos los objetos del mundo, el manifestarse en infinitas
formas, es un rasgo esencial de la naturaleza de la Conciencia, del poder ($akti) que
subyace en ella. Sobre cdmo este poder de citi crea toda la realidad fenoménica, el
texto dird, retomando el planteamiento del pratyabhijia, que son cinco aspectos
con los que este poder ird esculpiendo y dando forma al mundo. Asi, un primer
aspecto de este poder es la volicion plena de crear todo lo que desee sin ninguna
restriccion; por eso se nombra a este aspecto como voluntad, icchia. Este poder
también conoce todo lo que hace, aludiendo al aspecto cognoscitivo (jiiana) que es
inherente a él. Un tercer aspecto es su capacidad de asumir todas y cada una de las
formas existentes, de hacer esto o aquello, con lo que se enfatiza el dinamismo de la
Conciencia que siempre esta vibrando y creando, aspecto que recibe el nombre de
kriya. Estos poderes son totalmente independientes de cualquier soporte que no sea
la misma Conciencia, no se requiere de alguna otra sustancia ontologica para
explicar la naturaleza creativa de citi; por ello se plantea que es plenamente libre y

que esta libertad tiene una naturaleza de dicha (ananda) que no depende de algo
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externo a ella misma, no es producto del logro de algo o de la satisfaccion de una
necesidad. Finalmente, este poder toma la forma de auto-revelacion (cit), ya que
como podremos ver mas adelante, la Conciencia, al manifestarse por propia
voluntad en los diferentes sujetos o perceptores de la existencia, "olvidard" en
diferentes grados lo que ella es en esencia, pero serd ella misma la que tendra el

reconocimiento de su naturaleza.!®

Esta manifestacion del mundo, por otro lado, se da a través de un proceso en
el que la Conciencia absoluta va tomando forma hasta concretarse en los objetos
mas burdos de la existencia, un proceso que se desarrolla en 36 tattvas o principios
de la creacion.'® Estos tattvas se pueden entender como un esquema ontologico de
los diversos estados de ser de la Conciencia por los que va pasando en el proceso

de manifestacion (véase el apéndice 3).16!

En este proceso de manifestacién, la Conciencia (citi) se cubrird de tres
impurezas llamadas malas, con lo que da origen a los seres individuales que son en
su esencia esta misma citi contraida (ahora llamada citta), y entonces se convierten
los sujetos en un samsarin, seres inmersos en la corriente de renacimientos
sucesivos. Serd a través de un proceso meditativo en la verdadera identidad del
sujeto que el devoto podra experimentar el reconocimiento de ser citi, la Conciencia
suprema, hasta lograr establecerse en esta conciencia y alcanzar la liberacion en
vida.!®> Este estado es descrito en la tradicion como uno en el que todo sentido de
dualidad es trascendido, todo el universo aparece como Siva mismo y es en este
estado en el que se experimenta la mas grande dicha que nunca decae. Pero para
lograrlo se plantea que es necesario purificar la mente de las impurezas y estar
preparados para recibir la gracia de Siva, proceso en el que probablemente esta
implicito el planteamiento de los cuatro senderos llamados upayas como los medios

para hacerlo.®

Hasta aqui he hablado sobre el planteamiento y las lineas generales del texto,

ahora me daré a la tarea de revisar a detalle la interpretacion que tiene Ksemaraja

19, Singh, Pratyabhijiiahrdayam. The secret of Self-Recognition, p.7.

La palabra tattva esta compuesta del pronombre tat, “ello, eso” y tva, sufijo abstracto de “estado,
esencia de”. Por lo que la traduccidn literal es “esencialidad”.

181 | a filosofia samkhya es el primer sistema que habla de estos principios de la creacién, del cual se basaran
las escuelas posteriores para plantear su propio esquema. Para el samkhya sdlo existen 24 principios.

182 kaw. R.K. The doctrine of Recognition, pp. 265-266.

J. Singh, op. cit., pp. 28-30.
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de la conciencia y su aportacion sobre esta nocion al sistema pratyabhijia, ademas
de senalar las semejanzas y las diferencias que tiene con sus antecesores dentro de
esta tradicion, en la filosofia india y para la filosofia en general. Para ello, iniciaré
analizando la concepcidn que tiene Ksemaraja de la Conciencia y la relacion de ella
con la voluntad; después hablaré de cémo la Conciencia toma forma en la creacion
del cosmos; como tercer tema revisaré lo que plantea la obra sobre la subjetividad o
en otros términos, la relacion entre citi y la conciencia individual, y como ultimo
topico presentaré un analisis sobre lo que representa la liberacion de la conciencia
individual, que es la meta tltima en este sistema de pensamiento. Cabe aclarar que

no seguiré una secuencia de acuerdo al orden de los siitras, sera mas bien tematica.

3.4 Conciencia-voluntad

Ksemaraja nos va ir delineando su concepcion sobre el principio ultimo de la
realidad a lo largo de los 20 siitras. Asi tenemos que este principio ultimo se define
primariamente como Conciencia y debe entenderse como un concepto metafisico
que tiene también una connotacion teologica. Ksemaraja designa a esta realidad
ultima con el término citi, aunque también se refiere a ella como sarivit (conciencia),

anuttara (lo mds grande) y en su forma teoldgica, como Siva.

Citi es una forma sustantivada de la raiz verbal cit, que tiene la connotacion de
“observar, percibir, pensar, entender y conocer”. Ya en su comentario al primer
sutra del Pratyabhijiidhrdayam, Ksemaraja senala dos aspectos de citi que son
esenciales para comprender la naturaleza de la Conciencia: los conceptos de prakasa
y vimarsa. Prakasa significa literalmente “luz, esplendor, claridad, manifestacion,
aparicion”; deriva de la raiz verbal kis, “aparecer, manifestarse, brillar,
resplandecer”, mas el prefijo pra, “ir adelante”. Prakasa es entonces aquello que
brilla, ilumina y revela. Hace referencia a la capacidad de la Conciencia para
iluminar y revelar, hacer que las cosas aparezcan y se manifiesten. Vimarsa deriva
de la raiz verbal mrs, que connota “tocar, reflexionar, examinar”, mas el prefijo v,
que indica “lejos de, separado de, en oposicion con”. Vimarsa significa entonces
“toma de conciencia, reflexion, consideracion, comprension”; es la capacidad de la
Conciencia para hacerse consciente de si misma y de los objetos, sentirlos y

conocerlos. Asi, citi es el principio absoluto que hace aparecer un objeto en el
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campo de la conciencia y de conocerlo. En su sentido absoluto, la Conciencia no
denota una relacidon de sujeto-objeto, una dualidad de conocedor-conocido, pues es
el principio permanente detrds de la experiencia cambiante en la que ni el
“conocedor” ni lo “conocido” se distinguen. Hablamos de una aprehension
inmediata en la que el ser se experimenta asi mismo en el objeto como luz y
conciencia de si. Sin embargo, en su sentido relativo, la Conciencia es el principio
que permite relacionar y unificar todo el campo fenoménico de lo manifestado, que

es el cosmos.

Es el aspecto de vimarsa de la Conciencia lo que posibilita que ella como luz-
conciencia no sea algo estatico e inerte, sino una luz dindmica y creadora,
consciente de si misma. Vimarsa hace de ella un principio metafisico libre e
independiente, pues consiste de auto-conocimiento absoluto. ;Qué quiere decir
esto? Que la prueba de que la Conciencia es libre e independiente es el poder de
auto-conocerse totalmente, pues todo objeto en el mundo es un producto de este
conocimiento de si misma, es el resultado de su autorreflexion inherente. Por ende,
el mundo no es algo externo a citi, es una proyeccion que hace la Conciencia dentro
de si misma y por tanto no hay ninguna otra causa adyacente que participe en la
creacion de las cosas; sobre este punto hablaré mds adelante cuando me refiera a la

relacion entre citi y el mundo.

Estas dos cualidades de la Conciencia, libertad e independencia, son muy
importantes para entender la concepcion del autor sobre este principio, que ya
desde el primer siitra hace referencia a ellas: “La Conciencia, libre e independiente,

es la causa del cumplimiento de todo”.1%

Este poder de libertad e independencia de citi lo reafirma Ksemaraja en su
comentario al sitra cuando dice que la Conciencia es la causa de todos los niveles
de la existencia, de su surgimiento, mantenimiento y disolucién. Ningun otro
principio como maya o prakrti puede ser considerado la causa de la realidad, ya que
si fueran diferentes de la luz de la Conciencia serian imperceptibles, no
cognoscibles y por tanto no existentes. Por otro lado, si son perceptibles y

cognoscibles, significaria que tienen la misma naturaleza de la Conciencia, serian

164 Pratyabhijiiaghrdayam 1.
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inseparables de ella, por lo que de ello se sigue que la luz de la Conciencia es la sola

causa del mundo.!¢

Ahora bien, si hablamos de independencia y libertad de la Conciencia, es
debido al poder volitivo de la Conciencia, que es la causa de esa libertad plena. Esta
voluntad, icchd, es probablemente el rasgo mas importante que define a citi, el cual,
como veremos mas adelante, tendrda un papel preponderante en la creacién del

mundo.

Esta concepcion de la Conciencia como voluntad es uno de los planteamientos
que definen y diferencian a la escuela del pratyabhijiia de otros sistemas filosoéficos.
Anteriormente, el concepto de voluntad se asociaba con el de deseo, asociado con lo
impuro, y por tanto no podia ser una caracteristica del principio ultimo de la
realidad. El pratyabhijiia, por el contario, hace de la voluntad la causa por la cual la
Conciencia deja de ser un principio ontoldgico monolitico y estatico,'®® excluyente
del cambio y por ende del mundo, para convertirse en un principio dindmico e
inclusivo. La voluntad es lo que da movimiento a la Conciencia y le permite
albergar el devenir en su seno, es la explicacion de como el principio absoluto se

relaciona con la realidad fenoménica en una unidad integral del ser.

En el siitra 2, Ksemaraja deja en claro este rol importante de la voluntad: “Ella

despliega el universo por su propia voluntad y en el lienzo que es ella misma”.!¢”

Es a través de la voluntad que citi decide manifestar el mundo, no por ser
impelida por alguna otra entidad metafisica, no por alguna carencia que requiera
satisfaccion, simplemente por un acto volitivo propio de “ser” en el mundo como
los distintos objetos que conforman el mundo. Esta voluntad no pertenece a ningtin
otro principio, es lo propio de la Conciencia. La voluntad es lo que hace de citi un
principio absolutamente independiente y libre. De otra manera, si dijéramos que la

Conciencia requiere de algo externo a ella misma para crear los objetos, sea de

165 Pratyabhijiighrdayam 1 (comentario).

Esta postura metafisica la encontramos en Occidente desde Parménides, quien dice del ser: “Mas
inmutable dentro de los limites de poderosas cadenas existe sin comienzo ni fin, puesto que el nacimiento y
la destruccion han sido apartados muy lejos y la verdadera creencia los rechazé. Igual a si mismo y en el
mismo lugar, esta por si mismo y asi quedara firme donde esta; pues la poderosa Necesidad lo mantiene
dentro de las cadenas de un limite que por todas partes lo aprisiona”. Poema de Parménides, 298., en G.S.
Kirk et al., Los filésofos presocrdticos, pp. 361-362.

167 Pratyabhijiiaghrdayam 2.
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indole material o metafisico, estariamos coartando su voluntad e independencia y
no solo eso, estariamos negando la posicion monista de Ksemaraja y de la escuela
del pratyabhijfia al admitir otro principio mas para explicar la naturaleza de las

cosas.

Para Ksemaraja, la voluntad representa el primer momento dentro del proceso
de creacion y manifestacion de la realidad, es el acto primario con el que citi inicia
la configuracion del cosmos. En otros términos, la volicion es la fuente de toda
actividad y movimiento dentro de la Conciencia, representa la puesta en marcha de
su poder de accion, de su naturaleza dindmica que le es inherente. Cada uno de los
diferentes niveles de existencia en los que la Conciencia va tomando forma son un
aspecto de ella, lo cual es una manera de decir que son diferentes modos de ser de
la Conciencia, con lo que se enfatiza la unidad de citi y el mundo, y a su vez su

aspecto dinamico. Sobre ello hablaré mas en el siguiente subcapitulo.

Es asi que este principio unitario de la realidad en Ksemaraja y en el
pratyabhijfia puede albergar en su seno el cambio y lo temporal como formas de la
unidad que expresan su dinamismo. Y es la naturaleza del ser, de la Conciencia,
que por su libre voluntad se encubre de manera que esta unidad no esté presente a
primera vista en el devenir, pues el encubrimiento es la manera en que citi
estructura los diversos planos ontoldgicos para “dar rienda suelta” a su poder sin

limites.

Este aspecto volitivo de la Conciencia estd intimamente ligado con otro rasgo
de citi, que es la dicha (ananda), concepto que debe entenderse desde una
perspectiva ontoldgica-mistica. Esta dicha es la expresion de la plenitud y libertad
absolutas de citi. Es una dicha de caracter metafisico que es parte integral de la
Conciencia, que esta presente de manera permanente en ella al ser su naturaleza
misma. Esta misma dicha también se entiende desde una perspectiva estética y es
asi que se plantea que es debido a este aspecto que la Conciencia, en un acto ladico,
toma forma en los objetos de la creacion para su propio deleite y gozo, expresion de
su perfeccion. La voluntad conlleva libertad y dicha, son conceptos que se plantean

como inseparables.

En conclusidn, Ksemaraja define al ser, al principio ultimo de la realidad como

Conciencia todo-inclusiva, una supraconciencia que en su esencia tiene la
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capacidad de manifestar, hacer aparecer y ser consciente de ella misma, de lo cual
se infiere su poder de actuar a partir de su voluntad que es plenamente libre e
independiente, por lo que esta voluntad es la causa de su dinamismo que se
expresa como el mundo, cuya existencia es la reafirmacion de su perfeccion, la cual
a su vez implica la experiencia de la dicha universal en su seno. Al ser una
Conciencia absoluta, Ksemaraja quiere senalar la unidad integral del ser que
integra en si mismo el devenir, por lo tanto es un principio trascendente e
inmanente!®® que esta siempre presente, “siendo” en el mundo en cada momento y
a su vez trascendiendo los entes fenoménicos, ya que su ser no se agota en ellos. En
este punto, Ksemaraja se separa de Somananda, quien, como ya lo mencioné, cae en
una suerte de panteismo al hacer una identificacién absoluta del ser con todas las

cosas y todas las cosas entre si.

(Como se relaciona este principio trascendente e inmanente con el mundo?
¢Cdémo explica Ksemaraja la contradiccion entre el ser y el devenir? Estas preguntas

las abordaré en el siguiente subcapitulo.

3.5 Conciencia-cosmos

¢Qué es el cosmos para Ksemaraja? Conciencia y sélo Conciencia, como claramente
lo afirma en el segundo siitra en el que ademas asienta la autoria de la Conciencia
como la causa del mundo, no sélo la causa eficiente y formal, sino también material
y final (este aspecto como causa final lo trataré en el ultimo subcapitulo). Y es la
voluntad de la Conciencia el detonador o primer impulso del cual surgira la
realidad fenoménica, por medio de los otros dos aspectos o poderes atribuidos a
este fundamento ultimo, que son el poder del conocimiento y el poder de la accion,
de los que ya pude hablar en el capitulo segundo. El poder del conocimiento alude
a la naturaleza cognitiva de la Conciencia que es autoconocimiento, el cual se da en
el despliegue de su ser que es accion en el seno de ella misma. Este despliegue
dindmico de la Conciencia es un modo de ser de ella al que Ksemaraja alude con el

término spanda,’® vibracion o pulsacion, concepto con el cual el autor busca

168 . - - . P .
En una parte del comentario al sdtra 8, Ksemaraja afirma que él adopta el punto de vista de la escuela

trika y krama que definen a la Conciencia como una realidad inmanente y a su vez trascendente.
169 . s .. . . . . -

Esta nocion de spanda para definir el dinamismo de la Conciencia, Ksemaraja la toma de la escuela
spanda, filosofia por la que el autor tuvo especial interés.
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expresar la unidad ontoldgica del ser y del mundo, es el ritmo inherente en el
corazén de citi que tiene como resultado la aparicién del disefio del tapiz de la
realidad en un proceso que no es temporal propiamente sino ontoldgico y en el cual

no tiene lugar el cambio en el seno de la quietud perenne del ser.

Este despliegue de la Conciencia ocurre en el lienzo que es ella misma, como
lo apunta Ksemaraja en el sitra 2. Esta analogia del mundo como el lienzo es una
imagen bella que utiliza el autor para expresar su idea de que el mundo es como
una pintura dibujada en una tela, sélo que a diferencia de un pintor cualquiera, no
estamos hablando de una tela, pinceles y pintura externos al pintor, tampoco
estamos hablando de una imagen que provenga de afuera del pintor, todo ello es el
mismo “pintor trascendental” que es citi. Veamos las diferentes implicaciones de
esta tesis: en primer lugar, el autor nos dice que el mundo fenoménico no estd
hecho de ninguna otra sustancia que no sea Conciencia, es el producto de su
voluntad que es el ejercicio de su plena soberania y libertad para actuar, lo que
descarta la intervencion de cualquier otra sustancia ajena a ella; en ningun
momento plantea la intervencion de otro componente ontoldgico que participe en
la creacion del mundo. Ademas, el autor al afirmar que el mundo ocurre dentro de
la misma Conciencia, puesto que ella es el lienzo mismo, estd reafirmando la
identidad entre el ser y el devenir, entre la causa y el efecto; el mundo esta hecho
sOlo de citi. De esta manera el autor esta haciendo énfasis en el mismo estatus

ontoldgico entre ambos: mundo y Conciencia son lo mismo.

Si alguien preguntara, dice el autor en su comentario al sitra 1, admitiendo
que nada es diferente a la Conciencia, cudl seria entonces la relacion entre la
Conciencia y el mundo, si la primera es la causa y el segundo el efecto, la respuesta
seria: “Es la Diosa dichosa que no es otra cosas que Conciencia, pura y libre, la que
centellea como los multiples mundos infinitos: la expresion “causa y efecto” tienen
solo esta realidad [verbal]”.'”° Aqui Ksemaraja vuelve a afirmar que no hay ninguna
diferenciacion de grado en el estatus ontologico entre citi y el mundo. A pesar de
que el mundo fenoménico nos aparece como cambiante y diverso, para el autor ello
no debe considerarse como una razon para pensar en una degradacion o
disminucién de su ser, es mas bien s6lo una manera en que el ser de la Conciencia

es, la diferencia deviene s6lo nominal.

170 Pratyabhijiighrdayam 1 (comentario).
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(Pero como poder sostener esta identidad si Ksemaraja define a la Conciencia
como unidad y el mundo es diversidad, segun la evidencia sensible que tenemos?
En su comentario al sitra 2, Ksemaraja dice que la Conciencia despliega el mundo
en tres diferentes componentes: sujetos, objetos de conocimiento y medios de
conocimiento, “como si estuvieran separados y fueran diferentes de ella”.!”! Agrega
inmediatamente que en realidad no estan separados y da el ejemplo del reflejo de
una ciudad en un espejo. jAcaso podemos decir que el reflejo es distinto del espejo
mismo? Si el espejo reflejara una imagen externa a ¢él, podriamos argiiir que el
reflejo no es totalmente el espejo, ya que la imagen proviene de una realidad
diferente a €l. Pero en este caso, cuando hablamos del mundo como un reflejo de la
luz de la Conciencia, ese reflejo no solamente ocurre dentro de la Conciencia
misma, sino también la imagen que refleja es una manifestacion de citi misma y no
de alguna otra realidad distinta a ella. Y si bien para nuestros sentidos y
pensamiento racional los sujetos y objetos se perciben separados, esto es debido a
que pensamos que la imagen reflejada en el espejo es diferente del espejo porque
percibimos que proviene fuera del espejo y no nos percatamos que la imagen surge

del mismo espejo y esta en el espejo que es la Conciencia.

Todavia Ksemaraja quiere dejar mas en claro que la Conciencia y mundo no
son diferentes y agrega en el mismo comentario que este proceso de despliegue
fenoménico es algo que ya existe en la Conciencia potencialmente, no es que surja
por influencia de algo externo a la Conciencia o de la nada, ya existe en la
Conciencia como parte de su naturaleza y lo tinico que ocurre es que se actualiza en
la existencia sensible que, como veremos, tiene diferentes niveles ontologicos para

la escuela del pratyabhijna.

Desde otra perspectiva, Ksemaraja nos dice cudl es la razén de que exista la
diversidad en el mundo. Cito el siitra tercero: “Es diverso ya que esta dividido en

sujetos y objetos adaptados reciprocamente”.17?

Quiza una de las implicaciones importantes de este argumento de Ksemaraja
es que cualquier objeto se define en relacion al sujeto perceptor que le conoce, por
lo que el objeto en-si kantiano no existe (la razon no es que no lo podamos conocer),

ya que todo objeto surge en concordancia con el tipo de percepcidn que se tenga de

7 Pratyabhijiighrdayam 2 (comentario).

172 Pratyabhijiiaghrdayam 3.
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él, es el resultado de una recreacién por parte del sujeto. Si pensdramos en un
objeto aislado que no fuera percibido por alguien, simplemente diria Ksemaraja
que eso seria plantear una sustancia diferente a la Conciencia, pero ya en el primer
sutra dijo que si un objeto no es percibido no puede existir, ya que es la cognicion lo
que permite ser a un objeto y por otro lado, si es cognoscible, es porque esta hecho
de conciencia, entonces el objeto se define, se hace en la percepcion. Pero también
en el sitra Ksemaraja esta diciendo que el sujeto es definido por el objeto. ;En qué
sentido? Desde la perspectiva en que el objeto también influye en el tipo de
cognicidn que se tiene por parte del sujeto, las caracteristicas del objeto al entrar en
contacto con el sujeto en un acto cognitivo forjan su percepcion y por ende su
manera de experimentar el mundo. Esta mutua correspondencia los moldea a
ambos y permite un surgimiento paralelo que es esencial al proceso de
manifestacion del mundo por parte de la Conciencia. En otros términos, el mundo
existe como tal debido a esta mutua interrelacion entre sujeto y objeto, la relacion es
necesaria y es la que define la realidad que tenemos. Y otro punto muy importante
implicado en este siitra es que dependiendo del tipo de percepcién que tenga el
sujeto, sera el tipo de objeto que perciba y por tanto el tipo de realidad que emerja.
A “x” tipo de percepcion corresponde una “x” configuracion de la realidad; y ya
que hay diferentes maneras de percibir el mundo, existen diferentes tipos de sujetos
que corresponden a uno de los niveles de existencia (tattvas) de los que he hecho

mencion anteriormente. Sobre este punto hablaré en el siguiente subcapitulo.

Es asi que Ksemaraja nos presenta una metafisica que sostiene una suerte de
gradacion del ser. Para ello retoma el concepto de “abhisa” (apariencia,
manifestacion) de Utpaladeva para hablar de dicho proceso, con lo que quiere decir
que la naturaleza de la Conciencia como principio absoluto nunca se ve afectada
por esta gradacion, no hay un cambio del ser de la Conciencia que implique hablar
de un rompimiento de la unidad plena que involucra este concepto; mas bien
podemos hablar de formas del ser que conlleva el dinamismo inherente de citi. Del
estado de unidad absoluta que implica el ser-Conciencia, hay un devenir a un
estado dualista nacido de la voluntad de citi con la finalidad de poder hacer
aparecer o iluminar los objetos del mundo, y para ello los atributos que definen a la
Conciencia deben contraerse, una vez mas, de forma aparente, ya que siempre

Ksemaraja guarda la trascendencia unitaria de citi.
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Es asi que en el siitra noveno se explica como estas energias o poderes de la
Conciencia se ven limitados hasta convertirse en el sujeto individual y en los
objetos del mundo: “Debido a la contraccion de la Conciencia y de sus poderes,

queda velada por la impureza —se convierte en lo mundano”.”

(Cuales son estos poderes de la Conciencia que se contraen? El poder de la
voluntad (icchasakti), que es la libertad absoluta, al contraerse se vuelve la impureza
llamada anavamala que hace que el sujeto se experimente como incompleto y
limitado; el poder de conocimiento (jfianasakti), omnisciencia, se contrae en un
conocimiento parcial que permite percibir los objetos como distintos entre si; el
poder de la accion (kriyasakti) u omnipotencia se convierte en un poder agente
parcial que hace que el sujeto realice acciones meritorias o demeritorias. También
estos tres poderes de la Conciencia pueden entenderse como cinco, de manera que
la Conciencia se hace encubrir por las cinco envolturas llamadas kaficukas: la
existencia eterna se contrae en el tiempo limitado; la omnipresencia se contrae en el
espacio limitado; la voluntad y plenitud plenas se vuelven el deseo por algo; el
conocimiento completo se convierte en conocimiento limitado; y finalmente la

omnipotencia se vuelve la accion limitada.'”*

Y ya que es debido a la voluntad de la Conciencia el hacer surgir el proceso
evolutivo representado por los diferentes principios de la creacion o tattvas,
también es por esa misma voluntad, sefiala Ksemaraja, que el mundo y los objetos
que lo componen llegan a su término o alcanzan su grado existencial pleno o
completo al ser reabsorbidos en la Conciencia. Ambas acciones, manifestacion y
reabsorcion, conllevan una gran dicha al interior de citi, ya que es debido a la
plenitud de citi que hay un “desbordamiento” de su ser que es la manifestacion,
plenitud que es sindnimo de infinita satisfaccion y dicha. Por otro lado, todos los
objetos fenoménicos logran su finalidad cuando regresan a su fuente que es citi y es
en esta vuelta a la fuente que los objetos se actualizan plenamente (tomando este
término de Aristdteles), al alcanzar la perfeccion inherente que trae consigo la
experiencia de dicha. Este retorno al origen en el orden cosmologico y ontoldgico

implica un ocultamiento del mundo fenoménico que espera una nueva eclosion

173 Pratyabhijiighrdayam 9.

4. G. Pomeda, The Heart of Recognition: Ksemardja’s Pratyabhijiighrdayam, p. 30.
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resultado de la plétora del ser de citi, proceso que es ciclico, ya que es la naturaleza

de la Conciencia el revelarse y ocultarse permanentemente.

En suma, el cosmos es una manifestacion de citi, es citi misma, es la
confirmacion del poder y unidad de la Conciencia. Las miriadas de formas
multiples son la expresiéon de la integridad del ser quien precipita esta
manifestacion con su mecanismo divino que conlleva éxtasis en el propio corazon
del ser, éxtasis que es dicha y alegria, gozo sublime, que define desde un punto de
vista estético la naturaleza ludica del ser. El ser se ilumina en belleza, que es la
realidad, y es €l mismo quien la disfruta, se goza. Cada objeto es una manifestacion
temporal y limitada (abhasa) de la luz dichosa del ser. ;Como y por qué el sujeto no
reconoce esta manifestacion como citi? Y mas aun, ;por qué su percepcion de si
mismo es la de un ente limitado y distinto a los demés entes y objetos? Este sera el

tema que abordaré a continuacion.

3.6 Conciencia divina y conciencia individual: subjetividad

En el siitra 4, Ksemaraja nos da su definicion del sujeto individual: “Incluso el ser
consciente individual, como consecuencia de la contracciéon de la Conciencia

universal, encarna el universo entero en una forma microcoésmica” 17>

El sujeto se define entonces como una forma contraida de la Conciencia, no es
distinto a ella, no es un reflejo de ella, tampoco es que contenga una parte de ella
solamente, es la misma Conciencia en un aspecto limitado y ya que la Conciencia
abarca todos los principios de la creacion, de igual manera el sujeto comprehende
todos estos principios de manera contraida,!”® o para usar la imagen de Ksemaraja,
“como una semilla de un drbol baniano” que contiene al arbol. Entonces, si el sujeto
es esta Conciencia, cada una de las cosas en el mundo no son algo distinto a €l, hay
una identidad ontoldgica, la misma que mantiene citi con los objetos. Esta es una de
las implicaciones que se deriva de este planteamiento del autor al mantener una

posicion de unidad radical de la realidad.

17 Pratyabhijiiaghrdayam 4.

e Ksemaraja cita el texto Trisiromata: “El cuerpo esta compuesto de todos estos tattvas; escucha ahora
esto, Querido. Se dice que es la tierra en su solidez; es el agua en su liquidez”. Véase el comentario al
Pratyabhijighrdayam 4.

17
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Para consolidar esta posicién, Ksemaraja cita el siguiente pasaje de la
Spandakarika: “Debido a que el alma individual encarnada estd hecha de todas las
cosas, [y por la percepcion de identidad que tiene con la conciencia de todas las
cosas que surgen en su experiencial... ese estado que no es Siva no existe en

palabra, cosa o pensamiento”.!”

En este pasaje, Ksemaraja esta reafirmando la identidad del sujeto con la
Conciencia. La linea argumentativa es la siguiente (sigo a C. Wallis): 1. La
Conciencia comprehende todas las cosas, el mundo entero. 2. Ningun objeto se
manifiesta sin una conciencia de ese objeto que simultdneamente se manifieste, por
lo que podemos decir que tanto el objeto como la conciencia que da cuenta del
objeto son aspectos de la misma cosa. 3. En el sujeto cognoscente se manifiesta la
Conciencia (la cual, como se ha dicho, manifiesta los objetos que se perciben) y no
siendo el sujeto y la Conciencia cosas diferentes, el sujeto manifiesta las cosas que
son percibidas en la conciencia, que es lo mismo que decir que las comprehende. 4.
Y ya que el sujeto comprehende todas las cosas al percibirlas, la conclusion es que

el sujeto es la misma Conciencia suprema.'”®

Otra manera en que Ksemaraja define al ser individual es con el concepto de
mente: “La Conciencia desciende de su auto-conciencia y estado expandido
absolutos, y se contrae para percibir un objeto: esto es la mente”."”” La mente,
plantea Ksemaraja, es una forma contraida de la Conciencia, contraccion que es
necesaria para poder manifestar los objetos del mundo fenoménico, incluyendo los
objetos mentales. Esto es debido a que en el estado de la Conciencia absoluta s6lo
existe un estar “autoconsciente” de si misma, no hay nada mas, no hay conciencia
de esto o de lo otro. Cuando inicia el proceso de manifestacion y conforme se va
gestando a partir del acto volitivo de la Conciencia, ambos aspectos de ella, la luz y
la autopercepcion (prakasa y vimarsa) van minando y el sentido de dualidad es lo
que prevalece. Estos dos aspectos de la Conciencia, como luz y autorreflexion,
definen el tipo de conciencia que se encuentra dentro de los diferentes niveles de la

creacion. La mente no es para Ksemaraja el aspecto esencial del individuo, es s6lo

77 Spandakarika 28-29b, en el comentario al Pratyabhijiighrdayam 4.

C. Wallis, op. cit., p. 12.
Pratyabhijfiaghrdayam 5. Afirmacién que se encuentra en el Sivasitra 3.1: “El ser individual es la mente”.
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una forma que toma la Conciencia en la correspondencia de sujetos y objetos para

configurar la realidad.

La mente, agrega Ksemaraja en su comentario al sitra 5 también puede
entenderse como la contracciéon del poder de la Conciencia, expresiéon de su
naturaleza dindmica y creativa. Dicho poder se manifiesta como conocimiento,
accion y ocultamiento (este tltimo es el que permite la percepcion de la pluralidad,
es el poder de maya), que al estar en forma contraida se convierte en las cualidades
de sattva (luminosidad, pureza, claridad), rajas (actividad, energia, pasion) y tamas

(oscuro, pesado, inerte), cualidades que constituyen a la mente y a los objetos.

Esta mente limitada es la que define a todos los seres que estan debajo del
nivel de existencia maya (el sexto tattva), un estado de conciencia marcado por la
percepcion dualista de los fendomenos debido al velo del autoocultamiento de la
Conciencia, que permite configurar la realidad que conocemos. Si desde la
perspectiva de la Conciencia la realidad se define como esa misma Conciencia,

desde el estado del sujeto la realidad se define como la mente.

Ahora bien, la mente representa un estado de percepcion limitado, pero
existen diferentes estados de percepcidon y dependiendo del tipo de percepcion que
se tenga, el mundo se desplegara de una determinada manera, lo que implica que
no hay una tnica realidad fenoménica fija sino que la realidad es dinamica. Y ya
que el tipo de percepcidon implica un tipo de realidad, esto también conlleva al
planteamiento de diferentes tipos de perceptores de los cuales Ksemaraja hablara
en su comentario al siitra 3 para explicar en mayor detalle la relacion del sujeto con
el mundo. Creo importante mencionar aqui esta division de perceptores, ya que nos
permite entender mas ampliamente qué entiende el autor por el sujeto individual.
En esta exposicion, Ksemaraja nos planteara un aspecto de lo que seria la
gnoseologia del pratyabhijfia, de la cual omitiré el vocabulario técnico, pues no lo

considero necesario para entender el planteamiento general del autor.

Como ya tuve oportunidad de mencionarlo, la Conciencia se manifiesta como
el mundo en 36 diferentes niveles de creacion (tattvas), a los cuales corresponde una
clase de perceptor (pramatr) o sujeto cognoscente en términos de la gnoseologia o
epistemologia occidental. Existen siete diferentes clases de perceptores. Algo que es

importante sefialar es que estos siete tipos de perceptores no solo hacen referencia a
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seres y niveles de la realidad, son en ultima instancia estados de la Conciencia en
que ella se manifiesta para crear la realidad en toda su diversidad, lo que significa
que estos estados de conciencia existen en el sujeto ordinario y por tanto segun esta

tradicion, puede acceder a ellos transformando su percepcién de la realidad.!®

Asi pues, Ksemaraja plantea que el primer tipo de perceptor es el mismo Siva
y su poder (Sakti), quien existe en los dos primeros tattvas. En este tipo de
percepcion no hay dualidad alguna, todo es una tnica masa de la luz de la
Conciencia, la realidad es so6lo una y no hay ningun indicio de separacion. El
segundo tipo de perceptor se encuentra en el tercer tattva (sadashiva); este tipo de
perceptor ve al mundo dentro de si mismo, el mundo esta apenas en un estado
incipiente, su experiencia es la de “Yo soy esto” (que es incipiente, en estado
potencial). El tercer tipo de perceptor se encuentra en el cuarto tattva (ishvara); aqui
el mundo incipiente se vuelve explicito dentro de la Conciencia, aun no hay
manifestacion, solo se hace equiparable a la conciencia del “yo”. El tipo de
experiencia que tiene el sujeto es la de “Esto soy yo”. Estos tres primeros tipos de
perceptores se encuentran en lo que se conoce como “la creacion pura” y se dice
que sus cuerpos son Conciencia pura, no podemos hablar, segin esta tradicion, de

un cuerpo fisico como tal aun.!®!

En el siguiente nivel, suddhavidya, se encuentran los perceptores que en la
tradicion India se les identifica con los dioses y diosas.!® Lo que perciben estos
seres es un mundo de luz y vibracion, conscientes de que se trata de la misma luz y
energia que son ellos mismos; su experiencia es la de “Yo soy esto”, donde “esto”
es lo que predomina. El quinto tipo de perceptor al que se refiere Ksemaraja se
encuentra entre el tattva suddhavidya y el siguiente, que es maya. Los sujetos
cognoscentes descritos en este nivel, aunque perciben al mundo como diverso, no
lo perciben como diferentes de ellos mismos, pero si se perciben como diferentes de

otros perceptores, guardan ya un sentido de individualidad. En este nivel de la

¥ c. Wallis, op. cit., p. 8. Véase también S. Shantananda, op. cit., pp. 411-412. No debemos pensar que la

escuela del pratyabhijiia estd negando que exista una realidad fuera del sujeto, mas bien afirma que esa
realidad: 1. Es de la naturaleza de la Conciencia y es una manifestacion de ella; 2. El sujeto tiene esta misma
naturaleza; 3. El sujeto es cocreador de esa realidad que percibe; 4. Por tanto, la realidad, al ser una
expresion de la Conciencia y ser recreada por la percepciéon de la conciencia (los seis perceptores
exceptuando al primer perceptor que es Siva), no tiene una existencia por si misma.

'8 yéase el comentario al Pratyabhijiighrdayam 3.

En este contexto, mantra no tiene la connotacidn de vibracion sonora o férmula mistica. Ver C. Wallis, op.
cit., p. 9.
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realidad, la Conciencia va limitdndose ella misma a través del primer mala o
impureza que es el anavamala, que crea esta experiencia de lo individual. En el
siguiente nivel, en el tattva maya, encontramos un tipo de perceptor consciente de la
dualidad sujeto-objeto, €l percibe los objetos de la realidad como diferentes de é€l,
también su percepcidn es una de “vacio”, como la que se experimenta en el estado
de suefio profundo (uno de los estados mentales de los que comenté al hablar de las
Upanisads); aqui el sujeto ya no esta consciente de la Conciencia pura. Y finalmente
tenemos al séptimo perceptor, que es el sujeto que experimenta la existencia en el
samsara, envuelto en la tercera impureza, karmamala, que al percibirse como autor
de sus acciones, crea las semillas del karma que lo mantiene atado en la rueda de
renacimientos. Los objetos y sujetos son percibidos diferentes a él, su accion y
cognicidon se dan en el esquema del espacio-tiempo y en la forma. Esta clase de
perceptor es el que corresponderia al sujeto cognoscente en general de la filosofia

occidental.

Otra perspectiva que nos da Ksemaraja para entender la naturaleza del sujeto,
que trata de englobar diferentes conceptos, es la que encontramos en el siitra siete:
“Es uno, y ademas es dos; consiste de tres, tiene un ser cuadruple, y también es

siete, cinco, y es de la naturaleza de siete veces cinco”.!83

Analizando este siitra, a lo que Ksemaraja se refiere es que el sujeto individual,
al ser en ultima instancia la misma Conciencia absoluta, tiene la misma naturaleza y
atributos, posee todas las diferentes formas en que ella se manifiesta en el proceso
de la creacion. Por ello se le concibe como uno, ya que su naturaleza tltima es citi;
pero también se le puede concebir como dos, ya que aunque es la Conciencia
indiferenciada, se manifiesta como dualidad, en una aparente contraccion, y es
aparente, ya que desde la perspectiva de citi nunca ella misma deja de ser lo que es,
Conciencia ilimitada y una. También este sujeto es de la naturaleza de tres, debido
a que la conciencia individual estd cubierta por las tres impurezas a las que ya
hemos hecho referencia (sentido de limitacién o individualidad, percepcion
dualista y atadura a las acciones y sus frutos). Se dice también que es cuatro porque
asume diferentes cuerpos: el del vacio, fuerza vital, cuerpo sutil y el cuerpo fisico.
Tiene la forma de los siete grupos de cinco porque en el sujeto individual

encontramos los 35 tattvas o principios de la creacién (dejando a un lado a Siva).

183 Pratyabhijiiaghrdayam 7.
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Desde otra perspectiva, es de la naturaleza de siete, haciendo referencia a los siete
tipos de perceptores. Y finalmente también podemos decir que el sujeto tiene la
naturaleza de cinco, ya que al ser en esencia citi, la realidad ultima tiene los poderes

de ella: conciencia, dicha, voluntad, conocimiento y accion.

Con esto, Ksemaraja nos invita a ver la riqueza y complejidad conceptual del
ser individual y al mismo tiempo quiere consolidar su postura de que el sujeto no
deja de ser citi, a pesar del proceso de contraccidon por el que pasa la Conciencia al

manifestarse.

Ksemaraja explica con mayor detalle en su comentario al siitra 20 como es que
el sujeto percibe los objetos como entidades diferentes a ellas mismas y a €él, aunque

en realidad es la misma Conciencia manifestandose en esa miriada de formas:

Lo que sea que esté manifestado —cuerpo, placer, azul etc.—, cualquier cosa que sea
el objeto de un juicio mental, lo que sea recordado, lo que sea imaginado: en cada
caso sin excepcion, la Diosa, quien es el poder de la Conciencia, brilla como su lienzo
manifestado sobre el cual ellas [las cosas] pueden aparecer; ya que si Ella no estuviera
manifestada, nada podria manifestarse, como se ha ensefiado. Aunque todas las cosas
[pueden] solamente manifestarse de esta manera, debido a la percepcion del ego que
surge de la influencia del cuerpo, azul, etc., [todo lo que] su poder de maya manifiesta
[como si estuvieran separadas], Ella aparece como si realmente estuviera dividida en
estos pedazos separados. Asi, los conocedores [limitados y] diferenciados perciben
erroneamente las cosas solamente en términos de cogniciones, imaginaciones, juicios,
etc., separados; aunque en realidad so6lo existe lo Uno, este poder de la Conciencia.!®*

Es entonces por el poder de maya '* de la Conciencia, que para Ksemaraja es el
poder de accidn, que la Conciencia decide ocultarse a si misma en su expresion de
absoluta unidad, con lo que causa una incapacidad en el sujeto de percibir esta
unidad de si mismo con el mundo y con la misma Conciencia, y por tanto abre la
experiencia a la diversidad. Este proceso mismo de contraccién (que se puede
equiparar a una nocidén de no-ser o ignorancia) es para Ksemaraja prueba del

principio de la unidad de citi, ya que si este no-ser no es capaz de ser conocido por

184 Pratyabhijiighrdayam 20 (comentario). Véase también el comentario al Pratyabhijiiaghrdayam 7.

Este concepto de mdya en Somananda esta practicamente ausente y mas bien recurre a los poderes de
voluntad, conocimiento y accién de la Conciencia como la fuente de la diversidad del mundo.
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el sujeto, entonces no existe y solo queda la Conciencia y si se puede conocer, solo

queda el conocimiento, esto es, la Conciencia.

Este poder de ocultamiento vela al sujeto de reconocer que lleva a cabo las
mismas cinco acciones de la Conciencia que configuran el mundo.!®® Estas acciones
no son ajenas al sujeto individual, €l las realiza dia a dia solo que de forma
limitada. La falta de reconocimiento de estas cinco acciones por el sujeto individual
es, desde una perspectiva, la causa de su condicién como ente limitado. En palabras
del propio Ksemaraja: “La condicion de “un ser mundano’ es la de estar enganado
por sus propios poderes debido a la falta de un entendimiento pleno de esto [las

cinco acciones]”.!%”

(Qué quiere decir exactamente estar engafiado por estas cinco acciones? En la
Conciencia absoluta, estas cinco acciones son una expresion pura de su poder para
dar pie a la creacion de la realidad, por lo tanto mantienen integra en ellas mismas
la condicidn trascendental de citi. Pero en el sujeto estos mismos poderes son causa
de su estado contraido al reproducir una condicion y percepcion limitada de la

Conciencia que genera su permanencia en ese estado limitado.

En su comentario a este sitra, Ksemaraja nos ofrece diferentes maneras de
entender esta situacion del individuo. Primeramente veamos la lectura desde la
escuela trika que nos ofrece el autor: el poder de la Conciencia también puede
definirse en términos sonoros como la palabra suprema, paravic, que es un sonido
trascendental, homologado con la luz de la Conciencia, con el estado de
autoconocimiento de citi, con el Yo supremo presente en cada entidad. Este poder
sonoro trascendental y wunitario se expresa en distintos niveles que van
configurando la realidad como la conocemos. En un primer nivel de esta palabra
trascendental, hay un primario impulso volitivo por manifestar el universo, en
donde las semillas de los sonidos y formas comienzan a germinar. Este nivel
corresponde al tercer estadio de la creacion, sadasivatattva. En un segundo nivel, los
sonidos estan en un nivel mental, en el intelecto, las palabras estan separadas de los
objetos que designan pero aun permanece cierta clase de unidad; corresponde al

cuarto estadio, i$varatattva. En el tltimo nivel, estamos ante la palabra hablada, en

186 .z . . .z . . . , . -
Creacidn, mantenimiento, disolucién, ocultamiento y otorgamiento de gracia. Véase comentario al sitra
10.

187 Pratyabhijiiaghrdayam 12.
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el plano fisico donde los sonidos son articulados por las cuerdas vocales; hay una
clara diferencia entre lo que se dice y el objeto referido; corresponde al estadio

mayatattva y comprehende también el resto de los demas tattvas.!s8

Estos tres niveles de la palabra suprema, crean una actividad cognitiva
diferenciadora, cambiante, cuyo resultado es una percepcion fragmentada de la
realidad, basada en conceptos o constructos mentales que impiden tener una
percepcion universal y unitaria del mundo. Este tipo de cognicion fragmentada es
la que permite al sujeto identificarse con algunas de las formas de la Conciencia,

como son el cuerpo, la mente, la energia vital (prana), etc.

En una segunda lectura, Ksemaraja nos plantea la postura de la escuela krama
de esta condicidn del sujeto: el poder de la Conciencia manifiesta el mundo en su
totalidad en la forma de cuatro poderes vibratorios que dan forma a todas las cosas.
El primero de ellos comprehende la forma expansiva de los poderes de
omnipotencia, omnisciencia, plenitud, eternidad y omnipresencia. El segundo
poder hace referencia al intelecto, ego y facultad de pensar en el sujeto, en un modo
libre de la percepcion dualista. En un tercer nivel, la Conciencia vibra como los
cinco poderes de percepcion y los cinco poderes de accion también libres de la
dualidad. Finalmente, citi vibra como los elementos de percepcion (sonido, forma,
sabor, etc.) y elementos burdos (tierra, aire, agua, etc.) en su estado esencial no-
dual.’® Ahora, estos mismos poderes al contraerse (y recibir el apelativo de
“circulos”) generan la percepcion dualista de la realidad, con lo que ocultan la
naturaleza esencial del sujeto y hacen que experimente los cinco actos de forma

limitada.

En una tercera lectura, la del pratyabhijna, el poder de la Conciencia, que es
unitario, tiene una naturaleza dindmica y vibratoria, spanda, la cual le permite
generar todos los aspectos de la realidad fenoménica. Dicho poder dindmico se
autovela en la forma del sujeto individual, quien debido a este estado de
contraccion se identifica con las energias vitales que lo animan, con los estados
mentales (vigilia, suefio y suefio profundo) y con el cuerpo fisico, cuerpo sutil y
cuerpo de energia vital, sin poder reconocer las cinco acciones de la Conciencia en

7

él.

188 Cfr. S. Shantananda, op. cit., pp. 252-259.

189 , P .
Véase el apéndice 3.
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Si esta es la situacion existencial del individuo, ;coémo puede entonces ir mas
alld del velo de maya y reconocer la verdadera naturaleza del mundo y de si

mismo? A ello respondera el siguiente subcapitulo.

3.7 Conciencia y liberacion

Como ya hemos comentado, el proposito ultimo de la filosofia del pratyabhijha es
cdmo lograr el estado de liberacion y éste es el tema abordado en los siitras finales
del Pratyabhijiiahrdayam. Toda la exposicion previa de Ksemaraja en la que define a
la Conciencia, su naturaleza, atributos, cOmo se manifiesta ella en la forma del
mundo, cual es la estructura de la realidad, cdmo se da la relacion entre los
fendmenos y el ser, como se define al sujeto y su relacion con este principio ultimo
va encaminada a plantear la forma en que el ser individual puede deshacerse de su
percepcion limitada de la realidad y lograr el reconocimiento final de su identidad

con la Conciencia.

Como vimos anteriormente, es debido al poder de encubrimiento de citi que el
sujeto permanece ignorante de su verdadera naturaleza, ignorancia que no permite
reconocer su esencia como la misma Conciencia y no solo eso, esta ignorancia es
activa en el sentido de que reafirma en el sujeto este estado contraido al propiciar
una identificacién con las formas limitadas de la Conciencia: mente, cuerpo, etc.
Esta falsa identificacion con las formas limitadas de citi con los contenidos mentales
juega un papel importante para impedir que el sujeto reconozca la unidad
intrinseca que esta detras de todo: “Las personas, restringidas cada momento por
[las cadenas del] cuerpo, respiracion, placer y dolor, no investigan esto, su propia

divina Conciencia [que estd] repleta con la dicha de la completa totalidad”.!®

Pero a pesar de esta ignorancia que encubre al sujeto, Ksemaraja argumenta
que es posible permanecer consciente de citi en su forma absoluta. El autor cita un
pasaje del Tattvagarbhastotra (Himno sobre el corazon de la Realidad) para fundamentar
esta afirmacion: “Por esa misma razon, para algunas personas excepcionales

quienes son seguidores [anusarin] de la realidad ultima, la autoiluminacion de su

190 Pratyabhijiighrdayam 20 (comentario).
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verdadera naturaleza no es interrumpida en el estado del pensamiento

ordinario” 1!

Ejemplo de ello lo podemos observar, sefiala el autor, cuando notamos que en
el caudal de percepciones externas que llegan a nuestros sentidos y se procesan en
nuestra mente (o también si se trata de imagenes, pensamientos y emociones que
ocurren dentro la mente), hay un instante en el que esa percepcion externa o
interna se desvanece en un espacio de silencio y quietud, que es conciencia pura
“devorando” o asimilando sus propias creaciones, para luego volver a
manifestarlas en nuevos pensamientos, imdgenes, percepciones, etc. En otras
palabras, en cada instante la Conciencia que esta detrds de la mente del sujeto,
permanentemente estd manifestando y destruyendo sus creaciones que el sujeto
individual percibe y se apropia como el autor de ellas. Y agrega Ksemaraja:
“permanece constantemente llena y constantemente vacia, ambas y ninguna,

vibrando en absoluta simultaneidad” .12

Este pasaje de Ksemaraja es muy interesante debido a que esta reafirmando la
presencia permanente de la Conciencia en cada acto cognitivo del sujeto: todo lo
que aparece en la mente del sujeto en realidad estd apareciendo en la Conciencia,
que es la mente contraida y por ello estd llena, plena, ya que todo ocurre dentro de
ella; cada pensamiento, imagen, sensacion, percepcion existe dentro de citi. Y sin
embargo, dice el autor, que también estd vacia y esto lo podemos entender de dos
formas: la Conciencia, al estar absorbiendo cada cogniciéon o percepcion en ella,
todo se disuelve y por tanto queda sélo un vacio. Pero también podemos inferir que
este vacio hace referencia al aspecto trascendental de la Conciencia que a la vez que
absorbe todo, ontologicamente no se agota ahi y su ser es mas que eso, esta mas alla

de este dinamismo del que ella participa.

Este proceso que se da continuamente en la mente es para nuestro autor un
medio con el que el sujeto puede practicar el “reconocimiento” de que su
naturaleza es esta Conciencia absoluta, al fijar su atencion en este espacio de

silencio interno e identificarse con él1.1%3

191 Pratyabhijiighrdayam 5 (comentario).

Pratyabhijiighrdayam 8 (comentario).
Esta técnica la podemos encontrar ya en el texto Vijiianabhairava: “En el momento en que uno tiene una
percepcidn o conocimiento de dos objetos o ideas, uno deberia simultaneamente desvanecer ambas
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Sin embargo, plantea Ksemaraja, los medios de conocimientos que nos son
eficaces para conocer al mundo, como son la inferencia, la razén, la percepcion, los
sentidos, etc., cuya funcién es hacer visible o mostrar aquello que no era visible o
aparente antes, no podemos pensar que sean instrumentos validos para conocer a
la misma Conciencia de la cual son producto, ya que por su propia naturaleza o
finalidad no permiten acceder a citi (o por lo menos no directamente como cuando
percibimos cualquier objeto con nuestros sentidos), que es una e indivisible. Si
pensaramos que podemos conocer a la Conciencia de la misma manera en que
conocemos una flor u olemos un aroma o escuchamos un sonido, estariamos
afirmando un grado de dualidad entre el objeto conocido, en este caso la
Conciencia, y el sujeto cognoscente, ya que conocemos aquello que en un grado es
distinto a nosotros. Y ya que la tesis del texto es que citi es la tnica realidad
permanente que lo envuelve todo, no podemos plantear conocerla con estos medios
de conocimiento que sirven para mostrarnos una realidad dual de la que ellos
forman parte. En este planteamiento de Ksemaraja podemos entrever una
propuesta aporética, ya que si la Conciencia en esta tradicion lo es todo, no hay por
tanto algo con lo cual pueda ser determinada, acaso sea equiparable a una “nada

esencialista” que es la posibilidad del ser.

Es por estos argumentos que no podemos plantear, segun el autor, que los
medios de conocimiento ordinarios nos pueden dar acceso a la Conciencia y cita
unas lineas del texto krama Trikasara: “Si una persona desea pararse sobre la
sombra de su cabeza con su propio pie, encontrara que su cabeza nunca estara en el

lugar de su pie . El poder de Luz [bindu, el centro de la subjetividad] es similar”.1%

Esta “Luz” no es otra que la Conciencia, el corazén del sujeto que percibe.
¢Entonces como el sujeto puede conocer al ser? El sujeto no puede conocer al ser, el
ser se reconoce a si mismo en la forma del sujeto. El individuo, en un acto de
apertura, permite que la luz de la Conciencia, que es el corazon de su ser, brille por
si sola y se reconozca como tal. Esta es una manera de entender el
“reconocimiento” del ser que es posible tener, afirma Ksemaraja al final de su

comentario al sitra 1, en cualquier experiencia sensible y subjetiva que se tenga:

percepciones o ideas y aprehender el espacio o intervalo que hay entre los dos, uno deberia adherirse a él
(al espacio). En este espacio la Realidad se mostrara repentinamente”. Vijiianabhairava 61. Edicién de J.
Singh.

194 Pratyabhijiighrdayam 1 (comentario).
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“Esto es, la Conciencia puede ser reconocida cada vez que cualquier objeto de
percepcion: el color azul, el sentimiento de felicidad, el cuerpo, el aliento, etc., entra
y se disuelve en cualquier sujeto autocognoscente por medio del proceso de

percepcion”.

La explicacion de ello radica en que el sujeto cognoscente es donde la
Conciencia tiene “su lugar”, ya que es el conocer o ser consciente lo que define a citi
como lo que es, y en el mundo fenoménico es en los sujetos donde se hace mas
evidente esta naturaleza de la Conciencia aunque en un grado limitado que, a pesar
de ello, es el vinculo que permite lograr el “reconocimiento” de la naturaleza
esencial del sujeto. Asi, en cada acto de conocimiento, esa experiencia sensible o
subjetiva termina por ser “absorbida” en el espacio de la conciencia del sujeto que

es el reflejo de la Conciencia infinita.'%

Otra manera de lograr este reconocimiento consiste en la practica del sujeto de
darse cuenta que las cinco acciones cosmicas de citi ya mencionadas pertenecen al
sujeto también y cultivar ademds el conocimiento de que el mundo es la
manifestacion de estas cinco acciones que son la expresion de su naturaleza
expandida, con lo cual el individuo puede trascender la mente individual y

establecerse en el conocimiento-experiencial de ser la misma Conciencia:

Por lo tanto, si el conocimiento de la propia autoria de los cinco actos constantemente
se cultiva, estudia y préctica con firme determinacién por los devotos, en verdad
revela su estado de identidad con lo Divino. Por esta razén, aquellos que cultivan y
practican constantemente esta conciencia, porque saben que la totalidad de las cosas
consiste en la expansion de su propia naturaleza [divina], se les Illama
tradicionalmente “liberados en vida”.1%

Ahora bien, Ksemaraja plantea que estos cinco actos en el individuo pueden

entenderse desde otro punto de vista, uno “esotérico”, un planteamiento que

195 , - o . . . . P .
Y aqui de nueva cuenta Ksemaraja sefiala la influencia krama en su pensamiento, al decir que esta técnica

de reconocer en cada percepcion un camino para ver que la fuente de esa percepcién es la Conciencia, es la
“revelacién krama”.
196 ver = .

Pratyabhijiighrdayam 10 (comentario).
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pertenece a la escuela krama. El siitra dice asi: “Ella realiza las cinco acciones por

iluminacion, apego, conciencia subjetiva, plantar una ‘semilla’ y al disolverla”.1”

En su comentario al sitra, Ksemaraja explica que estos cinco actos son
atributos de la Conciencia, “poderes” a los que se refiere como “diosas”, los cuales,
en un lenguaje epistemologico, podemos definir como facultades de la mente (no
olvidemos que la mente es citi en un estado contraido). De manera que cuando
percibimos un objeto por cualquiera de nuestros sentidos, estamos emulando el
acto de creacion de la Conciencia. Con ello, Ksemaraja nos esta senalando que cada
sujeto crea su propio universo con el poder de las percepciones de sus sentidos: al
oler, ver, tocar, escuchar y hablar. Al apegarse a esa percepcidn, es decir disfrutarla,
y por un momento detener cualquier otra percepcion, el sujeto esta inherentemente
manteniéndola en la conciencia, esta reproduciendo el acto de mantenimiento de
citi. Cuando retira los sentidos del objeto que percibia y mantiene la experiencia y
sensacion en el interior, en su conciencia subjetiva, estd realizando el acto de
disolucion, convirtiendo la percepcion externa en una interna, disolviendo la
percepcion externa, y el objeto persiste ya solamente en la mente. Ahora, esta
percepcion interna deja semillas o impresiones (sariiskaras) en la mente que velan u
ocultan a la Conciencia, al reproducir de nueva cuenta un tipo de conocimiento
limitado y dualista. Si por el contrario, el sujeto disuelve!®® esta percepcion de
diferencia y la ve como una con la Conciencia, entonces el estado de ocultamiento

desaparece y se logra el reconocimiento de ser uno con la Conciencia.'

Pero a pesar de que dichos actos estan siempre presentes en todos los sujetos,
ellos no logran reconocerlos debido a una falta de entendimiento o por
ignorancia.?”® Sin embargo, cuando el individuo es capaz de un reconocimiento
total y pleno de su autoria de las cinco acciones es entonces que la mente puede
liberarse de su estado contraido, de su percepcion parcial y limitada del mundo
para adoptar una percepcion completa y no-dualista de la realidad, una percepcion

que es ademas experiencia, vivencia.

197 Pratyabhijiiaghrdayam 11.

%8 Ksemaraja utiliza el término “devorar”, “digerir” en el fuego de la Conciencia.

%9 swami Shantananda comenta que esta practica krama busca reconocer los cinco actos de Siva (citi) tanto
con los ojos cerrados como en la experiencia cotidiana con los ojos abiertos. Cfr. S. Shantananda, op. cit., p.
234,

200 Pratyabhijiighrdayam 12 (comentario).

1
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Para Ksemaraja este reconocimiento es una experiencia siempre presente en la
vida del sujeto, no es algo que nunca ocurre o rara vez se presenta. La razon de ello
es la misma presencia de los objetos de conocimiento: si aparecen es porque se esta
manifestando citi como ellos, si la luz de la Conciencia no tomara forma en los
objetos, éstos no se harian presentes a los sujetos. Por lo tanto, el autor plantea que
otra forma en que la mente puede desvanecer su identificacion con las formas
contraidas de la Conciencia es practicar constantemente el reconocimiento e

identificacion con la Conciencia que en todo momento esta haciéndose presente.?!

Mas adelante, Ksemaraja dedicara los altimos siitras para exponer otras vias
para lograr este reconocimiento de la identidad del sujeto con citi. S6lo haré
mencion de algunas de estas técnicas para ilustrar este punto. Asi, en el siitra 17 se
dice: “La dicha de la Conciencia es descubierta por la expansion del centro”.2> Este
centro al que hace referencia el autor es el corazon mas intimo de la realidad, es citi
como el fundamento y origen de todo. Es debido al estado contraido del sujeto que
este centro le esta velado, por lo que es necesario develarlo, “expandirlo” para

poder permitir que citi brille plenamente en él.

Ahora, para expandir el centro, Ksemaraja senala diferentes metodologias®®
que la tradicién del pratyabhijfia plantea para establecerse en el estado de samwit
(Conciencia universal), como es la concentracion de la mente en la Conciencia sin
distraccidon, de manera que la mente descanse habitualmente en citi y la reconozca
como su verdadera naturaleza y como el conocedor detras de todo lo que percibe.
Otra practica que menciona Ksemaraja consiste en llevar la energia espiritual
llamada $akti hacia adentro, sin permitir que fluya hacia fuera a través de los
sentidos. El simil que da Ksemaraja es la accién de una tortuga al contraer sus
miembros dentro del caparazén o cuando una persona experimenta miedo y retrae
su energia hacia el corazdén. La otra parte de esta practica es permitir que la energia
fluya hacia fuera manteniendo el enfoque en la conciencia interior para de esta

manera hacerse consciente de citi mientras la actividad sensorial y mental ocurren.

2% yéase el comentario al Pratyabhijiighrdayam 15, el cual dice:

“Al obtener la fuerza de uno, uno asimila todo en si mismo, uno puede absorber cualquier cosa en uno
mismo, uno hace suyo el universo entero”. Aqui fuerza se utiliza como sinénimo de Conciencia.
202 ver =

Pratyabhijiiaghrdayam 17.

2% Vease Pratyabhijiighrdayam 18 y su respectivo comentario.
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Otra metodologia que menciona el autor consiste en la practica del control de
la respiracidn, solo que a través del mantra, para aquietar el flujo de la inhalacion
(prana) y exhalacion (apana).?® O también se propone la practica de fijar la atencion
al inicio y final de la respiracion, en el momento en que la respiracion ha cesado y
la siguiente no ha comenzado. Las demads formas de expandir el centro que
menciona Ksemaraja hacen referencia al texto del Vijianabhairava, que consisten en
enfocarse en aquello que es placentero a los sentidos y a la mente, con el objeto de

fundirse con el gozo que causan y cuya fuente es la Conciencia.

FEstas son algunas formas que plantea Ksemaraja para poder expandir el
centro y alcanzar el estado de samavesa®® o la experiencia de la unidad de la
Conciencia y esto solo se logra con la practica constante para que el estado de
unidad con la Conciencia se vuelva una experiencia permanente, de lo cual se
infiere que el reconocimiento de unidad con citi es un proceso y no una experiencia
aislada que al acceder a ella automaticamente lleve consigo el establecerse en ese

estado de una vez para siempre.

A este estado de unidad con el ser se le conoce como samadhi,?® el cual
Ksemaraja lo describe asi: “Al penetrar en la bhairavimudra, el yogui observa la
vasta totalidad de seres surgiendo y disolviéndose en el cielo de la Conciencia,

como una sucesion de reflejos que aparecen y desparecen dentro de un espejo”.2”

Una vez que el sujeto logra establecerse permanentemente en este estado de
samadhi o samavesa, el reconocimiento final de conocerse y experimentarse como citi,
donde se reconoce que la luz de citi penetra todas las cosas y todas las cosas estan
en ella en una unidad total, el sujeto liberado deja de ser un ente finito y alcanza el
estatus ontoldgico de la Conciencia absoluta. Pero decir que “alcanza” es un
término inadecuado, ya que al establecer Ksemaraja la identidad de la Conciencia y

el sujeto descarta cualquier diferencia como la que conlleva el verbo “alcanzar”. Al

204 | prana y el apdna son parte de los cinco pranas que son energias vitales que dan vida y movimiento a
los cuerpos sutil y fisico. El primero regula la inhalacion y el segundo la exhalacion.

%4 palabra samavesa esta compuesta por los términos sama (similar, idéntico a) y dvesa (accion de
entrar, tomar posesién de, absorberse completamente), que hacen referencia al estado de entrar o penetrar
en la Conciencia y fusionarse con ella.

2% |15 palabra samadhi estd conformada también del término sama (igual, similar, unido) y dhi (receptaculo
de), haciendo referencia al estado en que la mente su une a la Conciencia. Véase S. Shantananda, op. cit., p.
361.

27 M. Dyczkowski, The doctrine of Vibration, p.159 (tomado del Spandanirnaya de Ksemaraja).
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no haber diferencia alguna, sélo hay un reconocer o no reconocer lo que se es, que
una vez desvanecida esta falta de conocimiento o ignorancia, s6lo queda la
Conciencia trascendental y dindmica desplegandose como el mundo. Dejemos al

propio Ksemaraja describir este estado de liberacion:

Entonces, debido a la inmersion en el Ser absolutamente expandido que todo lo
incluye —que es en esencia la luz de la Conciencia y la gran potencia de [todos los]
mantras— uno alcanza la soberania sobre el circulo de las diosas de la propia
conciencia, que estan constantemente involucradas en la creacion y reabsorcion de
todas las cosas. Todo esto es Siva. Todo esta bendecido.

En su comentario al sitra, Ksemaraja caracteriza este estado permanente de
unidad con la Conciencia como uno en el que se experimenta total plenitud, dicha
infinita y un control sobre los poderes de la Conciencia que crean, manifiestan y

disuelven todos los niveles de la creacion (tattvas).2”®

Este estado de liberacion es un estado experiencial-mistico en el que la mente
del individuo ha dejado de percibirse y experimentarse como una entidad limitada
y diferente tanto de los sujetos como de los objetos externos a ella, lo que da paso a
una percepcion unitaria de la realidad total en la cual cada objeto de conocimiento
es uno con su conciencia, cada acto de percepcién se le reconoce como la
Conciencia tomando una forma particular. Los entes dejan de ser una sustancia
ontoldgicamente diferente a esa conciencia individual que las percibe, la cual ya no
puede plantearse estrictamente como tal pues en el momento en el que se ha
establecido en este reconocimiento firmemente, el proceso o estructura que
ocultaba a la Conciencia se desvanece y deja al ser desnudo en toda su
trascendencia. Un aspecto muy interesante y relevante del estado de liberacion,
segun lo describe esta tradicion, es el hecho de que a pesar de que el sujeto haya
alcanzado la percepcion del Yo-Conciencia, eso no elimina las infinitas formas en
las que citi se ha manifestado, lo cual quiere decir que el sujeto liberado contintia
percibiendo las formas y contornos de la realidad: colores, sabores, texturas, etc.,

todo el tapiz de la realidad fenoménica, pero he aqui la gran paradoja: son

208 Pratyabhijiiaghrdayam 20.

209, Singh, Pratyabhijiiahrdayam. The secret of Self-Recognition, p. 108.
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percibidos como tales y a la vez como una misma cosa simultdneamente, son
Conciencia con una forma particular, pero la experiencia es la de la unidad
intrinseca del ser. En palabras de Ksemaraja: “Cuando uno descubre la dicha de la
Conciencia, y firmemente establece la realizacion de que el cuerpo, etc., son uno
con esa Conciencia —de manera que persiste aun cuando sigan siendo

perceptibles— esto es jivanmukti: la liberacion en vida”.21

Esta percepcion se describe como una inmersion de la conciencia individual
en la Conciencia trascendental, una identificacion, un reconocimiento de eso que ya
se es y siempre se ha sido. Asi, un ser liberado ve el mundo fenoménico como

brotes del campo unificado de la Conciencia.

El estado permanente de samadhi es el reconocimiento final del planteamiento
de Ksemaraja. Pratyabhijiia “es el conocimiento del conocedor que regresa para
conocerse a si mismo”,?'! en palabras de S. Shantananda. Este reconocimiento de la
identidad del sujeto con la Conciencia no deja de ser paraddjico, ya que si bien es
necesario que el sujeto pase por un proceso de transformacion en su percepcion
para ir eliminando su vision errénea, es en ultima instancia, al igual que la
liberacidn, una accion aparente, ya que la condicidén ontoldgica fragmentaria del ser

individual es s6lo una proyeccion del mismo sujeto.??

210 Pratyabhijiiaghrdayam 16.

S. Shantananda, op. cit., p. 392.

Esta vision sobre la condicién paraddjica del sujeto en la que vive en un estado contraido y al lograr
establecerse en el reconocimiento final de su naturaleza como Conciencia trasciende dicha condicién, la cual
era so6lo aparente, es compartida por Somananda, Utpaladeva y Abhinavagupta. Como ejemplo de ello, cito
a Somananda: “La condicidén de Siva existe en estas varias formas de su propia voluntad. Que tiene su
naturaleza. Su naturaleza siendo asi, no existe cautiverio, y ya que no existe, no hay liberacién (tampoco)”,
Sivadrsti 3.72. Y en palabras de Abhinavagupta: “En realidad no hay cautiverio. Pero solamente cuando El,
debido a su poder todo trascendente de libertad, se manifiesta como limitado, entonces El no es consciente
de su perfeccion, aunque esta ahi aun en ese estado. Esa es la razén del porqué es llamado Purusa. “Purusa”
es esencialmente no otra cosa que la ignorancia de ser perfecto en realidad. Es debido a limitacion a través
de la asociacidn con diferentes cuerpos, aires vitales y buddhi, que hay muchos Purusas. Y el alma individual
limitada es la que disfruta de los frutos de su accion y por tanto estd en esclavitud”,
I$varapratyabhijfiavimarsini 4.1.3.

211
212

101



CONCLUSIONES

A lo largo del presente trabajo me he dado a la tarea de delinear el desarrollo
historico que ha tenido el concepto de conciencia en algunas de las principales
corrientes de pensamiento en la India. Vimos en el primer capitulo como fue
evolucionando la nocion de conciencia con sus diferentes matices, desde las
Upanisads, que fueron ofreciendo diferentes aproximaciones para definir al ser.
Con el concepto de atman, se buscéd dar cuenta de la naturaleza del hombre como la
conciencia detrds de la mente y como su esencia verdadera, la cual fue identificada
con la nocion de brahman, concepto metafisico que alude al ser como el sustrato

ontoldgico ultimo de la realidad, definido en términos de Conciencia absoluta.

Mas tarde la filosofia sarhkhya plantea que este sustrato ontoldgico es un
compuesto de conciencia (purusa) y materia (prakrti), principios metafisicos de
naturaleza opuesta que conformaran la realidad, el primero como el aspecto

consciente e inactivo y el segundo como el aspecto pasivo pero inconsciente.

El budismo, por su parte, argumenta que no es viable sostener la existencia de
un principio como brahman y partird de la negacion de un ser permanente; no hay
un yo, lo que si podemos afirmar es que detras de ese yo tenemos un flujo de
instantes de conciencia produciendo el subsecuente instante de conciencia. La
realidad fenoménica se definird como una realidad impermanente, aunque también
esta realidad serd definida por algunas escuelas como conciencia y la dicotomia

entre sujeto y objeto sera solo una apariencia.

Con el vedanta advaita se vuelve a afirmar una realidad permanente
(brahman) que se homologa al ser del sujeto (atman) y que sera definida claramente
como Conciencia pura, donde este sustrato ultimo es lo Unico que se puede
considerar real desde la perspectiva de Sankara, al negar del mundo objetivo

cualquier grado de realidad.

En el capitulo segundo pudimos observar cémo con el advenimiento del
tantrismo se dio un cambio en la percepcion de la realidad, del sujeto y de la nocion
de conciencia desarrollada hasta ese momento, que puso en tela de juicio las

posturas ortodoxas del brahmanismo. Este movimiento del tantrismo se desarrolld
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principalmente en las corrientes saivas ascéticas, que tomaron el ritualismo tantrico
para incorporarlo a sus prdcticas y creencias, el cual paulatinamente se fue
interiorizando al igual que su concepcion de la divinidad, la cual ahora se la
concebird actuando activamente en el mundo. Planteé que de estas corrientes
aparecieron varias tradiciones como el kaulismo, de cuyo seno surgieron las
escuelas krama y trika, que embeberan de los tantras antiguos la base de sus
ensefianzas. En el krama y trika poco a poco se desvanecera la diferencia entre el
sujeto y la divinidad al buscar ritualmente alcanzar esta identidad, la cual sera
representada ontoldgicamente como conciencia dinamica, de cuya actividad surgira

el mundo.

Fue a partir de la escuela trika que sobrevino una segunda etapa de desarrollo
del tantrismo Saiva en Cachemira, en el siglo 1x d. C., del que aparecera un corpus
de textos con una terminologia filosdfica mas desarrollada, como los trabajos del
Sivasiitra y la Spandakarika, que fueron la fuente para que Somananda diera inicio a
una nueva escuela llamada pratyabhijia, la cual, con Utpaladeva, quedara
tirmemente establecida y delineada con los conceptos fundamentales que definen a
esta escuela, y que con el advenimiento de Abhinavagupta, terminard por madurar
al ser enriquecida por sus planteamientos revestidos de nuevos argumentos que
afianzardn a esta tradicion en el didlogo filoséfico que las principales escuelas de

pensamiento mantenian en ese momento en la India.

Es en este marco donde aparece la figura de Ksemaraja y su obra, el
Pratyabhijiiahrdayam, la cual, mencioné, se convirtio en el receptaculo donde se
fusionaron los conceptos y planteamientos expuestos en los trabajos de sus
predecesores y en la que también Ksemaraja integro las ensenanzas de otras
escuelas al dar su propia interpretacion del sistema pratyabhijiia y hacer de esa
obra un referente para comprender los postulados de esta escuela, cuya influencia

se extendio en otras partes de la India.

En estas lineas finales daré una conclusion del planteamiento de Ksemaraja y
de la escuela del pratyabhijfia en relacion con nuestro tema central que ha sido la

conciencia.
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Un primer punto a senalar es que con la categoria ontologica “Conciencia”, 3
Ksemaraja define a la realidad ultima en todos sus aspectos. En primera instancia,
esta Conciencia es luz en si misma que no hace referencia a ninguna realidad, es la
pura capacidad de iluminar. Es la forma absoluta de citi que lo es todo en su
trascendencia como una masa de Conciencia pura, la forma pasiva de la realidad
altima. Siendo todo, no puede ser determinada, es la misma posibilidad del ser. En
este sentido puede ser concebida como una nada esencial en el que el ser es vaciado
con el fin de alcanzar su absoluta pureza de toda referencia; asi el ser y el no-ser o
la nada son lo mismo y, mds aun, la nada es lo que hace posible trascender al ser, lo
implica. ;No es acaso esta definicion de Conciencia una que nos lleva a una

propuesta aporética?

Pero citi también es autoconciencia, es el modo en que esta luz se autorrefleja e
ilumina haciendo evidente los contornos de la realidad fenoménica, es el poder de
aprehension inmediata de la Conciencia para experimentarse a si misma como esa
luz y conciencia de si. La forma absoluta de la Conciencia acoge en su seno este otro
aspecto dinamico del cual no esta separado, ambos coexisten simultdneamente. De
hecho, la capacidad de la Conciencia para transformarse es lo que le da su
trascendencia en ultima instancia, con lo que integra en su plenitud todos los
campos de la realidad. Con ello, Ksemaraja niega la definicion del ser como una
realidad sustancial monolitica, que es la que ha marcado a la ontologia Occidental

en gran parte de su historia.

Con este aspecto dindmico de la Conciencia, Ksemaraja busca dar respuesta al
problema de la relacién entre el ser y el devenir que desde las Upanisads esta
presente. El autor no ve plausible que la realidad pueda ser explicada con mas de
un principio absoluto, como el sammkhya lo hace con las dos categorias ontologicas
de conciencia y materia, ya que ulteriormente estas categorias terminan por
excluirse una a otra. Si son sustancias diferentes, surge la pregunta recurrente:
(como explicar su relacion sin tener algo que las una? Decir que la materia es

atraida hacia la conciencia como las limaduras de hierro lo son hacia el iman, sin

213 . .y . s, .. . .
Podemos observar una cierta evolucion en la terminologia para definir a la Conciencia en la escuela del

pratyabhijiia que va de un concepcién donde el aspecto teoldgico estd muy presente (en Somananda
principalmente, aunque también en menor grado en Utpaladeva) a una concepcidon mas abstracta y
metafisica en Abhinavagupta y en Ksemaraja, en la cual el ser se define predominantemente en términos
metafisicos.
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que ella se vea afectada de algin modo, no deja de resultar un argumento equivoco
que no termina por explicar la relacién subyacente. Esta es la misma objecién que
se le puede hacer a las escuelas budistas vaibhasika y sautrantika, que admiten dos

principios ultimos también para explicar la realidad.?!*

Para Ksemaraja, la Conciencia debe ser el principio todo inclusivo que
abarque todos los niveles de experiencia sin contradiccion. Asi, este otro aspecto de
citi incluye otra de las tesis importantes en el planteamiento del pratyabhijna y en
Ksemaraja: la Conciencia es primariamente voluntad, poder volitivo. Es
precisamente la voluntad el aspecto que le permite a citi tener movimiento, es su
libertad y soberania que entran en juego para generar el dinamismo que le
permitira iniciar el despliegue de la manifestacion de la realidad fenoménica. La
voluntad es lo que hace que la Conciencia absoluta no sea un principio inerte
desvinculado del mundo y niegue a la realidad fenoménica como una ilusién, como
lo presenta Sankara, ya que ello harfa de la Conciencia un principio limitado que no
puede dar razon de toda la realidad en su complejidad. Al igual que sus
predecesores de la tradicién, Ksemaraja rechaza el planteamiento de la ilusion
césmica de Sankara que interpreta este devenir como irreal y hace de esta ilusion el
poder del principio ultimo para crear el mundo, un espejismo que en ultima
instancia sirve para detonar la experiencia mas sublime, la del dinamismo interno

de la Conciencia que aparece en las infinitas formas que percibimos.

Una y otra vez el autor sefala que este dinamismo de citi: las cosas, los seres,
los niveles de existencia, “todos ellos son simplemente la coagulacion en la forma
de la esencia liquida-dinamica de la Conciencia”.?!* Este dinamismo de la voluntad
de citi, que confirma su cardcter absoluto, conlleva el éxtasis y la dicha en el

corazén mismo del ser, ya que el mundo nace del poder, perfeccion y plenitud de

214 - = . ; . see P . . .
La escuela yogacara del budismo tendria la misma critica, ya que sélo admite la existencia de los

fendmenos mentales y niega la realidad extramental. La objecion para la escuela madhyamika seria que al
afirmar el cardcter vacuo de la realidad y negar toda permanencia de la conciencia o nirvana (aunque afirme
su continuidad), termina por negar esa continuidad que plantea al no haber en ultimo término algo que la
sustente. Si un momento de conciencia es el resultado del anterior momento de conciencia, objetaria
Utpaladeva y Abhinavagupta, équé hay entre ese instante de conciencia y el que le continta? équé es lo que
permite que uno y el otro estén relacionados si una cognicién es incapaz de conocer otra cognicidon? La Unica
respuesta plausible para la escuela del pratyabhijiia es que debe de existir una Conciencia permanente que
una cada instante de conciencia y cada sustancia en el mundo fenoménico para mantener una coherencia
ontoldgica de la realidad, un uUnico principio que no niegue el cambio sino que lo acoja en si mismo como
una forma de su ser.

21 Pratyabhijiighrdayam 4 (comentario).
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citi y también debido a que es el ser quien goza su propia manifestacion. Por ello
también se describe la naturaleza del ser como dicha. Y es en este sentido que este
mecanismo del ser, que precipita la creacidn, tiene un aspecto ladico, tanto por ser
el mundo su manifestacion como por el deleite que existe en este acto producto del
mismo deleite que existe al interior del ser. Asi, podemos decir que el fundamento

del universo es la naturaleza ladica del ser.

Ksemaraja, por otro lado, no llega a caer en una postura panteista como la de
Somananda y estd mds proximo a la vision de Utpaladeva y Abhinavagupta, ya que
si bien no llega a ver diferencia alguna entre la realidad ultima y la realidad
relativa, entre citi y el mundo, guarda la trascendencia de citi: el ser es mds que la

suma del todo, es mas que la realidad manifestada.

En contraposicién a la perspectiva del brahmanismo o de Sarikara, Ksemaraja
afirma al mundo del devenir dotandolo de un nuevo significado, yendo mas alla
del antagonismo ontoldgico occidental del ser y el devenir, mostrando que estas
categorias son complementarias, ya que representan las dos caras del mismo
principio ultimo. Para el pratyabhijna, la pluralidad solo puede encontrar su
verdadero significado en la unidad, en un acontecer continuo y permanente.
Heredera de las corrientes tantricas del shivaismo, niega el desencanto en la vida en
el mundo y mas bien afirma que el mundo es la via para tener la experiencia altima
de la realidad. De esta manera, el pratyabhijia con esta propuesta busca dar
solucion al problema de la unidad de los contrarios sin negarlos; citi es fundamento

de si misma que cobra vida en su creatividad, libertad y dicha.

A partir de este planteamiento, es claro que, siendo el mundo una expresion
del ser, otra de las conclusiones a las que llega el texto es la afirmacion de la
identidad entre la Conciencia y el sujeto individual. Asi como la realidad
fenoménica es una contraccion del estado absoluto de citi, el sujeto también es una
contraccion de la Conciencia. No existe ningun grado de diferenciacion, la aparente
divergencia entre uno y otro es el resultado de una percepcién limitada que hace
que el sujeto se perciba a si mismo como una entidad separada y ajena a los otros
sujetos y al mundo externo. Este aspecto gnoseoldgico forma parte del mecanismo
que precipita la creacion y la moldea, ya que el sujeto perceptor es un cocreador de

la realidad que percibe a la vez que la realidad lo define.
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Para poder trascender esta percepcion limitada, Ksemaraja presenta distintas
metodologias que tienen ademads de este objetivo, lograr el reconocimiento de la
naturaleza absoluta del sujeto. Sobre este acto de reconocimiento, podemos decir
que no se trata de un mero acto epistemologico en el que el sujeto conoce a su
objeto de percepcidén. Ya que es la Conciencia la que percibe a través de la
conciencia individual el mundo fenoménico que es la misma Conciencia, el
reconocimiento se entiende como el remover el entendimiento erréneo que entinta
dualisticamente la percepcion del sujeto y por ende, su experiencia; no se trata de
“acumular o alcanzar” un grado de entendimiento sino de “hacer a un lado”
aquello que impide ver al ser en su expresion absoluta. Este acto cognitivo ademads

va acompanado de la experiencia mistica-estética de la identidad con lo absoluto.

Pero cabe precisar que esta trascendencia del estado contraido o esclavitud es
en ultima instancia algo inexistente para esta tradicion, ya que ;como podemos
plantear una liberacion real y plena cuando existe la esclavitud? Si aceptaramos
esto, estariamos contradiciendo el principio de identidad del ser y el atributo
esencial del ser que es la libertad. El conocimiento y la libertad son por ende, al
igual que la ignorancia y la esclavitud, inexistentes como realidades por si mismas,
fundadas en una estructura del lenguaje y en una metafisica dualistas que
configuran nuestra percepcion y entendimiento. Todas ellas son expresiones de la
Conciencia absoluta que desde este estatus ontoldgico son inexistentes y solo existe

el conocimiento absoluto que es el ser en si mismo.

De este modo, el sujeto, con el advenimiento del reconocimiento final de su
naturaleza, percibe y experimenta al mundo y a él mismo como la Conciencia
absoluta desplegdndose incesantemente como la realidad. Toda dualidad deja de
existir, queda una honda experiencia de gozo y asombro estético del ser ante su

propia creacion, ante el juego de sus infinitas creaciones.

Por otro lado, a lo largo de las paginas del Pratyabhijiiahrdayam, es evidente
que el autor, a diferencia de sus antecesores, da preeminencia a una lectura krama
de los conceptos del pratyabhijfia. Una y otra vez, como se pudo ver en el ultimo
capitulo, aparecen términos de la escuela krama en los comentarios de Ksemaraja a
los siitras, 1o que da un matiz propio en la presentacion de los fundamentos de la
tradicion del reconocimiento. Habra que seguir explorando si este uso de la

terminologia krama es mas bien de léxico que de contenido.
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En suma, considero que los argumentos expuestos a lo largo del trabajo son
muy sugerentes; nos muestran que un acercamiento serio a la tradicion filosofica de
la India abre la posibilidad de un didlogo enriquecedor con Occidente y una
manera diferente de abordar con nuevos planteamientos los grandes problemas
que la filosofia occidental se ha planteado. Asi, en relacion con el tema abordado en
este trabajo, el pratyabhijna nos ofrece nuevos elementos para analizar el problema
de la naturaleza de la realidad fundamental y la relacion entre el mundo fisico y la
mente, que a pesar de que en Occidente se pueden hallar posturas similares, como
es el caso del panpsiquismo o el emergentismo, existen diferencias importantes
desde el significado distinto que se da a los mismos conceptos. También el
pratyabhijfia plantea una vision propia de la naturaleza del sujeto que va mas alla
del compuesto materia-mente o espiritu; nos presenta una division del sujeto
cognoscente que tiene que ver con las diferentes maneras de percibir la realidad,
una division gnoseologica que corresponde con la estructura metafisica del cosmos.
Finalmente, la concepcion misma de Conciencia expuesta en el Pratyabhijiiahydayam
es presentada en otros términos de como lo hace la filosofia occidental. La
Conciencia es el ser, pero es el ser en movimiento que toma forma en la realidad
objetiva; no es la nocion de mente como se entiende en Occidente, que es s6lo una
forma de la Conciencia y alude a ciertos procesos mentales en el sujeto. La
Conciencia es el concepto que busca unificar todos los &mbitos de la realidad, desde
el aspecto metafisico, ontologico y epistemoldgico. Esta concepcion permite un
debate que puede enriquecer de nuevas maneras la reflexion sobre éste que es uno

de los grandes temas de la filosofia.
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APENDICE I.
Satras del Pratyabhijii@ghrdayam
Traduccion de la version al inglés de Christopher Wallis

Satra 1
citik svatantra visva siddhi hetu/ /
La Conciencia, libre e independiente, es la causa del cumplimiento de todo.
Sitra 2
svecchaya svabhittau visvam unmilayati /
Ella despliega el universo por su propia voluntad y en el lienzo que es ella misma.
Satra 3
tan nananurapagrahyagrahakabhedat/
Es diverso ya que esta dividido en sujetos y objetos adaptados reciprocamente.
Satra 4
citisamkocatma cetano’pi samkucitavisvamayah /

Incluso el ser consciente individual, como consecuencia de la contraccion de la
Conciencia universal, encarna el universo entero en una forma microcésmica.

Satra 5
citir eva cetanapadad avariidha cetyasamkocinz cittam /

La Conciencia desciende de su auto-conciencia y estado expandido absolutos, y se
contrae para percibir un objeto: esto es la mente.

Siatra 6
tanmayo mayapramata /

El perceptor en el campo de maya es la mente.
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Satra 7
sa caiko dviripas trimayas caturatma saptapaficakasvabhavar /

Es uno, y ademas es dos; consiste de tres, tiene un ser cuddruple, y también es siete,
cinco, y es de la naturaleza de siete veces cinco.

Sitra 8
tadbhazmikah sarvadarsanasthitaya/ /

Las posiciones [doctrinales] mantenidas por los diferentes puntos de vista
[espirituales] son sus roles, [0 mas bien] los niveles de su auto-expresion.

Satra 9
cidvattacchaktisazikocan malavrtah samsarr /

Debido a la contraccion de la Conciencia y de sus poderes, queda velada por la
Impureza —se convierte en lo mundano.

Satra 10

tathapi tadvat paficakrtyani karoti /

AUn entonces ella realiza las cinco acciones de la misma manera.
Satra 11

abhasanaraktivimarsanabijavasthapanavilapanatas tani /

Ella realiza las cinco acciones por iluminacion, apego, conciencia subjetiva, plantar
una semilla y al disolverla.

Siatra 12

tadaparijfiane svasaktivyamohitata sarisaritvam / “*°

La condicién de “un ser mundano” es la de estar engafiado por sus propios poderes
debido a la falta de un entendimiento pleno de esto [las cinco acciones].

216 Tad-aparijiiane sva-saktibhir-vyamohitata samsaritvam: en la edicién de J. Singh.
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Satra 13
tatparijiiane cittam evantarmukhibhavena cetanapadadhyarohac citiz /

Cuando hay una realizacion plena de eso, la mente se vuelve hacia adentro y
asciende a su auto-conciencia y estado expandido absolutos, y asi [aparece en su
verdadera naturaleza como] Conciencia.

Satra 14
citivahnir avarohapade channo’pi matraya meyendhanar plusyati /

El fuego de la Conciencia, aunque oculta en su estado descendido, ain asi consume
parcialmente la lefia de los objetos conocibles.

Siatra 15
balalabhe visvam atmasatkaroti /

Al obtener la fuerza de uno, uno asimila todo en si mismo, uno puede absorber
cualquier cosa en uno mismo, uno hace suyo el universo entero.

Sitra 16

cidanandalabhe dehadisu cetyamanesv api cidaikatmya pratipattidardhyam
jivanmuktiz /

Cuando uno descubre la dicha de la Conciencia, y firmemente establece la
realizacion de que el cuerpo, etc., son uno con esa Conciencia —de manera que
persiste aln cuando sigan siendo perceptibles— esto es jivanmukti: la liberacion en
vida.

Satra 17

madhyavikasac cidanandalabhar /

La dicha de la Conciencia es descubierta por la expansion del centro.

Satra 18

vikalpaksayasaktisaszkocavikasavahacchedadyantakorinibhalanadaya ihopayah /

Los medios aqui estan: disolucion de los constructos mentales, contraccion y
expansion de la energia, cese de los flujos, concentracion en el punto del comienzo y
el final, y demas.
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Satra 19

samadhisariskaravati vyutthane bhayo bhayas cidaikyamarsan
nityoditasamadhilabhas /

Al salir de la meditacion, mientras se continla experimentando su impronta,
contempla que todo aquello que surja es uno con [la misma] Conciencia pura [del
estado de samadhi]: al practicar esto una y otra vez, uno alcanzard un samadhi que
continuamente surge [en todas las circunstancias].

Siatra 20

tada prakasanandasaramahamantraviryatmakapirpahantavesatsadasarvasarga-
samharakarinijasamviddevatacakresvaratapraptirbhavatiti sivam /

Entonces, debido a la inmersidon en el Ser absolutamente expandido que todo lo
incluye — que es en esencia la luz de la Conciencia y la gran potencia de [todos los]
mantras— uno alcanza la soberania sobre el circulo de las diosas de la propia
conciencia, que estdn constantemente involucradas en la creacion y reabsorcion de
todas las cosas. Todo esto es Siva. Todo esta bendecido.
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APENDICE II.
Satras del Pratyabhiji@hrdayam
Version de Swami Shantananda
Satra 1
La Conciencia, en su libertad, produce el logro del universo.
Sitra 2

Por el poder de su propia voluntad, ella [la Conciencia] despliega el universo sobre
una parte de si misma.

Satra 3

Eso [la Conciencia] se diversifica debido a la division de objetos y sujetos adaptados
reciprocamente.

Siatra 4

Incluso el individuo, cuya naturaleza es Conciencia en un estado contraido, encarna
el universo en una forma contraida.

Satra b

La Conciencia misma, al descender del estado expandido, se convierte en la mente
al contraerse por los objetos de percepcién.

Satra 6
Aquel cuya naturaleza es eso [la mente] experimenta maya.
Satra 7

Y asi, él es uno, es de dos formas, consta de tres, es cuadruple y es de la naturaleza
de los siete grupos de cinco.

Sitra 8

Las posiciones de todos los sistemas filosoficos son etapas de eso [la Conciencia].
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Satra 9

Eso que esta lleno de Conciencia, debido a la contraccion de sus poderes, se
convierte en un alma que transmigra, cubierta de impurezas.

Satra 10
Aun entonces, [el alma que transmigra] realiza las cinco acciones como [Siva].
Satra 11

Estas [cinco acciones ocurren tomando la forma de] iluminar [el objeto], disfrutarlo,
conocerlo, plantar una semilla [de recuerdos limitantes] y disolver [esas
limitaciones].

Siatra 12

La condicidn de un alma que transmigra es un engafio, [producido] por sus propios
poderes cuando no estd plenamente consciente de eso [su autoria de las cinco
acciones].

Satra 13

[Sin embargo,] cuando uno estd plenamente consciente de eso [la autoria de las
cinco acciones] la mente misma se convierte en la Conciencia, elevandose al estado
de expansion absoluta por medio de la contemplacién introspectiva.

Siatra 14

El fuego de la Conciencia, aunque [esté] oculto cuando ha descendido al estadio
[inferior], quema parcialmente el combustible de lo conocible.

Satra 15
Al obtener fuerza, uno hace suyo el universo.
Satra 16

El estado de liberacion en vida es la experiencia constante de unidad con la
Conciencia, aun mientras uno percibe el cuerpo y demas, [un estado que se da] al
alcanzar la dicha de la Conciencia.
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Satra 17
La dicha de la Conciencia se alcanza por la expansion del centro.
Sitra 18

A este respecto, los medios [para la expansion del centro] son disolucion de
pensamientos, contraccidn y expansion de nuestro propio poder, cese del flujo [de la
entrada y salida de la energia vital], conciencia del punto al comienzo y al final y
demas.

Siatra 19

El logro permanente del samadhi [se establece por medio de] la contemplacién de la
propia identidad con la Conciencia una y otra vez en el estado que sigue a la
meditacion, que esta lleno de las improntas del samadhi.

Siatra 20

Entonces, al entrar en el estado perfecto del Yo, cuya naturaleza es la potencia del
gran mantra y la esencia de la dicha de la luz de la Conciencia, uno alcanza la
soberania sobre la rueda de las deidades de la Conciencia que llevan a cabo toda
manifestacion y reabsorcion. Esto es Siva.
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APENDICE III
Los 36 principios de la creacion o tattvas %’

1. Siva
2. Sakti
3. Sadasiva (el poder de la voluntad de la Conciencia es lo que predomina)
4. [svara (el poder de conocimiento de la Conciencia es lo predominante)
5. Suddhavidya (el poder de la accion de la Conciencia predomina)
6. Maya (poder de ilusion)
7. Kala (el poder creador en su aspecto limitado)
8. Vidya (el poder del conocimiento limitado)
9. Raga (deseo)
10. Kala (tiempo)
11. Niyati (causalidad, espacio y forma)
12. Purusa (sujeto individual)
13. Prakrti (materia o raiz del objeto)
14. Buddhi (intelecto)
15. Ahamkara (ego)
16. Manas (facultad de pensar)

17-21. JAanendriyas (poderes de los sentidos de percepcion):

ghranendriya (olfato) / rasanendriya (gusto) / caksurindirya (vista) / sparsanendriya (tacto) /
sravanendriya (oido)

22-26. Karmendriyas (poderes de la accion):

vagindriya (hablar) / hastendriya (maniobrar) / padendriya (moverse) / payvindriya (eliminar) /
upasthendriya (procrear)

27-31. Tanmatras (elementos primarios que permiten la percepcion):

sabda (lo que es escuchado) / sparsa (lo que es tocado) / rizpa (forma) / rasa (lo que es gustado) /
gandha (lo que es olido)

32-36. Mahabhitas (elementos burdos que conforman la materia fisica tal como la percibimos):

akasa (éter) / vayu (aire) / tejas (fuego) / apah (agua) / prthivi (tierra)

2 Cf. ). Singh, Pratyabhijiiahrdayam. The secret of Self-Recognition, pp. 8-16. También véase S. Shantananda, op. cit.,

pp. 386-387.
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