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tanto misticas como intelectuales: Abhinavagupta (ss. X-XI d.n.e.). Conocida como
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ABSTRACT: Starting with the distinction between pre-tantric and trantric $aivism
we propose in this paper an introduction to non-dual Kashmir $ivaism, especially with
regard to the schools included in the so-called Trika system and also in relation to its
great erudite and mystic master: Abhinavagupta (10-11th century CE). Known as the
«darsana of reconciliation», the tantric philosophy of Kashmir is characterised by its
combination of liberation (moksa) and enjoyment (bhoga). For this reason, it implies in
many points largely different philosophical attitudes from conservative orthodox Brah-
manic philosophy. Sometimes, they even seem to be oppossed to one another. Finally
we will describe the three principal ways of liberation and also the non-way according
to Abhinavagupta’s celebrated work: Zantriloka.

KeywoRrbps: Saivism, Siva, Sakti, tantra, consciousness, liberation.

1. Introduccion

No conocemos demasiado respecto a la evolucidn de un $ivaismo, concebido
como religién popular que tiene su fuente especialmente en la literatura purdnica
y que se centra en la adoracién del dios Siva como protector y maha-yogin, a un
Sivaismo expresado ya bajo una teologfa y unas précticas especificas, diferenciado
del Sivaismo brahmdnico y, a veces. en ruptura con éste, que se ha dado en
denominar $ivaismo tdntrico. En ciertas Upanisads védicas tempranas, como
la Svetisvatara', se brinda un protagonismo a Rudra —la forma védica de Siva,
el posterior dios hindd— pero su apelacién permanece todavia abstracta, tal y
como es propio del pensamiento especulativo de las Upanisads. Estas serfan,
en todo caso, el punto de referencia del que partirfan las epopeyas hindues
para desarrollar un §ivaismo popular de corte pre-tdntrico. Pero en este breve
parrafo hemos esbozado ya la cuerda que une un proceso de evolucién histérica
llevada a cabo durante varios siglos y que conducirfa del Rudra upanisddico al
dios Siva bajo la forma de Bhairava (el terrible) propio del $ivaismo téntrico
no-dualista de Cachemira o bajo la forma de Sadasiva (benevolente) propio del
Sivaismo tdntrico dualista del sur de la India. Los detalles o las precisiones de

' Cfr. Sv. Up. 2.3; 2.5; 2.11.
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tipo histdrico, en el dominio de la filosofia india, forman parte del reino, cada
vez més desbordante, de las hipétesis.

Existen demasiadas lagunas y demasiado amplias en la secuencia que nos
conduce desde el Proto-Siva de Mohenjo Daro, pasando por el Rudra védi-
co, el Satarudriya del Yajurveda, el Rudra-Siva de la Svetdsvatara Upanisad,
el astamirtiy el panicavaktra del Siva purdnico, y las nociones de las sectas
tempranas como los Pisupatas, hasta las teologias cada vez mds complejas de
Siva expresadas en las diferentes revelaciones agimicas que van a dar lugar,
en una de las vertientes de este proceso, al concepto de Siva tal y como ha
sido ensenado por Abhinavagupta® (Muller-Ortega, 1989: 26).

No es posible, pues, trazar un recorrido histérico preciso de la evolucién del
$ivaismo. Tampoco es el objetivo de este escrito emprender un tal recorrido; con
todo, es importante poner de manifiesto la dificultad del mismo. En el contexto
de este trabajo nos situaremos ya en el §ivaismo tdntrico desarrollado por Abhi-
navagupta, eminente filésofo y mistico tdntrico, nacido en Cachemira en el siglo
X d.C., momento del apogeo de la religién $ivaita no-dualista, de la cual va a ser
su médximo exponente, ofreciéndonos comentarios de sus diferentes escuelas, asi
como de la coherencia espiritual y filoséfica que las une en una misma doctrina
religiosa. Tal y como nos dice el sanscritista y filésofo David Dubois (2015. 14):
«Podemos afirmar que el Sivaismo, es, junto al buddhismo, la principal religién
de la civilizacién de la India medieval, tal y como ésta se desarrolla del siglo VI
al XII, desde Afganistdn hasta Vietnam, pasando por Indonesia»’. Esta religion
protagonista de la India medieval corresponde al §ivaismo tdntrico, en su doble
vertiente dualista y no-dualista. El $ivaismo dualista, llamado Saivasiddhanta, es
caracteristico del sur de la India, estd mds préximo al brahmanismo ortodoxo
en cuanto a practicas, ritos y reglas de vida se refiere y entre su tradicién tex-
tual encontramos tanto textos en lengua sdnscrita como textos en lengua tamil.
Comunmente se lo conoce también como Sivaismo agdmico, en referencia al
nombre de sus tratados denominados «Agama» («tradicién»). En contrapartida,

2 Todas las citas de Muller-Ortega incluidas en este trabajo son traducciones propias del

inglés.
3 Todas las citas de David Dubois incluidas en este trabajo son traducciones propias del
francés.
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la tradicién textual del $ivaismo no-dualista propio del noroeste de la India
(especialmente de Cachemira) se conocerd con el nombre de «Tantra», tratados
destinados a la ensefianza de Bhairava (forma terrible de Siva). Como apunta
el indélogo francés especialista en tantra, André Padoux, en este segundo gru-
po, no-dualista, se despliega el Trika con sus diferentes escuelas y derivados,
y en el corazén del mismo se sitda la figura de Abhinavagupta. No obstante,
este $ivaismo no-dualista se apoya sobre la base escritural del Saivasiddhanta o
$ivaismo dualista:

Sus tratados [los del Saivasiddhinta] son, de hecho, textos de refe-
rencia del ritual y de numerosas pricticas o técnicas tradicionales $ivaitas.
Constituyen, incluso para los tantras de Bhairava, la ensefianza comn, el
samanyasastra, sobre la base del cual (completdndolos o en parte rechazdn-
dolos) estos tantras construyen su propio edificio doctrinal y ritual* (Silburn
y Padoux, 2000: 14).

Asi, el propio Abhinavagupta citard los Agama-$astras en numerosas oca-
siones, lo cual puede darnos una idea de hasta qué punto el $ivaismo tdntrico a
nivel global —y no solo en lo que respecta a su vertiente no dualista— constituye
un movimiento religioso solidario e interrelacionado. No obstante, sirva tam-
bién este esbozo para tener en cuenta que en este trabajo nos centraremos en la
vertiente no dualista del $ivaismo y dejaremos de lado su rama dualista (o «exo-
térica») cuyos textos son estudiados y completados —o modificados— por los que
defienden un $ivaismo no dual. Pero, ademds, no basta aqui con dejar constancia
del cardcter no exhaustivo de este escrito, tal y como se hace comiinmente en
filosofia cuando el investigador tiene que dar cuenta de un tema muy amplio en
pocas pdginas. Los aspectos del $ivaismo no dualista que no vamos a tratar son
tan capitales como los que trataremos, pero los primeros son mds numerosos. Es
necesario precisar, lo mds claramente posible, ciertos ejes nucleares de esta com-
pleja filosofia que vamos a omitir en este estudio. Por ejemplo, la teorfa metafisica
de los 36 tattvas o «esencias» (reformulacion tdntrica de los 24 rttvas del samkhya
darsana), la teorfa del conocimiento (compuesta por la triada: prameya —objeto de

* Todas las citas de Lilian Silburn y André Padoux (2000) incluidas en este trabajo son tra-
ducciones propias del francés.
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conocimiento—, pramana —conocimiento del objeto— y pramatr -sujeto de cono-
cimiento), el énfasis puesto en los mantras (los mantras tintricos se distinguen
de los mantras védicos’), o la exploracién de la potencia de la kundalini, cuyo
ascenso o repliegue, vitalidad u ocultacién, supone un punto de inflexién en el
progreso del tantrika bhairava en su experiencia mistica de identificacién con
Siva. Tampoco trataremos aquif las cinco familias de Siddhas, ni profundizaremos
en una prictica propia de ciertas escuelas tdntricas no dualistas, sobrevalorada y
malinterpretada desde Occidente, relacionada con una de las cinco transgresio-
nes, a saber, la unién sexual o maithuna.

Cada uno de estos puntos esenciales mereceria ser tratado por si solo, indi-
vidualmente, a modo de capitulos de una obra mds general. Aqui, sin embargo,
esbozaremos una introduccién mds general de la obra y la figura de Abhinavagup-
ta, y resaltaremos la novedad que supone la propuesta no-dualista del $ivaismo en
comparacion a otras corrientes hinduistas monistas, pero, sobre todo, profundi-
zaremos en las tres vias (#pdya) de liberacién que Abhinavagupta formula en su
célebre tratado Tantriloka (en adelante: TA). Estas tres vias son compartidas por
las escuelas tdntricas que forman el Trika, sistema que bosquejaremos también.
Iniciaremos un acercamiento fenomenoldgico a la experiencia de la salvacién
propuesta por el ivaismo bhairava, concretamente en el seno de las escuelas del
Trika, por ser una soteriologia que, si bien continta la linea de las soteriologfas
arraigadas en el hinduismo (y especialmente de los seis darganas), al ampliarlas
las interrumpe, las cuestiona e incluso las contradice. En todo caso y debido a su
cardcter introductorio, el siguiente trabajo debe ser considerado a modo de una
anotacién ordenada sobre ciertos aspectos importantes del $ivaismo tdntrico, que
solo podrin adquirir relevancia en el contexto de un trabajo mds amplio al que
complementarfan o encabezarian.

> Para profundizar sobre esta distincién, cft. Silburn, L. y Padoux, A. (2000). Abhinavagup-

ta. La lumiére sur les tantras. Paris: Edition Diffusion de Boccard, p. 13.
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2. Dars§ana S§ivaita: la no dualidad

En el inicio de su obra culmen, el yogui y filésofo Aurobindo Ghose (1872-
1950) nos sittia sobre un problema central que divide en dos el curso del pensa-
miento humano, e incluso la deriva que han tomado las distintas culturas en el
escenario mundial. Este problema ha sido muchas veces planteado en diferentes
contextos y bajo distintas riibricas: idealismo-empirismo, espiritu-materia, Dios-
mundo, conciencia-naturaleza, etc. Aparentemente opuestas, estas categorias nos
golpean la mente de sentidos contrarios, razén por la que «el pensamiento acaba
por negar a Dios como ilusién de la imaginacién o a la Naturaleza como ilusiéon
de los sentidos» (Aurobindo, 2007: 18). Se produce asi o bien un rechazo del
mundo (ascetismo), donde todo lo material se reduce al espiritu (idealismo), o
bien un rechazo de la idea de Dios, donde todo lo espiritual se reduce a la materia
(materialismo).

En Europa y en India, respectivamente, la negacién materialista y el
rechazo ascético han pretendido afirmarse como la verdad tinica y dominar
la concepcién de la Vida. En India, si el resultado ha sido la abundancia de
los tesoros del Espiritu —o de algunos de ellos—, también ha supuesto una
gran bancarrota para la Vida; en cuanto a Europa, la acumulacién de rique-
zas y el dominio triunfante de los poderes y posesiones de este mundo han

derivado igualmente en una bancarrota de las cosas del Espiritu (Aurobindo,
2007: 20-21).

Como dijimos, esta dicotomia mundo-espiritu, que parece volver ambas cate-
gorfas irreconciliables en la préctica, obligindonos a elegir una para negar la otra
—o, al menos, para dejarla en suspenso—, ha tenido su lugar de debate en el seno
de cada cultura y cada época. La filosofia india, notoriamente, ha optado por la
negacién del mundo, salvo contadas excepciones, para fijar su meta en la libe-
racién de las cadenas (de la existencia, de la vida, de este mundo). Este dilema
puede ser reformulado bajo la contradiccién humana de un doble movimiento
interno: o bien perseguir el maximo placer posible (asumiendo también padecer
el mayor sufrimiento posible) o bien buscar sufrir lo menos posible (asumiendo
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que esto implica reducir nuestro goce y disfrute). La proporcién es légica, y los
dos caminos son lucidamente expresados por Nietzsche en La gaya ciencia:

Hoy todavia cabe elegir: o bien la menor molestia posible, es decir, la
ausencia del dolor [...] o bien las mayores molestias posibles, como precio
del aumento de una multitud de deleites y placeres refinados y rara vez
catados hasta ahora. Si os decidis por lo primero, si queréis disminuir los
padecimientos de los hombres, sabedlo bien, tendréis que disminuir también
su capacidad para el deleite (Nietzsche, 1979, § 12, 28).

El sufrimiento (duhkha®) es una nocién nuclear, presente como eje regu-
lador, de todas las distintas filosoffas de la India. El cardcter soterioldgico de
las mismas se orienta a la salvacién del ciclo de renacimientos (samsara), pero
esta orientacidn tiene su base en el sufrimiento. La existencia, la condicién de
seres encarnados e insatisfechos, nos vuelve seres sufrientes pese a que nuestra
naturaleza profunda sea muy distinta. Cada método filoséfico variard sus pro-
puestas, sus matices, sus causas (sufrimos debido a la ignorancia, al deseo, etc;
que se localiza en manas [mente], o que se origina al nivel de buddhi [conciencia
intencional, intelecto], etc.) pero este esquema del sufrimiento cédsmico es el
motor que impulsa el nacimiento de cada nueva propuesta filoséfica. En este
escenario, y retomando las dos opciones mencionadas por Nietzsche, no seria
demasiado temerario aventurar que la conciencia india se ha decantado por la
primera: buscar el minimo sufrimiento posible, tratar de erradicarlo si cabe,
prepararse para suprimirlo y con él, nuestra propia existencia. Maria Zambrano,
en su ensayo sobre Europa, abre una distancia entre la sociedad occidental a la
que concibe como una sociedad en constante «renacimiento» y las civilizaciones
que participan de la sabiduria oriental, enfocadas en el movimiento contrario, a
saber, el «desnacimiento»’.

¢ El término sdnscrito «duhkha» suele traducirse también por «insatisfaccién», especialmente

en la literatura buddhista. Se opone al término «sukhan, «felicidad», «alegria.
7 Para profundizar en esta divisién, cfr. Zambrano, M. (2000). La agonia de Europa.
Barcelona: Trotta.
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Louis Dumont ha definido perfectamente el hinduismo (en su totalidad)
como la religién de la renuncia. Al lado de las estructuras religiosas propias
del hombre social, ha instaurado la sanmyasa, o ideal del renunciante, que
se propone como objeto la vida fuera del mundo, dedicada a la busqueda de

la liberacién (Renou, 1991: 143-144.)

Con todo, no hay razén para calificar a la filosofia india de «pesimista» sir-
viéndonos de este puesto central que en ella ocupa el sufrimiento. La renuncia
que la filosoffa india propone pasa por una reeducacién de nuestras costum-
bres, incluso de nuestra forma de entender y experimentar este sufrimiento y
a través de pricticas destinadas al autoconocimiento nos conduce a estados de
placer muchas veces inimaginables si los tratdsemos exclusivamente desde una
perspectiva tedrica. Pero, en todo caso, el placer (bhoga) no alcanza ni de lejos,
en el cuerpo de estas filosofias, el protagonismo que ostenta el sufrimiento. La
palabra sdnscrita «bhoga» no sélo hace referencia al placer, sino también a la
experiencia y al deseo de experiencia. En los Yogasitra (en adelante: YS), Patanjali
define la experiencia (bhoga) como la identificacion (pratyayavisesa) de la mente
con la conciencia (sattvapurusayoh), a pesar de que ambas sean completamente
diferentes (atyantasankirnayoh; YS 3.35)%. Enraizado en la metafisica dualista del
samkhya darsana, el yoga clésico concibe la liberacién como un aislamiento (kai-
valya) por parte de la conciencia (purusa) de todo aquello externo a ella (prakrti).
Este ejercicio de diferenciacién entre lo consciente y lo inconsciente, entre el Yo
y el No-yo, es especialmente importante en lo que respecta al érgano cognitivo
(antahkarana) y a los fenémenos mentales (vr##is), pues, en ausencia de discerni-
miento, a menudo se les atribuye erréneamente el cardcter de lo consciente. El
dualismo propio de las vertientes cldsicas del samkhya y del yoga, conduce a una
radical incompatibilidad entre liberacién y experiencia, entre bhoga y moksa, ahi
donde la liberacién culmina con la disolucién de toda experiencia (en un proceso
de aislamiento absoluto o mismidad, kzivalya) y donde la experiencia remite a
un estado de confusién y de atadura. En dltimo término, la experiencia (bhoga)
debe ser redirigida hacia la conciencia, debe ser puesta al servicio de la liberacion
(moksa). También en el seno del $ivaismo dualista, un célebre maestro como Sad-
yojyoti’ (siglo VIII d.C.) definird moksa como lo contrario (vislesa) de bhoga, al

8 Para el texto sdnscrito de los Yogasiitra, empleo la edicién de Pujol, O. (2016). Yogasitra de

Patanjali, Barcelona: Kairds.
° En la tradicién del $ivaismo dualista o Saivasiddhinta se reconocen dieciocho maestros
célebres. Entre ellos, Sadyojyoti, natural del norte de India, ocupa el segundo puesto. La lista
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inicio de su obra Bhogakdriki («estrofas sobre la experiencia»). En contraste con
esto, el ivaismo bhairava presenta una filosofia que hace posible la reconciliacién
entre bhoga y moksa, tal y como explica Muller-Ortega (1989: 29): «Ciertamente,
es gracias a esta bisqueda del Yoga tantrico que el hinduismo puede ser capaz de
llegar a una reconciliacién de dos metas comtinmente opuestas: el gozo (bhoga) y
la liberacién (moksa)». Se produce asi una elevacién de la experiencia del mundo
y de «lo mundano» a categoria espiritual, como fuente de experiencia sagrada,
una transvaloracién que forma parte del inclusivismo que caracteriza al no dua-
lismo $ivaita de Cachemira. En el Zantriloka, Abhinavagupta nos dice que «Siva
tiene una multitud de Saktis o energias» (bahusaktitvamasyoktam Sivaysa; TA
1.77), pero todas ellas se engloban en una sola, svitantrya sakti, que representa
su libertad (bahu saktitvamapyasya tad [svatantrya] saktyaivaviyuktata; TA 1.67).
Siva usa esta libertad para escindirse a si mismo, y él mismo pasa a ser sujeto y
objeto, experimentador y experimentado. En la reconciliacién que el $ivaismo
trika nos propone, el practicante debe despertar al libre juego entre Siva y Saki,
entre la suprema conciencia y su propia energfa, un juego que se reproduce
constantemente en el seno mismo de la experiencia'’. Tal y como se nos dice en
uno de los textos fundacionales del $ivaismo trika, las Spandakariki (en adelante:
SpK) o «estrofas sobre la vibracién», —texto del que hablaremos mds adelante—,
para el monismo trika es crucial discernir que no existe ningin estado que no
sea Siva, ya sea en forma de palabra (szbda), de objeto (artha) o de pensamiento
(cintd) (tasmdcchabdarthacintisu na savastha na ya sivah; SpK 2.4). Por tanto,
no hay nada que no sea espiritual, nada que no forme parte de la conciencia, del
Si que somos, puro Siva. Y en un contexto brahménico donde el orden social se
distribuye en castas jerarquizadas —bajo el criterio: puro/impuro—, David Dubois
(2015:16) nos recuerda el atrevimiento y la novedad que implica la filosofia
bhairava: «La impureza, dird Abhinavagupta, es creer que existe lo impuro».

de estos dieciocho eruditos puede encontrarse en Hélene Brulenne-Lachaux (1998), trad. e
introduccién en Somasambupaddpati. Pondichery: Institut francais de Pondichery, xvli. Para
profundizar en el $ivaismo dualista de Sadyojyoti, ¢fr. Borody, W.A (2005). trad. en
Bhogakdrikd de Sadyojyoti. New Delhi: Motilal Barnasidass.

9 En uno de sus célebres himnos, titulado Bodhaparicadasika, Abhinavagupta nos dice que
Siva «se entrega al placer de jugar eternamente con la diosa» (esa devo'nayi devyi nityam
kridarasotsukah). Lilian Silburn ofrece una seleccién de estos himnos traducidos al francés.
Cfr. Silburn, L. (1970). trad., Hymnes de Abhinavagupta. Paris: Institut de Civilisation
Indienne.
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En el primer capitulo, verso 332, del Zantriloka, Abhinavagupta tiende un
puente hacia aquellos que ignoran que Siva es la matriz que sustenta la realidad,
el mundo objetivo, y que, por esto mismo, no hay nada —ningtin objeto— que
pueda ser llamado insensible o «inerte» (jada). Todo lo que se nos presenta como
«carente de vida» lo hace en nombre del juego voluntario de la propia energia
c6ésmica, que consiente en devenir inerte, ocultando el corazén del Ser (atma
hrdayan pracchidya samkridase; TA 1.332). De esta forma, podria entenderse que
el materialismo, como postura filoséfica, formase parte del juego divino, de la
capacidad polifacética de esta energfa a la hora de revestirse de mil formas y mil
discursos diferentes. No obstante, fuera de ella no hay nada, y por lo tanto todo
estd vivo y es una pieza de su juego; todo, sin restricciones, puede dar pie a una
experiencia espiritual. Lo subjetivo y lo objetivo, lo animado y lo inanimado, lo
puro y lo impuro, se conciben como limitaciones de una mente adoctrinada en
la dualidad, reacia a entregarse a la fluidez constante y traviesa de Siva. Lilian
Silburn y André Padoux (2000, 126), comentando este mismo verso, nos dicen:
«En verdad, todo lo que existe, dice Jayaratha, no es nada mds que un aspecto
de la conciencia (bhavianim hi vastutascaitanyam eva ripam). Si las cosas no
participasen de la conciencia, no existirfan». No estamos aqui ante el idealismo
propio del vedanta no dualista (advaita), segin el cual, si bien el mundo es
empirico y existe, su realidad es relativa en comparacién con la realidad tltima
de Brahman. El mundo, en el seno de la filosofia tdntrica, no solo es empirico
y existente, sino que es real, y lo que nos acontece en él —ya sea sufrimiento o
goce— también es real. Pero lo es precisamente por pertenecer a esta conciencia
c6ésmica representada por el juego de ocultamiento y desocultamiento de Siva-
Bhairava; si no participase de esta conciencia y fuese algo ajeno a ella, entonces
no existiria. Esto se ve reflejado también en la filosofia sincretista que da pie al
Yoga integral de Sri Aurobindo: «El mundo es real precisamente porque existe
s6lo en la conciencia; pues el mundo es una energia consciente inseparable del
Ser que la crea» (2007: 37). El hecho de que el mundo exista por su pertenencia
a la conciencia, no nos encierra en un idealismo donde todo queda reducido a
la vertiente espiritual o psicolégica; este universo empirico es real porque Siva
mismo (la conciencia), a través de sus $aktis, danza en cada uno de sus 4tomos,
y lo dota de una realidad incontestable.

En nuestros dias, se asocia ficilmente la «<no dualidad» a cierto tipo
de discurso que busca deconstruir todo posicionamiento, dejando a un
lado cualquier aspecto emocional. El modelo de esta estrategia de «tierra
quemada» es el buddhismo de Nagarjuna que, al igual que ocurria con el
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escepticismo del griego Pirrén, destruia las tesis de sus adversarios sin propo-
ner nunca una sola. Pero la tradicién de Abhinavagupta [...] es una tradicién
fundada en la devocién hacia un dios personal. Incluso si no se reduce a un
teismo dualista, el amor a Dios que predican todos sus autores la acerca a
las tradiciones teistas llamadas «dualistas», ya sean $ivaitas o no (Dubois,

2015: 96).

David Dubois llama «estrategia de tierra quemada» al modelo de reduccién
al absurdo que emplea el buddhista Nagarjuna (s. Il o s. IIl d.C.), con el fin de
refutar toda tesis ontoldgica o epistemoldgica -positiva y negativa- acerca del
mundo y del Ser, para instalarse asi en una zona intermedia (mddhyamaka) de
suspenso, sin decantarse por ninguna opcién y sin proponer otra personal. A
pesar de que la escuela Trika del $ivaismo tdntrico no dualista comparte muchas
tesis con el buddhismo Madhyamika de Nagarjuna, asi como con el buddhismo
chan y el buddhismo zen, tanto el vacio (siinyata) impersonal en el que desembo-
can estas doctrinas, como el temple de las emociones que buscan homogeneizar
en el practicante, son dos puntos nucleares que se interponen entre ambas pro-
puestas, la buddhista y la tdntrica. El no dualismo tdntrico no aceptaria la tesis
de un mundo comprendido bajo la representacién ilusoria y estdtica del velo de
mayd, tal y como propone el Vedanta advaita. La categoria de mdyai o «ilusién»
en el $ivaismo trika corresponde a una fuerza viva que deriva del propio Siva,
pues es una de sus multiples energias y poderes (mayd-sakti) y, lejos de ser una
entidad independiente de la conciencia, se representa como un instrumento mds
de su libre juego, la intermediaria entre lo Uno y lo Mdltiple. Tampoco sosten-
dria el $ivaismo trika la tesis de un mundo fruto de la percepcién de una mente
distorsionada, tal y como propondria la escuela buddhista Yogacara, ni un Vacio
primero, presente y ultimo, sostenido bajo la premisa del anatman buddhista.

Las doctrinas ilusionistas de los Vijianavadin'' y del Advaita Vedanta
de Sankara son [para el $ivaismo Trika] y a pesar de sus diferencias, ambas
insostenibles. No resisten ni al examen profundo ni a la experiencia tdntrica.
La conciencia es real y engloba el mundo de los fenémenos; nada es exterior
a ella. Su vacio no es inercia o anonadamiento, sino vibracién, resonancia

" Vijnanavadin: miembros de la escuela buddhista Yogacara.
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y dinamismo continuos. [...] La ilusidn, si se le puede llamar asi, no es el
mundo sino la impresién de la dualidad y Maya es antes «confusién» (moha)
que «ilusién». Cuando se levanta el velo de la ignorancia, el universo no
desaparece. Surge entonces el «reconocimiento» de una verdad global que
jamds ces6 de ser. Para el hombre realizado, no sucede nada més [que este
reconocimiento]'* (Papin, 2000: 75).

La no dualidad de este darsana ivaita se encuentra muy lejos de la actitud
austera y rigurosa propia de vedantines y buddhistas. En el seno del tantrismo
$ivaita se desenvuelve, como piedra angular, una préctica bhakti —devocional—
hacia el dios Siva (v en el caso del tantrismo vai$nava, hacia el dios Visnu en su
encarnacién de Krsna), en la que el amor y la exaltacién emocional —sin fana-
tismos religiosos—, son dos experiencias propicias para el ascenso vibracional de
la kundalini, desde los centros inferiores del ser humano, el malidhira cakra, (a
la altura del perineo) hasta la enervacién de la espina dorsal con el consiguiente
avance de la energia ascensional por el canal central o susumna nadi, es decir,
siguiendo la linea de la columna vertebral hasta el Gj7d cakra (a la altura de la
glindula pineal) y finalmente hasta el sabasrira cakra (a la altura de la coronilla).
Por otra parte, la conciencia que reivindica el tantra no dualista apenas guarda
relacién con la conciencia (ciz) predicada por el Vedanta. Como nos dice David
Dubois (2015: 58), «El Atman de Sankara estd mds préximo del andtman budd-
hista que del Atman vivo de las Upanisads, y la pura conciencia de la que Sankara
habla es muy dificil de distinguir de la simple inconsciencia». Muy al contrario,
la conciencia que predica el $ivaismo trika es fuente de vida, gozo y dinamismo;
en ella, accidn, devocién y conocimiento se funden en una sola intuicién. André
Padoux la describe de este modo:

Activa, la divinidad estd animada por un dinamismo interno, una sobrea-
bundancia rebosante, una efervescencia espontdnea que expresa sobre todo el

12 Traduccién propia del francés.
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término spanda. [...] Ademis es libre, pues la libertad absoluta (svizantrya)
«es la vida misma de la conciencia». Por ello al Trika se le denomina a veces
svatantryavida, «doctrina de la libertad» (2011: 111).

El no dualismo de este $ivaismo trika reconcilia la experiencia de gozo (bhoga)
con la liberacién, pero también reconcilia la experiencia dual —sin denunciarla de
forma irreversible— con su fuente no dual y hace que la conciencia en la que se
halla inmersa la totalidad de las cosas abrace como propios sus estados derivados
y parciales, donde la confusién reina y lo dual es la norma. Su inclusivismo hace
que no rechace como algo «impuro» o como un error imperdonable la vivencia
sufriente y placentera de lo dual, pues lo dual también tiene su cuota de reali-
dad y no es consecuencia de una ilusién de los sentidos. «“Esto es dual”, “esto
es parcial”, “esto es no-dual” (idam dvaitama'yam bheda idamadvaitamityapi),
as{ se manifiesta Parame$vara [Siva], cuya verdadera naturaleza es la luz de la
conciencia» (prakasavapurevayam bhisate Paramesvarah; TA 2.18). La Unidad se
presenta libremente escindida en multiples apariencias, sin embargo, siguiendo
el camino inverso, en cada fragmento de realidad se esconde la totalidad entera,
el juego al completo. Jean Papin nos habla de la identificacién, en el contexto de
este sistema, de la conciencia con el acto y de éstos con el agente (Papin, 2000,
72), algo que nos recuerda André Padoux (2000, 44): «A lo largo del capitulo
13 del Zantriloka, Abhinavagupta subraya el reino absoluto de la libre iniciativa
de Siva: sélo el Sefior acttia». Por dltimo, dualidad y no dualidad forman ambas
una bipolaridad que debe ser superada y que podrd serlo por aquel que se instale
definitivamente, siguiendo una de las vias tdntricas, en la no dualidad que lo
abarca todo. El jivanmukti (liberado en vida) no desencarnaria para abandonar
definitivamente la rueda de las reencarnaciones, a través de lo que podria llamar-
se un parinirvana o un mahasamadhi en el contexto buddhista o brahmanico,
respectivamente. Al discernir que no existe nada fuera del dinamismo de la
conciencia, de la vibracién de Sakti (spanda-sakti), el practicante contempla el
mundo como un juego (i# va yasya samvitth kridatvenikhilam jagat) y se con-
vierte en un liberado en vida (sa pasyansatatam yukto jivanmukto na samsayah;
SpK 2.5). El tantrika que alcanza esta identificacién con Siva —el reconocimiento
(pratyabhijiia) definitivo—, «<no abandona el mundo, sino que permanece en él,
pero liberado, inmerso en la plenitud de la alegria, participando del surgimiento
sin fin de la omnipotencia divina» (Silburn y Padoux, 2000: 49).
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3. La Escuela Trika

Comunmente, se usa el término «trika» (triada) para referirse al $ivaismo
tdntrico no dualista propio de la regién de Cachemira, concretamente a sus tres
grandes escuelas: Krama, Kula y Trika. De forma mds especifica, «trika» designa
también la tercera de estas escuelas, fruto de la influencia de las dos anteriores,
hoy casi desaparecidas. El $ivaismo trika se desarrolla filoséficamente en Cache-
mira a partir del siglo IX d.C., con la aparicién de dos textos que marcan su
punto de partida: los Sivasitra o «aforismos de Siva», revelados por Siva mismo
al sabio Vasugupta, y las Spandakarika o «las estrofas de la vibracién», una espe-
cie de comentario que amplia y elucida el lenguaje escueto y hermético de los
Sivasiitra, y cuya autoria se atribuye, o bien a Vasugupta, o bien a uno de sus
discipulos, Kallata. A estos textos, les sigue el tratado Sivadrsti o «la percepcién
de Siva» (siglo X d.C.) compuesto por Somananda, otro discipulo de Vasugupta.
Y, finalmente, el tratado que iba a convertirse en el mdximo exponente de esta
doctrina filoséfica, el ISvaprathyabhijiakarika o «estrofas sobre el reconocimiento
de la divinidad» fue compuesto por Utpaladeva, discipulo de Somananda. Como
indica Jaideva Singh (2006: 19), este tltimo texto adquirié tal importancia que
«toda la doctrina filoséfica de Cachemira pasé a denominarse “pratyabhijna-
dar§ana”». Abhinavagupta, el exponente mds importante del sistema Trika, es
también uno de los comentadores més célebres de la doctrina del reconocimiento
y de las estrofas de Utpaladeva. Sin duda, Abhinavagupta constituye una figura
tnica en el escenario de la filosofia india, tanto por su erudicién y su empleo de
la lengua sdnscrita, como por el cardcter mistico de sus obras, especialmente en
lo que respecta a la tradicién $ivaita, pues en sus tratados se abordan précticas de
numerosas escuelas tintricas, incluidas las del $ivaismo dualista.

[...] sabemos que Abhinavagupta estudié Kula, Krama, Mata y Trika
darsana. [...] Aunque no idénticas, estas escuelas comparten una fuerte
similitud. En muchos casos, las diferencias parecen descansar en aspectos
menores de la doctrina o incluso en la preferencia de términos técnicos
especificos o précticas rituales que ciertas escuelas no enfatizan (Muller-

Ortega, 1989: 17).
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Como nos indica Muller-Ortega (1989: 17), a los investigadores contem-
pordneos de las escuelas Krama y Kula les cuesta un gran esfuerzo establecer las
diferencias entre los tratados conservados que se adhieren a la tradicién Krama
y los que dicen ser herederos del sistema Kula. A pesar de que la escuela Trika,
de cardcter posterior, comparte un nudo filos6fico y teoldgico con sus escuelas
predecesoras, ésta se inscribe en el tantrismo de la «<mano derecha», al no contar
entre sus pricticas con elementos transgresores tales como el alcohol, la carne o el
uso de précticas sexuales. Sin embargo, esta distincién dual entre «mano derecha»
y «mano izquierda» no sirve a la hora de distinguir a las escuelas entre si, dado
que, a menudo, dentro de una misma escuela se encuentran reflejadas estas dos
corrientes (srotas) —la transgresora y la moderada—, como es el caso de la escuela
Kaula donde podemos encontrar grupos afiliados a una via y grupos afiliados
a la otra®. En todo caso, el empleo o no de pricticas transgresoras (de los lla-
mados cinco mudra o panca tattva) solo implica una variacién ritualistica entre
los distintos grupos y no una diferencia esencial en lo que a doctrina se refiere.
De hecho, las diferencias existentes entre las escuelas Krama, Kula y Trika, asi
como las existentes entre las distintas sub-escuelas del Trika, no afectan al ntcleo
filos6fico-teoldgico del sistema, sino que estdn relacionadas con las distintas vias
o métodos précticos que cada escuela defiende o recomienda. Asi, serd en el
terreno de las vias (updya) de liberacién donde podremos apreciar las tendencias
especificas de cada escuela. Y si a los investigadores modernos les resulta dificil,
a través de los textos, establecer las diferencias que distinguen a cada una de las
escuelas, Jean Papin nos dice que ni siquiera los maestros tdntricos reparaban en
tales diferencias: «No debemos sorprendernos al saber que los grandes misticos
tantricos de Cachemira pertenecian indistinta y, a menudo, simultdneamente, a
las tres grandes escuelas Trika-Krama-Kula, debido a su perfecta unidad doctri-
nal» (Papin, 2000: 76). Dado que el niicleo filos6fico de esta doctrina, reflejada
en tres escuelas y sus derivados, es demasiado extenso y complejo como para
tratarlo en este escrito, aqui haremos una revisién detallada de las tres vias de
liberacién, asi como de la no-via, todas descritas por Abhinavagupta en su tratado
global sobre el tantra, el Zantriloka. Estas vias son aceptadas por todas las escuelas
y, no obstante, cada una de ellas dard preferencia a un camino en particular. A

13 Segtin Teun Goudriaan, en el Netatranta se recogen tres corrientes (srotas) principales,

denominadas vama (izquierda), daksina (derecha), y siddhanta o madhyama (medio, centro).
Y afiade: «E/ Netatantra asocia la corriente derecha con Bhairava o los ochos Bhairavas, miti-
cos presentadores de los ocho Yamalas y del $ivaismo de Cachemira. La corriente izquierda,
que parece haber perdido ripidamente su importancia, suele asociarse con Zumburu, otra
manifestacién de Siva, presente en el Sirascheda, Sammohana y otros tantras.» Cfr. Gupta, S.,
Hoens, D.]., Goudriaan, T., (1979). Hindu Tantrism. Koln: E] Brill.
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su vez, cada uno de estos caminos nos dard una idea del tipo de escuela que lo
defiende y lo enfatiza. Conociendo la via nos acercaremos, indudablemente, a sus
practicantes, y podremos distinguir mejor, aunque sélo sea metodolégicamente,
unas tendencias de otras.

4. Las Vias de liberacion

La palabra sdnscrita «updya» designa un medio, una via o un método para
lograr un objetivo determinado. El $ivaismo trika propone tres #pdyas que regis-
tran el progreso del practicante en su camino hacia la total identificacién con
Siva. En tanto energia y en tanto Diosa, Sakti estd supeditada a Siva en el con-
texto del $ivaismo tdntrico. Esta energfa vendria a ser, por expresarlo de un modo
did4ctico, la piel de Siva, su brazo més visible en el mundo mediante el que orga-
niza su juego. Asi, a través de Sakti, Siva se manifiesta mediante cinco movimien-
tos principales (pasicasakti): Cit (conciencia), Ananda (dicha), lecha (voluntad,
deseo), Jrdna (conocimiento) y Kriya (accién). Los updyas o vias $ivaitas hacia la
liberacién se distinguen entre ellas en funcién del modo en que Sakti se presencie
en el practicante. Por ejemplo, su manifestacién como energfa de la voluntad
(iccha $akti) da lugar a la via mds elevada, la via de Siva, Sambhavopiya. En cam-
bio, si se presencia como energia del conocimiento (j7drnasakti) el practicante
se encuentra en la via de Sakti, Sakropdya. Finalmente, el dmbito de la energfa
de accién (kriya Sakti), sitta al adepto en una via primeriza e inferior, la via del
individuo (nara o anu), conocida como anavopaya. De este modo, los updyas
$ivaitas comportan una jerarquia, segtn la cual, el practicante va ascendiendo
en su camino hacia la identificacién completa con Siva, y recogen una triada
(trika) fundamental en el §ivaismo no dualista: Siva, Sakti, y nara (el individuo),
tres piezas de un mismo juego. Como veremos a continuacion, la via del indi-
viduo requiere un esfuerzo por parte del practicante, y representa una etapa de
purificacién psiquica y corporal. Cuando esta etapa se ha cumplido, la energia
de Sakti se manifiesta con mds fuerza y su presencia se intensifica: en la via de
Sakti, los medios de purificacién se reducen, el esfuerzo decrece y la gracia divina
adquiere cada vez més peso. Finalmente, en la via de Siva, el practicante goza de
la gracia y la presencia constantes de Sakti, y el niimero de précticas (como el
japa, la repeticién de una férmula sagrada o mantra) se reduce al minimo. Sin
embargo, dado el papel fundamental que ocupan, en el Sivaismo trika, tanto la
espontaneidad (sahaja) como el dominio de lo innato, por encima de estos tres
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caminos se encuentra una especie de «antivia» (anupdya: «no via»), que se tradu-
ce como una realizacién espontdnea del practicante, en la cual, la gracia divina
es protagonista. Un aspecto importante de esta clasificacién de caminos hacia
la liberacién es el hecho de que nosotros no «escogemos» una via; se dirfa, més
bien, que es Siva el que coloca a determinadas personas en el upiya adecuado a
sus caracteristicas. Pues, como hemos visto, la jerarquia que distingue a una via
de la siguiente estd basada en lo que podria traducirse —no sin muchos reparos—
como «gracia divinar. Esta gracia no se corresponde con el kharis griego de los
evangelios cristianos, sino que alude, més bien, a una especie de «accidente» de
la energfa de Sakti desbordando sobre los individuos: szktipita.

Pita significa «eso que tiende a lo imprevisto» o «accidente». Saktipata,
es la cantidad de energia que nos cae encima; un accidente que tenemos
derecho a interpretar como una verdadera calamidad cuando nos conduce a
la no-via (su singularidad es proporcional a su gravedad) (Papin, 2000: 86).

La energia de Sakti se «derrama», de este modo, sobre los tantrikas, elimi-
nando bloqueos y contracciones que obstaculizan la vivencia fluida de la con-
ciencia, en todo su dinamismo, y segtin sea la cantidad e intensidad de esta
«gracia» el practicante se situard en la primera o en la tltima via. «La Gracia, en
lenguaje $ivaita, «cae» sobre el alma como una cascada para abolir todo rasgo de
contraccién en ella» (Dubois, 2015, 96). El papel protagonista de la gracia (anu-
graha) resta importancia, como elementos secundarios, a la accién y al esfuerzo
personal del individuo, algo que distingue al dar$ana $ivaita de los darsanas
ortodoxos. «Desde esta perspectiva, la gracia divina (anugraha) —o descenso de
la energia ($aktipata)— por la cual se manifiesta esta accidn, tiene desde luego
un papel fundamental: de ella depende nuestra salvacién» (Padoux, 2011:111).
La importancia de este descenso energético es crucial, no sélo porque sittia al
adepto en su escalén correspondiente, sino porque esta energia de Sakti, poten-
cia de Bhairava, puede ser contraproducente o incluso negativa. Dado que todo
tiene su fuente en Siva, las energfas hostiles que ponen trabas al practicante
ejercen lo que Silburn y Padoux llaman el «r6le d'obscuration», y su funcién
parece contradecir a la funcién liberadora de la gracia, proveniente de la misma
matriz sagrada. Ambas tareas, la facilitadora y la obstaculizadora (denominada
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«tirobhava» o «tirodhana»), son dos de las cinco funciones (pazicakrtya) de Sival4.
En el Zantrasira (en adelante: TS), obra en prosa que ofrece un resumen de los
aspectos fundamentales presentes en el Zantriloka, Abhinavagupta senala una
diferencia esencial que distingue a estas dos funciones. 7irobhiva, la funcién
de «oscurecimiento», tiende a debilitar al practicante, sembrando en ¢l la duda
o la desilusién, y su aparicién responde a un mecanismo causal, esto es, tanto
su origen como el alcance de su efecto dependen de los actos buenos o malos
realizados por el individuo (karmadiniyatyapeksanat tirobhiva). En cambio, el
descenso de la gracia de Sakti es independiente de todo acto individual y de todo
condicionante particular, su tnica fuente es la libre voluntad de Siva (saktipdto
nirapeksa; TS 11.22-23). Cuando la gracia ha descendido sobre el practicante,
la funcién obstaculizadora no puede surtir efecto, y pierde su dominio (7a tu
utpannasaktipatasya tirobhavo 'sti; TS 11.23)°. Asi lo explican también Silburn y
Padoux (2000: 42): «La funcién obstaculizadora es esencial. Es metafisicamente
fundamental y estd ligada a la funcién de la gracia [...] Todo viene de Dios, en
suma, incluso aquello que nos impide acceder a El. Sin embargo, la gracia est4
siempre presente». A continuacién, ofrecemos un bosquejo de cada uno de los
upayas, desde la via més elevada (la via de Siva) a la menos sofisticada (la via del
individuo). Al final de este epigrafe, sefialaremos también ciertos aspectos impor-
tantes del estado de gracia por antonomasia, la «<no-via» (anupdya), un medio de
liberacién al que no hay modo humano de acceder, siendo Siva el tinico maestro
responsable de la elevacién del practicante.

La via de Siva constituye una de las vias mds elevadas (solo por debajo de la
«no-via») y al mismo tiempo una de las menos concurridas, dado que no hay
modo de acceder a ella. Todo se basa en el juego de la gracia y para que este
camino sea posible, $aktipita debe emanar intensa y generosamente. Se trata
de una via en donde entra en juego lo repentino: el ascenso de la kundalini,
la apertura de conciencia, y la entrega a ese «deseo» o «aspiracién» innata por
parte del zantrika. La voluntad o el deseo (iccha Sakti) que vertebra el corazén
de este updya, se consideran una prolongacién de la energia del conocimiento

14 Tas cinco funciones de Siva son: la manifestacién (srst7), la conservacién (szhiti), la

reabsorcidn (sambara), la obstaculizacion (vilaya, tirobhiva o tirodhana) y la gracia (anugraha
o $aktipata). Cfr. Chatterjee, G. (2008). trad y comentarios en Sri Tantriloka de
Abhinavagupta. Varanasi: Indian mind, 113.

15 Para el texto sdnscrito del Tantrasira, empleo la edicién: Cakravarty, H.N. (2012). trad.
y notas en Iantrasira of Abhinavagupta. Portland: Rudra Press.
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(jianasakti) propia de la via que lo precede, menos evolucionada, la via de Sakti.
El deseo es entendido como «conocimiento directo», si bien no discursivo y
espontdneo (sahaja): «Efectivamente, dada la tendencia inclusivista arraigada
en el corazén de Abhinavagupta, podemos afirmar que, al igual que la accién
es una prolongacién del conocimiento, el deseo no es mds que una forma de
conocimiento sutil» (Dubois, 2015, 99). Siendo la via preferente de la tradicién
Kaula, se trata de un camino de plena absorcién en la conciencia, y su resulta-
do final podria acercarlo a los planteamientos yéguico-filoséficos de la escuela
buddhista madhyamika, especialmente en lo que se refiere al vacio en el que el
tantrika terminaria absorto al llegar al final de este #padya. Pero la experiencia
de este vacio «tdntrico» es bien distinta a la del vacio predicado por Nagarjuna.

[...] la vacuidad de los madhyamika se reduce a la inercia dado que
ellos no aceptan la realidad de una conciencia al mismo tiempo indiferen-
ciada y dindmica. Si su absoluto permanece glacial y estdtico, el del trika
y el del kaula es plenitud del Acto vibrante (spanda) y Energia auténo-
ma (svdtantriyasakti). Mds alld del vacio se sittia el indecible acuerdo entre
lo diferenciado y lo indiferenciado en el no-vacio del vacio (sanyditisianya)
(Papin, 2000: 92).

Nuevamente, es la vida y el movimiento creador de Siva, la conciencia, el no-
vacio del vacio, lo que distinguird al tantrismo de concepciones aparentemente
parecidas desarrolladas por el Vedanta y los buddhistas madhyamikas y yogacaras.
Recordemos que para Sankara solo el conocimiento conducia al aislamiento
liberador (kaivalya). Pero este conocimiento de Si, la experiencia directa del
atman, se opone en el Vedanta no dualista de Sankara a la accién y no es una

experiencia que pueda venir dada espontdneamente. En su comentario al verso
66 del capitulo XVIII de la Bhavagad Gita, Sankara afirma:

Tampoco se puede decir que el conocimiento que conduce al aisla-
miento liberador (kaivalya) haya necesitado la accién como una herramien-
ta auxiliar, pues al eliminar la nesciencia, este conocimiento se opone a la
accién. Las tinieblas no pueden suprimir a las tinieblas. Es, por tanto, el
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solo conocimiento el que constituye un medio de acceso al Soberano Bien

(Sankara en Senart y Hullin, 2010: 215).

Este conocimiento de Si estd desprovisto en la filosoffa vedéntica de Sankara
de todo aspecto emotivo, se trata de un conocimiento de lo estitico, de lo inmu-
table entendido no solo como lo permanente sino también como lo inmévil. Asf,
en el comentario a esta misma estrofa de la Bhagavad Gita, Sankara concluird que
«el agotamiento natural de las acciones es imposible» (Sankara en Senart y Hullin,
2010, 217). Pues para Saikara toda accién nace de lo condicionado, y es sintoma
de un estado psiquico poco evolucionado, todavia atdvico, incluyendo la propia
accién que concierne al ritual. La evolucién del aspirante no puede venir dada
de forma espontdnea; el Vedanta no es la via de lo repentino, y el concepto de
espontaneidad (sahaja) que ocupa un lugar central en el Sivaismo tdntrico no tiene
cabida en la escuela veddntica advaita. La via de Siva (via del deseo, de la volun-
tad) es solidaria con la via que la precede, el #pdya del conocimiento, saktopaya,
en el que Sakti se manifiesta bajo el aspecto de energia cognitiva (jidriasakti).

La via de Sakti (s2ktopiya) es la preferida tanto por la escuela Krama como por
la escuela especifica del Spanda-trika y sus derivadas, tales como la Pratyabhijiia-
trika. A pesar de ser un camino de inmanencia, el plano discursivo posee toda-
via, en este estadio, una funcién importante. Supone, en todo caso, un camino
intermedio entre la via del individuo (menos evolucionada) donde el esfuerzo y
la disciplina son la norma, y la via del puro deseo y entrega a Siva (donde tiene
lugar el despliegue repentino de la kundalini, gracias al libre funcionamiento
de la Sakti). La via de la energia o Sakti es la via del «ardor», de la entrega a la
superabundancia vibracional (spanda) de la conciencia. Al igual que la via de Siva
puede ser confundida con la experiencia del vacio mddhyamika, este camino de
Sakti donde se da una préctica devocional sutil de abandono a Siva bajo la forma
de Mahesvara, suele asociarse frecuentemente al bhakti de corte popular. «Este
ardor tdntrico unificador no debe confundirse con el bhakti popular tan exten-
dido y que constituye un desbordamiento devocional casi patolégico dirigido
hacia divinidades escogidas (ista devatd), basado en una complacencia inmensa
y una efusién sentimental [...]» (Papin, 2000: 94). En esta etapa se enfatiza,
mds bien, un tipo de razonamiento intuitivo (tarka) que es posible dado el nivel
de Sakti que desciende sobre el adepto, cuyos bloqueos han sido fluidificados y
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cuya anatomia energética es capaz de recibir y dejar pasar, libremente, un caudal
de energia cada vez mayor. Abhinavagupta entiende farka como la capacidad de
recogerse, con precision e intensidad, en el interior de la conciencia (antarantah
paramarsapatavatisayiya sah; TA 3.86) Otro concepto central de esta via es el de
«bhavana», que usualmente puede designar ciertos fenémenos mentales como
la imaginacién o incluso la contemplacién, pero que en este contexto alude a
la eficacia intuitiva en la que desemboca el ejercicio de siktopaya, y, por ello,
autores como Silburn y Padoux lo traducen como «realizacién mistica». Aunque
represente una via intermedia, s'éktopéya estd mds préximo a su paso ascendente,
la via de Siva, que a la via menos involucionada que deberfa precederla, la via del
individuo o via de la accién. Pues en el reino de la energia cognitiva, «los medios
externos no son de ninguna utilidad. Las reglas y pricticas del yoga no aportan
nada il [...] y menos eficaces son todavia los ritos [...]» (L.Silburn y A. Padoux,
2000: 56-57). Jean Papin enfatiza esta distincién crucial que levanta la frontera
entre la via de Sakti y la via del individuo:

Las précticas laboriosas del hatha yoga, los ochos pasos del yoga de Pata-
fjali, incluido el samddhi, las restricciones y preceptos morales y las devocio-
nes de toda clase no tienen utilidad ni son eficaces a la hora de penetrar en
la conciencia. Estos medios son incluso considerados como nefastos dado
que son consecuencia de un comportamiento calculado, que obstaculiza la

espontaneidad (Papin, 2000: 95).

La menos evolucionada de las vias (y la mds accesible y practicada) constituye
la via de la accién individual, anavopaiya, en donde todavia se vuelven necesarios
los ejercicios ascéticos y disciplinarios, cuyo objetivo consiste en la purificacion
de los bloqueos energéticos. Sin esta liberacidon de los nddi o flujos energéticos
que atraviesan el cuerpo, el adepto nunca estard en disposicion de recibir la gracia
de Sakti, siempre presente pero imperceptible e inasible. En este estadio primeri-
zo la energia de la kundalini se encuentra todavia dormida y acallada. Existe una
clara distincién entre el denominado «yoga agdmico» constituido de seis pasos
(sadarnyoga), tal y como se recoge en los Agamas $ivaitas'®, y el yoga cldsico de

16 Segin Silburn y Padoux (2000, 210) este yoga agdmico aparece enunciado en el capitulo
17 del Malinivijayottaratantra, y también lo formula Jayaratha en su comentario al Tantraloka
de Abhinavagupta.
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Patafjali, compuesto de ocho (as7@) miembros (astarga yoga; YS 2.29)". En el
cuarto capitulo del 7antriloka, Abhinavagupta insiste sobre la inutilidad de las
précticas propuestas por Patafijali para alcanzar la suprema conciencia, desde las
restricciones morales o yamas (iti parica yamah saksdtsamvittau nopayoginah; TA
4.87), pasando por el ejercicio respiratorio o prandyima, el cual, puede resultar
ademds nocivo al suponer un desgaste para el cuerpo (pranayimo na kartavyah
Sariram pidyate; TA 4.91), hasta los tres tltimos pasos en los que culmina el yoga
cldsico, concentracién (dhdrand), meditacién (dhyina) y absorcién contempla-
tiva (samadhi), todos ellos sin eficacia para penetrar en la conciencia (samvidam
prati no kaicidupayogam samsnute; TA 4.95). El yoga agdmico compuesto de seis
pasos es idéntico al yoga enunciado en la Maitrayani Upanisad (6.18), e incluye
el ejercicio respiratorio (prandyima), la meditacién (dhyina), el trabajo sobre
los sentidos (pratyihdra), la concentracién (dhdarand), el razonamiento (tarka)
y, finalmente, el samddhi. A pesar de no incluir los preceptos morales, yamasy
niyamas, y de sustituir el elemento fisico o postural (asana) por el razonamiento
intuitivo (tarka), este yoga $ivaita tiene en comun con el yoga clésico el resto de
sus elementos. Elucidando esta cuestién, Lilian Silburn y André Padoux explican
que en el contexto del Trika, dhyana consiste en la visualizacién de la divinidad
y no en la meditacién entendida al uso cldsico, mientras que dhdirani «no hace
referencia a la concentracidn, sino que designa a un tiempo el emplazamiento del
cuerpo sutil, la divinidad que alli reside y la técnica para concentrarse en ésta»
(2000, 210). Abhinavagupta, aunque termine concediéndole cierta utilidad a
estas practicas (TA 4.104), en la medida en que pueden servir para purificar las
construcciones mentales (vikalpa) enraizadas en la dualidad, considera la indaga-
cién contemplativa (tarka), como la parte mds importante del yoga, la cual, como
hemos visto, juega un papel importante en la via de Sakti (TA 4.86). En todo
caso, en el Trika se da un cambio de actitud con respecto al yoga como «méto-
do» de liberacién, siendo aceptado como un primer momento de purificacién,
pero descartando que éste pueda conducir al practicante a la experiencia de la
conciencia suprema. Muy al contrario, este primer paso puriﬁcatorio, basado en
la energfa activa de Sakti (kriya sakti), no sélo no es suficiente en el contexto del

7" En este célebre verso de los Yogasitra se mencionan los ocho pasos del yoga cldsico: el

comportamiento ético con el entorno (1.Yama) y con uno mismo (2.Niyama), el
entrenamiento del comportamiento fisico (3.Asana), del respiratorio (4. Prindyima) vy,
finalmente, el trabajo sobre el dominio de los sentidos (5.Pratyihdra) constituyen los cinco
estadios preparatorios que facilitan la prictica de los tres tltimos, a los que Patanjali concede
mayor importancia, el entrenamiento de la atencién (6. Dhdrand) que se requiere para entrar
en meditacién (7.Dhyina), la cual, bien sostenida, desemboca en un estado de absorcién,
dificil de traducir, denominado Samidhi.
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Trika, sino que tampoco es necesario, dado que no es obligatorio pasar por esta
primera via. El yoga experimenta una reforma en manos del $ivaismo téntrico,
pues ya no constituye por s solo un medio capaz de conducir a la meta, sino
un estadio preparatorio ni siquiera imprescindible (si el adepto puede permi-
tirse saltdarselo). Ademads, si lo entendemos en su formato cldsico, es decir, en
tanto esfuerzo calculador dirigido hacia un objetivo determinado (kaivalya o
el aislamiento liberador), el yoga podria considerarse incluso una préctica con-
traproducente. Abhinavagupta menciona ciertas précticas en el capitulo quinto
del Tantraloka, dedicado a la via del individuo, entre las que se encuentra el
recogimiento en la conciencia (buddhidhyina), con el fin de unificar en el sujeto
consciente los tres elementos cognoscitivos (conocimiento, conocedor y conoci-
do), o la pronunciacién (uccdra) de una férmula sagrada germinal (bija mantra)
siguiendo atentamente el movimiento de ascenso de la kundaliniy la fluidez del
aliento respiratorio (prina). La meta Gltima de todas estas acciones purificadoras
consiste en poder llegar a un estadio energético en el que la accién se reduzca
cada vez mds y la entrega a la energia espontdnea de Sakti, sea cada vez mayor.

[...] no encontraremos [en la obra de Abhinavagupta] ningin consejo
de meditacién tal y como ésta ha sido popularizada por el buddhismo con
sus elaborados andlisis sobre los estados que experimenta aquel que aspira a
la paz interior. El adepto del $ivaismo formulado por Abhinavagupta expe-
rimenta un estado de paz, pero éste no es el resultado de una técnica, de una

postura, etc., sino solamente de la intensidad de un deseo que es también
una intuicién (Dubois, 2015: 94).

En dltima instancia, las précticas ascéticas o devocionales no aceleran en
absoluto la penetracién en la conciencia. La tltima palabra estd en manos de la
gracia de Sakti, poder emanador de Siva, asi como en el velo oscurantista que
El despliega sobre si mismo. En el transito jerarquizado que asciende de la via
individual (dnavopadya) a la via del conocimiento (saktopdya) y de ésta a la via de
la voluntad (s@mbhavopaiya) la accién individual carece mas y mds de efectividad
y el accidente de Sakti se convierte en juez y posibilitador del paso de una via a
la siguiente. No obstante, a menudo se interpreta esta «caida» o «descenso» de la
energfa de la que nos habla el §ivaismo como algo externo al practicante mismo,
algo que caeria —en una reinterpretacion cristiana— «del cielo» o «de un més alld»
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que estd lejos de poder ser compatible con la concepcién no dualista del dar§ana
Sivaita. L. Silburn y A. Padoux (2000: 45) explican esto licidamente:

Precisamente porque nada queda fuera de Siva, no deberia concebirse
el descenso de la energfa, $aktipata, como una gracia que caeria sobre el
hombre desde el exterior: la gracia se encuentra en su interior, pues es de las
profundidades del corazén de donde nace repentinamente para desplegarse
en una conciencia inseparable en esencia de la conciencia divina.

Dado que todo es Siva, y nada existe fuera de él, las categorias duales «dentro-
fuera» pierden todo su sentido, a pesar de que el lenguaje nos obligue a delimitar
y acotar en dos lo que solo es uno. Pero Siva es también la fuente del lenguaje.
Podriamos afirmar, grosso modo, que esta Sakti emana del interior del propio indi-
viduo, de su potencia interna, y se experimenta como una caida, un descenso que
envuelve al agraciado y lo lleva a una comunién intuitiva y mistica con aquello
que ¢l habia concebido siempre como un escenario dividido entre lo interior
y lo exterior, el yo y el no-yo, lo de adentro y lo de afuera. Estas categorias se
borrarfan en la comprensién intuitiva que es consecuencia de la vivencia de Saki.

A la cabeza de estas tres vias se encuentra la menos accesible de todas, una
suerte de no-via, en sdnscrito «anupaya», también llamada «via minima». El «no
hacen» es lo propio de quien ha sido llevado gracias a Sakti hasta este estadio raro
y poco frecuente. Respecto a anupdya, «no hay por definicién nada que decir:
la revelacién es alcanzada de una vez por todas», asi, en este camino el tantrika
tiene «poco que hacer dada la intensidad infinita de la gracia recibida» (L. Silburn
y A. Padoux, 2000: 52). La energia propicia en esta via es la de la dicha, ananda
Sakti. La identificacién con Siva Bhairava es total, con la caracteristica de que se
ha llegado a ella por un golpe de divina gratuidad, y no como consecuencia de
un esfuerzo continuado y sostenido con vistas a la liberacién. Recordemos que
una vez alcanzada esta identificacién -incluso si no es total y solo se ha instalado
parcialmente mediante vias menos evolucionadas- el zdntrika no abandona el
mundo, sino que lo experimenta en toda su plenitud. En este sentido, un prac-
ticante occidental como Daniel Odier (2016: 59) dird que «para el tantrika, la
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via mistica consiste en beber un vaso de agua, mojar los pies en la orilla, sentarse
al pie de un drbol o en la terraza de un café [...]. Volver a convertirse en un ser
ordinario». Volver a experimentar las experiencias mds cotidianas y banales desde
la perspectiva renovada de la conciencia adquirida, ahora perceptible y dispo-
nible, liberada de sus ataduras. Los seres que han pasado por esta experiencia
iluminadora, nos dice Jean Papin (2000: 806):

[...] no funcionan igual ni tienen las mismas preocupaciones que el
resto de la sociedad; se encuentran, de este modo, marginados. Para ellos,
la inmersién en la supra-conciencia no es, en absoluto, incompatible con la
vida préctica y se bafian gustosamente en la plenitud césmica, sin embargo,
los seres de esta clase representan un verdadero peligro para una sociedad
de consumo donde la competicién y el beneficio constituyen las claves del
sistema y de la supervivencia.

Alcanzar la experiencia de lo extraordinario, fundirse en ella, para después
traerla a lo ordinario, a las costumbres, al plano cotidiano de la vida. Hacer
que coexista una conciencia luminosa, en contacto con la conciencia suprema
de la que aquella es solo una parte, y la dindmica de una rutina simple, activa,
préctica y ordinaria. Los seres liberados serian de este modo, casi irreconocibles a
ojos de los seres ordinarios. «[el hombre realizado] vive en el mundo y no parece
diferenciarse en nada del ignorante, a pesar de que el primero posea la concien-
cia ininterrumpida de su identidad con la omni-conciencia indiferenciada y el
universo al completo [...]» (Papin, 2000: 75).
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5. Conclusiones

En su determinacién espiritual por reconciliar la experiencia extraordinaria
de estar vivo con la experiencia suprema de la liberacién, moksa, el cuarto de
los purusartha («fines de la vida»)"® de la ortodoxia religiosa hindd, el Sivaismo
tdntrico, se distancia de esta tltima de forma significativa. La liberacion tiene su
fuente en la conciencia viva, dindmica, flujo contante de vitalidad hacia el que el
adepto debe caminar (yendo hacia lo vivo y lo cambiante, y no hacia lo estdtico)
y debe ser experimentada en el contexto cotidiano de lo ordinario, de la vida
diaria. Ademds, ésta se consigue principalmente por un acceso de gracia divina
(anugraha), un accidente que no depende del individuo, ni de su autodisciplina
o de los ejercicios que haya realizado. La liberacién nos es dada, y no constituye
una experiencia a la que podamos acceder a fuerza de voluntad, de determinacién
o de deseo. Esta voluntad y este deseo se encuentran ya en un plano elevado
cuando ellos mismos son el efecto de la gracia de Siva en nosotros, la cual nos
permite albergar un anhelo liberador, una voluntad que Siva se proporciona a
sf mismo y que, insistimos, no es el resultado de un sentimiento individual. No
obstante, esto no convierte a las préicticas yoguicas, como el pranayima o la medi-
tacién, en un sinsentido, ni anula de forma absoluta su eficacia, especialmente a
la hora de purificar las zonas oscuras de la mente. Tan solo las sittia en un nivel
de iniciacién que el practicante dejard atrds a medida que se vuelva més receptivo
a la espontaneidad de la gracia.

Las relaciones entre la ortodoxia védica y la heterogeneidad tdntrica resultan
extremadamente complejas. Todo parece indicar que, si en determinadas regiones
y épocas han podido coexistir de una forma pacifica y fructifera, en otros casos,
estas dos tendencias han protagonizado una fuerte rivalidad. Para enfatizar estas

8 Los purusdrtha designan los cuatro propésitos (artha) arquetipicos de un ser humano

(purusa) segiin la tradicion hindd. Este modelo cuddruple también se estructura en funcién
de la pureza e impureza de los objetivos vitales. Los tres fines mundanos, «artha» (relacionado
con los bienes materiales y vinculado a la politica), «kima» (el placer, el gozo de los sentidos
en sus diversas formas) y «dharma» (el deber religioso y moral) son impuros si se los compara
con el cuarto propdsito, el més elevado y al que apuntan la mayor parte de las filosoffas
indias, «moksa» o liberacién. Para profundizar en esta cuestién, ¢fr. Zimmer, H. (2010).

Filosofias de la India, Madrid: Sexto piso, 54-61.

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 41 -68. UNED, Madrid



SIVAISMO TANTRICO NO DUAL EL SISTEMA TRIKA Y LAS VIAS DE LIBERACION 67

diferencias, algunos autores (Bhatt, 2000: 20; Battacharyya, 2005: 19) apelan a
un comentario de la Manu-Smrti en el que Kullukabhatta indica que las ense-
fianzas consideradas como «revelacién» (lo que se conoce como Sruti) son de dos
clases: vaidiki o «védicas» y tantriki o «tdntricas». Otros autores, como André
Padoux, insisten en que esta oposicion entre ortodoxia y heterodoxia «no es
absoluta» y ponen el énfasis en el intercambio de pricticas e ideas que ha existido
siempre entre brahmanes 'y tantrikas. Recordemos que muchos de esos tantrikas
eran brahmanes, incluido el propio Abhinavagupta.

Muy caracteristica y explicita es la férmula a veces citada en los textos
de la tradicién Kaula para describir el comportamiento del adepto de una
tradicién tdntrica: debe ser «interiormente kaula, exteriormente $ivaita y
védico en su préctica publica» (Padoux, 2011: 46).

De esta forma se delimita un dmbito publico, donde la ortodoxia sigue sien-
do operativa —y por tanto se respeta el orden social, de tipo jerdrquico, segun el
cual cada miembro desempena en la sociedad la funcién determinada de la clase
(varna) y de la casta (jati) a las que pertenece— y un dmbito intimo donde se
ejerce el verdadero y esotérico tantrismo. En realidad, nos dice Dubois (2015:
17): «toda la historia del $ivaismo estd atravesada por esta tension entre la nece-
sidad de ser aceptados por los brahmanistas conservadores» y por otro lado, el
deseo de cumplir con las «vias mds extremas del tantrismo esotérico inspirado
por las yoginis».Y aunque Padoux, en su afdn por insistir sobre la integracién del
fenémeno tdntrico en el ambiente védico, llegard a decir que el «tantrismo nunca
ha sido socialmente contestatario» (2011: 47), en los tiempos de Abhinavagupta
(ss. X-XI d.C.) y en el contexto de una Cachemira cosmopolita, lugar estraté-
gico donde se reunfan una multitud de sectas, grupos y peregrinos espirituales,
el $ivaismo tdntrico no estuvo exento de polémica, y no siempre participé del
favor de los monarcas, siendo, en ocasiones, vigilado muy de cerca por el poder
temporal correspondiente.
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