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ETAPAS


El término hindû es la forma irania de Sindhu que, en un principio designaba a las tribus instaladas a orillas del río del mismo nombre (Indo o Hinda). Las ideas religiosas de estas comunidades se difundieron por toda la península, perdiendo su significado primitivo. Desde los inicios de las invasiones mogoles en la península indogangética, este vocablo pasó a designar a los que profesan el hinduismo o brahmanismo, por lo que en su acepción actual no es correcto aplicarlo a aquellas personas de nacionalidad india que no profesan esta religión.
Hay que diferenciar bien el concepto de vaidika dharma o vedismo, del hindû dharma que sería el hinduismo postvédico, llamado también brahmanismo o brahmavâda. Aunque el segundo deriva del primero, se observa una transición del politeísmo hasta el panteísmo y una aparición del concepto de reencarnación que no existía en un principio.
Los pueblos arios, de origen indoeuropeo, que comenzaron a invadir la India en sucesivas oleadas a partir del 2000 a.C. se encontraron con prácticas religiosas primitivas muy asentadas en toda la península. Eran de tipo animista y entre ellas destacaban el culto a la madre tierra y a la potencia fecundadora masculina, simbolizada por un linga o falo. Los arios, a su vez, trajeron conceptos religiosos que giraban en torno a un panteón de dioses naturalistas en un universo que se recreaba constantemente. Su ritual suponía el uso sacrificial del fuego, como elemento purificador, basándose en la creencia de que mediante el sacrificio, se podían controlar las leyes del universo y lograr bienes en este mundo. Toda su literatura sagrada —denominada védica por basarse en los Veda— detallaba cómo llevar a cabo adecuadamente estos sacrificios.
Poco a poco los arios fueron adaptando sus creencias a las de los pueblos aborígenes. Sus dioses, algunos de ellos de procedencia irania, se fusionaron con las divinidades locales y su literatura védica pasó a ser comentada y explicada en tratados filosóficos que cambiaron radicalmente el núcleo de su religión. Hacia el siglo VIII a.C la insatisfacción con los sacrificios védicos llevó a corrientes de pensamiento que renunciaban a las ilusiones del mundo y deseaban alcanzar una realidad interior y liberarse de sus ataduras. El centro de atención dejó de ser la práctica perfecta del sacrificio para pasar a ser la búsqueda de la verdad del Ser y la fusión del individuo con él. Los conceptos arios de cielo e infierno quedaron desplazados por la noción de reencarnaciones sucesivas para purgar las malas acciones cometidas y los dioses védicos de la naturaleza perdieron importancia ante los dioses propiamente hindúes, de carácter simbólico. Pese al pluralismo de deidades, el brahmanismo, —llamado así por el control ejercido por la casta de los brahmanes sobre la literatura religiosa— tendió a centrarse en la identidad del Ser, hasta llegar filosóficamente a un claro monismo.
En el siglo VI a.C. este incipiente hinduismo sufrió una escisión importante con el surgimiento del budismo y el jainismo, sectas hindúes disidentes que, más tarde, adquirieron el rango de religiones separadas, aunque manteniendo muchos puntos de contacto con su origen. El budismo atacó los aspectos demasiado estratificados del brahmanismo. Fue una corriente de renovación que pronto adquirió auge, pero que tuvo su verdadera importancia fuera de la India.
Como reacción a estas doctrinas en parte disidentes el hinduismo se reforzó e hizo más hincapié en su mítica, para llegar así al pueblo, un tanto al margen de los avances en el plano filosófico. Durante siglos convivieron avanzados sistemas de pensamiento con prácticas rituales de toda índole. Fue en el siglo IX, con el maestro Shankara, cuando el hinduismo se revitalizó.
Los siglos XV y XVI vieron otro momento importante, con el desarrollo de los cultos bhakti o devocionales, una corriente de tipo místico que impulsó de nuevo las tradiciones hindúes y que surgió para contrarrestar el influjo islámico de los nuevos invasores de la India.
Algo semejante tuvo lugar durante el siglo XIX, cuando se produjo el denominado Renacimiento hindú, en una sociedad colonial británica en la que el cristianismo y los conceptos occidentales de religión eran la pauta a seguir. Toda una serie de reformadores religiosos y sociedades puristas desarrollaron su actividad para volver a llevar al hinduismo a sus orígenes y al mismo tiempo eliminar las lacras sociales derivadas de él, convertidas con los siglos en práctica habitual.
Pero durante todas estas épocas de mayor o menor esplendor del hinduismo debe destacarse su capacidad de sincretismo con otras religiones y de tolerancia para con ellas. El hinduismo no es en absoluto proselitista. Jesús o Mahoma son respetados y reverenciados en la India como figuras santas y el mismo Buddha es considerado por los hindúes como una encarnación del dios Vishnu. La India es el país que mejor acogida ha proporcionado a los mazdeístas y a los hebreos que hubieron de dejar sus países por motivos religiosos. Incluso durante la dominación islámica surgieron en la India toda suerte de movimientos religiosos sincretistas en donde se mezclaban ambas religiones. Bajo el concepto hindú de que todo lo existente en el universo es divino, no cabe el desprecio hacia cualquier otro camino que lleve a entender a esa divinidad, que es el Todo.




CONCEPTOS FILOSÓFICOS


El hinduismo parte de la base de que todo lo que existe es una misma cosa. A ésta la denomina Brahman, el principio cósmico absoluto transcendente, neutro e impersonal, primera causa del universo. Es omnipotente, omnipresente, omnisciente, autocausado, autodependiente y autocontrolado. Es el espíritu único, la vida que vive en todos los seres. Cuando es percibido introspectivamente como esencia de nuestra existencia individual se llama âtman, lo que equivale al alma individual, la mónada espiritual. Esta alma individual es uno con el Brahman o Absoluto y sólo nuestra errónea percepción nos hace considerarla aparte. Este es el principio básico del monismo hindú.
Al emplear conceptos dualistas para facilitar el entendimiento, pasa a hablarse de dos principios complementarios. En primer lugar está el purusha, que
es la esencia masculina, el principio del ser u hombre primordial, de cuyo cuerpo salieron todos los seres creados. Es un principio pasivo y equivale al pensamiento abstracto del Absoluto. Se complementa con prakriti, la materia inicial, descrita como una potencia del Ser, no como una entidad independiente. Es inconsciente, productora, siempre activa e incesantemente sujeta a movimientos, cambios, modificaciones y transformaciones. Es una sustancia compuesta, constituida por tres cualidades o guna, denominadas bondad o sattva, pasión o rajas y tinieblas o tamas. En la materia primordial estas tres cualidades están perfectamente equilibradas entre sí. Posteriormente se manifiesta en distintas proporciones todas las criaturas, lo que determina el carácter de cada una.
Según esta cosmología, el Ser Absoluto se manifiesta en una Creación de duración limitada y que se reabsorbe de nuevo en El de manera cíclica. De hecho, todo en el universo está sujeto a estos ciclos de tiempo. Es la teoría de las yuga, según la cual existen cuatro eras (Krita, Treta, Dvapara y Kali) que juntas se denominan mahâyuga o “gran era” y que, al repetirse mil veces, equivalen a un día del dios Brahma (4.320.000.000 años de cómputo humano). Este día de Brahma o kalpa se inicia con la creación, en la que un universo surge del Absoluto y se generan todas las cosas, y termina con la fusión en ese mismo Absoluto, disolviéndose todo tras el proceso de evolución. Viene a continuación la noche de Brahma, de igual duración, tras la cual todo vuelve a repetirse.
Durante la manifestación del Absoluto en forma de Creación, lo que hace que se consideren al purusha y a la prakriti como entidades separadas cuando en realidad son una misma substancia es mâyâ, la ilusión. Mâyâ significa medición, creación o despliegue de formas, cualquier ilusión o engaño de la vista. Constituye el término aplicado a la ilusión de multiplicidad del universo empírico. Los mundos, los diferentes planos de lugar y tiempo en que éstos existen y las criaturas que en los pueblan son manifestaciones de la misma realidad y aparecen diferenciados por el juego de mâyâ, que sería el aspecto dinámico del Absoluto. Esta percepción de diversidad la produce la ignorancia, pues la realidad es sólo una (el Brahman-âtman) y esta ilusión oculta la realidad divina. Esta energía divina negativa ilusiona a la entidad viviente, haciendo que olvide al Absoluto.
Mientras los seres no perciben este engaño y se liberen de la noción de la multiplicidad del Ser, permanecen insertos en el ciclo de existencias, denominado samsâra, que significa “flujo”. Es un término que hace referencia a la rueda de las reencarnaciones causada por la acumulación de acciones que han de tener una reacción. Es el ciclo de nacimientos y muertes que tiene lugar incesantemente mientras que se cumple la ley de causa y efecto del universo. A esta ley —uno de los principios esenciales del hinduismo— es a lo que se denomina karma.
El karma es la acción material que ha de atraer una reacción subsecuente, la causalidad, consecuencia de toda acción tanto en el plano físico como en el moral y el intelectual, que actúa sobre el destino de una forma lógica y racional, estrictamente acomodado al mérito o demérito de cada uno. Metafísicamente significa los efectos de la acción, aunque puede ser también las actividades fruitivas concretas. Los deseos, aspiraciones, pensamientos y actos del individuo son los que según la ley kármica le vuelven a traer repetidas veces a la vida terrestre determinando la naturaleza de su renacimiento.
Las acciones de los seres son de cuatro clases: shukla (puras, que crean un buen resultado o reacción), krishna (impuras, de efectos negativos), shuklakrishna (mezcla de puras e impuras, con efectos eclécticos) y ashuklakrishna (ni puras ni impuras, sin ningún tipo de efectos). Así pues, los seres pueden con acciones meritorias avanzar espiritualmente de vida en vida y eliminar los malos resultados
de sus acciones negativas.
Para lograrlo son necesarias innumerables vidas y el concepto de reencarnación o punarjanma se convierte, por tanto, en uno de los puntales de esta religión. El transmigracionismo es una obligatoriedad autosoteriológica o de propia redención, en virtud de la cual las almas individuales reencarnan para continuar su evolución hasta llegar a fundirse en el Absoluto. La causa de estas encarnaciones repetidas del espíritu es el apego al mundo. Los anhelos, los sentimientos, las posesiones son una ilusión que produce trishna, la sed de vida, que actúa como una fuerza individualizante que impele al hombre a hundirse en la naturaleza ilusoria del mundo fenoménico, haciendo obligatoria la reencarnación. Mediante su encarnación en estas vidas sucesivas, el alma individualizada tiene innumerables oportunidades de perfeccionarse, redimirse, librarse de las consecuencias de sus acciones y salir fuera de la rueda de los nacimientos. Cuando se han eliminado todos los efectos negativos del karma, el alma individual obtiene la liberación o moksha y se funde con el Absoluto, es decir, reconoce su total identidad con El.
A esta liberación del ciclo de las reencarnaciones y a la fusión con el Absoluto se llega mediante el desapego de todo vínculo terreno y la ejecución de actos meritorios, acordes con los deberes específicos de cada casta. Este concepto es el que lleva a la noción de dharma, término que se emplea generalizadamente para “religión” pero que, en realidad significa “deber”.
El dharma es la ley que subyace al universo. El concepto engloba todos los deberes tanto morales como religiosos que tiene el hombre. El dharma es el problema de la acción en la vida, de lo que el hombre debe hacer, pero no solamente en sus relaciones con los demás, en el orden ético y moral de su comportamiento, sino también en todas aquellas acciones que el hombre debe llevar a cabo para alcanzar la liberación.
Para hacer posible el cumplimiento del dharma el hinduismo da una serie de normas y pautas. En primer lugar, el deber no es el mismo para todos los hombres, y es aquí donde aparece el varnâsharama, o sistema de castas, con sus deberes y obligaciones particulares. La palabra varna significó originariamente “color”, pero hace referencia a la división social del trabajo. Según el modelo mencionado por vez primera en el Rigveda, existen cuatro castas fundamentales, con diversas subdivisiones. Estas son: los brâhmana, o casta sacerdotal, dedicados al culto y a la enseñanza; los kshatriya o casta guerrera, militares y administradores; los vaishya, que son agricultores y comerciantes principalmente; y los shûdra, que incluyen artesanos y los dedicados a aquellos oficios de servicio a los demás. Aunque este sistema tenía naturaleza gremial, acabó convirtiéndose en hereditario y se le adjudicaron niveles según el prestigio de los diversos oficios. Paralelamente se establecen mayores deberes para las castas más altas, exigiéndoseles un más alto nivel de pureza y religiosidad.
También se divide la vida del hombre en fases religiosas, para facilitar su evolución espiritual. Es lo que se denomina âshrama, etapas o estadios ideales de la vida del hombre. Estos son brahmachârî, grihastha, vanâprastha y sanyâsî. El primero de estos estadios está consagrado al estudio y a la ascesis. El segundo, el de cabeza de familia, enseña a enfrentarse con las dificultades de la vida diaria. En el tercer período el retiro ayuda a desprenderse de los lazos del mundo. El cuatro período es el de la renuncia más completa.
Los caminos por los que se puede conseguir la evolución son diversos. Sus prácticas reciben el nombre de yoga. En primer lugar tenemos el aprendizaje de textos y estudio de teorías filosóficas, el jñâna yoga o yoga del conocimiento. Se refiere al conocimiento de Dios y de las verdades más altas de la religión: la naturaleza del ser individual y cómo puede reunirse con el Absoluto. Se logra mediante el razonamiento y el discernimiento. Ha de destacarse el hecho de que en la ética hinduista el bien se parangona con el conocimiento o la sabiduría, vidyâ. Éste tiene siete planos según la ortodoxia: subhecha, el puro deseo o intención de conocer; vichârana, la investigación; tanumânasa, la completa purificación de la mente; sattâpatti, el establecimiento de la verdad; asamshakti, la liberación de los apegos, padârthabhâva, la cesación de la objetividad; turîya, el estado de percepción total. Consecuentemente, el mal es la avidyâ, la “nesciencia” o ignorancia cósmica, responsable de la no percepción de la realidad y que nos hace desconocer que el mundo es pura ilusión. Para el aprendizaje, la tradición recomienda la ayuda del guru, término que define a los maestros en materias religiosas, espirituales e intelectuales, con capacidad para orientar al discípulo en el camino de búsqueda de moksha.
Otro camino reconocido es el de la devoción o bhakti yoga, la evolución espiritual a través de la devoción amorosa hacia la divinidad. Aquí la religión no aparece como conocimiento de Dios o simple culto rendido de una manera reglamentaria, sino como una participación en lo divino: el fiel llega a Dios por amor. El dios elegido es un amigo al que el devoto se somete. Se recomienda este camino como más sencillo para aquellos que no se sienten capaces de aprehender al Absoluto mediante la meditación pura. El principio es que el que se abandona en brazos de la divinidad será salvado por su gracia.
Una tercera vía es el karma yoga, basado en la acción desinteresada, que hace que el adepto no se beneficie de las consecuencias de sus actos. En este camino espiritual el aspirante busca alcanzar a Dios mediante el trabajo sin apego a los frutos de la acción.
El dhyâna yoga es la práctica de la concentración. Es la meditación espiritual, la concentración de todos los pensamientos en un objeto. Establece las diferencias más notables entre los componentes mentales y espirituales del ser humano y es el grado que permite dar el paso hacia la liberación.
El abhyâsa yoga es la técnica de evolución espiritual que se consigue mediante la práctica religiosa sistemática y continuada y mediante la pûjâ, la adoración ritual de las imágenes, por medio de la cual el devoto busca la comunión con lo divino. Puede hacerse en público o en privado y los elementos que la constituyen varían según el dios al que se reverencia. Cuando se trata de una solemnidad oficial es el sacerdote quien la dirige. La gente aporta sus ofrendas y los ritos y plegarias son llevados a cabo por los brahmanes. Esta adoración puede hacerse de diversas maneras más o menos complicadas cuya explicación se encuentra en los Shâstra y los Purâna. Este forma de perfeccionamiento está ligada al concepto del sacrificio, puesto que el rita, —la regularidad del cosmos, el orden cósmico y la ley inalterable del universo— está en correlación en el dominio humano con el orden del sacrificio y el proceso ritual reproduce el del universo. Si el sacerdote, en nombre del género humano, lleva a cabo correctamente el sacrificio, puede controlar las fuerzas del cosmos.
El mantra yoga es un sistema de perfeccionamiento espiritual que consiste en meditar sobre algunos sonidos mágicos. Esta vía se basa en la repetición de fórmulas sagradas con el nombre esencial de la divinidad. La voz mantra denominaba originariamente a cualquier fragmento de los Veda y más tarde acabó equivaliendo a una fórmula invocatoria mágica. Es el sonido o vibración que ayuda a entrar en sintonía con el universo y que contiene formas particulares del poder cósmico. Sirve para librar a la mente de la concentración en el mundo material. Su extensión puede variar desde una sílaba a todo un himno. Relacionado con él está el concepto de mandala, cosmogramas o representaciones en diagramas geométricos del universo, empleadas para la meditación. Suelen ser pintados, aunque pueden tener forma arquitectónica. Contienen el espacio sagrado que es simbólicamente un microcosmos del universo. Se emplean como ayuda para la concentración y la meditación. Si se consigue la suficiente concentración en ellos, interiorizándolos, se pueden controlar las fuerzas sutiles de la naturaleza.
El hatha yoga es una escuela que da primacía a las actividades físicas y al control de la respiración, con el fin de obtener determinados poderes sobrenaturales o siddhi. Es la técnica preparatoria para poder iniciarse en todas las demás formas de yoga, siendo el camino más físico de todas las variedades. No hace distinción especial sobre el cuerpo y la mente, sino que considera a ambos como manifestaciones de la misma fuerza vital. Da paso al râja yoga, que se ocupa del esfuerzo de purificación y vacío mental preparatorios de la liberación. Es un nivel superior en el que se implica directamente la mente y permite completar el ascenso a través de los ocho astânga o fases. Estas son las siguientes: yama, una serie de normas morales, tales como abstención de dañar a seres vivientes, sinceridad, no apropiación de bienes ajenos, continencia y renuncia a cualquier cosa que pueda servir de recreo de los sentidos; niyama, disciplinas como pureza, serenidad, estudio de las escrituras, devoción y ascesis; âsana, concentración del cuerpo en una postura para conseguir su control; prânâyâma, proceso de retención del aliento; pratyâhâra, ruptura sensorial para impedir la distracción, la retracción de los sentidos, apartándolos de un objeto exterior para dirigirlos hacia el interior; dhârana, concentración prolongada de la mente en un punto externo o interno, que trata de reunir energía psíquica; dhyâna, concentración o meditación espiritual; y samâdhi, estado de iluminación, liberación o de unión indiferenciada que supera al mundo, en el que se ha conseguido la fusión del âtman con el Brahman.
Todas estas prácticas incluyen tres nociones también fundamentales. La primera es vairâgya, el desapego de la materia y de las actividades mundanas, la renunciación y dedicación de la mente a lo espiritual. Implica una indiferencia total a las cosas agradables del mundo. A los renunciantes se les denomina sâdhu, que significa “bueno”. Es un término usado generalmente como referencia a un asceta que cree plenamente la ilusoriedad del mundo fenoménico, lo que le hace renunciar a él y llevar una vida de penitencia para expiar las acciones del pasado y librarse de la necesidad de sucesivas reencarnaciones.
La segunda noción es la de tapas, el fervor, calor de penitencia o mortificación. Es la acumulación de energía concentrada, obtenida mediante prácticas ascéticas y que puede conducir a la liberación. Es el objetivo de los munî, ascetas silenciosos dedicados a la soledad y a la contemplación como técnicas para conseguir la liberación.
La tercera noción común a todos los caminos de yoga es la de ahimsâ o no violencia y que consiste en el principio de respeto por toda criatura viviente, siendo la base del tradicional pacifismo indio.




ESCUELAS DE PENSAMIENTO


Dentro de la ortodoxia hindú se reconocen seis escuelas filosóficas o darshana, voz sánscrita que significa “visión”, aunque puede interpretarse como “opiniones sobre la realidad”. Tienen una base común, pero pueden llegar a tener perspectivas muy diferenciadas.
A la escuela Mîmâmsâ (literalmente “investigación”) se le llama a veces Purvamîmâmsâ por oposición al Uttaramîmâmsâ o Vedânta. Aunque es imposible establecer una relación cronológica de las escuelas, el Mîmâmsâ se considera la primera porque es la que está más cerca de los Veda. Su finalidad primordial es interpretar los textos sagrados y mostrar al hombre cuáles son los medios por los que debe buscar la perfección a través de las prácticas religiosas prescritas. Su concepto del Absoluto es pluralista y está fundado únicamente sobre la parte ritualística de la revelación. Esta filosofía se compone de un método de discusión dividido en cinco partes: la determinación del tema que se ha de discutir (vishaya), las objeciones al mismo y dudas que se puedan presentar (samsaya), las opiniones contrarias (pûrvapaksa), las reputaciones y opiniones auténticas definitivas (siddhânta) y la relación entre las conclusiones a que se ha llegado y el texto mirado en su conjunto así como en sus diversas partes (sangati).
El Vedânta (literalmente “fin de los Veda”) está considerado como tal por cuanto es la expresión más decantada y completa de la doctrina védica. Presenta tres escuelas. El Advaita Vedânta presenta la esencia del monismo al afirmar la existencia de una única realidad: Brahman. Su punto de partida lo dio el filósofo Shankara con su obra Vivekachûdâmani, cuya aportación fue de tal importancia que eclipsó cualquier texto anterior. Considera al Brahman, como un elemento sin límites, no diferenciado, sin determinantes de ningún tipo. Cuando se manifiesta como creador, aparece como un dios demiúrgico comprometido con la labor creadora, con una serie de cualidades determinantes. Fuera de estas dos entidades todo cuanto hay es ilusorio y carece de auténtica realidad, porque la realidad, para ser plena, no puede ser efímera, ni tener limitaciones.
La segunda rama del sistema, postulada por Râmânuja, es el Sisadvaita, el monismo o no dualismo cualificado. Este sistema admite que el mundo fenoménico goza también de cierta realidad, no tan pura como el Absoluto, que es indeterminado, lo que permite establecer tres categorías: lo divino, el alma o parte divina del hombre y la materia.
La tercera variedad es el Dvaita.
Es un sistema dualista, debido a Mâdhava, y apareció en una época muy avanzada respecto a los anteriores, con una fuerte influencia de la cultura cristiana e islámica. Este sistema tiene una base pluralista, afirmando que la realidad completa incluye el mundo fenoménico con todas sus implicaciones, de manera que el conocimiento es un producto de la propia consciencia del hombre.
El sistema Nyâya fue expuesto por Akshapâda Gautama. La palabra Nyâya quiere decir regla, forma de interpretación, normas correctas del pensamiento. Suele traducirse como lógica y el sistema tiene por finalidad establecer las normas del recto pensar y del adecuado conocimiento. Los lógicos distinguen dieciséis fases del raciocinio: el medio de prueba, el objeto de la misma, la duda, la intención, el ejemplo, la tesis, las premisas, la refutación por el absurdo, la determinación, la discusión, la disputa, la sutileza, el sofisma, los juegos de palabras, la objeción fútil, el punto débil. La finalidad es el bien supremo, es decir, la liberación del espíritu del error; desaparecidos los defectos del raciocinio, desaparece la tentación de cometer malas acciones y la posibilidad de acumular karma negativo. Los seguidores del Nyâya admiten cuatro principios de la verdad: la percepción, la inducción, la analogía y el testimonio. Su tendencia es empírica, defendió al brahmanismo frente al budismo y combatió intensamente al materialismo. Es un sistema pluralista que no considera la existencia de una realidad absoluta de la cual emana todo, sino que supone que la materia primordial tiene una realidad en sí misma con periodos de manifestación y de no manifestación.
El sistema Vaisheshika es la exposición atomista del mundo. Se centra en el estudio del ser y de sus características, siendo por tanto un sistema ontológico. Su base de pensamiento es la dualidad del mundo: hay una realidad constituida por átomos materiales que están en estado de indiferenciación y un Absoluto en el cual participa lo sagrado impersonal, el âtman o alma individual universal y lo sagrado particular, el âtman de cada uno. Es un sistema diferenciador y busca la forma de distinguir entre una cosa y otra, elaborando una teoría de las categorías de la realidad. Distingue entre las substancias espirituales y materiales. Estas últimas están compuestas de anu o átomos infinitamente pequeños, eternos e indestructibles, que están en continuo movimiento durante todo el periodo cósmico, uniéndose entre sí de dos en dos o de tres en tres, para dar lugar a moléculas. Los átomos difieren cualitativamente entre sí, formando hasta nueve substancias diferentes: fuego (anila), tierra (prithvî), aire (anala), agua (apa), tiempo (kâla), éter (akâsha), espacio (desha), espíritu (manas) y alma (âtman), ordenadas por dos fuerzas: el tiempo y la orientación según el espacio. Las substancias espirituales o almas son infinitas y eternas. Están dotadas de consciencia e inteligencia, mediante las cuales perciben el universo y están unidas a éste por dicha percepción. De la materia nacen todos los males y, en primer término, la necesidad de la reencarnación. El alma debe procurar liberarse de la materia; a tal fin contribuyen las prácticas del yoga y del ascetismo. El universo está compuesto de las nueve substancias antes mencionadas, que poseen a su vez atributos mediante los cuales se manifiestan: color, olor, contacto, numero, dimensión, separación, conjunción, desunión, prioridad, posterioridad, conocimiento, placer, dolor, deseo o aversión y voluntad. Mediante estos atributos obran sobre el espíritu y determinan las acciones. El Vaisheshika afirma la realidad del mundo exterior. El ritmo de la vida, las actividades del espíritu, las sensaciones, los sentimientos y los deseos son pruebas de la existencia del âtman o alma individual, que es substancialmente no creada e indivisible. Las almas son infinitas; el alma suprema es Dios, mónada infinitamente superior a todas las demás. Este sistema ontológico y deísta es un ejemplo de la existencia de tendencias positivistas indias.
El Sânkhya (literalmente “enumeración”) es un sistema muy antiguo, atribuido a Kapila. Es un sistema dualista y racionalista, según el cual dos principios, uno espiritual (purusha) y otro material (prakriti), coexisten desde toda la eternidad. Se trata de una enumeración de las categorías de lo real, mencionándose veinticinco tatva o elementos, de los cuales veinticuatro son materiales. Tiene una cosmología evolucionista en la que los elementos más inferiores se generan de los superiores.
El sistema Yoga (literalmente “unión”) es declaradamente teísta y busca la unión con el Absoluto mediante la contemplación espiritual y la devoción. Es muy similar al Sânkhya, pero introduce el concepto de divinidad, îshvara, y trata de establecer la unión del hombre con esta divinidad. Se centra en el dominio que el asceta ejerce sobre sus sentidos y sus actividades mentales. Es una disciplina espiritual rigurosa y un conjunto de técnicas practicadas para obtener dominio sobre las fuerzas del propio ser, asegurar el control del sistema psicosomático, adquirir poderes ocultos, dominar las fuerzas de la naturaleza y, sobre todo, para alcanzar la unión con la deidad o con el Absoluto.
Junto a estas escuelas existen multitud de otras variedades heterodoxas o de aceptación limitada. Entre ellas destaca el Tantra, sistema conocido en Occidente como tantrismo, y que se basa en la utilización de elementos prohibidos para lograr la liberación y en el concepto de la unión sexual y espiritual del dios Shiva y la diosa Pârvatî como principios masculino y femenino del universo. Su objetivo es el mismo que el de los otros sistemas: la fusión con el Absoluto, pero mientras que las enseñanzas de los darshana requieren una larga serie de reencarnaciones para lograr su objetivo, el Tantra aspira a identificarse con la divinidad en la presente existencia. Este sistema especulativo y ritual trata de obtener el conocimiento salvador y la unión con lo divino mediante la ciencia esotérica. Se basa sobre el principio de la energía y de la manera de controlarla y se lleva a cabo mediante el ritual de adoración de la energía de Shiva, personificado en su shakti o energía femenina de la deidad. Admite dos principios increpados y eternos: el purusha u hombre primigenio y la prakriti o naturaleza que, mediante su unión, dan origen a todo el universo fenoménico. De esta manera el Tantra es la doctrina de los aspectos duales del Brahman único, que actúa a través de su trinidad de poderes: voluntad, conocimiento y acción. Tiene dos ramas, el dakshinamârga o vía de la derecha, en la que se tiende a concentrarse más en la interpretación intelectual de los textos, y el vâmamârga o vía de la izquierda, cuya técnica se encamina a dirigir toda la energía liberada en el acto sexual al fin cósmico de la fusión con la divinidad, admitiendo toda una serie de elementos que están proscritos de las vías ortodoxas, como el sexo, el vino, la carne, el pescado e incluso algunas plantas alucinógenas.
Otra escuela heterodoxa es el Shaivavâda, conocido como shivaísmo de Cachemira, que mantiene que el dios Shiva es la única realidad; es consciencia pura que se manifiesta en multiplicidad como el universo. Esta consciencia es una unión de Shiva con su energía femenina. Existen diversas variedades de esta tradición filosófica, como las escuelas Pratyabhijña (“reconocimiento”) o Spanda (“vibración”).
Dentro del marco del hinduismo existen también escuelas materialistas, como los Chârvaka o también los Lokâyata, una rama de los filósofos materialistas que creen que el cuerpo es sólo una combinación de elementos y que el alma es una manifestación temporal que surge de la configuración especial de la persona. De manera general designa a toda doctrina que se ocupa únicamente de este mundo. Otra escuela semejante, los Vaibhâshika, no cree en la existencia del alma. Según ella, los síntomas de la vida se presentan cuando la combinación de la materia alcanza cierto grado de madurez.
Consiguientemente, tanto el budismo como el jainismo pueden considerarse y de hecho lo son, formas del hinduismo, apartadas de su ortodoxia, puesto que comparten con él la mayoría de sus postulados.




PRINCIPALES PERSONALIDADES


De entre los maestros de los que queda constancia histórica uno de los primeros es Pâtanjali, del siglo I de nuestra era, el exponente más claro y preciso del sistema Yoga de filosofía. En ese momento destaca asimismo Kanâda, el fundador del sistema Vaisheshika. Es considerado uno de los siete filósofos principales de la India, autor de los textos denominados Vaisheshikasûtra.
Akshapâda, filósofo del sistema Nyâya, considerado uno de los maestros religiosos de este kalpa o ciclo de la creación, vivió en el siglo II y fue famoso por su elocuencia. Se le considera prácticamente el fundador del sistema.
En el siglo VIII aparece Shankara (788-820), quien viajó por todo el país y estableció monasterios, siendo el revitalizador del hinduismo en un momento en el que éste decaía. Se le considera el precursor del movimiento bhakti que cobraría especial impulso en el siglo XV. Fue el principal exponente del Advaita Vedânta de filosofía. Sus principales obras son los comentarios a diez Upanishad, su Upadeshasâhashrî y el Brahmasûtrabhâshya, éste último considerado el texto canónico del Vedânta. Su no dualismo insiste en la ilusoriedad del mundo fenoménico, que no permite ver la unicidad del Brahman y el âtman. Preconiza que la liberación sólo puede conseguirse por la vía del conocimiento.
De su tiempo es también Abhinavagupta, autor de un importante comentario a la Bhagavad Gîtâ. Fue autor del tratado titulado Paramânthasâra y promotor del shivaísmo de Cachemira, junto con Kallata, creador de la escuela spandashâstra, de Cachemira, autor del texto filosófico Spandakârika, que fundamenta las bases de la escuela.
Gorakhanâtha fue un filósofo del sistema Yoga, del siglo XI, fundador de la tradición del hatha yoga, que es el prólogo indispensable para acceder al yoga superior que permite recorrer el camino hacia la liberación. Se le atribuyen importantes libros sobre el tema, como el Gorakshashataka y el Siddhasiddhântapâddhati.
Algo posterior es Râmânuja (1055-1137), quien compiló diversos tratados vedánticos. Se le atribuyen gran número de obras, entre ellas Vedântadîpa, Vedântasâra, Vedântasangraha y algunos comentarios sobre el Brahmasûtra y la Bhagavad Gîtâ, de gran fidelidad con los originales. Es el fundador de la escuela del no dualismo calificado o Vishishtâdvaita, por lo que compite directamente con Shankara. Fue un declarado vaishnava o vishnuita, especialmente devoto de Râma, séptima encarnación de Vishnu. Fue el popularizador del culto a Lakshmî, diosa de la prosperidad. Opositor suyo fue Mâdhava
(1199-1278), quien preconizó el denominado Dvaita Vedânta. Defendió la dualidad entre el alma y Dios y mantuvo que existen tres realidades eternas y distintas: el Brahman, las almas y la materia. La liberación se obtiene por la gracia de dios e incluso en medio de esa liberación las almas habitan junto a Dios pero no se funden en él. Afirmó la inexistencia de la ilusión o mâyâ y mantuvo que el universo fenoménico era real, aunque transitorio. Fue de orientación vishnuita y repartió su devoción entre las encarnaciones de Râma y Krishna.
En el siglo XV los filósofos derivaron del puro intelectualismo hacia posiciones más místicas, como en el caso de Râmânanda, discípulo de Râmânuja. Fue el primer maestro que sustituyó el culto de Krishna por el de Râma y de su consorte, Sîtâ. Râmânanda acogió entre sus discípulos a gente sin casta, a mujeres y hasta a musulmanes, intentando eliminar las lacras de la sociedad de su tiempo.
Contemporáneo suyo es Tulasîdâsa (1532-1623), un místico y poeta vishnuita, autor de la epopeya del Râmâyana en lengua hindi, donde se recalcan los valores espirituales de Râma. Fue uno de los maestros del movimiento bhakti. Llevó una vida ascética y compuso una obra de gran importancia en el vishnuismo, el Râmacharitamânasa. También merece mención Vallabha, filósofo del sistema Vedânta. Fue uno de los cinco grandes comentaristas de los Brahmasûtra y creador de la escuela del llamado Shuddhadvaita o Advaita puro. Fundó una secta que predicaba la igualdad entre dios y el individuo. Para él la liberación se podía conseguir por medio de la devoción. Enfatizó también el hecho de que la vida familiar no es obstáculo para la evolución espiritual. A causa de esto fue acusado de epicureísmo.
A fines del siglo XV aparece la figura de Chaitanya, un místico vishnuita, quien enfatizó la importancia del amor divino. Sustituyó la noción de devoción por la de completo abandono en Dios. Defendió la hermandad de los seres humanos, denunció el sistema de castas y los rituales brahmánicos y sostuvo que el abandono en Dios era medio suficiente para alcanzar la liberación. Su variedad de filosofía se caracteriza por una verdad que racionalmente es inconcebible, en cuanto que no es comprensible la simultánea identidad y la diferencia de Dios, de las almas y de lo material, porque esta verdad se halla colocada fuera del alcance del pensamiento lógico. Consecuentemente enfatiza menos el conocimiento y más los otros medios de acercamiento a la divinidad.
De esta época es también Kabîra, un santo y reformador religioso que intentó unir las fes hindú y musulmana. Condenó todas las distinciones sociales, de casta y religión. Su vía era la devocional, mezclando eclécticamente elementos del culto a Vishnu en su encarnación como Râma y también del sufismo musulmán.
En el siglo siguiente destaca Tukârama, un místico famoso (1598-1649), maestro del movimiento bhakti. Fue vishnuita y compuso himnos en honor de Vithobâ, aspecto de Vishnu. Se alzó contra el monismo y no aceptó la adoración de otra imagen que la de Vithobâ y su consorte.
Ekanâtha
(1533-1599) fue uno de los maestros del movimiento bhakti del siglo XVI. Se dedicó principalmente a explicar y verter los textos sagrados en lengua marathi. Fue autor del Bhâvârtha Râmâyana y del Rukminî Svayamvara. Combatió la intocabilidad y la rigidez del sistema de castas.
Después de un tiempo de inactividad filosófica durante el auge del Islam con las dinastías mogoles, el hinduismo vio un renacimiento intelectual a mitad del siglo XIX, ya durante la época de la dominación británica. Entre los iniciadores de este movimiento destaca Râma
Mohana
Râya (1772-1833), uno de los primeros reformadores modernos del hinduismo. Buscó superar la religión hindú por medio del rechazo al politeísmo y la búsqueda de un credo que unificase hinduismo, Islam y cristianismo. Creo la Brahma
Samâja o “Sociedad de los creyentes en el Brahman”, matriz de otros movimientos y sociedades diversas que resultaron muy influyentes entre los intelectuales indios. Esta sociedad combatió los matrimonios entre niños, así como la costumbre de satî o cremación de las viudas. Según él, el hinduismo debe interpretarse sólo de acuerdo con los Veda y las Upanishad. Combatió la idolatría y concibió la idea de templos desprovistos de imágenes. Fue secundado en su actividad por otro organizador de la secta, Devendranâth Thâkura (1817-1905). Los principios básicos de la esta sociedad son los siguientes: Dios es un Dios personal con sublimes atributos morales, que oye y responde a las oraciones y nunca ha encarnado. Sólo debe rendirse culto a Dios espiritualmente, sin que sean necesarios los templos, ni el ascetismo, ni el culto. La naturaleza y la intuición son fuentes de conocimiento de Dios y el dejar de pecar, junto con el arrepentimiento, es lo único que consigue el perdón y la liberación.
Otro reformador religioso fue Shiva
Nârâyana Agnihotrî (1850-1909), fundador de la Deva
Samâja o “Sociedad divina”, que aunaba doctrinas espiritistas con el devocionalismo o bhaktivâda.
Dayânanda
Sarasvatî
(1842-1883) creó la Ârya
Samâja o “Sociedad de los arios”. Predicó la vuelta a las raíces védicas, restando importancia a las epopeyas y a los libros de tradiciones mitológicas. Intentó un acercamiento a la pureza del primitivo culto védico por encima del brahmanismo y de otros cultos nacionales o extranjeros. Afirmó que el hinduismo es monoteísta y no admite ídolos ni castas. Atacó a los matrimonios infantiles y a la poligamia. Combatió las abluciones, oraciones, peregrinaciones y penitencias. Su doctrina sólo sostenía la redención limitada, ya que el alma que ha disfrutado de varios siglos de felicidad tiene que volver a la tierra y seguir atada a la rueda de los nacimientos. Su objetivo es hacer el bien al mundo mejorando el estado físico, espiritual y social de la humanidad. Tras una ceremonia de purificación admite en su seno a gentes de todas creencias, consiguiendo así que muchos intocables que se habían apartado de la tradición hindú volvieran a ella.
Otra figura interesante es la de Shrî
Râmakrishna, filósofo moderno, considerado como santo (1836-1886). Se le supone poseedor de conocimientos extraordinarios y hacedor de milagros. Intentó fundamentar un hinduismo nuevo comprensible para los occidentales, empleando como punto de referencia la vía mística. Sus enseñanzas se basan en el Vedânta de Shankara y fueron divulgadas por sus discípulos tras la muerte del maestro.
Seguidor suyo fue Vivekânanda (1862-1902), quien participó activamente en 1893 en el Parlamento Mundial de las Religiones, celebrado en Chicago. Su actuación ha resultado fundamental para dar a conocer el hinduismo en Occidente. Es el fundador de la Ramakrishna Mission, con muchos seguidores en países europeos y en América.
Viene a continuación Arvinda
Ghosha (1872-1950), conocido como Aurobindo, un maestro religioso muy influyente, quien predicó una vía de desarrollo espiritual basada en la tradición hindú, pero con modificaciones modernas. Defendió un monismo según el cual el Absoluto permea toda la realidad, desde los niveles materiales a los espirituales. Creyó en la posibilidad de mejorar el mundo mediante sus enseñanzas, basadas en el Yoga, y en el surgimiento de una nueva humanidad formada por superhombres poderosos, sabios y compasivos.
También goza de fama como pensador Mohandâsa Karamchanda Gândhî (1869-1948) quien, sin ser considerado propiamente como un maestro religioso es reverenciado en muchos lugares como santo. Su concepto de la religión se basa en cuatro pilares: satya (la verdad divina), ahimsâ (no violencia), tapasyâ (renunciación) y svarâja (autodominio).
Y entre los sabios contemporáneos más reverenciados entre los indios se cuenta Ramana
Maharshi (1879-1950), maestro espiritual considerado como el último exponente del sistema Vedânta. De niño tuvo experiencias espirituales intensas que le demostraron la irrealidad del cuerpo físico y que le llevaron por el camino de la evolución espiritual. Fue un gran devoto de Shiva y se estableció en el monte Arunâchala, desde donde difundió sus enseñanzas de búsqueda interior y reflexión sobre el yo.




TEXTOS RELIGIOSOS


La literatura religiosa del hinduismo queda dividida en dos partes esenciales: la shruti o literatura revelada y la smriti o tradición recordada.
La literatura shruti hace referencia a los textos de doctrina sagrada transmitidos por los dioses a los rishi o sabios védicos. Estos, a su vez, los comunicaron a los hombres. El término se aplica a la literatura revelada y por tanto dogmática. Las obras más importantes son las siguientes:
Los Veda.

Son las escrituras sagradas hindúes, reveladas por Brahma. Significan literalmente “la ciencia”. Son los textos de la fase literaria más antigua de toda la literatura indoeuropea, de fondo marcadamente religioso y que abarca cerca de dos milenios (2500-500 a. C. ). Constan de una himnología sagrada de elevada inspiración poética que más tarde se complementa con obras de exégesis. Son cuatro textos: el Rigveda o Veda de los himnos; el Atharvaveda o Veda de los sacerdotes brujos; el Sâmaveda o Veda de las melodías y el Yajurveda o Veda de las fórmulas sagradas. El Rigveda es la exposición del más antiguo pensamiento religioso indio, cuya concepción fundamental es un politeísmo naturalista. El Sâmaveda es un manual para uso del culto y el canto litúrgico. El Yajurveda es un texto compuesto para la práctica del sacrificio y contiene diversas plegarias y fórmulas. El Atharvaveda pertenece a estratos populares indígenas y lleva consigo un elemento de superstición. Los Veda son la fuente del dharma (religión, moralidad, rectitud y buena conducta). Durante bastante tiempo los que no pertenecían a la casta de los brahmanes tuvieron prohibido el acceso a ellos. Se transmitieron oralmente en un principio, dando así lugar a linajes de sacerdotes que conocían dos, tres o los cuatro Veda. En estos himnos no faltan las alusiones a la vida real, a las luchas de los arios invasores con los pueblos aborígenes de la India, los cantos nupciales y fúnebres, así como los satíricos y filosóficos. Los himnos se caracterizan por la sencillez de dicción y la claridad del pensamiento. Los temas se prestan a la sutileza, de donde procede la tendencia a las adivinanzas y juegos de palabras. Son muy ricos su contenido mitológico. El orden natural del cosmos está en él íntimamente relacionado con el sacrificio y la moral humana.
Los Vedânga.

Son las ciencias sagradas que son accesorias a los Veda. Son seis: shikshâ (fonética), kalpa (injunciones ceremoniales), vyâkarana (gramática), nirûkta (glosario de términos védicos), chhanda (prosodia) y jyotisha (astrología). Estas ciencias se hallan expuestas en libros de aforismos mnemotécnicos.
Los Brâhmana.

Comentarios litúrgicos de la antigua literatura védica. Fueron, compuestos entre el año 1000 y el 800 a. C. Están escritos en prosa y explican el significado de los distintos rituales. Están llenos de aserciones dogmáticas, simbolismo y especulación muy imaginativa en el terreno de los sacrificios. Consagran la preeminencia del sacerdote como intérprete de los Veda. La síntesis de éstos es la identidad del universo con el sacrificio y cómo puede modificarse para mejorar el primero mediante el segundo.
Los Âranyaka.

Los “tratados del bosque”. Son obras de la literatura antigua, referentes a los cuatro estados de la vida de los miembros de la casta de los brahmanes. Pertenecen a la cuarta etapa, de retiro para la meditación. Son obras compuestas probablemente para hombres viejos que se habían retirado al bosque y no podían llevar a cabo los sacrificios, por no conseguir todos los elementos necesarios para éstos. En ellos la meditación sobre ciertos símbolos se hizo muy importante y acabó sustituyendo al sacrificio mismo. Contienen las especulaciones de estos ermitaños sobre Dios, el mundo y la humanidad, describiendo técnicas secretas e insistiendo en su peligrosidad para los no iniciados.
Las Upanishad.

Literalmente “lecciones a los pies del maestro”. Son coloquios filosóficos de explicación de los Veda y fuente escrita de la metafísica hindú, así una fuente especialmente fidedigna sobre su momento histórico. Estos textos pueden ser vishnuitas, shivaítas o del Tantra y están vinculados a diversos sistemas filosóficos. Se cuentan hasta ciento ocho. Fueron compuestos principalmente entre el 800 y el 450 a. C. y cambian radicalmente la orientación de los Veda, pasando del ritual hecho para los dioses exteriores a una forma de espiritualidad que busca al dios interior en cada ser. Además, su divulgación no está sólo limitada a la casta de los brahmanes. Estos textos están elaborados en forma de diálogos entre discípulo y maestro. No mantienen entre sí ningún tipo de unidad argumental, aunque los temas que en ellos se tocan son comunes y hasta lo son en ocasiones los dialogantes. En ellos se especula detenidamente sobre la significación del hombre y del universo. Precisan las relaciones entre el mundo exterior y el “yo” del individuo, llegando a la conclusión general de la identidad, o sea, que también el mundo externo es espiritual. Domina en ellos la idea panteísta, según la cual universo es divino y en él está el alma universal (Brahman) con que se identifica además el alma individual (âtman). El destino del alma individual en su transmigración de cuerpo en cuerpo material, regulado por la ley moral de las acciones (karma) cumplidas en cada existencia mortal, desemboca en la liberación final, esto es, en la reunión del alma individual con el Absoluto, cuando haya sido alcanzado el pleno conocimiento de la identidad de ambos. Son considerados sagrados por los hindúes, ya que son revelación divina. Corresponden al cuarto y más elevado estado del conocimiento. Los que llevan a cabo los ritos védicos están en un estadio inferior. Sólo los que no buscan los frutos del sacrificio védico sino la liberación última son los que pueden y deben estudiarlas, no teniendo ya obligación de cumplir el ritual.
Los Sûtra.

Llámase así a las obras de aforismos mnemotécnicos, seguidas de un comentario. La palabra en sánscrito significa “hilo”, como referencia a su sistema de cuadernillos. Los Sûtra persiguen un fin práctico y de carácter religioso. Las ciencias expuestas son la fonética, el ritual, la gramática, la etimología, la métrica y la astronomía. Eran un ejercicio oral: el discípulo lo aprendía de memoria y el maestro daba las explicaciones, que más tarde se escribieron en forma de comentario. Se dividen en Shrautasûtra (o Sûtra revelados) y Smritasûtra (Sûtra de la tradición).
Los Shâstra.

Son tratados que denominan genéricamente a la escritura revelada. En la antigüedad se aplicaba este término a todos los tratados religiosos, a excepción de los rituales. Después pasó a emplearse para los libros de leyes y científicos. Se dividen en tres clases, los Dharmashâstra, o comentarios religiosos, los Arthashâstra, que tratan de política, y los Kâmashâstra, que tratan sobre los placeres.
Los Purâna.

Son las escrituras védicas que presentan el conocimiento de los Veda en forma de narraciones históricas. Este título genérico‚ que significa literalmente “antigüedades”, hace referencia a un conjunto de obras literarias compiladas entre el siglo IV y el XII, aunque con materiales mucho más antiguos. Son colecciones de mitos simbólicos principalmente, aunque en ellas se encuentran enseñanzas sobre la práctica y el ritual, obligaciones de casta, fiestas y peregrinaciones, descripciones de lugares santos y de principios morales. Están escritos en un lenguaje sencillo y eran accesibles a todos los estratos de la sociedad. Estos libros se hallan relacionados con las diversas sectas del hinduismo, dividiéndose en vishnuitas, shivaítas y brahmánicos. Cada Purâna está especialmente dedicado a un deidad en particular y alaba las excelencias de ésta y su supremacía sobre las otras, con cierto matiz sectario. El carácter de estas narraciones tiene siempre un contenido metafísico dentro de su carácter pintoresco. Las leyendas tienden indefectiblemente a ilustrar la naturaleza de Dios y el funcionamiento del universo y ratifican el principio de la unidad en la diversidad, mostrando que todos los dioses individuales que protagonizan dichas leyendas son esencialmente el mismo: aspectos del Absoluto.
La literatura smriti es la tradición ortodoxa memorizada por exégetas y comentaristas. Se aplica a la literatura tradicional y legendaria, de la que forman parte las epopeyas y estos textos son el resultado de la tradición oral del hinduismo. Los libros más importantes son estos:
El Mânava Dharma Shâstra.

El libro denominado Leyes de Manu, compendio de reglas sociales. Se atribuye a Manu, progenitor de la raza humana y fundador de todo orden social. Esta obra es la más importante y significativa sobre usos y costumbres de la India antigua, sobre la ley religiosa y los deberes sociales. La fecha de redacción se sitúa entre los siglos II a. C. y II d. C. Los principales asuntos tratados son las solemnidades y ritos relacionados con los períodos en los cuales suele dividirse la vida; los alimentos permitidos y prohibidos; la impureza y purificación y normas concernientes a la mujer; los deberes del rey; los deberes y tareas de las cuatro castas y de las normas jurídicas en caso de calamidad pública; las reglas concernientes a la penitencia, las ofrendas y sacrificios y la clasificación de los pecados; y la recompensa de las buenas o malas acciones realizadas en la vida presente, con observaciones sobre la transmigración y la liberación.
El Râmâyana.

“Las andanzas de Râma”, es el segundo poema épico de la India y consta de veinticuatro mil dísticos. Se le atribuye al sabio Vâlmîki, quien debió de elaborarlo en el siglo IV a. C. Narra las aventuras del príncipe Râma y el rescate de su esposa, que había sido raptada por el demonio Râvana. Râma es aquí el símbolo del deber y prototipo del ideal del guerrero. La epopeya incluye multitud de narraciones insertas en ella. Las aventuras de Râma se han convertido en tema de todo tipo de obras literarias y populares.
El Mahâbhârata.

El poema épico de la “Gran India”. Es una de las obras más importantes y definitivamente la más extensa de la literatura universal. Consta de ciento veinte mil estrofas, debió redactarse entre el siglo IV a. C. y el IV d. C. Su autoría se atribuye a Vyâsa, aunque es evidentemente fruto de una labor de diversos autores que trabajaron durante siglos, en los que se acumuló el saber sacro y profano. La epopeya está escrita en dísticos. Su argumento trata de las batallas entre dos ramas de la misma familia (los cinco príncipes Pândava y los cien Kaurava) por la posesión de un reino en la India del norte. Ambos eran descendientes de los Bhârata, una familia que es la que da nombre al país. Se incluyen en la obra toda suerte de tradiciones populares, relatos y mitos que han servido de inspiración a autores indios posteriores. Todas estas leyendas, insertadas en el tema central de la obra como meras divagaciones, nos presentan una serie de valiosísimos testimonios sobre la vida y las costumbres de la India antigua.
La Bhagavad Gîtâ.

Es la suprema filosofía vedántica revelada al príncipe Arjuna por Krishna en el campo de batalla de Kurukshetra. Es un poema místico-filosófico en forma de diálogo, inserto en el Mahâbhârata. Es el libro devocional más venerado y leído entre los hindúes, considerado el mejor consuelo de los dolores de la vida. Las enseñanzas contenidas en él se ofrecen de la siguiente manera: Arjuna, el héroe de los príncipes Pândava, ante la inminencia de la gran batalla contra sus primos los Kaurava, se siente angustiado por esa lucha fratricida y prefiere deponer las armas antes de verse en la necesidad de matar a amigos y parientes. Krishna, la octava encarnación de Vishnu, trata de eliminar del ánimo de éste toda duda, recordándole que su deber como guerrero es combatir. Por otra parte sólo a los cuerpos se les puede matar, porque el espíritu es invulnerable y eterno y, a través de sucesivas encarnaciones, se dirige hacia la fusión con el Absoluto. Le indica que hay que cumplir el deber sin temor, pues el sabio debe ser indiferente a los sucesos del mundo exterior. Tras esto, Krishna se le revela a Arjuna como el Absoluto y le indica el camino hacia la última meta a la que todo mortal ha de tender para conseguir, mediante la identificación con el Absoluto, la liberación del ciclo de las existencias, En este poema, se funden doctrinas filosóficas pertenecientes a diversos sistemas, como el Vedânta, el Sânkhya y el Yoga, junto con las doctrinas de amor a Dios, propias del culto vishnuita. Es una defensa filosófica de la acción y marca el punto de transición del hinduismo entre una etapa cerrada al culto védico y una etapa posterior devocional y soteriológica, con adoración de la trimûrti o trinidad hindú. Es un libro de edificación religiosa, igualmente apreciado por los creyentes de todas las distintas sectas y con influencia continuada en la India actual.




EL PANTEÓN VÉDICO


Los arios llevaron a la India todo su panteón de dioses de la naturaleza y éstos quedaron asimilados por las culturas aborígenes y se fusionario con los dioses locales, aunque fueron más tarde desplazados por los nuevos conceptos y, en la actualidad, su culto es casi nulo. Entre las principales deidades del panteón védico están las siguientes:
Dyaus

El dios padre que representa la tierra y el cielo. Es el padre de los dioses, pero con un valor exclusivo de símbolo cósmico. Es adorado como símbolo de la fertilidad, y se le asocia con Prithvî, la tierra.
Prithvî

La diosa de la tierra. Es esposa de Dyaus y madre de los hombres. Es símbolo de la paciencia y la buena conducta.
Aditi

La madre de los dioses. Simboliza el espacio celeste, el infinito. Se la asocia con la inteligencia. Es dispensadora de bendiciones para las gentes y el ganado y uno de los símbolos de la naturaleza bondadosa.
Agni

El dios del fuego, del hogar y de la familia. Es un veloz mensajero que viaja entre el cielo y la tierra, comisionado tanto por los dioses como por los hombres para mantener la comunicación, para cantar los himnos a los inmortales y hacerles llegar las ofrendas de sus adoradores.
Brihaspati

La divinidad védica del sacrificio. Es la divinización del sacerdote y señor de la oración. Es el preceptor de las deidades. Personifica la religión y la devoción y protege a los hombres piadosos, especialmente de los ataques de los impíos.
Indra

El rey de los dioses y el primero en rango. Es el dios del cielo y de las estaciones. Simboliza la fuerza. Impera sobre las nubes cargadas de lluvia, truenos y rayos. Es el exterminador de los demonios y se le atribuye una fuerza inmensa. Se muestra bueno y liberal con sus fieles, multiplica sus ganados y les ayuda en los tiempos de guerra.
Chandra

El dios de la luna. Es el maestro de los hombres piadosos y la fuente de la vida. Luego personificó a la luna y fue el depósito del soma o néctar de los dioses.
Sûrya

El dios del sol. Con dos de sus manos bendice a sus adoradores. Fertiliza la tierra y destruye a los demonios con su fulgor.
Mitra

Es el dios de la amistad y los contratos. Es un dios tranquilizador, bondadoso, protector de las relaciones y de los actos honrados y regulares.
Soma

El dios de las plantas y de la vegetación, nacido de las aguas o de la lluvia. Se halla íntimamente ligado a los procesos de procreación, de crecimiento y transformación, tanto de plantas como de animales.
Rudra

El dios védico de la tempestad. Originariamente era el protector de los rebaños, luego se le asoció con divinidades atmosféricas y finalmente se le identificó con el dios aborigen Shiva durante el período postvédico. Personifica los diversos vientos.
Prajâpati

Un dios creador asimilado luego en la personalidad de Brahma. Es una abstracción sin personalidad, la esencia divina. Era considerado el hombre primordial o ser cósmico, purusha, que existía antes de la formación de universo. Es el creador de todos los mundos, de dioses, hombres y demonios y todo lo que los mundos incluyen.
Pûshana

Dios védico, divinidad del crecimiento y de la prosperidad. Es el dios del ganado. Pone en relación a todos los seres, concierta los matrimonios, asegura el alimento, conduce a los caminantes y ayuda a encontrar los objetos perdidos.
Vâyu

El dios del viento, que simboliza el soplo cósmico. Se le identifica con el aliento o prâna y con el alma universal. Es el conductor del sonido y los perfumes.
Varuna

El dios de las aguas, de las leyes cósmicas y morales. Controla los elementos del tiempo: lluvia, tormentas, ríos y aguas. Es un dios de carácter moral, castigador del malvado y protector del necesitado. Es el guardián del rito y de la ley cósmica, por lo que siempre está atento a las transgresiones humanas.
Yama

El dios de la muerte y soberano de los infiernos. También se le denomina Kâla (el tiempo). Se le identifica con Dharma, la personificación de la justicia.
Kuvera

El dios de las riquezas. Se le asocia principalmente con la tierra, las montañas y los tesoros de piedras y metales preciosos del submundo. Es el protector de los viajeros.




EL PANTEÓN BRAHMÁNICO


Durante la época post-védica surge la noción de trimûrti, voz sánscrita que significa “tres imágenes”. Es la trinidad hindú o tres formas de lo divino. Es la manifestación del Brahman para dar lugar al mundo fenoménico. Está integrada por los dioses Brahma, Vishnu y Shiva, que representan respectivamente y de una manera general las funciones de creación, preservación y destrucción del universo.
Brahma

El dios creador del universo, la primera persona de la trimûrti. Es el regulador del universo y el alma del mundo. Personifica a la inteligencia y es el maestro de todas las criaturas. Es el más antiguo de todos los dioses. Es padre de todos los dioses menores. Vive en el Brahmaloka, paraíso situado en los montes Himâlaya. Antes de crear el mundo, Brahma estuvo sentado sobre una flor de loto, en actitud de meditación. Se traslada en el espacio y en el tiempo sobre un cisne divino. Se le representa con cuatro cabezas coronadas, que miran a los puntos cardinales y que se interpretan usualmente como la paternidad de los cuatro Veda. Aparece como un hombre rojo, con cuatro brazos que sostienen los Veda, un rosario, una cucharilla de sacrificios, que representan la espiritualidad, y una concha o un recipiente con agua del sagrado río Gangâ, que simboliza la prosperidad y la abundancia. Aparece con una barba, que le da la apariencia de un anciano sabio y compasivo.
Vishnu

La segunda persona de la trimûrti. Es el principio conservador. Simboliza el agua. Es el dios que conserva y protege al universo, por lo que encarna en la tierra, siendo por ello el más querido de todos los dioses. Se le considera el gran dios benefactor y restaurador de todo lo que existe. Aparece como un joven de aspecto apuesto, vestido con atributos reales. Sus diez encarnaciones son: Matsya, el pez que, durante un diluvio, salva la vida al primer hombre de la era actual; Kûrma, la tortuga, que presta su caparazón para que éste sirva de apoyo y los otros dioses puedan batir el océano de leche con el fin de extraer el amrita o néctar de la inmortalidad; Varâha, el jabalí, que salva a la tierra exterminando a los demonios cuyo peso hacía que se hundiera en las aguas; Narasimha, el hombre-león, que destruye al demonio Hiranyakashipu; Vâmana, el enano, que arrebató al demonio Mahâbâli la tierra, los cielos y los mundos inferiores de los que se había apoderado; Parashurâma, quien exterminó a casi toda la casta de los guerreros, que había degenerado; el príncipe Râma, símbolo del deber y protagonista del Râmâyana, donde rescata a su esposa Sîtâ y vence al rey de los demonios; Krishna, el auriga del príncipe Arjuna en el Mahâbhârata, quien transmite a los hombres la sagrada escritura de la Bhagavad Gîtâ; Buddha, el iluminado, símbolo de la compasión y el entendimiento;
y Kalki, encarnación todavía por venir, representada por un príncipe sobre un hermoso caballo blanco y que aparecerá al final de la actual etapa del mundo para castigar y premiar. Antes de la creación de los mundos vive sobre el océano eterno. Habita en el paraíso llamado Vaikuntha. Se le representa como un príncipe apuesto, de color azul, con una triple corona y un diamante en el pecho. Tiene cuatro brazos, portadores de sus atributos: un caracol marino cuyo sonido en las batallas siembra la confusión; un disco arrojadizo; una maza; y una flor de loto.
Shiva

El principio destructor y la tercera persona de la trimûrti. Representa la energía masculina. Es la tercera emanación del Absoluto como dios destructor y a la vez fecundador. Se le venera como supremo asceta y maestro de las verdades últimas, como señor del tiempo y de la muerte. Su símbolo es el fuego. Aparece en tiempos anteriores al vedismo, simbolizando la actividad cósmica en el sentido más amplio, la meditación que crea con la fuerza del pensamiento y la danza que imprime el ritmo vital al universo. Su nombre de Shiva significa “benevolente”. Vive en el Shivaloka, un paraíso situado en el monte Kailâsa. En su aspecto destructor tiene un tigre a su lado. Se alimenta de lágrimas y fuego, vomita sangre, está armado de dientes agudísimos, viste un collar de cráneos humanos y las serpientes se le enrollan al cuello. El Shiva fecundador sujeta entre sus manos una serpiente y un loto. Se le representa con cuatro brazos. Tiene un tercer ojo en mitad de la frente, símbolo de la omnisciencia. En su cabello está la luna creciente. Su arma es el tridente. Se le suele representar comúnmente por el linga o símbolo fálico, que es adorado también como símbolo de energía sexual.
Cada uno de estos tres principios masculinos está complementado y acompañado por otro femenino, la shakti (“fuerza”). Es la energía activa de un dios, que le permite crear o mantener el universo y conceder gracias a los devotos. Se la considera, simbólicamente como la esposa del dios en cuestión, por lo que se aplica indistintamente a cualquiera de las diosas consortes.
Sarasvatî

La diosa de la sabiduría, las artes, la elocuencia, de la armonía, del lenguaje y de la ciencia. Es consorte de Brahma y madre de los Râga, genios musicales que presidían los sonidos. Su cabalgadura es Hamsa, un cisne. Aparece como una mujer joven y atractiva, siempre llevando un manuscrito de hojas de palma, símbolo de la protección que proporciona el saber, y una flor de loto. Se la presenta en brazos de su esposo, o sola, con una lira, muy cerca de unos libros.
Lakshmî

La diosa de la riqueza y del amor. Simboliza la abundancia y la prosperidad. Nació de la espuma del océano de leche, que había sido batido por los dioses y los demonios para conseguir el amrita. Es la esposa de Vishnu. Siempre aparece como una joven muy hermosa y seductora. Lleva una diadema en la cabeza, un niño en el halda y una flor de loto en la mano, así como una guirnalda de flores. De su mano extendida caen monedas de oro. Cuando Vishnu encarna entre los hombres, Lakshmî también encarna para acompañarle.
Pârvatî

La diosa de la fecundación, consorte de Shiva. Es el símbolo de la naturaleza femenina y del yoni o representación física del instrumento creador femenino. Como diosa fecundadora se la representa con bellas facciones de color blanco, con grandes ojos de loto, talle flexible, caderas abundantes y pechos redondos. Puede aparecer como combativa en su aspecto de Durgâ, con cuatro caras, cuatro brazos, con el lazo, el arco y el disco y aplastando a un demonio, e incluso totalmente terrorífica como Kâlî, bajo cuyo aspecto simboliza el poder destructor del tiempo. Aparece aquí con los ojos centelleantes, expresión maligna tez negra, dientes largos y salientes y cabellos irisados, entrelazados con culebras. Viste con una piel de tigre. Tiene tres ojos y pendientes hechos con conchas. Se la muestra con la lengua sacada, con la que recoge los sacrificios que se le hacen. A veces se la representa con cuatro brazos y diez piernas. Lleva un tridente o una espada en una mano y en otra, una cabeza humana cortada o una copa que contiene sangre. Su vehículo es un búho. A ella se hallan dedicados los cultos del Tantra de los que es diosa propiciadora.
De estas uniones simbólicas surgen vástagos divinos, de culto tan extendido como el de sus progenitores. Entre ellos merecen ser destacados los siguientes:
Kâmadeva

El dios del amor. Es hijo de Vishnu y de Lakshmî. Está casado con Ratî, diosa del amor sexual y la voluptuosidad, y con Prîti, el afecto. Se le representa con los rasgos de un adolescente y con el arco y las flechas en la mano. Su cabalgadura es un papagayo hembra con aspecto de ánsar. Su arco está hecho con un tallo de caña de azúcar. Las flechas, en número de cinco, una para cada sentido, tienen forma de flores y la cuerda de su arco está compuesta por numerosas abejas.
Kârttikeya

Un hijo de Shiva y de Pârvatî. Se casó con Chandravalî y con Devanî. Es el dios de la guerra. Es el comandante en caudillo el ejército de Shiva. Se le representa como un hombre amarillo, con seis cabezas y montado sobre su pavo real. Algunas veces es portador en su mano izquierda de un estandarte de victoria que lleva como emblema un gallo. En otras ocasiones lleva un arco en su mano derecha y una flecha en la izquierda.
Ganesha

El dios de la inteligencia. Es hijo de Shiva y Pârvatî, esposo de Siddhi y Buddhi. Se le representa con cabeza de elefante. El cuerpo suele ser de color rojo y sus manos son portadoras de una maza, un loto, un nudo corredizo, una concha y un disco, además de un cuenco lleno de arroz, del que se alimenta, o de joyas y perlas que derrama sobre sus devotos. Lleva serpientes en los tobillos y en el pecho. Se le considera el eliminador de obstáculos y se le invoca antes de iniciarse cualquier tipo de solemnidad, actividad o viaje. Su imagen suele encontrarse en la entrada de las casas y los templos.
Gangâ

La diosa de la pureza y personificación del sagrado río Gangâ. Es hija de Shiva y de Pârvatî. Se la representa joven y hermosa, vestida de blanco, con la frente enmarcada con una rica diadema. Tiene un bonito collar y un cinturón de joyas. Se halla de pie sobre un monstruo marino, Makara, que le sirve de vehículo. El contacto físico con su cuerpo tiene el efecto de transformar automáticamente al devoto, convirtiéndole en una personificación de la esencia divina.
Junto a estas divinidades han de mencionarse también las cabalgaduras de los dioses y sus acompañantes, que son también objeto de devoción y cuyas imágenes no faltan en ningún templo hindú:
Garuda

Es el rey divino de los pájaros y vehículo de Vishnu, a quien transporta sobre los hombros. Se le representa como un ave gigantesca, con cabeza, alas, pies y pico de pájaro y cuerpo y miembros de hombre. Su rostro es blanco, sus alas, rojas o marrones y su cuerpo, dorado. Como exterminador de serpientes está asociado con un poder místico contra el veneno.
Hanumân

Un dios-mono, personificación de la devoción, que demostró desgarrando su pecho y mostrando que tenía a su dios en el corazón. Prestó gran ayuda a Râma, de quien era ardiente devoto, para vencer al rey de los demonios. Es prototipo de la fuerza, el valor, la destreza y sobre todo el amor y la lealtad a su señor. Posee una fuerza física casi ilimitada y la capacidad de metamorfosearse a placer. Se le considera también de gran sabiduría y es el preceptor de los dioses. Además de guerrero es también poeta y se le atribuye asimismo la invención de un sistema musical.
Shesha

Es la serpiente infinita sobre la que descansa Vishnu. Es la personificación de las aguas cósmicas y fuente de todas las aguas, así como de la Vía Láctea. Es la más buena y noble de las serpientes y se la considera la manifestación animal del dios. Sirve de morada a Vishnu antes de la creación de los mundos. Sus cuatro anillos representan las cuatro eras del mundo. Sostiene el universo sobre su capucha. Su nombre se debe a que, cuando el universo se disuelve, ella representa lo que queda después de haber sido formadas las aguas cósmicas, la tierra y todos sus seres, los restos de la manifestación divina. Simboliza el eterno silencio del cosmos antes de la creación y el recogimiento del ser en sí mismo.
Nandî

El toro divino que es cabalgadura de Shiva. Simboliza el ascetismo y la rigidez religiosa. Su imagen se encuentra siempre en la parte exterior de los templos shivaítas, como deidad protectora. Comparte con Shiva muchas características, como la fuerza, la ferocidad y la potencia sexual.
Por último, existe toda una serie de seres semidivinos, cuya intercesión se busca y que son reverenciados en toda la India, por encima de preferencias regionales:
Apsarâ

Son ninfas celestiales, bailarinas y cantoras en la corte de Indra. Estas damiselas eternamente jóvenes y encantadoras son siempre deseables, siempre amantes y complacen a las almas bienaventuradas. Son perfectas dispensadoras de placer sensual y personifican un amor estrictamente supraterreno.
Yaksha

Una especie de seres semidivinos, de gran pureza y santidad, que residen en los Himâlaya y se dedican al servicio de Shiva. Son también guardianes de los tesoros. Representan las fuerzas del suelo, los metales preciosos y las joyas de la tierra.
Asura

Una clase demonios descendientes de Prajâpati, dios de la creación, y obtuvieron como herencia la verdad y la falsedad, respectivamente. Este tipo de seres incluye de manera general a los entes demoníacos llamados dânava y daitya. Se definen también como aquellos que no siguen los preceptos de las escrituras.
Gandharva

Los músicos de la corte celestial de Indra. Se les atribuye un claro poder sobre el mundo femenino y son invocados durante las bodas.
Kinnara

Una especie de seres semidivinos, de gran pureza y santidad, que residen en los montes Himâlaya junto con los santos terrenales que han alcanzado la perfección. Se les representa como centauros o con cuerpo de hombre y cabeza de caballo.
Nâga

Una especie de serpientes semidivinas con una triple personalidad: divina, humana y animal. Pueblan los paraísos subacuáticos y el fondo de los lagos, ríos y mares, en palacios suntuosos. Son los guardianes de la energía que se almacena en las aguas, así como de las riquezas del fondo del mar.
Pishâcha

Término que denomina a una especie de seres sobrenaturales, espíritus malvados, ansiosos de sangre, a los que considera los espíritus de aquellos que han recibido una muerte violenta.
Râkshasa

El nombre genérico de un tipo demonios maléficos. Son antropófagos y noctámbulos, portadores de enfermedades. Tienen aspecto simiesco, pero pueden cambiar de apariencia a voluntad. Frecuentan cementerios, torturan a los ascetas y penitentes e interrumpen las funciones religiosas.




LAS SECTAS


Los cultos sectarios son numerosos en la tradición hindú y suelen dividirse en cinco ramas: adoradores de Shiva, de Pârvatî, de Ganesha, de Vishnu y de Sûrya. Estas variedades tienen sus propias tradiciones, ritos, textos dogmáticos, maestros y lugares sagrados. Pero ha de hacerse énfasis en el hecho de que no son en absoluto excluyentes. El hindú no olvida nunca la noción de que todos los dioses son, en definitiva, el mismo. Aunque algunos textos definen al dios al que están dedicados como más poderoso que los otros, todos incluyen multitud de mitos que tienden a reforzar la idea de una misma divinidad. Ejemplo sería la noción de Harahari, aspecto de Shiva en conjunción con Vishnu, a quienes se representa como un hombre dividido en dos mitades, la izquierda de color azul (representando a Vishnu) y la derecha de color blanco (representando a Shiva). Este aspecto sirvió en un momento histórico para evitar posibles disensiones entre shivaítas y vishnuitas.
Las sectas de adoradores de Shiva reciben el calificativo general de shaiva. Este término incluye los que adoran al dios en sus diversas formas masculinas, los devotos de la shakti, representada por Pârvatî, y los adoradores de Ganesha. Las sectas shivaítas son las más numerosas. Sus textos más importantes son los Âgama, colecciones de tratados filosóficos y de prácticas religiosas anteriores a la tradición védica, que tratan de la relación de las almas con Shiva, considerado en ellos como el principio supremo.
El vishnuismo se caracteriza en términos generales por unir los conceptos de jñâna (conocimiento)
con bhakti (devoción). Sus sectas son más modernas y mucho menores en número que las de la rama shivaíta y contienen un elemento ascético notoriamente inferior. Los textos denominados Samhitâ (colecciones) son los que más datos aportan sobre estas formas de religiosidad.
La secta más importante de los adoradores de Sûrya, dios del sol, recibe el nombre de mâga y tiene escasos seguidores.




RITUAL Y TRADICIONES


El culto del hinduismo está a ligado a toda una serie de tradiciones importantes. Aunque no existen mandamientos ni obligaciones religiosas generalizadas, sí son comunes toda una variedad de prácticas.
Entre ellas es de destacar el yâtrâ o procesión, complemento de los rituales de adoración en el templo. En estas procesiones religiosas se transporta la estatua del dios, debidamente engalanada, sobre gigantescos carros de madera que imitan en su forma las cúpulas esculpidas de los templos.
También se ha de mencionar el snâna o baño ritual. En la India la mayoría de los ríos son respetados y a muchos de ellos se les considera sagrados (como el Gangâ, el Brahmapûtra, el Kaverî, etc.). En sus escalinatas se hacen abluciones y se incinera a los muertos. Son especialmente sagrados los lugares de confluencia de varios ríos.
La peregrinaciones o tîrthayâtrâ también son comunes en la India. Existen multitud de ciudades y lugares santos, dedicados a una u otra deidad. La más importantes son Kâshî (Benarés), Ujjainî, Mathurâ, Ayodhyâ, Kânchî, Haridvâra y Dvârka, aunque existen otras muchas que son objeto de veneración.
Otra tradición a destacar es el lîlâ o representación popular de mitos y leyendas de la vida de los dioses que se celebran en fechas determinadas del año. Entre ellas destaca el Râmalîlâ, un festival religioso que describe la vida de Râma, en una representación popular de varios días de duración.
El jâgrana o vigilia dedicada a ofrendas y lectura general de libros sagrados es también muy frecuente y popular. Igualmente comunes son los vrata o ayunos, que suelen ser de muy diferentes tipos. También se practican penitencias o tapasyâ en forma de renuncias, silencio, etc.
Las celebraciones rituales o utsava son también muy observadas y el número de festividades anuales es muy alto. Las principales son las siguientes:
Dashaharâ

Es la culminación de nueve noches de celebraciones dedicadas a Pârvatî. Según la tradición, Râma las observó para conseguir vencer a Râvana. La fiesta celebra esta victoria y se queman públicamente efigies del demonio. Es un momento muy auspicioso para iniciar expediciones militares. Es una fiesta especialmente importante para la casta de los kshatriya que la celebraba con todo esplendor, con desfiles de elefantes y caballos, regalos a los invitados, etc.
Durgâpûjâ

Un festival de diez días de duración, ofrecido a la diosa Durgâ. Simboliza una victoria del bien sobre el mal. En él se sacrifican cabras y se apilan las cabezas ante la imagen de la deidad. Enormes imágenes de la diosa se sumergen en el río.
Holî

Una festividad de carácter dionisíaco, que ensalza y festeja la personalidad de Vishnu en su encarnación como Krishna. En los atrios de las casas, con harina y polvos de colores, se trazan dibujos geométricos. Las gentes, con polvos de colores, jeringas y pulverizadores llenos de agua coloreada, se rocían unos a otros, mientras se baila y se cantan canciones de tono jocoso. Es una fiesta en la que está permitido el consumo de todo tipo de substancias embriagadoras. Es especialmente importante para la casta de los shûdra.
Mahâkumbhamelâ

Un festival que se celebra cada doce años y rememora el batimiento mitológico del océano para conseguir el néctar de la inmortalidad o amrita. En él destaca la inmersión en el sagrado río de varios millones de personas, encabezadas por ascetas de diversas órdenes.
Râkhîpûrnimâ

Un festival en honor de Varuna, dios de las aguas. Se organizan ferias a la orilla de los ríos, con baños rituales y ofrecimientos al dios. Es una fiesta especialmente importante para la casta de los brâhmana. En él los hermanos hacen voto de proteger a las hermanas. Estas les atan a la muñeca derecha una escarapela denominada râkhî, como recordatorio de la promesa.
Dîvâlî

Es una fiesta especialmente importante para los miembros de la casta de los vaishya. Se celebra en honor de diversas divinidades, principalmente Lakshmî. Son típicos de las fiestas la iluminación de las casas, los fuegos artificiales, los banquetes y el juego. Se dan limosnas a los pobres, se prenden maravillosas iluminaciones y se entonan cantos rituales. Es el momento para renovar los libros de cuentas, hacer limpieza general, renovar los enseres del hogar y pintarlo y decorarlo para el año entrante. Entre las costumbres asociadas al día se incluye la adoración de monedas de plata y el dedicarse durante algún tiempo a juegos de azar. Es tradición también lanzar barcos de papel o lamparillas encendidas al sagrado río.
Ganeshachaturthî

Una festividad en honor de Ganesha. Se celebran desfiles por las calles que concluyen al arrojar imágenes del dios, hechas con barro o arcilla, a los ríos sagrados o al mar. Esto se hace en medio de cánticos y bailes. Tras la inmersión, una parte del material del que se han hecho las efigies se recupera y con él se marcan simbólicamente los graneros o aquellos lugares en los que se desea prosperidad.
Janmâshtamî

Una festividad para conmemorar el nacimiento de Krishna. En ella se construyen en las casas reproducciones del dios de niño, meciéndose en una cuna o jugando en su casa. Se decoran los suelos de las casas con dibujos geométricos hechos con polvos de colores.
Râmanavamî

Una festividad en el día del nacimiento de Râma. Durante los ocho días que la preceden es costumbre efectuar la lectura en voz alta del Râmâyana y para este fin se reúnen en los templos eruditos y sacerdotes, que ilustran a las gentes también con otras historias y enseñanzas vishnuitas.
Shivarâtri

Una festividad en honor de Shiva. Es una de las tres noches sagradas del Tantra y precede al día de celebraciones, haciéndose en ella un riguroso ayuno durante el día y la noche.
Vasantapañchamî

Una festividad de la primavera dedicada a Sarasvatî. La celebran especialmente los eruditos, los estudiantes y todos aquellos que emplean principalmente la escritura o el estudio como medio de vida. Los libros, cuadernos, plumas y utensilios empleados para el estudio se colocan ante una imagen de la diosa y se adoran, como transmisores del saber. Es el día idóneo para redactar documentos importantes.




ANTOLOGÍA DE TEXTOS


1. Himno a la creación



Entonces el Ser no existía,

ni tampoco existía el no-Ser.

No existía el espacio etéreo

ni la bóveda celeste más allá.

¿Había algo en movimiento?

¿Dónde? ¿Bajo la protección de quién?

¿Existía el agua,

ese abismo profundo e insondable?

No existía la muerte,

ni existía la inmortalidad,

ni signo que distinguiera a la noche del día.

Sólo el Uno respiraba, sin aire,

por su propia fuerza.

Aparte de él no existía cosa alguna.

En el comienzo sólo había

tinieblas envuelta en tinieblas.

Todo era agua indiferenciada.

Principio de devenir rodeado por el vacío,

surgió el Uno surgió,

por el poder de su propio fuego.

En el comienzo brotó en él el deseo,

que fue la primera semilla de la mente.

Buscando en sus corazones, mediante su sabiduría

los sabios hallaron el vínculo

que une al Ser con el no-Ser.

Extendieron transversalmente su cordel.

¿Existía un abajo? ¿Existía un arriba?

¿Existían fecundadores, existían energías?

Abajo se hallaba la fuerza; arriba, el impulso.

¿Quién sabe la verdad?

¿Quién puede decirnos

dónde surgió esta creación?

Los dioses nacieron después,

con la creación del universo.

¿Quién puede saber, pues, de dónde surgió?

Aquel, que es su guardián en el cielo,

fuera él o no su hacedor,

sólo aquel sabe de dónde surgió esta creación.

O quizá ni siquiera él lo sabe.

(Rigveda, X, 129)





2. El objeto de adoración



En el comienzo surgió Hiranyagarbha,

nacido como Señor de toda existencia.

Creó la tierra y estableció los cielos.

¿A qué dios habremos, pues,

de ofrecer nuestras oblaciones?

¿Quién nos da el aliento? ¿Quién la fuerza?

¿A quién deben sometimiento

las criaturas y hasta los dioses?

¿Quién es la muerte y a la vez la vida inmortal?

¿A qué dios hemos de ofrecer nuestras oblaciones?

¿Quién, por su poder, se erigió en monarca

de todo lo que respira,

lo que está despierto o dormido,

de hombres y bestias?

¿A qué dios hemos de ofrecer nuestras oblaciones?

Estas montañas nevadas,

el océano y las lejanas corrientes,

¿de quién muestran el poder y la majestad?

¿De quién son estos brazos

que, extendidos, abarcan todas las regiones?

¿A qué dios hemos de ofrecer nuestras oblaciones?

¿Quién hizo brillantes a los cielos

y perdurable a la tierra?

¿Quién creó el firmamento,

cielo de cielos?

¿Quién midió los inmensos espacios del aire?

¿A qué dios hemos de ofrecer nuestras oblaciones?

(Rigveda, X, 121)





3. El corcel celestial

Om.

Verdaderamente,

la cabeza del caballo sacrificial es la aurora,

su ojo es el sol,

su aliento es el viento,

su boca es el fuego cósmico.

El cuerpo del caballo sacrificial es el tiempo,

su lomo es el cielo,

su vientre es el espacio

y su bajo vientre es la tierra.

Sus flancos son los cuatro puntos cardinales

y sus costillas, las regiones intermedias.

Sus piernas son las estaciones,

sus coyunturas son los meses y las quincenas

y sus patas, los días y las noches.

Sus huesos son las estrellas,

sus carnes son las nubes,

los ríos son sus arterias,

las montañas son su hígado y sus pulmones.

La arena son sus excrementos

y los árboles y plantas, sus crines.

Su parte delantera es el sol naciente

y su parte posterior es el sol poniente.

Sus sacudidas son el trueno,

sus bostezos son los relámpagos,

sus orines son la lluvia

y su relincho es el sonido.

(Brihadâranyaka
Upanishad, I, 1, 1-2)





4. El origen de todo



Esta es la verdad. Al igual que del centelleante fuego surgen incesantemente miles de llamas, así surgen los seres del Imperecedero, para retornar a él de nuevo.
El Ser celestial no tiene cuerpo, está en el interior y el exterior, no ha sido creado, no tiene aliento ni mente y su esencia es más pura y suprema que el Imperecedero.
De él surge el aliento, la mente y los órganos de los sentidos, el éter, el aire, la luz, el agua y la tierra, que todo lo sostiene.
El fuego es su cabeza; sus ojos son el sol y la luna; los cuatro puntos cardinales, sus oídos; el habla, los Veda; el viento, su aliento; y su corazón, el universo. De sus pies surgió la tierra, pues él es el Ser que está en el interior de todas las cosas.
De él surge el fuego y el sol, la luna y la lluvia, la tierra, de la que nacen las hierbas que alimentan al hombre y la semilla que éste da a la mujer. De este ser surgen todas estas criaturas.
De él surgen los ritos de iniciación, los sacrificios, las ofrendas. de él surge el tiempo, el sacrificiante y los mundos que el sol y la luna alumbran.
De él surgen los dioses, los demonios, los hombres, las bestias, las aves, el hálito de los seres vivos, el arroz, el maíz, las penitencias, la fe, la verdad, la experiencia y las leyes.
De él surgen los siete sentidos, las siete luces, los siete combustibles los siete sacrificios y los siete mundos.
De él surgen los mares y las montañas, los ríos y los bosques de la tierra.
Este ser es el sacrificio y la penitencia, es Brahma, es el Ser Supremo, el Imperecedero. Quien sabe esto, destruye la ignorancia del mundo
(Mundaka Upanishad, II, 1, 1-10)




5. Los seres vivientes



Cómo se expanden y contraen

los hilos de la araña,

como las plantas surgen de la tierra

y los cabellos de la cabeza de los humanos,

así todo lo que hay surge del imperecedero.

Como de un fuego bien alimentado

salen las chispas por millares

así, hijo mío,

seres de todas las especies

surgen del imperecedero

y vuelven de nuevo a él.

(Mundaka Upanishad, I, 1, 7)





6. El número de dioses



A continuación le preguntó Vidagdha Shâkalya:
— ¿Cuántos dioses hay, Yâjñavalkya?
Y contestó así Yâjñavalkya, de acuerdo con la invocación:
— Cuantos se mencionan en la invocación del himno a todos los dioses; a saber, que son trescientos tres y tres mil tres.
— Sí, Yâjñavalkya, pero, ¿cuántos dioses hay realmente?
— Treinta y tres.
— Sí, Yâjñavalkya, pero, ¿cuántos dioses hay realmente?
— Seis.
— Sí, Yâjñavalkya, pero, ¿cuántos dioses hay realmente?
— Dos.
— Sí, Yâjñavalkya, pero, ¿cuántos dioses hay realmente?
— Uno y medio.
— Sí, Yâjñavalkya, pero, ¿cuántos dioses hay realmente?
— Uno.
— Bien. ¿Cuáles son esos trescientos tres y tres mil tres?
— Esas son solamente sus manifestaciones. En realidad únicamente hay treinta y tres dioses.
— ¿Cuáles son esos treinta y tres dioses?
— Ocho vasu, once rudra, doce âditya: estos son los treinta y uno. Además, con Indra y Prajâpati, suman treinta y tres.
— ¿Cuáles son los vasu?
— Agni (el fuego), Prithvî (la tierra), Vâyu (el viento), Antariksha (el firmamento), Âditya (el sol), Dyaus (el cielo), Chandrama (la luna) y las Nakshatra (las estrellas). En ellos se basa el mundo.
— ¿Cuáles son los rudra?
— Los diez alientos vitales o prâna que hay en el ser humano, más el âtman, que es el undécimo. Cuando desaparecen, hacen sufrir al cuerpo.
— ¿Cuáles son los âditya?
— Son los doce meses del año. Ellos avanzan, llevándose consigo todo lo que hay en el mundo.
— ¿Quiénes son Indra y Prajâpati?
— Indra es el trueno; Prajâpati, el sacrificio.
— ¿Cuáles son los seis dioses?
— El Fuego, la Tierra, el Viento, el Firmamento, el Sol, el Cielo. Ellos seis son todo este mundo.
— ¿Cuáles son los tres dioses?
— Son, en realidad, estos tres mundos, pues en ellos moran todos estos dioses.
— ¿Cuáles son los dos dioses?
— Son el alimento y el hálito vital.
— ¿Cuál es el dios y medio?
— Este aire que sopla. Se dice que si sopla como uno sólo, ¿cómo puede ser uno y medio? Pero como con él todo el mundo crece y se agranda, por ello se le considera uno y medio.
— ¿Cuál es el dios uno?
— Es el hálito vital. Es el Brahman. Se le llama Tyat, que significa “eso”.
— Pues bien, quien en verdad conozca a aquel ser, Purusha, meta final de toda alma, cuya morada es la tierra, cuya visión es el fuego, cuya luz es la mente y que es el principio de todo ser, ése es, Yâjñavalkya, el verdadero conocedor.
(Brihadâranyaka Upanishad, 3, IX, 1-10)




7. La esencia del ser



ÂRUNÎ.- Hijo mío, si alguien le hiciera un corte a este árbol en su raíz, sangraría, pero seguiría viviendo. Si se lo hiciera por la mitad también sangraría, pero seguiría viviendo. Y lo mismo sucedería si se lo hiciese en la copa. Pero como está penetrado por el âtman, el alma, sigue en pie, absorbe la humedad y se deleita con la vida.
Si la vida abandona una de sus ramas, ésta se seca. Si abandona una segunda, ésta también se seca, y todo el árbol se seca si la vida o abandona por entero. Entiéndelo así, hijo mío.
Cuando la vida lo abandona, muere el cuerpo, pero la vida no muera. Esa esencia sutil que penetra todo en el mundo, eso es la realidad. Eso es el âtman. Eso eres tú, Shvetaketu.
SHVETAKETU.- Señor, hazme entender todavía más.
ÂRUNÎ.- Conforme, hijo mío. Tráeme el fruto de ese árbol.
SHVETAKETU.- Aquí está, señor.
ÂRUNÎ.- Pártelo por la mitad.
SHVETAKETU.- Ya lo he partido.
ÂRUNÎ.- ¿Qué es lo que ves en su interior?
SHVETAKETU.- Señor, veo unas semillas diminutas.
ÂRUNÎ.- Parte, entonces, por la mitad una de ellas.
SHVETAKETU.- Ya está, señor.
ÂRUNÎ.- ¿Qué es lo que ves en su interior?
SHVETAKETU.- Nada en absoluto, señor.
ÂRUNÎ.- Sin embargo, hijo mío, de esa sutilísima esencia que no puedes ver, de ella misma surge este gran árbol que ves.
Créeme, hijo mío. Esa esencia sutil que hace surgir el árbol, eso es la realidad. Eso es el âtman. Eso eres tú, Shvetaketu.
(Chândogya Upanishad, VI, 11-12)




8. La supremacía de la palabra



SANATKUMÂRA.- La palabra es verdad es más que el nombre. Nos da a conocer el Rigveda, el Yajurveda, el Sâmaveda y el Atharvan, la historia y las antiguas leyendas, el propiciación de los antepasados, las matemáticas, el destino, la cronología, la lógica, la política, la teodicea, al Brahman, la demonología, la ciencia del gobierno, la astrología, las artes y los encantamientos de las serpientes. Nos habla del cielo y de la tierra, del viento y del espacio, del agua y del fuego, de los dioses y los hombres, de las bestias y los pájaros. de las hierbas y las plantas, de los gusanos, de los insectos y de las hormigas. Verdaderamente si no existieran las palabras no se conocería el dharma y lo opuesto al dharma, lo verdadero y lo falso, lo bueno y lo malo ni lo agradable y lo desagradable. La palabra todo esto nos lo da a conocer. Reverencia la palabra.
(Chândogya Upanishad, VII, 2)




9. El origen del universo



Cuando aún el Universo estaba cubierto de una oscuridad imperceptible, indistinguible, indescubrible, incognoscible como si estuviese completamente sumergido en el sueño, el irresistible Señor (Brâhman), existente por sí mismo y que no está al alcance de los sentidos externos, haciendo perceptible este mundo con los cinco elementos y los otros principios, resplandecientes del más puro brillo, apareció y disipó la oscuridad, es decir, desarrolló su naturaleza.
Entonces aquel que sólo el espíritu puede percibir, que escapa a los órganos de los sentidos, que no tiene partes visibles, eterno, alma de todos los seres y a quien nadie puede comprender, desplegó su propio esplendor.
Y habiendo resuelto, en su mente, hacer emanar de su sustancia las diversas criaturas, produjo primero las aguas y depositó en ellas una semilla.
Esta semilla se convirtió en un huevo dorado, Hiranyagarbha, el del Útero de Oro, resplandeciente como el sol, del que Él mismo nació como Brahma, el progenitor de todos los mundos.
A las aguas se las llamó nârada porque son del linaje de Nâra y como fueron escenario del movimiento (ayana) se le llamó Nârâyana.
(Mânava Dharma Shâstra, I, 6-10)




10. Los deberes de las castas



Para la conservación de esta creación entera, el ser soberanamente glorioso asignó ocupaciones diferentes a las que había producido de su boca, de su brazo, de su muslo y de su pie.
Dio en lote a los Brahmanes el estudio y enseñanza de los Veda, el cumplimiento del sacrificio, la dirección de los sacrificios ofrecidos por otros, el derecho de dar y el de recibir.
Impuso como deber al Kshatriya proteger al pueblo, hacer la caridad, sacrificar, leer los libros sagrados y no abandonarse a los placeres de los sentidos.
Cuidar los ganados, dar limosna, sacrificar, leer libros santos, hacer el comercio, prestar a rédito, labrar la tierra, son la función del Vaishya.
Pero el soberano Dueño no asignó al Shûdra sino un oficio: el de servir a las clases precedentes, sin menospreciar el mérito de ellas.
(Mânava Dharma Shâstra, I, 88-91)




11. El sendero de la indiferencia



— ¿Qué creéis, monjes? La forma material, ¿es permanente o impermanente?
— Impermanente, maestro.
— Pero lo impermanente, ¿es sufrimiento o felicidad?
— Sufrimiento, maestro.
— ¿Es adecuado entonces decir que eso que es impermanente y sufrimiento y que cambiante por naturaleza es mío, es la esencia de mi ser?
— No, maestro.
— ¿Es permanente la sensación? ¿Es permanente la percepción? ¿Es permanente la predisposición?
— No, maestro.
—Entonces, monjes, todas forma material pasada, futura o presente, interna o externa, burda o sutil, alta o baja, cercana o lejana se ha de considerar en realidad como lo que es: Esto no es mío, eso no soy yo, este no es mi Ser. Considerándolo así, el discípulo se vuelve indiferente a las formas materiales, indiferente a las sensaciones, indiferente a las percepciones, indiferente a la consciencia. Al volverse indiferente, hace desaparecer los deseos; al hacer desaparecer los deseos, obtiene la liberación.
(Gautama Buddha: Vinaya Pitaka, I, 7)




12. La acción y la inacción



El Señor dijo: No hay acción que me afecte, ni aspiro a sus frutos. Aquel que comprende esta verdad no ser involucra en las reacciones fruitivas del trabajo.
Todas las almas liberadas de la antigüedad, ¡oh, Arjuna! supieron esto y alcanzaron así la liberación. Por lo tanto, al igual que ellos, tú debes cumplir con tu deber sin perder de vista esta enseñanza.
Hasta los más inteligentes se confunden al determinar lo que es la acción y lo que es la inacción. Ahora te explicaré qué es la acción, con lo cual te librarás de todos los pecados.
Has de saber distinguir entre la acción, la acción prohibida y la inacción.
Aquel que ve la inacción en la acción y la acción en la inacción es sabio entre los hombres y está en estado de iluminación, aunque se dedique a todo tipo de actividades.
Cuando alguien posee el verdadero conocimiento, cuando no desea los frutos de sus acciones, entonces es un verdadero hombre y los resultados de sus acciones se queman en el fuego del conocimiento.
Si abandona el apego por los resultados de sus acciones, siempre estará satisfecho y libre y no ejecutará ninguna acción fruitiva, aunque se dedique a todo tipo de actividades.
Este hombre sabio actúa con su mente y su inteligencia controladas, renuncia al sentido de propiedad de sus posesiones y trabaja únicamente para obtener lo necesario para sustentar la vida. Obrando así, no se ve afectado por las reacciones pecaminosas.
Aquel que está satisfecho con lo que obtiene, que no se deja engañar por la dualidad y que persevera tanto en el éxito como el fracaso, nunca ha de sufrir el resultado de sus acciones.
La actividad de un hombre que no está apegado al resultado de sus acciones se funde con lo transcendente y le sitúa en el estado de iluminación.
(Bhagavad Gîtâ, IV, 14-23)




13. La grandeza del conocimiento



La sabiduría (vidyâ o jñâna) destruye el bosque de la ignorancia (avidyâ), por el que merodeamos sumidos en gran confusión y padeciendo penas interminables. Para huir de ella debemos acercarnos a un maestro iluminado y formularle la pregunta correcta con actitud correcta. Sólo ella nos permitirá comprender esta enseñanza, que a partir de entonces pasa a integrar nuestro propio ser de forma irrevocable. El necio hace preguntas intranscendentes son el debido respeto, pero más necio es todavía el que rechaza la enseñanza de un verdadero maestro. El que responde a las preguntas de un necio de esa clase no es seguramente un sabio.
Pero tú, Râma, eres el mejor de los buscadores, porque has reflexionado sobre la verdad y has captado la forma más elevada del desapego. Se necesita un gran esfuerzo para albergas esta sabiduría en el corazón, porque la mente cuando está en contacto con otros ignorantes, se mantiene inquieta y agitada como un mono saltarín.
Querido Râma, la puerta del reino de la liberación (moksha) está protegida por cuatro fieles guardianes: el autocontrol, el espíritu de investigación, la alegría y las buenas compañías. El buscador inteligente debe cultivar, al menos. la ayuda de uno de ellos.
Con el corazón puro y la mente despejada del velo de la incertidumbre, escucha la exposición de la naturaleza de la liberación y los medios para conseguirla. Hasta que no percibas al Ser Supremo no podrás poner fin al doloroso ciclo del nacimiento y la muerte. Si no acabas aquí y ahora con la temible serpiente de la ignorancia, seguirá causándote sufrimientos no sólo en esta vida. sino en incontables existencias posteriores. Evitar ese sufrimiento es imposible, pero por medio de la sabiduría que voy a enseñarte, podrás librarte de él en el futuro.
Cuando superes el dolor del mundo (samsâra) vivirás en esta tierra como el propio Brahma y el señor Vishnu. Cuando la ilusión desaparece y se comprende la verdad por medio de la investigación de la propia naturaleza, cuando la mente está en paz y el corazón arde en el verdadero conocimiento, cuando todas las olas perturbadoras de los pensamientos han cesado y de la mente sólo fluye un torrente de paz que colma el corazón con la dicha del Absoluto, cuando se ha contemplado a la verdad en el corazón, este mundo se convierte en la más feliz de las moradas.
(Yogavasishtha, pp. 48-9)




14. Invocación a Vishnu



¡Gloria al inmutable. santo, eterno y Supremo Vishnu, de naturaleza universal, poderoso sobre todos; a Él, que es Hiranyagarbha, Hari y Shankara (Brahma, Vishnu y Shiva), el creador, el preservador, y el destructor del mundo; a Vâsudeva, el liberador de sus devotos; a Él, cuya esencia es a la vez simple y múltiple, que es a la vez sutil y corpóreo, manifestado y no manifestado; a Vishnu, causa de la liberación final, causa de la creación, la existencia y el final del cosmos; a aquel que es la raíz del mundo y en quien el mundo consiste!
(Vishnu Purâna, 50)




15. La adoración de Shiva



¡Oh, sabio Nârada! Ahora te explicaré brevemente cómo se ha de adorar al linga (la imagen fálica de Shiva). No se podría explicar en detalle ni en cien años.
Se ha de adorar al puro y eterno Shiva de esta forma con devoción para conseguir el logro de todos los deseos. (...)
El devoto debe levantarse durante el Brahma Muhûrta (una hora antes del amanecer). Debe concentrarse en Shiva y en su maestro personal. Debe recordar los lugares sagrados y meditar en Hari (Vishnu). Después debe recordar a los dioses y a los sabios. Luego, recitar una oración en el nombre de Shiva y dedicarse a su limpieza personal. (...)
Ha de hacer sus abluciones debidamente y los que estén en lugares sagrados deben recitar los mantra según el lugar y el momento. Ha de recitar el himno al amanecer, vistiendo ropas lavadas y limpias. Tras ello deberá entrar en la cámara de las ofrendas, con la mente concentrada en los ritos. Adorará primero a Ganesha, a las deidades guardianas del templo y a las de los puntos cardinales. Dibujará un diagrama místico, con un loto de ocho pétalos con el nombre de Shiva en el centro. Colocará junto a sí los materiales y utensilios para la ofrenda y realizará el rito âchamana tres veces y se lavará las manos. Después retendrá tres veces el aliento.
Entonces se concentrará en Tryambaka (el aspecto de Shiva con tres ojos). Visualizará a la deidad con cinco rostros. diez brazos. todo tipo de ornamentos y la piel de tigre como vestimenta. Durante la meditación se identificará con Shiva y así quemará sus pecados. Tras haber creado esta forma de Shiva con su mente, la adorará.
A continuación purificará su cuerpo mediante el rito de tocar cada una de sus partes con agua sagrada. Recitará entonces los mantra principales. (...)
Adorará también a Nandîsha, el toro divino de Shiva, con fragancias, incienso y lamparillas de aceite. Purificará al linga y lo instalará en un pedestal con forma de esvástica o de loto. (...) Lo bañará con agua y lo untará con pasta de sándalo. Después se bañará a la deidad con leche de vaca, yogur, miel y zumo de caña, invocando el mantra Pranava (Om). (...) Deben de ofrecerse al dios granos de arroz y flores blancas de diversos tipos. (...) Se ha de ofrecer incienso, dulces, hojas de bétel y flores. Se han de mover las lamparillas y el devoto debe arrodillarse y rezarle al Señor con flores entre sus manos. (...)
Aquel que haga regularmente esta ofrenda conseguirá todos sus deseos. El Señor Shiva hará desaparecer sus tristezas, sus miserias, sus enfermedades y todo aquello que le perturbe. De la misma manera que la luna aumenta incesantemente durante la quincena luminosa, así aumenta el mérito de quien lleva a cabo esta adoración.
(Shiva Purâna, Rudrasamhitâ, XI, 10-84)




16. La sabiduría espiritual



Para el sacerdote,

Dios se halla en el fuego del sacrificio.

Para el sabio, Dios está en el corazón.

Dios está en el ídolo para el necio

y en todas partes para el sabio




La mente humana

es causa de ataduras y sufrimiento.

El amor al placer esclaviza

y la indiferencia libera

La ira es el regente de la muerte,

la avaricia es el río del infierno;

el contento el jardín celestial

y el conocimiento es la vaca de la abundancia.




El alma está en el cuerpo

como la fragancia en la flor,

como el aceite en la semilla de sésamo,

como el fuego en la leña,

la mantequilla en la leche

o el dulzor en la caña de azúcar.




Solos experimentamos la vida y la muerte.

Solos cometemos las malas o buenas acciones.

Solos nos enfrentamos al infierno

y solos ganamos el cielo.




Los pobres quieren riqueza.

Las animales quieren el habla.

Los humanos quieren el paraíso.

Los seres divinos quieren la liberación.




Mi madre es la verdad; mi padre, el conocimiento;

la rectitud es mi hermano

y la compasión, mi amigo;

mi esposa es la paz y es mi hijo el perdón.

Estos son mis seis seres más queridos.




Podemos tener muchas riquezas,

amigos, esposas y tierras,

pero el nacer en forma humana

no se obtiene tan fácilmente.




El que quiere, teme;

el amor provoca tristeza.

El apego es la causa del sufrimiento

y el desapego, de la felicidad.




Como un ternero busca a su madre

entre miles de vacas

así el resultado de las acciones

de las vidas pasadas

buscan al que las cometió.

(Kautilya Chânakya: Niti Shâstra, pp. 6-35)





17. El verdadero ser de uno mismo



Cierto príncipe a quienes sus padres habían abandonado al poco de nacer, fue criado en la casa de un carnicero. No conociendo su principesco origen, se consideraba carnicero a sí mismo y hacía las labores propias de esta profesión y no las de un regente. Sin embargo, un hombre muy sabio y compasivo, sabedor de la capacidad del joven para el gobierno de un reino, le hizo saber de quién que no era hijo del carnicero, sino de un rey. Entonces el joven abandonó la noción de ser un carnicero y sus prácticas y, dándose cuenta de que era hijo de rey, comenzó a comportarse como tal y a tener la actitud de sus antecesores.
De manera similar, el ser del hombre —que es de la misma categoría que el Ser Supremo, pero que está separado de él como una chispa lo está del resto del fuego— ha penetrado en el terreno salvaje del cuerpo y de los órganos de los sentidos y, aunque está más allá de toda relatividad y finitud, cree ser este compuesto de cuerpo y sentidos, cree ser fuerte, feliz o desgraciado, porque no se reconoce a sí mismo como el Ser Supremo. Pero cuando un maestro del Vedânta le enseña que él no es ese cuerpo, sino el supremo Brâhman más allá de toda relatividad y finitud, entonces abandona la persecución de los tres deseos (de progenie, de riqueza y de bienaventuranza) y reconoce que él no es sino Brâhman. Cuando se le dice que se había separado del Brâhman como la chispa se separa del fuego, entonces reconoce ser Brâhman, como el joven reconoció su rango real.
(Shankara: Brihadâranyakabhâshya, II, 1, 20)




18. El camino de la liberación



No está al alcance de todas las criaturas el nacer como ser humano y varón, pero es mucho más arduo el seguir el camino del perfeccionamiento védico y adquirir el conocimiento de los textos sagrados. Igualmente difícil es percibir la identidad de uno mismo con el Brahman. El lograrlo es fruto del mérito adquirido en innumerables vidas.
Las condiciones necesarias para la liberación son tres: nacer como ser humano, tener el deseo de liberarse y obtener la enseñanza de un maestro ya liberado.
El que ha logrado la condición humana y de varón, si conoce la tradición y aun así no se preocupa de su liberación, verdaderamente está cometiendo un suicidio.
El que ha logrado la condición humana y de varón, si no desea alcanzar el objetivo de la existencia es, sin duda, un loco.
Dejad que el pueblo lea los tratados, que invoque a los dioses, que cumpla los ritos para propiciarse a las divinidades personales; la auténtica liberación sólo llega mediante la percepción absoluta de la propia identidad con el âtman (el espíritu).
La tradición dice que las riquezas no pueden proporcionar la liberación, ni tampoco lo pueden los actos meritorios.
El buscador inteligente, que ha renunciado a los deseos mundanos, ha de hallar un buen maestro en cuyas enseñanzas concentrarse y debe esforzarse por lograr la liberación.
Una vez alcanzado este estado de ascetismo, debe intentar liberarse del ciclo de transmigraciones en el que se halla inmerso.
El que quiere obtener la liberación debe trascender todos los actos y romper las cadenas del nacimiento y la muerte.
Los actos meritorios sirven para purificar la mente, no para comprender la realidad. La liberación se obtiene mediante la meditación y no por los actos meritorios, por muchos que éstos sean.
Sólo la meditación nos lleva a saber que la serpiente ilusoria es en realidad una cuerda, con lo que se pone fin al temor y al sufrimiento.
El conocimiento se adquiere con las enseñanzas de un buen maestro, no bañándose en las aguas sagradas o mediante ofrendas a los dioses.
El éxito final depende del estadio espiritual del asceta. El tiempo, el lugar y los medios son aspectos secundarios.
El que medita sobre sí mismo debe lograr la ayuda de un maestro que posea, además de una gran compasión, un perfecto conocimiento del Brahman.
Las cualidades que debe poseer el que desea la liberación son discernimiento, distanciamiento y calma.
Sólo el que posee estas cualidades y sus concomitantes y desea ardientemente la liberación puede meditar sobre el Brahman.
Los sabios dicen que para obtener la liberación hay que cumplir cuatro requisitos, sin los cuales todo esfuerzo es inútil.
El primero es la discriminación entre lo real y lo ilusorio; lo segundo es el desapego por los frutos de la acción; el tercero es la posesión de las seis cualidades básicas (desapego, ecuanimidad, autodominio, paciencia, fe, firmeza); el cuarto es el deseo firme y ardiente de liberación.
(Shankara: Vivekachûdâmani, 2-19)




19. La religión total



Búsquese en toda la vasta literatura de la India y no se encontrará ninguna mención de lo que se ha denominado religión hindú. Si se busca en los anales de la India premusulmana, no se encontrará por ninguna parte la palabra hindú, y mucho menos religión hindú. No sólo eso. Búsquese y tampoco se hallará el vocablo religión. En las lenguas vernáculas se habla de dharma, que aunque se considera un equivalente, no tenía en la India premusulmana el mismo sentido que religión. El indio antiguo se llamaba a sí mismo ario, evitando llamarse como el pueblo al que había conquistado. Para la religión no tenía nombre, porque no tenía un concepto al que este nombre se pudiera aplicar adecuadamente. En otros pueblos, la religión es parte de la vida: hay cosas religiosas y cosas laicas y seculares. Para el hindú, la totalidad de la vida es religión.
(Bankima Chandra Chaterjî: Letters on Hinduism, p. 230)




20. La realidad del Brâhman



Un hombre tenía dos hijos. El padre les envió a un maestro para que éste les enseñara la naturaleza del Brâhman. Tras unos años regresaron de la casa del preceptor y se inclinaron ante su padre. Queriendo éste conocer la profundidad de conocimiento del Brâhman que habían adquirido, preguntó a su hijo mayor:
— Hijo —dijo—, has estudiado las escrituras. Dime ahora cuál es la naturaleza del Brâhman.
El muchacho comenzó a explicarlo recitando diversos textos de los Veda. El padre no dijo nada. Entonces le hijo al hijo menor la misma pregunta. Pero el muchacho permaneció silencioso y con los ojos bajos. Ninguna palabra salió de sus labios. El padre quedó complacido y dijo:
— Hijo mío, tú has llegado a entender algo del Brâhman. Lo que Es no puede ser expresado en palabras.
(Shrî Râmakrishna: The Gospel of Sri Ramakrishna, p. 28)




21. El poder de la devoción



En cierta ocasión surgió una cuestión: ¿Quién es el ser más grande del universo?
La Tierra fue la primera en contestar: “Yo soy la más grande, pues doy morada a toda la humanidad, a las plantas y a los animales, a los lugares santos y a los ríos sagrados.”
Âdishesha, la gran serpiente, no pudo permanecer en silencio: “Yo soy más grande que la Tierra, puesto que la sostengo con mi capucha.”
El dios Shiva prorrumpió en una carcajada que hizo temblar al universo y dijo: “Yo llevo a la serpiente alrededor de mi cuello; por lo tanto soy mayor que Âdishesha.”
Entonces le llegó el turno al monte Kailâsa, que afirmó: “Yo tengo al dios Shiva y a su familia como corona en mi cabeza. Soy más grande que el mismo Shiva.”
Râvana, rey de Lankâ, rugió por sus diez bocas: “Yo desarraigué el monte Kailâsa con mi poder sobrehumano. Soy más fuerte que el Kailâsa.”
Balî, el gran mono, avanzó y dijo, refiriéndose a Râvana: “A esa bestia de diez cabezas la he llevado yo bajo mi brazo y se la ha dado a mi hijo para que jugase. Soy infinitamente más grande que Râvana.”
Entonces le llegó el turno a Râma: “¿No fui yo quien mató a Balî con mi arco? Yo soy más grande que los otros.”
Un humilde devoto de Râma, que se hallaba inmerso en meditación, se levantó al oír a su señor y añadió: “Y este Râma es mi cautivo. Yo le he aprisionado con las ataduras de mi suprema devoción y le hecho prisionero de mi corazón. ¿Cómo puede mi prisionero ser mayor que yo mismo?”
Nadie contradijo al devoto. Ninguno se atrevió a dar un paso hacia delante y hacer valer su superioridad sobre él. Todos estuvieron de acuerdo que aquel hombre era efectivamente el más grande de todos, más grande que el mismo Dios. ¡Tal es la gloria de la bhakti, la suprema devoción al Señor!
(Shivânanda: Sadhana, pp. 621-2)




22. La religiosidad india



Que otros hablen de política, de la gloria de la adquisición de inmensas riquezas gracias al comercio, del poder y la difusión del industrialismo, de la gran fuente de las libertades humanas; esto es algo que la mente hindú no entiende y no quiere entender. Pero háblese de la espiritualidad, la religión. Dios, el alma, el infinito o la libertad espiritual yo os aseguro que el campesino más inculto de la India está mejor informado sobre estos temas que muchos de los que en otras tierras se denominan filósofos. Ya lo he dicho: todavía tenemos algo que enseñarle al mundo.
(Vivekânanda: Complete Works, Vol. III, p. 186)




23. La espiritualidad



Entre los hindúes encontraréis un concepto nacional: el de la espiritualidad. En ninguna otra religión, en ningún otro libro sagrado del mundo hallaréis tanta energía empleada en definir la idea de Dios. Ellos trataron de definir el alma, de modo que ningún contacto terrenal pudiera desfigurar el concepto. El espíritu ha de verse como cosa divina y no ha de identificarse con la persona física. Esta misma idea de unidad, de la perfección de Dios, el omnipresente, se predica continuamente. Ellos piensan que no tiene sentido decir que Dios mora en los cielos y todo eso, pues ésa es una idea antropomórfica meramente humana. Todos los cielos que han existido nunca están aquí y ahora. Un instante en el tiempo infinito es tan bueno como cualquier otro instante. Si creéis en un Dios, podéis verle incluso ahora. Nosotros pensamos que la religión comienza cuando se ha empezado a comprender. No se trata de creer en teorías o de asentir intelectualmente a algo o hacer afirmaciones. Si hay un Dios, ¿le habéis visto? Si decís que no, entonces, qué derecho tenéis de creer en él? Si tenéis dudas sobre si hay un Dios, ¿por qué no os esforzáis por verle? ¿Por qué no renunciáis al mundo y dedicáis el resto de vuestra vida a ese propósito? La renunciación y la espiritualidad son las dos grandes concepciones de la India; y es gracias a que la India se aferra a esas ideas, por lo que sus errores tienen tan poca importancia.
(Vivekânanda: La
religión
universal, p. 48)




24. Los límites de la razón



El terreno de la razón o del funcionamiento consciente de la mente es estrecho y limitado. Existe un pequeño círculo dentro del cual la razón se puede manejar. Pero no puede ir más allá. Cada intento de hacerlo se convierte en una tarea imposible, y , sin embargo, es en este pequeño círculo donde se halla lo que la humanidad considera como lo más valioso. Todas esta cuestiones, si existe un alma inmortal, si hay Dios, si hay o no una inteligencia suprema que guía este universo, están más allá del alcance de la razón. La razón no puede contestar estas preguntas. ¿Qué dice la razón? La razón dice: “Yo soy agnóstica. No puedo afirmar ni negar al respecto.” Pero estos temas son muy importantes para nosotros. Sin una respuesta adecuada a ellos la vida humana carece de sentido. Todas nuestra teorías éticas, nuestras actitudes morales, todo lo que hay de bueno y grande en la naturaleza humana ha surgido de respuesta que provienen del exterior del círculo. (...)
Para encontrarle algún sentido a esa masa de incongruencias que es la vida humana hemos de trascender nuestra razón, pero hemos de hacerlo de forma científica, lentamente, mediante la practica regular y debemos olvidar toda superstición. Hemos de emprender el estudio del estado de la superconsciencia como el de cualquier otra ciencia. Hemos de basarnos en la razón y seguir con ella mientras nos lleve y, cuando nos falle, ella misma nos indicará el camino a seguir hacia un plano superior. Cuando oímos a alguien decir “Estoy inspirado” y después habla irracionalmente, le rechazamos. ¿Por qué? Porque estos tres estados del instinto, la razón y la superconsciencia —el inconsciente, el consciente y el supraconsciente— pertenecen los tres a una única mente. No existen tres mentes en el hombre, sino que un estado de ella se transforma en los otros. El instinto se convierte en razón y la razón en la consciencia trascendental. Por ello, ninguno de los tres estados entra en contradicción con los otros. La verdadera inspiración nunca contradice a la razón, sino que la complementa.
(Vivekânanda: Complete Works, Vol. I, p. 181)




25. La ciencia y el ser



Así, a medida que sabemos más sobre las leyes naturales. gracias a la ciencia, ganamos en poder; tendemos a lograr un cuerpo universal. Nuestro órgano visual, nuestro órgano motriz, nuestra fuerza física adquieren la amplitud del mundo; el vapor y la electricidad llegan a ser nuestros nervios y nuestros músculos... Y en esta edad de la ciencia debemos esforzarnos por acreditar completamente nuestra pretensión de poseer un yo universal. En realidad, nuestro poder no tiene límites, pues no estamos fuera del poder universal que es la expresión de la ley universal.
(Rabindranath Tagore: Sadhana en Visión de la India, pp. 61-62)




26. El karma, la ley de causa y efecto



Fundamentalmente, el sentido del karma es que toda la existencia es la obra de una energía universal, un proceso, una acción y una edificación de cosas por medio de esa acción, que todo es una cadena continua en la que cada eslabón está soldado indisolublemente a un pasado infinito de uniones sin número y la totalidad se halla gobernada por relaciones fijas, por una asociación fija de causa y efecto, en la que la acción presente es el resultado de la acción pasada, así como la acción futura será el resultado de la acción presente, siendo toda causa obra de la energía y todo efecto obra también de la energía.
El significado primordial de la lección es que toda nuestra existencia es una emisión de una energía que está en nosotros y por la que somos creados y que según sea la naturaleza de la energía que se expela como causa, así será la de la energía que retorne como efecto; que ésta es la ley universal y que nada en el mundo que pertenezca a él o esté en él, puede escapar a su imperativa manifestación. Esta es la realidad filosófica de la teoría del karma y ésta es también la forma de ver que han desarrollado las ciencias físicas. Pero su visión ha quedado incapacitada para apreciar toda la envergadura de la propia verdad, por dos persistentes errores; primero: el agotador y paradójico intento —sin duda inevitable e útil, como experimentación de la razón humana a la que había de dar su oportunidad, pero predestinada al fracaso— de explicar cosas suprasensibles con una fórmula física y, segundo, el ofuscado error de colocar tras el mandato universal de la ley y como su origen y causa eficiente, la idea absolutamente opuesta del reinado cósmico del azar. El viejo concepto de un capricho supremo ininteligible —ininteligible ha de ser, naturalmente, ya que es obra de una fuerza no inteligente— prolongó así su reinado y logró ser admitido lado a lado con la visión científica de las relaciones fijas y la sucesión en cadena de las cosas del universo.
No hay duda de que el Ser es uno y de que también la ley puede ser una; pero es arriesgado escoger desde el principio un tipo de fenómeno con el propósito predeterminado de hacer derivas de él cualquier otro fenómeno, por diferentes que sean su significado y su naturaleza. De este modo estamos propensos a desvirtuar la verdad y moldearla según nuestra propia predisposición. Entre ambos extremos es preferible, al menos, reconocer la antigua y armoniosa verdad del Veda —que también llegó por este camino en sus finales, el Vedânta, a la concepción de la unidad del Ser— de que hay diferentes planos de existencia cósmica y, por lo tanto, también de nuestra propia existencia. Y que, en cada uno de ellos, los mismos poderes, energías o leyes han de tener sentidos distintos y ser vistos a la luz de un tipo diferente de acción y efecto. Entonces, lo primero que vemos es que si el karma es una verdad universal o la verdad universal del ser, ha de ser igualmente válida para los mundos internos de nuestra acción mental y moral y para nuestras relaciones externas con el universo físico. Es la energía mental que emitimos la que determina el efecto mental, pero sujeta a todo el impacto de las circunstancias pasadas, presentes y futuras, porque no somos fuerzas aisladas en el mundo, sino que, al contrario, nuestra energía es un hilo tenso ligado a la energía universal. La energía moral de nuestra acción determina similarmente la naturaleza y el efecto de la consecuencia moral; pero también está sujeta —aunque los rígidos moralistas no le dan a este factor la suficiente consideración— a las mismas incidencias de las circunstancias pasadas, presentes y futuras.
La energía moral es, por sí misma, un poder distinto; tiene su plano propio en el karma, me mueve por igual y, característicamente, para subyugar a mi naturaleza vital y física. Puede que en el fondo —o en la cima— éstas sean formas de una fuerza universal, pero en la práctica son energías diferentes y, como tales han de ser manejadas hasta que logremos descubrir qué es en realidad esa fuerza universal en su más alta y más pura esencia y poder inicial y hasta que sepamos si ese descubrimiento nos puede proporcionar, entre las perplejidades de nuestra naturaleza, una dirección unificada.
(Shrî Aurobindo: Complete Works, Vol, 16, pp. 125-132)




27. Las muchas religiones



Las religiones representan caminos diferentes que convergen en un mismo punto. Poco importa que nuestros caminos no sean los mismos, con tal que alcancemos el mismo fin. La verdad es que hay tantas religiones como individuos.
Si un hombre llega al corazón de su propia religión, se encuentra por eso mismo en el corazón de las demás religiones.
Mientras existan diversas religiones, es fácil concebir que cada una quiera tener un conjunto de símbolos que la distinga de las otras. Pero hay que rechazar esos signos distintivos, cuando se hace de ellos verdaderos fetiches o se utilizan para pretender que las demás religiones son inferiores.
Después de un estudio y una experiencia profunda sobre esta cuestión, he llegado a las siguientes conclusiones: 1) todas las religiones son verdaderas; 2) ninguna está totalmente libre de errores; 3) todas las demás me son casi tan queridas como la mía, en la misma medida en que nuestro prójimo debería sernos tan querido como nuestros propios parientes. Siento tanta veneración por la fe de los demás como por la mía. Por consiguiente, no puedo pensar en convertirme.
Dios ha creado diferentes religiones, lo mismo que ha creado a sus adeptos. ¿Cómo podría entonces en mi interior pensar que la de mi vecino es inferior y desear que se convirtiese a mi religión? Si soy realmente un amigo leal, lo único que puedo hacer es rezar para desearle que viva perfectamente de acuerdo con su propia fe. En el reino de Dios hay diversas moradas, y todas ellas son santas.
Que nadie tenga miedo de que se debilite su propia fe por entregarse a un estudio respetuoso de las demás religiones. La filosofía hindú ve fragmentos de verdad en todas las religiones y nos manda que las respetamos a todas. Es lógico que esto presupone que se tenga la misma actitud con nuestra propia religión. No es posible atentar contra ella, estudiando y admirando a las demás religiones. Se trataría, más bien, de extender a las otras religiones la consideración que uno siente por la suya.
Mejor que acudir a las palabras, dejemos que nuestra vida hable por nosotros. Dios no llevó la cruz hace 1900 años, una vez para siempre. Todavía hoy, día tras día, muere y resucita. Sería muy pobre consuelo depender de un Dios histórico que murió hace 2000 años. Por tanto, no prediquéis al Dios de una época, sino al que vive hoy en vosotros.
Desconfío de los que proclaman su fe a los demás, sobre todo cuando pretenden convertirlos. La fe no está hecha para ser predicada, sino para ser vivida. Entonces es cuando se propagará por sí misma.
El conocimiento de las cosas de Dios no se encuentra en los libros. Pertenece al terreno de la experiencia vivida personalmente. Los libros son, todo lo más, una ayuda; a veces son un obstáculo.
Estoy convencido de que todas las grandes religiones del mundo son fundamentalmente verdaderas. Son otros tantos como dones que Dios nos ha hecho y que creo necesario para aquellos a los que han sido reveladas. Creo igualmente que, si pudiéramos leer las escrituras de las diversas religiones, abrazando en cada ocasión los puntos de vista de sus adeptos respectivos, veríamos que son fundamentalmente idénticos y se completan de forma maravillosa.
La creencia en un solo Dios es la piedra angular de todas las religiones. Pero no creo yo que algún día, prácticamente, todas ellas lleguen a ser una sola. Teóricamente, si Dios es uno, nada se opone a que haya una sola religión. Pero en la práctica no he encontrado nunca a dos personas que tengan una concepción idéntica de Dios. Por consiguiente, siempre habrá tantas religiones como temperamentos y variaciones climáticas.
A mi juicio, todas las grandes religiones del mundo son verdaderas en diversos grados. Son más o menos verdaderas porque, al ser imperfectos los hombres, comunican sus insuficiencias a todo lo que tocan. La perfección es un atributo que pertenece exclusivamente a Dios. No es posible describirla; es intraducible. Pero estoy convencido de que todo hombre puede llegar a ser perfecto, incluso tan perfecto como Dios. Todos hemos de aspirar a esta perfección, pero una vez alcanzado este estado bienaventurado, es imposible definirlo. Por consiguiente, con toda humildad, he de reconocer que hasta los Veda, el Corán y la Biblia, representan la palabra de Dios, pero de un modo imperfecto, hundidos en todos los sentidos entre mil pasiones, nos es imposible comprender perfectamente la palabra de Dios, incluso bajo es forma incompleta que nos ha dado a conocer.
No creo que los Veda hayan sido los únicos textos que Dios ha inspirado. Estoy seguro de que esa misma inspiración divina se encuentra también en la Biblia, en el Corán y en el Zend
Avesta. Mi fe en las escrituras hindúes no me lleva ni mucho menos a creer que cada palabra y cada frase hayan sido inspiradas por Dios... Me niego a sentirme ligado por una interpretación que repugne a la razón o a la moral, aun cuando los exégetas la juzguen irrefutable.
(Mohandâsa Karamchanda Gândhî: Todos los hombres son hermanos, pp. 93-5)




28. La realidad del “yo”



Un discípulo muy devoto y sencillo había perdido a su único hijo, un niño de tres años. Al día siguiente se dirigió al âshrama con su familia. El Maestro habló para ellos:
—El ejercitamiento de la mente ayuda a soportar las penas y desgracias con valor. Pero se dice que la pérdida de un vástago es el mayor de todos los sufrimientos. El sufrimiento existe tan sólo mientras que uno se considere como de una forma concreta. se trasciende la forma uno llega a saber que el Yo es eterno. No hay muerte ni nacimiento. Lo que nace es únicamente el cuerpo. El cuerpo es una creación del ego. Pero al ego no se le percibe ordinariamente sin el cuerpo. Siempre se le identifica con el cuerpo. Es el pensamiento lo que importa. Que el hombre inteligente considere si es consciente de su cuerpo mientras duerme. ¿Por qué lo siente cuando se halla despierto? Pero, aunque el cuerpo no se percibía durante el sueño, ¿no existía entonces el Yo? ¿Cómo estaba cuando dormía? ¿Cómo está cuando está despierto? ¿Cuál es la diferencia? El ego se levanta y eso es estar despierto. Simultáneamente aparecen los pensamientos. ¿De quién son esos pensamientos? ¿De dónde surgen? Debe de surgir del Yo consciente. El percibir esto ayuda algo a la extinción del ego. Por ello se hace posible la percepción de la Existencia Infinita. En ese estado no hay individuos, sólo la Existencia Eterna. Por ello no existe la noción de la muerte ni el dolor.
—Si un hombre considera que ha nacido, —continuó el Maharshi— no puede evitar el miedo a la muerte. Dejémosle que descubra por sí mismo si ha nacido o si el Yo está sujeto a un nacimiento. Descubrirá que el Ser siempre existe y que el pensamiento es la raíz de todo error. Que descubra de dónde surgen los pensamientos. Entonces morará en el Yo interior omnipresente y se hallará libre de la idea de nacimiento y del miedo a la muerte.
Un discípulo le preguntó entonces cómo conseguirlo.
—Los pensamientos son sólo vasanas (predisposiciones) que se han acumulado a lo largo de innumerable vidas anteriores. La meta es conseguir aniquilarlas. Un estado libre de estos vasanas es el estado primigenio y de pureza.
—Aún no lo tengo claro —dijo el discípulo.
—Todo ser es consciente de su Yo eterno. Ve morir a los demás, pero él se considera eterno. Porque esa es la verdad. La verdad natural se impone de esta manera. El hombre está engañado por la mezcla de su Yo consciente con su cuerpo insensible y de debe acabar con esta ilusión.
—¿Cómo se puede acabar con ella?
—Lo que nace debe morir. La ilusión es concomitante con el ego. Surge y luego desaparece. Pero la realidad ni surge ni desaparece, sino que permanece eterna. Eso dice el maestro que lo ha aprendido; el discípulo escucha, medita sobre las palabras y percibe el Yo. Hay dos maneras de expresarlo. El Yo omnipresente no precisa de esfuerzo para ser percibido. La percepción ya se encuentra allí. Es la ilusión lo que hay que hacer desaparecer. Algunos dicen que esto se consigue con sólo la palabra del maestro. Otros dicen que la meditación y otras técnicas son necesarias para la percepción. Ambos tienen razón, sólo el punto de vista es distinto.
—¿Es necesaria la práctica de dhyâna (meditación)?
— Las Upanishad dicen que incluso la Tierra está en meditación perpetua.
—¿Cómo ayuda el karma (acción) a lograrlo?
—La acción desinteresada purifica la mente y la ayuda a conseguir la meditación.
—¿Y qué sucede si se medita incesantemente sin acción?
—Inténtalo. Verás que es imposible, pues las predisposiciones de otras vidas te lo impedirán. La meditación llega paulatinamente, mediante la debilitación de dichas predisposiciones y mediante la gracia del maestro.
(Ramana Maharshi: Talks with Sri Ramana Maharshi, pp. 81-82)




29. El objetivo de las Upanishad

El tema central de las Upanishad es el problema de la filosofía. Es la búsqueda de lo que es la verdad. La insatisfacción con las cosas y las segundas causas lleva a la pregunta que hallamos al comienzo de la Shvetashvara
Upanishad (I, 1-2): ¿De dónde surgimos, dónde vivimos y a dónde nos dirigimos? ¡Oh, tú, que conoces al Brahman, dinos a quién obedecemos en este mundo, en el dolor o en el placer! ¿Hemos de considerar como nuestra causa al tiempo, a la naturaleza, a la necesidad, al azar, a los elementos o a aquel llamado Purusha, el hombre que es el Espíritu Supremo? En la Kena Upanishad (I, 1) el discípulo pregunta: “¿Por deseo de quién trabaja nuestra mente? ¿Por orden de quién emitimos nuestro aliento, por deseo de quién surge nuestra habla? ¿Qué dios dirige el ojo o el oído?”
Los pensadores no consideraron a la experiencia como un dato inexplicable, como hace el sentido común. Se preguntaron si lo experimentado por los sentidos podría considerarse como definitivo. ¿Existen por sí mismas las facultades mentales mediante las cuales adquirimos la experiencia o son ellas el producto de algo más poderoso, que subyace en ellas? ¿Podemos considerar a los objetos físicos, a los efectos y a los resultados tan reales como sus causas? Tiene que haber algo último tras todo ello, algo que existe de por sí, algo en lo que únicamente puede descansar la mente. El conocimiento, la mente, los sentidos y los objetos de los sentidos, todo ello es finito y condicionado. En el terreno de la ética hallamos que no podemos hallar felicidad en lo finito. Los placeres del mundo son transitorios y finalizan con la vejez y la muerte. Sólo lo infinito proporciona felicidad duradera. En religión, ansiamos la vida eterna. Todo esto nos lleva a la convicción de la existencia de un ser sin tiempo que es una realidad espiritual, el objeto de la búsqueda filosófica, el logro de nuestros deseos y la meta de la religión. Los videntes upanishádicos intentan llevarnos hacia esta realidad central, que es la existencia infinita (sat), la verdad absoluta (chit) y el puro éxtasis (ânanda).
(Sarvapalli Radhakrishnan: Indian Philosophy en History of Philosophy, Vol. I, p. 150)




30. El carácter racionalista hindú



El hinduismo adopta una actitud racionalista en materia de religión. Trató de estudiar los hechos de la vida humana con espíritu científico; y no sólo los hechos evidentes, los triunfos y derrotas de los hombres que vegetan en plena inconsciencia espiritual, sino las realidades de lo más profundo de la vida. La religión no es tanto una revelación que hemos de obtener por la fe, como un esfuerzo por descubrir las capas más profundas del ser del hombre y por ponerse en contacto permanente con ellas.
Las religiones del mundo pueden dividirse en las que ponen énfasis en el objeto y aquellas que insisten en la experiencia. En la primera clase la religión consiste en una postura de fe y de conducta dirigida a un poder exterior. En la segunda, es una experiencia a la que el individuo adjudica el máximo valor. Las religiones hindú y budista son de esta clase. Para ellas, religión significa liberación. Es una experiencia que nos transforma, más bien que una noción de Dios. Puede existir verdadera religión sin una concepción definida de la divinidad, pero no sin una distinción entre lo espiritual y lo profano, entre lo sagrado y lo secular. Incluso en las sectas primitivas que se caracterizan por los ritos mágicos, encontramos religión, aun cuando no exista la creencia en Dios. En sistemas teístas lo esencial no es la existencia de la deidad, sino el poder que poseen de transformar al hombre. La bodhi o iluminación que el Buddha alcanzó y a la que aspiran sus seguidores, es una experiencia personal. La iluminación perfecta (sambodhi) es el fin y la meta del óctuple sendero budista. Hay escuelas de pensamiento como la Sânkhya hindú y la Jain que no admiten a Dios, pero afirman la realidad de la consciencia espiritual. Hay teístas, como Râmânuja, para los que la consciencia espiritual aun no siendo Dios mismo, es el único medio por el que se le puede llegar a conocer. Todos, sin embargo, están de acuerdo en considerar la liberación, como la meta de la verdadera condición del individuo. Las creencias y la conducta, los ritos y ceremonias, los mandatos y dogmas tienen asignado un lugar inferior al del descubrimiento de la propia consciencia y el contacto con lo divino. Esta particularidad de la religión hindú fue observada incluso por los antiguos. Filóstrato pone en boca de Apolonio de Tiana las siguientes palabras: “Todos deseamos vivir en la proximidad de Dios, pero sólo los hindúes logran realizarlo”.
(Sarvapalli Radhakrishnan: Religiones orientales y pensamiento occidental, p. 174)
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