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1. OBSERVACIONES PRELIMINARES

M ARTICULO SE PROPONE COMO OBIETIVO fundamental abordar la importante

ibucién del i pan-indio a la i6n de una elaborada
nocién del 4mbito estético entendido como el terreno donde las potencias del
corazén y lo mental confluyen, dotdndose a la experiencia humana de sentido,
entusiasmo y significado.

Deliberadamente, mi indagacién no se centrard en el drea de la teorfa
estética india estrictamente relacionada con el arte y su disfrute. De hecho,
en la India tradicional la actividad artistica era un terreno fecundo, pero no
el tinico, estimado como esencial para canalizar la capacidad estética y desa-
rrollar la potencia estética profundamente arraigada en el ser humano'. Los
seres humanos son individuos ‘estéticos’ no porque tengan talento artfstico,
porque sepan apreciar una obra de arte y hacer juicios de gusto, sino, al
contrario, estas prerrogativas son propias de ellos porque los seres humanos
estdn programados biol6gica y culturalmente para activar procesos creativos
que ponen en juego funciones y facultades que son esenciales para modelar
la artisticidad y la sensibilidad humanas. En mi opini6n, resulta evidente que
hemos de estar de acuerdo en que una teoria estética entendida convencio-
nalmente al modo occidental como teorfa del arte y la belleza, escasamente

*  Traduccion de Rosa Fernéndez Gémez

1 “The Potency of the Aesth
Rediscovered”, en: G. Marchiand y R. Milani (Eds.), Frontiers of Transculturality in Contem-
porary Aesthetics. Turin: Trauben, 2001.
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puede contribuir a la elaboracién de un enfoque cognitivamente mas amplio
de la esfera estética humana. La apreciacion del arte —cuando la identidad de la
actividad artistica y el goce artistico han cambiado profundamente—, y el disfrute
de la belleza —cuando los cdnones de lo bello se han convertido en una cuestién
anticuada— son problemas que tienen que incorporarse de modo decisivo a
una reflexion sistemadtica sobre la importancia del factor estético en la vida
humana. Deberiamos empezar a indagar si no es gracias al factor estético y
sus potencialidades —a la vez creativas, cognitivas y simbolicas— que nuestro
ser, enraizado en la vida, es una experiencia que sufrimos, disfrutamos y vivi-
mos, cualquiera que sea nuestra identidad étnica, nuestra memoria histérica,
nuestra observancia o no de normas y credos, cualquiera que sea, en resumidas
cuentas, la impronta cultural que nos acompaia a lo largo de nuestras vidas. El
pensamiento indio ha proporcionado numerosas respuestas a esta indagacion
tan bdsica, y mi intencién aqui es examinar algunos aspectos principales de la
epistemologia estética india.

II. LAS AGUAS MEZCLADAS DE LA EXPERIENCIA HUMANA

No deberia ser motivo de sorpresa que la India, la madre de uno de
los intentos mas convincentes de la filosofia mundial de explorar las rai-
ces del sufrimiento humano, ha sido al mismo tiempo el lugar en el que
una biisqueda incansable de un placer mds elevado se desarrollé a modo
de una comprehensiva teoria estética. La felicidad y la pena, el placer y
el sufrimiento emergen de las mismas aguas de la experiencia humana y
una tarea prioritaria del pensamiento pan-indio fue la de desarrollar una
cognicion teorética total de la dindmica de los procesos mentales con la
finalidad de alcanzar un dominio extremadamente desapasionado de los
Mmismos.

Una preocupacion epistemolégica y soteriolégica profundamente arrai-
gada en la mente india le imprimié a la teoria estética cldsica su cardcter
distintivo de andlisis basado en la l6gica y rigurosamente argumentado, de un
tipo de placer mas elevado que ¢l ordinario, degustado mediante la penetra-
cion artistica y cualquier fuente de percepcion aumentada y emocionalmente
activa. Tablas detalladas en las que se enumeran las percepciones puras y sus
correspondientes rasas, 0 sensaciones exaltadas, abundan en una extensa lite-
ratura exegética que expone numerosos asuntos técnicos relacionados con la
actividad de las artes escénicas en los milienx ritualisticos de la antigua India.
“El teatro —dice el Naryashastra, el texto fundacional del arte dramadtico— es
una presentacién de la naturaleza humana, en alegria y tristeza, a través de
los medios teatrales... No existe ningtin saber tradicional, ninguna habilidad,
ningin conocimiento, ningiin arte, ninglin yoga, ninguna accion que no pueda
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verse en el teatro...”%. Una correspondencia de sonido entre el teatro y lo que
Pramod Kale, en términos de la vision tradicional india, denomina el “univer-
50 tedtrico™*hizo del drama humano interpretado tanto por actores humanos
como por marionetas, una compleja maquinaria en la que la materia prima de
la vida (hechos externos y su eco dentro del que los experimenta) sufre una
sutil transformacién. Los tedricos de Cachemira lo vieron como un proceso
en cierto modo andlogo al que ocurre en el entrenamiento yoguico, en el que
el desapasionamiento, el desasimiento y la conciencia elevada se alcanzan de
modo deliberado. La diferencia entre un gozo profundo y la absorcién en estados
meditativos es mensurable s6lo en una escala de gran sutileza. Una percepcion
sensible puede, en cualquier momento, ir mas alla del nivel perceptivo grosero,
refinarse y sublimarse.

El motivo de la reverencia rendida al Naryashastra en los contextos tradi-
cionales indios se funda en la visién ampliamente compartida de que el goce
del arte dramatico, y de todas las artes en general, es uno de los modos de los
que disponen los seres humanos para acercarse a la ultimidad por medio del
deleite. Coomaraswamy fue uno de los primeros intérpretes modemnos que presté
atencion a ciertos aspectos epistémicos fundamentales de procesos que emergen
de la emocion estética, o rasa, y de la forma estética, o riipa. Mds recientemen-
te, Harsha V. Dehejya, ha sostenido dichos puntos cruciales coherentemente,
incluyéndolos dentro de la epistemologia del Shivaismo de Cachemira, que es
triple: dualista, no dualista y dualista-no dualista®.

Las teorias del dhvani y del rasa encauzaron todo el 4mbito del placer
estético desde los estratos del apego sensible hasta las orillas del desapasiona-
miento y la conciencia no-dual. La transicion del entusiasmo estético (samve-
ga) al maravillamiento y el asombro (camatkara, vismaya) y a la encantadora
felicidad (ananda), hasta los estados de absorcion ensimismada en los estados
del samadhi, forma parte de un programa de despertar energias sutiles que
los circulos tdntricos de Cachemira perseguian en los siglos alrededor del afio
1000. Los seguidores de la yogaja marga (el camino de la uni6n o integracién),
describian las fases de esta iniciacién, que era en muchos sentidos andloga a las
practicas meditativas budistas, con un lenguaje plagado de dobles significados,
y de hecho, definido como un lenguaje crepuscular (sandhya bhasa). Un acélito
del yogaja marga fue el autor del Vijianabhairava, un tratado muy estimado
por el propio Abhinavagupta. Citaré tres lineas:

2 NSI: 118-119

3 “iEsel teatro un doble de la vida o es al contrario?": Sobre esta cuestion P. Kale centra
su estudio del Natya Shastra, en: The Theatric Universe. Bombay: Popular Prakashan, 1974,

4 H.V. Dehejia, The Advaita of Art. Delhi: Motilal Banarsidass, 1996,
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“Aquél cuya mente, junto con los otros sentidos, se sumerge en el espacio interior
del corazon, que ha entrado mentalmente en el interior de las dos cavidades del
corazén de loto, que ha excluido de su conciencia todo lo demds, adquiere la mds
elevada fortuna, ;Oh, hermoso!™,

Es dificil imaginar un modo mds sucinto de describir el proceso por el
cual el yogui se sumerge en la vacuidad de una conciencia de-subjetivizada.
El centro de su atencién cambia de la zona de la cabeza a la cavidad cardiaca
simbolizada por el loto, como punto medio en el que la parte alta y baja de
la flor se juntan. La asociacion que hacen las Upanishads entre el espacio
interior del corazon y el espacio infinito del cosmos implica una audaz y
profunda intuicién cuya solidez ha sido corroborada por la ciencia moderna,
sobre tado en términos de neurofisiologia y de procesos de la conciencia. En
ciertas condiciones de profunda concentracidn, el espacio mental se percibe
como ilimitado y vacio y dicha percepcién se acompaiia de un estado de puro
g0zo que excede con mucho los estados ordinarios de placer. Pero es necesario
enfatizar otro aspecto. De acuerdo con el yoga indio, los descansos profundos
de la conciencia se asocian con el 4rea centrada entorno al corazén. Mediante
adecuadas précticas respiratorias, los movimientos interiores se exprimen
como los materiales en un crisol de alquimista, y en una fase avanzada de este
aprendizaje, las percepciones de los cinco sentidos y los procesos emocionales
que las acompanan, son, por asi decirlo, vaciadas de sus previos caracteres
groseros. Cuanto mds profundo avanza este proceso, mas se le aparece al /a la
meditante su propia personalidad como una cdscara hueca. Cualquiera que sea
el soporte de la practica meditativa —una pared, una taza o los 6valos motea-
dos de la cola de un pavo real—tan pronto como se entre en la cdmara secreta
del corazon, el soporte que habia servido para dicho fin se vuelve initil. Los
6valos de las plumas del pavo real, como un perfecto mandala, ayudan a la
inmersion —dice el Vijianabhairava— en los cinco vacios. Sivopadhyaya, un
comentarista del siglo XVIIL, explica que los cinco vacios son los cinco drganos
de los sentidos y que la concentracién mental intensa confiere la experiencia
vertiginosa de su vaciedad.

5 Vijianabhairava, 26, v.49, 1. Singh, Vijianabhairava or Divine Consciousness. A Trea-
sury of 112 Types of Yoga. Delhi: Motilal Banarsidass, 1979. El texto del Vijianabhairava afirma
ser la quintaesencia del Tantra Rudryamala, cuyo auténtico texto estd desaparecido. La referencia
mis temprana al Vijianabhairava se encuentra en el Advayasampatti-varttika. Vamanatha puede
que sea el mismo que Vamana, el famoso escritor de poética que vivié durante el reinado del rey
Jayapida de Cachemira (779-813 d.C.). Si fuese asi. puede inferirse facilmente que el Vijiana-
bhairava era muy conocido en el siglo VII1 y puede haber sido compilado un siglo antes.
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He mencionado, aunque inadecuadamente, un texto que se difundié amplia-
mente en los circulos estéticos de Cachemira en tiempos de Abhinavagupta, y
el comentario de Sivopadhyaya al mismo®con el fin de formular una cuestién
fundamental para el estatuto epistemolégico de la teoria de la percepcion india.
Muchos términos sdnscritos denotan la funcién perceptiva. Uno de los mds
comunes es pratyaksha, literalmente: *“lo que esta situado ante la vista de uno”.
Coomaraswamy explica que pratyaksha tiene como equivalente esotérico a
paroksha y que la relacion entre las dos percepciones es la de lo “directo’ y lo
‘indirecto’”. Paroksha, en otras palabras, es una experiencia perceptiva indirecta
en la medida en que estd filtrada a través del espacio infinito del corazén. Por
ello es el vehiculo de un placer mas elevado, un deleite que trasciende la fuente
del placer inmediato y directo.

La teoria clasica, cominmente llamada teoria del rasa, en virtud de la im-
portancia crucial atribuida al hecho del saboreo estético, era sin lugar a dudas
el epicentro de una indagacién deliberada acerca de aquella clase de deleite que
los tratados describen como a la vez apasionado e impasible. Un epicentro que,
sin embargo, no era exclusivo del terreno estético en el sentido estricto, teniendo
en cuenta que la naturaleza y la dindmica del disfrute en los mds variados con-
textos de la vida, son cuestiones que el pensamiento indio situd en una reflexién
sistematica con un espectro cognitivo mas amplio. Y puesto que la percepcidn fue
reconocida como el vehiculo basico para establecer contactos con los procesos
de la realidad, una teoria de la percepcion emergié como una base crucial para
profundas indagaciones acerca de las sutiles permutaciones entre la materia y la
mente, laemocién y la imperturbabilidad, el ensimismamiento y el desasimiento,
hasta el punto de que —tal y como dice el Yoga Vasistha— la mente que indaga
sobre su propia naturaleza se vuelve inafectada. “En el caso de una mente tal
—el sabio Vasistha instruye al dios Rama— no queda huella. Resulta imposible
describirla en un sentido positivo. En ella no hay ni cualidades ni ausencia de
ellas, ni virtudes ni ausencia de ellas, ni luz ni oscuridad, ni condicionamientos
ninociones en absoluto, ni existencia ni no-existencia. Es un estado de suprema
quiescencia y equilibrio. Los que se han elevado por encima de la mente y la
inteligencia alcanzan ese estado supremo de paz”™®,

Esta cita de uno de los textos clasicos del hinduismo abre el camino hacia
el tema central de mi indagacidn,

6 Enel colofon de su comentario Sivopadhyaya dice que fue terminado durante el reina-
do de Sukhajivana. Esto significa que vivié en el siglo XVIIL El comentario de Ananda Bhatta
puede haber sido compilado un siglo antes.

7 AK. Coomaraswamy, The Transformation of Nature in Art. Nueva York: Dover, 1934.

8 En la seccion 5: Sobre la disolucidn, de: Swami Venkatesananda (ed.), The Concise
Yoga Vasistha, con una introduccion y bibliografia de C. Chapple. Albany: State University of
New York Press, 1984,
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III. EL LUGAR DE LA MENTE EN LA DINAMICA DE LOS
MULTIPLES ESTRATOS DE LA PERCEPCION

La imagen de una esfera sin dngulos ni lados encaja completamente al
sugerir el continuum experiencial por el cual los contactos con la “realidad” se
establecen centrifuga y centripetamente por los sentidos, las funciones men-
tales, y la conciencia, como parte de un proceso que —sefiala el pensamiento
pan-indio— informa nuestro ser totalmente, sin que haya lugar para una clara
linea divisoria entre el plano fisico-bioldgico y el psiquico, el intelectual y el
metafisico. En la sutil cadena que hay entre la vida y la muerte, en el mismo
umbral de la existencia biolGgica, la capacidad de percibir y de desarrollar una
conciencia de los procesos involucrados en el acto de la percepcion marca, por
asi decirlo, nuestra tarjeta de identidad en el mundo y en la cultura humana. Si
es verdad que sin percepcién no hay vida, en la ausencia de percepeion es dificil
hablar de experiencia estética y en la ausencia de una experiencia estética, el
camino hacia el desapasionamiento estd practicamente cerrado.

El término clave para entrar en el mundo indio de la sensibilidad es “poder™
(indriya): los cinco sentidos (buddhindriyani): oido, vista, tacto, olfato, gusto
y los cinco 6rganos de accién (karmenindrivani): laringe, mano, pie, ano y
genitales, eran vistos también como poderes mediante los que el complejo de
la mente-cuerpo interactia con el mundo.

Nunca se subraya lo suficiente que, en términos pan-indios, en la dinamica
holistica de los procesos vitales del organismo humano, la jerarquia entre fa-
cultades sensibles e intelectuales no se basa en una distincién entre funciones
“elevadas” e “inferiores”, “serviles™ y “libres”, como ha sido caracterizado en
los dualismos occidentales, sino entre niveles de percepcion, conocimiento y
conciencia groseros y sutiles.

En los niveles mds sutiles de percepcion, la imagen del mundo que se filtra
a través de nuestra aprehension sensible cambia radicalmente. Y una capacidad
mas refinada de percibir se abre paso hacia niveles de conciencia més profun-
dos. “Cuando la mente, penetrada por los cinco sentidos, se purifica”, dice la
Mundaka Upanishad., “‘reluce el Atman”.

Los textos advaita y shivaistas enfatizan el rol crucial del corazén (hrid,
hridaya). En los Vedas, hridaya denota el nicleo, la parte mas secreta de cual-
quier cosa. En sus notas al pasaje del Vijiianabhairava citado anteriormente,
Jaideva Singh dice que hridaya significa a la vez ‘perteneciente al corazon’ y
‘agradable’®. En toda cosa viva, late una pulsacion creadora, y para la persona
‘con corazon’ (sahrdaya) el profundo latido del corazén de uno es inexplicable-

9 Enlanota | al citado verso 49 del Viijianabhairava, cit.
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mente placentero. En circunstancias particulares que implican poderosamente
la esfera del corazon, nuestra sensacién se expande hacia una experiencia
ocednica.

Los autores shivaistas adoptan la metdfora del mar para describir el paso
de la tempestuosa confusion de las pasiones hasta el estado sin olas (cidbo-
da) del sublime placer (brharsukha). En los textos del budismo primitivo se
dice que la sensacion emerge cuando se da un “contacto” (en Pali phassa)
entre el organo de los sentidos, el objeto y la conciencia. La linea Yogacara,
que es casi mahayanista, desarrollé una nocién extremadamente avanzada
de conciencia. Alex Wayman subraya que esta escuela reconoce no sélo una
conciencia, generalmente identificada como una funcién mental coordinado-
ra, ‘mds elevada’ que los cinco sentidos, sino muiltiples conciencias!'’, Estas
se fundan respectivamente en cada uno de los cinco sentidos, en el centro
de las sensaciones, en el centro del pensamiento y en el centro-depésito de
la 1deacién. La novena conciencia se define como ‘conciencia sin mancha’,
una vez que los residuos sensibles, volitivos y cognitivos se disuelven, la
conciencia actia como un espejo reflectante. Sin embargo, debe subrayarse
que en el estadio mas elevado, las prerrogativas funcionales de los estadios
anteriores permanecen intactas. El dicho del Buddha de que “todas las cosas
convergen en sensaciones” (Anguttara Nikaya IV.339) muestra el significado
de la dimensi6n afectiva en el proceso que conduce del apego al desapasiona-
miento. En la medida en que los sentimientos otorgan una aportacién crucial al
comportamiento y al pensamiento que puede ser saludable o no saludable, el
aumento de la observacién de los sentimientos adquiere un puesto fundamental
en la practica budista de la conciencia alerta.

IV. EL PREDOMINIO ESTETICO-ASCETICO EN EL PENSAMIENTO PAN-INDIO

El propésito de mi argumentacion hasta ahora ha sido mostrar que el enfo-
que marcadamente epistemologico de la mayoria de las escuelas de pensamiento
indio, la rasavada incluida, dieron lugar a una coherente filosofia de la mente,
que fue esencial para el desarrollo de una teoria de la emancipacién espiritual en
consonancia con una igualmente poderosa urgencia soterioldgica arraigada en
el enfoque indio de la realidad, Debido a la convergencia de estos dos enfoques

10 A. Wayman, A Defense of Yogacara Buddhism”, Philosophy East and West, Vol.46, n°4
(1996), p. 448 y ss. donde identifica en el Kalakarama Sutia perteneciente al Anguttara-Nikava, la
fuente de la doctrina de los hermanos Asanga y Vasubandhu. Cf. también G. Marchiand, “Toward
a Core Theory of Non-Dual Aesthetic Awareness based on Eurasian Philosophical Roots™ en:
R. Ellberfeld-G. Wohlfart (eds.), Komparative Aesthetik, Académie du Midi. Colonia: Edition
Chora, 2000,
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en la mayoria de los sistemas filoséficos, incluso en los estrictamente dualistas,
la emergencia del factor dualista era tratado como un asunto que, en términos
epistemologicos, pertenece a la region de la nesciencia. Una nesciencia que, por
otra parte, esta lista para ser rebasada siempre que la completud experiencial sea
tenazmente perseguida. El dicho de Abhinavagupta en el Tantraloka: *la igno-
rancia es el fruto de la dualidad™ nos dice mucho acerca del hecho de que los
valores nirvanicos, en un nivel profundo de andlisis de la mente, son entendidos
no como opuestos a los valores individualistas sino como el climax experien-
cial de un proceso de superacién licida del plano dualista. Esta clarificacién
tambi€n ayuda a resaltar lo que denominaria el predominio estético-ascético
en el pensamiento pan-indio. El guién que conecta estos dos términos exige
una explicacion que a continuacién me apresuro a elucidar.

La prominencia que la teoria estética cldsica confiere a la experiencia de
saboreo interior tiene su contexto en una vision generalizada y omniabarcante
del disfrute (bhoga). De la raiz bhuj, bhoga reaparece en el Rgveda con el
significado literal de comer, alimentar, paralelamente al significado literal de
rasa como una savia, linfa, licor. Junto al significado basico de comer, bhoga
conlleva el sentido extendido de fruicion, ventaja, placer, deleite y goce sexual.
Sin embargo, al analizar cuidadosamente los usos del término bhoga y otros
similares (bhogin, bhogya), sale a la luz que la resistencia y el sufrimiento tam-
bién dan lugar a la experiencia del deleite, cuya raiz se considera neutral o, si
se lo prefiere, no-dual. La teoria del rasa incorpora esta ‘neutralidad’ originaria
y originadora. De hecho, la variedad de rasas es tan amplia como para incluir
todo el espectro de sentimientos realzados.

La reflexion india acerca del mundo-de-bhogea aspira a capturar la dimen-
si6n sutil en la que el placer y el dolor todavia residen indiferenciados en el
Jugo existencial, ain no polarizado en el flujo de la experiencia. Pesar y deleite
se consideran opuestos, de hecho, desde el punto de vista circunscrito al *Yo”
que sufre y se regocija. Pero dejan de ser tales cuando el puesto de observacion
subjetiva viene a ser sustituido por otro méds amplio y abarcador. No hace falta
decir que el intento de superar el egocentrismo resalta el hecho de que el ego,
que estd lejos de ser erradicado, puede, sin embargo, ser trascendido. Otro tanto
ocurre con la supuesta oposicion entre el tiempo v la eternidad. Heinrich Zimmer
en sus Philosophies of India'', encontré una férmula eficaz para presentar las
filosoffas indias como intentos dialécticamente logrados de desenmascarar los
limites cognitivos de una linica mirada dialéctica al mundo-de-la-vida. Adopté
el concepto de tiempo, relativo y absoluto, e hizo de ello la metdfora de dos

11 Inacabada debido a la muerte repentina del autor en 1943, Philosophies of India la
editd J. Campbell en el volumen publicado por Princeton University Press en 1951.
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actitudes fundamentales en el pensamiento y la mente india: sed por la vida y
un igualmente poderoso anhelo de aniquilacion. Lo que inicialmente es mds
desestabilizador cuando uno entra en la jungla de las doctrinas indias del tiempo
y la eternidad, del gozo y de la abstinencia, de la agonia y la felicidad, es que
aquellas visiones aparentemente opuestas chocan sélo en el plano dialéctico.
En el plano légico, la sed por la vida y el anhelo de aniquilacién ni buscan ni
encuentran la reconciliacion. Pero hay un plano mds alla de la dialéctica de los
opuestos, que, como una casa iluminada en la oscuridad, la mente india nunca
cesa de vislumbrar. Se trata de un plano de completud experiencial donde la
vida es disfrutada a una profundidad tal de introspeccién licida que las orillas
del desapasionamiento se consideran alcanzables incluso a través de la rendicion
a la espiral de los placeres sensibles, como la poética de sahaja magnifica en
la poesia erdtica bengali'Z,

En este sentido, no podemos decir cudn lejos podria llevarnos hoy una
consideracion de la importancia cognitiva que tiene la bisqueda india de
un placer superior. Esta alberga un programa de crecimiento interior del ser
humano el cual fue perseguido por el pensamiento indio mediante la explora-
cion, desde todos los dngulos posibles, de la fuerza propulsora que hace del
hombre un sahrdaya, un ser “poseido de un espiritu pensante” (manisin), y,
asi, —como William Mahony subraya con acierto—, “‘sabio” o “espiritual” y, en
consonancia, “devoto” y “pio™!%. En todas las circunstancias de nuestra vida
nuestra habilidad de crecer como sahrdaya se pone a prueba y es llamada a
realizar su potencialidad.

Esta es, en mi opinion, la parte mds seminal de la herencia que el pensa-
miento estético indio deja a las temdticas historicas de los tiempos actuales.
En las lineas crecientes de la investigacion estética transcultural se deberian
realizar esfuerzos por reconsiderar este legado desde la perspectiva mds amplia
de una filosofia mundial.
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