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Escuelas delsivaismo 

L A RELIGIÓN SIVAITA es una de las más antiguas del mundo. De 
acuerdo con algunos historiadores, su origen se remonta a 
tiempos prehistóricos, siglos antes del inicio de la era védica. 
Inicialmente se desarrolló como un culto religioso que no tenía 
literatura propia que sustentara sus formulaciones metafísi
cas. Pero más tarde, en la era poscristiana, cuando la religión 
sivaita se extendió por todo el país, surgió alguna literatura, 
aunque sólo en forma de sütras. De acuerdo con el ya fallecido 
profesor K. C. Pandey, no menos de ocho escuelas de pensa
miento áivaita 1 aparecieron en diferentes partes del país y en 
distintas épocas, mismas que se enumeran a continuación: 

1) La escuela más antigua de pensamiento religioso-filosó
fico áivaita fue la de los Pásupata, que se originó y floreció en 
el oeste del país y proponía un pensamiento dualista. Sañkara 
criticó el dualismo Pas'upata en su comentario sobre el Vedan-
tasütra I I , 2, 7 (Patyddhi-karana). Rajasekhara, Haribhadra Suri 
y Gunaratna, en su comentario sobre el Saddarsana-Samüicca-
ya, han indicado que los Pas'upata inf luyeron grandemente en 
el desarrollo de las escuelas Vais'esika y Nyaya, cuyos prime
ros representantes en realidad rendían culto a Siva {Pasupatí).2 

2) O t r a escuela de pensamiento religioso sivaita fue la de 
los Lakulis'a Pas'upata, seguidora del dualismo monista (dvai-
tadvaita)?¥ut fundada por Lakulis'a, quien vivió en la región 

1 K . C . Pandey, An Outline of the History ofSaiva Philosophy, D e l h i , 1986, p . 6. 
2 Ibid., p . 9 y s s . 
'Ibid., p. 2 0 y s s . 
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de Kathiawar, aproximadamente en el siglo n A.D. Alguna l i 
teratura en forma de sütras {Pdsupata Sñtras) y sus comenta
rios (eg. Kaundinya-bhdsya),4y\os postulados de su pensamiento 
metafísico se encuentran en algunos Purdnas y en el Sarvadar-
sana Samgraha. 

3) La escuela de Nandikes'vara del s'ivaismo dedicada al pen
samiento monista fue fundada por Nandikes'vara o Nandikes'a, 
quien fue contemporáneo de PaninI, el famoso gramático del 
sánscrito. Se cree que él explicó el significado de 14 sütras expre
sados por el mismís imo dios Siva con la ayuda de un damaru 
(tamborcillo doble). Estos sütras, llamados Mdhesvara Sütras, 
fueron explicados por Nandikes'vara en su trabajo Nandikes-
vara Kdsika acerca del cual Upamanyu escribió su comenta
r io , el Tattvavimarsini. Nandikes'vara, según Upamanyu, ad
mitió 36 tattvas que guardan mucha semejanza con aquellos 
descritos en el texto de la escuela Sivaita Advaita de Cachemi
ra. 5 Nagesa Bhatta reconoció la influencia del s'ivaismo de Nan
dikes'vara en Paniní y Patañjali en su comentario Udyota so
bre el Mahabhdsya. 

4) La escuela de Ras'esvara mencionada por Madhavacarya 
en su Sarvadarsana Samgraha fue esencialmente una escuela 
de pensamiento s'ivaita, al considerar que Mahes'vara (el Señor 
Supremo) es el Principio metafísico fundamental. 6 Indudable
mente su filosofía se inclinaba a la alquimia, como lo pone de 
relieve el uso de rasa (mercurio) para obtener dehasiddhi (per
fección del cuerpo físico). E l rasa, de acuerdo con el postulado de 
Camunda en el Rasa-Sanketa-kalikd, era el semen que dejó caer 
el dios Siva en la boca de A g n i , dios del fuego, el cual fue usa
do por los yoguis de esta escuela. Incluso Govindapada, el maes
t r o de Sankaracarya, fue un seguidor de esta escuela, según 
Vagabhatacarya.7 E l Rasdrnava (publicado por la Sociedad Asiá
tica), el Rasaratndkara y el Rasamangala son los tres trabajos 
disponibles en los que se aborda la mezcla de la alquimia con la 
filosofía s'ivaita. Los s'ivaitas Rases'vara propagaron el dualismo. 

4 Para m á s detalles, v é a s e Pasupata Sütram with bhasya, de K a u n d i n y a (ed.), 
Ca lcuta , H a r i p a d a C h a k r a v a r t y , 1970. 

5 K . C . Pandey, op. c ¿ í . , p . 5 1 . 
6 Ibid., p . 53 y ss. 
7 Ibid., p . 55. 
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5) Srikantha, contemporáneo de Ramanuja, fue un expo
nente del s'ivaismo Vis'istadvaita, además de u n seguidor de 
Utpalacarya, el famoso exponente del s'ivaismo Advaita en Ca
chemira. En su único trabajo, Srikanthabhasya, comentario 
sobre los Brahmasütras, expone su pensamiento filosófico, el 
cual en ciertos aspectos es notable por su frescura, lucidez y 
originalidad. 8 Este autor admite la diferencia entre la Reali
dad fundamental o Siva y la mult ipl ic idad de los fenómenos , 
que podría compararse con la relación que existe entre la arci
lla y el cántaro (sustancia y cualidad). Asimismo, cree en la 
existencia del poder (sakti) en la Realidad fundamental, o sea 
Siva, que creará la mult ipl ic idad, y sostiene el punto de vista 
de que no existe antagonismo entre el Veda y los Saivágamas. 
De hecho, distingue dos tipos de Saivágamas, uno al que llama 
Sivagama, indicado para los dos veces nacidos, o miembros de 
las castas altas, y el otro, el Saivagama, indicado para todos sin 
que se tenga en cuenta su casta.9 Más tarde, este punto fue reto
mado por Laksmldhara en su comentario sobre el Saundarya-
laharl y Bhaskara Raya en su Setubandha, los dos famosos ex
ponentes de la filosofía Samaydcara. C o m o exponente del 
Visistadvaitavdda, él parece ocupar la misma postura en el cam¬
po del s'ivaismo que sostiene Ramanuja en el campo del Vedanta. 

6) La escuela Saiva Siddhanta que propagó el pensamiento 
dualista áivaista tuvo su origen en la India meridional, pero 
no quedó confinada a dicha región, sino que se extendió a las 
partes norte y noroeste del país, llegando hasta Cachemira 
con el transcurso del t iempo. Basada en los 28 Saivágamas, 
presenta su filosofía dualista tanto en tamil como en sánscrito. 
Madhavacarya, en su Sarvadarsanasamgraha, ha resumido sus 
dogmas principales basados sobre todo en los Saivágamas, que 
son marcadamente dualistas, como Kdmika, Yogata, Cintya, 
Karana, citando' com amplitud al Mrigendrdgama, al Tattva-
samgraha de Sadyajyoti, y al Tattvaprakasika, de Bhoja. 1 0 Los 
escritores del s'ivaismo Advaita de Cachemira también han 

8 Ibid., p . 32 y ss.. 
5 Ibid., p . 34. 
1 0 V é a s e , para m á s detalles, en Sarva darsana Samgraha, el c a p í t u l o acerca de 

Saiva-Siddhanta. 
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mencionado los nombres de algunos grandes exponentes de 
esta escuela, quienes v iv ieron en Cachemira, y sus trabajos, 
por ejemplo Ramakantha I , Sríkantha, Narayanakantha, y Sad-
y a j y o t i . 1 1 Abhinavagupta alude a Khetapala, 1 2 quien fue u n 
popular exponente del sivaismo dualista. Los slvaistas dualistas 
mencionan tres tattvas primarios, es decir, Pati o Siva, Pam o 
Purusa y Maya o Pasa. En la búsqueda de su liberación, un ser 
individual puede tener u n estatus similar al de Pati pero sin 
poder convertirse en parte de él. La distinción que se hace 
entre Pasü y Siva o Pati es real. 1 3 Los 36 tattvas admitidos por 
los s'ivaitas Siddhanta guardan mucha semejanza con aquellos 
mencionados por los sivaitas Advaita de Cachemira. 

7) Otra escuela sivaista conocida como la escuela Viras'aiva, 
dedicada al pensamiento dualista monista (dvaitadvaita) flore
ció en la India meridional en la época medieval pero permaneció 
confinada en la región de Karnataka. De acuerdo con algunos 
historiadores, fue fundada por Basava, el ministro brahmán 
del rey Bijjala. Sin embargo, la tradición Vlrasaiva sostiene 
que cinco grandes maestros -Renuka , Daruka, Ekorama, Pan-
ditaradhya y V i s v a r á d h y a - comenzaron esta escuela de pen
samiento en un pasado m u y remoto, y Basava simplemente lo 
revivió y popular izó . Según la tradición ortodoxa Vlrasaiva, 
los 28 Saivagamas constituyen la base escrita de su pensamien
to . Los seguidores ortodoxos de esta escuela, la cual todavía 
está vigente en Karnataka, llevan en su cuerpo la imagen fálica 
de Siva (Sivalinga), pues para ellos es tan preciada como su 
propia vida. La imagen de Siva es conocida como Vira (hé
roe). Los virasaivitas tuvieron que rebelarse contra la cruel
dad de Bijjala, quien era un jaina que estaba bajo las órdenes 
de Basava. Por lo tanto, también se les conoce como los L in-
gayatas. Las doctrinas de Astavarna y Satsthala son las doctri
nas cardinales descritas en los textos de esta escuela.14 

8) La escuela Sivaita Advaita de Cachemira, conocida popu
larmente como sivaismo de Cachemira, fue fundada por Va-

U K . C . Pandey, op. cit., p. 18 y ss. 
1 2 A b h i n a v a g u p t a n o m b r a las visiones de Khetapa la c o m o pürvapaksa en m u 

chos lugares de l Tantmloka. 
1 3 K . C . Pandey, op. cit., p. 75 y ss. 
14 Ibid., p. 37 y ss. 
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sugupta después de que descubrió los Siva-Sütras que estaban 
grabados en una losa de piedra en Mahadevagiri en el pr imer 
cuarto del siglo ix A . D . 1 5 C o n el transcurso del t iempo esta es
cuela se diversificó en tres corrientes conocidas como Agama, 
Spanda y Pratyabhijñá, que actualmente definen las tres fases 
de su desarrollo. Estas tres corrientes más tarde fueron fusiona
das por Abhinavagupta - e l m á x i m o exponente de esta escue
la de pensamiento filosófico y su figura más c a r i s m á t i c a - en 
una poderosa corriente de pensamiento religioso-filosófico, 
enriqueciéndolo con reflexiones místicas provenientes de las 
tres poderosas escuelas de orientación Sakti, hKaula, IzKrama 
y hKalinaya. Abhinavagupta dio a esta escuela el nombre de 
Sadardhasdsana o escuela Trika. En su obra magna, el Tantra-
loka, Abhinavagupta expone las múltiples razones por las cua
les realizó este cambio. 

De las tres corrientes mencionadas, la Agama es la más 
antigua e importante; ha existido desde tiempos inmemoria
les en la forma de 64 Bhairavagamas. Vasugupta comenzó a 
llamar la atención de la gente después de que fue inspirado 
por el descubrimiento de los Siva-Sütras. Se dice que fue Siva 
quien se presentó ante él en un sueño y le pidió que interpre
tara el verdadero significado de los Agamas desde el punto de 
vista monista. 1 6 Su discípulo Kallata dio una nueva explicación 
al pensamiento Sivaita Advaita ai hacer énfasis en el aspecto 
de la Sakti divina del Señor la cual está siempre palpitando (Span-
dita) y revelando su gloria divina como el Señor Supremo, y 
también como el Universo. E l nombre Spanda es, en conse
cuencia, usado para destacar este aspecto del pensamiento 
Sivaita Advaita que se desarrolló dentro de una corriente di
ferente en el ámbito del sivaismo Advaita, gracias a la contri
bución hecha por grandes escritores como Ksemaraja y Ra-
makantha. Siddha Somananda dio nuevos impulso y dirección 
a la propagación del pensamiento Sivaita Advaita al iniciar 
una nueva corriente, por medio de la introducción del razo-

1 5 E l c o m e n t a r i o V i m a r s i n i en los Siva-Sütras de Vasugupta , Srinagar, 1911, 
p p . 2-3. 

" E s t o está c o r r o b o r a d o en el Varttika, comentado p o r Varadaraja en la mis
m a obra . V é a s e t a m b i é n Spanda Vrtti, de Kal la ta . 
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namiento lógico en apoyo de su exposic ión. 1 7 E l llamó a esto 
Pratyabhijñd. De acuerdo con la tradición, Siddha Somananda 
perteneció a una antigua escuela Ihmzdz Ardhatryambaka Sam¬
pradaya que se creía fue iniciada por el sabio Durvasa en un 
pasado m u y remoto. 1 8 Utpaladeva, el discípulo de Somananda, 
fue un famoso y lúcido exponente de esta línea de pensamien
to , quien, al componer Pratyabhijña Kdrikd, la t ransformó en 
una filosofía. Su discípulo Abhinavagupta es venerado en el 
mundo del sánscrito como el genio más versátil y el prolífico 
escritor cuyas profundidad y lucidez en su exposición no han 
podido ser superadas por nadie; Abhinavagupta fue seguido 
por talentosos escritores como Ksemaraja, Yogarája, Varada-
raja, Bhaskarakantha y Jayaratha quienes hicieron un gran 
aporte a la exposición del pensamiento de esta escuela.19 

La realidad y el mundo en la escuela Sivaita Advaita 

Después de estos largos comentarios introductorios por medio 
de los cuales se ha intentado hacer una revisión a ojo de pája
ro del origen y desarrollo del pensamiento religioso sivaita en 
general y del pensamiento Sivaita Advaita en particular, enfo
caremos ahora nuestra atención en algunos aspectos sobresa
lientes de la metafísica Sivaita Advaita, como su teoría de los 
tattvas, en la cual descansa dicho pensamiento metafísico. Co
mencemos entonces con un breve examen del concepto s'ivaita 
de la Realidad fundamental, técnicamente conocida como Pa-
ramasiva, después su visión del mundo, y finalmente su con
cepto cosmogónico , comprendido en los 36 tattvas. 

1 7 E l e p í t e t o tarkasyaKarta usado p o r él para A b h i n a v a g u p t a en el Tantraloka 
( I , 10) resume su c o n t r i b u c i ó n a la c o r r i e n t e Sivaita A d v a i t a darsana. V é a s e tam
b i é n una d e s c r i p c i ó n s imi l a r en Paratrimsika vivarana. 

1 8 Somananda ha dado i n f o r m a c i ó n valiosa acerca de su l inaje desde Durvasa 
en e l c o l o f ó n de su Sivadrsti. 

" Para una h i s t o r i a detallada acerca del o r i g e n y desarrol lo de esta escuela, 
v é a s e J. C . C h a t t e r j i , Kashmir Shaivism, Srinagar, 1914, i n t r o d u c c i ó n ; t a m b i é n véa
se K . C . Pandey, Abhinavagupta, An Historical and Philosophical Study, Varanas i . 
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Paramas-iva, la Realidad última 

A l ser su perspectiva puramente monista, los sivaitas Advaita 
de Cachemira postulan la existencia de una sola Realidad, a la 
que se nombra de diferentes maneras: el Siva Supremo {Para
masiva), el Señor Supremo (Paramesvara), el Samvid Supre
mo [Pardsamvid), el Principio Supremo de la Experiencia (Pa-
rapramdtd), Caitanya, Atman, etc. 2 0 A l ser la Realidad única y 
principal , se dice que el Señor Supremo Paramasiva tiene dos 
aspectos: 1) Él es la Realidad inmanente {Visvatmaka) en cuya 
forma Él ocupa e impregna todo el Universo, y es uno con 
todo al mismo t iempo, 2 1 y 2) Él lo trasciende todo y está más 
allá de todo en cualquier aspecto (visvottirna), y se le conoce 
como el Anuttara,22Pardsamvid, el Absoluto. 

Se dice que el Señor Supremo, Paramasiva, está dotado 
con la Sakti divina, a la que los s'ivaitas Advaita llaman Libertad 
Div ina (Svdntantrya) debido a que su naturaleza no tiene res
tricciones. 2 3 La Libertad Div ina no es un complemento o un 
atributo del Señor Supremo, sino que es Su aspecto esencial, 
inalienable a su naturaleza. A l valerse de su siempre vibrante 
(spandita) Sakti divina, se dice que el Señor Supremo se mani
fiesta a sí mismo en dos formas diferentes: 1) durante el periodo 
de actividad creativa (srstí) Él se manifiesta a sí mismo como 
el Universo (Visva) con su inf ini ta variedad de sujetos l imita
dos (mitapramdtd), objetos (grdhya) y los instrumentos de su 
experiencia (grahana) todas éstas son sus formas propias, 2 4 2) al 
mismo tiempo, Él se manifiesta a sí mismo como el Señor 
Supremo. Estas dos formas de automanifestación voluntaria 
testifican de manera elocuente la posesión de su Gloria D i v i 
na (aisvarya). 

20 Caitanyam atma, S i v a s ü t r a (Vasugupta) I , i . 
21 Visvottirnam visvamayam iti trikadidarsanavidah. Pratyabhiyñahuidayam 

(Ksemaraja) bajo Su 8 Srimatparamasivasya punah visvottirnam visvatmaka parara-
manadamaya akhilam abhédenaiva sphurati, ibid. 

22 Anuttaramiti na vidyate uttaram adhikarn yatah. Paratrimsika Vivarana ( A b -
hinavagupta ) , p . 32 y ss. E l au tor p r o p o r c i o n a 16 significados derivados all í . 

23 Paramesvara Saktireva Svatantryapara Raryaya Tantrasdra (Abhinavagupta ) . 
24 Na tu vastutah anyatKmcit gratyam grabakam va apitu paramasiva bhattaraka 

eva ittham nana vaicitryasahasrai sphuríti II Prat H r d a y a m , Su 3. Sarvo grahako Siva-
bhattaraka eva, ibid. S ü 4. 
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Mientras está operando su Sakti divina, el Señor Supre
m o se expresa a sí mismo de innumerables maneras (ananta-
mpa) que pueden dividirse en cinco categorías principales. 2 5 

Éstas son Citsakti (la fuerza de la conciencia), Anandasakti (el 
poder de la felicidad), Iccha-sakti (el poder de la voluntad), 
Jñanasakti (el poder del conocimiento) y Kriyasakti (el poder 
de la acción). La Citsakti representa aquel aspecto de la Liber
tad Div ina por medio del cual el Señor Supremo bril la , por 
así decirlo, completamente solo, y siempre tiene la experien
cia propia (paramaría) como Aham (yo puro) . 2 6 La Anandasakti 
simboliza aquel aspecto de la operación de la Sakti D iv ina que 
permite al Señor Supremo, que está lleno de sí mismo (Pari-
pürna svabhava) y por lo tanto siempre está en paz consigo 
mismo (svatmavisranta)27sentirse satisfecho y tranquilo (dtma-
tripta y svdmavisrdnta). La Icchdsakti (el poder de la voluntad) 
es el modo más importante que toma la Libertad Div ina des
de el punto de vista de la manifestación del Universo. Éste 
representa aquel aspecto de la Sakti D iv ina por medio de la 
cual el Señor Supremo siente que posee la capacidad suprema 
(Samartha) y que es capaz de dar forma a la Resolución Divina 
(Sankalpa) que es el pr imer paso hacia su propia manifestación 
como el Universo. 2 8 La Jñdnasakti es aquella forma en la que 
funciona su Libertad Div ina por medio de la cual el Señor 
Supremo traslada todas sus manifestaciones objetivas, sobre 
todo como el Universo en relación consciente con sí mismo, 
y así Él se percata de ellas.29 La Kriyasakti (el poder de la ac
ción) representa la forma en la que la Sakti D iv ina del Señor 
Supremo permite que todas las decisiones de Éste (Sankalpa) 
se conviertan en realidad. 3 0 Es responsable de asumir volunta
riamente cualquier forma durante su actividad creativa (Srstí). 

25 Saktayasca asankheyah I I Tan. Sar ( A b h i n a v a g u p t a ) A h i v ; Parameharah 
pañcabhih Saktibhirnirbhara, ibid. Ah, viii,p. 75. 

26 Prakasarupta Cicchaktih. TantrasaraAh IPrakasaka anyonyamukha vimarsa 
ahamiti, I I Isvarapratyabhijña Vimarsini (Abhinavagupta ) I I I , 1, 4. 

27 Anandah Svatantryam Svatmavisranti s vabhavahlada prddhányatí. I I , 
Tantrasara, Ah, I . 

28 taccamatkara icchasaktih, ibid. 
2' amarsakata jñanasáktih, ibid. 
30 Cf. sarvakara yogitvan Kriyasaktih, ibid. 
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C o n la ayuda de estos cinco modos de funcionamiento de 
su Sakti D iv ina , se dice que el Señor Supremo se manifiesta a 
sí mismo como el Universo por su libre e independiente albe-
drío (Svecchaya) sin usar otro elemento excepto su propia Sakti, 
y con él mismo como trasfondo (svabhittau)?' La manifesta
ción del Universo es entonces sólo un modo de su voluntaria 
automanifestación. Para poner esto en el lenguaje técnico pro
pio de la escuela, la automanifestación del Señor Supremo es 
solamente su autoexpansión en el aspecto de la Sakti (Sva-sakti-
sphdra)?1 

Por lo tanto, se ha mencionado en los textos de esta escuela 
que cuando la Sakti se despliega a sí misma (unmisati) el Univer
so cobra vida, y cuando ella "se cierra en sí misma" (nimisati) 
el Universo desaparece como manifestación. 3 3 La Sakti D i v i 
na hace esto eternamente, alternándolo entre una fase de ma
nifestación (srstí) y una fase de potencialidad (vilaya) cuando 
el Universo adquiere una forma seminal (bljdvasthd) por así 
decirlo. E n este sentido, la Sakti D iv ina que vibra incesante
mente revela la gloria del Señor (paramesvara) de ambas formas: 
como el Universo y como el Absoluto trascendente (Pardsdmvid). 

Visión del mundo 

Los sivaitas Advaita de Cachemira describen el total de la au
tomanifestación del Señor Supremo como su lita cuando Él 
se convierte en el Universo durante la fase creativa (Srstí) de 
su propia libre voluntad sin que abandone esta naturaleza esen
cial trascendente o experimente algún cambio. Él sigue sien
do el Natardja eterno, uno de los epítetos usados para Parama-
siva. C o m o Natardja, Él es siempre el director del drama del 
mundo y en esa forma, 3 4 siempre queda fuera de la represen-

31 Svecchaya svahhittou vúvamunmdayaú Prat . H r d a y e . S ü 2. 
32 Tantraloka I C o m . p . 2 1 . 
33 asyam (Saktyam) prasarantyam jagadunmisati. Vyavatisthate ca nivrttapra-

sarayam ca nimisati, Pra t . H r d a y a m a S ü I ; v é a s e t a m b i é n Paramarthasra v . 13 
c o m . p . 36. 

34 nanahhümikaprapañcam svaparispandalilayaiva svabhittau prakatayati. Vi-
marsini Comm. (Abhinavagupta ) on Isvarapratyabhijñatika, I I I , 9, p . 89. 
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tación de su lila al ser espectador (saksi) y director (sütradhara). 
A l ser la única Realidad, se dice, al mismo tiempo, que parti
cipa activamente en la promulgac ión del drama del mundo, 
asumiendo voluntariamente varios papeles en el lo. 3 5 É l hace 
todo esto para derivar una inmensa alegría (ánanda) del des
pliegue de su Sakti D iv ina . 

E n los textos del Sivaita Advaita se describe el proceso de 
la automanifestación del Señor Supremo en lo que se refiere a 
su descenso (avaroha) a la más burda forma de la materia y la 
ascención (aroha)36 cuando el ser autolimitado y encadenado, 
técnicamente llamado pasu, se embarca en el viaje de regreso 
por medio de una disciplina espiritual (sadhana) que finaliza 
en el reconocimiento (pratyabhijña) de su esencia divina. Aquí 
puede mencionarse incidentalmente que el concepto del Se
ñor Supremo, en descenso (avaroha) y en ascenso (aroha), guar
da mucha semejanza con la descripción que hace Srl Auro-
bindo de la involución del espíritu a la materia y la evolución 
subsecuente del espíritu desde el nivel de la materia a su posi
ción original. 

Es relevante en este contexto referirnos a cinco funciones 
(pañca kriya) que se dice que el Señor Supremo desempeña 
eternamente, al ser éstas importantes para la manifestación 
del mundo . 3 7 Éstas son nigraha (autolimitación), srsti (crea
ción), sthiti (sustento), samhara (absorción), y anugraha (distri
bución de gracia).38 Explicaremos aquí el nigraha y el anugraha, 
ya que son importantes desde el punto de vista de la creación. E l 
nigraha consiste en que el Señor Supremo se autoimpone la 
l imitación de su Libre Voluntad para así no convertirse en 
muchos. Como una consecuencia de esta autolimitación (at-
masañkoca), la naturaleza absoluta como el Principio Supre
mo de la Experiencia (Parasamvid) queda en segundo plano, 

35 Samsaranatya Pravartayita eka eva Paramesvamh. P r a t y a b h i j ñ a t i k a , p . 90. 
36 Visrsta... traUokyanatakam. Stavactatamam (Bhattakarayona) v . 59. 
3 7 E l descenso del S e ñ o r Supremo durante el proceso de c r e a c i ó n n o se l leva a 

cabo paso a paso, es s ó l o durante el m o m e n t o del ascenso que se i d e n t i f i c a n los 
pasos graduales basados en la r e l a c i ó n casual. Cfr. Vastutah Kramarahitye pi 
Visvasntau... Masanamatra sarena paramarthika karyakarana bhavena kmmamud-
bhavayati. C o m e n t a r i o V i v a r a n a en Sattrinsattattvasandoha, p . 1. 

38 namab Siváya pañca-kritya vidhayine. P r i m e r verso de Prat. Hrdaya. 
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por así decirlo, y Él toma la forma de mónadas espirituales 
(cidanus)?9 Este paso marca el inicio de la manifestación del 
Universo, pr imero en el plano ideal 4 0 y después de manera 
concreta cuando operan su maya y prakriti saktis. La función 
de anugraha (distribución de esta gracia) es la función más 
importante desde el punto de vista de las mónadas espiritua
les encadenadas (cidanus) ya que culmina en su restauración a 
la Forma divina original, la realización de su naturaleza de 
Siva (Sivatva).41 Por lo tanto, el Anugraha es la puerta que 
conduce al indiv iduo encadenado a su Destino úl t imo, la rea
lización de sivatva, y no una mera liberación (mukti) que de 
acuerdo con los s'ivaitas Advaita es un ideal de menor impor
tancia. 

L a teoría c o s m o g ó n i c a Advaita 

Como ya se mencionó en los párrafos anteriores, los textos 
s'ivaitas Advaita tratan acerca del desenvolvimiento del cosmos 
desde el punto de vista de los 36 tattvas que están interrelacio-
nados por causa y efecto, formando una especie de jerarquía. 
Los s'ivaitas Advaita sostienen que el acto de "expans ión" del 
Universo no es temporal, y es realizado en un momento (ksana) 
por el Señor Supremo. Pero ya que los tattvas están relacio
nados mutuamente por causa y efecto, lo que es conocido por 
el individuo sólo cuando éste asciende gradualmente o evolu
ciona paso a paso por medio de la práctica de una disciplina 
espiritual , estos tattvas son descritos en un orden lóg ico 
(krama).42 

Debe mencionarse aquí que la palabra tattva ha sido usada 
con diferentes sentidos en los textos sobre filosofía india. Aquí , 

39 Ibid. S ü 10. 
4 0 Paramar tha Sara, c o m . V . 16. 
41 Antarvibhaú sakalam jagatatmam...vicitraracana Kurantarale... Tantrasára, 

p . 14. 
« Paramesvarah svarüpacchadana kndaydpasu sampannah... svampa sthagana-

vinivrttaydsva-svraüpapratyápattimjhatiti va kramena va Saktipatapratram (bhava-
t i ) . . . Sakt ipa tah svarapaprathaphalah. Tantrasára. A h . X I , p . 112. Para detalles v é a s e 
Tantrasára A h . X I y Tantraloka A h . X I I I . 
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en el contexto de la cosmogonía , el término tattva se emplea 
para significar u n nivel de la existencia, una fase fundamental 
de la manifestación cósmica . 4 3 Los sistemas Samkhya-Yoga de 
pensamiento fi losófico ind io también emplean el término 
tattva en este sentido, al describir el proceso de evolución de 
la creación material desde la Prakriti. Los s'ivaitas Advaita usan 
este término precisamente con el mismo sentido. 

Los 36 tattvas admitidos por los s'ivaitas Advaita de Cache
mira están clasificados grosso modo en dos categorías, técnica
mente llamadas Suddha adhva (el camino puro o los niveles 
puros de creación) 4 4 y á Asuddha adhva (el camino impuro o 
los niveles impuros de creación). 

E l camino puro (Suddha adhva) consiste en cinco tattvas, 
es decir, ¿iva, Sakti, Sadasiva, Isvara y el Suddha Vidya. E l 
Asuddha adhva (el camino impuro) está constituido por 31 
tattvas o niveles de existencia que son: 6) Maya tattva, 7) su 
progenie en cinco Kañcukas (envolturas de limitación), es de
cir, Kola (limitación de tiempo); 8)Niyati (regulación que causa 
confinamiento a una locación y también secuencia); 9)Raga 
(limitación que causa apego); 10) Vidya (limitación en la con
ciencia o conocimiento); 11) Kala (limitación de la autoría); 
12)Purusa (sujeto l imitado individual); 13)Prakriti; 14)Buddhi 
(intelecto); 15) Ahamkara (principio de egoísmo); 16) Manas 
(mente); 17-21) Pañca jñanendriya (cinco órganos para la ex
periencia); 22-26) Pañca Karmendriya (cinco órganos para la 
acción); 27-31) Pañca tanmatras (cinco elementos sutiles), y 
32-36) Pañca mahabhütas (cinco elementos burdos). 

Se dice que todos los tattvas que existen dentro del Asuddha 
adhva son el resultado del funcionamiento de la Sakti D iv ina 
en su forma pura (cidrüpa),45 técnicamente llamada la Maha-
maya. Por lo tanto, todos estos tattvas o niveles de creación 
se caracterizan por la experiencia de Unidad (abheda) y la na-

« V é a s e n o t a 37. 
44 Isvarapratyabhijña vimarsmi (Bhaskari Ed.) I l l , 1, 2. p . 219. V é a s e t a m b i é n 

el a r t í c u l o del au tor t i t u l a d o " C o n c e p t o f t a t tva , a S tudy" , en el l i b r o Kaviraj Felici
tation, L u c k n o w . 

45 Cidádipradhanyena kramasah Suddhadhvani tattvasrtiavabhasanam Sattrim-
sattattva Sandoha, p . 2, asuddhe punardhvam Paramesvara eva Svatmapracchadana-
kridaya... dbhasayati I I , ibid. p . 5. 
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turaleza universal. E l Asuddha adhva, por otra parte, es el 
retoño de la acción de la Maya Sakti y parcialmente de la 
Prakriti sakti que es responsable de la unidad y la mul t ip l i c i 
dad (bheda tatha* anekatva). En consecuencia, todos los tattvas 
que pertenecen A Asuddha adhva llevan esta característica dis
t int iva, es decir, de naturaleza limitada y discreta (bheda). A 
continuación, se describirá brevemente la naturaleza de cada 
uno de los tattvas mencionados anteriormente. 

1. Siva tattva 

Este tattva marca el inicio de la manifestación universal (el 
primer paso en el movimiento involut ivo del Señor Supremo). 
E n esta etapa se dice que el Señor Supremo desarrolla en su 
corazón el "deseo" de proyectarse a sí mismo como el Universo 
(visva) como resultado de lo cual la Sakti D iv ina que hasta 
este momento estaba operando completamente identificada 
con Él , de alguna manera comienza a funcionar aparte. En 
esta etapa, este deseo no adopta ninguna forma, sino que está 
latente en Él en forma seminal. E l Señor Supremo, quien como 
el Principio Supremo de Experiencia (Parasamvid) en el con
texto de la automanifestación bri l la , en esta etapa, completa
mente solo, como la i luminación pura de la conciencia pura 
(Prakasa o Caitanya), sin nada que resplandezca por encima 
de Él. Por lo tanto, se sostiene que el Señor Supremo sólo 
tiene la autoexperiencia del " Y o " puro (Aham), sin siquiera 
tener la noción de "ser" (Ahamiti). Esta etapa señala el f inal 
de su autoexperiencia como Puma Aham la cual surge de su 
experiencia-de-ser como el Principio de la Experiencia Supre
ma (Parapramata). La automanifestación del Señor Supremo 
como elSivatattva se conoce como el primer "aleteo" (pra-
thama spanda) hacia la manifestación universal. 4 7 De acuerdo 
con los escritores del Sivaita Advaita, el Señor Supremo en 
este nivel permanece exactamente y en cada aspecto como el 

46 Ibid.; lyati ca suddha-svätantryameva tattat vaicitryena prasphurati, ibid., p. 4. 
47 Cfr., bhinna bhinnaprathatmaka müyiyamalena...jadavedyavarSesu vibhinna-

tayü buddhireva maydkhyam tattvam-tasya nirgdam svátantryam pratihanyate, ibid. 
p. 5. 
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mismo que siempre ha sido, el Paramasiva* de manera que 
se cree que tanto Paramasiva como Sivatattva existen simul
táneamente, uno incluido en el otro . Se dice que el aspecto cit 
de la Sakti D iv ina es dominante en este n ive l . 4 9 

2. Sakti tattva 

La automanifestación del Señor Supremo como el Sakti tattva 
señala el segundo paso en su movimiento involut ivo hacia la 
manifestación del Universo. E l deseo del Señor Supremo de ma
nifestarse a sí mismo como el Universo (sisriksa) se hace pa
tente, aunque permanece pasivo en esencia incluso en esta 
etapa. E n consecuencia, en este nivel el Universo que será 
(udbhavisyat) permanece latente en forma seminal (bijarüpa) 
en su seno.5 0 E n este nivel aparecen dos tipos de desarrollo en 
su propia experiencia: en pr imer lugar, la Sakti Div ina , que 
en cierta forma opera de manera diferente del Señor Supre
mo, niega, por así decirlo, la experiencia del Señor Supremo 
de su absoluta naturaleza que está simbolizada por su propia 
experiencia como el pürnahamta. E n segundo lugar, crea un 
vacío allí en su propia experiencia, por decirlo así. La expe
riencia del Señor Supremo como Vacío (sünya) es una precon-
dición necesaria que prepara el terreno para que más tarde 
surja el Universo en su propia experiencia de manera ideal. 
Entonces, el Señor Supremo aparece como que ha "perdido" 
incluso hasta su experiencia vi ta l . La Sakti D iv ina que opera 
como el poder de negación (nisedhavyapararüpáfx prepara el 
terreno para el surgimiento del Universo en el paso subse
cuente de su involución. E n otras palabras, la involución del 
Señor Supremo como Sakti tattva representa la etapa de un 
altamente potencializado "Vac ío " (Sünyatisünyarüpa) que tie
ne infinitas posibilidades escondidas en su seno. E l aspecto 
ananda de la Sakti D iv ina es dominante en esta etapa.52 

48 Ibid. v . I , y el c o m e n t a r i o . 
4' Svacamatkärasäräm anuttaraänanda-ghanä-vastham nojjhati. Ibid. p . 2. 
50 Citpradhanya Sivatattvam. Tantrasara A h v i n p . 75. 
51 Svatantreccha udbhavisyata visvasya svantarnilinattvat bijabhutam Sakti-

tattvatäm yati STTS, p . 3. 
52 nisedhavyaparampa... SünyätisUnyätunatayä... sphurati. Prat. Hrdayam Sñ 4, p . 30. 
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Debe mencionarse aquí que algunos de los escritores del 
Sivaita Advaita sostienen que los tattvas Siva y Sakti existen de 
manera eterna o simultánea con el Principio Supremo de la 
Experiencia Paramasiva a pesar de haber emanado de Él . Por 
lo tanto, ellos consideran que estos dos tattvas se encuentran 
fuera del panorama de la creación. 

3. Sadasiva tattva 

La manifestación de Sadasiva tattva* ñor el Señor Supremo 
marca el paso subsiguiente en su movimiento involut ivo . E l 
Señor Supremo como el Principio Supremo de Experiencia 
experimenta la totalidad del Universo que aparecerá, lo cual 
se define con el término Idam. La experiencia de sí que tiene 
el Señor Supremo como el Idam, que representa la totalidad 
del Universo como objeto de experiencia, entonces permanece 
de alguna manera "oscura" o poco clara a causa de que apenas 
ha sido revelada:5 4 por lo tanto, se sostiene que la autoexpe-
riencia (Svaparamarsa) en este nivel toma la forma de Ahume-
vaidam (Yo soy éste). E l ahamta (es decir, el sujeto) tiene 
preeminencia y claridad comparado con el idamta en la auto-
experiencia del Principio Supremo de la Experiencia que ape
nas ha surgido del seno de ahamta. Se dice que el aspecto de la 
voluntad (icchasakti) desempeña u n papel importante en este 
nivel al tener la responsabilidad de "sacar a la luz " lo que esta
ba escondido en el regazo del Señor y manifestarlo en la auto-
experiencia de s í . 5 5 A l observarlo desde el punto de vista de la 
creación, la manifestación del nivel de Sadasiva tattva es el 
pr imer tattva "creado", al existir eternamente los tattvas Siva 
y Sakti, caen por lo tanto fuera del rango de la creación. Los 
escritores del Sivaita Advaita mencionan que el Señor Supre
mo en realidad dispensa su gracia divina al ser l imitado desde 
su nivel , es decir Sadasiva tattva.5'' 

53 ánandaprádbdnye Saktitattvam. Tantrasdra Á h v m p . 75. 
54 Cfr. Visvasya...svatmanyeva samullasanat saditia khyanat Sadasiva tattva 

vasthd Sattnmsattattva Sandoha p . 3. 
55 Pmnmilitamdtra-citra Kalpataya idamadnsasya asphutatvat... ibid. 
56 icchaprddhdnye Sadasivatattvam-Tantrasara A h v m p . 75. Sa bbavinah samas-

tabhavaraseh samyak bahiravabhasayasa (Sadasiva) Sattrimsattattvasandoha p . 3. 
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4. Isvara tattva 

Cuando el Señor Supremo como el Principio Supremo de Ex
periencia se somete a una nueva involución, se manifiesta a sí 
mismo como el Isvara tattva. La propia experiencia (svapara-
marsa) en este nivel sufre un gran cambio - e l aspecto Idam, 
que simboliza la totalidad del Universo como el objeto, gana 
preeminencia en su autoexperiencia 5 7 que puede expresarse 
como Idameva aham (éste soy yo) . Cuando este cambio ocu
rre, el Universo ideal aparece en su experiencia propia con 
gran claridad, dejando en segundo plano, por así decirlo, el 
aspecto del sujeto representado por el Aham, con lo cual da 
una oportunidad al Señor Supremo de reexaminar su gloria 
divina como el mundo. Aquí debe destacarse que cuando el 
Señor Supremo experimenta en forma ideal como el Idam, Él 
hace esto sin diferenciarse de sí (abhinna). Se cree que el modo 
jñana Sakti de su Sakti D iv ina opera de manera preeminente 
en este nive l , 5 8 con lo cual pone tanto al sujeto puro , Aham, 
como al objeto puro, Idam, en una relación natural. 

5. Suddha Vidya tattva 

En el paso subsiguiente del movimiento involut ivo , el Señor 
Supremo se manifiesta a sí mismo como el Suddha Vidya tat
tva. Su autoexperiencia (svanubhava) en este nivel se somete 
a un enorme cambio como el Aham o el aspecto del sujeto en 
su autoexperiencia, que se había tornado poco claro en el nivel 
precedente, se vuelve prominente una vez más. Esto da por 
resultado tanto el aspecto Aham que simboliza al Señor Su
premo como sujeto puro cuanto el aspecto Idam que repre
senta la totalidad del Universo, equilibrándose, por así decir
lo, en la autoexperiencia del Señor Supremo. 5 9 Esto lo habilita 
para tener una mejor apreciación y una más clara experiencia 

57 nikhüanugrahaniratah Sadasivo'bhihitah. Ibid. V . 3. 
58 Isvaro bahironmesa. I s v a r a p r a t y a b h i j n ä I I I , 1 , 3. Visvasya Sphutatayä 

Parämrsya-mänasya abarríanse abhisecanät sa eva paramesvara h Isvaratattvadasäm 
asrayati. Sat. t r . t a t tva Sandhoha p. 4. 

59 Vedyajätasya Sphutävabhäsanät jnänasaktiudrekah, ibid.; jnänasaktiprädhänya 
Isvaratattvam Tantrasüra p . 75. 



SENSHARMA: TATTVA Y PRAMA E N EL SIVAISMO DE C A C H E M I R A 585 

del Universo. La Kriya Sakti está llamada a dominar en este 
nivel , preparando el terreno para una futura involución. 6 0 

La involución del Señor Supremo en su primera fase se 
acerca al final con el despliegue de las cinco categorías puras 
de creación, técnicamente llamadas los tattvas en la forma pura 
(Asuddha adhva), con la manifestación del Suddha Vidya tattva. 

Aquí también termina el reino de Mahamaya en el cual la 
Sakti D i v i n a del Señor opera en forma pura, es decir, como 
fuerza consciente.6 1 

Por debajo de este nivel está la esfera de Maya Sakti que 
funciona como el poder de encubrimiento y cautiverio en la 
cual se manifiestan los 31 tattvas limitados. 

6. Maya tattva 

Los escritores áivaitas Advaita dan al término Maya dos acep
ciones diferentes. Maya denota la forma de la Sakti Div ina del 
Señor Supremo que oculta o disimula su naturaleza divina. Se 
considera que éste es el poder del oscurecimiento (tirodhana-
kari) al cual se le reconoce la realización de las tareas más 
difíciles (durghatasampadana samartha),62 principalmente, de 
eclipsar la i l imitada Libertad Div ina (svatantrya) y la Gloria 
Div ina (aisvarya) del Señor Supremo. 

La Maya como tattva significa aquel nivel de la manifesta
ción del Universo en el cual el funcionamiento de la Maya 
Sakti marca el inicio de la era de la plenitud del olvido de sí, la 
separación y la diferenciación. 6 3 E n realidad, es al inicio de 
este nivel de creación en el que se cree que la mult ipl ic idad 
hace su primera aparición. Cada vez que el Señor Supremo 
como el Supremo Experimentador (Para pramata) siente la 
totalidad del Universo como Idam en forma ideal, como en el 
caso del nivel de suddhavidya tattva, la mult ipl ic idad no se 
puede manifestar. Por lo tanto, el Señor Supremo está llama-

« Pramdhabhedasya ídamtánsasya samadhrita tulänyäyena Mamama sphurana-
yam Suddhavidya tattvam, STTS p . 4. 

61 Visvasya Sphutatara parämarsanät kriyäsaktih pradhänä, ibid. 
62 Mayopari mahämäyä. P a r a m ä r t h a s ä r a , v . 14 c o m . 
63 Paramamyatsvätantryam durghafa Sampädanamahesasya, I deitrmäyäsaktih 

svätmävaranam Sivasya etat I I , ibid. v . 15. 
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do a operar la Maya Sakti en el nivel de la Maya tattva para el 
autoencubrimiento de su verdadera naturaleza 6 4 en el trasfon¬
do del cual aparecen la mult ipl ic idad de los sujetos limitados 
y los objetos de disfrute. 

Los escritores s'ivaitas Advaita explican este desarrollo, en 
su lenguaje técnico, de la siguiente manera: sostienen que el 
poder oscurecedor de Maya Sakti operado por el Señor Supre
m o en el nivel de Maya tattva causa la desaparición simultá
nea tanto del Aham como del Mam, al simbolizar al Señor 
Supremo como el sujeto y el objeto puros, por ejemplo, la 
totalidad del Universo de forma ideal. Se crea u n vacío en la 
autoexperiencia del Señor Supremo que sólo es llenado poste
riormente con la ascensión del Idam (simbolizando al U n i 
verso como proyectado fuera de él) dividiéndose en sujetos 
limitados (Pasüpramata) y sus objetos de disfrute. En este sen
t ido el proceso de la creación del Universo toma un nuevo 
giro después de la manifestación del nivel de Maya tattva. Debe 
mencionarse aquí que los escritores s'ivaitas Advaita sostienen 
que la experiencia del ego que tienen los sujetos perceptores 
limitados es de naturaleza conceptual debido a que es una po
sición suprema sobre el Idam. 

7Al. Cinco Kañcukas 

Los escritores s'ivaitas Advaita sostienen que el poder oscure
cedor de la Maya Sakti que opera en el nivel de Maya tattva no 
es suficiente para oscurecer la naturaleza divina del Señor Su
premo. Por lo tanto, postulan cinco Kañcukas o capas de os
curecimiento para eclipsar la naturaleza divina del Señor, a 
las cuales se les da el estatus de cinco tattvas, es decir, Kola, 
Vidya, Raga, Kala y Niyati, que muestran que éstos operan 
individualmente para eclipsar los poderes divinos del Señor 
Supremo y así reducirlo a la forma de un ser encadenado y 
l imitado, u n pasu. Los cinco poderes que denotan la gloria 
divina del Señor Supremo son: omnipotencia (sarvakartrtva), 
omnisciencia (sarvajñatva), autocontentamiento (pñrnatva), 

64 mohayati anena Saktivisesena iti va moho mayasakti I Iívara Pratyabhijña, I , 
35 c o m . , úrodbanakari mayabhidhapundh, I I ibid., I I I , 1, 7. 
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eternidad (nityatva) y omnipresencia (vyapaktva) que en rea
lidad son derivaciones de Su Libertad Div ina (Svatantrya) ,65 

Debido a que el Señor Supremo está cubierto por los cinco 
Kañcukas, en el nivel de Maya tattva, aparece como si estuvie
ra atrapado por ellos. Debe mencionarse aquí que los cinco 
Kañcukas son considerados como la progenie de Maya Sakti, a 
la que se le da u n estatus separado de los cinco tamas, ya que 
éstos despojan al Señor Supremo de todos sus poderes, uno 
por uno. 

Se propone aquí explicar brevemente la naturaleza de es
tos Kañcuka tattvas en relación con los poderes divinos del 
Señor Supremo. Por ejemplo, la omnipotencia del Señor Su
premo contrayéndose al seguir su autoocultamiento por la 
Maya Sakti, toma la forma de un poder l imitado de autoría, y 
a esto se le llama el Kala tattva «Bajo su influencia, en este 
nivel el Señor Supremo se "adormece" (supta), por así decirlo, 
y se olvida de sus poderes divinos infinitos. E l poder de la 
omnisciencia se transforma en el poder l imitado del conoci
miento cuando el Señor Supremo es atrapado por el Vidya 
Kañcuka." En consecuencia, el Señor Supremo que aparece 
como u n sujeto l imitado en este nivel obtiene sólo u n vago y 
fragmentado panorama de los objetos de la experiencia. E l 
Señor Supremo en el nivel más alto siempre está pleno en sí 
mismo y se siente siempre satisfecho (puma y nitytripta). Él 
no siente necesidad de cambiar para asir un objeto. Debido a 
que el Señor Supremo es afectado por el Raga Kañcuka en el 
siguiente nivel, su naturaleza plena (pUmatva) se contrae y se 
convierte en el poder l imitado del interés. 6 8 Él , como sujeto 
l imitado, desarrolla un sentimiento de atracción por un objeto 
particular y se esfuerza en buscarlo. E l Señor Supremo es om
nipresente, no en lo relativo al espacio sino en el sentido de 

65 Paramasvatantrasya mohini sakti mayeti Mahárthamañjari, v . 17, p . 46. 
Máyavyatirakena paramärthasya prapañcasyabhavah, I I ; ibid., p . 47. 

66 Paramesvarasya... Sankocagrahanat Sarvästacchakiyah sañk.icibhiya Kaladi-
tattvapañcakena prarohamupagacchati, I I , Sattrimsattnattva, sandoha, p . 6. 

67 Paramévarsya sarvakartrtä Kincitkartrta...adhabpraksepát Kala tattvätmatäm 
yati I I , ibid., p . 7. 

68 Sarvajñaa asya Saktihparimita tanuralpavedya mätraparä... jñanamuttpüdayanti 
vidyeti migadyate, I I ibid., v. 9. 
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que él puede penetrarlo todo, pues no está l imitado por u n 
espacio y t iempo particulares. En realidad, Él está más allá 
del t iempo y del espacio. Debido a que el Señor Supremo es 
afectado por el Kala Kañcuka,b9É\ se convierte en sujeto del 
t iempo y por Niyati, por ejemplo, como un sujeto l imitado 
está confinado a un espacio particular. 7 0 En este sentido, los 
cinco Kañcukas despojan al Señor Supremo de todos sus po
deres divinos 7 1 al descender Éste los niveles de los cinco Ka
ñcukas que operan en el reino de Maya de la mano de Maya 
Sakti. 

13. Pumsa tattva 

E l experimentador l imitado que nace después de que el Señor 
Supremo impone las limitantes, seguido por el oscurecimien
to de su naturaleza divina al ser envuelto por Maya y su pro
genie (los cinco Kañcukas), se llama técnicamente Pumsa.72 

Los sivaitas Advaita sostienen que los Purusas tienen forma 
mónada (cidanu),n olvidados de su verdadera naturaleza divi
na y también privados de sus poderes debido a la presencia de 
dos tipos de contaminación (técnicamente llamados malas), 
es decir, el Anavamala y el Mayiya mala, que los envuelve. 7 4 

Los Purusas son abundantes, lo que es un lógico corolario de 
su naturaleza monádica. Cada Pumsa posee una personalidad 
distinta, y tiene un sentido del ego que surge de la superimpo-
sición de la experiencia del ego en el Idam que ha descendido 
desde el nivel del Suddha Vidya. 

69 nityaparipürna triptinäma Sakti päramityum yata...äpadyate rägatattvam. 
Ibid., p . 7-8. 

70 akälakalitasya cidätmano nityatväkhya Saktih nyagbhdvamäsrtya...Kdlena 
samyojya kälatattva vyapadesya..., ibid., p . 8. 

71 Yäsya Svatantratäkhyäsaktih sankoca sälinLniyatam amum niyamanti abhut 
niyati. Ibid., v . 8. 

72 etena kalädinä kancukena avrto'yam saktidardryam anubhüyapasuriti ucyate 
I I . Ibid. p . 9. etat pahcakam ca dgamesüsvarüpävarakatvat Kancukamiti ucyate I I . 
Mahärthamanjari Parimala, p . 49. 

73 mäyägrahita samkocah Sivah Pumstattvamucyate I I . A nuttaraprakäsapancäsikä, 
v . 22. 

74 Cfr. Pürnatväbhavenaparimitatvät anutvam, I I . Isvara Pratyabhijha vimarsini 
I I I , i i , 4. 
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14. Prakrti tattva 

De manera simultánea con la manifestación de los Purusas, 
Prakrti se produce como un resultado de la operación de la 
Maya Sakti. Se ha observado que el Purusa tattva es sólo una 
forma autocontraída del Principio Supremo de la Experiencia en 
el nivel de Maya tattva. Purusa posee una vaga experiencia de 
algo que es como objeto de la experiencia en Maya.75 Ese algo 
que el Purusa f in i to experimenta no es otra cosa que Maya que 
ha tomado la forma de u n objeto, por así decirlo. En su opor
tunidad, la Maya es sólo un modo de la manifestación de la 
Sakti Divina , Mahamaya. De la misma manera, la Prakrti tattva 
sólo es la Mahamaya o Sakti D iv ina de manera burda, la cual 
es el resultado de una contracción (Sankoca).76 Su naturaleza 
es material, lo que da origen a otros objetos materiales. 

Como es bien sabido, el sistema Samkhya concibe a Prakrti 
como de la naturaleza de los tres gunas mantenidos en equili
brio. Los s'ivaitas Advaita también conciben a la Prakrti como 
de la naturaleza de los tres gunas, que son formas modificadas 
y contraídas de las tres Saktis, es decir, lecha, Jñana y Knya. 

Cuando las Saktis lecha, Jñana y Kriya operan al unísono 
y se mantienen en equilibrio debajo del nivel de Maya se les 
conoce como la Prakrti.7'''Pero cuando se perturba el equili
brio de las tres Saktis que funcionan debajo del nivel de Maya 
debido a la voluntad [iccha) del Señor de los tattvas, hay ema
nación de 23 tattvas de la Prakrti. E l señor de Tattva es u n 
sujeto l imitado cuya función es crear alteración en la Prakrti, 
de manera que los Purusas individuales pudieran despertarse de 
su adormecimiento para que iniciaran su vida como criaturas 
del mundo (samsarin) y experimentaran el placer y el sufri
miento que conlleva dicha condición. La Prakrti proporciona 
a los Purusas u n cuerpo físico y también objetos de disfrute. 

Debe mencionarse aquí que los sivaitas Advaita creen en 
la pluralidad tanto de Purusa como de Prakrti. 

7 5 Para detalles acerca de la naturaleza de mala, v é a s e Bhaskar i I I I , 2, 10; y el 
l i b r o Philosophy ofSadhana del m i s m o autor . 

76 Vedyamdtram Sphutam bhinnam Pradhanam Scyate KalS I I . Tantráloka, A h . 9. 
77 asya Santakhya Saktih aksubdhaWa...Paramityagrahanatat ca gundnamavibhdgd 

vastha Prakrti-tattvam, I I . Satrimsattattvasandoh, p . 9. 
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15-16. Buddhi, ahamkara y manas 

El buddhi es el pr imer tattva que emana desde la Prakrti. Se 
dice que el buddhi (intelecto) es una modificación de jñana 
Sakti que es el mismo que el sativa guna del sistema Samkhya. 
Es por esta razón que se dice que el buddhi es el instrumento 
del conocimiento determinante. 7 8 

Se cree que el ahamkara es una modificación de la iccbá 
Sakti que se dice es lo mismo que el guna rajas. Ahamkara es 
responsable de crear el sentimiento de la autoarrogación o 
apropiación {abhimana) en el Purusa, quien en consecuencia 
desarrolla el sentimiento del ego. De hecho, los Purusas des
piertan de su sueño sólo después de que se asocian con el 
ahamkara.79 

Se dice que el manas (mente) evoluciona desde Prakrti siguien
do la operación de la Kriya Sakti que es la misma que el tamo-
guna del Samkhya. A l ser un producto de la operación de Kriya 
Sakti, se dice que el manas es el instrumento del raciocinio. 8 0 

17-26. Jñanendriya y Karmendriya 

Los sivaitas Advaita de Cachemira sostienen que los cinco ins
trumentos del conocimiento, es decir, los sentidos del oído, 
vista, tacto, gusto y olfato se manifiestan cuando el Señor Su
premo, al tener cinco formas, es decir, Vamdeva, liana, Aghora, 
etc., se contraen. Se dice que la jnanasakti es dominante en 
ellos. De la misma manera, se dice que los cinco órganos de la 
acción (Karmendriyas) emanan de la autocontracción del Se
ñor Supremo con su Kriya Sakti como la fuerza impulsora. 8 1 

27-36. Pañca tanmatra y Mahabhütas 

Los cinco tanmatras o elementos impalpables surgen de la for
ma autocontraída del Señor Supremo la cual tiene cinco caras 

78 icchadyätmka Sattvädika Sämya rúpini... ( P r a k r t i ) , ibid. v . 13. 
75 jnänäpi Sattvampa nirnayabodhasya käranam buddhib I I , ibid. v . 15. 
80 iccbäsya rajorüpahamkrti äsidaham pratiti kari I I , ibid. v . 14. 
81 tasya Kriyä tamomaya mürtir mana ucyate vikalpakari I I , ibid. v . 15. 
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o formas. E l funcionamiento de Knyá Sakti es responsable de 
la manifestación de los elementos sutiles. Los cinco elemen
tos burdos comienzan a existir cuando el Señor Supremo adop
ta una l imitación extrema para maniestarse a sí mismo como 
materia burda (mahabhütas),82 

De esta manera los 36 tattvas, o niveles de existencia que 
constituyen todo el Universo, son manifestados por el Señor 
Supremo al asumir éste su autocontracción por su Libre Vo
luntad. Estos tattvas existen en orden jerárquico, pues su rela
ción es la de penetrador y penetrado. 

Conceptos de Prama y Pramana 

Todas las escuelas de pensamiento filosófico indio discuten 
los conceptos de prama y pramana (medios válidos de conoci
miento) dentro de una epistemología que aparece junto a la 
exposición de la metafísica. Pero la consideración de estos dos 
conceptos está ausente de manera conspicua en los textos del 
Sivaita Advaita de la escuela de Cachemira. Esto debe sorpren
der a aquellos que no están familiarizados con la peculiar pers
pectiva, única en muchos aspectos, de su pensamiento metafísi-
co. El principal interés en el terreno del pensamiento filosófico 
de los escritores sivaitas Advaita se encuentra en sus trabajos 
sobre la perfección espiritual, Por lo tanto, su formulación 
metafísica gira en torno a su concepción del Y o espiritual, y 
muestran más interés por discutir acerca de la ontolcgía, la 
cosmogonía , etc. Todo su interés parece dirigido a encontrar 
los medios para la autorrealización, descubriendo la forma 
para reconocer la propia esencia divina que, de acuerdo con 
ellos, difiere según sean las diferentes clases de candidatos es
pirituales. Sostienen que un examen critico de las diferentes 
teorías de pramana consideradas convencionalmente por todas 
las escuelas de pensamiento filosófico indio es sólo un ejerci
cio fútil por la sencilla razón de que los pramanas ordinarios 
(laukika pramana) son incapaces de conocer objetos extraer 

82 Ibid. v. 16-17. 
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dinarios (alaukika vastu) como el Y o espiritual. Es bien sabi
do que los pramanas ordinarios operan bajo ciertas l imitacio
nes provenientes de la naturaleza l imitada de los instrumen
tos del conoc imiento . A l ser el sujeto perceptor el ser 
espiritual, éste nunca se puede convertir en un objeto de co
nocimiento (visaya). Nuestros sentidos no pueden asir obje
tos impalpables - c o m o el ser que puede conocerse sólo por 
medio de medios extraordinarios de conocimento (alaukika 
pramana). Aunque Dharmaraja Adhvaríndra, en su bien co
nocido trabajo de epistemología Vedanta, el Vedantaparibhasa, 
ha tratado de mostrar de manera un tanto tortuosa, que in
cluso los sentidos ordinarios (laukika) de conocimiento pue
den finalmente ser empleados para obtener el conocimiento 
del brahmán, después de analizar de manera magistral los seis 
medios del conocimiento válido (pramana) reconocidos por 
los vedantinos de Sankaritas, los escritores sivaitas Advaita n i 
siquiera reconocen sus puntos de vista sobre este tema. 

La perspectiva desde la que la mayoría de los escritores 
sivaitas Advaita aborda este problema es completamente dife
rente. La mayoría de ellos no se refiere a los pramana en lo 
absoluto, porque son de la opinión de que los pramana ordina
rios no desempeñan ningún papel en la comprensión de obje
tos extraordinarios, como el ser. Sólo Abhinavagupta ha hecho 
una referencia superficial al pramana en su comentario llamado 
Vimarsim en el Isvarapratyabhina Karika de Utpaladeva (Jñan-
dhikara)P±\ ha mencionado que los escritores del sivaismo 
de Cachemira no tendrían ninguna objeción en aceptar tres 
tipos de pramana, es decir, percepción (pratyaksa), inferencia 
(anumana) y testimonio verbal (agama) para obtener conoci
miento acerca de los objetos mundanos, así mismo, ha indica
do que generalmente acepta la descripción Naiyayika de la na
turaleza de estos tres tipos de pramana, pero según su m u y 
particular apreciación, los agama son la fuente principal de 
conocimiento disponible para el hombre común en los obje
tos alaukika, como el Yo . 

A l establecer las razones por las que el Y o no puede ser 
conocido por medios ordinarios de conocimiento, otros escri-

83 Ibid. v . 18. 
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tores s'ivaitas explican sus puntos de vista al respecto en este 
sentido: ellos sostienen que ParamaHva, el Y o universal, al 
ejercitar su Libertad D i v i n a (svatantrya) se manifiesta a sí 
mismo como individuos encadenados, después de haberse 
impuesto voluntariamente limitaciones a sí mismo. C o m o 
resultado de esta l imitación autoimpuesta, su naturaleza ver
dadera se ve cubierta por tres contaminantes (malas), es de
cir, el anava, el mayiya y el karma. Puesto que ParamaHva 
es quien se dice ha asumido voluntariamente la autocontrac-
ción (sankoca), só lo él puede deshacer esto y así revelar su 
naturaleza real. N i n g ú n esfuerzo por parte de los individuos 
encadenados puede correr el velo que producen los conta
minantes, y tampoco ningún medio ordinario de conocimien
to vál ido (pramana) es capaz de retirar el velo para alcanzar 
el Y o del ente encadenado y revelar su naturaleza. Cuando 
hay afluencia de la Gracia D iv ina que está siendo derramada 
incesantemente por el Señor Supremo sobre sí mismo, dife
rentes formas de contaminantes, en especial la básica, técni
camente llamada la anavamala, que surge de la autocontrac-
ción del Señor, son destruidas inmediatamente, preparando 
el camino para la revelación de la esencia divina de los entes 
individuales. Por lo tanto, los Sivaitas Advaita hacen hinca
pié en la descendencia de la Gracia Div ina , técnicamente lla
mada la saktipata, desde la fuente más alta, que se dice que 
ella sola puede producir en el ente individual el conocimien
to i n t u i t i v o del ser real. Parece ser que los sivaitas Advaita 
repiten la idea transmitida por la famosa expos ic ión que se 
encuentra en la Kathopanisad ( I , 2, 23) y en la Mundakopani-
sad ( I I I , 2, 3), que dice lo siguiente: "el verdadero ser no pue
de reconocerse por medio de la discusión (acerca del sujeto), 
n i tampoco a través del raciocinio intelectual o por medio 
del estudio de las escrituras (sruti). Puede ser reconocido por 
aquellos a quienes el ser elige y revela su naturaleza ante 
ellos". 

De los escritores del sivaismo Advaita, Abhinavagupta es 
el único que ha expuesto en detalle los puntos de vista sivaitas 
acerca de la disciplina espiritual (sadhana) en su obra magna, 
el Tantraloka, y en el Tantrasara, la versión abreviada escrita 
en prosa, en la que el concepto sivaita del conocimiento espi-
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r i tua l supremo, técnicamente llamado sattarkaM y praübha 
jñana, figura de manera prominente. Él ha establecido que si 
bien la Gracia Div ina que desciende en los diferentes indiv i 
duos es cualitativamente uniforme, cuando es efectivamente 
recibida por los seres encadenados es de diferente intensidad, 
en concordancia con la capacidad que tiene el ser que la reci
be para tomarla. La afluencia de la Gracia trae consigo la des
trucción de los contaminantes que obstruyen la revelación de 
la verdadera naturaleza del ente individual. Se dice que el alcan
ce de la aniquilación de los contaminantes o malas depende 
otra vez de la intensidad de la Gracia D i v i n a recibida por un 
individuo encadenado en particular. Si la Gracia Div ina recibi
da por el ente individual adquiere una forma extremadamente 
intensa, se da un total aniquilamiento de todos los contaminan
tes como consecuencia de lo cual el verdadero ser se revela 
completamente y de una sola vez. 8 5 E l despertar del conoci
miento espiritual supremo {praübha jñana) es instantáneo en 
esos casos. Pero si, por otro lado, la Gracia D i v i n a o saküpata 
en los entes individuales es relativamente menos intensa, en
tonces no todos los contaminantes se destruyen total e inme
diatamente, sino sólo el contaminante básico, llamado anava 
mala, dejando a los otros dos contaminantes, mayiya y karma 
malas, cubriendo al intacto ser verdadero como estaba antes. 
En concecuencia, el individuo obtiene una nebulosa ojeada 
de su ser real que gradualmente se hace más clara al ser el 
mayiya y el karma malas (contaminantes) destruidos en pasos 
graduales en los aspirantes espirituales que practican una disci
plina como se dicta en las escrituras. Abhinavagupta ha descri
to en detalle los modos de disciplina espiritual según cuatro 
upayas (formas de disciplina individual) , es decir, Anupaya, 
Sambhava upaya, Sákta upaya y el Anava upaya prescritos para 
cuatro clases diferentes de aspirantes espirituales.8 6 A l describir 
el modo de disciplina espiritual bajo el Sakta upaya que los 
que reciben la Gracia Div ina de manera apacible deben se
guir, él ha mencionado tres pasos por medio de los cuales el 

84 Op. cit. 
85 Cfr. antidrdha saktipataviddhasya svayameva Samsiddhikatayá Sattarka udeti 

I I . Tantrasara A h I V , p . 22. 
8 6 Para detalles, véa se Tantrasara, cap. X I , p . 112 y ss. 
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aspirante espiritual tiene que conducir la "purif icación" (sams-
kara) de su experiencia imperfecta del ser, retirando el delgado 
velo que cubre la clara visión de su ser real. Este r i t o de pur i 
ficación, técnicamente llamado vikalpasamskara, consiste en 
tres pasos, el pr imero, escuchar las instrucciones reveladas por 
el maestro espiritual (gurú) acerca de la verdadera naturaleza 
del ser, el segundo, el fortalecimiento de este conocimiento 
obtenido de las palabras del gurú por medio del estudio del 
t ipo correcto de escrituras (sadagama); tercero, el despertar 
de la sabiduría espiritual desde el interior (sattarka)?7 E l sa-
ttarka se transforma en el más alto conocimiento in tu i t i vo 
del verdadero ser, técnicamente llamado el pratibha jñana, con 
el transcurso del tiempo. Cuando esto sucede, marca la erra
dicación completa de todos los tipos de contaminante (malas) 
del individuo. 

Antes de que discutamos la naturaleza del pratibha jñana 
o Pratibha como lo conciben los Sivaitas Advaita de Cachemi
ra, debe señalarse que está llamado a ser el producto del funcio
namiento de jñana sakti del Señor Supremo, el cual constitu
ye uno de los cinco modos de operación de la Libertad Div ina , 
que funciona incesantemente y revela la gloria del Señor como 
un principio de Inteligencia (para samvit). E l funcionamiento 
de jñana sakti es responsable de la autorrevelación del espíri
t u supremo haciéndolo consciente de su verdadera naturale
za. Algunos retóricos del sánscrito han definido el pratibha 
jñana como u n t ipo especial de visión intui t iva que se revela a 
cada momento, siempre de nuevas maneras.88 Esta sabiduría 
que permanece latente en cada sujeto, indudablemente no es 
u n t ipo ordinario de conocimiento que puede obtenerse por 
medio de los sentidos. Se manifiesta de manera espontánea e 
inesperada desde el interior , en unos pocos agraciados, cuan
do las condiciones para su despertar son favorables. 

Abhinavagupta ha examinado en detalle la naturaleza de 
pratibha jñana en el capítulo 13 de su magnífico trabajo, el 

87 Cfr. Taträpi svStantryavasät anupäyameva...sopayatve icchajñSnam-Kriyava 
abhyupaya iti traividhyäm. Ibid., Ä h . I . 

88 Cfr. yadavikalpam kramena samskurute...tada bhavanakramasya Sattarka-Sa-
dagama-Sadgurupadesa pürvaksya asti upayoga I I . Ibid. A h . I V , p . 22. 
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Tantraloka. Este autor ha establecido que el pratibha jñana es 
el conocimiento supremo espiritual que el Ser Supremo siem
pre experimenta como una consecuencia de su naturaleza au-
torreveladora. Las principales características de este conoci
miento son su supersensibilidad, su proximidad y su perfecta 
claridad. Su naturaleza es trascendental, libre de las limitacio
nes impuestas por el espacio y el t iempo. Es su conocimiento 
suprarracional, supraintelectual, el cual contiene en su saber 
a todos. Revela el pasado, el presente y el futuro en un único 
destello in tu i t ivo , por así decirlo. Nada escapa a su i lumina
ción. Por lo tanto, se le considera como idéntico a la divina 
omnisciencia. Ya que la omnisciencia, la omnipotencia, la eter
nidad, etc., son características del Ser Supremo que se ven como 
fundidas inseparablemente a él, pratibha se considera como in
variablemente coexistente con todos estos rasgos de la divina 
naturaleza del Señor Supremo. Ksemaraja, al citar un verso 
de algún texto en su Pratyabhijñahridayam, dice que pratibha 
se identifica con el Sujeto Supremo, por ejemplo Paramasiva, 
cuya naturaleza posee la inf ini ta inteligencia (anantacidrüpa), 
es indivisible (akhanda) y está libre de la secuencia del tiempo 
(akrama). Es siempre y en todos lados U n o , siendo una I lu
minación cuyo reflejo bri l la en cada forma de la manifesta
ción de la conciencia. U n yogui puede alcanzar este nivel de 
Conciencia Div ina después de deshacerse de todo t ipo de ca
denas cuando las cualidades divinas de la omnisciencia y la 
omnipotencia se revelan como una vía natural . 8 9 

En su comentario sobre la Spandakarika ( IV, 7), Rama-
kantha ha dicho lo anterior de la siguiente manera: para un 
yogui en quien ha despertado el pratibha jñana, cada cosa, no 
importa cuán remota esté en el t iempo y en el espacio, se pre
senta a sí misma como él la quiere ver. Durante el periodo de 
Samadhi, e incluso después, el ser individual trasciende todas 
las limitaciones y se une al Universo de manera que el simple 
uso de su voluntad, en lo que respecta a un objeto en particu
lar, es suficiente para que éste se manifieste. E l estado del yogui 
en el cual está ubicado en el Ser Universal y lo satura todo, se 
conoce como rahasyamudra, que es un estado en el que dis-

8' Ksane Ksane navanavonmesdsalini prajna prohba. 
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fruta descanso, libertad y alegría, y en el que ve todos sus deseos 
cumplidos. 9 0 

En este contexto, los Sivaitas Advaita de Cachemira se 
refieren al despertar de la Kundalini sakti de la cual se dice 
que duerme en cada ser individual en un estado normal de 
existencia: la Kundalini sakti representa la combinación de 
Jñana sakti y Kriya sakti de Señor Supremo que permanece 
latente en los hombres y que potencialmente es Siva. Cuando 
se despierta la Kundalini, las Saktis jñana y kriya se activan 
para hacer posible el surgimiento del pratibha jñana y la ma
nifestación de la ananta sakti (poder inf ini to) en el ser ind iv i 
dual que se convierte tanto en omnisciente como en omnipo
tente en un instante, por así decirlo. 

Por lo tanto, a los ojos de los escritores del s'ivaismo A d 
vita, el pratibha jñana es el t ipo más alto de prama en su for
ma más pura, el despertar que conduce a un ser encadenado 
ipasu) al nivel más alto de existencia, transformándolo en u n 
hombre divino, es decir, Siva. 

Traducción del inglés: 
GABRIELA LARA 

90 Ya caisapratibha tattatpadartha kramalrusita akramananta cidrüpahpramdtd 
sa mahesvareva I I , etc. Prat. hrdayam, sü 20. 




