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Introduccidén
En el presente proyecto de investigacion realizo una traduccion comentada de la obra
Kavikanthabharana o “El collar para los poetas” del poeta cachemiro Ksemendra, donde
cnfatizo su propuesta pedagdgica-diddctica basada cn la tcorfa de guna (mérito) y dosa
(démerito). Los comentarios expuestos en el trabajo de investigacidn, por lo tanto, no sélo
muestran los aspectos gramaticales, historicos, literarios, mitologicos, retéricos, etc., sino
también las fortuitas convergencias que la propuesta pedagégica-didactica de Ksemendra
comparte con ciertas estrategias actuales de la ensefianza-aprendizaje fundamentadas en
postulados constructivistas', tales como la estrategia basada en los principios éticos del error

como una oportunidad del aprendizaje.

El Kavikanthabharana es un poema didctico de cincuenta y cinco versos (karika),
en los cuales nuestro autor ensefia el quehacer del poeta. El tratado se divide en cinco
capitulos (sandhi). El primer capitulo versa sobre el esfuerzo que se requiere para que alguien
se convierta en poeta: un esfuerzo humano y divino al mismo tiempo. En el segundo capitulo,
Ksemendra ofrece cien consejos a los estudiantes que desean ser poetas, con el fin de
prepararlos fisica y psicoldgicamente. En el tercer capitulo, nuestro autor discute c6mo un
poeta deberia componer poemas (kdvya) dignos de admiracion. El cuarlo capitulo analiza los
méritos y deméritos de la poesia. El quinto y dltimo capitulo enumera los diferentes saberes

que el poeta debe conocer para escribir un kavya sobresaliente.

Existen dos motivos que me motivaron a realizar el presente proyecto de
investigacion. El primero es mostrar el valor y la trascendencia que la propuesta pedagogica-
didictica formulada por Ksemendra significé en el siglo XI e. ¢., acotada en su contexto

historico, asi como presentar las convergencias que la propuesta pedagogica-didictica de

! Gerardo Hemdndez Rojas (2014, 10) considera que después de la ensefianza conductisia que imperd hasta la
década de los 807s, en donde la figura del profesor se estimaba como depositario unico del conocimiento ¥ en
donde la ensefianza vy el aprendizaje eran considerados meros procesos de transmisién-reproduccion, sin que se
le permitiera al alumno reflexionar, la ensefianza-aprendizaje ha tomado nuevos derroteros de la mano del
constructivismo. El constructivismo o, mejor dicho. los constructivismos, han tomado la estafeta; estos apuestan
en favor de un alumno activo como constructor de si mismo y como reconstructor, a la vez, de los saberes que
la sociedad y la cultura le aportan.
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Ksemendra comparte con algunas estrategias actuales de la enseianza-aprendizaje
fundamentadas en postulados constructivistas. El segundo motivo se debe a que existe
solamente una traduccién al inglés del Kavikanthabharana, realizada por el Dr. Stryakanta;
en consecuencia, la traduccién que ofrezco representa un aporte inédito para los estudios
sanscritos en México. En relacion con el segundo motivo, me parece oportuno seiialar que
Ksemendra es uno de los autores cachemiros mas importantes del siglo XI. Su vasta
produccion literaria tiene como finalidad, en primera instancia, brindar consejos morales y
practicos a la gente de su época, a fin de mejorar su comportamiento social. Armando
Renteria (2014, 41} comenta que, hasta el dia de hoy, la produccién literaria del autor
cachemiro comprende treinta y nueve obras, de las cuales dieciocho se han publicado y
veintiin permanecen inéditas. Por lo tanto, enfatizo la importancia que representa una

traduccidn al espafiol de la obra de Ksemendra.

Por otro lado, sefialo a continuacion los objetivos generales y los objetivos
particulares del presente proyecto de investigacion. Mi objetivo general se divide en dos. En
primer lugar, realizo una traduccion filolégica del Kavikanthabharana. En segundo lugar, en
virtud de los comentarios del Kavikanthabharana, muestro minuciosamente la propuesta
pedagogica-didictica formulada por Ksemendra. Mis objetivos particulares, en cambio, son
tres. En primer lugar, examino a detalle los aspectos historicos, culturales-sociales y literarios
de la Cachcemira dcl siglo IX al XII. De acuerdo con cl aspecto histérico de Cachemira, en
esta revision sefialo la ubicacidn geogratfica y la tradicién literaria local y extranjera que
describe a Cachemira; asimismo, presento detalladamente la genealogia de los reyes en
Cachemira, desde la dinastia Karkota (siglo VII) hasta la dinastia Lohara (siglo XII}), segin
la célebre obra del Rajatarangini. Con respecto del tema cultural y social de Cachemira,
presento las costumbres y tradiciones de la sociedad de Cachemira, asi como los cultos
religiosos que convivieron en Cachemira al menos hasta la época de Ksemendra: saivisimo,
vaignavismo, budismo y tantrismo. Finalmente, de acuerdo con el aspecto literario, recupero
los antccedentes literarios que precedicron a Ksemendra. En resumen, los aspectos histdricos,
culturales-sociales y literarios de la Cachemira del siglo IX al XII son esenciales para

comprender cabalmente el contenido del Kavikanthabharana, dado que, en conjunto
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muestran las vicisitudes y circunstancias que alimentaron la creatividad artfstica de nuestro

poeta.

En el segundo objetivo particular, expongo brevemente una biogratia de Ksemendra,
la cual nos auntoriza conocer la vida del autor, asi como examinar su formacion integral
(literaria, humanista, poética y religiosa), que le permitié convertirse en uno de los autores
mds importantes no sélo de su época, sino también en uno de los pensadores mds atrayentes
de la actualidad. Asimismo, en tal biografia no sélo me limito a explorar su faceta como
poeta, que ha sido estudiada desde la época del mismo autor hasta nuestros dias, sino que
también presento una de sus facetas menos conocida: la de Ksemendra como preceptor.
Dicha faceta me permite ahondar en las ideas y propuestas pedagdgicas de Ksemendra, las
cuales nuestro autor emplea al mismo ticmpo como catalizadorcs moralcs, ¢s decir,
Ksemendra en su papel de preceptor intenta reformar moralmente a los habitantes de su época

a través de la practica educativa.

En el tercer y ultimo objetivo, ofrezco por primera vez una traduccidn al espanol de
la obra Kavikanthabharana de Ksemendra. La traduccidén que presento se basa en las pautas
del modelo generativo-transformacional. Asimismo, en la presente (raduccion no sélo
comento aspectos gramaticales, historicos, literarios, mitolégicos, retéricos, etc. de la obra
Kavikanthabharana, sino que lambién recupero las convergencias [ortuitas entre la propuesta
pedagdgica-didactica formulada por Ksemendra y algunas estrategias actuales de la
ensefianza-aprendizaje fundamentadas en postulados constructivistas. De igual forma, me
parece oportuno subrayar que la traduccidon filologica que presento secunda la idea de
filologia tridimensional de Sheldon Pollock. Sheldon Pollock (2016, 921) schala que cxisten
tres elementos inherentes y complementarios entre si para entender un texto: su momento de
génesis, las tradiciones de su recepcion y su presencia en la propia subjetividad aqui y ahora.
Con respecto de la génesis del texto, Pollock refiere que debe respetarse el historicismo y el
valor cientilico de la génesis de los (exlos; en consecuencia, el hisloricismo nos ensefia que
los textos no pueden interpretarse simplemente de la manera en que un lector lo desee, vy
menos tomar las ideas de los textos o la interpretacion de un lector como el estandar de todas

las demas vidas. Respecto del tradicionalismo, es responsabilidad de los lectores recordar
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que otras personas anteriormente han leido los textos antes que nosotros y su lectura cs
diferente a la nuestra. El tradicionalismo, por lo tanto, abre dos posibilidades: por un lado,
nos permite la comprension plural del pasado; por el otro, nos recuerda que el significado de
los textos estd en uso continuo. Finalmenie, el presentismo nos otorga la necesidad
hermenéutica de preguntarnos “; Qué posibilidad nos brinda el texto de comprender nuestro
propio ser?”. En otras palabras, el presentismo nos permite comprender nuestra presencia en

la propia subjetividad del aqui y ahora (Pollock 2016, 922).

En suma, la obra Kavikanthabharana o “El collar para los poetas” del poeta
cachemiro Ksemendra es un poema didactico que presenta una propuesta pedagdgica-
didéctica basada en la teoria de guna (mérito) y dosa (démerito). La importancia de la obra,
cn mi opinidn, radica en las similitudes que dicha propucsta pedagégica didactica ticne con
ciertas estrategias actunales de la ensefianza-aprendizaje fundamentadas en postulados
constructivistas, las cuales pueden llevar por nuevos derroteros a la educacidn
contemporanea, de ahi la importancia de conocer estas estrategias para todos aquellos
interesados en la educacion. Finalmente, asumo que es probable que las convergencias que
presento a lo largo del proyecto de investigacion se consideren anacrénicas; no obstante,
quiero enfatizar de manera vehemente que no pretendo insinuar que Ksemendra es un
precursor del constructivismo; me limito solamente a sefalar que el objetivo de la tarea
cducativa de Kscmendra converge con cl objetivo de la enscianza-aprendizaje actual: formar
estudiantes activos como constructores de si mismos y como reconstructores de los saberes

multiples en aras de mejorar nuestra sociedad.
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Capitulo I, Cachemira en los siglos IX y XII

En el presente capitulo abordo tres aspectos elementales que permiten contextualizar el
contenido de la obra Kavikanthabharana a fin de entender cabalmente las ideas planteadas
por Ksemendra: el aspecto histdrico, el aspecto cultural-social y el aspecto literario. Con
respecto del primero, refiero brevemente qué representa Cachemira durante los siglos IX y
X1 principalmente, cudl es su ubicacion geogrética, asi como un breve listado de las dinastias
que detentaron el poder, especificando las acciones representativas de sus reyes. En el
segundo aspecto, desarrollo la importancia historica que posee Cachemira como cuna cultural
y religiosa, asi como la decadencia moral de su sociedad vista desde 1a Optica de Ksemendra.
Finalmente, respecto del tercer aspecto, presento una lista breve de algunos tedricos de la

pocsia junto con sus propucstas que precedieron a nucstro pocta.
L. 1. Aspectos historicos
Cachemira: origen de la palabra y ubicacién geografica

En primer lugar, me parece conveniente comenzar por referir cudl podria ser el origen
etimologico de la palabra “Cachemira”. Sures Chandra Banerji menciona que los propios
habitantes de Cachemira llaman a su tierra “Kashir”, cuyo nombre podria derivar de Ka-
samira que significa “una tierra donde el agua (Ka) es drenada por el viento (Samira)”, es
decir, “una tierra seca por el agua” (Banerji 19653, 3). Por otro lado, el mismo autor comenta
otra posible ctimologia para la palabra “Cachemira” que podria estar relacionada con la
palabra sanscrita Kasmira, un sustantivo neutro que significa “azafran™ (Banerji 1965, 3); no
obstante, el diccionario de Oscar Pujol no la reconoce; la palabra que registra, empero, es
Kasmira, cuyos significados son “m. pl. GEOG KasmTra (nombre de un pais, Cachemira, y
de sus habitantes)” (Pujol 2019, 269). Sin embargo, es probable que Sures Chandra Banerji
se haya referido a la palabra Kasmira, un sustantivo con la primera “a” larga, cuyo significado
es “azafran”. El diccionario de Oscar Pujol registra dicho significado: “3 n. ‘producido en

Cachemira’ azafran”, respectivamente (Pujol 2019, 269).

Por otro lado, el valle de Cachemira es una region que se ubica al norte de India.

Posee aproximadamente una altitud promedio de 182 m. sobre el nivel del mar. Ademas, todo
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su territorio estd rodeado por cadenas montafiosas. Las montafias mds relevantes son Nanga
Parbat (798 m.) al norte, Harmukh (516 m.} al este, Mahadeo al sur con vistas a Sﬁnagara, la
actual capital, y a la cordillera de Gwash Brari (542 m.) y al elevado pico de Amarnath (527
m.), la cordillera Pir-Pantsal (450 m.} al suroeste y mds al norte Tosmaidan (426 m.) y
Kajinag (369 m.) al noroeste. Estas barreras montafiosas significaron una delensa natural
contra las correrias extranjeras al convertir el valle en un lugar practicamente inexpugnable
e inaccesible. Incluso se menciona reiteradamente que Cachemira se salvé de la dominacion
extranjera no por el valor de su ejéreito, sino justamente por la defensa que las murallas
montafiosas proporcionaban. Asimismo, dicho sistema montafioso fomenté probablemente
la larga tradicional cultural y el desarrollo del sistema social y econdmico de Cachemira. De
igual manera, el valle se encontraba salpicado por numerosos rios y lagos de una majestuosa
belleza, los cuales, a su vez, impulsaron el comercio. Por causa de estos rios y lagos, existian
pocas carreleras eflicienles que contrarrestaban el trafico; en consecuencia, la comunicacion
con los demas territorios se restringia a caminos poco transitables, por lo que, el comercio se
realizaba por las vias fluviales. La posicion geogrifica de la mayoria de las ciudades
asentadas a orillas de los rfos corrobora dicha informacion. Asimismo, habia mesetas
aluviales llamadas Udars, las cuales, segln los geélogos, se forman por depdsitos lacustres
que miden entre 3048 m. y 9144 m. sobre el nivel de los barrancos. De igual modo, habia
rapidos arroyos moniafiosos que desembocaban en el rio Vitasta que cruzaban algunos valles
de Cachemira, los cuales poseian una calidad inferior de suelo. Este suelo representa menos
productividad que las fértiles tierras del valle donde las aguas eran mas tranquilas, de modo
que, se implementaron arreglos detallados para que fueran tierras de riego y cultivo. Incluso
muchos de los canalcs que actualmente perviven en la actualidad pertenccen a una época
muy remota. En consecuencia, en toda la tierra fértil de Cachemira se cultivaba, incluidos los
Udars, principalmente azafran, cebada, maiz y trigo (Banerji 1965, 4-5; Ray 1969, 1-2;
Renteria 2014, 24),

Cachemira en la tradicion literaria local y extranjera

La tierra de Cachemira posee una larga historia que se recoge en una nutrida tradicion literaria

tanto local como no local. Es importante enfatizar, empero, que el nombre de Cachemira no
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figura en la literatura védica, aunque se ha intentado sefalar la referencia que se registra en
el Rgveda (X.75.5) donde se menciona el rio Marudvrdha v su posible relacién con el actual
rio Maruvardvan de Cachemira; no obstante, los estudiosos han determinado que no existe
ninguna relacién. Tampoco en los Brahmanas ni en las Upanisads® se encuentran referencias
a Cachemira. Tales obras aluden a algunos nombres de pueblos que habitaban el noroeste,
tales como Gandharas, Kekayas, Madras y Ambasthas; sin embargo, no hay evidencia que
dichos pueblos hayan tenido contacto directo con Cachemira y sus habitantes (Banerji 1965,

3: Ray 1969, 4.).

Las primeras referencias, por lo tanto, a Cachemira aparecen en el comentario de
Patafijali (s. Il a. C.)’. Asimismo, existe una retahfla de obras locales en donde se menciona
la ticrra de Cachemira. A continuacién, cnumero brevemente dichas obras. El Mahdabhdarata
en diversos pasajes refiere a la gente de Cachemira y a su rey, pero s6lo menciona que
Cachemira es un valle situado en regiones montafiosas al norte de India (Mahabharata 1, 1,

27, 1-16). En diversos Purdnas” (Vayu-purana XLV, 120; Vispu-purana, IV, 24, 18) también

2 La cronologia del Rgveda, de los Brahmanas v de las Upanisady solamente puede considerarse una cronologia
relativa, ya que las investigaciones actvales en torno a la datacién de dichas obras atin contindan. Sin embargo,
a fin de establecer una fecha aproximada, los hallazgos arqueoclégicos, sociales. literario-histéricos sefialan que
la fecha en la que pudieron componerse los himnos del Rgveda seria entre el 1200 y 1000 a. C.; mientras que
los textos mds antiguos de los Brahmanas y de las Upanisads no rebasan el 550 a. C, (Mylius 2015, 27-33).

¥ La historicidad de la figura de Patafijali es una cuestién discutida, En primer lugar, hay que tener presente que
al menos existen dos figuras con el nombre de Pataiijali dentro de la literatura india. El primer Patafijali, por asi
decirlo, es el gramético que vivid en el siglo 1l a. C. ¥ compusc el Mahabhasyva (“Gran Comentario™). Hl
segundo Patafijali probablemente vivié entre los siglos 11y IV d. C. y es el autor del famoso Yogas#rra. Incluso,
desde el siglo X d. C. la tradicién menciona un tercer Patafjali quien habria compuesto un tratado de medicina.
Como bicn seiala Oscar Pujol, “cstos tres Patafijalis abarcan de una forma perfeeta la conocida distineion dc
palabra, mente, cucrpo. En efecto, identificando los tres Patafijalis en uno solo oblenemos una ligura milica cn
la que se condensa la purificacion de la palabra a través de la gramdtica, de la mente a través del yoga y la del
cuerpo 4 través de la medicina. En cierto modo se reproduce la triple distincién de palabra, pensamicnto y obra,
tan apreciada por ¢l pensamicento tradicional no solo de la India, sino también de Oceidente” (Pujol 2016, 16).
Desde luego, yo me refiero al Pataijali del Mahabhasva (Pujol 2016, 15-20).

4 Etimoldégicamente, la palabra purdna signilica “antiguo™, “lo que pertencee al pasado™, entonees, los Hlamados
purinas pucde entenderse como “relalos que perlenceen a una ¢poca antigua”™. Por otro lado, una delinicion
més apropiada a los purdpas como género lilerario podria ser “obras consideradas épicas de cardeter didactico
que deben poscer tradicionalmente cinco Wpicos (padcalaksana): los relatos cosmogonicos o la creacion
primaria (Sarga), la creacion secundaria o la destruccion v renovacion de los mundos (pratisarga). la genealogia
de los dioses, rsis, héroes y patriarcas (vamsa), los reinados de Manu (manvantara) v la genealogia de los reves
terrenales (vamsanucarife)”. Sin embargo, las cinco caracteristicas dificilmente aparecen reunidas en un mismo
purana. Incluso, temas diferente a los de la definicidn tradicional estdn presente ocasionalmente: los sacrificios,
las fiestas religiosas y los rituales, las penitencias, las peregrinaciones, la construccion de templos, etc. Ademds,
el Bhavavaia-purana ailade que los puranpas tienen cinco temas adicionales: la ordenacién del mundo
{Saristhd), 1a conservacién de los mundos a través de las encarnaciones (rusd). el ocaso del mundo (pralaya),

10
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hay alusiones a Cachemira y a sus habitantes; de igual manera, en ellos se sefiala solamente
que es una region que se encuentra al norte de India. La obra astrologica Brhatsarithita de
Varahamihira, por su parte, sefiala algunos pueblos que habitaron Cachemira: los abhisara,
los darada, los darvas, los khaga, los kiras, entre otros. Finalmente, el Ratndavali de S1 Harsa
también indica el nombre de algunas (ribus, asi como los diferentes tipos de azalrin que se

encuentran en Cachemira® (Banerji 1965, 3-5; Ray 1969, 4).

Por otro lado, la literatura no local también hace alusiones a Cachemira. Los primeros
autores no locales que hacen referencia al valle de Cachemira son de origen griego. El
primero de ellos, Hecateo (S. VI- V a. C.), menciona que existe una ciudad lamada
Kaspapyros, la ciudad de los habitantes de Gandhara. El siguiente es Herddoto® (s. V a. C.)
quicn seiiala que la ciudad de Kaspatyros cs ¢l lugar al que sc dirigié la expedicién al mando
de Escilax de Carisande, enviada por Dario para sondear el curso del rio Indo. El tercero es
Dioniso de Samos (S. ITI- IT a. C.) quien hace alusion a los Kaspeiroi como un pueblo famoso
por sus pies rdapidos. Finalmente, Ptolomeo (s. I-II d. C.) alude a una region llamada Kaspeira
que se encuentra debajo de los rios Bidaspes (Vitasta, el actval Jhelum), Sandabal
(Candrabhagha, el actual Chenab) y Adris (Iravati, el actual Irawadi). También existen

referencias a Cachemira por parte de autores chinos, quienes, a diferencia de los griegos,

el alma inconsciente como causa del mundo (Aeru) v el alma universal como fundamento del mundo (apdsrayea).
No obstante, tampoco estos cinco topicos se encuentran juntos en un mismo pirdpa. Asimismo, debe destacarse
que los purdnas exaltan en forma individual las personalidades de Siva v Visnu y se aborda extensamente el
concepte de devocidn (bhakii) y religidn devocional. Segin los estudiosos, se reconocen propiamente 18
purdanas, los cuales en conjunto suman mds de 400 000 $lekas. La cuestidn de la datacidn, la igual que con el
resto de la literatura de 1a India antigua, es problemitica. Autores como H. H. Wilson plantean que los purdnas
se remontan a la época de Alejandro Magno (IV a. C.) Gtros como F. E. Pargiter comentan que los estralos
puranicos deben fecharse en el 5. 1X a. C. Sin embargo, el consenso actualmente sobre una posible datacién
sciala que los Purdnas pudicron haberse escrito entre el 300 y 800 d. C. A partir de la fecha mas lejana entonces
podria afirmarse gue tanto ¢l Saivismo como el Vaisnavismo son cultos totalmente establecidos en Cachemira.
(Kanjilal 1924, 4-13; Lorenzen y Preciado 1996, 130; Mylius 2015, 119-129),

3 Nucvamenie la cronologia del Muhibhérata y de los Purdnas cs problemdlica. Los estudiosos scfialan que la
composicion del Mahdbhirata sc debe datar entre ¢l 400 a. C. y 400 d. C. (Mylius 2015, 86); micntras que los
Purdnas pudicron haber surgido entre ¢l 300 d. C. y cl 800 d. C. Por otro lado, la obra Brhatsarihita dc
Varahamihira sc [ccha en el 500 d. C. y ¢l Rafnéavalr de S11 Iarsaen el §5. VII d. C. (Mylius 2015, 121).

Los datos sobre la vida de Herddolo son mas bien escasos. Fue Lestigo de las llamadas Guerras Médicas, por
lo tanto, vivié durante el siglo V. a. C. Su obra letopial (Historias) se considera que no sélo es la primera obra
extensa escrita en el dialecto jonico, sino también la primera obra griega escrila en prosa. Asimismo, las
caracteristicas de las Totopian (Historias) son tres. Herddoto firma que lo que escribe es producto de una
investigacién vivencial; la obra posee un autor personal; ya no hay musas que inspiren la obra (como en el caso
de la épica), sino todo se basa en la investigacion del propio autor. Probablemente Herddoto murié después del
430 a. C. (Adrados 1992, 7-15).
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como sefiala Sunil Chandra Ray, conocen personalmente Cachemira. El primer viajero chino
que visita Cachemira es Che-mong, aproximadamente en el siglo V d. C (quizd en el afio
404). Fa-yong también conoce Cachemiraen el S. V d. C., y a diferencia de Che-mong, quien
al parecer estudia textos budistas y el idioma sdnscrito, lega un relato completo sobre la
geograflia y las condiciones religiosas de ese momento. Menciona, por ejemplo, que
Cachemira es un centro de aprendizaje. Hay otro registro chino con fecha del afio 541 d. C.,
en donde se menciona que hubo un enviado de Cachemira a China en el perfodo temprano
de Ta dinastia Tang quien describe su territorio como una joya preciosa envuelta por todos
lados por montafias nevadas. Posteriormente, en el aio 631 d. C. Hiuen Tsang también visita
Cachemira y permanece alli aproximadamente dos afios. Describe el “reino de Kig-shi-mi-
lo” como una gran cuenca del Vitastd v los valles laterales drenados por sus afluentes sobre
el desfiladero de Baramila (el actual rio Brahmaputra). Hiven Tsang también refiere que el
valle se encuentra rodeado de montafias v que ademis es una tierra [értil y fructifera con un
clima frio con frecuentes nevadas. El dltimo visitante chino cuya fecha no se especifica es
Ou-kong, quien al describir Cachemira sefiala que es un valle rodeado por todos lados por
montafas. Asimismo, otros personajes que escribieron sobre Cachemira, aunque
escasamente, son de origen drabe y persa. Entre ellos destacan Al-Masudi (s. X d. C.), y Al-
Idrisi (s. XII} y Al-Qazwini (s. XIII), quienes coinciden en describir a Cachemira como una
terra con diversos pueblos y aldeas y que estd rodeada por montaias por doquier. Sin
embargo, hay una excepcion a estos relatos sobrios drabes y persas: la obra Kitab-ul-Hind de
Alberuni (s. XI). En dicha obra se encuentra reunida una nutrida informacion sobre
Cachemira en virtud de la estancia prolongada de Alberuni en Ghazna y en el Punjab entre
1017 y 1030. Alberuni ubica geograficamente, por cjecmplo, a Cachemira entre la cucnca de
agua de Asia Central y las llanuras de Punjab y menciona que la entrada principal del valle
es desde el oeste a través de la parte central de 11azara hasta Manshera; posteriormente, deben
cruzarse los rios Kunhar (KusnarT) y Kisanganga (MahvT) hasta Muzaffarabad y luego a la
derecha del valle de Jhelum hasta Baramula. Ademds de esta descripcidén geogrilica, afiade
que la gente de su tiempo es consciente de la fortaleza natural de su valle. Finalmente, el
ultimo autor extranjero que habla sobre la Cachemira de este periodo es Marco Polo (s. XTII).

El escritor veneciano alude a Kashimur, una ciudad iddlatra llena de habitantes que hablaban
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su propio idioma, dominaban diversos encantamientos y realizaban actos sobrenaturales.
Asimismo, dicha ciudad, segin Marco Polo, contaba con una serie de abadias y monasterios
también idélatras’. Las anotaciones de Marco Polo, por otro lado, confirman las
observaciones de los escritores anteriores que referian que el valle de Cachemira poseia su
propia defensa natural encarnada en su sistema montafioso (Banerji 1965, 4-5; Ray 1969, 5-
0). Asi pues, resulta interesante conocer, aunque sea brevemente, las referencias que la

tradicion literaria tanto local como no local recogen sobre Cachemira.

Genealogia de los reyes en Cachemira: de la dinastia Karkota (s. VII) a la dinastia

Lohara (s. XII)

El listado de las dinastias que detentaron el poder, visto a través de las acciones mas
representativas de los diversos reyes es otro aspecto fundamental para entender las ideas
plantcadas por Kscmendra en la obra Kavikanthabharana. A continuacién, hago una breve
enumeracion de los reyes de Cachemira y sus dinastias desde la dinastia Karkota (s. VI) hasta

la primera dinastia Lohara (s. XI), fecha cercana a la muerte de Ksemendra. En mi opinidn,

7 No debe perderse de vista que India en la antigiledad se consideraba un pais exdtico, lleno de paisajes
inquietantes y experiencias espiritvales. Tal imaginario se origina justamente en la Grecia clasica.
especiticamente a partir de Herédoto. En su libro lotopiut (Historias) clasifica en dos a los habitantes de India:
los indios del sur y los indios del norte. De los primeros dice que comen carne cruda (Herddoto 111, 98, 3),
algunos son canibales (I, 99) y otros vegetarianos (111, 100); asimismo, menciona que son del color de los
etfopes, su semen es negro y se aparean en publico (11, 101); de los segundos, refiere que son belicosos v su
tiempo lo ocupan en buscar oro por medio de hormigas veloces de dimensiones inferiores a los perros, pero
superiores a los zorros (LI, 102-1035). Herddoto se basa a su vez en la descripcién de dos escritores anteriores;
Escilax de Carisande y Ctesias de Cnido. Se sabe que ambos autores, cuyas obras se han perdido, habian descrito
a India como un lugar milagroso, fabuloso v exotico (Halblass 2013, 42). Asi pues, csla idea sc transmitic a los
eseritores gricgos posteriores: Nearco, Arriano, Onesicrito, Megéstenes, Estrabon, Didgdoro de Sicilia, entre
otros. Ademds, tales escritores contribuyeron a forjar este imaginario exdétice al sefialar que en India existian
hombres con cabeza de perro, hombres sin cabeza, cuyos ojos se abren sobre los hombros y la boca sobre ¢l
pecho; otros hombres son ciclopes y mondpodos, cuyo pic cs tan grande que actia como sombrilla; nifios con
cabellos blancos; extrafias criaturas con hojas suaves y que solo comen el aroma de las manzanas, También
refieren que los animales, en su mayoria, son hibridos: mitad leén, mitad caballo, burros con cadédver de ciervo,
hombres-serpicnle antropolagos con voces sibilantes. Incluso Isidoro de Sevilla, uno de los doctores de la
Tglesia mds influyentes, abond a cste imaginario. El mismo dispersd ideas tales como que las costas orientales
de la India marcaban el (in del mundo; que mds alld de Bengala se encontraba ¢l Paraiso, cuyo acceso cstaba
delendido por una muralla de fuego; que el Edén se encontraba en Ceildn; que en la fauna surasidtica se hallaban
ratas gigantes, dragones altombrados en las aguas del Ganges, toros blancos con mutla excesiva, hombres con
cabeza de jabali. Asi pues, dichas figuraciones se incluyeron en las enciclopedias medievales que prosperaron
y se difundieron a partir del siglo XIL al igual que las imdgenes hechas por distintos ilustradores (Bouchon,
1988). En consecuencia, Marco Polo sin duda estaba familiarizado con estas ideas, de ahi su descripeidn de que
los habitantes de Cachemira dominaban diversos encantamientos y realizaban actos sobrenaturales.
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considero que es imprescindible remontarse hasta el siglo VI para seguir el desarrollo de lo
que Ksemendra constantemente denominé la decadencia politica de Cachemira, dado que,
otra de las intenciones pedagdgicas de nuestro poeta no era simplemente juzgar a la sociedad

de su época, sino educarla a través de sus miltiples obras.

La obra célebre de Kalhana (s. XII), el Rajatararngini (“Cl rio de los reyes™), es una
obra ineludible para explorar la historia politica de Cachemira desde sus inicios hasta el afio
1149-1150 d. C. El Rajatarargini es una cronica en verso escrita en sanscrito por Kalhana
(s. XII), dividida en 8 libros (tarangah) (Mylius 2015, 139). A lo largo del Rajatarangini,
Kalhana describe a los habitantes de Cachemira como herederos de una cultura antigua; al
mismo tiempo, Kalhana sefiala que estas personas son bondadosas y crueles, fieles e infieles,
decididos v ambiciosos: no obstante, nunca los juzga ni rctrata como scres de una raza
inferior ni siquiera cuando delinea los actos mds criminales. Esto se debe a que Kalhana era
cachemiro, a diferencia de los otros autores que escribieron relatos sobre Cachemira, quienes
en su mayoria eran visitantes o personas no locales que no entendian la dindmica social del
Valle. En consecuencia, el Rajatarangini posee un valor per se debido a la fuente incalculable
de informacion social, geografica, arquitectdnica, cultural, politica y literaria que
proporciona desde la Cachemira mas antigua hasta la Cachemira de la €época de Kalhana. De
hecho, las numerosas referencias que Kalhana proporciona respecto al origen de los pueblos,
ciudades, templos y santuarios poscen una importancia invaluable topogréfica, debido a que
parece que su conocimiento sobre dichos pueblos, ciudades, templos y santuarios lo obtuvo
de una recopilacion de distintas inscripciones que registran la consagracién de dichas
construcciones y concesiones de tierras hechas por los reyes. Otro ejemplo de la importancia
del Rajatarangint es la mencion que su autor hace sobre la capital de Cachemira. Kalhana
refiere que en el siglo 111 a. C. el emperador Asoka mand6é construir la capital del Valle: la
ciudad de Srinagari. No obstante, el Rajatarangini también contiene informacién imprecisa.
Por ¢jemplo, en el primer libro (tarasiga) Kalhana ofrece un relato de las historias
relacionadas con la creacién de Cachemira y su rio sagrado, cl Vitasta, asi como una
descripcion de los innumerables firthas (templos) que abundaban en el Valle, lo cual obedece
mds a una narracion no histdérica. Asimismo, el otro aspecto criticable es que Kalhana no

escribe mucho sobre la vida social y religiosa del hombre comun: se centra en la vida de la
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corte real. Finalmente, respecto de Kalhana, hay pocos datos sobre su vida. Se sabe que su
actividad literaria debe situarse a mediados del siglo XIL Incluso, algunos datos de su
biografia pueden rastrearse a partir de la misma obra del Rajatarangini. Por ejemplo, Ranjit
Sitaram, uno de los traductores al inglés de la obra de Kalhana sefiala que “Desde el punto
de vista del propio Kalhana, la suya no s6lo fue una obra de contribucion seria a la historia,
sino que fue preeminentemente una obra de arte (kavya); €l se consideraba a si mismo no
s6lo como un historiador, sino como un kavi (poeta)” (Ray 1969, 10-36; Khosla 2001, 5). A
partir del Rajatarangint, también se sabe que Kalhana era un adorador de Siva, puesto que
en el primer verso le dedica la obra: “A Siva encantando con la iridiscencia colectiva de las
joyas sobre las cabezas de las serpientes que lo adornan: ;Saludos!; en él, quien es como el
arbol del paraiso de los deseos, estdn absorbidos los que han side liberados™ (Rajatararngini

L1

A continuacion, ofrezco un listado de los reyes cachemiros a partir la dinastia Karkota

(s. VII) hasta la dinastia Lohara® (s. XII):

Dinastia Karkota Dinastia Utpala

1) Durlabhavardhana (600-636) 1) Avantivarman (855-883)
2) Durlabhaka o Pratapaditya 11 (636-686) 2) Sarhkaravarman (883-902)
3) Candrapida (686-691) 3) Gopalavarman (902-904)
4) Tarapida (691-699) 4) Sarmkata (904)

5) Muktapida o Lalitaditya (699-736) 5) Sugandha (904-906)

6) Kuvalayapida (736-737) 6) Partha (906-921)

7) Vajraditya o Bappiyaka (737-744) 7) Nirjitavarman (921-923)

* Quiero aclarar que las fechas que proporciono en el presentado listado no son exactas, va que la cronologia,
por gjemplo, de la dinastia Karkota atin representa serios debates. Sunil Chandra Ray dice al respecto: “El
periodo real del reinado de cada uno de los reyes Karkota es, por tanto, indeterminable y el problema de la
cronologia de Karkota sigue sin resolverse.” (Ray 1969, 56). Sin embargo, 1a cronologia que presento solamente
es con fines didacticos, con el propdsito de tener claro la época en que coincide Ksemendra (s. X-XI) con los
respectivos reyes en turno.
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8) Prthivyapida (744— 748}

9) Sarhgramapida (748)

10) Jayapida (748—782)

11) Jajja (751—754)

12) Lalitapida (782—791}

13) Sarhgramapida IT (791—S801)
14) Cippatajayapida (801—=813)
15) Ajitapida (813—850)

16) Anangapida (850—853)

17) Utpalapida (853—855)

El rcinado pre-Didda

1) Yasaskara (939-948)

2) Varnata (948)

3) Samgramadeva (948-949)
4) Parvagupta (949-950)

5) Ksemagupta (950-958)

6) Abhimanyu (958-972)

7) Nandigupta (972-973)

8) Tribhuvana (973-975)

9) Bhimagupta (975-980)

Centro de
Estudios de
Asia y Africa

8) Cakravarman (923-933)
9) Siiravarman (933-934)
10) Partha (2* periodo) (934-935)
11) Cakravarman (2* periodo) (935)
12) Sarhbhuvardhana (935-936)
13) Cakravarman (3" periodo) (936-937)
14) Unmattavanti (937-939)

15) Saravarman II (939)

Primera dinastia Lohara

1) Samgramaraja (1003-1028)
2) Hariraja (1028}

3) Ananta (1028-1063)

4) Kalasa (1063-1089)

5) Utkarsa (1089)

6) Harsa (1089-1101)
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10) Didda (980-1003)

A continuacion, presento las acciones mds relevantes que cada uno de los reyes y
reinas enumerados anteriormente realizé mientras detenté el poder. Dichas acciones las he
recuperado de la obra de Kalhana, el Rgjatarangini. Sin embargo, también he confrontado
los excelentes trabajos de Sures Chandra Banerji, Uma Chakraborty, Sarla Khosla y Sunil
Chandra Ray.

Los estudiosos comentan que es a partir del reinado del rey Durlabhavardhana que la
cronica de Kalhana presenta elementos histéricos sélidos, en virtud de que el relato de
Kalhana es corroborado por las crénicas chinas, los relatos de Alberuni, de Ksemendra, de
Jonaraja y, sobre todo, por la evidencia numismadtica (Banerji 1965, Ray 1969). Con el rey
Durlabhavardhana inicia la dinastia Karkota. Segiun Kalhana, Durlabhavardhana desciende
de la deidad serpicnte Karkota Naga: sin cmbargo, la interpretacion gue sc ofrece a dicha
historia es que Durlabhavardhana provenia de una familia humilde. Durante su reinado,
anexa los territorios de Taksasila, al este del Indo, Urasa o [lazara, Simhapura o la cordillera
de la sal, asi como los estados montafiosos de Rajapurm y Parnotsa. Esta informacion es
corroborada por Hiven Tsang, quien habia visitado Cachemira durante el mandato del rey

Durlabhavardhana (Rajatarargint, IV, 1-6).

El sucesor del rey Durlabhavardhana es su hijo Durlabhaka o Pratapaditya I1, nacido
de Anangalekha. Sostiene un gobierno longevo, aproximadamente de cincuenta anos, y
alcanza gloria militar. Funda la ciudad de Pratapapura (la ciudad actual de Tapar), la cual
rivalizaba en esplendor con la ciudad de Indra. Su reinado pasa sin grandes incidentes

(Rajatarangini 1V . 7-44).

El rey Candrapida, el hijo mayor, sucedié a Durlabhaka. Sunil Chandra Ray refiere
que en los anales chinos es conocido como Tchen-to-lo-pi-li. Al parecer combate contra
algunos arabes con la ayuda militar de China. Se cree que China en esa época ayuda a
Cachemira en aras de su propio interés: extender la supremacia china en las regiones del
Himalaya (Ray 1969, 45). Sc lc considera un rey con grandes virtudes: saber perdonar y
mostrar valor. En este sentido, no permite que los ministros de la corte real lo instruyan, al

contrario, ¢l mismo los instruye en una politica correcta (Rajatararigint IV. 45-188).
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Candrapida es sucedido por su segundo hermano Tardpida. No hay mucha
informacion sobre su reinado, salvo que se considera un hombre cuyos actos fueron
extremadamente perversos, los cuales produjeron un dolor como la luz del fuego en el

crematorio (Rajatarangini IV. 119-125).

El siguiente en la sucesidn es el rey Muktapida o Lalitaditya. Es probablemente el
gobernante mdas sobresaliente de la dinastia Karkota a causa de sus multiples conquistas
territoriales no sélo en las regiones del Himalaya allende al valle de Cachemira, sino también
en las lejanas llanuras de India, asi como por su sobresaliente genio en el campo de la
arquitectura avalado por diversas construcciones. Entre sus conquistas mas sobresalientes se
encuentran el territorio de Kanauj en el este al derrotar al rey Yasovarman y la anexitén de
Kalinga y Karpata al somcter a la reina Ra Kara, a Konkana, a Dvaraka y a Avanti. En la
regién de Uttar3patha somete a los Kamhojas, una region cercana a la parte oriental de
Afganistan, Tukharas, una regién turca, Mummuni”, una re gion no localizada, Bhauttas, una
region tibetana y Darads, una region al norte de Cachemira. Asimismo, anexa los territorios
de Jalamdhara y de Lohara. También combate en Pragjyotisa, Strtrajyas, reino de Uttarakurus
y Vaukambudhi. Los hallazgos de monedas en Cachemira que poseen la leyenda Sri-Pratapa,
al parecer un nombre adoptado por Lalitaditya, corroboran sus exitosas campanas militares.
Con respecto de sus construcciones, Lalitaditya al parecer erige Stupas, Viharas y Caityas.
Asimismo, funda la ciudad de Parihdsapura, la cual aventaja la residencia de Indra en
esplendor. En dicha cindad establece cinco edificios monumentales: Parihasakesava,
Muktakesava. Mahavardha, Govardhanadhara v Rajavihara. Los primeros cuatro estan
dedicados a Visnu y su adoracién, mientras que el dltimo se destina como un centro budista.
Sunil Chandra Ray sefiala que Ou-Kong afirma que visité una de las dos Vikaras erigidas
por Lalitaditya, mientras que algunas excavaciones han desenterrado una sti#pa en
Parihasapura, lo que corrobora la autenticidad de la cronica de Kalhana sobre Lalitaditya
(Ray 1969, 47). Finalmente, ¢l rey Lalitaditya también sobresale por su genio politico.
Refrena la insubordinacion de los damara, la clasc de los terratenicntes, quien paulatinamente

se habia posicionado como un cuerpo pederoso y problemitico para el gobierno. Antes de

* Al parece el nombre refiere a un titulo adoptado por el jefe de alguna familia o etnia que habita una regicn
cercana a Cachemira.
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morir, Lalitaditya aconseja a sus sucesores que no consientan que los aldeanos tengan mds
alimento del necesario para el consumo de un afio ni mds bueyes de los requeridos para labrar
el campo, ya que, si se permite esto, en un afio tales pobladores se convertirin en los

poderosos damara (Ra@jatarangini IV. 126-371).

Después del reinado de Lalitaditya, los estudiosos refieren que los sucesores fueron
gobernantes débiles y viciosos, lo que ocasiond que Cachemira cayera en una decadencia
politica y social. El sucesor de Lalitaditya es su hijo Kuvalayapida, quien después de un afo
de mandato, abandona el reino en aras de una busqueda por la perfeccion espiritual. No hay

mas registros sobre €1 (Rajatarangini 1V. 372-392).

Vajraditya o Bappiyaka, el sucesor de Kuvalayapida, otro hijo de Lalitaditya, quien
sobresale solamente por sus actos crueles y hibitos sexuales. Ademdis, muda el trono real de
Parihasapura, lo quc a la postre lc resta completamente importancia. Después de reinar y
disfrutar de la tierra durante siete afios, Vajraditya contrae la enfermedad de la tisis (lo que
hoy conocemos como tuberculosis), la cual tenia su origen en las relaciones sexuales

excesivas (Rajatarangini IV, 393-398).

El sucesor de Vajraditya es Prthivyapida. Kalhana sefiala solamente que reina durante
cuatro afios y un mes (Rajatarangini IV. 399). Samhgramapida es el sucesor de Prthivyapida,
de quien tampoco hay nada sobresaliente durante su gestion, dado que, su reinado dura

solamenlte siele dias (Rajataranging IV. 400-401).

Jayapida, nieto de Lalitaditya, sucede a Samgramapida. Los estudiosos comentan que
bajo el gobierno de Jayapida la dinastia Karkota se restablece brevemente. El rey Jayapida
sigue la linea militar de su abuelo: derrota a cinco gauda, al rey de Kanauj y al rey de Nepal.
Funda la nueva ciudad capital, Jayapura. Asimismo, un aspecto significativo del reinado de
Jayapida es que durante su gobierno acoge a una serie de eruditos y poetas tales como Ksira,
Bhatta Udbhata, Damodaragupta, entre otros. Al final de su reinado, se dice que la avaricia
lo consume y oprime a sus stbditos a través de exacciones fiscales (Rajatarangini TV. 402-

659).
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Jajja usurpa el trono mientras Jayapida, su cuiado, realiza correrias. Una vez que
regresa Jayapida se enfrenta a €l en una feroz batalla cerca de Suskaletra. Finalmente,

Jayapida derrota a Jajja. Su gobierno dura tres afios (Rajatarangini IV. 460-482).

[.alitapTda, hijo y sucesor de Jayapida, accede al poder. La decadencia que se dibujaba
después del reinado de Lalitaditya se agudiza en esta época. Lalitapida es retratado como un
principe indolente y derrochador que se dedica a despilfarrar la riqueza de Cachemira en
actividades triviales. Ademds, durante la gestién de Lalitapida el valle sufre inundaciones
funestas que provocan hambrunas, de modo que, las condiciones anarquicas e inciertas de
Cachemira tienen como consecuencias la depresion en el comercio (Rajatarangint 1V. 660-
673). Samgramapida 1I, medio hermano de Lalitapida, lo sucede como rey. Kalhana no
menciona nada sobre su mandato, salvo que nace con cl nombre de Prthivyapida

(Rajatarangint IV. 674-675).

Cippatajayapida, también conocido como Brhaspati. hijo de Lalitaptda y su concubina
Jayadevl, sucede a Samhgramapida I1. Sin embargo, como es menor de edad al momento de
tomar la sucesion, sus tios maternos Padma, Utpala, Kalyana, Mamma y Dharma ejercer de
facto el poder. Posteriormente, tras doce afios de regla nominal, Cippatajayapida es asesinado

por sus tios (Rajataranigint IV. 676-688).

Ajitapida, otro hijo de hijo de Lalitapida y Jayadevi, es colocado por Utpala como
sucesor de Cippatajayapida. Su reinado se caracleriza por los celos y la discordia entre
Ajitapida y sus tios. Finalmente, las hostilidades provocan una cruenta batalla entre Mamma
y Utpala. El resultado es la derrota de Utpala y el derrocamiento de Ajitapida (Rajatarangint

IV. 689-705).
Mamma y su grupo victorioso colocan a Anangapida, hijo de Sariigramapida II, en el
poder. Sin embargo, tras pocos afos en el gobierno es derrocado. Kalhana no refiere ninguna

accion de Anangapida (Rajatarangini 1V. 707-708).

Utpalapida, el alimo rey de la dinastia Karkota, hijo de Ajitapida, sucede a
Anangapida cuando Sukhavarman, el hijo de Utpala, provoca una rebelién completamente

exitosa y destrona a Anangapida. Sukhavarman planea asumir posteriormente el reino, pero
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es asesinado. Finalmente, Siira, un poderoso ministro de la corte Karkota, deponc a

Utpalapida y en su lugar coloca a Avantivarman, hijo de Sukha (Rdjatarangini 1V. 709-720).

Bajo el reinado de Avantivarman, nieto de Utpala, hijo de Sukhavarman, inicia la
dinastia Utpala. Tras los tiltimos gobernantes karkota, quienes fomentan colateralmente el
crecimiento de elementos rebeldes, Cachemira habia entrado en una confusién total y se
encuentraba en una condicién econdémica y socialmente deplorable. La tarea de
Avantivarman es titdnica: reconstruir econdmica y socialmente Cachemira, ademas de
combatir a los siempre amenazantes damara. Confia a su ministro Suyya el trabajo de
combatir las inundaciones y la hambruna. Suyya descubre que las inundaciones son
provocadas debido al agua del rio Vitasta (el actual Jhelum), Tas cuales no pueden atravesar
cl desfiladero a causa de que las rocas comprimen ¢l paso. Suyya quita las rocas y manda
construir muros de piedra a fin de proteger su movimiento posterior. Asimismo, Suyya
construye nuevos lechos para que el rio mejore el sistema de riego. En consecuencia, miles
de acres de tierra cultivable se recuperan y se fabrican nuevas comunidades. Ademas,
Avantivarman construye una nueva ciudad: Avantipura, la cual adorna con dos templos:
Avantidvara y Avantisvami. De igual forma, Suyya funda la ciudad de Suoryapura a orillas
del rio Vitasta. Finalmente, otra de las acciones destacadas del rey Avantivarman es que
durante su gobierno patrocina a egregios poetas y filésofos tales como Muktakana

Sivasvamin, Ratnikara, Bhatta Kallata y Anandavardhana (Rajatarangini V. 1-127).

Sarnkaravarman, hijo de Avantivarman, sucede a su padre en el trono, después de
algunos intentos de derrocamiento. Intenta continuar la politica de su padre, pero también se
cmpecina en una politica cxpansionista con miras cn igualar las proczas de la dinastia
Karkota. Manda construir una nueva ciudad, Salhkarapurapattana, y dos templos,
Sarhkaragauriévara v Sugandhega, en la ciudad de Patan con materiales de la ciudad de
Parihasapura, la ciudad que habia erigido Lalitaditya. Asimismo, anexa la ciudad de
Darvabhisara y parte del norte de Gujrat, Punjab. Derrota al rey Prthvicandra de Trigarta. Al
final de su reinado, dirige una expedicién hacia el Indo, a través de los desfiladeros de
Baramula con el objetivo de vengar la muerte de su dvarddhipa (guarda), en Viranaka, en el

valle de Vitast, debajo de la puerta de Baramiila. Tras destruir Viranaka, somete numerosos
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territorios a orillas del rio Indo y como consecuencia, recibe homenaje de sus demds reyes.
Sin embargo, Sarhkaravarman no logra extender su reino més alld de los limites del valle de
Cachemira. De hecho, después de regresar de sus correrias en Viranaka, los habitantes de
Urasa (la actual Hazara) combaten contra Samkaravarman, quien resulta gravemente herido
y muere posteriormente. Debido a su politica expansionista, Sarikaravarman se ve obligado
a gravar al miaximo los recursos del reino, lo cual provoca una crisis que se agudiza durante

largo tiempo en Cachemira (Rajatarangini V. 128-227).

Después de la muerte de Samkaravarman, Cachemira entra en una estabilidad
politica. Su hijo Gopalavarman lo sucede en el trono; no obstante, sus ministros,
principalmente Prabhakara, lo asesinan aparentemente por medio de magia y tantras. El
mismo Prabhakara ecncumbra al trono a Sarkata, un supuesto hijo de Sarkaravarman, quicn
detenta solamente el poder durante aproximadamente diez dias y muere. Antes tal escenario,
Sugandha, la esposa de Sarhkaravarman, asume el reino. Durante el reinado de Sugandha
aparecen en escena dos grupos: los Tantrinos y los Ekangas. Los primeros son un cuerpo de
soldados de infanteria que se organizan de acuerdo con sus afinidades étnicas. Respecto de
los segundos, también son un grupo militar altamente organizado que probablemente
cumplirian labores policiales. La reina Sugandha deposita su confianza en ambos grupos. Sin
embargo, al momento de proponer a su sucesor entra en conflicto con los Tantrinos, dado
que, clla sugicre a Nirjitavarman, ¢l medio hermano dc Avantivarman, como heredero,
mientras que los Tantrinos a Partha, el hijo de diez afios de Nirjitavarman. Ante tal conflicto
los Tantrinos y los Ekanga luchan encarnizadamente. Los Tantrinos salen victoriosos v
acaban completamente con los Ekanga. Finalmente, la reina Sugandha es hecha prisionera y

posteriormente es ejecutada (Rajatarangini V. 228-255).

Partha, en un primer periodo, es colocado en el cetro. Nirjitavarman, empero, es el
gobernante de facto. A fin de mantener su estatus se ve obligado a pagar grandes sobornos a
los Tantrinos, quienes ademas de recibir eslos cuantiosos pagos, realizan exacciones con
ayuda de dos ministros: Sarnkaravardhana y Sambhuvardhana. Por otro lado, en el afio de
017 o0 918 una hambruna fatal azota el valle y acaba con la vida de una gran parte de la

poblacién. Ante tal catdstrofe, los ministros y los Tantrinos venden arroz a precios
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cxorbitantes, con lo cual amasan grandes fortunas. En 921, los Tantrinos cncumbran
oficialmente al trono a Nirjitavarman en detrimento de Partha, pero solamente dos afios
después muere y su hijo pequefio, Cakravarman, sube al poder, en un primer periodo, bajo la
tutela de su madre y abuela. Sin embargo, anos después los Tantrinos deponen a
Cakravarman y colocan en su lugar a Stravarman, su medio hermano. No obstante, debido a
que Siiravarman no es capaz de pagar los sobornos a los Tantrinos tan sélo un afio después
es depuesto. Por segunda vez Partha es colocado en el cetro. Sin embargo, Cakravarman
promete pagar sobornos mis cuantiosos a los Tantrinos ¥ nuevamente Partha es destituido
del reino. Cakravarman toma por segunda vez el poder, pero por causa de no cumplir su
promesa del pago de los sobornos también es depuesto. Asi pues, los Tantri venden el trono
a Sambhuvardhana, quien apenas detenta el poder un afio, ya que Cakravarman recurre a la
ayuda de los damara y conjuntamente derrotan a los Tantrinos. Saribhuvardhana es capturado
y posteriormente asesinado. Cakravarman sube al poder por lercera vez. Después de esta
voragine de sucesiones, Cakravarman promueve una politica inteligente: enfrentar a los
grupos poderosos entre ellos, puesto que, cada grupo de poder representa una amenaza para
la estabilidad real. Su estrategia durante su tercer mandato resulta parcialmente, debido a que
no es seguida por ninguna medida eficaz. Al final de su mandato, Cakravarman se entrega a
las crueldades y abusos. Finalmente es asesinado por los Damaras (Rajaiararngini V. 256-

413).

Unmattavanti, un hijo de Partha, sucede a Cakravarman. Kalhana lo retrata como un
maniaco que procura actos crueles, insensatos e inmorales. Por consejo de su ministro
Parvagupta, por ejemplo, asesina a su padre y a sus parientes cercanos (Rajatarangini V.

414-444).

Saravarman II, un supuesto hijo de Unmattavanti, es el Gltimo rey de la dinastia
Utpala. Sin embargo, como era apenas un niiio, el comandante en jefe, Kamalavardhana,
aprovecha la oportunidad y se presenta en el valle con un poderoso ejército. Lucha contra las
fuerzas combinadas de los Damaras y los Ekangas y finalmente los derrota. Ante tal
escenario, Stravarman IT huye. Kamalavardhana no toma el reino, sino que deja que el asunto

lo decidan un consejo de los brahmanes. Ante su sorpresa, la asamblea nombra a Yasaskara,
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un hijo de Prabhakaradeva, exministro y consejero de la reina Sugandha, como rey. Asi

finaliza la dinastia Utpala (Rajatarangint V. 445-476).

El rey Yasaskara ocupa el trono en el afio 939. Toma medidas enérgicas para gobernar
Cachemira, a través de las cuales logra restablecer 1a paz y el orden. De ignal modo, consigue
controlar a los oficiales reales a tal grado que antes quienes saqueaban las arcas reales y
realizaban exacciones fuertes ahora se dedican a cuidar los cultivos. Asimismo, toma
medidas enérgicas contra los Tantrinos. Por otro lado, realiza donaciones y construye un
matha (monasterio) para los estudiantes de Aryadesa para que quienes quieran, vengan a
estudiar a Cachemira. Al final de su reinado, empero, es presa de la avaricia y amasa una

inmensa fortuna a través de medios ilegales (Rajatarangini V1. 1-117).

Varnata, el hijo de su tio abuelo paterno Ramadeva, lo sucede en el trono. Sin
cmbargo, su reinado apenas dura un aio debido a que realiza actos inmoralcs, por lo que, la
corona pasa a manos de Samgramadeva, quien era un nifio en ese momento; apenas reina
unos cuantos meses, debido a que Parvagupta, aquel que aconsejara a Unmattavanti asesinar
a su padre, lo destrona. Parvagupta procedia de posicion humilde; no obstante, muestra
habilidades politicas y energia en la administracion. Exige obediencia total a todos, incluidos
los jefes, ministros, oficiales, Ekanga y Tantrinos. Asimismo, cerca del sitio de
Skandabhavana Vihara, Parvagupla construye un templo llamado Parvaguptesvara. Sin

embargo, también oprime al pueblo mediante exacciones (Rajatarangint V1. 118-149).

Parvagupta hereda el trono a su hijo Ksemagupta. Ksemagupta es retratado como un
gobernante débil, adicto a los vicios de los dados, del licor y de las mujeres, con un
temperamento naturalmente maligno y descuidado en sus habitos. Al parecer el tnico acto
distinguido que recaliza cs refrenar la represion de Sarhgrama, un lider rebelde damara. Sin
embargo, Ta figura de Ksemagupta resulta relevante para el desarrollo politico posterior de
Cachemira, pues al contraer nupcias con Didda, la hija de Simharaja, rey de Lohara,
provocara que, en un futuro, la familia Lohara sea 1a encargada de tomar las riendas del valle.
Incluso, la reina Didda ejerce una influencia sobre Ksemagupta a tal grado que Sunil Chandra
Ray refiere que el reino en ese momento es gobernado por Didda-Ksema. Algunas monedas

con la inscripcion Di-Ksemaguptade (ca) avalaria dicha historia (Ray 1969, 65). Al [inal de
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sus dias, una vez que s¢ encuentra en una persecucion, Ksemagupta observa un chacal que
aulla llamas que le salen de la boca; la impresion de esta vision provoca miedo y temblores
en el rey; posteriormente contrae fiebre. Muere con su cuerpo cubierto de erupciones en

forma de lenteja (Rajatarangini V1. 150-187).

A la muerte de Ksemagupta, Abhimanyu, su hijo, lo sucede en el trono. Sin embargo,
al ser menor de edad en ese momento, su madre, la reina Didda detenta el poder de fucto. Los
primeros afios de regencia de Didda no estdn exentos de problemas y peligros. Primero, trata
de deshacerse de Mahiman y Patala, nietos de Parvagupta, quienes han intentado realizar una
rebelion. Didda evita la derrota a través del reparto de sobornos entre los seguidores de los
hermanos insurrectos; posteriormente Ilegan a un acuerdo. Yasodhara, uno de los principales
partidarios de los rebeldes es elevado al puesto de comandante en jefe por 6rdenes de la reina.
No obstante, la habilidad militar de Yasodhara resulta eficaz y derrota a Thakkana, un
principe $ahi. Ante esto, ciertas sospechas y celos nacen en Didda, por lo que se ve obligada
a mandar al exilio a Ya$odhara. Sus seguidores se rebelan, lo cual provoca una situacion
dificil para la reina, quien ademas ve sitiado su palacio. Finalmente, el apoyo del ministro
Naravahana y las fuerzas de los Ekanga la salvan y en un acto de venganza, Didda ejecuta a

los rebeldes y a sus tamilias (Rajatarangint V1. 188-292).

A Abhimanyu lo sucede su hijo Nandigupta. La muerte de Abhimanyu al parecer
suaviza momentineamente el corazon de Didda a tal grado que funda, a fin de conmemorar
los actos piadosos de su hijo fallecido, los santuarios de Abhimanyusvamin y la ciudad de
Abhimanyupura. Asimismo, cerca de la ciudad de Diddapura funda Diddasvamin y un
convento como lugar vacacional para la gentc de Madhycesa, Lata y Saurastra. No obstante,
el apocamiento de la reina no dura mas de un afio, ya que mata a su nieto, Nandigupta,
aparentemente por medio de encantamientos. Su sucesor, Tribhuvanagupta, hermano
Nandigupta, tras reinar dos afios, muere de la misma manera. Bhimagupta, el Gltimo hijo de
Abhimanyu, toma el lugar de Tribhuvanagupla, quien tras cinco anos de gobierno nominal

muere (Rajatarangint V1. 293-331).

Finalmente, tras esta retahila de sucesiones y asesinatos, Didda asume de iure el

gobierno. La primera decision polilica que toma es encumbrar al puesto de ministro en jele
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aun tal Tunga. Tal accidn provoca que diversas facciones intenten derrocar a Tunga. Por otro
lado, a Vigrahardja de L.ohara, el hijo del hermano de Didda, se le manda invadir el valle, en
tanto que los brahmanes de los agraharas son inducidos a comenzar una huelga de hambre
en contra de Tunga. Didda, empero, a través de sobornos se gana el favor de los brahmanes,
por lo que, la rebelion brahmin es solocada. Mientras (anto, Tunga reprime con mano dura
cualquier tipo de levantamiento. Ademads, Tunga dirige una correria contra el rey de Rajapuri,
Prthvipala, quien ha intentado invadir Cachemira. Prthvipala es derrotado completamente y
obligado a pagar tributo. Al final del reinado de Didda, hay un intento de levantamiento por
parte de los Damaras, pero Tufiga sofoca toda rebelion. Por otra parte, la reina Didda funda
Kankanapura, con el fin de aumentar el mérito de su segundo esposo, Kankanavarsa. Asi
pues, la crueldad e la inmoralidad de la reina Didda estan fuera de cualquier debate, sin
embargo, también los criticos refieren que es una de las soberanas mads capaces del valle.
Finalmente, la reina Didda muere en el afo 1003, Antes de morir, hereda el trono a
Samgramaraja, hijo de su hermano Udayaraja, gobernante de Lohara, con lo cual, el dominio
de Cachemira pasa a manos del reino de Lohara y, en consecuencia, comienza una nueva

dinastia (Rajatararngint V1. 332-3068).

La primera dinastia Lohara presenta como primer rey a Samgramaraja. Al parecer el
rey Samgramaraja es un gobernante prudente pero débil. Durante la primera parte de su
reinado, Tunga cjerce un poder desenfrenado y enfrenta nuevamente una rebelion propiciada
por los brahmanes. Por otro lado, Sarhgramardja conforme avejenta a sus oponentes, nombra
a funcionarios incompetentes cuyas politicas tales como cortar las dietas de manutencién
hacia los dioses, las vacas, los brahmanes, los huérfanos y los huéspedes y oprimir al pueblo
con diversas exacciones fiscales, lo hacen impopular. Asimismo, durante su mandato, es

testigo de las invasiones de Mahmud de Gazni (Rajatarangint V1L 1-127).

Samgramaraja es sucedido por su hijo Hariraja. Sin embargo, tras apenas veintidds
dias de reinado, muere. Kalhana reliere que su madre Srilekha, una mujer desenfrenada, es
la causante de la muerte de su hijo al usar brujerfa en su contra. Una vez muerto Harirgja,
Srilekha planea apoderarse del trono; no obstante, los Ekanga frustran sus planes y colocan

a su hijo Ananta en ¢l cetro (Rdjatarangini VII. 128-133).
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Dentro de la primera dinastia Lohara, ¢l rey Ananta sobresale, aunque no estd exento
de problemas intestinos. En primer lugar, Ananta pone orden en la administracion local. Las
arcas reales vacias en ese momento a causa de las malas administraciones pasadas y de las
guerras intestinas y exteriores, las llena nuevamente. Se casa con Suryamati, hija menor del
rey Jalarmdhara Inducandra. La influencia de los principes Sahi, por otro lado, principes
expulsados de la ciudad de Und por invasores musulmanes y refugiados en el valle, durante
la primera parte del reinado de Ananta es manifiesta. Asimismo, detiene los embates de
Vigrahardja, hermano de Samgramardja y gobernante de Lohara. Ademds, refrena un
levantamiento de los damara, encabezado por el comandante en jefe rebelde Tribhuvana, asi
como una invasion por parte de Acalamangala, un gobernante Darad, junto con siete reyes
mieccha' aliados, esto con ayuda del principe Sahi Rudrapila. Sunil Chandra Ray sefiala
que la victoria del Ananta también se recoge en el poema de Bilhana, el Vikramarika-
devacarita (Ray 1969, 71). Ademds de eslas batallas intestinas, Ananta emprende algunas
correrias contra diversos estados vecinos; obtiene varios €xitos, pero también fracasos. Por
ejemplo, en la ciudad de Campa destituye al rey Sala y coloca en su lugar a un nuevo
gobernante. Bilhana también comenta que los estados montafiosos de Darvabhisara, Trigarta
y Bhartula también reconocen la dignidad de Ananta (Ray 1969, 71). Por el contrario, las
correrfas contra los estados montanosos de Urasa y de Vallapura fracasan en parte por la
deficiente estrategia empleada. Finalmente, cuando Rudrapala y los demds principes Sahi
mueren, Ananta pierde la brijula financiera, lo cual provoca que contraiga deudas debido a
sus habitos extravagantes. La reina Suryamatl, en consecuencia, se hace cargo de las arcas
reales a fin de aliviar las deudas provocadas por Ananta. Asi, por sugerencia de Suryamati,

Ananta abdica en favor de su hijo Kalasa cn 1063 (Rajatarangint VII. 134-231).

Aunque Ananta abdica en favor de su hijo Kalasa, pronto se arrepiente por consejo
de su ministro Haladhara y asume nuevamente las riendas del reino. Sin embargo, Kalasa
nominalmente sigue siendo el rey. A la par, otra cuestién trascendental para la politica de
Cachemira cs que micntras esto sucede, Ksitiraja, rey de Lohara, renuncia al reino y entrega

el cetro a Utkarsa, el hijo de Kalasa, en detrimento de su propio hijo. Tal evento significa a

1 Probablemente el términe mleccha en este contexto hace referencia a los lideres que viven en la frontera de
Cachemira ¥ que quizda se habian convertido al islam en esa época.
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la postre que ¢l valle de Cachemira y ¢l reino de Lohara serdn gobernados bajo un mismo
rey. Por otro lado, durante un tiempo la figura nominal de Kalasa como rey y el gobierno de
facto de Ananta se desarrolla sin inconvenientes. Sin embargo, Kalasa se vuelve
paulatinamente cada dia mas libertino en sus habitos; en consecuencia, surge una ruptura
entre padre e hijo. Ananta intenta encarcelar a su hijo, pero Suryamali lo evitla y le aconseja
a Ananta que se retire al sagrado tirtha de Vijayesvara, en compaiiia de sus tropas y tesoros
reales. Mientras tanto, Kalasa amasa una fortuna en virtud de una administracion organizada
y eficaz, con la finalidad de reunir un ¢jérecito poderoso y atacar a su entonces vigjo padre.
Ananta intenta responder los ataques, pero nucvamente es refrenado por Suryamati. No
obstante, Ananta manda llamar a Harsa, el hijo mayor de Kalasa, a fin de imponerlo en el
trono. Ante estos vaivenes politicos y familiares, hay un breve periodo de tregua. No
obstante, Kalasa reanuda nuevamente las hostilidades contra su padre. Se percata que la
principal fuerza de Ananta reside en las riquezas que posee en Vijayedvara, por lo que decide
incendiarla. Ananta pierde todo y antes que Kalasa lo envie al exilio se suicida.
Curiosamente, la imagen que Kalhana esboza de Kalasa después de la muerte de Ananta es
la de un gobernante bondadoso y dedicado al cuidado de su pueblo. Kalasa se reconcilia con
Harsa y lo lleva a la ciudad de Srinagara, la capital de Cachemira. Asimismo, Kalasa
reorganiza la administracién financiera con ayuda de sus oficiales eficientes. Debido a la
prosperidad y bonanza del valle, envia correrias a las regiones colindantes. Finalmente, su
hijo mayor Harsa por causa de malos consejeros intenta destronar a su padre. La conspiracién
se filtra, por lo que, Kalasa arresta a Harsa. Al final de sus dias, Harsa retoma sus malos
hibitos tales como su deseo por amores ilicitos, los cuales le hacen deambular por la noche
al no cncontrar placer cn los brazos dec sus csposas. Antes de morir, Kalasa e entrega la

corona a su hijo mayor Utkarsa (RGjataranginit V1. 232-728).

Utkarsa al tomar el trono se convierte en gobernador de Cachemira y de Lohara.
Utkarsa continda la linca de su padre y manticne a Harsa en la prisiéon bajo estrecha
vigilancia. Sin embargo, su gobicrno cs mds bicn breve, apcnas una veintena de dfas. Su
conducta provoca molestia en sus seguidores y principes. Dos de éstos, Vijayamalla y

Jayardja, urden un complot en su contra. Con la ayuda de los damara, derrotan a Utkarsa y
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sitian el palacio real. Finalmente, los rebeldes liberan a Harsa. Este manda a prisién a su

hermano y ahi se suicida (Rajatarangint VII. 729-830).

Finalmente, Harsa sube al poder en el afio 1089. La figura de Harsa encarna
cualidades contradictorias. Por un lado, es un amante de las letras y patrocinador de artistas
y poetas, asi como un soldado osado y un juez reflexivo. Incluso Kalhana comenta que Harsa
mismo un kalpavrksa (poeta). Bilhana, quien ha abandonado el valle durante el reinado de
Kalasa y vive bajo el amparo del rey de Karnata, lamenta que su persona no se encuentre en
la corte de Harsa (Ray 1969, 75). Por otro lado, Harsa también es un gobernante cruel,
derrochador y licencioso. Al principio de su mandato, conserva a los ministros, funcionarios
y servidores de su padre Ananta. Esta accion le granjea el favor de la corte, la cual se
convicrte paulatinamente en un centro de lujo y derroche. Introduce en ¢l valle nuevas modas
y adornos y hace vestir a sus cortesanos magnificamente elegantes. Debido al éxito de la
administracion local, ambiciona extender su dominio sobre los territorios contiguos a costa
incluso de drenar el tesoro real. Manda a su fiel oficial Kandarpa a luchar contra
Samgramapala de Rajapurt. Kandarpa sale victorioso y obliga a Sarmgramapala a pagar
tributo. Sin embargo, Harsa destierra a Kandarpa por consejo de ciertos ministros. Una serie
de conspiraciones se fraguan en contra de Harsa. Su hermano, el general en jefe Vijayamalla,
se rebela contra él, pero al no recibir apoyo ni de los ministros ni de los soldados de
Cachemira huye al territorio de los Darad. Ahi muerc ¢n una avalancha. Otro hcrmano de
Harsa, Jayarija y un familiar de nombre Dhammata, urden un complot para matar al rey. El
plan, empero, es revelado antes de que se llevara a cabo, y Harsa ejecuta no s6lo a ambos
rebeldes, sino también a los familiares de ellos como muestra de su poder. Asimismo, reprime
aplastantemente a los damara, quienes en ese momento recorren el territorio en busca de
botin. Finalmente, a causa del despilfarro del tesoro real gastado tanto en lujos personales
como en expediciones al extranjero, Harsa se convierte en un rey opresor. Introduce nuevos
impuestos y crea la figura de oficiales especiales para aumentar impuestos tales como

prefectos de tierra de 1a noche. Incluso, confisca y profana templos a través de unos oficiales
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llamados devoipatananavakah'' con el fin de vender las imdgenes por su valor metdlico. Sus
fechorfas paulatinamente incrementan a tal grado de establecer un harén no solamente con
un sinnimero de concubinas, sino también con familiares cercanos. Asi, en el afio 1101,

Harsa es asesinado a manos de Uccala y Sussala (Rajatarangini VIL. 830-1183).

Hasta aqui concluye la descripcion de las acciones de los reyes y reinas desde la
dinastia Karkota (s. VI) hasta la dinastia Lohara (s. XII). Nuevamente reitero que es
imprescindible remontarse hasta el siglo VI, justamente con el inicio de la dinastia Karkota,
hasta la dinastia Lohara para seguir el desarrollo de lo que Ksemendra constantemente
denomind la decadencia politica de Cachemira. Como mencioné anteriormente, una de las
intenciones pedagdgicas de nuestro poeta no se limitaba simplemente a juzgar a la sociedad
de su época, sino a educarla a través de sus multiples obras. Si bien, ¢l Rajatarangiai conticne
solamente la descripcion de las acciones de los reyes de Cachemira y prescinde de la vida
social y religiosa del hombre comun, no obstante, la obra de Kalhapa puede servir
perfectamente para vislumbrar la decadencia y corrupcidn de toda la sociedad de Cachemira
que Kgsemendra ha sefalado reiteradamente. Asi, las intenciones pedagogicas de nuestro
autor tomarin sentido si tenemos en cuenta el ambiente que he descrito a lo largo de este

capitulo.
1. 2. Aspectos culturales y sociales

En el presente apartado desarrollo grosso modo la imporlancia histérica que representéd
Cachemira durante los siglos X v XI como cuna cultural y religiosa de la India antigua, asi

como también la decadencia moral de su sociedad, de acuerdo a la vision de Ksemendra.
La sociedad de Cachemira

. - . - . a - N
La sociedad de Cachemira se divide en cuatro clases sociales': brahmanas, ksatrivas,

vaisyas v sadras. Los brahmanas se dedican a la enseflanza y a la realizacién de ritos

I La palabra estd compuesta por tres elementos: deva (dios; lugar sagrado), updfana (accion de desenraizar o
desterrar; destrozo, destruccion, profanacién) y néivaka (jefe, candillo, conductor), una traduccidn aproximada
seria “Los oficiales encargados de profanar los lugares sagrados™.

12 La cuestién de la casta es problemitica debido a su naturaleza histérica ¥ contingente; sin embargo, en el
presente apartado no pretendo hacer un andlisis meticuloso sobre las implicaciones que rodean el concepto de
casta, simplemente esbozo de manera general la division tradicional de la sociedad cachemira para ejemplificar

30



EL COLEGIO Centro de

, Estudios de

DE MEXICO Asiay Africa

religiosos, es decir, son los pensadores y los sacerdotes; los ksatrivas tienen como objetivo
principal estar preparados parair a la batalla y cuidar a la sociedad, es decir, son los guerreros
y los gobernantes; los vaisvas se dedican a la agricultura y el comercio; por dltimo, los Sadras
efectian las labores que las tres primeras clases no quieren realizar, generalmente son obreros
y sirvientes. Sin embargo, es importante enlatizar que esta division de la sociedad [unciona
de manera conceptual, no practica, ya que dicho sistema no debe considerarse sistematico ni
muchos menos una representacion de una “masa de gente no diferenciada”'” (Banerjee 2008,
370). No obstante, el Dharmasdastra (11. 16) enfatiza que las cuatro clases deben sujetarse a
las siguientes cualidades: “tolerancia, moderacién y purcza, liberalidad, autocontrol, no
matar (a ningun ser vivo), obediencia hacia los guriis de uno, visitar lugares de peregrinaje,
simpatia por los afligidos, estrechez de miras, libertad de la codicia, reverencia hacia los
dioses y libertad de la ira™ (Khosla 2001, 134). Dicho esto, resta decir que la poblacion del
valle también es homogénea y se compone de agricullores, astrélogos, comerciantes,
maestros, médicos, musicos, poetas, etc. (Banerji 1965, 15; Lorenzen y Preciado 1996, 90).
Los comerciantes y los agricultores, empero, parece que particularmente proliferan a partir
del siglo VIL. Esto puede deberse a dos factores. Por un lado, la politica de conquista
territorial a partir del rey Lalitaditya provoca que Cachemira naturalmente se expanda, por
lo tanto, el volumen del comercio aumenta junto con los comerciantes. Por otro lado, el
aumento en ¢l nimero de agricultores puede explicarse en virtud de la exclusividad de cierlas

profesiones y empleos. David Lorenzen y Benjamin Preciado explican lo siguiente:

“Cada casta aseguré una division laboral cooperativa y no competitiva en la sociedad,
aunque el estatus y los beneficios econémicos de cada empleo siempre estaban bien

diferenciados. En una aldea habria (ipicamente personas de una casta de alfareros,

la eritica que Ksenmendra vierle sobre la sociedad de su épocu. Para un andlisis riguroso sobre el sistema de
casla, pucde leerse el exeelente articulo de la Dra. Ishita Bancrjee *; Existe un sistema de castas?”

13 Para abonar este plantcamiento, Sarla Khosla relicre que desde la época de los Gupta (s. TV-VT) ¢l sistema
de castas habfa abandonado la rigidez que alguna vez luvo. Khosla ofrece una serie de ejemplos. En el primero,
comenta que existe una inscripcion del s. V en la ciudad de Indore. en Madhya Pradesh, que registra a un
ksatriya que comercia. En un segundo ejemplo, sefiala que Yuan Chwang, ¢l célebre monje budista, en el s. VII
conoce a un Brahmana en la ciudad de Takka, Tamil Nadu, que ara un campo. En el tercer ejemplo, dice que el
Dasakumdracarite de Dandin (s. VII-VIID) hace referencia a unos ladrones de origen brahmana que merodean
los bosques de Vindhva. Finalmente, indica que hay diversos Jafakas que se registran a muchos ksatrivas que
desempeifian los oficios de arquero, comerciante, obrero y creador de idolos {Khosla 2001, 134).
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otras de una de barberos, de carpinteros, de escribas, de terratenientes, de herreros, de
limpiadores, de tejedores y de sacerdotes. Si el nimero de personas de cualquiera de
éstas excedia los requerimientos de la aldea en términos de sus profesiones
tradicionales, entonces las otras personas pertenecientes a ellas siempre tenian el

derecho de trabajar en la agricultura™ (Lorenzen y Preciado 1996, 87).

Sin embargo, el aumento en el nimero tanto de comerciantes como de agricultores
lejos de favorecer el crecimiento econdmico y la estabilidad social se convierte
paulatinamente en una herramienta para extorsionar a los habitantes del valle, y, en

consecuencia, provoca una decadencia.

Incluso el propio Ksemendra critica en sus obras las acciones de los comerciantes.
Por ejemplo, en el Kalavilasa (11. 23-26) hay una historia de un comerciante que anota los
recibos de pago con una tiza, entonccs, cuando un depositante solicita su dincro, cl
comerciante niega haberlo recibido, y cuando acuden al rey, éste se comporta de una forma
indolente, aunque el depositante implore su ayuda. Al final, el comerciante se sale con la
suya. En el Samavamaitrka (VIII, 53-56) detalla otras artimanas que los comerciantes
emplean para sus fechorias. Ksemendra narra que un dia Kankali, la protagonista de la obra,
quiere corroborar la deshonesta forma en la que los comerciantes obtienen su dinero. Kankalt
entonces acude a los almacenes del mercado y observa al comerciante sentado sobre un cojin
elevado con un cofre cerca de su mano, en el cual se encuentran los documentos que acreditan
que su fortuna se eleva a treinta millones; sin embargo, cuando una persona se le acerca a
pedirle un favor, el comerciante cierra los ojos y finge estar ciego, o cuando alguien le
reclama ¢l vencimiento de un pago dc intereses por un préstamo finge cstar sordo, o mudo
cuando un proveedor le echa en cara su tacafierfa. También en la obra del Semavamatrka
(VIII, 82-89), Ksemendra ironiza sobre la sandez de los comerciantes, quienes en su afdn de
engafiar a los demds resultan enganados. Kankall prepara dos cofres pequefios del mismo
color, tamano y lipo de cerradura. En uno guarda joyas y en el otro, pedazos de piedra sin
labrar. Cuando llega al almacén cubre con una gruesa capa de algodén ambos cofres y le dice
al comerciante que debe realizar un viaje de peregrinacion a Benarés, pero no tiene dinero

para cubrir su viaje, entonces se ve obligada a vender sus joyas. Le muestra las joyas al
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comerciante y le comenta que no necesita una suma ¢levada de dinero, sino tan sélo lo
necesario para el viaje, su alimentacion y las ofrendas. Mientras el comerciante va por el
dinero, Kankali cambia los cofres y se retira a su casa. En la obra Desopadesa (VIII. 8-16},
nuestro poeta describe al comerciante como un hombre sucio envuelto en gida (un tipo de
azucar relinada), aceite, polvo, miel, ghee, elc., ademis de que es un acaparador enganoso.
Finalmente, en la obra Kalavilasa (1. 3-4) Ksemendra subraya que los comerciantes han
olvidado los elevados ideales de satya, prasama y tapas y han dado lugar a la codicia, la cual
s¢ ha arraigado en sus corazones, en consccuencia, ahora se dedican a pesar menos las

mercancias, a acaparar los productos y cobrar altos intereses por los préstamos.

Ahora bien, en el capitulo pasado describi exclusivamente la vida y obras mds
sobresalientes de los reyes de Cachemira; no obstante, me parcce oportuno referir ahora la
clasificacion de la administracion real, a fin de gozar de un panorama mds amplio. La corte
real (el estrato superior sélo debajo del rey) se compone del primer ministro (Sarvadhikara),
el ministro (Saciva), el gobernador (Mandalesa), el comandante en jefe (Kampanesa) y el
principe (rajasufa o rajakumdra). El siguiente estrato lo constituyen los Kayasthah quienes
ocupan diversos puestos tales como el jefe de administracién interna (Grhakyrtyadhipati), el
gobernador provincial (Paripalaka), el tesorero general (Gadja-divira), el ministro de las
aldeas (Nivogin) y el jefe de policia (Nagaradhipa). Ambos bloques componen la maquinaria
burocratica de Cachemira. En muchas ocasioncs, todos cstos servidores administrativos,
cegados por la corrupcion, hacen uso de su cargo y poder para oprimir a los habitantes del
valle (Banerji 1965, 16). En otras palabras, “Ksemendra sintié que los oficiales corruptos
gobiernan una administracion corrupta. La administracién débil proporciona una larga cuerda

de corrupcion en todas las esferas de la vida” (Khosla 2001, 159).

Asi pues, aunque en el apartado 1. 1 de este trabajo llamado Genealogia de los reyes
en Cachemira: De la dinastia Karkota (s. VII) a la dinastia Lohara (s. X1I) observamos que
no todos los reyes parliciparon en aclos inmorales e injustos, se aprecia al menos una
constante en la historia de estas dinastias: las intrigas y las confabulaciones, y a veces incluso
parricidios, para obtener la corona. De este modo, para Ksemendra la imagen de un gobierno

débil, corrupto e inmoral queda grabado en la mente de todos los hombres y mujeres, ricos y
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pobres, va sean brahmanas, ksatrivas, vaisyas o Sidras, por lo que, al no tener un ideal
elevado a quien imitar, la corrupcion y la indisciplina se convierte en la cualidad inherente
de Cachemira durante los siglos X y XI (Khosla 2001, 6; Chakraborty 1991, 4-6). Ante tal
panorama, Ksemendra elabora una serie de obras, de las cuales hablaré en el siguienie

capitulo, no para crilicar a su sociedad, sino para moralizarla.
Cultos religiosos en Cachemira

Cachemira es historicamente un lugar que acogié un mosaico de cultos religiosos que
convivieron de manera conjunta. En algunas ocasiones, unos reyes favorecieron cier(os
cultos sobre otros, y muy pocas veces, se mostraron intolerantes. A continuacion, describiré
brevemente cuatro cultos religiosos que estuvieron presentes en Cachemira al menos hasta la
época de Ksemendra: Saivismo, vaisnavismo, budismo y tantrismo. Estos cultos religiosos
cstin presentes en ¢l pensamicento y en la obra de nuestro autor. El orden de aparicién no

tiene ningiin significado cronolégico.
Saivismo

Debido a la naturaleza del presente subcapitulo, me serd posible referir solamente las
descripciones de dichos cultos para entender los procesos cognitivos de Ksemendra. Dicho
esto, el primer elemento que se encuentra tanto en el Saivismo como en el vaisnavismo es el
fendmeno de la bhakti o devocidn. Tal fendmeno puede entenderse como un amor profundo
y apego al dios cn cuestién por parte del devoto. La bhakti probablemente surge entre los
siglos Vy VI a. C. como una forma de enfrentar el naciente budismo. Asimismo, el saivismo
y el vaisnavismo estdn constituidos por diferentes sectas y escuelas de pensamiento religioso,
las cuales poseen sus propias literaturas, doctrinas y reglas de conducta. A continuacion,
enumero grosso modo las actividades religiosas de los sivaitas y vaispavitas. Ambos visilan
periddicamente los templos de su divinidad en cuestion; realizan actos devocionales en sus
casas en mayor o menor medida; participan en diversos festivales de acuerdo a su calendario
religioso; respetan los sacramentos (samskara) que seialan las grandes transiciones de sus
vidas: ¢l nacimicnto, Ta iniciacién, ¢l matrimonio y la muerte; rcalizan peregrinaciones al
menos una vez en sus vidas a alguno de los lugares que, segun su fe, consideran sagrados

(Lorenzen y Preciado 1996, 113-118).
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Ahora bien, 1a deidad que se encuentra en ¢l centro de la adoracién divaita es Siva.
Ksemendra nace y crece en una familia sivaita; ademds, Abhinavagupta, uno de sus mds
egregios maestros, también participa del culto $ivaita. Es inasequible precisar la fecha en que
surge este culto religioso. Su origen, como algunos estudiosos argumentan, probablemente
eslaria relacionado con la deidad del periodo védico Rudra. Una vasla lileratura corrobora la
presencia del Saivismo en Cachemira. A continuacion, proporciono algunos ejemplos
literarios en donde aparece Siva como objeto de adoracion. En el Mahabharata (1V. 13. 15),
(1V. 40. 45), (IX. 44. 30), (IX. 48. 35). Los puranas son una fuente valiosa para atestiguar la
adoracion de Siva. El Vayu-Purdna o Siva-purana enfatiza la importancia de la meditacién
en Siva; el Linga-purdna describe las veintiocho formas que posee Siva; tinalmente, el Agni-
purdana €s una obra de cardcter fundamentalmente sivaita en donde se elogia el culto al liriga,
aunque también expone brevemente dos encarnaciones de Visnu (Rama y Krsna). En el
Rajatarangint (I. 17-18), por otro lado, Kalhana refiere que existe un grupo llamado
Pasupati, uno de los epitetos de Siva. Finalmente, el mismo Ksemendra muestra respeto y
devocidn por Siva. En la obra Kavikanthabharana (1) sefiala que debe buscarse el poder
creativo de Siva; en el Suvrita Tilaka (1), también de Ksemendra, refiere que deben buscarse
las bendiciones del padre de Ganapati; asimismo, también el Suvrtta Tiluka (XIX)
recomienda la adoracion y la meditacién de Siva, cuya figura es adorada por Brahma, Indra
y Varuna. Ademds del registro literario, la cultura material parece evidenciar el culto a Siva.
Kalhana anota en el Rajatarangini (V1. 172-175) que el rey Ksemagupta es un ferviente
adorador de Siva, a tal grado que destruye las imdgenes de Buda que encuentra a su paso y
quema las piedras de un Vihara para construir el templo $aiva conocido como
Ksemagaurisvara, También en ¢l Rajatarangint (V1. 188), cl pocta-historiador reficre que
tras la muerte del hijo de Ananta, 1a reina Suryamati funda un templo en honor a Siva llamado
GauwrTévara y construye otro conocido como Sadasiva (Khosla 2001, 160, 180; Mylius 2015,
119-129).

Vaisnavismo
El otro culto que se practica en Cachemira es el vaisnavismo, cuya deidad central es Visnu.

Aligual que el saivismo, determinar sus origenes es improbable; sin embargo, se asume que

35



EL COLEGIO Centro de

P Estudios de

DE MEXICO Asiay Africa

es uno de los cultos mds antignos vy para ¢l siglo VI d. C. se encuentra completamente
desarrollado y establecido (Banerji 1964, 18; Khosla 2001, 181), fecha que se relaciona
directamente con el surgimiento de la bhakti. También existe evidencia literaria que respalda
este culto. Por ejemplo, en el Mahabharata (111. 276. 5), (IIL. 315. 14), (VIL 4. 5), (IX. 54.
5); en la obra Nilamata-purana se narra cémo Visnu junto con Brahma y Siva derrotan al
demonio Jalodbhava. Al igual que los purdnas dedicados a Siva, también hay purdnas que
enfatizan la divinidad de Visnu. Entre ellos se encuentran, Brahma-purdna o Adi- purana, el
cual estd dedicado casi completamente a los mitos de Krspa y a una breve narracién sobre el
matrimonio de Siva y Uma; el Padma-purana recoge la ensefianza de la trimurti, es decir, la
unidad entre Brahman, Siva y Visnu, pero con una tendencia claramente visnuita; el Visnu-
purdana, uno de los puranas mas antiguos (siglo V d. C.) describe como debe ser la adoracion
a Visnu a través de sus diez descensos mds importantes o también conocidos como sus diez
avalares; el Bhagavara-purana también describe los diez avatares de Visnu, donde incluye a
Buda como una de ellas; el Naradiya-purana también ensefia como debe ser la adoracion a
Visnu; el Varaha-purana se enfoca principalmente en el tercer avatar de Visnu (el jabali).
Mds propiamente, ¢s un manual que contiene oraciones y reglas rituales para la adoracién de
Visnu; el Vamana-purdna aborda el avatar de Visnu como enano, aunque también refiere el
culto del linga, asi como el matrimonio entre Siva y Parvati; el Karma-purana describe
principalmente el segundo avatar de Visnu (la (ortuga); el Matsya-Purana esboza el avatar
de Visnu como pez; finalmente, el Brahmanda-purana expone los amorios de Radha y Krsna,
asf como el avatar Parasurama. Otras fuentes literarias que muestran reverencia a Visnu son
el Vikramankadeva-carita de Bilhana y desde luego, el Dasavatara-carita de Ksemendra
donde describe minuciosamente los dicz avatarcs de Visnu. Con respecto de la cvidencia
material, en el Rdjatarangint se menciona que probablemente Lalitaditya erige templos en
honor a Visnu, al igual que su nieto Jayapida (este templo podria corresponder al templo

Kesava, el cnal menciona Kalhana en su obra) (Khosla 2001, 183; Mylius 2015, 119-129),
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Budismo

El budismo es el otro culto filosdfico-religioso que se practica en Cachemira e influye en
nuestro autor. Definir, empero, qué es el budismo en un espacio restringido es sencillamente

impracticable. Las siguientes palabras de Luis Gomez muestran la razon:

“Pareceria, pues, que lo mas sensato es proponer que la tradicion budista tiene muchas
voces que parccen contradecirse, que ¢s posible que una voz que cxcluya a las otras
o -las tesis que prefiero- que la tradicion budista tiene muchas voces que tratan de dar
cuenta de una amplia gama de necesidades, sentimiento e interrogantes humanas que
pueden existir en tensién (o que al menos asi parecen a simple vista) ... La multitud
de voces que, como en una gran obra de teatro, se oyen segln entran y salen los
personajes (0 el mismo personaje bajo distintas circunstancias) también cambian con
los momentos historicos y los contextos culturales en lo que sc escuchan™ (Gémez

Rodriguez 2019, 60-61).

Asi pues, puede referirse que el budismo como religion posee diversas dimensiones
cuyas doctrinas centrales cn su expresion social podrian incluir las reglas del monacato, la
relacién entre comunidad mondstica y sociedad, las pricticas rituales tanto pablicas como

privadas, y en su objetivo ultimo, el nirvana y el despertar.

Ahora bien, el budismo probablemente se introduce en Cachemira en el siglo 11l a. C.
Tradicionalmente sc cree que cl rey Asoka fomenta su propagacion cn ¢l valle y en todo cl
imperio Maurya. Asimismo, Cachemira juega un rol signiticativo en la expansion de dicha
religion hacia Asia Central y China. Incluso, el budismo hace que Cachemira se convierte
paulatinamente en un centro intelectual visitado por personas de India, el Tibet y China. La
cultura material que testimonia la presencia del budismo en Cachemira son los mathas y los
viharas, los monasterios a los que llegan los estudiantes. Kalhana en el Rajatarangini (V1.
87-88; 1V. 200-216) refiere que en la época de Lalitaditya hay un aumento considerable de
viharas. Por otro lado, los visitantes extranjeros que viajan a Cachemira para aprender
budismo y han dcjado un registro literario son Fa-Yong en ¢l ano 420 d. C. y Ou-kong.

Finalmente, Ksemendra escribe una obra cuya figura central es Buda. La
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Bodhisattvavadanakalpalatd es una vasta obra que consiste cn 107 avadanas'®.
Posteriormente el hijo de nuestro poeta, Somendra, agrega un avaddna, dando asi un total de
108, un nimero considerado auspicioso. La Bodhisattvavadanakalpalatd es una obra que
narra la historia de Buda a través de una retahila de sus vidas, cuyo contenido deriva de la
influencia de obras budistas tales como el Divyavadana, el Avadanasataka, el Jatakamala,
entre otras y el influjo de las pinturas que mostraban las historias de las vidas de Buda,
grabadas en las paredes de los templos y monasterios, las cuales Ksemendra observa en su
visita a los lugares sagrados budistas en Cachemira. El avadana 69. 7, por ejemplo, es un
avadana que relaciona la figura de Asoka con el budismo al sefalar que ¢l rey maurya
construy6 80000 sfiapas en su s6lo dia, una referencia al ASokavadana. En el avadana 89.
185 se muestra el respeto que Ksemendra tiene por Buda al decir que debe adorarse al
Buddhadeva, asi como recitar y escuchar su nombre para obtener la mukti (emancipacion).
Asi pues, es probable que Ksemendra [incara su pensamiento en la [uerza del budismo en
virtud de que en él residia una alta moralidad, libre de supersticiones y organizacion eclesial,
virtudes que le ayudarfan a moralizar a Cachemira (Banerji 1965, 17-18; Khosla 2001, 6-7,
171-179).

Tantrismo

Finalmente, el dlumo culto religioso que presento brevemenle es el tantrismo. Dicho culto

religioso se practica en Cachemira en tiempos de Ksemendra e influye en su pensamiento.

Para definir el tantrismo, considero relevante la opinién de André Padoux, el gran
especialista del fendmeno tantra, quien refiere que el término “tantrismo” por causa de la

terminacion “ismo”, hace pensar que este culto religioso es una entidad religiosa particular,

1+ J. K. Nariman refiere que la palabra avadana denota el significado de un gran logro religioso o moral, asi
como la historia de un logro extraordinario. Las historias que cuentan los agvadanas estin disefiadas para
transmitir que los actos negativos producen frutos negativos v los actos justos engendran frutos justos.
Asimismo, sus ensefianzas se centran en el concepto del karma, por medio del cual explican ¢émo las acciones
de una vida estdn intimamente vinculadas con las existencias de las vidas pasadas o futuras. Su estructura
literaria sc dispone de la siguicnte manera: una introduccién, después una breve alusion de en dénde y en qué
ocasion el Buda narré la historia del pasado y finalmente. una moraleja. En otras palabras, se podria resumir
que la estructura del gvadana consiste en una historia del presente, una historia del pasado y una moraleja
{Nariman. 1992, 51-56),
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es decir, un conjunto separado, distinto del hinduismo general; sin embargo, tal nocién ¢s
equivocada, de manera que, deberia evitar utilizarse la palabra “tantrismo”. No obstante, si
por diversas razones se utiliza el término, es necesario hacerlo teniendo en mente que dicho
(érmino alude solamente a un aspecto del hinduismo y en ninguna circunstancia designa una
entidad religiosa diferenciada. Es prelerible emplear el término “lfendmeno o dmbito tantrico”

(Padoux 2011, 38-39).

Aligual que con los demas cultos religiosos, intentar fechar la aparicién del fenémeno
tintrico, asi como el lugar de origen resulta improbable debido a que muchas de sus practicas
y especulaciones eran inicidticas y secretas'”. Asimismo, cabe mencionar que el fenémeno
tintrico posee pricticas tanto heterodoxas como transgresoras. La transgresion, en el caso
que cxista, pucde conciliarsc con las normas brahmdnicas (Padoux 2011, 43). Dentro dc sus
actividades religiosas se encuentran algunas praicticas yoguicas tales como las mudrd y los
nydsam, los ritos sexuales, la recitacion de mantras, la realizacion de la pija, las

peregrinaciones y las visitas a los templos.

Ahora bien, el fendmeno tantrico cuenta con una vasta literatura, la cual
ocasionalmente se asocia con los purdpas. Dicha literatura recibe el nombre de tantra
(aunque el nombre dado a dicha literatura puede depender segun el tipo de fendmeno tantrico,
es decir, si es un fendmeno tdnirico vaisnava, saiva o $akla. Mds adelante lo especificaré).
Por otro lado, la palabra sanscrita tantra deriva de la raiz verbal fan, la cual significa
“extender, estirar, desplegar, tensar”. Un tantra, sin embargo, es un texto, una compilacion
de diversos hechos, generalmente son obras en verso, redactas en estrofas con estrictas reglas
de versificacion y a veces poco compatibles con una explicacién clara (Padoux 2011, 41, 76).
Asimismo, el contenido general de los fantras describe instrucciones religiosas, lecciones

sobre cosmogonia, el procedimiento para el culto de los dioses, la correcta ejecucion de ritos,

13 Para ahondar cn las (echas aproximadas del surgimicnto del fenémeno tntrico véase ¢l capitulo 2 de André
Padoux *“Origenes, hisloria v propagacion™.

18 Bl término mudrd en sanscrito signitica “sello™; sin embargo, en el fendmeno tantrico la mudrd es un gesto
codificado de los dedos y de la mano durante la recitacién de un mantra. Por su parte, sypasa en sdnscrito
significa “huella, impresion, sefial”, en el fendmeno tantrico, empero, es la imposicion ritual de una energia, la
cual consiste en colocar encima del cuerpo un mantra mientras se enuncia oral o mentalmente y se representa
la forma divina que se estd expresando. Tanto la mudrd como el nydasa se utilizan conjuntamente durante la
recitacion del mantra (Padoux 2011, 133-134).
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la adquisicién de poderes sobrenaturales (siddhi) y 1a obtencion de la liberacion. Aligual que
los puranas, los tantras también contienen algunos temas bdsicos: iriyd (elevacion de
templos e imdagenes de los dioses junto con los ritos correspondientes); carya (el culto
privado); yoga (la meditacion); finalmente, jfigna (el saber teologico asociado con cierto

conocimiento de silabas misticas, [ormulas vy [iguras) (Mylius 2015, 132).

Con respecto del nombre especifico que recibe la literatura del tantra de acuerdo con
el fendmeno tantrico (vaisnava, $aiva o sdkta), el tantra vaisnava recibe el nombre de sarthita
(no confundir con las samhita védica). El total de samhita conocidas son 215, aungue se
estima que hay mas. La sarhita mas difundida es la Ahirbudhnyasarithita, la cual se origina
en Cachemira probablemente el siglo IV a. C. Dicha samhita contiene la ensefianza de las
ctapas dc la vida, la descripcion de cémo debe ser un macstro visnuita y los pasos para la
obtencién de fuerzas yoguicas secretas. La ensefianza de esta sarhitd se ofrece en forma

dialogal: una serie de conversaciones entre Ahirbudhnya y Narada.

Los tantras sivaitas, por otro lado, reciben el nombre de dgamas. Tradicionalmente se
considera que hay 28 dgamas. Diez de ellos emanan de las cinco bocas o rostros de Sadasiva
(la forma venerada de Siva); los dieciocho restantes son rudraicos, es decir, revelados por los
dieciocho Rudras (Padoux 2011, 72). No obstante, si se toma en cuenta una divisién
secundaria de eslos agamas (updgamas) en lotal serian mas de 200 agamas. Los agamas
probablemente surgieron en Cachemira antes del siglo IX a. C. Los agamas mds
sobresalientes pertenecen a los denominados pratyvabhijiia. Entre éstos se encuentran el
Tantrasdra, el cual engloba una suerte de enciclopedia de todas las sectas tantricas y el
Tantrdloka, compucsto por Abhinavagupta, ¢l ya mencionado célebre macstro de

Ksemendra, el cual describe la tilosofia y la liturgia Sivaitas (Mylius 20135, 133).

Finalmente, las obras sakta reciben el nombre estrictamente de taniras. Hay un total
de entre 77 y 192 tantray sakta. La deidad principal que se adora en los tantras sakta es la
divinidad femenina $@k#i, concebida como “energia”, el principio universal mas alto. Fl culto
a la $akti probablemente se originé anles del 500 d. C. en Bengala. Su cullo base estaba

dedicado en un principio a la diosa madre, la mujer de Siva (quien posee los nombres de
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Durga, Kal, Parvatl, entre otros), y s6lo mas tarde se convertiria en ¢l poder absoluto divino:

ParamesvarT (Mylius 2015, 133).

Quiero terminar diciendo que he descrito brevemente los cultos religiosos que se
practicaban en Cachemira todavia en época de Ksemendra, puesto que ello demuestra el
mosaico diverso de los cultos que influyeron directamente en el pensamiento de nuestro
poeta. Algunas ideas de estos cultos se perciben directamente en el Kavikanthabharana,
principalmente en los primeros versos (sobre todo ideas del fendémeno tintrico). Esto lo

sefialaré propiamente en el comentario a la traduccion.
1. 3. Aspectos literarios

En el presente apartado busco dos objetivos. Por un lado, expongo lato senso los antecedentes
literarios que precedieron a Ksemendra a fin de comprender, aunque sea brevemente, el
desarrollo progresivo de la poética india (kavya) a través de distintos tedricos; por otro lado,
sefialo que Ksemendra al ser heredero de una tradicion poética y al recoger las
aproximaciones de sus antecesores, formula una teoria pedagogica-poética propia vertida en

cl Kavikanthabharana, 1o que scilalaré propiamente cn ¢l comentario a la traduccion.

A continuacion, recojo brevemente las aportaciones y el desarrollo de los diferentes
recursos expresivos poéticos de algunos autores que precedieron a Ksemendra. Considero a

los tedricos que contribuyeron a la discusién poética sobre el alma de la poesia.
Bhamaha

La actividad literaria de Bhamaha puede fecharse aproximadamente entre el afio 700 y 750
a. C. durante el reinado de los reyes Karkota. La obra atribuida a Bhamaha es el
Kavyalarkara, considerada la obra poética mds antigua conservada. Contiene 398 versos y
sc divide cn scis capitulos que discuten tcmas como k@vyasarira, alamkara, dosa, nyava y
sabdasuddhi. Asimismo, el Kavyalamkara de Bhamaha y el Kavvadarsa de Dandin (autor
del cual hablaré después) son las dos obras mds antiguas conocidas que recogen la tradicion
alamkara (Mylius 2015, 139-147). Para Bhamaha entonces los alamkara o figuras retéricas
dentro del rasa son el alma de la poesia. Bhamaha es uno de los primeros tedricos en emplear

el t€rmino rasa como una teoria fuera del teatro, aproximadamente en el siglo VII d. C. En

41



EL COLEGIO Centro de

, Estudios de

DE MEXICO Asiay Africa

su obra propuso la voz rasavat, que vincula intimamente la tecoria del rasa con los alamkdra
o figuras retéricas (Kavyalamkiara 111, 6). Bhamaha afiade que la poesia debe estar compuesta
con alamkara o figuras retéricas, los cuales se relacionan tanto con la palabra como con el
sentido ademds del rasa (Kavyalamkara. 1. 15). Para Bhamaha, los alamkara (como el
riapaka o la metafora) son tan necesarios para la poesia como “los ornamentos que decoran
la belleza de una adorable doncella, sin los cuales careceria de belleza” (Kavyalamkara. 1.
13). Por otro lado, uno de los propositos del Kavyalamkara es definir el mahakavya o
sargabandha, ¢l gran poema, en otras palabras, el poema mejor logrado. Respecto de los
alamkara, Bhamaha considera cuatro grupos de alamkara, entre los que sobresalen la upamd
“comparacion”, la ripaka “metifora”, dipakd “‘explicacion”, varias frases paralelas que se
completan cada una con una sola palabra no repetida, el yamaka “juego de palabras por medio
de la repeticion™ y el anuprasa, “aliteracion”. El método de Bhamaha se centra en las
cualidades del lenguaje y del pensamiento, pues considera que éslos proporcionan la
dimensién poética que caracteriza el mahakavya o sargabandha. Por lo tanto, en el
Kavyalamkara se encuentra ya la discusién en torno a la virtud (guna), al error (dosa) y a las
formas (alamkaray de la poética. Finalmente, la otra propuesta relevante de Bhamaha es lo
referente al auciti, “lo apropiado™, “el ornamento™. El poeta refiere que las palabras deben
colocarse en el lugar apropiado a fin de que no lleguen a convertirse en dosa (demérito}, de
modo que, incluso los dosa (error) pueden ser guna (virlud) en la poesia. Cabe mencionar
que Bhamaha cuando habla también de los dosa (error) si bien piensa en las cuestiones
gramaticales, ya que los errores sinticticos comprometen la inteligibilidad del poema; no
obstante, se centra en los errores de estilo, ya que el lenguaje utilizado torpemente puede
provocar ¢l desentendimiento del pocma (Ray 1969, 192-193; Gerow 1977, 226-233; Khosla
2001, 14; Renterfa 2014, 45). De manera sucinta, Bhamaha dice que la poesfa consiste en la
fusién entre la palabra (Subda) v el sentido (artha) (Kavyalamkidara 1. 16). Por ello, con
Bhamaha, la discusion del rasa es “el dulce como el medicamento hecho de una dulce

cublerta” (Kavyalarikara V. 3).
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Dandin

Dandin es contemporaneo de Bhamaha y puede fecharse también aproximadamente entre el
afio 700 y 750 a. C. durante el reinado de los reyes Karkota. La obra que se atribuye a Dandin
es el Kavyadarsa, que junto con el Kavyalamkara de Bhamaha, pertenecen a la tradicién
alamkara. Dandin igualmente considera que los alamkara son el alma de la poesia, aunque
también discute los temas del rit/ (estilo), auciti (lo apropiado), guna (para Dandin es
cualidad del estilo), dosa (defecto) y apenas alude al rasa (sabor). Para Dandin, el cuerpo de
la poesia es un grupo de sonidos que indican el propésito del autor (Kavyadarsa 1. 10). Con
esto el autor se refiere al cuerpo de la poesia, que se conforma de palabras, sentidos y
alamkara, y su correspondencia entre si. Dandin considera que padavali (fraseologia) es
parte de la poesfa (Kavyvadarsa 1. 10). El propio Dandin utiliza la palabra préana (alicnto) en
el sentido de tactor vital para la poesia (Kavvadarsa 1. 42). Dandin esta de acuerdo en llamar
alamkdra a todos aquellos factores que embellecen la poesia (Kavydadarsa 11. 1). La obra de
Dandin guarda una estrecha semejanza en cuanto a los temas desarrollados con el
Kavvalamkara de Bhamaha, ya que su Kavyadarsa también tiene como objetivo definir el
mahakavya o sargabandha. Incluso, segin Edwin Gerow, ambas obras generalmente se citan
entre si 0 apelan a una tradicion de una fuente compartida (Gerow 1977, 228); sin embargo,
también poseen desacuerdos puntuales respecto de las doctrinas que defienden ambos
tebricos. Por cjemplo, Dandin parcce aceptar €l mismo nimero de figuras retdricas que
Bhamaha, pero refiere que existen treinta y dos tipos de similes. Ademas, Dandin méas que el
uso de los alamkdra, su atencién se centra en explorar las variaciones de estas figuras
retdricas de acuerdo con el contexto del poema, asi como la intencién que diferencia a cada
alamkara a fin de refinar los matices de las figuras retéricas segin el contexto. En este
sentido, Dandin cuando desarrolla el concepto de guna (cualidad del estilo) explica que sirve
no para diferenciar la poesia de lo que no es poesia, sino mas bien para diferenciar los tipos
de poesfa, por lo que, para este pocta hay dos mdargas o estilos: vaidarbhi v gaudi. La
difcrencia entre ¢l estilo vaidarbhl y gaudi ¢s que en ¢l primcero cstd presente ojas (vigor), cl
uso de compuestos largos y en el segundo no. Finalmente, en el Kavyddarsa, Dandin habla
por primera vez de las cualidades y virtudes que debe poseer el aspirante a poeta. Son tres:

un genio innato, una lectura amplia libre de errores v una prictica constante de la actividad
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poética. Dandin ha aceptado tres causas: genio innato {(naisargikl pratibhd), claro
conocimiento de las ciencias (nirmalasastrajiidna) y constante aplicacién y composicion de
los textos poéticos (amandabhivoga) (Kavvadarsa 1. 103). Dandin define pratibhda como el
factor esencial para la creacién poética, porque es lo que ayuda a absorber el estudio de las
escrituras sagradas v de olros (rabajos poélicos, ademds de permiur la prictica y la
composicién literarias (Kavyadarsa 1. 103-105). Ademas de dicha cualidades v virtudes,
Dandin ofrece un consejo: el estudiante debe adorar a Sarasvatl, la diosa de la poesia. Sin
embargo, Dandin no refiere nada sobre los tipos de estudiantes aspirantes a poetas
(Stryakanta 1954, 43-44; Gerow 1977, 226-233). Dandin ha definido el poema épico
(prabandhakdavya) como un bhavika alamkara. Desde el punto de vista etimolégico, la
palabra bhdavika se refiere a una pieza poética en la que el propdsito del poeta es prolongar el
sentimiento tanto como sea posible a través del alarikara (Kavyadarsa 11. 365- 367). Los
miembros de esta escuela, particularmente Dandin, consideran los guna (atributos), el rasa
(sentimiento), el dhvani (resonancia), el prabandhakavya (poema épico) y algunos otros
conceptos tomados del drama como parte de los alamkara. De acuerdo con esto, entonces,
no sélo las aliteraciones, las metiforas, los similes, las analogias, etc., son figuras retéricas;
también lo son todos los elementos de la poesia que contribuyen a su resplandor y belleza.
El madhuryaguna de Dandin no es sino el rasavar de Bhamaha, que posee el sabor en las
palabras, como en el sentido de la pieza poélica. Sin embargo, las personas prueban esle sabor
“para intoxicarse como las abejas cuando prueban la miel” (Kavvadarsa 1. 51). Una de las
variedades de madhurya, como lo propuso Dandin, es una agramyata (no vulgar), lo que

sugestiona al rasa dentro de la poesia (Kavyadarsa 1. 62).
Vamana

Vamana también es un poeta que vive bajo la dinastia Karkota, especificamente en la corte
del rey Jayapida. La obra atribuida a este autor es el Kavyalamkarasatra, el cual se divide en
cinco capitulos que tralan el lema del sastra, es decir, el alamkara como $astra. Vamana
considera que el riti (estilo) es el alma de la poesia, aunque también considera fundamentales
los conceptos de alamkara (figura retérica) y guna (calidad de estilo); también habla sobre

el auciti (1o apropiado), el dosa (defecto del estilo) y el rasa (sabor) (Kane 2015, 139-150)
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Para Vamana, la palabra d/iman se relaciona intimamente con el #74 o ¢l estilo. Vamana junto
con Udbhata (tedrico de quien hablaré mas adelante) son los primeros autores que intentan
organizar una teoria de la diccion poética bajo un mismo principio. Sin embargo, Vamana es
el primero que intenta ofrecer una racionalizacion de la poesia, al considerar que un solo
principio es insuficiente para delerminar el alma de la poesia, y, por lo tanto, pretende
relacionar en un todo los diversos principios que se han desarrollado anteriormente. El
principio integrador que procura alcanzar Vamana se centra en el #iti (estilo) y en el guna
(calidad de estilo). De este modo, para Vamana ¢l kavya (poesia) surge cuando el it/ (estilo)
s¢ mezcla perfectamente con los guna (calidad de estilo) y los alamkara (figura retérica).
También Vamana sefiala que todos los alamkara sugieren la utilizacion del upama (simil).
Finalmente, Vamana es el primer autor dlamkiarika que intenta definir qué es el iavya
(poesia) al centrar la atencién en el efecto "estético” como algo mds que una mera
comprension de las palabras (Ray 1969, 193; Gerow 1977, 233-238; Khosla 2001, 15).
Vamana ademds acepta tres causas del surgimiento de la poesia: el conocimiento de las
normas mundanas literarias y de su comportamiento (loka), el conocimiento de varias
disciplinas del aprendizaje (vidyd) y €l conocimiento de muchas cosas (prakiraa). Asimismo,
Vamana describe seis causas para prakirpa: estudio de las escrituras (laksajfiata), practica en
la composicion poética (abhivoga), atencidn en las instrucciones de los preceptores
(vrddhaseva), uso apropiado de las palabras o evasién de (érminos no apropiados dentro de
la poesia (aveksana), inteligencia innata de la intuicidn poética (pratibhana) y mucha
concentracion mientras se aprende, estudia o compone algln trabajo literario (avadhana)
(Choudhary 1965, 5-13). De acuerdo con Vamana, pratibha es la semilla de la creacion
poética (Choudhary 1965, 5-13). Vamana, por su parte, considera que la poesia s la union
de sentidos y sonidos, carece de errores y estd llena de elegancias (guna) v figuras retéricas
(alarikara). Para Vamana, las elegancias son el componente esencial de una pieza poética,
mientras que los alamkara no lo son por si solas. En este sentido, la esencia de la poesia es
el estilo (#iti), que se halla en la estructura poélica, es decir, se encuentra en las palabras, en
los sentidos, en las alaritkara, en el rasa y en su eleccién, todo ello como un conjunto
apropiado con elegancia (Choudhary 1965, 20-30). En la poesia, Vamana utiliza la palabra

arman (alma) por primera vez cuando se refirié al riri como el alma de la poesia. Vamana es
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el iniciador de la escuela del #7/ (estilo). De acuerdo con €1, ¢l #Ifi consiste en un especial
arreglo o combinacién de palabras, enfocado en los guna. Con base en esta definicion, tanto
el riti como los guna comparten el mismo significado. Los gura son de dos tipos muy
diferentes entre si: los que se conectan con sabda (sonido) y los que se conectan con artha
(sentido). Para Vamana, riti, que conliene los guna, es el alma de la poesia. Vamana deline
tres riti: vaidarbhi, gaudpt y paiicali. Vaidarbhi posee todos los guna (ojas, prasada, slesa,
samata, samadhi, madhurya, udarata, arthavyakti, saukumarya y kanti); gaudiya cuenta con
dos (ajas y kanti), y padicali, con otros dos (madhurya v saukumdrya). Un tema importante
del que Vamana no se ocupa cn su obra es si los gupa que se presentan en los riti son de
palabra o de sentido. Esta teoria se enfoca en dilucidar la presencia tanto de los guna como

de los riti en la poesia, siempre unidos a los alamkara (Choudhary 1965, 14-19).
Udbhata

Udbhata es contemporaneo de Vamana y al parecer rival de éste en la corte del rey Jayapida,
aunque en la obra de ambos no hay referencias mutuas. Udbhata escribe dos obras que han
llegado hasta nosotros (Kane 2015, 133-138): el Bhdamahavivarna v el Alamkarasarmgraha,
asi como una tercera, la cual sélo se conoce por referencias en el Alamkarasarmgraha: el
Kumarasambhava. Udbhata también es considerado un autor de alamkara, al considerar que
los alamkara son el alma de la poesia. En cuanto a los temas que trata, Udbhata sigue la lista
de alamkara propuesta por Bhamaha, con quien, por cierto, segliin Edwin Gerow, estd en
deuda (Gerow 1977, 234). Sin embargo, a diferencia de Bhamaha, Udbhata se preocupa
exclusivamente en desarrollar el tema del alamkara y no discute el guna (calidad de estilo)

ni ¢l dosa (defecto de cstilo) ni ninglin otro tema (Ray 1969, 193; Gerow 1977, 233-238).
Rudrata

Rudrata, probablemente hijo de Vamana, vive durante el reinado de Avantivarman. Escribe
la obra titulada Kavyalamkara, 1a cual contiene dieciséis capitulos que tratan sobre las figuras
retéricas segln ¢l sonido y el sentido (Kane 2015, 151-160). Sin embargo, ¢l primero en
abordar cl término rasa, ya como tema cspecifico de una teorfa poética constituida fucra del
arte dramatico, es Rudrata en su obra Kavyalankara. Este autor trata dicha teorfa como parte

de la composicién poética, es decir, el kdvya, en dos libros de su obra (Kavvalankara XI-
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XII). Rudrata ¢s ¢l dltimo autor de tradicidn alamkdra. Asimismo, al igual que Vamana,
Rudrata se inclina por un andlisis mas sistemadtico, con mejores resultados que Vamana, por
lo que, incluye algunos temas del natyasastra que sean apropiados al k@vya. Durante los
primeros capitulos desarrolla los temas de guna (calidad de estilo), dosa (defecto de estilo),
aunque no profundiza en ellos porque considera que son lemas superfliciales para el estudio
del kavya (poesia); en cambio, profundiza en el concepto de alamkara (figuras retdricas},
cuya aportacion mds importante es su definicién y explicacion del upama (simil): “un simil
es una relacién (semejanza) entre dos cosas que son diferentes, pero que comparten algdn
aspecto de suficiente importancia como para permitir pasar por alto esa diferencia” (Gerow
1977, 24(3). Asimismo, también elabora con mayor detalle el i/, el cual define como el efecto
que se obtiene al utilizar compuestos en diferentes formas. Finalmente, Rudrata refiere que
hay tres formas de dominar el arte del kavya (poesia): Sakti (facultad), vyuspatti (cultura) y
abhyasa (praclica). Por su parte, Rudrata propone las siguientes tres causas de la poesia: el
poder intelectual innato (sakti), habilidad para el conocimiento de las escrituras y trabajos
literarios (vyutpatti) y constante prictica en la composicion de trabajos poéticos (abhyasa)
(Kavyalankara 1. 14). Segtn Rudrata, pratibhda es la mejor cualidad de la poesia. Mientras
que para Kuntaka y Mammata se nace con esta cualidad, para Rudrata se trata de una facultad
que se refleja en el pensamiento del poeta y se presenta de manera espontdnea (Kavvalankdra
L 3). (Soryakanta 1954, 44; Ray 1969, 195-196; Gerow 1977, 238-245; Khosla 2001, 15).
Asimismo, Rudrata, quien estuvo influido tanto por la escuela de los alaritkara como por la
del dhvani, al igual que Bhamaha y Dandin, considera el rasa como el elemento esencial de
la poesia. También acepta la importancia del spagararasa (Kavyalavkara X1V. 1-5 y 37-38)
y sugicre que los poctas dcben componer pocsia de acucerdo con ¢l rasa (Kavvalankara XI1.

2).
Bharata

Para entender la historia de la poética india es imprescindible hablar, aunque sea brevemenie,
del Natyasastra, obra cuya autoria histéricamente se atribuye a Bharata. Sin embargo, el
Natyasastra no es una obra autoral, sino mas bien el resultado de una retahila de autores y

compiladores a lo largo del tempo. El Nafyasdsira se considera el gran tratado candnico
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sobre el drama iniciado en el siglo II- d. C. y cuyos dltimos comentarios a éste concluyen
probablemente en el siglo VIII (Kane 2015, 10-47). De acuerdo con lo anterior, Bharata, en
la obra del Natysdstra, asigna al término rasa la acepcidn de “placer estético”, utilizando la
metdfora del arte culinario. Asi, el término adquiere un significado culinario, como la esencia
de la comida, lo que da sabor a un platillo (Nagysastra VI. 31). Asimismo, Bharata vtiliza el
vocablo rasa en el desarrollo de la poética dentro del drama. Por lo tanto, en primer lugar,
me parece oportuno explicar qué significa la palabra rasa, dado que, es un término relevante

para el estudio de la poética india.

“Para hallar el significado primero de la palabra rasa es preciso remontarnos al
Rgveda en el que este término es utilizado para designar la leche de la vaca, el agua,
sobrc todo, cl jugo de una planta, cn concreto ¢l jugo dc la planta soma, que produce
el elixir de los dioses. El Artharvaveda hace extensivo ese significado a todas las
plantas, indica cualquier fluido, néctar, licor o pocidn. Tambi€n en el Rgveda significa
el semen, potencia viril que es la quintaesencia del cuerpo humano... Desde los
inicios iban unidos, en el significado de la palabra rasa, los elemenios esenciales que
producen sabor, el sabor mismo y el acto de saborear, de la misma manera que la
percepcion y lo percibido se dan a un tiempo en la experiencia perceptiva” (Maillard

y Pujol 1999, 19).

Si bien la palabra rasa en su sentido etimoldgico significa “esencia™, “sabor”, “gusto”,

en el ambito poético rasa designa el “goce estético”. Asi lo explica también Maillard y Pujol:

“[Rasa] en principio, un jugo esencial que al ser saboreado produce un placer sutil en
el que se aunan las caracteristicas del placer sexual (seminal), del placer amoroso y
del placer o gozo extdtico. No cs de extraiar que la palabra pasasc a designar, a partir
de la obra de Bharata, el placer estético: un placer que deriva de las emociones”

(Maillard y Pujol 1999, 20).

Por lo tanto, no debe perderse de vista que el rasa surge en el drama y no comienza
propiamente ni como principio psicolégico ni cstético, sino como principio critico en relacidn
con e] drama. Sin embargo, Abhinavagupta, uno de los mentores de Ksemendra (de cuyo

autor hablaré después}, en su capitulo Abhinavabhdarati, un comentario al Nafvasastra, hace
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posible que pueda establecerse propiamente una teorfa del rasa. Segin el Natysasira, en la
parte del rasasiitra o “la teoria del rasa™, el surgimiento (nispatti) del rasa se produce debido
a la conjuncién (sarityoga) de los determinantes (vibhava), de los consecuentes (anubhava)
y de los estados mentales transitorios (vyabhicaribhava) (Maillard y Pujol, 1999, 25). La
mezcla de estos (res elementos se aseneja a lo que sucede en la cocina, segin reliere Bharata.
Al combinarse la esencia o jugo de cada una de ellas se genera un sabor delicioso. De igual
modo, el lector degustard el sentimiento bdsico (sthayibhava) (Natvasastra V1. 31). A
continuacion, defino brevemente qué significa cada concepto a fin de comprender la teoria
del rasa. Ademas de los términos seialados, debe anadirse a Ia lista los estados emocionales
basicos o sthavibhava que son disposiciones psiquicas permanentes de la naturaleza humana.
El mismo Bharata considera ocho estados emocionales basicos: el amor (razi), la risa (hdsa),
la pena (Soka), la colera (krodha), el entusiasmo (uts@ha), el miedo (bhaya), la aversion
(ugupsd) y la admiracién (vismaya) (Natyasastra VII. 9-27). Los determinantes o vibaava
son las causas que provocan los estados emocionales. Existen dos tipos de determinantes: a)
la causa directa (alambana), es decir, la persona o el objeto que causa la emocidén y la persona
o ¢l objeto en el que se genera la emocién y b) las causas circunstanciales (uddipana), es
decir, las circunstancias que refuerzan las escenas correspondientes a cada sthayibhava tales
como una noche cdlida, un entorno ajardinado, un rio protundo, etc. Los consecuentes o
anubhava, por otro lado, son los efeclos visibles que le siguen al impacto emocional, es decir,
los gestos, la entonacion de la voz, las posturas y ademanes de las personas que son presa de
cada estado emocional. Asimismo, los estados mentales (0 sentimentales) transitorios o
vyabhicaribhava acompaiian simplemente el estado emocional bisico y ayudan a que se
manificste cada sthayibhava (Natvasastra V11, 1-7). Bharata chumcra treinta y tres cstados
mentales transitorios: descorazonamiento, debilitamiento interior, aprension, celos,
intoxicacién, agotamiento, pereza, depresion, ansiedad, recuerdo, distraccion, calma, nitidez,
etc. Finalmente, Bharata considera ocho reacciones o cambios fisicos (sattvika) que
acompafan a una emociéon y pueden considerarse como consecuentes (anubhava)
(Natyasastra  VI. 22). sudoracion, estupefaccion, temblor, ldgrimas, espanto,

desflallecimiento, palidez y cambio de voz (Maillard y Pujol 1999, 26).
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Finalmente, la combinacién de estos elementos son los que producen los distintos
tipos de rasas. Bharata enuncia ocho, si seguimos el orden anterior de enumeracion de los
sthayibhava, los ocho tipos de rasa son los siguientes: lo erdtico (§rrgara), lo cdmico
(hasya), lo patético (karuna), lo furioso (raudra), 1o heroico (vira), lo terrible (bhavanaka),
lo repugnante (bibhatsa) v lo maravilloso (adbhuta) (Natvasastra V1. 15). Asi pues, enlonces
tenemos que el rasa del amor (rati} es lo erdtico (Srngara), el de la risa (hasa) lo cdmico
(hasya), el de la pena (soka) lo patético (karuna), el de la colera (krodha) 1o furioso (raudra),
el del entusiasmo (utsaha) 1o heroico (vira), el del miedo (bhaya) lo terrible (bhayianaka), cl
de la aversion (jugups@) lo repugnante (bibhatsa) y ¢l de la admiracion (vismaya) lo

maravilloso (adbhista). (Gerow 1977, 245-250; Maillard y Pujol 1999, 25-28).
Anandavardhana

El siguicnte autor rclevante dentro de la poética india cs Anandavardhana. Obticne prestigio
literario durante la dinastia Utpala, especificamente durante el reinado de Avantivarman
(855-883 d. C.) (Kane 2015, 161-203). Con la figura de Anandavardhana inicia una segunda
etapa referente a la teoria del rasa (Gerow 1977, 251): se funden en un solo andlisis el
enunciado y la imaginacion poélicos, es decir, hay una compresion que la mente del lector
del kavya concibe como resultado de la palabra que escucha o lee, y no por medio de la
palabra misma. La obra cumbre de Anandavardhana es el Divanyaloka. Dicha obra es un
comentario divido en cuatro capitulos. En el Dhvanyaloka, Anandavardhana postula que el
dhvani (resonancia/sugestion o resonancia poética) es el alma de la poesfa. Anandavardhana
es otro de los escritores cachemiros méds importantes que contribuyeron a la teoria del placer
cstético. Su obra Dhvanydaloka (De 1969, 177) ¢s considerada una de las mds importantcs
para el estudio de la poética sanscrita. Anandavardhana pertenece a la escuela del dhvani o
“la resonancia”; hace hincapié en que el término rusa se utiliza dnicamente como un
elemento inexpresado, que se entiende como “sentimiento” dentro de la poesia,
relacionandolo con “la resonancia™ (Dhvanydloka 1. 4-5). La delinicion de Anandavardhana
se enfoca mds en su teorfa de la resonancia; asf, este autor afirma que el cuerpo de la poesia
es la combinacion de palabras y sonidos, mientras que su alma es la resonancia (Dhvanyaloka

I. 12-13). Sin duda, esto sugiere que la poesia no es mds que una estructura de belleza interna
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del significado y la construccién de las palabras. Lo importante en este escritor ¢s la palabra
“resonancia” (dhvani), la cual define a la poesia, y el lector o el espectador tiene la obligacién
de entenderla. Por ello, se considera otra escuela importante para entender el desarrollo de la
poesia india. Segun Anandavardhana, como sefialé, el dhvani es el alma de la poesia
(Dhvanyaloka 1. 5). El dhvani se reliere a la resonancia que se expresa cuando el sonido y el
sentido se unen dentro de la poesia. Anandavardhana sefiala que el dhvani es el alma de la
poesia e incluso, una vez que acepta la existencia de los otros componentes de la poesia, los
conecta con ¢l dhvani y confirma su posicién relevante en la poesia. Ademas,
Anandavardhana afiade “ese tema que el dhvani es adecuado para expresar por excelencia,
es el rasa” (Dhvanydaloka 1. 6). Asi Anandavardhana conjunta en una misma teoria el rasa y
el dhvani. De este modo, a través del concepto del dhvani (resonancia/sugestion o resonancia
poética) Anandavardhana pretende demostrar que los significados adicionales que
aprehendemos en las mismas expresiones poéticas dependen solamenie de las [unciones
verbales {gramaticales) mas que de las funciones relacionadas con la logica o la dialéctica,
un tema que Ksemendra reitera en el Kavikanthabharana. Finalmente, el otro elemento que

lbc

Anandavardhana incorpora en su teorfa poética es es el “auciti” (lo apropiado), ya que, de lo
contrario, un kavya con “anauciti” (lo no apropiado)} solamente produce rasabhariga
(ausencia o carencia del rasa) (Ray 1969, 194-195; Gerow 1997, 245-250; 250-260; Khosla

2001, 15; Renteria 2014, 46).

Finalmente, Anandavardhana explica que el dhvani ilustra elementos de la teorfa de
la filosofia del lenguaje, porque el kavya se conforma a partir del sentido de los versos y se
subordina a la expresion de las palabras. De aqui la importancia de las figuras retéricas en la
construccién del kavya y la combinacidn de las emociones y los sentimientos del rasa. En
este sentido, la sugestion se establece en dos vias: la claridad y la vaguedad. La claridad es
parte de la construccion del kavya, no asi la vaguedad, dado que, la sugestion del kavya se
entiende a partir de la subordinacién entre la expresion y la resonancia de las palabras
mezclada con las cmociones y los sentimicntos (Dhvanyaloka 111. 31). Esta idca sc finca en
el pensamiento de Ksemendra al reflexionar sobre las expresiones que requieren los
aprendices, ya que esto se subordina a la idea perfecta de belleza en la construccién del Agvya.

Asimismo, eslo sugiere elementos cognitivos de claridad que puedan establecerse dentro de
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la sugestidon como la parte esencial de la formacién del estudiante. Ademads, en virtud de la
idea de centrarse en una ensefianza de la resonancia, Anandavardhana emplea el término de
atman para referirse al dhvani y al rasa, respectivamente, como el alma de la poesia.
Anandavardhana, quien, como sefialé, refiere que el dhvani es el alma de la poesia, declara
que el rasa es la mejor f[orma de dhvani entre (odas sus variedades. Tanto para
Anandavardhana como también para Ksemendra, el poeta debia entones concentrarse sélo
en el rasadvani, teniendo gran aprecio por €l rasa. Esto establece que la composicion poética
expresa ¢l sentido deseado en distintas formas, pero llega a ser espléndido cuando se une con

el rasa (Dhvanyaloka V. 8).
Rajasekhara

La actividad literaria de Rajasekhara puede fecharse durante la primera mitad del siglo X,
cspecificamente alrededor de 960 d. C. cn adclante. Su obra mas distinguida es cl
Kavyamimamsa, un trabajo dividido en dieciocho capitulos. A diferencia de los trabajos
anteriores, Rajasekhara en esta obra no discute los temas centrales de la poética india tales
como los guna, los alamkdra, el dhvani o el rasa ni sugiere su postura sobre el alma de la
poesia, sino que se dedica principalmente al estudio del kavi (poeta), en virtud de lo cual, el
Kavvamimamsa se considera mds bien un kavisiksd, es decir, una obra sobre la educacién o
[ormacién del kavi (poela) (Kane 2015, 208-218). El Kavyamiméamsa por lo lanto, segin
Edwin Gerow, es un opus rarissimium, ya que refiere las circunstancias de la actividad poética
mas que el producto de dicha actividad (Gerow 1977, 260). Ademis, es la primera obra de
este tipo dentro de la teorfa poética. Asi pues, Rajasekhara usa la voz atman para referirse a
la metafora del kavyapurusa o ¢l “hombre pocsia” (Kavyamiméamsa 19). En primer lugar,
Rajasekhara sefiala que la “facultad” es la unica causa de la poesia. l.a definiciéon que
Rajasekhara otorga a ““facultad” es “aquello que manifiesta a la mente las palabras, el
significado, la ciencia de la poética, la forma de hablar y otras del mismo tipo™ (Suryakanta
1945, 45). De acuerdo con Rajasekhara la (acullad creativa (karayitri pratibha) posee al
poeta, mientras que la facultad apreciativa (bhavayitri pratibha) posee principalmente al
lector o espectador (Kavyamimamsa 52). Sin embargo, ambas facultades se apoderan del

poeta, no solo la creativa. A su vez, Rajasekhara refiere que la facultad se divide en dos tipos:
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karayitrt (creativa) y bhavayiirt (critica). La facultad creativa (kdrayitrl), por un lado, puede
ser innata, adquirida o como resultado de una instruccién; por otro lado, la facultad critica
(bhavayitrry ayuda a discernir el esfuerzo y la calidad del poeta. Ahora bien, con respecto de
la facultad creativa (karayitri) los poetas pueden clasificarse en tres tipos: s@rasvata (el poeta
[avorito de la diosa de la poesia), abhyasika (el poela [orjado en la prictica) y aupadesika (el
poeta forjado en la instruccion). El poeta sarasvata posee la libertad de componer a voluntad
y su poesia es capaz de atravesar las bocas de campesinos y de profesores en todas partes; el
abhyasika, en cambio, estd limitado tanto en su capacidad poética como en su produccion y
su poesfa solamente llega a ofdos de sus amigos: finalmente, el aupadesika solamente logra
parlotear algunas dulces tonterias y el alcance de su poesfa se limita a su casa. Rajasekhara
sugiere que el kavya puede escribirse practicamente en cualquier idioma (Kavyamimamsa
III. 31). Finalmente, el aspirante a poeta, segin Rajasekhara, debe poseer las siguientes
caracteristicas. Puro en tres sentidos: en palabra, en menlte y en cuerpo. La pureza en palabra
y en mente son el resultado del estudio del sastra; la pureza en el cuerpo, es decir, las vfias
de los pies podadas, el rostro con betel masticado, el cuerpo con ungiientos untados, el uso
de un vestido fino pero molesto, la cabeza adornada con flores, y en general, hdbitos de
limpieza adecuados, atraeran sin duda a la diosa de la poesia. Asimismo, debe ser el primero
en hablar con sentido mostrando una sonrisa; recopilar secretos de todas partes, es decir, el
secreto de conducla, pronunciacion, el estilo, etc.; evilar culpar a los demds por sus
composiciones; ser fiel a lo que se escribe y lo que no se dice. Todas estas caracteristicas
ayudan a desarrollar una personalidad y una actitud culta. Finalmente, el aspirante a poeta
debe tener una casa limpia y bien cuidada, asi como un alojamiento separado para adaptarse
a las diferentes estacioncs; debe poscer un jardin con numcrosos drboles, una colina artificial,
lagos y estanques alargados, rfos, mares ¢ hidromasajes, asi como un arroyo; también debe
tener abundantes pavorreales, ciervos, pdjaros Aagritd, grullas, cakravika, cisnes, loros,
cakora, kraufica y sarika; ademds debe ser capaz de protegerse del calor del verano y ser
provisto de duchas, cenadores y columpios. Y cuando el aspirante a poela encuentre su mente
inquieta debido al ejercicio poético, debe disfrutar de un grupo de sirvienies, quienes

preferentemente conozcan el pricrito, el sinscrito y las lenguas locales, que obedezcan
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implicita y silenciosamente o prescindir totalmente de ellos, a fin de que la desesperacién de

su mente pueda ser facilmente tranquilizada.

Asi, la propuesta de Rajasekhara para entrenar al aspirante a poeta, como &l mismo
acepta, no es para los estudiantes ordinarios. Rajasekhara aspira formar a un poeta que sea
un gigante intelectual. Desde luego, el tipo de palacio en el que Rajasekhara pretende que
viva el aspirante a poeta descarta por completo a una persona de escasos o moderados
recursos, por lo que, el método de Rajasekhara se aplica mas a un tipo de rey-poeta que a un

poeta-aficionado (Suryakanta 1954, 43-61; Gerow 1997, 260-262).
Abhinavagupta

Con Abhinavagupta llegamos al dltimo tedrico importante del kdvya (poesia) antes de
Ksemendra, y al mismo tiempo, es el dltimo autor que presento. Abhinavagupta puede
fecharse en la dltima parte del siglo X. Su carrera literaria debe situarse entre el 990 y el 1014
d. C. Cabe mencionar que Abhinavagupta es maestro de Ksemendra (Kane 2015, 236-243).
Ahora bien, con respecto de su carrera literaria, Abhinavagupta es un autor verdaderamente
prolitico: escribe mds dc cuarcnta y una obras sobre pocsia y filosofia (principalmente
filosofia 8aiva), de las cuales algunas se conservan actualmente. Entre sus obras mas
destacadas sobre poética se encuentran su Locana, un comentario agudo y dificil sobre el
Dhvanyaloka de Anandavardhana; el Natyalocana y el Abhinavabhdraii, comentarios sobre
el Napydasastra de Bharata. Respeclo de sus obras filosdlicas saiva lenemos el Bhairavastotra,
el Mohopadesavimsati, el Kramastotra, el Ghatakarparavivrti, el Para-Trimsikavivarana, el
Siva-Drstvadlocana, €l Pratyabhijiia-vimarsini, el Pratvabhijiavivrti, el Tantraloka, el

Tantra-sara, el Paramarthastika v el Malinivijayavavala.

Respecto de la teoria poética, Abhinavagupta propone varios postulados sobre el rasa
como goce estético. En primer lugar, rechaza la idea de que €l rasa sea una intensificacién
del sentimiento basico (sthayibhavay), tal como lo pensaba Bhattalollota, otro autor cachemiro
que vive a finales del siglo VIIT y principios del IX, asi como también objeta que el rasa sea
una imitacién, como lo sugicre Sankuka, otro teérico de Cachemira que también pucde
situarse en la segunda mitad del siglo IX. La propuesta de Abhinavagupta es que la emocién

estética es totalmente diferente del sentimiento basico, de lo contrario, no seria placentera
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cuando la emocién en sf misma no es positiva, por ejemplo, la pena, el miedo, la ira, etc. En
segundo lugar, Abhinavagupta plantea que el rasa no surge ni en el actor ni en ¢l personaje
que representa, el goce estético, en cambio, surge en el espectador mismo si se cumplen dos
eventos: una disposicién “estética™ del espectador ante la obra de arte en general y la
intervencion del dhvani (resonancia/sugestion). En (ercer lugar, Abhinavagupla sefiala que el
rasa entonces es subjetivo, de suerte que, es un estado y no una entidad objetiva. En
consecuencia, el rasa (como sabor) no puede existir antes de ser saboreado, del mismo modo
que, ¢l placer no existe antes de que pueda ser experimentado. En cuarto lugar,
Abhinavagupta afirma que, en la experiencia ordinaria, las emociones no se “saborean”, sino
se experimentan en lo que son, por ejemplo, la pena se experimenta como pena, la ira como
ira, el dolor como dolor, etc. Finalmente, la dltima propuesta de Abhinavagupta respecto del
rasa es que al ser una experiencia y ser percibido como tal, hay una toma de conciencia por
parte del espectador (Ray 1969, 199-200; Gerow 1977, 263-268; Maillard y Pujol 1999, 64-
05, Khosla 2001, 10-15).

Asi concluyo el presente subcapitulo. He intentado mostrar grosse modo las ideas en
torno a la teoria poética que precedieron a Ksemendra a {in de entender el pensamiento de
nuestro autor vertido especificamente en el Kavikanthabharapa. Sin lugar a duda,
Ksemendra es depositario de la vasta y nutrida tradicion literaria que lo antecede. Incluso €l
mismo s¢ mucstra conscicnte de cllo. Por cjemplo, cn la misma obra del Kavikanthabharana,
Ksemendra reformula el tema sobre la educacion o formacion del kavi que anteriormente
Rajasekhara expusiera en su Kavyamimamsa: la intencién didactica y pedagégica, empero,
de Ksemendra no se limita a un hipotético rey-poeta, sine que la vision pedagdgica de
Ksemendra, mejor dicho, la propuesta de la ensehanza-aprendizaje se centra en una vision

cognitiva del poeta. En el siguiente capitulo, desarrollaré esta idea con mayor claridad.
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Capitulo I1, Estudio y analisis del pensamiento de Ksemendra

En el presente capitulo expongo brevemente la biografia de Ksemendra a fin de conocer la
vida del autor, asi como de examinar su formacidn integral, lo que le permitié convertirse en
uno de los autores mds importantes no soélo de su época, sino también en uno de los
pensadores mas relevantes en la actvalidad. Asimismo, en este capitulo no s6lo me limito a
explorar su faceta como poeta, la cual ha sido estudiada desde la época del mismo autor hasta
nuestros dias, sino que también presento una de sus facetas menos conocida: la de Ksemendra
como preceptor. Dicha faceta me permitird ahondar en las ideas v propuestas pedagdgicas de
Ksemendra que seiialaré oportunamente a lo largo de los comentarios de la traduccién que
presentaré en el siguiente capitulo. A continuacién, recojo una retahila de datos que nos

permitirdn conocer a Ksemendra como pocta.
2. 1. Ksemendra, el poeta, biografia

El nacimiento de Ksemendra puede ubicarse en Cachemira en la dltima parte del siglo X d.
C., especificamente durante el reinado de facto de la reina Didda (980-1003). La muerte de
nuestro autor, por otro lado, puede fecharse en 1065 d. C. (Khosla 2001, 8), probablemente
a la edad madura de casi ochenta ainos. Uma Chakraborty propone un pequefio drbol
genealdgico de la familia de Ksemendra: Narendra, uno de los ministros del rey Jayapida,
engendra a Bhogindra, de Bhogindra nace Sindhu y de éste, Prakasendra, el padre de
Ksemendra, quien posteriormente engendra a su hijo, Somendra (Chakraborty 1991, 1).
Asimismo, cabe sefalar que Ksemendra nace en el seno de la clase brahmdan. De hecho,
Ksemendra elogia a su padre, quien poseia una vasta fortuna, en virtud de su buena reputacion
obtenida a causa de sus empresas liberales y caritativas en beneficio del orden brahman. Tales
clogios sc constatan cn un par dc obras dc Kscmendra: ¢l Dasavatdracarita y cl

Brhatkathamaidijart. Por ejemplo, en el Dasavataracarita dice:

“De Cachemira era Sindhu, hombre de ideas claras, mas profundo que el mar. Su hijo,
Prakadendra, hizo honor a su nombre con el esplendor de sus magnificas virtudes.

Célebre por agasajar a emincntes brahmancs con viandas, dincro, ticrras, ganado y
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picles de ciervo, Prakasendra tuvo a su vez un hijo al que llamé Ksemendra'””

(Ksemendra 2019, 12).
En el Brhatkathamarijart, Ksemendra sefiala lo siguiente:

“Magnanimo como era, Prakasendra gasté una fortuna en dioses, brahmanes y
monasterios e instald idolos en el templo de Svyambhii. Precisamente en ese lugar,
tras venerar a Siva, sin poder parar dc llorar s¢ afcrré con ambos brazos [a la imagen]

y murié'®” (Ksemendra 2019, 12).

Ahora bien, aunque ¢l nacimiento de Ksemendra puede situarse en algiin momento
posterior al 990 d. C., su actividad literaria debe ubicarse a mediados del siglo XI,
aproximadamente entre el 1015 d. C. y el 1066 d. C. (Koshla 2001, &, 12; Kane 20135, 266).
Por lo tanto, es necesario mencionar, aunque sea brevemente, los factores que contribuyeron
a la formacion humanista, poética y religiosa de Ksemendra, manifestada precisamente en su

actividad lileraria.
Formacioén literaria, humanista, poética y religiosa de Ksemendra

En primer lugar, es importante sefalar que nuestro poeta crece en un ambiente favorable que
enriquece el desarrollo de su gusto poético refinado: el esplendor natural y la belleza del valle
de Cachemira. Incluso, el mismo Ksemendra en su obra Narmamala (2) refiere que
Cachemira, la morada de Indra, es el lugar mas bendecido de la tierra, ya que ahi ha vivido
una serie de eruditos y sabios, hombres que sobresalian en orgullo y conocimiento (Koshla
2001, 9). Ademas, es necesario recordar que Cachemira habia sido historicamente, y es
durante la actividad literaria de Ksemendra, un centro de aprendizaje universal, un lugar que
recibia frecuentemente la visita no sélo de los habitantes cercanos a Cachemira, sino también
de eruditos de todas partes del mundo, lo cual sin duda contribuye a la formacién humanista

de nuestro poeta.

En segundo lugar, es imprescindible subrayar la influencia de los preceptores que

cultivaron el espiritu de Kgsemendra. De hecho, nuestro poeta se sentd a los pies de los grandes

17 Oscar Figueroa sefiala que la cita original se encuentra en el epiloge del Dasavetaracarita.
¥ Oscar Figueroa sefiala que la cita original se encuentra en el verso 19. 34-33 del Brhatkathamarijarl.
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eruditos de Cachemira que florecieron durante su época, bebidé profundamente de su fuente
de conocimiento y gand una inestimable erudicion en todas las ramas del saber, dado que,
Ksemendra consideraba que siempre se debe estar dispuesto a ser alumno de todos a fin de
conseguir una instruccion integral, una idea que reproduce en el Kavikanthabharana'®. Asi
pues, uno de los grandes mentores de Ksemendra es sin duda Abhinavagupla, con quien
estudia el alamkarasastra o “la ornamentaciéon poética”, asi como el sahitya o “la
composicion literaria”, entre otros saberes. La actitud de Ksemendra hacia Abhinavagupta
siempre fue en un tono de admiracidén y respeto. Incluso Ksemendra sefald que
Abhinavagupta debfa ser considerado un gran océano de conocimiento. El otro gran preceptor
de Ksemendra es Soma, el eximio maestro de la escuela de filosofia Bhagavata, con quien
Ksemendra aprende justamente filosofia en los kavigosthr, “seminario de poetas”. La
admiracion y respeto que Ksemendra sentia por su maestro Soma también era considerable
y genuina, incluso Sarla Khosla sefiala que al parecer nuestro poeta parecia venerar mas a
Soma que a Abhinavagupta (2001, 9). De hecho, la admiracion e influencia de Soma sobre
Ksemendra es tan profunda que ocasiona que por dicha influencia nuestro poeta adopte el
vaisnavismo. Asimismo, hay dos preceptores mds que influyen en el pensamiento de
Ksemendra: Ramuyasa y Devadhara. Respecto del primero, Khosla sefiala que anima a
Ksemendra a escribir muchas obras; del segundo, el mismo Khosla apunta que Devadhara es
un hombre con una vasta erudicion que ocupa una posicion prominente dentro de la sociedad
brahmdnica y es quien inspira a Ksemendra a redactar la voluminosa obra del
Brhatkathamaiijart, el epitome de Gunadhya (Khosla 2001, 10). Finalmente, me parece
conveniente seiialar dos preceptores mias de Ksemendra, preceptores que no fueron
contecmporancos de nucstro pocta, ¢ incluso, preceptores cuya autenticidad histérica atin cs
debatida por la critica contemporinea: Vyasa y Valmiki. La admiracion que sentia por Vyasa
es palpable en la mayoria de sus obras. De hecho, como sefiala Sarla Khosla, en dichas obras
Ksemendra se refiere a Vyasa con los calificativos de Maharsivyasa y Bhagavanvyasa, es
decir, el gran poela Vyasa y el Sefior Vyasa, respectivamente (Khosla 2001, 13). Ambos

sustantivos denotan un gesto de respeto. Con respecto de este segundo preceptor, Khosla

¥ También €l [el estudiante] deberfa tener 1a vocacién de hacer florecer a los demds v actuar como estudiante
ante todas las personas para poder aprender. (Kavikanthabharana 2, 14).

58



EL COLEGIO Centro de

- Estudios de
DE MEXICO Asiay Africa
también sefala que nuestro poeta probablemente escribid el Ramayvanamafijort y el
Bharatamarijart debido a la influencia de Valmiki (Chakraborty 1991, 1-10; Khosla 2001, 1,
8-12; Renteria 2014, 39-40},

Respecto de su vida religiosa, Ksemendra nace en un hogar en donde se adora al dios
Siva, por quien siente una profunda devocién al inicio de su vida al observar el fervor de su
padre hacia este dios. Posteriormente, las ensefianzas nobles y comprensivas de Buda
conmueven profundamente a Ksemendra a tal grado que aprehende dichas ensefianzas, las
cuales refleja en la obra Bodhisattvavadanakalpalata, una narracion de la historia de Buda a
través de una serie de vidas®. Finalmente, Ksemendra por influencia de su maestro Soma
abraza el culto a Bhagavata y el vaisnavismo. Con respecto a este dltimo culto, merece la

pena sciialar 1a siguiente cita larga de Chakraborty:

“Su biisqueda continua de algo mejor, algo elevado, hizo que descubricra una filosofia
de vida mds alegre. Estudi6 a fondo el vaispavismo y se iluminé con las verdades de
esa religion. Ksemendra, quien antes estaba profundamente impresionado por los
ideales del budismo, ahora observo que los principios integrales del vaisnavismo eran
lo suficientemente mdas liberales y sintéticos como para incluir los elementos
esenciales del budismo. La familiaridad con esta religién ayudd al poeta a descubrir
el misterio del universo que estd constituido por sattva, rajas y tamas, y después de
estar equipado con este conocimiento, descubrio la causa del fracaso total de sus
esfuerzos de toda la vida, dirigidos hacia la elevacion de las personas degradadas de
un deterioro casi total. Visualizd una secuencia 16gica en todos los eventos, buenos o
malos, de cste universo y la incesante insatisfaccion de toda la vida con las practicas
inmorales de la gente mundana se apacigud hasta cierto punto debido a la esperanza
que el vaispavismo podia infundir en €l y que decia que en el advenimiento de
Kalkyavatara todo se arreglaria. Y por medio de esta esperanza el poeta pudo pasar
los altimos dias en un estado de equilibrio mental. El poeta rindid su dltima reverencia

a su deidad, el sefior Visnu, exactamente en la verdadera forma poética, al componer

2" En el primer capitulo de esta tesis, “Cultos religiosos en Cachemira™ en la subseccion “budismo”. Exploro
con mayvor detalle la obra Bodhisaitvavadanakalpelaia.

59



EL COLEGIO Centro de

> Estudios de
DE MEXICO Asiay Africa
¢l Dasavataracarita, ¢l cual describe las gloriosas historias de los diez descensos de
Visnu, quien, tanto en el cielo como en la tierra, asumid diez formas diferentes en
distintas ocasiones y salvé a la creacidn de la aniquilacidén. El poeta completé el
Dasavataracarita en 1066 d.C. Al poco tiempo, la vida del erudito se encontré con el
[inal y no le dio mas oportunidad de descubrir algo mds brillante y revelarlo de manera

poética ante sus lectores” (Chakraborty 1991, 9).

Desarrollo la idea de Ksemendra como reformador social con mayor detalle
en el siguiente apartado. Asimismo, a continuacion, menciono brevemente las obras

de Ksemendra.

Obras de Ksemendra

Ksemendra comienza su vida poética con la composicién de los epitomes?’ de las dos grandes
epopeyas indias: el Ramayana y el Mahdabharata, ya que nuestro poeta considera, como bien
sefiala Chakraborty, que la composicion de epitomes, con todo lo que ello implica, es una
tarea inherente para todo aquel que aspira convertirse en poeta (Chakraborty 1991, 2).
Ademas de los epitomes del Ramayana y del Mahabharata, Ksemendra escribe también en
su juventud el Brhatkathamafijari, un compendio de la obra de Gunadhya, el Brhatkatha,
obra quc cstd perdida. El Brhatkathd cs un resumen de 1a historia del séptimo cmperador de
los Vidyadharas, compuesto en 18 lambhaka o libros. Ademas del epitome de Kgsemendra
sobre Somadeva, otro escritor cachemiro contemporaneo de nuestro poeta ofrece un resumen
del Brhatkathda a través de su obra Kathasaritsdgara. Sin embargo, la diferencia en extensién
entre el Brhatkathamarijari y el Kathasaritsagara es notable. Murray Emeneau sefiala que
Spever estima que la obra de Ksemendra contiene en total 7561 slokas, mientras que la obra
de Somadeva 21388 siokas (Emeneau 1933, 125). Ademdas de la extension, hay otra
diferencia: Ksemendra utiliza mas adornos y recursos literarios que Somadeva, lo cual indica
quec desde sus comienzos nucstro pocta cra consciente de su oficio como kavi (pocta)

(Emeneau 1933, 126).

21 Un epitome es un resumen o compendio de una obra extensa, en donde se expone la parte esencial de dicha
obra extensa.
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Ademas de estos primeros epitomes, Ksemendra desarrolla una seric de diversos tipos
de composicion tanto en prosa como en verso: trabajos sobre teoria poética, satira, poemas
didécticos, textos politicos, trabajos sobre religion y textos sobre la vida cotidiana. Al
parecer, nuesiro poeta escribe mas de 40 obras, de las cuales, actualmente 18 han sido
publicadas (principalmente en inglés) y 21 obras permanecen inéditas. A continuvacion,
proporciono la lista de los trabajos publicados de Ksemendra de acuerdo el tema que

abordan?®?.
Trabajos sobre teoria poética

1) Aucityavicaracarca
2) Suvrtratilaka

3) Kavikanthabharana
Epitomes

1)y Brhatkathamaijar?
2) Ramavanamaiijart

3) Bharatamarjart
Satiras

1Y Narmamala
2) Desopadesa
3) Samayamdatrka
4y Kalavilasa

Poemas diddcticos

1) Sevvasevakopadesa

2) Darpadalana

22 La lista que ofrezco Ia tomé del trabajo de Uma Chakraborty (1991, 11) y de Armando Renterfa (2014, 42-
43). Asimismo. cabe mencionar que, de los trabajos mencionados, hasta ahora solamente al espafiol se habian
traducido el Carvcarva v el Sameyamajrké, el primero debido a la traduccién del Dr. Sergio Armando Renteria
Alejandre ¥ el segundo gracias al trabajo Dr. Oscar Figueroa Castro. La traduccidn que ofrezco del

Kuvikapthibharona viene a enriquecer las traducciones al espaiol de Ksemendra.
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3) Caturvargasamgraha

4y Carucarya
Trabajos sobre politica

1) Nitikalpataru
Trabajos sobre religion

1) Bodhissattvavadanakalpalata

2) Dasavataracarita
Trabajos sobre la vida cotidiana
1) Lokaprakasa

Sin embargo, hay una serie amplia de trabajos de Ksemendra que atin permanecen inéditos

(Chakraborty 1991, 12; Renterfa 2014, 43):

1)y Amrtataraniga

2) Avasarasdara

3y Citrabhdaraia

4) Danaparijaia

5) Kanakajanakt

6) Kavikarmika

7y Kadambartkathasamksepa
8) Ksemendraprakasa
9 Lalitaratnamala
10) Lavanyavati-Kavya
1) Muktavalr

12) Munimatamimamsd
13) Nitilata

14) Nrpavalt

15) Padvakadambart

16) Pavanapaiicasika
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17) Sasivamsamahdatmya
18) Vaisyayvanasiirasara
19) Vinayavalir
20) Spandasandoha

21) Sambaparicasika

A través de los diferentes temas que Ksemendra explora en sus mas de 40 obras, podemos
observar que nuestro poeta poseia un profundo conocimiento en matemadticas, astrologia,
medicina, politica, erotismo, filosofia, religion. Asimismo, aungue Ksemendra aconsejaba
que los aspirantes a poetas evitaran la compafiia de los 16gicos y los gramdticos™, no obstante,
conocia los 1éxicos de su tiempo. Justamente la cultura que Ksemendra habfa adquirido a
través de las cnscfianzas de sus diferentes macstros v, sobre todo, a causa de su capacidad de
observacion, provoca que Ksemendra se convierta en un reformador social, y no en un mero
critico de la sociedad de su €poca. Nuestro poeta desea mostrar todas las vicisitudes y yerros
que, a juicio del propio Ksemendra, Cachemira padecia en aquella época (siglo XI) a fin de
alejar los males que aquejaban a esta sociedad, en otras palabras, el poeta intentaba reformar
a su sociedad a través de la educacién. En consecuencia, Ksemendra hace uso de la sdtira
cuando pretende senalar los yerros de su sociedad (Narmamala, Desopadesa, Samayamatrka
y Kalavilasa), dado que, “los defectos, descritos con humor, no conducen a la molestia de
los defectos™ (Khosla 2001, 32); cn cambio, cuando intenta ofrecer una potencial solucidn a
dicha decadencia utiliza el recurso de los poemas didacticos (Sevyasevakopadesa,
Darpadalana, Caturvargasamgraha y Carucarva). Por ejemplo, Ksemendra expone la
hipocresia de su sociedad en las cuatro obras satiricas. Sarla Khosla refiere que el
Desopadesa contiene ocho upadesa o capitulos y un total de 300 versos (Khosla 2001, 31).
En esta obra, nuestro poeta subraya la corrupcion y la hipocresia que prevalece en Cachemira.
Asimismo, en virtud de su capacidad de observacion, Ksemendra hace una descripcion
minuciosa de los vicios, habitos dafiinos y costumbres corrompidas de las personas de su

sociedad a través de los personajes del Desopadesa (Khosla 2001, 32). A continuacion,

24 El estudiante para producir poesia deberia estudiar literatura tomando clase con el conocedor del arte poético;
no deberia ser su preceptor ni un légico ni un gramdtico porque obstaculizan el florecimiento de los buenos
versos. (Kavikanthabharana 1, 15).
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sefialo grosso modo ¢l contenido de los ocho upadesa a fin de ejemplitficar la capacidad de
observacion de Ksemendra, asi como las vicisitudes y yerros que de acuerdo con su

perspectiva padecia la sociedad de Cachemira de su época.

En el primer upadesa, Ksemendra hace la descripcién de un khala®, una persona
deshonesta y sin principios que engana a todos y se jacta de ser avaricioso, de obtener
ganancias ilegales, de poseer hdbitos sucios y desolados, asi como de ser proclive al vino y
al amor por las mujeres libertinas. En el segundo upadesa, Ksemendra describe a un
kadarya®, una persona extremadamente avariciosa y mezquina. Por ejemplo, si desea reducir
los gastos de una fiesta 0 de un aniversario luctuoso, evitard siempre dasistir a uno u a otro
bajo cualquier pretexto. Su avaricia llega a tal grado que evita la sal en su plato sucio. E
incluso, llcga al extremo de pelear con su csposa por cualquicr pretexto inutil para deshacersc
de cualquier pariente o invitado que tenga. En el siguiente upadesa, se describe a la
prostituta®®. Ksemendra refiere que la prostituta es como una marioneta de madera con
cuerdas, quien siempre se contenta con trucos baratos y lleva cientos de amuletos en todo su
cuerpo para protegerse de los espiritus. Ademads, anade nuestro poeta, la prostituta intenta
constantemente mantenerse joven a través de la ingesta de pescado, sopa de cebolla, ghee v
demas alimentos nutritivos. Aunque se encuentre en una edad avanzada, siempre llamard la
atencion de los demds al usar el rostro medio cubierto, llevar los senos expuestos y tener un
peinado desordenado; sin embargo, s incapaz de hacer una demostracion de amor verdadero.
En este sentido, Ksemendra recomienda a los inexpertos alejarse de ella, ya que no hay nadie
que pueda escapdrsele. En el cuarto upadesa se traza la imagen de una kuffani, una
alcahueta®’. Nuestro poeta menciona que una kuffan? posee generalmente una cara delgada
con mandibulas extendidas que asemajan a una serpiente pronta a morder. Ademds, su cuerpo

estd lleno de heridas ocasionadas por las constantes peleas que realiza. La tinica finalidad de

2 En sénscrilo, ¢l sustanlivo khala “granuja, bribon, canalla” (Pujol 2019, 320).

2 Sarla Khosla escribe ¢l adjetivo kddarya para referir que Ksemendra habla sobre éste en el segundo capitulo
del Desopadesa; sin embargo, la [orma correcta del adjetivo es kadarve y no kiddarva, es decir, la primera “a”
del sustantivo es breve v no larga. El significado de kadurya es “mezquino, avaro, tacafio™ (Pujol 2019, 254).
¢ Los sustantivos que Ksemendra utiliza para referirse a la prostituta son vesvd, ganikd v bandhaki.

7 La etimologia del sustantivo kuftani se relaciona con la raiz kuf que significa “hacer dafio, atormentar, afligir”
pero también “aconsejar”. Asimismeo, existe el sustantivo kufe que significa “wampa. plan, estratagema,
maquinacion” (Pujol 2019, 295). Por lo tanto, una kuffanf es una persona que aconseja con la finalidad de hacer
un dafio, una persona que hace caer a otra persona en una trampa. De ahi el significado de “alcahueta™.
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una kufiani, anade Ksemendra, es engafiar a los demds vy recaudar su dinero, ¢l cual utiliza
para realizar diversas peregrinaciones. Al igual que con la prostituta, Ksemendra aconseja a
los inexpertos que se alejen de una kuffani, ya que, aunque adn es atractiva y concupiscente
y ademds capaz de agradar a todos, también estd desprovista de amor y s6lo provoca rifias
entre las esposas. Bl quinto upadesa describe a un vifa®®. Ksemendra sefiala que un vita es
una personda que continuamente asiste a los burdeles, asi como a las casas de diferentes
prostitutas y cuya apariencia es identificable: una cara como de mono, una vestimenta
petulante, un bigote curvo, cabello rizado, una hoja de betel mascando en la boca y un
tartamudeo. Ademas, un vifa se jacta de ser seductor como una serpiente y de presumir las
indulgencias que realiza. Sin embargo, un vifa no es mas que un picaro que se aprovecha de
la gente amable. Kgsemendra hace uso de otros sustantivos para referirse al vita: vita pandita,
Satha, kutila v antarmukh?™. En el sexto upadesa, nuestro poeta describe el mal
comportamiento de los estudiantes, especialmente de los estudiantes de Gauda que
frecuentemente solian estudiar en Cachemira. Cuando los eruditos les rechazaban un
certificado aprobatorio de calificaciones, dichos estudiantes vagaban por las calles de
Cachemira. Asimismo, los estudiantes de Gauda adquieren paulatinamente modales
autoritarios y se aprovechan de sus compaifieros de clase. Ademads, se vuelven mds exigente
con los comerciantes, pero ofrecen pagar menos. Por si fuera poco, su conocimiento es trivial,
pero poseen un ego elevado, puesto que no son capaces de pronunciar correclamente orkara
ni leer poesia ni tampoco comprender el Bhdsyam y Mimarnisa de Patafijali™. El porte de los
estudiantes de Gauda también es identificable: caminan lentamente, mueven la cabeza, calzan
continuamente zapatos chirriantes y llevan alrededor de la cintura un vendaje de lectura. En
cl séptimo upadesa, Ksemendra ridiculiza ¢l matrimonio cntre un anciano y una mujer joven.,
El anciano poseido por el influjo de Kamadeva desea en su corazon a una mujer joven y

posteriormente se casa con ella. La gente, dice nuestro poeta, comenta burlonamente que el

2

El sustantivo vife en sanserito signilica “vividor, crapula, calavera™ (Pujol 2019, 938).

29 Bl sustantivo Safhe signilica “embaucador, estalador, timador, mentiroso, truhan, tramposo, bribon, ruliin,
picaro™ (Pujol 2019, 10373; el sustantivo rasddhigdhe se compone de tres elementos: el adjetivo kufila que
significa “astuto, artero, engafioso™ (Pujol 2019, 286); finalmente, el sustantivo arfarmukhi que se compone de
dos elementos, el adjetivo anfe que significa “peor, infimo, interior, doble™ (Pujol 2019, 50), v el sustantivo
mukfia que significa “cara, rostro, semblante™ (Pujol 2019, 813), en espafiol tenemos una locucién adjetiva para
sefialar a las personas que Ksemendra describe: dos caras.

¥ Véaze la nota 2.
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anciano a partir de su matrimonio comienza a disfrutar la vida. Finalmente, en ¢l dltimo
upadesa, Ksemendra detalla imagenes de las vidas de diversas personas a través de un

lenguaje vy estilo muy divertidos y satiricos (Khosla 2001, 31-36).

En conclusion, la capacidad de observacién de Ksemendra vertida en su actividad
literaria no pretende criticar ni ridiculizar a la sociedad de su época, sino corregir la
decadencia que, a juicio de nuestro poeta, aqueja a sus contemporaneos. La libertad de criticar
y motejar a la sociedad, desde el rey hasta el individuo comun, que Ksemendra muestra en
sus obras satiricas, asi como el potencial remedio a dichos males expuesto en los poemas
didacticos responden al hecho de que Ksemendra no se encontraba bajo el mecenazgo de
ningtin rey. Sarla Khosla refiere que Ksemendra en el Darpadalana (111. 10) sefiala que nunca
trabajé bajo ninguna imposicion rcal (Khosla 2001, 8). En consccuencia, la obra dc
Ksemendra revela completamente su forma de pensar y su genuino interés de buscar la mejor
forma de ayudar a su sociedad, que para nuestro poeta no era otra que a través de la enseflanza
poética. Por lo tanto, la figura de Ksemendra como poeta es importante debido al vasto
conocimiento que rezuma en cada una de sus obras. De ahi la importancia de conocer y dar
a conocer a uno de los personajes cachemiros mas distinguidos del siglo XI. Uma
Chakraborty nos lega una cita de Rajatbaran Dattaray sobre lo que representa la figura integra

de Ksemendra:

“Como escritor de epitomes y composiciones originales, como satirico y critico, como
amante y observador de la vida, como poeta empefiado en reformar a la sociedad,
como incansable aventurero que explora los diversos campos del quehacer literario,
como escritor también de maltiples tratados... calculados para satisfacer algunas
necesidades sociales y académicas especiales como algunien dotado de perspicacia,
integridad y perspectiva ilustrada, el erudito de Cachemira ocupa una posicién
eminente en toda la gama de la literatura sinscrita y tiene legitimamente el derecho a
mas de lo que se ha dicho de €l en agradecimiento por sus servicios™ (Chakraborty

1991, 10).
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2, 2, Ksemendra como preceptor

La faceta de Ksemendra como preceptor de su sociedad es su fase menos estudiada debido
quizd a que el vasto y heterogéneo conocimiento, principalmente su saber y quehacer
poéticos, que ha legado en sus textos, ha ocupado el tiempo y el esfuerzo de los numerosos
estudiosos de nuestro poeta. Sin embargo, en mi opinion, para obtener un estudio cabal de
Ksemendra es necesario abordar, aunque sea brevemente, su faceta como preceptor, es decir,
senalar sus ideas y métodos pedagégicos. Su obra Kavikanthdabharana al tratarse de un
pequenio tratado didactico en donde el autor pretende ensenar el quehacer poético no sdlo
contiene consejos para los poetas en ciermes, sino que también formula una propuesta
pedagdgica-didactica, la cual fortuitamente comparte ciertas semejanzas con las estrategias
actualcs de enschanza-aprendizajc fundamentadas cn postulados constructivistas. Desde
luego, el presente capitulo no insinda que Ksemendra debe considerarse un autor
constructivista o peor aun, que las ideas de Ksemendra deben considerarse como precursoras
del constructivismo. Pensar asi seria un completo dislate. El propésito de este capitulo es

sefialar simplemente que Ksemendra hacia uso de un méiodo propio de ensenanza.
Ksemendra como observador de su sociedad

Existen dos elementos clave para entender el papel de Ksemendra como preceptor de su
sociedad. Por un lado, la capacidad permanente de Ksemendra como observador de su
sociedad; por el otro lado, una idea reformista moralizante de nuestro poela, [rulo de su
capacidad permanente de observacion social. Su conocimiento vertido en su vasta produccién
literaria no se limita a una critica feroz en contra de sus conciudadanos, sino aspira a
moralizar a una sociedad que desde su punto de vista se ha corrompido en multiples niveles,
desde los gobernantes hasta ¢l campesino. Los numerosos trabajos dec Ksemendra, asf como
las diferentes composiciones literarias que utilizé (sétiras, poemas did4cticos, epitomes, etc.)
evidencian su dinamismo intelectual y una buisqueda incesante por encontrar una potencial
férmula que permitiera hacer llegar su conocimiento ne solo a un pufiado de hombres
letrados, sino también al hombre comin. A continuacidn, presento el primer elemento clave

de Ksemendra como precepior: su capacidad permanente como observador de su sociedad.
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Al finalizar ¢l subcapfitulo anterior, habl¢ brevemente sobre la capacidad de
observacion de Ksemendra; sin embargo, ahora profundizaré en este elemento clave del
pensamiento de nuestro poeta. Al mismo tiempe, sefialaré algunas convergencias fortuitas
que existen entre la estrategia pedagdgica-didactica de Ksemendra con las estrategias

actuales de ensenanza-aprendizaje [undamentadas en postulados constructivistas.

El Desopadesa es una obra satirica de Ksemendra que ejemplifica perfectamente la
capacidad de observacion de nuestro poeta. Como sefialé oportunamente en el subcapitulo

anterior’!

, en dicha obra Ksemendra esboza minuciosamente la corrupcion e hipocresia que
aquejaba a Cachemira desde hace un par de siglos. La descripcion pormenorizada de los
vicios, hdbitos dafiinos y costumbres corrompidas de sus conciudadanos encarnada en los
personajes de csta obra refleja ¢l compromiso permanente de nucstro pocta como preceptor.
Aunque, como retiere Uma Chakraborty, parece improbable creer ocasionalmente las
declaraciones sobre corrupcion e inmoralidad de la sociedad cachemira, en virtud de la
posibilidad de que nuestro poeta haya exagerado los hechos; no obstante, la esencia de las
descripciones de Ksemendra se basan en la vida cotidiana (Chakraborty 1991, 7). En la
pedagogia contempordnea, Paulo Freire sefiala que el conocimiento es una produccion social,
resultado de la accion, de la reflexion y de la curiosidad en constante movimiento de
bisqueda. Dicha busqueda ha permitido que el ser humano histoéricamente se convierta en lo
que viene siendo (Freire 20017 politica y educacion, 12, 74): “no sélo un ser infinito,
inconcluso, inserto en un permanente movimiento de busqueda, sino un ser consciente de su
finitud” (Freire 2017 politica y educacién, 12)*. En consecuencia, esta biisqueda permanente
posibilita no s6lo el dominio politico, sino también la facultad de rehacer las estructuras
sociales y econdmicas, en donde prosperan las relaciones de poder y las ideologias (Freire
2017 politica y educacién, 13). En otras palabras, una educacion liberadora y adecuada puede
cambiar el entorno que el ser humano habita. Asi pues, Paulo Freire presenta la misma idea
que Ksemendra: el ser humano permanentemente debe buscarse y rehacerse a través del

conocimiento. El conocimicnto, empero, desde la perspectiva constructivista no sc limita a

i Véase el apartado de las obras de Ksemendra (pigs. 61-63).
¥ La misma idea de Freire del ser humano como un ser inconcluso la reitera en su obra El grito manso (Freire
2017, 32-33).
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un conocimiento meramente academicista, sino también incluye el conocimiento practico-
cotidiano. David Ausubel, por ejemplo, refiere que hay dos tipos de conocimiento. Por un
lado, el aprendizaje y la retencidén que permiten adquirir y retener conocimientos dentro de
las practicas formales de instruccion de las escuelas primarias y secundarias y de los colegios
y universidades, lo llama “memoria (conocimiento} semdantica™ por otro lado, el
conocimiento informal, cotidiano y transitorio lo llama “memoria (conocimiento) episodica”.
Los dos son igualmente importantes en el desarrollo cognitivo del ser humano, ya que ambos
conocimientos son actividades omnipresentes comunes y esenciales para un cumplimiento
eficaz y una gestion eficiente en las tareas académicas y cotidianas (Ausubel 2000, TX).
Aunado a esto, Paulo Freire refiere que los padres junto con su saber “hecho de experiencias”
son los primeros educadores, quienes contribuyen en el crecimiento escolar de sus hijos, y
que, combinado con el saber de los educadores, son capaces de desarrollar una mejor
comprension de los problemas vividos en la casa (Freire 20017 politica y educacion, 86). De
igual forma, Jean Pierre Astolfi cuando habla del error en el aprendizaje™ enfatiza que el
error se encuentra continuamente en la vida cotidiana, por ejemplo, en las actividades que
practican los jovenes, desde los deportes hasta los videojuegos, en donde sienten que
aprender cosas nuevas en cada ocasion que intentan algo en donde saben que cometerin un

error (Astolfi 2004, 7). El mismo Paulo Freire secunda la idea de un conocimiento dual:

“... La cducacion, como formacion, como proceso de conocimicento, de ensciianza,
de aprendizaje, ha llegado a ser a lo largo de la aventura de los seres humanos en el
mundo una connotacion de su naturaleza, gestdndose en la historia, como la vocacion
de humanizacion... El ser humano jamas deja de educarse. En alguna practica
educativa que no es necesariamente la de escolarizacion que, por cierto, tal como la
entendemos hoy, es bastante reciente en la historia™ (Freire 20017 politica y

educacion, 24).

Incluso, Paulo Freire sefiala que la primera aproximacion al conocimiento se da a

través del contacto con la naturaleza:

M Mais adelante profundizaré en la teoria pedagdgica de “el error como oportunidad de aprendizaje™. Por
ahora sélo quiero subrayar que el conocimiento también se encuentra en la vida cotidiana.
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“Los textos, las palabras y las letras de esta primera lectura estaban encarnados en ¢l
canto de los pdjaros, el trueno, los relampagos, el agua de lluvia creando charcos y
arroyos, el movimiento de las ramas, el color de cielo en movimiento, las fragancias,
mi miedo a los fantasmas, los sonidos que se acentian en el profundo silencio de la

noche™ (Freire 2017 El grito manso, 18).

Entonces la prictica educativa de Ksemendra basada en la observacion de su sociedad
puede enmarcarse fortuitamente en los mismos términos que los postulados constructivistas
respecto de un conocimiento dual: la sabiduria y la ensefianza. Nuestro poeta domina los
temas académicos de su época y sus obras sobre teoria poética son manuales técnicos que los
poetas en ciernes pueden consultar y aprender de ellos. No obstante, sus demds trabajos
(cpitomes, satiras, pocmas diddcticos, trabajos sobrc politica, trabajos sobre religion y
trabajos sobre la vida cotidiana), cuya naturaleza didactica-pedagdgica es practica, se dirigen
principalmente al hombre comun con la finalidad de cambiar su realidad. Nuevamente esta

propuesta de Ksemendra converge con una propuesta de Paulo Freire:

“Para nosotros, en cambio, el buen ciudadano es el buen hombre o la buena mujer, ¥
s6lo si son buenos hombres y buenas mujeres podrin ser luego buenos médicos o
buenos artesanos. Somos personas, gente, antes que especialistas. Mi pedagogia sigue
siendo una pedagogia de la 'gentificacién’, de la 'gentitud’, apunta a [ormar buenas

personas y no solamente especialistas™ (Freire 2017 El grito manso, 72).

Entonces, ;es posible entender que las obras diddcticas de Ksemendra no sélo sean
formadoras de poetas sino también de preceptores observantes de su sociedad? A
continuacion, responderé esta pregunta. La observacion y los consejos de Ksemendra
también apuntan a cambiar, a moralizar a las personas de su ¢poca, ¢l clemento clave que
desarrollaré en el siguiente apartado. Por ahora desco solamente subrayar, para responder la
pregunta anterior, la capacidad de observacion permanente de nuestro poeta, la cual le
permite desarrollar potencialmente una pedagogia, tomando prestado el término de Freire,
“de la gentitud”. Asimismo, existe otro acierlo de Ksemendra que no debe pasar
desapercibido con respecto de su capacidad de observacion permanente: la significacion que

nuestro poeta deposita en el hombre comoin, olra caracleristica convergente con un
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planteamiento de Paulo Freire. El pedagogo brasilefio enfatiza que ¢s imprescindible colocar
nuevamente al ser humano en el centro de las preocupaciones pedagogicos, dado que, el ser
humano es capaz de rehacer y repensar el devenir histérico (Freire 20017 politica y
educacion, 17). Ademads, al colocar al ser humano en el centro de las preocupaciones
pedagdgicas se fomenta el proceso de inteligibilidad de las cosas, es decir, se educa al
educando para que sea capaz de aprender a comprender y, en consecuencia, a comunicar esa
comprension al otro (Freire 20017 El grito manso, 33). Por lo tanto, la pedagogia de
Ksemendra basada en el hombre comin debe tomar nuevos derroteros a la Tuz de las teorias

constructivistas.

Finalmente, en relacién con la ensefianza-aprendizaje del hombre comiin, Ksemendra
aconscja, por cjemplo, en ¢l Kavikanthabharana (2. 14) que cl pocta en ciernes (¢l educando)
deberia actuar siempre como estudiante ante todas las personas para poder aprender.
Asimismo, en su obra Carucarya (79), nuestro poeta sefiala que no debe abandonarse el
néctar de la buena ensefianza como se desecha un jarro roto. En este sentido, Ksemendra
sefiala la importancia de buscar permanentemente el conocimiento, pero también, y quizd
mds importante, sugiere un método significativo: educar con el ejemplo. Nuestro poeta
mismo ejemplifica esa bisqueda constante de conocimiento a través de su actitud permanente
de ser un educando. Como bien sefiala Chakraborty, nuestro poeta al final de sus dias recurre
complctamente al estudio del dios Vispu. El fruto de dicho cstudio cs la composicién dcl
Dasavataracarita, una obra poética que describe las historias de los diez avatares de Vispu
(Chakraborty 1991, 9). Asimismo, Ksemendra en su obra Carucarya (74) enfatiza la
responsabilidad ética inherente del preceptor con sus estudiantes al subrayar que aquel
maesiro que incitado por la codicia busque el servicio de alguien que no es su discipulo,
entonces es un mezquino. De igual manera, nuestro poeta advierte a los estudiantes que no
debe tomarse en cuenta las falsas palabras ensefiadas dentro de la instruccion (Carucarya
64). Una vez mas, esta misma idea de una pedagogfa ética coincide con la vision de Paulo
Freire, quicn afirma quc los scres humanos son los Uinicos que son capaccs de alcanzar la
posibilidad de ser éticos, en consecuencia, “la tarea fundamental de educadores v educadoras
es vivir éticamente, practicar la ética diariamente con los nifios y jévenes; esto es mucho méis

importante que el tema de biologia... Lo imporiante es el (estimonio que damos con nuestra
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conducta” (Freire 20017 El grito manso, 35). Por lo tanto, ¢l educador no sélo debe poseer

conocimiento académico, sino principalmente una actitud ética que avale su discurso.

En conclusion, la capacidad de Ksemendra como observador de su sociedad le
permitid desarrollar una pedagogia dirigida al hombre comun, dado que, no sélo pondera ¢l
conocimiento académico, sino también el conocimiento cotidiano-practico. La finalidad de
nuestro poeta era moralizar su sociedad, y para lograrlo tuvo que echar mano de diversas
composiciones literarias (sdtiras, poemas diddcticos, epitomes, etc.) a fin de impactar
significativamente en sus conciudadanos; sin embargo, parece que recurrié a un método
plausible: educar con el ejemplo. Dicho método implica vivir una actitud ética, lo cual sin
duda Ksemendra practicd. Al mismo tiempo, nuestro poeta alienta a todo aquel educando a

vivir constantementc una vida ética, lo que suponc un catalizador moral.
La educacion como catalizador moral

En el presente subcapitulo, abordaré el segundo elemento clave que he propuesio para
entender cabalmente el papel de Ksemendra como preceptor: su idea de reformar moralmente
a los habitantcs dc su ¢poca a través de la cducacién. De la misma mancra quc cn cl
subcapitulo anterior, presentaré las convergencias fortuitas que existen entre las propuestas
de Ksemendra y algunas propuestas constructivistas. Nuevamente reitero que mi intencion
no es presentar a Ksemendra como un autor constructivista ni insinuar que sus ideas deben
considerarse como precursoras del constructivismo, quiero solamente senalar que nuestro

poeta era consciente de su oficio pedagégico.

En el subcapitulo anterior sefialé que la capacidad permanente de observacion de
Ksemendra en su sociedad le otorgd las herramientas necesarias para escribir una retahila de
obras que en el fondo guardaban un mismo objetivo: una aplicacidén prictica, cuyo propdsilo
sirviera para disipar los vicios y los males que aquejaban la Cachemira de la época de nuestro
poeta. En otras palabras, Ksemendra encontrd en la educacion el catalizador que necesitaba

para reformar moralmente su sociedad. Sarla Khosla seiala al respecto:

“Ksemendra ha tomado la vida de diversas sociedades contemporineas con €l motivo

de erradicar los abusos de la época. Para lograr este fin, el trabajo de Ksemendra
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proporciona suficiente informacién religiosa, social y politica... de la ¢poca. Sus
obras, como muchas obras de poesia y prosa sanscritas, proporcionan informacion
sobre las costumbres y modales contempordneos, las tendencias religiosas y los

cultos, la vida social, la condicidén econdmica... y al mismo tiempo dan un reflejo de

Ia tradicién.” (Khosla 2001, 3).

Asi pues, Ksemendra se erige como juez de su sociedad, cuyo quehacer no se limita
a la mera critica, sino a una trasformacion social. En relacidn con el sentido critico, Paulo
Freire, por ejemplo, subraya que debe procurarse con rigor el conocer el objeto de la critica,
puesto que, no serfa ético ni riguroso criticar lo que no se conoce (Freire 2017 politica v
educacion, 67). Si bien nuestro poeta se coloca como un critico inexorable de su sociedad,
también cstablece limites apropiados para una sana convivencia social, los cuales, al mismo
tiempo, son en si pequenas reformas morales. Algunos de estos consejos morales los

podemos apreciar en la obra Carucarya de Ksemendra™:

(12) La envidia debe ser el origen de la pelea y la tolerancia deberia ser el origen de la

prosperidad.

(13) No se debe dejar de cumplir la ley, incluso en las condiciones menos favorables.

(14) El sabio nunca debe conducir la verdad por el sendero de Ta destruccion.

(16) Con devocion, se debe satislacer al padre y a la madre y no debemos enojarnos con ellos.
(23) Se debe estar pleno de compasion para proteger la vida de los olros.

(24) Se debe mantener la mente sin odio y delicada como una bella flor,

(27) No se debe permitir que las buenas cualidades conduzcan a un mal comportamiento,

dando pic al cgoismo.

(29) No hay que utilizar palabras demasiado duras como flechas dafiinas.

*# El niimero que aparece entre paréntesis indica el nimero de verso del Carucarya. Por otro lado, quiero sefialar
que la traduccidn que ofrezco aqui pertenece a Armando Renteria Alejandre, una de las pocas traducciones de
Ksemendra que existen en espafiol.
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(30) No se debe maldecir al sefior ni cansar mal a otras personas.

(33) No se debe dafiar a una persona, a un amigo o a un pariente, tampoco se debe excluirlos.
(34) No se debe ser intolerante con otros, ni hay que cegarse por la pasion de la ira.

(38) Nunca se debe frecuentar a los hombres lujuriosos, crueles y deshonestos.

(41) El sabio no debe dejarse llevar por la ira como un demonio.

(48) No sc debe confiar ¢n las palabras mentirosas dec una cortesana.

(54) No hay que decir mentiras, porque ello ocasiona muchos pleitos.

(61) Se deben destruir las faltas con esfuerzo, pero no se debe destruir el cuerpo con las

pricticas religiosas excesivas, a causa de la austeridad.

Si leemos con atencion, Ksemendra, como he sefialado reiteradamente, impulsa una
pedagogia prictica, basada desde luego en las necesidades de su época. El primer blanco de
su critica cs él mismo, de modo que, debe actuar acorde a sus ideas. En ¢l subcapitulo anterior
subrayé puntualmente gue nuestro poeta enfatiza la responsabilidad ética que el preceptor
debe vivir en relacion con sus alumnos. Este planteamiento converge nuevamente con la
vision pedagdgica de Paulo Freire. El pedagogo brasilefio menciona que *“es imposible estar
en el mundo haciendo cosas, influyendo, interviniendo, sin ser criticado™ (Freire 2017
politica y educacion, 66); en otras palabras, es inverosimil pretender ejercer una critica “sin
encarnar una posicion rigurosamente ética” (Freire 2017 politica y educacion, 67). De hecho,
aunque la idea de una pedagogia ética pareciera un fundamento baladi, en mi opinion, deberia
ser el principio de todo eje pedagdgico, dado que, una ensefianza-aprendizaje verdaderamente
significativo debe basarse en la praxis que vive el preceptor. Por ejemplo, esta idea de
pedagogia ética cs clemental para Paulo Freire que incluso la reitera en E grito manso:

“Es preciso que el docente empicce a construir su coherencia, que disminuya la

distancia entre su discurso y su accion. {Como puedo hacer un discurso progresista y

luego asumir un comportamiento sectario, con prejuicios de clase o raza? Estas

contradicciones, a veces solapadas, deben ser develadas. La primera pelea que un
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docente debe dar es consigo mismo. Ese es ¢l comienzo del cambio” (Freire 2017,

60).

Asi pues, es evidente que Ksemendra conocia su oficio y se estorzo por dirigirlo a
buen puerto. No solo escribia satiras hirientes en detrimento de sus conciudadanos, sino que
¢l era coherente entre sus ensefianzas y sus acciones, un principio elemental y prictico para

realizar sus pretensiones sociales: una reforma moral.

Finalmente, otro elemento pedagdgico imprescindible que Ksemendra utiliza como
catalizador moral es la idea de la ciudad como educadora. Como bien subraya Armando
Renteria: “Los motivos esenciales de Ksemendra al componer sus trabajos son la edificacién
mas que el entretenimiento... Construye un imaginario de una nueva sociedad que dejara
atras la corrupcion de las virtudes... Busca el bien, la reforma social, cultural y politica de
Cachemira” (Renteria 2014, 63). Dec tal mancra que, nuestro pocta cra consciente de la
descomposicion del tejido social que Cachemira padecia desde hace un par de siglos. En el
capitulo primero sefalé la corrupcion que prevalecia en Cachemira, una corrupcion que no
sélo concernfa a los reyes y gobernadores, sino también al hombre comiin. En consecuencia,
Ksemendra pondera la ciudad a tal grado que en el Kavikanthabharana refiere que el poeta
en ciernes deberia poner atencién en los cantos, los versos gathd y en la poesia pricrita (L.
17), asi como emplear las lenguas vernaculares (IL. 11); asimismo, lambién en el
Kavikanthabharana seiiala que dicho poeta deberia poseer un conocimiento completo del
comportamiento civico de las personas (1. 6). Por lo tanto, el énfasis que nuestro poeta le
otorga a la ciudad es inobjetable. Por lo tanto, aparece nuevamente una convergencia entre
csta idea de Ksemendra y una propucsta de Paulo Freire. El pedagogo brasileiio subraya que
la cindad es educativa independientemente del deseo de los educadores, y ain mads
importante, la ciudad se hace necesariamente educativa a causa de la necesidad de educar, de
aprender, de ensenar, de conocer, de crear, de sofiar, de imaginar; la ciudad es sencillamente
cultura, creacidn, no debido a lo que las personas hacen en ella y con ella, sino simplemente
por la mirada estética que tiene en si; ademas “la ciudad somos nosotros y nosotros somos la
ciudad” (Freire 2017 politica y educacion, 26). De ahi la urgencia de una reforma moral,

dado que, siguiendo con los planteamientos de Paulo Freire, “la tarea educativa de la ciudad
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se realiza también a través del tratamiento que damos a su memoria, y su memoria no sélo
guarda, sino que reproduce, extiende, comunica a las generaciones que llegan™ (Freire 2017
politica y educacion, 28). Por lo tanto, una ciudad llena de corrupcion, hdbitos nocivos,
costumbres inmorales solamente es capaz de ensenar corrupcién, hdabitos nocivos,

costumbres inmorales.

En conclusidn, el esfuerzo de Ksemendra por remediar la descomposicion del tejido
social de Cachemira exhorta a reflexionar su papel como preceptor, sin relegar, desde luego
su agudeza poética, va que, sus competencias poéticas estin al servicio de su tarea
pedagogica, vy solamente en la medida en que cada ser humano sea consciente de la
responsabilidad que tiene hacia el otro, es decir, desarrolle su sentido de solidaridad, sélo
hasta ecntonces habra una verdadera reforma social. En consccuencia, ¢l primer cimicento para
una transtormacion integra debe ser un educador comprometido, que viva la praxis que
ensefia, de lo contrario, su quehacer pedagégico se anula, al igual que su presencia

ontolégica.

Asimismo, es probable que las convergencias que he sefalado se consideren
anacrénicas, mdas alld que he explicado que no pretendo insinuar que Ksemendra es un
precursor de constructivismo, tan slo he querido sefialar que el objetivo de la tarea educativa
de Ksemendra converge con el objetivo de la ensenanza-aprendizaje actval, por lo que, una

educacién sin ética debe rechazarse.
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3. 1. El Kavikanthabharana: presentacion del texto sanscrito, traduccion, comentarios,

analisis y notas

En el presente capitulo, ofrezco por primera vez una traduccion al espafiol de la obra
Kavikanthabharana de Ksemendra. La obra puede resumirse como sigue. El
Kavikanthabharana es un breve poema que posee cincuenta y cinco versos (karika). La obra
Kavikanthabharana en si es un tratado diddctico, en el cual nuestro autor muestra una
consciencia pedagdégica al plantear su tratado en términos esquematicos en aras de ensefnar
el quehacer poético a los poetas en ciernes. El tratado se divide en cinco capitulos (sandhi).
En el primer capitulo, Ksemendra refiere que existen tres tipos de estudiantes (poetas en
ciernes): a) el que puede ser entrenado ficilmente; b) el que debe trabajar duro y; el que
simplemente no pucde ser entrenado. En otras palabras, ¢l primer tipo de alumno pucde
facilmente convertirse en poeta; el segundo debe trabajar continuamente para convertirse en
poeta; el tercero es aquel que no tiene ninguna posibilidad de llegar a ser poeta, a no ser que,
dice Ksemendra, trabaje ardua y constantemente y, sobre todo, apele al esfuerzo divino. En
el segundo capitulo, Ksemendra ofrece cien consejos a los estudiantes (poetas en ciernes),
con el fin de prepararlos fisica y psicoldgicamente. En el tercer capitulo, nuestro autor discute
¢Omo un poeta deberia componer poemas (kavya) dignos de admiracion. Asi, Ksemendra
enfatiza que el poeta en ciernes debe aprender a infundir encanto (camatkara) en su poesia.
El cuarto capitulo cstd dedicado a analizar los méritos y los deméritos de la pocsia.
Ksemendra enfatiza que existen tres méritos (guna) y tres deméritos (dosa): a) méritos
(guna): a) sabda-vaimalya (pureza de lenguaje), artha-vaimalya: (pureza de significado) y
rasa-vaimalya (pureza del rasa); b) deméritos (dosa): sabda-kalusya (impureza de lenguaje),
artha-kalusya (impureza de significado) y rasa-kalusya (impureza del rasa). En el quinto y
altimo capitulo, Ksemendra compendia el conocimiento necesario (paricaya) del arte poético

que un estudiante debe poseer para convertirse en un poeta auténtico.

Por otro lado, con respecto de la (raduccién, quiero enfalizar que realizo una
traduccion filolégica del Kavikanthabharana. Mi traduccion filoldgica secunda la idea de la
filologia tridimensional de Sheldon Pollock. En la filologia tridimensional, de acuerdo con

Sheldon Pollock, existen tres elementos inherentes y complementarios entre si para entender
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¢l contenido de un texto: su momento de génesis, las tradiciones de su recepcion y su
presencia en la propia subjetividad del aqui y del ahora (Pollock 2016, 921). La génesis del
texto, refiere Pollock, obliga a respetar el valor historico y el valor cientifico de los textos.
El historicismo, por lo tanto, nos ensefia que los textos no se interpretan de la manera que un
lector desee, ni tampoco las ideas de los lextos o la interprelacion de un lector son el
significado dltimo de los textos. Las tradiciones de la recepcion de los textos, en cambio, nos
recuerda que otras personas han leido los textos antes que nosotros y su lectura difiere a la
nuestra. El tradicionalismo, en consecuencia, abre dos posibilidades: por un lado, nos permite
la comprension plural del pasado; por el otro, nos recuerda que el significado de los textos
fluye continnamente. Finalmente, la presencia de los textos en la propia subjetividad del aqui
y del ahora nos ofrece la necesidad hermenéutica de preguntarnos *;Qué posibilidad nos
brinda el texto de comprender nuestro propio ser?”. Es decir, el presentismo nos permite
comprender nuestra realidad de acuerdo con nuestra propia subjetividad (Pollock 2016, 921-

922).

Asi pues, la traduccion filoldgica tridimensional nos permite realmente ofrecer un
“significado real” del texto a partir de la suma de los tres niveles mencionados anteriormente:
su momento de génesis, las tradiciones de su recepcion y su presencia en la propia
subjetividad del aqui y del ahora (Pollock 2015, 135). Asimismo, la traduccion
tridimensional sc aparta dc las otras formas tradicionales sdnscritas de andlisis del lenguaje
y del texto, principalmente, el aspecto fonologico, morfologico y gramatical que constituye
la esfera de la gramitica tradicional (Pollock 2015, 114). No obstante, dicho alejamiento de
las formas tradicionales enriquece la traduccidn y los comentarios de los textos. En suma, la
traduccion filolégica tridimensional nos permite no sélo comentar los aspectos gramaticales,
histéricos, literarios, mitoldgicos, retoricos, etc. del Kavikanthabharana, sino también
advertir las convergencias fortuitas de la propuesta pedagdgica-didictica formulada por
Ksemendra con algunas estrategias actuales de la ensefianza-aprendizaje fundamentadas en

postulados constructivistas.

A continuacién, ofrezco la presentacion del texto sanscrito, la traducciom, los

comentarios, ¢l andlisis y las notas del Kavikanthabharana.
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Kavikanthabharapari

“El Collar para los poetas”
T Ti:

Primer capitulo
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1. La energia del mantra de la naturaleza, conocida como Tripuri, cuyo aspecto es semejante
al sol, laTuna y el fuego, cuya liberacion se obtiene por medio de la meditacion en el supremo
esplendor, cuya grandeza es la esencia que se centra en la naturaleza del deseo, el cual emana
con potencia, y quien es la gloria cuya naturaleza es la palabra que surge de la ambrosia

inmortal, esta triunfando.

El inicio de toda obra comienza con una alabanza a una divinidad en aras de obtener
sus favores. Encontramos una cxplicacién de dicha préactica, por cjemplo, cn ¢l Natyvasastra

[. 55-56:

“Asi, pues, durante el festival que celebra la victoria de Indra y la derrota de los
demonios y demds espiritus malignos, ante una multitud dec dioscs cuféricos, recité
por primera vez la invocacion de apertura, la cual contiene bendiciones, estd formada

por una rica variedad de palabras y se apega a las escrituras™. (Iigueroa 2014, 171).

El inicio encomiastico se conoce como “invocacion de apertura”, cuya traduccion se
toma dcl sustantivo sdnscrito ndndi, que propiamente significa “bendicion que se recita al
comienzo de una obra teatral” (Pujol 2019, 509). Si bien la nandr en principio se emplea en
un contexto teatral, la “invocacién de apertura” en las obras literarias también pretende

agradar a los dioses a [in de obtener sus [avores divinos.

Ahora bien, el Kavikanthabharana es una obra dedicada al dios Siva de las tradiciones

tantricas. En relacidn con las tradiciones tantricas, conviene recordar que en Cachemira existe
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una obra exegética que puede datarse entre los siglos X-XII d. C., cuya base primigenia gira
en torno a los tantras de Bhairava (Siva) (Padoux 2011, 77). La tradicidn tdntrica a la que
Ksemendra hace referencia en este primer verso es la tradicion Srz'vz'dy& (en sdnscrito
Traipuri), la cual tiene incluso actualmente una fuerte presencia en el sur de India (Padoux
2011, 77). Asimismo, la tradicion Sr.r,'vfdyc'r pertenece a una corriente $akia. En la escuela
tintrica sakta, la Diosa es adorada en sus aspectos més benévolos y atin maternales (Mufloz
2007, 692). Ademds, la Diosa recibe varios nombres: Lalita (La Adorable, La Juguetona), Sri
(La Auspiciosa) o Tripura; sin embargo, Ia manifestacién predominante de la Diosa es la de
Tripurasundar, que significa “La Bella” o “La que triunfa en las tres ciudades”, cuyo aspecto
también es apacible v esta vestida de rojo y sentada en un loto (Padoux 2011, 105). Estas tres
ciudades son las tres regiones que contiguran el mundo: el cielo, la tierra y el éter o region

intermedia (Muiioz 2007, 692).

Al principio del pdrrafo anterior sefialé que el Kavikanthabharana es una obra
dedicada al dios Siva, aunque Ksemendra menciona explicitamente a la diosa Tripurd. Esto
se debe que en la tradicién tantrica en general el pantedén esta formado por una divinidad
principal asociada a otra deidad del sexo opuesto como ocurre principalmente con Siva y
Sakti, pero también tenemos a Kali o Durga y Siva o Bharaiva y a Tripurasundari y y Siva o
Bharaiva (Padoux 2011, 95). No obstante, aunque la diosa Tripurasundart no puede estar
aislada completamente dc su consorte, “la Diosa posce cierta autonomia que permite fundar
un culto alrededor de ella sin la absoluta necesidad de incluir expresamente al Dios™ (Muiioz
2007, 692). Por otro lado, existen dos interpretaciones mds acerca del nombre de la Diosa
(Tripura}. La primera interpretacion aparece en Mahabharata VIIL 33-34. En estos versos
encontramos que Duryodhana explica que hace tiempo hubo batallas entre dioses y demonios
(asura). En la primera batalla, los dioses derrotaron a los demonios. Entonces, una vez
vencidos 1os demonios, los tres hijos de Taraka, Taraksa, Kamalaksa y Vidyunmali infligen
la mas extrema penitencia ¢ imponen terribles austeridades a sus propios cuerpos. Brahma,
al contemplar tal especticulo, sc complace del autocontrol, de la austeridad, de 1a penitencia
y de la meditacion de los asuras, y en recompensa, les otorga un favor. Los asura piden a
Brahma la incapacidad de ser asesinados por cualquier ser en cualquier momento. No

obstante, Brahma rechaza dicha propuesta y les dice a los asuras que no hay inmortalidad
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absoluta. Ante tal negativa, los asura piden vivir en tres ciudades, pero antes vagan por la
tierra durante mil afos. Al término de los mil afios, los asura se reencontrarin en las tres
ciudades y ésta habrd de convertirse en una sola ciudad. Brahma en esta ocasién acepta la
propuesta. Los asuras entonces eligen a Maya, el mejor arquitecto del pantedn hind, para
crear las tres ciudades. Maya erige las (res ciudades a (ravés de su propia auvsleridad: una
ciudad es de oro, otra de plata y la Gltima de hierro negro. En forma de circulo, la ciudad de
oro estaba en el cielo, la de plata en el espacio entre el cielo y la tierra y la ciudad de hierro
en la tierra, todas y cada una estaba atestada de mansiones, caminos, palacios, asi como de
reyes que gobernaban las ciudades. La ciudad dorada es Tarakaksa, la plateada Kamalaksa y
la férrea Vidyunmalina. Al paso del tiempo, los asura, con rencor todavia por el maltrato que
habian recibido por parte de los dioses, se retinen en tres ciudades con ayuda de Maya, quien
ademas les cumplia cualquier deseo imaginable. Tiempo después, Hari, el hijo de Tarakaksa
se somele a la avsteridad mas extrema. En recompensa, Brahma complacido (ambién le
otorga un favor. Hari solicita un que haya un lago en las ciudades en donde todos aquellos
que han sido asesinados por armas puedan regresar a la vida mis poderosos. Brahma no
objeta dicha peticidn. Tras recibir dicha bendicién, Hari crea un lago en las ciudades, el cual
podia revivir a los muertos. Después de obtener el lago, los asura oprimen nuevamente a
todos los mundos y provocan miedo entre los dioses: no hay manera de destruirlos en la
batalla. Asi pues, los asura sometidos por la codicia y el engafio, se vuelven arroganles y
necios y rompen en pedazos el orden establecido, de modo que, una y otra vez expulsan a los
dioses en todas direcciones y los hacen deambular a su voluntad. Los dioses entonces acuden
ante Brahma vy le explica la situacion, al mismo tiempo que le solicitan la manera de destruir
a los asura. Brahma lcs advierte que las tres ciudades pucden destruirse solamente por una
flecha: 1a flecha de Siva. Finalmente, despuds de una larga seric de alabanza y de epitetos
referidos a Siva por parte de todos los dioses, Siva dispuesto con su arma Pasupata derrota a
los asura. De ahi que Siva también recibe el epiteto de Tripura (El Conquistador de las tres
ciudades), en consecuencia, a la Diosa también se le atribuyo el epiteto en [orma femenina:
Tripura (Mufioz 2007, 693). La segunda interpretacién alude a que la Diosa Tripura es la
trasciende todo y en lo cual se sumerge todo, incluida la Trimarti: Brahma, Visnu y Siva

(Mufioz 2007, 693).
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2. Ksemendra manifiesta esta esencia de Sarasvati para la ensefianza de los estudiantes y para

la excelencia de los maestros.

Sarasvatl es la diosa de la palabra y de la sabidurfa, asi como la destructora del sufrimiento
y de la ignorancia. Asimismo, es la dadora de la idea espontadnea, de Ta templanza de la lengua
y del control de la mente. La figura de Sarasvati, por otro lado, cs central en ¢l pensamiento
de India tanto que, la educacion literaria infantil comienza por memorizar algunas
salutaciones en honor de esta diosa. Actualmente, el culto de la diosa Sarasvati ocupa un
lugar eminente, comparado al culto de Visnu y de Siva, dos de los dioses mds venerados del
panteén hindd. Por otra parte, la relacion de la diosa Sarasvati con la poesia, y en
consecuencia, con los poetas, es estrecha, dado que, ella favorece a los poetas que se refugian
cn clla, en virtud de que cl sonido dc la poesfa cs ¢l medio idonco para entrar cn contacto con
esta diosa (Joshi 2007, vii-xxi). Finalmente, una descripcién detallada de la diosa Sarasvatt

la encontramos en el libro Gopalarchana Chandrika:

“Rindo homenaje a la diosa del conocimiento que ticne tres ojos (la madre Sarasvati),
sentada sobre un loto. Su rostro, sus brazos, sus pies, su vientre y sus pechos estan
hechos de 50 letras que junto con sus caderas son muy grandes. Sobre su cabeza se
enredan los cabellos con una luna creciente. En la mano derecha superior sostiene un
collar divino y con la mano derecha inlerior hace el gesto sagrado de Chinta mudra.
En la mano izquierda superior porta una jarra de ambrosia y en la mano izquierda
inferior sostiene el mejor libro jamis escrito [los Vedas]. Su complexion es blanca
como la luna y el jazmin, y estd adornada con ornamentos llenos de luz” (Joshi 2007,

Xix).

Asimismo, el vahana o vehiculo de la diosa Sarasvatl es un cisne o un pavorreal.
También porta un ladd. Ademas, es imprescindible senalar que en el Natyasastra 1. 60 se lee
que Sarasvat hizo audible lo que era sélo visible; s decir, en virtud de la diosa Sarasvati, ¢l
tcatro cobra voz y no cstd limitado simplemente a un complejo desplicgue de gesticulaciones

y recursos visibles (Figueroa 2014, 171). De igual forma, también en el Natyasastra 1. 96-97
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se dice que mientras Tndra protege al primer actor, Omkara al bufon y Siva a los histriones,

la diosa Sarasvatl favorece a la primera actriz.

Por otro lado, Ksemendra plantea conscientemente que este manual no solamente es
para los estudiantes, sino también para los instructores. En este sentido, encontramos una
convergencia entre la idea de Ksemendra y el concepto de “ensefianza-aprendizaje” de la
pedagogia constructivista contempordnea. Paulo Freire explica de manera concisa el

concepto de “ensefianza-aprendizaje™

“Is que el ensefiar no existe sin el aprender, y con esto quiero decir mds que lo que
dirfa si dijese que el acto de ensefiar exige la existencia de quien ensena y de quien
aprende. Quiero decir que el ensenar y el aprender se van dando de manera tal que,
por un lado, quien ensenia aprende porque reconoce un conocimiento antes aprendido
y. por ¢l otro, porque obscrvando la mancra como la curiosidad dcl alumno aprendiz
trabaja para aprehender lo que se le estd ensefando, sin lo cual no aprende, el
educador se ayuda a descubrir dudas, aciertos y errores” ([reire 2010 Cartas a guien

pretende ensefiar, 45).
AR a: Hidean: I TTaiR: ®a: |
TrpTaY R UG R 131

3. Al respecto, la obtencion del arte poética para el que no es poeta, la instruccién del habla

adquirida del poeta, el asombro cuando ha madurado la instruccion, y de alli, el surgimiento

de los méritos y dc los deméritos.

En este verso, Ksemendra esboza ¢l contenido del Kavikanthabharana. En ¢l primer sandhi
(capitulo), nuestro poeta subraya el esfuerzo que se requiere para que alguien se convierta en
poeta: un esfuerzo humano y divino. En el segundo sandhi, Ksemendra ofrece consejos a los
poetas en ciernes, con el fin de prepararlos fisica y psicolégicamente. El tercer sandhi discute
la forma en que un poeta deberia componer poemas (kavya) dignos de admiracién. El cuarto
sandhi analiza los méritos y deméritos de la poesia. Finalmente, en el quinto y Gltimo sandhi

(que aparece en el siguiente verso), Ksemendra enumera los diferentes saberes que el poeta
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debe conocer para escribir un i@vya sobresaliente. Asi pues, Ksemendra muestra una

consciencia pedagadgica al plantear su tratado en términos esquematicos.

TRt U T=E: |
T BT: HHONT AETASOTTEd 11¥ |l

4. Posteriormente, la obtencion de la prictica [del arte poético] se divide en cinco capitulos

enumerados en orden. A continuacion, se explican sus definiciones y sus caracterfsticas.

Ksemendra escribe la mayor parte del Kavikanthabharana en verso $loka. Ahora bien, el
verso Sloka es el verso para la ensefianza por excelencia, asf como €l verso mis comin y
predominante de las dos épicas indias: el Mahabhdrata y el Raméayana (Renteria 2020, 77).
La palabra $/oka deriva de la raiz verbal sru “oir, escuchar, dar oido™ (Pujol 2019, 1078). Sin
embargo, la tradicién poética sdnscrita refiere que el verso $loka es descubierto por el poeta
Valmiki, v dicho descubrimiento se atestigua en el poema épico Ramavana (1, 2, 1-40). La

historia es la siguiente:

Un dia Valmiki en compafiia de su discipulo Bharadvaja, después de escuchar el
relato breve del sabio Narada sobre las hazanas de Rama, se dirige a la orilla del rio Tamasa.
Al llegar, Valmiki observa un hermoso lugar apropiado para bafiarse. Pero antes de entrar a
bafiarse, mira el vasto bosque que se encuentra a su alrededor. De pronto Valmiki observa un
par inseparable de pdjaros kraufica de dulce voz que merodean el lugar. Mientras Valmiki
ensimismado los contempla, un cazador malicioso mata el macho de la pareja. La hembra al
ver a su parcja desfallecida y retorciéndose en ¢l suclo cubierta de sangre, lanza un canto
lastimero. Entonces Valmiki abatido por la pena pronuncia las siguientes palabras: *“T1, oh
nisada, cegado por un deseo malicioso, va que le arrebataste la vida a uno de este par de
krauficas, no alcanzaras largos afios ni tranquilidad”™. Dichas palabras constituyen el primer
verso $loka. Después, Valmiki reflexiona en las palabras que ha pronunciado.
Posteriormente, le dice a Bharadvaja que el enunciado que ha dicho se divide en cuartos
meétricos, cada uno con igual ndmero de silabas y, ademis, apto para el acompafiamiento de
instrumentos de cuerda y percusion, ¢l cual es producto del dolor (foka), por lo tanto, lo
llamara sloka. Entonces el discipulo sin ¢l menor esfucrzo memoriza cl enunciado micntras

Valmiki atn habla, lo cual afirma la parte diddctica del sloka. Después de este suceso,
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Valmiki toma su bafio y regresa a su ashram con Bharadvaja, no sin dejar de pensar en lo
que habia sucedido. De repente, el dios Brahmia se le aparece a Valmiki, quien atdnito
reverencia al dios. Brahma toma asiento y le pide al poeta que haga lo mismo, pero Valmiki
no deja de pensar en las palabras que habia pronunciado, e incluso, recita nuevamente el
enunciado en presencia del dios. Entonces Brahma sonriendo le dice a Valmiki que sélo por
su voluntad ha entonado un elegante enunciado: el sloka. Finalmente, Brahma le encomienda
a Valmiki que componga la sagrada historia de Rama compuesta en slokas, los cuales ademds
de did4cticos, son para deleitar el corazdon.

Esta es la historia que la tradicién poética sdnscrita refiere sobre el verso §loka.
Finalmente, solo resta sefialar propiamente la estructura del verso sloka, mas alld de la
cxplicacidn que aparcce cn ¢l Ramayana.

El verso Sloka sc desarrolla a partir del verso védico anusfubh, ¢l verso épico por
excelencia. Asimismo, el verso §loka es el verso que se utiliza mds en la poesia sanscrita y
se mide por el nimero de silabas. Este consta de dos medias estrofas de dieciséis silabas o de
cuatro padas de ocho silabas. Asf pues, al dividir la media estrofa en cuatro pies de cuatro
silabas, se percibe que el segundo y el cuarto pie se delerminan respecto de la cantidad. El
cuarto pie entonces es necesariamente yambico (v - « <)%, mientras que el segundo puede
asumir cuatro formas diferentes. El primero y el tercer pie son indeterminado, es decir,

pueden ser largos o breves, salvo ¢ o v o, €l cual se excluye siempre. Entonces la forma mas

comun del segundo pie es v — — <. Dicho esto, el esquema del verso $loka es el siguiente:

Tomemos el ejemplo del presente verso de Ksemendra:

TyTaR=auiaiRdd U 9=a: |
TYEPT: RO AT |

* En poesia, para sefialar la vocal breve se utiliza este simbolo w; mientras que para indicar la vocal larga se

emplea este simbolo —.
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pascatparicdyapraptirityete paficd sandhiyah |
samoddistah krimeénaisam laksyalaksanamocyate I
Ademds, cuando el segundo pie contiene v - — u, €l primer verso puede tener cualquier

forma métrica. Sin embargo., cuando el segundo pie posee cualquier de las tres formas

restantes, entonces el primer pie se limita, tal como se muestra en el siguiente esquema:

L IL IIIL Iv.

a2
cl
I
C
|
C
C
C
¢l
¢
cl
<
cl
C
|
C
cl

ZUU__l\JUUU ”\_J\J\_JU|U_U \J”
3U_U_|_UUU||UUUU|U_U U”
4.U_U—|_,—_U ”uuuu|u_u U”

La primecra forma que es mds usual sc llama Pathyd; las tres restantes Vipuld, La
enumeracion refiere el orden de frecuencia. La coma indica que hay una cesura. Finalmente,
es importante senalar que el final de un pdda coincide con el final de una palabra, y en
ocasiones, solamente con el final de una palabra que estd en compuesto. El sloka completo,

empero, contiene una oraciéon completa (Macdonell 1927, 232-234)%,

Yo feemfa ey |

ferct Ugds: YaufaahfabuanRUl fommiany liu

5. Que los sabios reflexionen en esta obra, dotada del correcto uso de las declinaciones y
conjunciones, llena de méritos, revestida con palabras dispuestas elegantemente y adornada

con pies métricos y silabas melodiosas.

Me parece oportuno comenzar propiamente los comentarios del Kavikanthabharana
sefialando que Ksemendra no pretende criticar ni a la sociedad ni a la gente de su época, sino

prelende simplemente mostrar todas las vicisitudes y yerros que, a juicio de Ksemendra, se

¥ La explicacion completa del sfoka la tomé del libro de Arthur Macdonell.
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vivia en Cachemira en aquella época (siglo XT) a fin de alejar los males que aquejaban a
dicha sociedad, en otras palabras, el poeta intentaba reformar a su sociedad a través de la

educacion. Sarla Khosla comenta al respecto de las obras de Ksemendra:

*“Cualquiera que sea el tema o personaje que Ksemendra haya seleccionado, nos ha
proporcionado una imagen interesante y muy realista. Su conocimiento del cardcter o
profesion es tan completo que uno no puede evitar preguntarse. El estilo elegido por
€l es sacrificial y el motivo es traer reformas y elevar el estdndar moral de las masas.”

(Khosla, 2001, 2).]

3> WA IH: Riga-aeiiaiieey |

JAGUG Godl Bh ey W ETH &I

6. Alabamos el simbolo de la fortuna: Oni!, el cual es anhelado por el corazén que se coloca
en primer lugar; el cual otorga una fuerza suprema, en donde se ocultat, T, 1, y I, simbolos de

la diosa Sarasvati.

En los proximos 8 versos, es decir, del verso 6 al verso 14?7, Ksemendra enfatiza la
importancia que posee el mantra dentro de la tradicién del fendmeno tantrico. Conviene

recordar quc

“Los mantras han sido una caracteristica distintiva de la tradicion religiosa hindd
desde la época de sus textos mds antiguos, los Vedas (c. 1500-1000 a. C.} y los
primeros Upanisads (c. 800-500 a. C.), pero se volvid ain mdas central en el
movimiento hindd posterior conocido como Tantra (¢. 600 EC-presente)” (Yelle

2003, 3).

Asimismo, es importante seiialar que dentro del pensamiento poético de nuestro autor
“el esfuerzo poético tiene dos vertientes: divino y humano. Lo divino reside en recitar el
cncantamicnto: Ot Airh Klih Saum Om Sarasvatyai namah. ;Una recitacion continua de csto

da lugar a la facultad poética'” (Stiryakanta 1954, 53). El mantra, desde el punto de vista de

¥ Por lo tanto, respecto de los préximos 8 versos. comentaré los que se necesite ser explicado, los que no
comente es porque la explicacion que proporciono en el verso 6 y en el verso 2 (cuando hablo de Sarasvati) es
suficiente para entender el contenido de los 8 versos relacionados al fenémeno tintrico.
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las tradiciones tantricas, son expresiones con un poder mdgico capaces de alcanzar un
objetivo en el mundo real (Yelle 2003, 7). Por lo tanto, para obtener la facultad poética es

necesario aprehender el poder del mantra.

Por otro lado, Ksemendra sefiala especiticamente el mantra mds significativo: Om.
Este mantra en una sola silaba no s6lo contiene todo el lenguaje, sino también todo el cosmos,
el cual surgié y depende enteramente del lenguaje (Yelle 2003, 4). La Chandogya Upanisad
(II. 23. 3), por ejemplo, explica que de la misma manera en que todas las hojas de un libro se
perforan con un alfiler, todas las palabras se perforan con Om. Por lo tanto, el tantra construye
una conexion virtual entre el lenguaje y la realidad dentro del mantra, en consecuencia, 1os
mantras tantricos aprehenden el lenguaje mismo de ciertas formulas upanisadicas a fin de
mcjorar cl potencial cosmogonico (Yelle 2003, 5). Asimismo, me parcce adecuado subrayar
que el mantra Om, se conoce también como pranava y cualquier mantra debe ir precedido y

seguido por €] (Yelle 2003, 9).

Con respecto del comentario sobre los simbolos de la diosa Sarasvati (1, T, |, vy ), a
estos cuatro fonemas se le conocen como amritabija. Abhinavagupta sefiala que estos cuatro
fonemas se llaman asi porque corresponden a un estado de reposo dichoso de Conciencia

divina (Brunner, Oberhammer y Padoux 2000, 137).

THtydEgSadTRTY |
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7. Es tinico, dotado de beatitud; ¢s ¢l medicamento para la prosperidad v ¢l vigor poético; cs

intimo y esta marcado por el néctar abundante que gotea del digito de la luna.

Nuestro poeta enfatiza que s6lo a través de aprehender €l mantra Om, se adquiere la facultad

poética.

TGS TwIe Missiaa couga|
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8. Es el elixir desbordante de la luna, el disipador de la ignorancia, dotado de los fonemas fa

y tha; posee mirfadas esplendorosas de luz, otorga lo prominente y es la esencia de ta y tha.
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Aunque Ksemendra continda hablando del mantra Om, nuestro pocta también introduce un
aspecto crucial de los cultos tdntricos: los fonemas. En los cultos tdntricos Sivaitas existen
una cosmogonia de la palabra, “la emanacidn fonematica”, la cual hace aparecer los
elementos constitutivos del cosmos segin nacen en Siva, de acuerdo con el orden de la
gramitica, es decir, los cincuenta [onemas del sanscrito (Padoux 2011, 112). Asi pues,
conviene subrayar que la palabra representa un papel de creador césmico de acuerdo con la
forma de la lengua sdnscrita. En resumen, “la emanacion fonematica” puede resumirse de la

siguiente manera:

“La divinidad tiene por esencia la Palabra, que es su aspecto de energia, de shakti, y
que esta energia-palabra tiene como naturaleza y forma la lengua sanscrita. Asi pues,
la Palabra bajo la forma sdnscrita cs la que conducird al mundo a la cxistencia y lc
mantendrd con su omnipotencia. Por ello, la divinidad suprema, Paramashiva, que es
Consciencia absoluta, a la vez Luz y Consciencia (prakdsa v vimarsa) -siendo su
aspecto de consciencia el de la energia, de palabra-, se hara consciente de la presencia
en ella de los 50 fonemas del alfabeto sdnscrito, en el orden de la gramdtica
tradicional, de A a KSA. Cada fonema corresponde a un aspecto diferente de la
energia creativa de la divinidad y hacer nacer en ella uno de los planos o aspectos

constituyentes de la manifestacion cosmica” (Padoux 2011, 157).

R BAUS dGHAGaHd 9Y; |
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0. Es supremo, otorga frutos, cuya naturaleza es una fuente muy bien enraizada; es una
proteccion deleitosa, deseada y placentera; es una lluvia de felicidad y es completamente

perdurable e imperecedero.

Tal H: TR I: foramTgest oo |
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10. ;Homenaje a Sarasvati! Aquel que recile este devanagari, €l obliene una soberania

suprema, la cual surge de la palabra original (Omz).
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Resulta imprescindible explicar por qué Ksemendra sefiala que aquel que recite este
devanagari, obtendrd una soberania suprema, ya que la explicacidon nos permite apreciar

simultdneamente el genio poético de nuestro autor.

Ksemendra desde el verso 6 hasta el verso 9 a la par que compone sus versos, escribe
el devanagari, segun el orden de la gramidtica tradicional. Desde luego, esta genialidad
poética es imposible reproducirla en la traduccién. Puede apreciarse solamente en sdnscrito.
En consecuencia, a continuacién, transcribo los versos en sdnscrite para demostrar la
genialidad poética de Ksemendra. Asi, sefialo de color azul las vocales y de color verde las

consonantes, las cuales conforman conjuntamente el devanagari:
om svastyankarh stumah siddhamantaradya mitipsitam |
udyadiirjapradam devya rllnigahanam Il & II
ekamai$varyasamyuktamojovardhanamausadham |

antarantah Kalakhandgaladdhanasudhahikitam 119 |1
candrocghalajjalamh projjaadajfianarh tathasamyutam |
dambarapraudhakiranam tathatarm dadhadunnatam 11 £ 11

param phalapadram paddhamalobphdavamayarh vapul |

ramyam laghuvaram Sarma vargatsarvasahaksaram 11 R 11

Si csto lo ordenamos ¢n un esquema, queda de la siguicnte mancra:

a) Vocales largas sdnscritas de acuerdo con su cantidad vocélica®:

Vocales breves Vocales largas
a a
i 1
u u

* Para una explicacién mds detallada, véase Renteria 2019, 21-16.
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b) Diptongos sdnscritos (siempre son largos):

Diptongos (guna)

Diptongos (vrddhi)

c

ai

o

au

¢) Las consonantes o fonemogramas se clasifican de acuerdo con su punto de

articulacion:
Sordas Sordas Sonoras | Sonoras | Sonoras | Sonoras Sordas
no aspiradas no aspiradas | nasales semi- sibilantes
aspiradas aspiradas vocialicas
Velares ka kha ga gha na ha :h
(guturales)

Palatales ca cha ja jha fa ya sa
Retroflexivas ta tha da dha na ra sa
Dentales ta tha da dha na la sa

Labiales pa pha ba bha ma va -

Asi pues, conviene enfatizar que, en las tradiciones tdntricas, el devanagari se

entiende como la madre (matrka) del cosmos, que emerge de su vientre y regresa en la

muerte. El devanagari en s mismo constituye un canon, es decir, no solo la literatura, sino

también el mundo mismo surge del devanagari (Yelle 2003, 4). En suma, Ksemendra ensefia

que quicn aprchende y aprende ¢l devanagari cs capaz de no sélo de manipular ¢l mundo,

sino también de adquirir la facultad poética.

a1 TR JiE TRHUSTHET |
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11. Se deberia meditar en la blanca Sarasvati, la que reside en medio del circulo de la luna,

quien estd ornamentada con las letras, y quien se rocia con el néctar de las palabras.

Dentro de las tradiciones tantricas, existen “divinidades alfabéticas™ (varnadevata), cuyo
cuerpo estd constituido por letras. La diosa Sarasvatl es un ¢jemplo de una “divinidad
alfabética” (Padoux 2011, 166).

PRy g afegeat umfey |
ARG SRR daTs-1H 182

12.Y se deberia meditar en ella, quien habita en el centro de los dos tridngulos; quien deleita,
quien es parecida a un reldmpago; ella quien asciende luminosa por la via celestial, quien es

el supremo rio de ambrosia.

Ksemendra cuando escribe que se debe meditar en ella (Sarasvati), quien habita en el centro
dc Tos dos tridngulos, hace alusién cl Sei-yantra o sri-cakra. El yantra cquivale a la
representacion visual del mantra, en otras palabras, el yanfra es la representacion visual de
una divinidad (Muioz 2007, 696). Dentro de las prescripciones rituales de obras tantricas, la
actividad mental ocupa un lugar esencial. La recitacion de mantras no es suficiente: es
necesario acompanar constantemente los mantras con imdgenes mentales, ya sean
interiorizadas o proyectadas con la imaginacion sobre un soporte. Asi pues, cuando se utiliza
un yantra, es imprescindible imaginar que estd presente la divinidad, es decir, ver
mentalmente la apariencia de la divinidad tal y como se describe en los textos fragmentados
que reciben ¢l nombre de dhyanasioka (“verso de visualizacidn de la divinidad”) (Padoux

2011, 179).

A continuacién, comparto una imagen del yantra de la diosa SarasvatT:
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13. Se deberia meditar en su energia inmutable e informe, la cual es mds suprema que lo

supremo. Ella ¢s la semilla de las tres formas, cs ¢l triple veda y cs la dadora de la

emancipacién por medio del deseo a través de la palabra.

Véase los comentarios de los versos 2y 12.
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14. La emancipacion surge cuando se busca a flor de tierra los deseos florecientes de crear

poesia, con breves pausas; la liberacion del amor se encuentra en poner atencién en la
naturaleza del deseo; finalmente, la liberacion se encuentra en la semilla germinada en su

totalidad.

Pdfd Afecide: BRI Yaroiy HIaTEard |
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[Ahora el primer tipo de estudiante:]

15. El estudiante para producir poesia deberia estudiar literatura tomando clase con el
conocedor del arte poético; no deberfa ser su preceptor ni un Iégico ni un gramético porque

obstaculizan el florecimiento de los buenos versos.

En este verso, Ksemendra comienza a explicar la diferencia entre los tres tipos de estudiantes.
Ahora bicn, Ksemendra no cs ¢l primer autor que discute ¢l tema de la formacién de un pocta,
y tampoco es el primero que propone una clasificacion para dichos poetas, mas bien, continda
una larga tradicion sanscrita sobre el tema del quehacer poético y la clasificaciéon de los
diferentes tipos de poetas. Autores como Dandin, Rudrata, Vamana, Raijasekhara,
Hemacandra y Vagbhata, autores anteriores a Ksemendra, han tratado el (épico del quehacer
poético y la clasificacion de los diferentes tipos de poetas (Stiryakanta 1954, 43).
Rajasekhara, empero, como mencioné anteriormente, a diferencia de los otros autores,
escribe un manual para quienes deseen convertirse en poetas: el Kavyamimamsa. En el
Kavvamimamsa, Rajasckhara scfiala quc los poctas pueden clasificarsc cn tres tipos:
sarasvata (el poeta favorito de la diosa de la poesia), dbhvasika (el poeta forjado en la
prictica) y aupadesika (el poeta forjado en la instruccién). Segiin Rajasekhara, el poeta
sarasvata tiene la libertad de componer a voluntad y su poesia llega a oidos de campesinos
y de profesores en todas partes; el poeta @bhyasika, por otro lado, estd limitado tanto en su
capacidad poética como en su produccion y, en consecuencia, su poesia solamente la conocen

sus amigos; finalmente, el aupadesika solamente es capaz de parlotear algunas dulces
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tonterias y ¢l alcance de su poesfa se limita a los habitantes de su casa (Stiryakanta 1954, 45).
Sin embargo, el manual de Rajasekhara se limita a formar reyes-poetas mds que a poetas-
aficionados (Stiryakanta 1954, 52). Ksemendra, por otro lado, establece un método nuevo y
diferente para preparar a los que aspiran ser poetas: el Kavikanthdbharana. Nuestro poeta
también sefiala que hay (res tipos de estudiantes: a) el que puede ser entrenado [dcilmente, b)
el que debe trabajar duro y, ¢) el que simplemente no puede ser entrenado; es decir, el primer
tipo de alumno es aquel que ficilmente puede convertirse en poeta; el segundo es el que
mediante un trabajo continuo puede convertirse en uno; el tercero es aquel que no tiene
ninguna posibilidad de llegar a ser pocta, a no ser, dice Ksemendra, que trabaje ardua y
constantemente y, sobre todo, apele al esfuerzo divino. Es importante subrayar que
Ksemendra enfatiza que la adquisicion del arte poético es consecuencia de un esfuerzo
humano y divino. De hecho, la clasificacion de Ksemendra de los diferentes tipos de poetas
se basa en el esluerzo divino y humano. Los primeros dos tipos de estudiantes de dicha
clasificacion solamente requieren un esfuerzo humano para convertirse en poetas, mientras
que el tercer tipo de estudiante no le es suficiente un esfuerzo humano, sino que requiere un

esfuerzo divino para adquirir el arte poético (Saryakanta 1954, 55).

Por otro lado, la sugerencia que Ksemendra ofrece al primer tipo de estudiante, es
decir, aquel estudiante que puede convertirse ficilmente en poeta, sobre que no deberfa
aceptar como preceptor ni a un 1égico ni a un gramdtico cn virtud de que obstaculizan cl
tlorecimiento de los buenos versos, converge con una propuesta de Paulo Freire. El pedagogo

brasilefo sefala lo signiente:

“El cstudio de la gramatica dejo de ser un disgusto, un obstaculo a la convivencia con
los profesores del lenguaje. En lugar de tener en ella la prision de la creatividad, del
riesgo, el espantajo de la aventura intelectual, pasamos a tener en ella una herramienta
al servicio de nuestra expresion. Los estudios gramaticales dejaron de ser un
instrumento represivo con que la cultura dominante inhibe a los intelectuales
populares y pasaron a ser vistos como algo necesario, incorporado a la propia

dindmica del lenguaje. Por eso mismo tales estudios s6lo se justifican en la medida
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en que nos ayudan a liberar nuestra creatividad, y no en cuanto la impiden™ (Freire

2017 Politica y educacion, 92),

Llama la atencion la afinidad que comparte el pensamiento de Ksemendra y el de
Paulo Freire. Ambos pensadores coinciden en subrayar que el conocimiento gramatical no
debe obstaculizar la creatividad, mads bien, el conocimiento gramatical debe convertirse en

una herramienta al servicio del quehacer poético.

faTaRIea ™ ARG au fafgaymy|
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16. Cuando se logra adquirir una estructura gramatical con esfuerzo a través de los nombres
y verbos y con la disposicién métrica, ¢l estudiante cuidadosamente deberia poner atencién

al escuchar el estilo y la dulzura de la poesia.

Ksemendra considera que aucitve (lo apropiado) es el alma de la poesia. En este verso
reafirma dicha postura. Ya en su obra Aucityavicaracarcd (1T), nuestro poeta ha sefialado que
la esencia del rasa radica en el encanto poético; incluso, los alamkara (figuras retéricas) y
los guna (méritos) solamente son apropiados cuando estdn dotados de calidad. En otras
palabras, como subraya Kalidapa Giri, “lo apropiado es lo que infunde vida a una
determinada composicion y conduce a la delineacidén adecuada del sentimiento. Sin lo
apropiado, Ta poesia no logra representar el sentimiento. Por eso se le ha llamado el aliento
vital de la poesia” (Giri 1975, 85). Asimismo, Ksemendra continiia en el Aucityavicaracarca
(V1) con Ta cxplicacion de lo apropiado y reafirma que los alamkara (figuras retéricas) y los
guna (méritos) ensalzan la belleza de la creacion poética cuando se disponen correctamente
en el lugar apropiado. Ademds, Ksemendra ejemplifica en este mismo verso como funciona
lo apropiado. Nuestro poela escribe que una [aja colocada en el cuello o un collar en la cintura
provocan gue un cuerpo resulte ridiculo; de igual formak, sucede con los alamkara (figuras
retbricas) y los guna (méritos) cuando se insertan de manera inapropiada con el fin de obtener
simplemente una versificacion adecuada. Asi pues, es necesario enfatizar que Ksemendra
considera que cada elemento del poema funciona bajo el principio de aucitva (lo apropiado),
cs decir, los nombres, los verbos, los adjctivos, la disposicidén métrica deben cstar

impregnados por lo apropiado (Girt 1975, 87), o en otras palabras, aucitya (lo apropiado),
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seglin nuestro poeta, se establece en cada uno de los componentes de la poesia, tanto en la
palabra como en el sentido: el verbo, el caso, el género, el nimero, los guna, los alamkidra,
o incluso el rasa mismo. De aqui que Ksemendra en su obra poética Aucifyavicaracarca (5-
10) haga referencia al aucityajivita o lo que da vida a la poesia, sin olvidar que “Kgemendra
no usé la voz jivifa (alma) en el sentido de “alma”, sino como “elemento esencial que otorga
vida”, el cual debe permanecer en todos los elementos poéticos™ (Renteria 2021, 121).
Finalmente, cabe mencionar que el propdsito de la poesia es producir deleite, placer estético
(Kane 1961, 346); en consecuencia, ¢l poeta debe encontrar el deleite supremo en la creacién
de un poema artistico (Kane 1961, 348). Ksemendra cra consciente de su tradicién poética,
de ahi que aconseje a este primer tipo de estudiante que preste cuidadosamente atencion al

estilo y a la dulzura de la poesia.

Ty TR SRUTHTHTRY GeTERTY Hof |
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17. El deberia poner atencion en los cantos, los versos gatha y también en la poesia précrita,

todos ellos agradables; el deberia también a aprender a cultivar el gusto en los textos sagrados

dispuestos para la poesia culta a fin de discutir temas nuevos.

Es oportuno subrayar la importancia que Ksemendra le otorga a la poesia précrita como
ensefianza necesaria para los poetas en ciernes. En primer lugar, conviene sefialar que la

%

palabra pracrito (en sdnscrito prakrta) significa “genuino”, “verdadero™, “real”, “principal”,
pero un sentido lingiiistico también significa “vernacular” (Pujol 2019, 643), y como bien
refiere Armando Renteria, “se usa en oposicidn a la palabra ‘sdnscrito’, que significa ‘bien
hecho’, ‘refinado’ y ‘culto’ (Renterfa 2021, 14). Ahora bien, para complementar la idea de
oposicion entre lo pracrito y lo sanscrito, Arthur Keith establece que prakrta es todo aquello
que provienc de la naturaleza, cn otras palabras, lo quc todas las personas sin ningtn tipo dc
instruccidon pueden comprender y utilizar sin dificultad, de modo que, todo lo que no se
escribia en sdnscrito, es decir, lo que no era “refinado™ o “culto”, recibia el nombre de
lenguaje comun o vernacular, en oposicion al lengunaje del hombre educado que era capaz de
hacer vso de un lenguaje mds sofisticado (Keith 1956, 26). Tradicionalmente, los gramdlicos

indios han mencionado que las lenguas pracritas derivan del sdnscrito codificado en la
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gramdtica de Panini (entre los siglos V y IV a. C.). No obstante, ¢l gramatico Hemacandra
(1089-1172-1173) emplea en su obra Prakriavyakarana (1. 1) el término “pracrito™ para
aludir a las lenguas verndculas opuestas al sdnscrito (Renteria 2021, 14). Incluso, conviene
mencionar que las lenguas pracritas no derivan del sdnscrito, dado que, la lirica préicrita
influye no sélo en la métrica del sanscrito, sino también en los lugares comunes (Renteria
2020, 38). Por otro lado, la fuente principal para el conocimiento del pricrito se encuentra en
las inscripciones del rey Asoka, de donde puede deducirse con certeza que existieron tres
grandes etapas, seglin la clasificacion de George Grierson: los précritos primarios, de donde
deriva la lengua védica y su sucesor, el sanscrito; los pracritos secundarios, tales como el
pali, el magadh1, el maharastri, el aurasent, el paisaci y el apabhramsa; finalmente, los
pricritos terciarios, o las lenguas verndculas modernas (Keith 1956, 27). Ahora bien, aunque
el sanscrito logré una regulacion completa frente a otras lenguas, incluidos los pracritos, tanto
en niveles gramaticales complejos y como en procesos de estilizacion, no obstante, “las
lenguas prdcritas también conocieron un alto grado de estilizacion y refinamiento, a tal punto
que se han considerado composiciones estilisticamente bellas y modelos para otros poetas™
(Renterfa 2021, 98). En términos generales, la lirica pricrita estd construida a partir de su
composicion y versificacion musical, en donde el poeta muchas veces es objeto de su poesia
(lo cual se advierte en el uso de la primera persona gramatical). Asimismo, la sofisticacion y
eslilizacion de la poesia pricrita se observa en que dicha poesia no se dirige solamente a
aquellos que pretenden deleitarse con €sta, sino también a un sujeto determinado, ya sea
presente o ausente, lo que demuestra una conciencia poética de los poetas de lengua pricrita

(Renteria 2021, 122).

Un ejemplo de poesia pricrita es el Gahasattasai (“Los setecientos versos™). Ll
Gahasattasar es una antologia (ko$a) de poemas liricos compilada por el rey Hala y escrita
en la lengua prdcrita llamada maharastti, en metro gathad (t€érmino del cual hablaré
enseguida), la cual es anterior al poeta y dramaturgo Kalidasa (siglo I'V d. C.) (Renteria 2021,
15). A lo largo de los poecmas del Gahasattasai, puede palparsc un espiritu de cercania a la
vida y a las realidades del pueblo Maharastra, una sensibilidad que los poetas deseaban
expresar; asimismo, es posible contemplar a través del Géahdsatiasar los paisajes, las

personas, los pastores y las pastoras, los nifios y nifias, el cazador, el obrero, dado que, la
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antologia es atable y bucélico. Como bien sefiala, Arthur Keith, los temas que descollan son

los siguientes:

“Amores sencillos entre escenas sencillas, fomentados por las estaciones, porque
incluso el invierno acerca a los amantes, como una tormenta los empuja a refugiarse
el uno con el otro. La doncella suplica a la Iuna que la toque con los rayos que han
tocado a su amado; ruega a la noche que se quede para siempre, ya que la mafiana es
para ver la partida de su amado. El amante, a su vez, le pide al trueno y al relimpago
que le hagan lo peor, si le perdonan a quien ama... cdmo una esposa, regocijada por
el regreso de su marido, duda en ponerse el traje festivo para no amargar el dolor de
su pobre vecina, cuyo marido aln retrasa su regreso a casa... cuando dos personas
han compartido alegria y dolor juntos durante mucho ticmpo, uno mucre, s6lo €l esta
realmente vivo, es la otra quien muere... Pero la ausencia puede ser una alegria donde
el corazén es falso; la infiel lamenta su desamparo y le ruega a su amiga que vaya a

su casa, simplemente para garantizar su seguridad” (Keith 1956, 224).

Por otro lado, es conveniente subrayar que la literatura pricrita enfatiza las

sensibilidades masculinas y femeninas, debido a que el amor traducido en los sentimientos y

las emociones es el niicleo de la poesia en general. Por lo tanto, en el Gahdsattasat, los poetas

exploran y recrean el (6pico del amor desde una perspecliva emocional y sentimental, cuyo

topico amoroso se desarrolla en tres niveles: preman, el amor romantico y devocional,

sragara, €l amor erdtico o literario; kama, el amor pasional en el dmbito social (Renteria

2021, 42). Un ejemplo de un poema del Gahasattasar servird para entender la sofisticacion

y cstilizacidén de la pocsia pracrita y, cn consccucncia, la importancia que Ksemendra Ic

otorga a la poesia pracrita como ensenanza imprescindible para los aspirantes a poetas:

“; A qué corazon no cautivarian los senos de una mujer, placenteros al tacto, pesados,

compactos y muy bien decorados como un buen kavva?”’ (Gahasattasai 428).

El presente poema muestra, como bien sefiala Armando Renteria, la conciencia

poctica del pocta al comparar su pocma con ¢l kavva (en sdnscrito kdvya) (Renteria 2021,

104), lo cual subraya el alto valor literario lirico, asi como la sensibilidad y belleza de la que

habldbamos. Por lo tanto, la invitaciéon de Ksemendra a los poetas en ciernes para leer poesia
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pracrita es realmente una invitacion a leer y conocer una poesia que emana de la vida y de
las realidades de las personas, una idea poética que Ksemendra vincula con su idea

pedagdgica que exploré en el subtema Ksemendra como observador de su sociedad.

Con respecto del verso gatha, en primer lugar, es necesario sefialar que la palabra
gatha deriva de la raiz verbal sdnscrita gai, que significa “cantar”, “recitar”, “alabar” (Pujol
2019, 340). En poesia, empero, la palabra garhda refiere un tipo de composicién métrica
referido al canto. El verso gatha se relaciona con el verso sdnscrito arva. A diferencia del
verso Sloka, el verso gatha se mide por el ndmero de morae o matra (una silaba breve
corresponde 4 un morae o matra y una silaba larga a dos morae o matra). El verso gatha se
dispone en dos lineas o versos, divididos a su vez en cuatro partes o padas. El primer verso
contienc doce morae o matra, cl scgundo diccicho, ¢l tercero doce y ¢l cuarto quince. Un

esquema estandar seria el signiente (no hay que olvidar que al igual que otros muchos versos,

el verso gathd tiene variantes) (Macdonell 1962, 235; Renteria 2021, 1):
l.-uu|--|uu-

2.u-u|--|u-u|--|-

3.uvuu|u-ul--

4l Jul-- |-

Asimismo, conviene subrayar que el verso ga@tha (gahd en maharastri) es el verso mas
popular de la literatura pracrita, dado que es un verso adaptado a las canciones populares
(Renteria 2021, 286), de aqui que Ksemendra aconseje al primer tipo de estudiante que ponga
atencion en los cantos, lo que intrinsecamente significa que estudie poesia pracrita. Ademads,
la métrica no s6lo sirve para que la poesida sanscrita y pracrita se cante, sino también, y alin
mds importante, la métrica posce un fin pedagdgico: la memorizacion.

Finalmente, con respecto del consejo de Ksemendra de cultivar el gusto en los textos
sagrados dispuestos para la poesia culta, me parece oportuno sefialar que el desarrollo de la

poesia religiosa es extraordinariamente rico en multiples niveles, dado que, “es aqui donde

tcnemos ¢l mayor nimero dc pocmas, ¢l maximo dc imitacién y una tendencia a la
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paronomasia ain mds clara que la que encontramos en ¢l kgvya secular” (Lienhard 1984,
128). La mayoria de la literatura religiosa se expresa en cantos laudatorios (sobre todo
stotras, stutis o stavas), cuya alabanza se dirige a dioses, lideres espirituales, rios, localidades
u otros fendmenos venerados (Lienhard 1984, 128). Las estrofas de dichos poemas religiosos
solicitan a los poderes divinos [avores, bendiciones, alivio de enfermedades o auxilio en
situaciones dificiles, y aunque las divinidades principales son el centro de esta poesia (Buda,
Durga-Kali, Ganesa, Krsna, Laksmi, Nrsimha, Radha, Rama, Sarasvati, Siva, Sarya, los
T'athagatas, los Tirthamkaras o Jinas, Vardhamana Mahavira y Vispu), no obstante, las
divinidades locales también juegan un papel importante en la literatura religiosa, al mismo
tiempo que manitiestan las tradiciones locales y comunes de India (Lienhard 1984, 129). De
aqui, podemos reafirmar la importancia que Ksemendra le otorga a la capacidad de
observacidn, un principio pedagdgico de nuestro poeta del que ya he hablado anteriormente.
Asimismo, los poetas de literatura religiosa hacen uso de vna retahila amplia de nombres y
epitetos diferentes para los protagonistas de sus poemas. Tales nombres vy epitetos pueden
basarse en tradiciones religiosas establecidas, derivarse de un lenguaje poético o bien, ser
inventados por el poeta en turno, continuando Ia tradicién de nombres y epitetos existentes.
Por ejemplo, en lugar de Ganesa, el poeta puede utilizar nombres como Cintamani, Ganapati,
Jyestha, Mayiiresa, Parévaputra, Sesaputra, Vighnardja, Vighnantaka, Vindyaka; Siva, por
otro lado, puede ser Hara, Mahadeva, Mahakala, Pasupati, Rudra, Sankara, Sﬁlape‘mi, Sthanu,
Viresvara; o bien, el dios Sol, capaz de curar la lepra, segln el Saryasataka, compuesto por
Mayiira, puede recibir los epitetos de Timirairupu®® (v. 16 “enemigo de la oscuridad™), o
aharpati*® (v. 25 “Sefior del dia™) (Lienhard 1984, 129). En estos dos epitetos, convienen
cnfatizar dos aspectos. En cl primer aspecto, ¢l pocta ha preservado un cquilibrio armonioso
entre ¢l sonido de los nombres y su contexto fonético (Lienhard 1984, 129); en ¢l segundo,
la literatura religiosa fomenta una creacion poética total, de aqui que Kgemendra recomiende

leer poesia religiosa. Por otro lado, retomando nuevamente el tema de la versiticacion, cabe

¥ El epiteto Timiraripu estd compuesto por dos sustantivos, timira, n. “oscuridad™, “tiniebla” (Pujol 2019, 423),
y ripi, n. “traidor”, “rufian”, “enemigo™ (Pujol 2019, 863). En mi opinion, el epiteto podria traducirse no como
propone Siegfried Lienhard, “enemigo de la oscuridad™, sino como “disipador de la oscuridad™.

4 El epiteto Aharpati estd compuesto por dos sustantivos, ahar, n. “dia”, “dia v noche™ (Pujol 2019, 137). ¥
pati, n. “sefior”, “amo”, “patron”, “duefio”, “gobernante™ (Pujol 2019, 366).
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mencionar que en la himnodia sdnscrita y prdcrita, los poctas hacen uso de una gran variedad
de metros, aunque principalmente echan mano del verso gatha o aryd (Lienhard 1984, 131).
Por lo tanto, es innegable el miramiento que nuestro poeta le otorga a los versos gatha y ala
poesia pricrita. Asi pues, aunque es cierto que el valor artistico de la himnodia sdnscrita y
pricrita varia considerablemente, no debe olvidarse que la literatura religiosa posee una doble
instruccion: por un lado, promueve un contenido religioso y filosofico; por el otro, ensefia un
valor literario (Lienhard 1984, 130). Sin lugar a duda, Ksemendra exhorta al primer tipo de

estudiante a aprender ambas instrucciones.

T T THAT TR 01 70 g¥aRiiga |

[apAB DRI HH A U_d SSHRachidady 1124 I

18. La mente del que estd absorto en cada emocion estética y del que estd cautivado por el
placer que se encuentra en cada virtud [poética], desarrolla su propia madurez que surge del
derramamicnto de su conocimicnto.

Finalmente, Ksemendra enflatiza que el conocimiento de dos conceplos poélicos clave, rasa
y guna”', es imprescindible para este primer tipo de estudiante o, en otras palabras, nuestro
pocta sugicre que ¢l primer tipo dc cstudiante, a fin de desarrollar una madurcz estética y
poética, debe comprender la teorfa poética del rasa-guna. De hecho, Ksemendra sefiala
lidicamente la importancia del rase v del gura al hacer un juego de palabras con ambos

conceptos con un valor distributivo: rase rase (@ Qﬁ) y gune gune (1!6| ﬂ'&f), una muestra

mds del dominio pedagégico-poético de Ksemendra.

TS TP o BICTG TG auaaeIG |
DIATIATIT Y GHE Y& R AR 112R Il

[Ahora el segundo tipo de alumno:]

4 Ambos conceptos (rasa ¥ gupa) los he explicado ampliamente en el primer capitule, en el apartado 1. 3.
Aspectos literurios.
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19. El, en verdad, manteniendo la mirada en la historia, deberfa estudiar todos los trabajos
literarios hechos por Kalidasa. En primer lugar, deberia conservar el nacimiento del perfume

fragante de la poesia antes que ¢l acre olor de la 16gica.

La primera recomendacion que Kgsemendra proporciona al segundo tipo de estudiante, es
decir, a aquel estudiante que mediante un trabajo constante puede convertirse en poeta, es
estudiar historia. La palabra sdnscrita que utiliza nuestro poeta es itihasa. La palabra itihasa
es un sustantivo masculino que significa “leyenda, mito, historia mitolégica, literatura épica”
(Pujol 2019, 175). Por lo tanto, Ksemendra realmente exhorta a este tipo de estudiante a
estudiar literatura kavya. No hay que olvidar que, segin la critica literaria, el kavya se divide
en tres categorfas segin su composicion: a) los textos candnicos (dgama), 2) la tradicién o
historia (itihdsa) v 3) los tratados scglin varios temas ($astra). Los textos candnicos (dgama)
comprenden los Vedas, el Tipitaka budista, los Brahmana v 1a literatura candnica $aiva y
vaisnava®?. Por otro lado, la tradicién o historia (ifikdsa) incluye principalmente la literatura
épica: el Mahabharata y el Ramayana, asi como los purana™. Finalmente, los tratados
(€cnicos (sastra) en general son aquellos que incluyen comentarios a los textos de cualquier

tipo (Renteria 2021, 96-97).

Por otro lado, conviene mencionar, aunque sea de manera breve, que histéricamente
se ha sefialado que India no tiene Hisloria, es decir, India es un pueblo que posee solamente
prehistoria. Hay dos factores principales que se asumen para asegurar esto. En primer lugar,
se ha aceptado que “el pasado sélo es historia si disponemos de documentos escritos. Todo
lo que cae antes de la escritura es denigrado de prehistoria o de ambigua protohistoria”
(Paniker 2005, 203). En scgundo lugar, desde Hegel* se ha admitido que sin Estado no hay

historia (Paniker 2005, 203). Con respecto del primer punto, “el pasado sdlo es historia si

12 Véase ¢l capitulo sobre Cullos religiosos (pag. 34). donde ahondo en los cullos aiva y vaisnava.

B Véase la nola 3, donde especifico qué son los purdna. Asimismo, véase ¢l capitulo sobre Cullos religiosos
(pag. 34), donde detallo los 18 purdna existentes.

W Hegel en su obra Lecciones sobre lu filosofia de la historia universal (136-137) menciona la idea que los
pueblos sin Estado no tienen Historia, sino prehistoria: “Lo unico propio ¥ digno de la consideracion filosofica
es recoger la historia alli donde la racionalidad empieza a aparecer en la existencia terrestre... donde existe un
Estado... Los pueblos pueden lograr sin Estado un importante desarrollo, en ciertas direcciones. Esta
prefistoria cae empero fuera de nuestro fin... |Porque] el Estado es... ¢l que por vez primera da un contenido,
que no sélo es apropiado a la prosa de la historia, sino que la engendra™ (Paniker 2005, 204).
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disponemos de documentos escritos”, me parece que es un argumento insostenible, dado que,
los enfrentamientos dindsticos y cambios administrativos, las diferentes incursiones y las
disputas politicas en India destruyeron documentos fisicos importantes. Ademds, también
debe tomarse en cuenta que muchos manuscritos en India se perdieron debido a factores
climdticos (Ghosh 2007, 216). Con respecto del segundo argumento, es importante senalar
que hay diferencias entre el concepto de itihasa y el concepto cientifico de historia. Conviene

seflalar las palabras de Bhattacharya:

“El concepto indio temprano de ifihdsa diferia de la idea moderna de historia en
muchos aspectos. Pueden observarse algunas de las principales diferencias. En la
percepcién india primitiva no existfa una distincién clara entre mitos, leyendas
heroicas y hagiografia. /tihasa a menudo mezclaba clementos dc los tres... En la
historia no hay lugar para lo sobrenatural, lo milagroso o lo trascendental. It/hasa, por
otro lado, dio a lo trascendental y lo milagroso un lugar importante en sus

preocupaciones” (Bhattacharya 2016, 174).

Asimismo, es ingenuo pretender leer el /t/hdasa de manera literal, mas bien, debe
reflexionarse en las ensefianzas éticas y morales que contiene. En consecuencia, me parece

bastante oportuno referir lo que dice Coomaraswamy:

“Los elementos ‘milagrosos’ de la literatura épica no son en modo alguno
glorificaciones y realce ‘poélicos’ de los aconlecimientos humanos, sino
formulaciones metafisicas y las partes mds esenciales de la historia, que sélo él puede
decir que ha ‘entendido’. Quien se restringe a los niveles literales y mas bajos de
referencia estd descuidando la mayor parte de los contenidos de los textos.”

(Coomaraswamy 1937, 212),

Asi pues, Ksemendra al aconsejar al segundo tipo de estudiante que estudie el ifihasa,
estd pensando en términos de literatura kavya, dada la importancia literaria que ya en ese
momento poseia ¢l Mahdabhdarata, el Ramdayana y 10s purdna, aunque también nuestro poeta

tienc cn mentce las enseflanzas éticas y morales de dichas obras.
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Con respecto a la recomendacion de estudiar los trabajos literarios hechos por
Kalidasa, me parece oportuno sefialar brevemente quién fue Kalidasa y por qué Ksemendra
aconseja estudiar sus obras. La vida y obra de Kalidasa es alin un tema discutible, debido a
la problemitica que existe en torno a la figura de historica de dicho poeta, por lo tanto, los
datos que sefialo son aproximaciones de dilerentes especialistas que han estudiado la vida y

obra de Kalidasa.

En primer lugar, se cree que Kalidasa nace en algiin lugar de Malva y habita la ciudad
de Ujjayini, en lo que actualmente es el estado de Madhya Pradesh. Su actividad literaria
puede fecharse probablemente entre el siglo 1V a. C y el siglo V d. C. Asimismo, los
especialistas consideran que Kalidasa florece bajo el reinado de los Gupta®, ya sea bajo
Candragupta Il (357-413 d. C.), Kumaragupta (413-455 d. C.), o bicn, Skandagupta (455-
480 d. C). Asimismo, Kalidasa pertenece a la clase de los brahmanes y es devoto del dios
Siva. De igual forma, se dice que Kalidasa es un gran conocedor del territorio de India, dado
que, en sus obras detalla magistralmente sus descripciones geograficas y sociales, virtud que
lo convierte sin duda en un poeta fiable en la descripcion cultural, social y geografica de su
tiempo (Renteria 2020, 29-31). Con respecto de sus obras, las que destacan indudablemente

son sus obras dramdticas y poéticas™®:

a) Abhijiianasakuntald (“El reconocimiento de Sakuntala™): una obra dramética que
se divide en siete actos. El drama aborda el amor y el matrimonio del rey Dusyanta
con la bella Sakuntala.

b) Meghadiita (“La nube mensajera”): un poema lirico de ciento once versos que
aborda cl topico de “cl amor cn la scparacion”. El poema detalla ¢l mensaje de un
vaksa a su esposa, cuyo portador del mensaje es una nube.

¢) Rrusamhdra (“El ciclo de las estaciones™): un poema erdtico que describe el amor

y sus placeres segun las seis estaciones del aiio indias.

* De hecho, en la historia de India, del afio 300 d. C al 600 d. C. se le conoce como “la época de oro de la
India” o “periodo Gupta”, este Gltimo nombre se debe a los gobernantes que detentaron el poder durante este
tiempo. Asimismo, esie calificativo se debe a la trascendencia y contribucién literaria, cultural, social y
humanista indias mediante la instrumentalizacion de la lengua sanscrita (Renteria 2020, 27).

 Para revisar las demas obras de Kalidasa, asi como ahondar en las obras que presento en este comentario,
véase el trabajo de Renteria (2020, 33-35).
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d) Sragaratilaka (“El ornamento del erotismo™): un poema en donde hay un lamento
debido a la dureza de corazén de la amada.
e) Ghatakarpara (“El cantaro roto”): un poema que, contrario al Meghadita, presenta
la nostalgia de una mujer por su marido, en virtud de que éste se encuentre lejos.

Nuevamenle el mensajero es una nube (Renterfa 2020, 34-35).

Por otro lado, no debe perderse de vista que Ksemendra le ha recomendado al primer
tipo de estudiante que preste atencidn en los versos gathd y en la poesia pricrita. Kalidasa es
uno de los primeros poetas que utiliza el maharastri en sus obras para ejemplificar los
didlogos pronunciados por distintos personajes (Renteria 2021, 16). Asimismo, la influencia
del Gahasattasai en la obra de Kalidasa es innegable®’, por lo tanto, la recomendacién del
cstudio dce las obras de Kalidasa por parte de Ksemendra tiene una funcién doble: ¢l segundo
tipo de estudiante debe instruirse tanto en la literatura ia@vya como en la literatura pracrita.
Finalmente, Ksemendra reitera que ni un 16gico ni un gramdtico deben ser el preceptor de
este segundo tipo de estudiante porque obstaculizan el florecimiento de la poesia. Un consejo

que nuestro poela también le brindé al primer tipo de estudiante™.

HeTeha: DIogahary dedhiee: URaRe®: Wiq|

U< 9 OIS 9 UGTaRINITRUSST Jg1eaid lIRo |l

20. El deberia ser ayudante de un gran poeta en el momento de la creacién de nueva poesia,
coincidiendo con €l. El deberia tener el deseo constantemente de llenar los huecos en las

palabras en el pie méltrico y en los hemisliquios.

Ksemendra recomienda al segundo tipo de estudiante una comunicacion constante con un
mahdakavi (un poeta excelso). Resulta interesante el rol que nuestro poeta establece entre el
estudiante y el profesor. El primer consejo que Ksemendra le brinda a este segundo tipo de
estudiante no es que fomente una relacion profesor-estudiante, en donde el profesor sea quien

decida autoritariamente qué se considera poesia y qué no. Mds bien, nuestro poeta le ha

4 Para corroborar la influencia del Gahasariasal en la obra de Kalidasa, véase 1a obra de Renteria (2021, 37,
40, 220, 221, 317, 332, 334, 380, 388, 404). En estas pédginas, Armando Renterfa sefiala puntualmente la
influencia del Gahdsattasar en distintas obras de Kalidasa.

*# Véase el verso 15,
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recomendado a este segundo tipo de alumno que estudie primeramente historia y los trabajos
literarios hechos por Kalidasa, a fin de adquirir los conocimientos necesarios que le permitan
coincidir intelectualmente con el profesor. Esta idea de Ksemendra converge nuevamente
con un fundamento constructivista que enfatiza el rol del docente y la naturaleza interpersonal
de la enseianza-aprendizaje en relacion con la funcién mediadora del docente y la

intervencion educativa. Frida Diaz Barriga v Gerardo Herndndez sefialan lo siguiente:

“Para afrontar los retos del siglo XXI, 'la educacién debe estar dirigida a promover
capacidades y competencias v no solo conocimientos cerrados o técnicas
programadas’ (Pozo y Monereo 1999, 11). Esto implica que el desarrollo de la
capacidad de aprender a aprender se sitiia en el centro de todo proyecto educativo y
que ¢l foco de los procesos educativos debe cambiar cn la dircccion de formar
personas que gestionen sus propios aprendizajes, adopten una autonomia creciente y
disponga de herramientas intelectuales que le permitan un aprendizaje continuo a lo

largo de la vida™ (Diaz y Hernandez 2010, 3).

En la pedagogia constructivista contemporanea, el aprender a aprender es un
fundamento, dado que, “esto implica que lo relevante del aprendizaje es poder 'transformar
lo que se sabe’ y no unicamente poder 'decir lo que se sabe' como en el caso de la educacién
centrada en adquisicion de saberes declarativos inmutables y [ragmentados™ (Diaz y
Hernédndez 2010, 3). Y al igual que en la educacion constructivista, Ksemendra considera
que el estudiante al adquirir conocimiento (es decir, tras aprender a aprender), debe ejercerlo
de forma ética, responsable y solidaria y en aras de la resolucion de los problemas que
aquecjan a su comunidad. En suma, ¢l estudiante al adquirir conocimicnto no copia ni cl
conocimiento ni su realidad circundante, sino que es capaz de construir una serie de

representaciones de su realidad que le permitan entenderla y mejorarla (Hernandez 2014, 15).

MR YeHiaaRaiaafyrafdedia g
Tl WRIgRIUS: YRT0T gyt uRuRas 1Rl

21. A través de la practica, €l deberia componer versos colocando conjuntamente las palabras,

aunque ¢stas no signifiquen nada. EI también deberfa completar ¢l hucco de un verso ya

compuesto, manteniendo el mismo significado.
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Finalmente, Ksemendra termina la lista de consejos del segundo tipo de estudiante
enfatizando la esencia de su método: la importancia de la practica para la adquisicion de
conocimiento (poesia, en el caso del segundo tipo de estudiante). La palabra que traduzco
como “practica” es el sustantivo sanscrito abhyvasa. Este sustantivo también puede traducirse
como “ejercicio”, “costumbre”, “habito™ (Pujol 2019, 89); sin embargo, ¢l significado que el
sustantivo ubfiydasa toma en un contexto yoéguico resulta més ilustrativo. En el yoga, abhydsa
significa “el esfuerzo o la determinacion necesarios para conseguir que la mente, que
naturalmente tiende hacia los objetos de los sentidos, se convierta en una mente
contemplativa que fluya placidamente” [ Yoga-sudha-akara 1. 12] (Pujol 2019, 89). Asi pues,
Ksemendra subraya que ¢l segundo tipo de estudiante para convertirsc cn pocta debe trabajar
constante ardua y constantemente en el aspecto técnico (entiéndase poético). Y el trabajo
arduo y constante que debe realizar es llenar los huecos en las palabras en el pie métrico y en
los hemistiquios, componer versos colocando conjuntamente las palabras, aunque no
signifiquen nada y completar el hueco de un verso ya compuesto, manteniendo el mismo
significado. En otras palabras, Ksemendra recomienda estudiar su propio método, es decir,
instruirse con el Kavikanthabharana. Hay que recordar que en el verso 5 del
Kavikanthabharana, Ksemendra ha mencionado que los sabios deben reflexionar en esta
obra, dotada del correcto uso dc las declinaciones y conjunciones, llena de méritos, revestida

con palabras dispuestas elegantemente y adornada con pies métricos y silabas melodiosas™’.

I U ARAGH TF HB a1 B0 5: |
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WEI conscjo que Kgemendra ofrece a los poctas en ciermes se asemeja a las recomendaciones que Borges sugicre
también a los que intentan ser poetlas. Borges subraya que los poetas jovenes tienden a empezar a escribir poesia
con el verso mds dificil: el verso libre. Para Borges, antes de utilizar el verso libre, es necesario empezar por
las formas cldsicas del verso v sélo después ensayar posibles innovaciones. La explicacion que proporciona el
autor argentino es que, si alguien escribe poesia con alguna forma clasica del verso, entonces de antemano ya
tiene algo, en consecuencia, el lector puede anticipar la forma; en cambio, si un poeta joven escribe en verso
libre, todo depende intimamente de €l {(Borges 2016, 73-75).
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[E] tercer tipo de estudiante]

22-23. No habria un origen de la elocuencia de aquel quien por su naturaleza es semejante a
una roca o que esté corrompido por una gramatica rigurosa o bien, esté consumido por el
humeante fuego de la ldgica o cuyos ofdos jamas han sido perforados por las composiciones
de excelsos poctas, aunque €l reciba instrucciones bien empleadas. Aunque ¢l burro esté bien

instruido no canta; aunque el sol nazca el ciego jamads lo ve.

En este verso, Ksemendra habla sobre el tercer tipo de estudiante, es decir, aquel estudiante
que dificilmente puede convertirse en poeta. El principal obstaculo estriba en que dicho
estudiante ha interiorizado las ensefianzas de un logico y de un gramdtico; ademas, ha
prescindido de la instruccién de un mahdkavi (un poeta excelso); en consecuencia, este
estudiante ha obstaculizado el florecimiento de la poesia. Aunque aparentemente este tercer
tipo de estudiante no Lliene la posibilidad de converlirse en poela, en el siguiente verso
Ksemendra proporciona la clave pedagdgica para que incluso este estudiante adquiera las
habilidades poéticas: el esfuerzo. La palabra en sdnscrito que traduzco como esfuerzo es
vatna. La palabra yafra €s un sustantivo que significa “esfuerzo, determinacién, diligencia™,
pero también “actividad, trabajo, intento” (Pujol 2019, 833). Nuevamente, la idea pedagogica
de Ksemendra converge con una propuesta didéctica y pedagdgica contemporanea que en

esencia aplican el mismo método: el error como oportunidad del aprendizaje.

En primer lugar, es importante recordar que, segin los principios constructivistas, el
estudiante ocupa el papel central en la ensefianza-aprendizaje, mientras que el docente funge
solamente como un guia que le muestra los multiples caminos que los estudiantes pueden
tomar. Dicho esto, ahora referiré brevemente qué es la estrategia didictica “el error como

oportunidad del aprendizaje”.
Antes de ahondar en la prictica diddctica-pedagodgica basada en los principios del
error como una oportunidad de aprendizaje, sefialaré dos prejuicios derivados del error que

se observan en el aula. En primer lugar, debemos considerar que el error en el aprendizaje es

tan aficjo como la cnscfianza misma (Astolti 2004, 7). Asi, cn la vida cotidiana comctemos
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constantemente crrores. Los deportes que practican los joévenes, por c¢jemplo, son
considerados como un desatio, una oportunidad de superacion y una circunstancia en la que
pueden equivocarse, sin que esto sea motivo de frustracion, afliccidn o estrés (Astolfi 2004,
7). En este punto, la propuesta pedagogica de Ksemendra se vincula estrechamente con la
priclica basada en los principios del error como una oportunidad de aprendizaje, dado que,
ambas tienen como eje fundamental tanto al estudiante como la prictica perseverante. Ahora
bien, pensemos en el dmbito escolar. El error para los estudiantes es sindnimo de angustia y
estrés. Ningtn estudiante quiere cometer errores en el aula, dado que, los docentes olvidan
ocasionalmente recordar a los estudiantes que “la ignorancia es el punto de partida de la
sabiduria, que equivocarse no es un pecado, sino que forma parte del proceso de conocer. El
error es un momento de busqueda del saber. Es justamente la equivocacion la que nos permite
aprender™ (Freire 2017, EI grito manso, 65). Entonces, cabe preguntarnos: ;jPor qué la
percepcidn cambia de un dmbito a otro? ;Por qué un alumno puede equivocarse en la vida
cotidiana, pero en el medio escolar el error significa fracaso? Si notamos bien, el error
producido surge forzosamente de un intento (recordemos que Ksemendra emplea el
sustantivo yatna que significa “intento”), aunque sea fallido, por parte del estudiante. Si
intentamos responder las preguntas previas, una primera respuesta es que el estudiante
relaciona una calificacién con su capacidad cognitiva; por tal motivo, el estudiante asume los
resultados como consecuencias de distintas variables que escapan de su control, lales como
la “mala suerte”, “los ejercicios inutiles” que deja el profesor, o el encono del docente en
contra de su persona (Astolfi 2004, 7; Guerrero, Castillo, Chamorro e Isaza de Gil 2013,
367). En consecuencia, dicho estudiante relaciona los errores con factores externos y se siente
victima de las circunstancias, lo cual provoca cl peor cscenario para cl estudiante: la nula
autorreflexion. Una segunda respuesta, en mi opinion, podria ser que, en el espacio
académico actual, la medicion del conocimiento es el fin mismo, sin que éste permita una
exploracién y valoracion continda del estudiante, en otras palabras, la meta de la educacion
se reduce a llegar a cierto grado de conocimiento, cuando en principio €sle no deberia verse
como una meta sino como un medio para liberarse de la ignorancia; de modo que, al hacerle
creer al estudiante que su grado de aprendizaje se relleja en la nota obtenida, provoca que el

estudiante que obtiene una nota alta ignore las palabras del profesor, mientras que el
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estudiante que recibe una nota baja se sienta demasiado frustrados para escuchar las palabras

del docente.

Después de senalar dos prejuicios derivados del error que se observan en el aula, me
parece oportuno presentar unas de las propuestas de la estrategia didactica del error como
oportunidad del aprendizaje, la cual ha adquirido paulatinamente un papel fundamental en
las pricticas diddcticas-pedagdgicas: otorgarle un estatus positivo al error y quitarle el estatus
punitivo (Astolfi 2004, 13). Asimismo, cabe mencionar que esta estrategia no pretende
estimular el error, sino erradicarlo; no obstante, para superar el error, primero debe admitirse,
incluso provocarse, bajo la consideracion del “error creativo” (Astolfi 2004, 25-25); es decir,
el docente debe considerar los errores didicticos que el estudiante comete como una
oportunidad para cxplorar nucvos caminos cn la cnscfianza-aprendizaje. Asf pucs, con cste
breve cambio de paradigma del estatus del error, la practica educativa puede mirar otros
derroteros. Finalmente, esta propuesta pedagdgica contempordnea clasifica el error. La
clasificacion de la prdctica didictica-pedagégica del error como una oportunidad de
aprendizaje se divide en dos categorias. La primera comprende aquellos errores que
provienen de algin aprendizaje incompleto o impreciso de algin concepto, y se divide a su
vez en tres: errores por seleccionar procedimientos equivocados, errores por procesar
equivocadamente la informacién involucrada en la realizacion de alguna tarea y errores por
no scguir las instrucciones. La scgunda catcgoria son los crrores que proviencn de una
comprension equivocada de un aspecto nuclear del concepto o procedimiento {Guerrero,
Castillo, Chamorro e Isaza de Gil 2013, 366). Ante tales escollos, ;cudl es la reaccion del

&

profesor? En primer lugar, el docente para evitar entrar en apuros e “impedir” que los
alumnos yerren, propende a facilitar los ejercicios y (rabajos dejados en clase. En
consecuencia, prefiere que el alumno automdaticamente, bajo la ley del minimo esfuerzo,
copie las actividades, sugiriendo a la vez que el estudiante es incapaz de razonar y enfrentarse
con gjercicios que merecen una mayor reflexién (Guerrero, Castillo, Chamorro ¢ Isaza de Gil
2013, 364). En scgundo Tugar, cxistc un afan por parte del docente de corregir las notas, los
gjercicios o los trabajos de los estudiantes, tradicionalmente con color rojo. Dicha practica

que parece casi un reflejo pavloviano (Astolfi 2004, 10-12) ha demostrado que, en términos

didicticos de utilidad, es ineflicaz, debido a que el alumno pocas veces (o incluso nunca) se
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interesa por los comentarios o seiialamientos del docente, por la simple razén que junto a las
“correcciones” aparece siempre una calificacién, ya sea positiva o negativa. Como mencioné
en lineas anteriores, los docentes son los artifices de hacer creer al estudiante que la
calificacién es la meta del conocimiento, por lo tanto, el alumno se porta indiferente al
observar una nota en su rabajo. En tercer lugar, nos encontramos que los errores del
estudiante provocan que los docentes duden de su capacidad intelectual y didactica. La falsa
idea (cientifica-positivista) que el error es enemigo del genio y de las virtudes del ser humano
(Guerrero, Castillo, Chamorro ¢ Isaza de Gil 2013, 363), a su vez ha producido otra falsa idea
que determina que el docente, en su papel de sabio y erudito, no puede cometer errores, y por
consiguiente, es imposible que éste le transmita errores al estudiante. En cuarto y ultimo
lugar, el docente en reiteradas ocasiones evita el temario propuesto para cada curso, con el
argumento que el contenido de los temas es inadecuado para el nivel del estudiante. Asi, el
docenle evila vsar la creatividad intelectval, y elude, sobre Lodo, el reto que los errores

creativos pueden representar en los temas propuestos para el curso™’.

En el capitulo 2. 2. del presente trabajo, Ksemendra como preceptor, en el apartado
La educacion como catalizador moral, mencioné que Ksemendra se esfuerza por remediar
la descomposicion del tejido social de Cachemira desde la reflexion de su papel como
preceptor, a fin de generar una transformacion social para la construccién de una sociedad
menos mezquina y mas solidaria. La finalidad de la educacion contemporanca cs la misma.
La estrategia didactica-pedagoégica del error como oportunidad del aprendizaje podria
favorecer esta meta comun. Al menos en los esfuerzo de Ignacio Guerrero, Edwin Castillo,

Héctor Chamorro y Gloria Isaza de Gil:

“FEsta es una experiencia de directivos, docentes v estudiantes de basica secundaria y

universitaria quienes poseen miultiples miradas sobre el error en la prictica evaluativa

3 La estralegia diddctica-pedagdgica del error como oportunidad del aprendizaje estd irrumpiendo (uertermnente
en la educacion contemporinea. Lo que presento en mi comentario es simplemente un resumen. Rescato las
ideas que considero utiles con base en mi experiencia como docente ¥ que guardan relacién con la idea
pedagdgica de Ksemendra; no obstante, esta estralegia contiene mis elementos didicticos-pedagdgicos dignos
de analizar detalladamente. Por ejemplo, Jean Pierre Astolfi en su libro Ef “error”, un medio para ensefiar
dedica un capitulo entero a la tipologia de los errores (2004, 49-83). Me parece importante que la estrategia
didactica-pedagdgica del error como oportunidad del aprendizaje se conozca y, sobre todo, se implemente en
la educacién actual.
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y como €sta a su vez podrad generar una transformacion social en la construccion de
un mundo posible, convencidos a su vez de que se aprende, puesto que se corrige
constantemente el curso al navegar por la vida y no siempre con buen viento y buena
mar, pero con la seguridad de que algin dia se habra de arribar a ese puerto en el cual
se llega gracias al alecto de los docentes por sus estudiantes, por su mision y por la
construccion de una mejor humanidad” (Guerrero, Castillo, Chamorro e Isaza de Gil

2013, 362).

Sfd dagear wedHi fauTe Hafd YTl B-aidg Hiday |
e geyaayfiamefa vp=fa srefimt di=mar aieqq 1y

24. Como recompensa de las buenas acciones hechas anteriormente, la gloria de Sarasvati se

manifiesta en el arte poética, bien ejecutado en los pensamientos propicios; asi también
prospera debido a los esfuerzos de los hombres inteligentes y se muestra por medio de su

dominio ante los necios.

Ksemendra menciona que el estudiante para adquirir las habilidades poélicas, ademas del
vatna (esfuerzo humano), necesita un favor divino. Para lograr dicho favor divino requiere
solamente recitar un mantra cn honor de Sarasvatl: “Orh Aim Kl Saum O Sarasvatyai
namah” (Siiryakanta 1945, 53). La idea de que una divinidad favorece a un devoto era comin
en la Antigiiedad. Por ejemplo, Kalidasa sin duda es un personaje historico (como lo senalé
en comentarios anteriores), pero al mismo tiempo, en virtud de esta idea, es también un
personaje mitoldgico. El nombre mismo de Kalidasa significa “El sirviente de la diosa Kali”

>l Como bien menciona Armando Renteria:

3UEl nombre Kalidasa estd compuesto por dos sustantivos, ddsa, que signilica “esclavo, sirviente™ (Pujol 2019,
453) y Kalt, nombre de una diosa del pantedén hindu, “representada como una mujer negra, desgrefiada, de
aspecto terrible, de pechos flaccidos v secos, que lleva una guirnalda de cabezas cortadas, chorreantes de
sangre... representa los aspectos mas terribles de la energia femenina v es una destructora implacable de
demonios, pero al misme tiempo es adorada por sus devotos como la madre amorosa del universo; la colera de
Kali es temida por todos los dieses ¥ es famoso su baile apocaliptico sobre el caddver de Siva, su propio esposo;
su culto exige muy a menudo sacrificios sangrientos™ (Pujol 2019, 280).
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“A partir de su nombre se desprende la idea de que era una persona iletrada, que
gracias al favor de la diosa Kal1 y a las penitencias tan severas que realiz6, de pronto,

la diosa lo dotd con el don de la palabra y de la poesia” (Renteria 2020, 29).

Asimismo, la idea de la palabra como un don divino converge con en ¢l pensamiento
de Paulo Freire. El pedagogo brasilefio refiere sobre la alfabetizacion: “La alfabetizacion...
es toda la pedagogia: aprender a leer es aprender a decir su palabra. Y la palabra humana
imita a la palabra divina: es creadora” (Ireire 2015, Pedagogia del oprimido, 26). Para
Ksemendra la poesia es divina porque crea el mundo; para Pauvlo Freire la alfabetizacion es
divina porque recrea el mundo; sin embargo, tanto la creaciéon como la recreacion se
instrumentalizan en virtud de la palabra. Ademds, no debe olvidarse que una de las
cnsciianzas de la pocsia sdnscrita, scgln la tradicidn literaria, cs que, por gracia de la
divinidad, la buena voluntad al final triunfa siempre a pesar de caprichos que la fortuna haya

impuesto (Lienhard 1984, 161).

3 NIRRT $Hd HADUEHRU HIAQUI: JUH: TRY: |

Aqui termina el primer libro que habla sobre el arte poético y su adquisicién compuesto por
Ksemendra conocido por el nombre de Vyasadasa.

fedia: af=:

Segundo capitulo

BRAUSA! UghITsial UTaIdsital Iebedsia |
oY Ui idwdolidl WIIwdl a1 Ya-rdened: 12l
1. Mientras el poeta compone su propia poesia o llega a encontrar su inspiracion en el mundo
poético, €l deberia vivir bajo la tutela de otro [poeta], vivir inmerso en las palabras, estar
sumergido en los hemistiquios, vivir enteramente para componer y estar absorto en el arte

poético.

En el segundo capitulo, Ksemendra recomienda una serie de cien consejos, en teoria, a los

estudiantes del segundo tipo, pero en mi opinion, incluye a los tres tipos de estudiantes, dado
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que, como senalé, los tres tienen la capacidad de convertirse en poetas, si atienden las

sugerencias previas de Ksemendra.

Estos primeros consejos en el fondo contienen una misma idea: el poeta en ciernes
aprende poesia haciendo poesia. Tal idea pedagégica coincide nuevamente con el
pensamiento de Paulo Freire: “Lstudiar es, realmente, un trabajo dificil. Exige de quien lo
hace una postura critica, sistemadtica. Exige una disciplina intelectual que no se adquiere sino
practicandola™ ([reire 2019, La importancia de leer y el proceso de liberacion, 48.).
Asimismo, el pedagogo brasileio, como he sefalado a lo largo de la tesis, enfatiza que el
estudiante es sujeto de su propia formacion: “Tenemos la responsabilidad [los docentes], no
de intentar amoldar a los alumnos, sino de desafiarlos en el sentido de que ellos participen
como sujetos de su propia formacion™ (Freire 2017, El grito manso, 51). El conscjo dc
Ksemendra de vivir bajo la tutela de un maestro es con el fin de que el poeta en ciernes
aprenda conjuntamente™. Lo mismo sucede en la educacién contempordnea. El docente debe
ser consciente en saber que ensenar no significa transferirle sus conocimientos al educando,
sino que, ensefiar es posibilitar al estudiante la capacidad de promover su curiosidad para
volverla mds critica a fin de que el estudiante produzca su propio conocimiento en
colaboracion del docente. En otras palabras, €l docente no es un transmisor de conocimiento,
sino un impulsor de los medios necesarios para que el estudiante construya su propio
conocimicnto y sc apropic de su realidad (Freire 2017, EI grito manso, 54). Asimismo, cl
consejo de nuestro poeta de vivir inmerso en las palabras, estar sumergido en los
hemistiquios, vivir enteramente para componer y estar absorto en el arte poético también nos

recuerda el pensamiento de Freire:

“l.a educacion es permanente en razon, por un lado, de la finitud del ser humano, y
por el otro de la conciencia que éste tiene de su finitud. Pero ademas por el hecho de
que a lo largo de la historia ha incorporado a su naturaleza la nocién de no solo saber
gue vivia sino saber que sabia', y asi saber que podia saber mds. La educacion vy la

formacion permanente se fundan en eso” (Freire 2017, Politica y educacion, 23).

32 Véase el comentario que hice sobre esta idea que aparece en el libro primero del Kavikanthabharana (20).
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La educacién que no ticne al estudiante (ser humano) como sujeto sino como objeto

es una educacion “domesticadora®*” o “bancaria”, dado que, no intenta liberarlo, ni forjarle

una conciencia propia ni promover su curiosidad para que produzca su propio conocimiento:

*“lLas practicas antagénicas que reflejan esas formas de percibir a los analfabetos son,
por un lado, las que suelo llamar 'domesticadoras’, y por el otro, la libertadora... La
primera, como prdctica 'domesticadora’, no importa que los educadores tengan
conciencia de ello o no, tiene como connotacién central la dimensién manipuladora
en las relaciones entre educadores y educandos, en que obviamente los segundos son
los objetos pasivos de la accion de los primeros. De ese modo, los alfabetizandos,
como seres pasivos, deben ser 'llenados’ por las palabras de los educadores, en lugar
de ser invitados a participar crcativamente cn ¢l proceso de su aprendizaje™ (Freire

2019, La importancia de leer v el proceso de liberacion, 70).

od TRIA! T gd ferRrgey |
fydeerfaaRams: I Wigem: 1
2. El deberia ser devoto de Sarasvati y antes realizar un sacrificio en honor a Ganesa; €l
dcberia poscer discernimicnto y estar intercsado en la investigacion; asimismo, deberifa tener

madurez [intelectual| y esforzarse en todo momento.

33 La etimologia del verbo domesticar resulta esclarecedora para comprender el pensamiento pedagdgico de

Paula Freire. El verbo latino didmo aparcee en la obra pro Marcelle de Ciceron, un discurso pronunciado por él
mismo cn ¢l afio 46 a. C. Esta obra intentd ser un encomio de Cicerdn dirigido a la figura de Julio César, gquicn
para ese momente ejercia el poder absoluto en Roma. Sin embargo, el discurso fue mds bien una diatriba velada
cn contra de César. A continuacion, reproduzeo la cita latina en donde aparcee ¢l verbo, a fin de comprender
plenamente su significado original: demuisti gentis immanitate barbaras, multitudine innumerabilis, locis
infinitas, omai copliarum genere abundantis: ea ramen vicisti quae et nantram et condicionem ui vinci possent
habebant. Marcell. 8. La traduccion que propongae cs lu siguicnte: T sometiste a pueblos extranjeros de enorme
ferocidad, con gran cantidad de gente, incalculables en extension v abundantes en todo tipo de recursos; sin
embargo, venciste a los pueblos que tenian la naturaleza v la condicidn de poder ser vencidos. El diccionario
lating Lewis and Short, uno de los diccionarios de mavor autoridad, deline ¢l verbo domo como someter,
aniquilar, vencer, conguistar; no obstante, el significado denola una idea més especilfica que lo propuesto por
el diccionario. La idea central del pasaje se resume comoe sigue: Cicerdn le expresa a César que él ha derrotado
absolutamente a todos sus enemigos, sin importar su fuerza militar, ni el nlimero personas ni sus recursos
econdmicos. El sentido, empero, no se limita llanamente a una derrota militar, sino a un sometimiento pleno
que comprende el sentido de hacer que una nacion adopte el pensamiento del conquistador. En otras palabras,
el significado de la frase de Cicerdn se refiere a que el pensamiento de un conquistador es sindnimo de
{rejeducar al pueblo sometido, al imponerle las ideas del educador.
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Ksemendra reitera nuevamente que a fin de que se manifieste el arte poético, es necesario ser

54

devoto de la diosa Sarasvati”®. Esto refuerza mi argumento de que los cien consejos de

Ksemendra estdn dirigidos a los tres tipos de estudiantes.

Por otro lado, nuestro poeta también aconseja realizar un sacriticio en honor a Ganesa.
Existen varias versiones sobre el origen del dios Ganesa, el dios con cabeza de elefante. Oscar

Pujol refiere lo siguiente:

“Fue creado por Parvatl a partir de la bolita que formoé al frotarse la piel de todo el
cuerpo con pasta de sandalo; Gagesa nacid, pues, sin la intervencién de un varon y
con la figura de un chico normal, sin cabeza de elefante; su tarea era vigilar la casa
de su madre y en cierta ocasion, siguiendo las O6rdenes de Parvati, que se estaba
bafiando, le negé la entrada al mismo Siva, quien enojado, le envid sus gana, pero
Gancsa los derrot6 a todos, hasta que Siva decidié intervenir dircctamente y le cort6
la cabeza; para mitigar el enojo de Parvatr, Siva le restituy6 la cabeza con la del primer

animal que encontro: un elefante” (Pujol 2019, 325).

El sustantivo Gancsa cstd compucsto a su vez por dos sustantivos, gana, m. “nombre
genérico de las deidades que aparecen en grupos: aditya, visvedevés, vasu, rudra, etc.; esta
denominacion se aplica especialmente a un conjunto de deidades y espiritus inferiores, a
menudos con formas extrafas o terribles, que estdn al servicio de Siva” (Pujol 2019, 324).
Segin uno de los mitos, Ganesa derrold justo a estos gana. El olro sustantivo que conlorma
el nombre de Ganesa es z$a, m. “Sefior, Amo, Dios” (Pujol 2019, 181). [En consecuencia,
Ganesa significa etimologicamente “El Sefior de los gana”. Sin embargo, Ksemendra en este
verso no emplea propiamente el nombre de Ganesa, sino el de Vighnavinasin®, “el destructor
de  obstaculos”. Estc nombre sc  registra cn la  upanisad 1lamada
Ganapatyatharvasirsopanisat, “La Upanisad 'Cabeza de Atharvan' dedicada a Ganapati”,
texto cuya datacion puede fecharse aproximadamente a finales del siglo XVI (Caiias,

Ferndndez y Herndndez 2016, 450). En el verso 1 de esta Upanisad se lee “Solo t eres el

3 Véase el verso 2 del libro I, donde sefialé Ia importancia que tiene la diosa Sarasvat para Ksemendra.
%5 El compueste Vighnavinasin estd formado por el sustantive vighne, m. “obsticulo, impedimento, estorbo,
dificultad, problema™ (Pujol 2019, 933) ¥ el adjetivo vinasin, “destructor” (Pujol 2019, 949),
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unico destructor”. Asimismo, en el verso 10 también podemos leer: *“Que los saludos sean
para ti..., el destructor de obstaculos, el hijo de Siva, el dador de dones de gloriosa forma”.
Ahora bien, aunque en la “Upanisad 'Cabeza de Atharvan' dedicada a Ganapati” leemos el
atributo Vighnavinasin, es importante subrayar que existe una fuente sdnscrita mds antigua,
en donde aparece el dios Ganesa bajo el nombre de Ganapali, “el soberano de todas las
categorias”, y que funciona como epiteto del dios Brhaspati o Brahmanaspati (Cafias,
Fernindez y Herndndez 2016, 450). En el Rgveda aparece esta referencia (11, 23, 1), donde

sc lee lo siguiente:

“Te invocamos a ti Brahmanaspati, al sefior de los grupos, al sabio mas preeminente
entre los sabios poetas, al que més excede en abundante escucha, al soberano principal
de las palabras sabias. Quc ¢l escuchando |nucstra alabanza] venga a nosotros con sus

protecciones y se siente en la sede [sacrificial].”

En este verso, podemos observar que se invoca a Ganesa como el dios que “preside
la composicion poética con base en la capacidad de ordenar métricamente el poder de escucha
que soporta la revelacion™ (Canas, Fernandez y Herndndez 2016, 450). Asimismo, el
sustantivo brahman aqui significa “la palabra sabia”, la cual se manifiesta tangiblemente en
los mantras que retinen la inspiracion de los videntes compuesta ritmica y métricamente. Por
otro lado, parece que este verso significa que los gana o “grupos” sobre los que preside la
divinidad “son las cadenas sildbicas en distintos patrones numéricos que rednen en un
maximo de contacto las series vocdlico-consondnticas combinadas eufonicamente a detalle™
(Cafias, Ferndndez y Herndndez 2016, 451). Por ello, Ganapati preside las agrupaciones que
forman succsivamente silabas, pics, hemistiquios, versos, himnos y ciclos, ¢n consccuencia,
presida la apertura para entender de su significado en cada nivel de agrupacién (Cafias,
Ferndndez y Hemdndez 2016, 451). Asi pues, debe invocarse a Ganesa cada vez que se
emprende cualquier trabajo, dado que, surgiridn inevitablemente obsticulos (Daniélou 1991,
294); no obslante, el Vighnavinasin también debe invocarse al emprender la ardua labor del

aprendizaje de la poesia.
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PTG adn foRTH: THETINRYROH 113

118



EL COLEGIO Centro de

, Estudios de
DE MEXICO Asia y Africa
3. El deberfa ser hdbil para componer todos los versos y deberfa realizar la lectura de otros
poetas; también €]l deberia aprender a conocer las partes de la composicion de la poesia

[ka@vya] v saber completar en su totalidad las partes de un verso.

En el verso 21 del libro I, Ksemendra ya expuso el argumento que los poeta en ciernes deben
componer todo tipo de versos, que deben aprender a conocer las partes de la composicion
poética, asi como que deben saber completar en su totalidad las partes de un verso. Con
respecto de que el poeta en ciernes debe realizar la lectura de otros poetas, nuestro poeta ya
lo menciond en el verso 19 del libro 1. Hay que recordar que, en este ejemplo, Ksemendra

hablo sobre el poeta Kalidasa. (Véanse los comentarios que realicé en ambos versos).

TgART: HiaaeHgepreani=du |
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4. El deberia vivir en compaifiia de excelsos poetas y deleitarse con los significados de la
poesia de arte mayor (mahakavya), asimismo, él deberia poseer un cardcter noble, cultivar la

amistad de buenas personas, ser alegre v vestir elegantemente.

Ksemendra sugiere que el poeta en ciernes se deleite con la poesia mahakavya. La palabra
mahakavya estd compuesta por el adjetivo, mahat “grande, extenso, amplio, vasto, enorme”
(Pujol 2019, 792) y el sustantivo, kavya, n. “poesia, poema” (Pujol 2019, 281). Por lo tanto,
una posible definicidn etimolégica para mahdkavya podria ser “gran poema”; sin embargo,
dicha definicion etimoldgica no permite comprender lo que los estudiosos de la literatura

sénscrita cntendian, y enticnden actualmente, por mahdkdvya. Como bicn seiala Licnhard:

“El punto dc partida para cualquier discusiéon sobre pocsia métrica cn sdnscrito y
pracrito debe ser su division en las dos categorfas reconocidas por los kavis indios y
los criticos literarios mas antiguos: la poesia de forma menor, laghukdvya, y la poesia

de forma mayor, mahakavya” (Lienhard 1984, 65).

Asfi pues, dos categorias existen claramente, las cuales comprenden la poesia sdnscrita
y pracrita: la poesia de forma menor, laghukavya, y la poesia de forma mayor, mahakavya.
Sin embargo, conviene mencionar que algunos kavi indios y criticos literarios antiguos han

usado olros nombres para referirse al /aghukavya y al mahakavya. Bhamaha en su obra
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Kavvalamkara (1, 30) vy Vamana en su trabajo Kavvalamkarasitravetti (1, 3, 27) se refieren
a estas dos formas de poesia como nibaddha, “poesia cohesiva”, que podria equiparse al
mahakavya, y anibaddha, “poesia no cohesiva”, que seria el laghukavya (Lienhard 1984, 66).
Ahora bien, es importante enfatizar que laghukavya y mahdakdavya aungue son dos categorias
diferentes, dicha diferencia no debe entenderse en lérminos antonimicos, por lo que, a
continuacion refiero brevemente cudles son las caracteristicas del laghukavva y del

mahakavya.

En primer lugar, la poesia mahakavya se caracteriza porque sus poemas son largos en
extension y pueden escribirse en una variedad de métricas diferentes, en prosa literaria, o
bien, en una combinacién de ambas. Sin embargo, la extension no es la caracteristica
principal dcl mahdkdavyvea, sino la forma cn que estan construidos: la poesia mahdkéavya sc
divide invariablemente en capitulos, llamados sargabandha, que suelen oscilar entre cinco y
veinte, aunque no se establece ninguin limite. Asimismo, existe otra division: la poesia
mahakavya que mezcla prosa v verso se denomina carupii, mientras que la poesia escrita en
una prosa mds pesada se subdivide a su vez en dos categorias: katha (historia ficticia) vy
akhyayika (historia real} (Lienhard 1984, 159). Asimismo, los poetas que escribe mahakavya
no se interesan en los detalles de la trama como en el cuidado y el sentimiento (rasa) que
vierten en sus poemas, de manera que, los méritos que buscan son la belleza estética, la
riqueza dc expresidn y la clegancia de cjecucion. Incluso, ciertas descripciones resultaron
mds tavorecidas (Lienhard 1984, 161). Dandin constata esto en su obra Kavyvadarsa (1, 16-
17), en donde este poeta refiere que las descripciones mejor logradas son la de una ciudad, la
de un mar, la de una montaa, la de una estacidn, la de una salida del sol o de la luna, la de
un parque, la de los juegos en el agua, la de una juerga, la de un primer florecimiento del
amor (parvaraga), la del amor en la unidon (sambhoga) y del amor en la separacién
(vipralambha), 1a de una boda, la de un nacimiento de un principe, la de un consejo del rey
hacia sus stibditos, la del envio de un mensaje, la de una batalla y la de las descripciones de
los éxitos logrados por un héroc. Finalmente, cs importante sciialar que todo sarga del
mahakavya estd escrito en el mismo metro, salvo las Gltimas estrofas. Si nos atenemos a la
raiz verbal del sustantivo sarga, entenderemos claramente las caracteristicas expuestas hasta

ahora del mahakavya. El sustantivo sarga deriva de la raiz verbal syj, que signilica “crear,
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manifestar, engendrar” (Pujol 2019, 1239), por lo tanto, ¢l significado auténtico de sarga, los
capitulos que conforman el mahdakavya, es el de “creacion” (Lienhard 1984, 162), es decir,

el mahakavya es una creacién en todo el sentido de la palabra, con todo lo que ello implica.

Por otro lado, la poesia laghukdavyva se caracteriza por sus poemas cortos en extension,
La unidad métrica en la que se basa el laghukavya es la estrofa. Asimismo, podemos

enumerar una clasificacion, segun el nlimero de estrofas (Lienhard 1984, 66):

a) muktaka - poema de una sola estrofa

b) yugmaka (lambién yugma, yugala o yugalaka) - poema de dos estrofas
¢) sandanitaka (o visesaka) - poema de tres estrofas

d) kapalaka - poema de cuatro estrofas

e) kulaka - poema de cinco a quince estrofas

f} samghdta - scric de estrofas

g) kosa (o kosa) - coleccidn de estrofas

h) khandakavya - poesia corta

Finalmente, ¢s nccesario subrayar que los versos muktaka y yugmaka sc construycn sobre
el principio de una oracién. Asimismo, ¢l verso yugmaka se vincula estrechamente tanto con
la sintaxis como con el contenido, una de las caracteristicas de la poesia laghukavya

(Lienhard 1984, 66).

Con respecto de los conscjos, que ¢l estudiante deberfa posecr un cardcter noble y cultivar
la amistad de buenas personas, no debe olvidarse que Ksemendra fundamenta su teoria
pedagdgica en principios morales y éticos, por lo tanto, el estudiante no sélo debe adquirir
aprendizajes literarios, sino también virtudes morales y éticas. Cabe recordar que Ksemendra
sugiere estos mismos consejos en el Carucaryd. Respecto de que el estudiante deberia poseer
un caracter noble, encontramos dos referencias: en el verso 24, nuestro poeta dice que debe
mantenerse la mente sin odio y delicada como una bella flor, y en el verso 27, Ksemendra
menciona que no debe permitirse que las buenas cualidades conduzcan a un mal
comportamicnto, con lo cual sc da pic al cgoismo; mientras que, respecto de que ¢l estudiante
deberia cultivar la amistad de buenas personas, en el verso 15, nuestro poeta escribe que se

debe juntar con buenas personas y abandonar las malas compaifiias.
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5. El deberia poseer una mente que abrace el sentimiento del arte amatorio |el género del
amor]| y presenciar la representacion teatral. El mismo deberia consagrarse a la musica y ser

caritativo en la reunion de los poetas.

Ksemendra al referirse al arte amatorio (Sragara) y a la representacion teatral (nataka) alude
a dos tradicioncs importantes dentro dc 1a literatura sdnscrita: la literatura que aborda ¢l amor
en la union (yambhoga) y el amor en la separacion (vipralumbha) y el Najvasasira. Aunque
en el fondo, la literatura que desarrolla el amor en la unién (sambhoga) y el amor en la

separacion (vipralarmbha) toma el tema del Napyasastra de Bharata (Natyasastra V1. 45).

En primer lugar, con respecto del arte amatorio, encontramos que Rudrata en su obra
Kavvalamkara (XI1, 5-6) y Mammata en su Kavyaprakasa (IV, 1) refieren que en la literatura
se desarrolla el tema del amor en la unidén (sambhoga) y el amor en la separacion
(vipralambha). Ahora bien, el amor en la union (sarmbhoga), por un lado, puede deflinirse de

la siguiente manera:

“Es el lado placentero del sentimiento, en el cual parece que los amantes estin llenos
de intoxicacion, gozo, deseo y contemplacion. Para ellos, el periodo del amor en la
unién puede semejar un suefio. En este estado, experimentan el correr del tiempo, que
no es un obsticulo sino una espera. Durante el lapso de la unién, los amantes tienen
cl control dc cllos mismos por completo; cxperimentan una sucrte dc éxtasis,
olvidiandose de st mismos logrando una realizacidon personal. Se produce, mediante la
realizacion con el ser amado, lo que define al amor en la unién. Desde el punto de
vista de la critica literara india, el amor en la unién comienza con los mnlercambios
de las miradas, después depende del didlogo y culmina con el contacto mutuo™

(Renteria 2021, 45).

Mientras que, el amor en la separacién (vipralaribha), por otro lado, puede entenderse

de la siguiente manera:
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“Esta condicién se entiende a partir del amor en la unién porque, una vez que se ha
disfrutado de la comunién con la pareja, la separacion produce sufrimiento y dolor en
los amantes. Para los tedricos indios, sin el sufrimiento de la separacion, el amor tiene
una vida muy corta, pierde su fuerza y su gracia; su existencia no se fundamenta en
nada, porque el verdadero amor llega realmente cuando los amantes se separan. Cada
ser humano padece los sentimientos arrebatados de la separacion de manera distinta. ..
Dentro del amor en la separacién hay muchas emociones y sentimientos que
desempefian un papel importante en la lirica y que hacen que el amor se convierta en
pena, terror, angustia, desesperacion, sufrimiento, melancolia, celos; todos sintomas
del amor en la separacién, pues dan el color y provocan el misterio del placer en cada
verso de la lirica. El secreto de la grandeza de la separacion radica en la naturaleza de
cada ser humano; en otras palabras, la naturaleza humana no deriva de los placeres y
pasiones del amor en la unidn, pues de lo contrario no habria sufrimiento en la
separacion, ya que, para las poetisas v los poetas, el verdadero amor radica en los
sentimientos envueltos en el amor en la separacion. La presencia del amor en la
separacion es muy 16gica, porque, a medida que se produce la separacion, el amor se
intensifica... al distanciarse, los amantes sienten el vacio de su corazdn; se ven
forzados a entrar en un estado de soledad; se convierten en testigos del abandono de
su mundo; comienzan a reconocer y a entender el sulrimiento de los olros seres
separados, y, finalmente, se iluminan a si mismos con el delicado pathos del mundo.
Los amantes sienten el sufrimiento de la separacion en diferentes y variados aspectos
de su vida. Esta angustia va cambiado su sentir haciéndola cada vez mds suave,

lastimera ¢ incluso afable” (Renteria 2021, 48-49),

Asimismo, conviene subrayar que la palabra srigara hace referencia a un tipo de
rasa. Segtin Bharata®®, para que el rasa surja, un estado emocional bésico (sthayibhava) debe
combinarse con los determinantes (vibhava), los consecuentes (anubhava) v los estados
mentales transitorios (vyvabhicaribhdava). El $ragdra cs ¢l rasa de lo crético, ¢l cual surge del

estado emocional basico del amor (rati).

¥ Véase el capitulo sobre Aspectos literarios, especitficamente la seccidn que le dedico a Bharata.
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En segundo lugar, con respecto de la representacion teatral (nataka), Ksemendra se
refiere sin lugar a duda a la importancia que tiene el Nagpasasira dentro de la tradicion
literaria sdnscrita, de ahi la necesidad del poeta en ciernes de conocerlo. El Natyasastra es el
tratado candnico sobre dramaturgia sdnscrita compuesio aproximadamente entre los siglos
II-IV d. C. (Figueroa 2014, 156). La recomendacion que hace Ksemendra de conocer el
Natyasastra posee una relevancia pedagogica, dado que, tanto el Nafyasastra como el
Kavikanthabharana tienen como finalidad la tarea did4ctica de educar a la gente con valores
éticos y morales, y en ¢l proceso de ensefianza, las herramientas para lograr este objetivo son
herramientas lddicas; en un sentido contemporanco, las herramicntas para la ensefianza-
aprendizaje son también estrategias pedagogicas ludicas. Ademads, la afinidad pedagogica del
Natvasdstra converge con la postura social-pedagdgica de nuestro poeta: el teatro es para

todos. En el Natvasastra (I, 13-15) podemos leer esta aseveracion:

“[Brahmal: ‘Puesto que, entre las mujeres, las clases bajas y demds [grupos
excluidos], no estd permitido escuchar los Vedas, crearé un nuevo Veda, un quinto
Veda, al que todos puedan prestar oidos. [Un quinto Veda] que se apegue a la
tradicion, que tenga sentido, que enaltezca e ilustre [a la gente], que sea integral y
sirva como una guia para todas las acciones futuras. Doy forma, pues, al quinto Veda,
el Veda llamado Teatro, el cual contiene leyendas, se nutre de la riqueza de todas las

cicncias y ponc cn cscena todas las artes”.” (Figueroa 2014, 163).

Asi como Ksemendra en su papel de preceptor, cuya finalidad pedagdgica era
moralizar a la sociedad de su época, el Natyasastra, como sefialé anteriormente, busca educar

a la gente. Esto lo encontramos cn el Nafvasastra (1, 106-107):

“[Antes bien,] ¢l tcatro busca emular los cstados de animo dc los tres mundos cn su
conjunto. A veces moral, otras diversién; a veces ambicion, otras desinterés; a veces

humor, otras conflicto; a veces pasion, otras muerte” (Figueroa 2014, 177).

Asi pues, Ksemendra aconseja que el poeta en ciernes debe conocer su tradicion
litcraria, y particularmente, aquclla tradicidon que posca una tfinalidad didéactica y que csté al

alcance de todos.
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6. El deberfa poseer un conocimiento completo del comportamiento civico de las personas,

asi como aprender a saborear la narrativa de breve extension; €l deberfa ser un estudioso de

la historia y deberia apreciar la belleza de la pintura.

Resulta interesante subrayar el énfasis que Ksemendra le otorga a la parte ético-moral de su
pensamicnto pedagdgico. En los versos anteriores y cn los siguicntes, notarcmos que nucstro
poeta constantemente seiala que es importante conocer el comportamiento civico de las
personas. No hay que olvidar que las obras de Ksemendra, principalmente las sitiras y los

poemas diddcticos, poseen una finalidad moralizante.

Con respecto de que el estudiante deberia ser un estudioso de la historia, véase el
capitulo del Kavikanthabharana que trata esta tema (I, 19), donde realicé mi comentario

sobre qué es la historia (itihasa).

Finalmente, en relacién con el consejo de nuestro poeta que senala que el estudiante
deberia apreciar la belleza de la pintura, se debe probablemente a la influencia que la pintura
tuvo siempre en la formacion humanista de Ksemendra. En su obra Aucityavicaracarca (2),
nuestro poeta refiere que su padre Prakasendra realizé varias pinturas de Deva. Asimismo,
cuando Ksemendra abraza la religion budista, visita los templos y monasterios budistas, que
se encontraban en distintas partes de la region. Entonces queda impresionado al mirar las
pinturas, grabadas cn las parcdes de dichos templos y monasterios, que representaban la
historia de la vida de Buda. No obstante, se angustia al ver las condiciones precarias en las
que se encontraban dichas pinturas, lo cual le generd un temor al imaginar que estas pinturas
podrian [dcilmente quedar enterradas en el olvido, entonces decide inmortalizar dichas
pinturas en los versos del Bodhisattvavadanakalpalata, el trabajo de nuestro poeta que narra
la historia del Buda a través de la retahila de sus vidas (Chakraborty 1991, 7). En otras

palabras, 1a pintura es una fuente de inspiracion para su escritura poética.
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7. El deberfa prestar fina atencién en la téenica de los artistas y observar la lucha de los
héroes. Asimismo, €l deberia contemplar la pena y el dolor y visitar los bosques y los campos

crematorios.

Cuando Ksemendra aconseja que el poeta en ciernes debe observar la lucha de los héroes, se
refiere a que dicho poeta debe conocer el género épico, es decir, debe poseer conocimientos
del Mahabharata y del Ramdyvana’’, los dos poemas épicos sanscritos por antonomasia, dado
que, en sanscrito Ksemendra utiliza el compuesto virayuddha (lucha de los héroes). Las dos
palabras que conforman este compuesto son el sustantivo vira, m. “héroe, gran guerrero”
(Pujol 2019, 996) vy el sustantivo yuddha, n. “guerra, batalla, lucha™ (Pujol 2019, 842).
Conviene subrayar que el sustantivo sdnscrito vira, se relaciona etimologicamente con el
sustantivo latino vir® y ¢l sustantivo gricgo évip™, los cuales comparten ¢l mismo
significado que el sustantivo sanscrito: “héroe, guerrero”. Asimismo, tales sustantivos
identifican a los protagonistas de sus respectivos poemas épicos. Por ejemplo, en la Hliada a
Aquiles se le identifica con el sustantivo avip; en la Odisea, es Odiseo a quien se le evoca
con el sustantivo ¢v#p; mientras que, en la Eneida, el sustantivo vir se utiliza para referirse a
Eneas; por otro lado, en el Mahabharata, para referirse a los pandavas y los kauravas se

utiliza el sustantivo vira; finalmente, en el Ramayana, Rama es el virg por antonomasia.

Por otro lado, respeclto del consejo de Ksemendra de que el estudiante deberia
contemplar la pena y el dolor, hay que recordar que en el Nafyvasastra (VIL, 104-123) ya se
habia desarrollado la idea de que el teatro exige experimentar placer y dolor para concebirlo;
en un paralelismo con el teatro, la sensibilidad poética necesita de la experiencia del placer
y del dolor: solamentc cuando cl hombre ha cxperimentado dolor y placer, ¢s capaz dc

componer poesia. Asimismo, conviene recordar que el “surgimiento de la poesia”, segiin el

57 En la actualidad, ¢l Mahabhdraic y ¢l Raméayana pucden considerarse obras universales, dada la mflucncia
que han tenido en la lileratura universal, de modo que, me parcce oportuno sugerir solamernte una relerencia
para aquellos que estén interesados en conocer con mayor detalle el contenido de sendos poemas Epicos. Para
leer un resumen completo del contenido del Mahdbharata, (Mylius 2015, 83-110; para leer un resumen
completo del contenido del Réamavana. (Mylius 2015, 110- 119).

™ El diccionario Lewis and Short (pdg. 1994) refiere que el sustantivo vir, m. se relaciona con el sdnscrito, vira,
“héroe™, ¥ signitica “un hombre, un hombre de coraje, de principios o de honor, uno que merece el nombre de
un hombre™.

¥ En el diccionario Liddell and Scotr (pag. 138) menciona que el sustantivo &vip, m. en Homero, significa
principalmente “principe, lider”.
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Ramdyana (1, 2, 1-40), acacce cuando Valmiki contemplando una parcja de péjaros kraufica,

observa que un cazador malicioso mata el macho de la pareja®. En suma, el poeta en ciernes

debe aprender a experimentar el dolor propio y ajeno.
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8. El deberfa rendir homenaje a aquellos quienes observan los votos y observan las

residencias, los santuarios y los nidos. También ¢1 deberia alimentarse con cosas dulces y

taciles de digerir y libres de pena, asi como tener equilibrados los humores.

Los consejos de Ksemendra para el poeta en ciernes no se limitan a la excelencia académica
o moral, sino también estos exhortan a un cuidado fisico y mental. En este verso encontramos
que nuestro poeta hace referencia a la “teoria de los humores”. L.a Teoria de los humores se
encuentra principalmente en dos fuentes médicas antiguas. La primera es el Caraka-samhitd
(“Compendio de Caraka”), compuesta aproximadamente en torno al siglo IT a. C. (aunque
algunos Ledricos relieren que puede rastrearse hasta el siglo VIIT a. C.) (Arnau 2013, 419); la
segunda, el Astangahrdaya (“La esencia de la ciencia Octuple™ o “La ciencia de la medicina™)
de Vagbhata, compucsta aproximadamente a inicios del siglo VII d. C. (Arnau 2013, 420).
Por un lado, el Caraka-samhitd posee 120) capitulos y estd escrita en verso y en prosa. La
enciclopedia estd constituida en ocho secciones que intentan contener las diferentes
especialidades médicas: 1. Sitra (reglas generales). 2. Nidana (etiologia y diagnosis). 3.
Viména (principios que gobiernan el cuerpo humano). 4. Sarira (principios que gobiernan el
nacimiento y la muerte). 5. Indriya (prognosis y sintomas). 6. Cikitsad (tratamientos y
terapias). 7. Kalpa (farmacopea) y 8. Siddhi (conclusiones) (Arnau 2013, 418). Por otro lado,
el Astangahrdaya se compone por ocho especialidades. A diferencia del Caraka-samhita, el
Astangahrdaya sc identifica a si misma como una sintcsis ni muy sucinta ni muy claborada

de los principales tratados médicos antiguos (Arnau 2013, 420).

Ahora bien, respecto de la teoria de los humores (dosa), conviene seiialar que, aungue

las diferentes enciclopedias difieren en el andlisis de la constitucién y en la determinacion de

0 Véase mi comentario del verso 4, donde hablo sobre el surgimiento de la poesia de acuerdo con el Ramiavana.
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las funciones de los humores, al menos todas y cada una coinciden en enumerar tres humores
basicos: aire (vata), bilis (pitta) y flema (kapha). Asimismo, estas enciclopedias concuerdan
en que los humores (dosa), “fluyen a través del cuerpo impregnando completamente el
organismo y que su naturaleza ambivalente los capacita tanto para el mantenimiento de la
vida como para su destruccion” (Astangahrdaya 11; citando en Arnau 2013, 421-422). En
consecuencia, la mezcla apropiada de los humores garantiza la salud, mientras que un
desequilibrio de los humores causa las enfermedades. Ademds, en la teorfa de los humores
(dosa) existe una relacion entre 1o macrocosmico, es decir, 1os cinco elementos fisicos
constituyentes del ambiente: espacio, aire, fuecgo, agua y tierra, y lo microcésmico: los
humores (vayu, pitta y kapha)®' (Arnau 2013, 425). Asi pues, vayu o vata (aire) es el
responsable del movimiento que produce en el cuerpo y en la mente, ya sea el movimiento
de un dérgano, de un alimento o de un recuerdo. El segundo humor, pifta (bilis), se encarga
de las transformaciones que suceden en el cuerpo, como la digestion de la comida, pero
también es el responsable de digerir las experiencias sensibles, afectivas e intelectuales. El
tercer humor, kapha o Slesman (flema o mucosidad) es el encargado de controlar la
estabilidad, la lubricacién y el equilibrio del organismo, a fin de evitar los excesos de los dos
humores anteriores (Arnau 2013, 425). Por lo tanto, “los tres humores son obviamente
complementarios y la vida orgdnica no podria entenderse sin su actividad dindmica,
melabdlica y estabilizadora” (Arnau 2013, 426). Ademds de lo explicado anteriormente,
Vagbhata desarrolla con mayor detalle la teoria de los humores (dosa). El Astangahrdaya de
Vagbhata dedica el primer capitulo a “la ciencia de los humores™. Para Vagbhata, los
componentes del cuerpo humano son tres fundamentalmente: los humores (dosa), los tejidos
corporales (dhatu) y los deshechos (mala). El primer humor (dosa), vavi o vata (aire), cn su
estado natural favorece el mantenimiento de la energia fisica, de la respiracion y de las
necesidades naturales del cuerpo, ademas de causar el movimiento de los tejidos corporales
y la agudeza de la percepcién. El segundo humor (dosa), pitta (bilis o cOlera), ayuda a la

digeslidn, al calor corporal y a la vision, asi como a desarrollar un buen aspecto, la memoria,

61 Desde la perspectiva de India, la persona es considerada como un microcosmos, en consecuencia, todo lo que
forma parte del cosmos tiene su homdélogo dentro de las personas ( Caraka Sumhiti 4. 5. 2-3; citando en Arnau
2013, 425).
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la inteligencia, ¢l coraje v la flexibilidad El tercer humor (dosa}, kapha (flema o mucosidad),
es el responsable de la firmeza, de 1a lubricacion, de la cohesién y de la paciencia del cuerpo.
Con respecto de los tejidos corporales (dhdatu), Vagbhata refiere que su propdsito es nutrir,
animar, lubricar, colmar y desarrollar el embrién. Finalmente, respecto de los deshechos
(mala), tales como el sudor, el excremento y la orina, Vagbhata sefala que su funcidén

principal es regular los flujos (Arnau 2013, 432).

Al principio del presente comentario subrayo que este verso exhorta a tener un
cuidado fisico y mental, dado que, los humores son el factor determinante tanto de la salud
como de la enfermedad en relacion con la vida cotidiana del ser humano, asi como un factor
determinante en relacién con las experiencias mentales que el paciente pueda tener (Arnau

2013, 422), ¢s decir, la relacidén microcdsmica y macrocésmica.

Finalmente, respecto de lo que Ksemendra recomienda sobre que ¢l poeta cn cierncs
deberia alimentarse con cosas dulces y faciles de digerir, también se relaciona con la teorfa
de los humores. Una de las taxonomias de las sustancias que se encuentra en la literatura
médica de India sefala que hay tres tipos diferentes: las sustancias que alivian los humores
(Samana), las sustancias que agravan los humores (kopand) y las sustancias que mantienen
el equilibrio de los humores (svasthahita). Ya sean en los alimentos o en las medicinas, las
sustancias poseen seis diferentes sabores (rasa): dulce (svadu), dcido (amla), salado (lavana),
amargo (tikta), acre o picante (izsana) y astringente (kasaya). Asi pues, los sabores (rasa) son
fundamentales para un tratamiento médico. Por ejemplo, el sabor dulce, icido y salado alivia
o disminuye véata; el sabor amargo, picante y astringente disminuye kapha; finalmente, el
sabor dulce, astringente y amargo reduccen pitta (Arnau 2013, 424). Ademés, hay quc recordar
que Ksemendra en el Carucaryd (60) refiere que debe evitarse comer gran cantidad de
alimentos, ya que, si asi se hace, entonces esa persona termina por convertirse en un gloton.
En suma, Ksemendra recomienda que el poeta en ciernes debe mantener preferentemente una
dieta balanceada que le permita equilibrar los humores, o en caso de enlermar, recurra al
tratamiento adecuado con base en una alimentacién que restablezca el equilibrio de los

humores.
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9. El deberia despertarse temprano al primer rayo del sol; ser inteligente y mostrar respeto al
escuchar [smyti]. El deberia sentarse en una posicién comoda durante el dia y evitar el frio y

el calor.

Ksemendra recomienda también en el Carucarva (2) que un hombre descansado debe
levantarse cn la hora dc Brahma. La hora de Brahma cs cerca de las seis y cuarcnta y ocho
de la mafiana (Renteria 2014, 76). Este consejo debe entenderse en dos sentidos. Por un lado,
como formula de buena fortuna, dado que, la diosa Laksmi es la diosa que se levanta
temprano cuando los primeros rayos del sol aparecen, y la diosa Laksmi es el simbolo de
buena fortuna. Por el otro lado, levantarse temprano representa para el poeta en ciernes la
posibilidad de distribuir su tiempo de mejor forma, puesto que, las actividades que debe

realizar son numcrosas.

Ahora bien, con respeclo de que el poeta en ciernes debe mostrar respeto al escuchar,
Ksemendra hace referencia a la tradicidn smyti. Conviene recordar que hay dos tradiciones
literarias importantes en la literatura de India antigua: la tradicién $ruti y la tradicién smyti®2.
Por un lado, la tradicidn sruiti considera que la literatura védica es una revelacion de los dioses
para beneficio de los seres humanos, es decir, los poetas (rsis}) de la época védica
“escucharon” (sruti} los vedas, el alma universal (brahman) los inspird. Por otro lado, la
tradicion smpti considera que la literatura posterior a los Vedas es producto de la mente del
ser humano, y se considera una tradicion oral principalmente (Mylius 2015, 27). A la

tradicion smrti pertenecen principalmente los siguientes textos:

a) El Mahdabharata
b) El Ramayana
¢) Los Purana

d) Los Tantra

%2 La palabra $rufi, como va lo mencioné anteriormente, deriva de la raiz verbal $ru que significa “oir, escuchar,
dar oidos, aprender”™ (Pujol 2019, 1078). Mientras que swirti deriva de la raiz verbal smy que significa “recordar,
rememorar, memorizar, aprender de memoria™ (Pujol 2019, 1265).
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En otras palabras, nuestro pocta enfatiza la importancia de estudiar los textos que

pertenecen a la tradicion smyti.

Finalmente, respecto de que el estudiante deberia evitar el frio y el calor se relaciona con
la “teoria de los humores™, ya que, tanto ¢l frio como el calor podrian provocar un

desequilibrio de los humores y, en consecuencia, producir una enfermedad.

TP TG METTET=TdT |
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10. El deberfa mirar cuidadosamente las pinturas en las hojas de lienzo y mostrar inteligencia

al hacer refr en una reunion social. También €&l deberia observar a los seres animados y

contemplar ¢l mundo fenoménico a través de los océanos y montanas.

En el verso 6 del segundo capitulo escribi un comentario en torno el consejo de Ksemendra

sobre la pintura para que se pueda consultar.

Por otro lado, con respecto del conscjo de que ¢l pocta en cicrnes deberia observar a
los seres animados y contemplar el mundo fenoménico a través de los océanos y montaias,
en el siguiente verso ofrezco un comentario mas detallado sobre la naturaleza y su relacion

con la poesia.

A gaRTEa FAqURHTTTH |
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11. El deberfa conocer las causas del movimiento del sol, 1a Tuna y las estrellas. El deberfa

conocer todo sobre el ciclo de las estaciones. Asimismo, él deberia visitar las asambleas de

las personas y emplear las lenguas vernaculares.

Esta reccomendacién de Ksemendra subraya nucvamente la importancia de conocer la
literatura mahakavya. La clave para entender dicho consejo es la palabra que nuestro poeta
utiliza cuando habla del “ciclo de las estaciones™. Ksemendra utiliza en sdnscrito el sustantivo
riu, m. “estacién del afio, temporada, época” (Pujol 2019, 230); sin embargo, el sustantivo
rru adquiere un significado particular en la lirica sanscrita, particularmente en la lirica erética.

El poeta Kalidasa encumbra la lirica erdtica a un nivel inestimable debido a la belleza literaria
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vertida en sus composiciones. Asf pues, Kalidasa escribe un poema lirico conocido como el
Rrusamhara o “El ciclo de las estaciones”, en el cual describe en ciento cuarenta y cuatro
versos en diferentes metros sobre el amor, la pasion y las emociones dentro de las seis
estaciones indias del afio® (Renterfa 2020, 41). Desde luego, el Rrusamhara se considera
mahakavya (Renteria 2020, 41). Ademds, no hay que olvidar que el (Opico del amor
constituye el ndcleo del erotismo, cuyos escenarios centrales son las estaciones del afio, la
flora y la fauna, los cuales son esenciales para comprender los dmbitos culturales y sociales
de India (Renteria 2020, 42). Asimismo, los fenédmenos naturales tales como la luvia, el
viento, ¢l frio, ¢l calor, ¢l rocio, las estrellas, el sol y la luna también cumplen un rol
fundamental en la construccion poética y en la concepcion del amor erdtico, dado que, el
comportamiento del amor de los seres vivos cambia conforme a las caracteristicas de las
estaciones del afio y los fendmenos naturales (Renteria 2020, 55). Finalmente, el imaginario
poético de Kalidasa, vertido en el Riusamhara, posee (res rasgos especificos: decorativo,
sentimental y lidico. El rasgo decorativo se aprecia en el lenguaje poético, principalmente
en la ornamentacion decorativa, es decir, en los alamkara (figuras retdricas). El rasgo
sentimental, por otro lado, se percibe en la intensificacion de los valores emotivos, ya que el
poeta transmite sentimientos y emociones, mds que hechos o verdades. Por ultimo, el rasgo
lidico se refleja en lenguaje poético, pues el imaginario se utiliza para distraer, divertir y
alejar al lector de las ocupaciones y desazones de la vida colidiana (Renteria 2020, 55-56).
En suma, Ksemendra subraya que es importante conocer las estaciones del ano, y todo lo que

esto implica, para escribir kavya. Con respecto del consejo de que el estudiante deberia

% Las seis estaciones del aiio establecidas en el pensamiento indio y en el orden de aparicién del Riusamhira
de Kalidasa son las siguienics: vasanta (primavera), cuya raiz verbal cs vas “brillar”, por lo tanto, la cstacion
vasanta s “la estacion brillante™. En segundo lugar, lenemos la eslacion grivma (eslio), que deriva del adjetivo
“grT” que gignilica “lucrte, violento™, y ¢l sustantivo semd “afio, cslacion™, por lo que, grisma cs “la cstacion
luerte™. La tereera estacion es sarad (olofio), cuya relacion indocuropea s probablemente *kel-(e)d-, que posce
dos signilicados opuestos: “lrio” y “calor”, de modo que, la union de “lrio” ¥ “calor”™ da origen a “arder™; es
decir, en Sarud hay calor, pero también vientos que retrescan el ambiente. La cuarta estacion es varsa (monzon},
que deriva de la raiz verbal vrs “llover™, es decir, la estacién de lag lluvias (lluvias torrenciales). La quinta
estacion es hemanta (invierno)., que deriva de la raiz indoeuropea *ghey, cuyo grado cero es *ghi, que significa
“ftio, nieve™. Finalmente, la ultima v sexta estacion es §ifira (rocio o deshielo), cuya raiz indoeuropea es *5i-
§iH-ra, que significa “frio, escarcha, helada™; esta estacion se encuentra al final del invierno porque es cuando
comienza a derretirse la nieve, lo cual provoca una brisa helada (Renteria 2020, 47-48).
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emplear las lengnas verndculas, ya en el comentario del verso 17 del primer capitulo he

referido una explicacion larga.

ST GRUVRT HaaRie gg: |
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12. El deberia poseer juicio y discernimiento y hacer constantemente actos de purificacion.
También él deberia ser independiente y frecuentar las casas de conocimiento y las reuniones

para cl sacrificio.

Ksemendra al parecer enfatiza la idea que deben hacerse constantemente actos de
purificacién. En el Cdrucaryd (3) menciona que un cuerpo purificado y limpio debe
permanecer siempre en un bafo puro. Asimismo, en el Carucaryd (8) nuestro pocta scfiala
que el camino de la purificacidn se obtiene a través de la oracién, la oblacion y la dedicacion
que se realizan con honor, virtud y en secreto. La idea de la purificacién toma sentido cuando
recordamos que el poeta es un ser divino que se encuentra constantemente en comunicacion

con diversas deidades.

SAHJOTAT FSTah o IRIah SfaH=H |
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13. El deberia estar libre del deseo por el éxito propio y deberia celebrar el éxito de otras
personas. Asimismo, €l deberia mostrar modestia al escuchar las alabanzas para si mismo,

asi como felicitar a otras personas.

Ksemendra subraya nuevamente las cualidades éticas y morales que deben posee los poetas
en clernes. La auloalabanza, como nuestro poeia sehala en el Carucarya (27), causa un mal
comportamiento v da pie al egoismo, en consecuencia, resulta mejor estar agradecido cuando
se recibe un consejo (Carucarya 58). Asimismo, cuando el estudiante felicita a otras personas
por el éxito obtenido refleja en su persona que es un sabio que valora las cualidades

personales de un scr humano (Carucaryd 36).

e WHTHHRE aRIAERAS T |
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14. El deberia recitar siempre sus propios poemas y evitar los celos y 1a envidia. También ¢l
deberia tener la vocacion de hacer florecer a los demds y actuar como estudiante ante todas

las personas para poder aprender.

Ksemendra continta con los consejos morales. Nuestro poeta ahora subraya la importancia
de poseer un caricter tolerante. Este consejo nos recuerda también el Carucarya (12), en
donde Ksemendra refiere que la envidia es un vicio que origina toda rifa, mientras que la

tolerancia es el principio de la prosperidad.

Por otro lado, los consejos de tener la vocacion de hacer florecer a los demds y actuar
como estudiante ante todas las personas para poder aprender converge nuevamente con el
pensamiento de Paulo Freire. El pedagogo brasileiio enfatiza que el enseniar y el aprender son
dos momentos simultaneos y complementarios, “de tal manera que quien enseiia aprende al
ensefniar, ¥ quien aprende enseiia al aprender” (Freire 2017, El grito manso, 47). Ademas,
hay que recordar que esta idea se conecta con otra idea de Freire sobre la educacion

% En consecuencia, el estudiante debe

permanente y el ser humano como un ser inconcluso
ser estudiante durante toda su vida, al igual que el enseinando, debe estar siempre en el papel
de estudiante. Finalmente, el papel del educador con sus estudiantes es claro: construir
conjuntamente un proceso de concienciacion, es decir, de liberacidon de su conciencia a fin
de que se inlegre posteriormernle en su realidad social-lemporal, como sujeto de su historia y
de la historia (Freire 2011, La educacion como prdctica de la libertad, 16); en palabras de

Ksemendra, un profesor con vocacion hace tlorecer a sus estudiantes.

TR a9 |
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15. El deberia conocer el momento oportuno para estudiar. También €l deberia acatar la
observacidn de los oyentes. Asimismo, deberia conocer las gesticulaciones y la expresion

corporal y deberia aprender las cosas importantes.

% He ahondado en la idea de la educacién permanente v la del ser humano como un ser inconcluso a lo largo
de la tesis.
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En este verso, hay nuevamente una referencia al Teatro (Nafva), dado que, la cualidad
caracteristica del género dramadtico es un modo de expresidn no verbal, “basado en un rico y
complejo despliegue de gesticulaciones y otros recursos visibles (abhinaya)” (Figueroa 2014,
172). En el Nagyasastra (1, 121-122}, por ejemplo, Bharata refiere lo siguiente respecto a las

gesticulaciones y a la expresion corporal:

“Se le llama Teatro al [Veda] que, por medio de expresiones corporales y otras
[técnicas, pone en escena] la naturaleza de este mundo, indisociable de la

[experiencia] de alegria y dolor.” (Figueroa 2014, 179).

Por otro lado, respecto de que el poeta en ciernes deberia aprender las cosas
importantes, encontramos que Ksemendra escribe una idea parecida en el Carucarva (72):
“Hay que esforzarse para adquirir experiencias en las artes que puedan ser G(tiles durante la
adversidad” (Renteria 2014, 127). Desde lucgo, las artes fitiles para un poeta son las artes

humanistas.

JucrfaRmfaaRddReg a: |
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16. El deberia ensenar distintas expresiones | poéticas] en las reuniones y no deberia practicar
un solo rasa por largo tiempo. Asimismo, él deberia mirar sus propios trabajos en todos lados

y tomar los de otros.

El consejo de Ksemendra de que el poeta en ciernes debe evitar practicar un solo rasa por
largo tiempo debe entenderse, en mi opinion, en dos sentidos. Por un lado, para evitar la
comodidad literaria dcl cscritor, dado que, una vez que domina su técnica o su géncro
literario, cae en la tentacion de no explorar otros derroteros literarios, o en palabras del propio
Ksemendra, este poeta conformista deja de actuar como un estudiante permanente. Por otro
lado, un escritor que domina su técnica o género literario estd condenado a escribir
indefinidamente la misma obra, es decir, aunque dicho escritor componga ochenta obras, en

el fondo, solamente serd una obra repetida ochenta veces. Aqui conviene sefialar las palabras
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que Julio Cortdzar refirid en 1980 en la Universidad de Berkeley, a razén de una pregunta

que una alumna le hizo®:

“Siempre he tenido una gran desconfianza a seguir por el camino cuando se vuelve
facil. Me acunerdo de que siendo muy joven lef una frase del escritor francés André
Gide que quedé para mi como uno de los consejos o de las indicaciones mdis
importantes que un escritor puede darle a otro. Gide dijo: 'No hay que aprovechar
nunca del impulso adquirido’. Parece una paradoja, pero la verdad es que cuando se
trabaja largo tiempo en una obra y se llega a dominar ese camino y esa técnica, existe
la tentacion de continuar; es el caso de los escritores, misicos o pintores ue una vez
que han encontrado una manera se repiten indefinidamente, a veces a lo largo de su
vida. Un humorista le reproché a otro novelista francés, Frangois Mauriac, haber

escrito setenta veces la misma novela.” (Cortdzar 2013, 94-95),

STTATRTGRTT: =y: Tea=nerdr 124l

17. El deberia tener un ingenio agudo y deberia sentirse contento al estar completamente
solo. También ¢l decberia renunciar a las ataduras de los anhelos y estar plenamente

satisfecho, asf como poseer un comportamiento sincero y ejemplar.

Resulta interesante que en los versos finales Ksemendra hable sobre la renuncia de las

ataduras que provocan los anhelos, dado que, la liberacién (moksa)®, segin el orden natural
prescrito en ¢l hinduismo, es ¢l cuarto y dltimo fin de la vida humana. En mi opinidn, csto cs

propio del estilo literario de nuestro poeta. En el Carucarva, Ksemendra ocupa los versos

% La pregunta que le fue hecha a Julio Cortdzar fue la siguiente: “;Sigue haciendo una serie de ese estilo o eso
s0lo [uc un cicrle tiempo?” (Cortdzar 2013, 94). El lema que cstaban conversando en aguel momento cra ¢l
porqué Julio Cortdzar habia dejado de eseribir sobre los Cronopios, los Famas y las Esperanzas.

% Aunque Ksemendra propiamente no wtiliza ¢l sustantivo moksa, sino paritydgu para hablar de liberacion, sc
enliende que nuestro poctla hace relerencia al cuarto fin de la vida humana. Asi pucs, ¢l coneeplo liberacion
grosso modo es “el sallo (inal de este tipo de existencia a una realidad clerna. El solo hablar de liberacion
implica que se considera una esclavitud previa, la esclavitud del mundo del dharma, artha y kama... Moksa se
refiere a la liberacidn del ciclo de renacimientos, del océano de Samsara... No hay una sola definicién aceptada
de lo que es moksa ¥ diferentes escuelas proponen diferentes ideas: todas coinciden en el lado negativo de la
definicidn: moksa no estd en el mundo del dharma, artha v kama;, moksa es su negacién. Pero en el lado positivo
no hay acuerdo, el estado de moeksa es indescriptible: se habla de eternidad, de inmutabilidad, de beatitud, pero
no hay coincidencia plena de opiniones”™ (Lorenzen y Preciado 1996, 97).
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para hablar del tema de la liberacién. Por gjemplo, en el Carucaryd (89) nuestro pocta escribe
que uno debe ser magnanimo con los seres que se encuentran en el samsdra, asi como Buda
que se preocupd por la salvacidn de todos los seres vivos. O en el Carucaryd (96)
encontramos que al final de la vida el ser humano debe ser sabio para evitar el renacimiento.
O [inalmente, en el Carucarya (98) Ksemendra recomienda que al [inal de la vida el ser
humano debe vivir haciendo buenas acciones. En suma, este recurso literario de Ksemendra
de hablar en los altimos versos sobre la liberacion, con todo 1o que ello implica, no deja de

ser didactico.

SIS @IS HYREY |

DAy e fayaamaRrT 121

18. El deberia escribir versos sofisticados y no vulgares, incluso en la narrativa. También €l

deberia perseverar en la composicion de poemas, v de manera regular, tomar un descanso.

En los versos anteriores, he descrito suficiente la idea de Ksemendra sobre la importancia de
que el poela en ciernes persevere en la composicion de poemas y en la creacion de versos

sofisticados.

TG I AR AR |
wRiguaeud i Afderar 1

19. El deberia esforzarse en la creacion de nuevos elementos y ser ecuanime en las alabanzas
a todos los dioses. También €] deberia ser tolerante ante la critica de otras personas, asi como

poseer un conocimiento profundo y maduro.

Conviene recordar que a lo largo de la vida de nuestro poeta distintos cultos religiosos
influyeron en su pensamiento y en su obra literaria: $aivismo, vaisnavismo, budismo y

tantrismo®’

. Asi pues, la familiaridad con estos cuatro cultos religiosos no s6lo contribuy6 a
la formacion pedagogico-cultural de Ksemendra, sino también a su formacion ético-moral

(Chakraborty 1991, 7).

5 Véase el capitulo 1. 2 del presente trabajo, principalmente el subcapitulo sobre Culios religiosos en
Cachemira. Aqui explico grosso modo qué es el saivismo, el vaisnavismo, el budismo y el tantrismo, asi como
la intluencia que dichos cultos religiosos tuvieron en Ksemendra.
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20. El deberfa buscar ecuanimidad entre 1a humildad y la altivez y deberfa estimular a otros
a terminar sus poemas. El deberia opinar sobre ¢l trabajo de otras personas y decir lo que le

conviene a los demas.

Me parece que he escrito lo suficiente sobre la idea de Ksemendra de que una persona,

principalmente, el pocta en ciernes debe tomar ¢l rol de estudiante permancente.

qURITG UG- TRiarerdagfa: |

RfRrRTeafa ot 121

21. El deberia escribir palabras bien dispuestas y llegar a un acuerdo entre el sentido y el
contexto. Asimismo, €l deberia ser estéticamente claro en el andlisis y composicion de los

compuestos |samdsal sin contraponerse.

Los compuestos (samdsa) son conjuntos léxicos propios de la lengua sanscrita, los cuales
cnriquecen la abundancia de pensamicnto y la proliferacion de la imaginacién (Mylius 2015,
93). En estos compuestos el segundo miembro 1éxico puede ser un sustantivo o un adjetivo,
en tanto que el primer miembro puede ser un sustantivo, un adjetivo, un pronombre, un
participio, un infinitivo, un numeral, un adverbio y un preverbio (Renteria 2019, 213). El uso
de compuestos prolifera después de la literatura védica, es decir, a partir de la poesia épica.
Los compuestos en sidnscrito se clasifican en cuatro tipos diferentes: ratpurusa (compuesto
dependiente posesivo), dvandva (compuesto copulativo), bahuvrthi (compuesto adjetival o
atributivo) y avyayibhava (compuesto adverbial) (Renteria 2019, 213). En la construccién
del compucsto, sc toman los sustantivos o los adjetivos, se colocan juntos de scr necesarios
y se aplican las reglas de samdhi® interno o externo. Asimismo, conviene enfatizar que
tnicamente el dltimo miembro del compuesto se declina®. A fin de que el lector del presente

trabajo entienda grosso modo qué es un compuesto, me parece oportuno escribir un ejemplo

de un compuesto. [n la literatura épica, por ejemplo, un poeta para describir un “monte™ no

% Para aquellos que deseen conocer qué es ¥ cémo funcionan los sumehi, véase Renteria 2019, 51-36.
% Refiero nuevamente a Renteria (2019, 213-223), donde se encuentra una explicacién detallada junto con
numerosos ejemplos de los cuatro tipos de compuestos.
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utiliza simplemente la palabra “monte”, sino escribe “lleno-de-leones-tigres-clefantes-
jabalfes-osos-y-gacelas™. Este es un compuesto. En suma, el poeta en ciernes debe conocer

perfectamente los recursos léxicos de la lengua sdnscrita.

URSHTMAs: TaTeydRl IR |
Rrgmon At god ITaiR: ®a: 1R

22. El deberia terminar los poemas que ha comenzado y poseer fluidez en el habla. Asi se
han descrito estos 100 aprendizajes adecuados para quicn desce adquirir la clocuencia del

poeta.

3fa SgaRiamaemafteIy THaf Tafs Tifay guwd |
FIRIRIATreai: Gaaure-ata Ta-dd HaHTaRaHTH 1IR3 11

23. Asf cuando sus errores se hayan esclarecido después de perseguir estas abundantes

ensefianzas, el poeta manifestard su intuicion temprano en la mafiana, cuando esté libre de
suefio. El revelard su propia naturaleza, a través de sentimientos y emociones, por medio de

una poesia fresca, novedosa, bien recitada, omnipresente e inmutable como un sol.

Este verso me permite corroborar que los cien consejos de nuestro poeta son efectivamente
para los tres tipos de estudiantes: a) el que puede ser entrenado facilmente, b) el que debe
trabajar duro y, ¢) el que simplemente no puede ser entrenado. Hay que recordar que el primer
tipo de estudiante es el que puede convertirse fdcilmente en poeta; el segundo es el que debe
trabajar continuamente para convertirse en un poeta; el tercero es aquel que no tiene ninguna
posibilidad de llegar a ser poeta, salvo que, dice Ksemendra, trabaje ardua y constantemente
y, sobre todo, apele a la gracia divina. Para el pensamiento pedagdgico de Ksemendra, los
crrores (dosa) pueden convertirse cn virtudes (guna) si ¢l estudiante aticnde puntualmente
los consejos de nuestro poeta, y aiin mds importante: si trabaja constante y arduamente, en
otras palabras, si el poeta en ciernes interioriza la idea de convertirse en un estudiante

permanente,
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Aqui termina el segundo libro del Kavikanthabharana compuesto por Ksemendra conocido

por el nombre de Vyasadasa.

Tercer capitulo

31 Riféae ®a: YfaaagapRaE -

Ahora hablaré del encanto poético los hermosos versos de un poeta instruido.

En el capitulo tercero, Ksemendra refiere su teoria sobre el encanto poético. La palabra que
utiliza en sdnscrito nuestro poeta es camatkdra. A continuacién, explico brevemente en qué

consiste la teorfa del encanto poético (camatkara) de Ksemendra.

g foRfazmanf araamaeRAHTE R AR aegRmsan |

YIR 39 T~ QW[ I TapgH dRINHIGHRAG T 1121

1. Un poeta excelso, deseoso de la perfeccion y libre de la codicia debido al entusiasmo del
encanto poético de su palabra, se aproxima al significado encantador de las cosas y de las
palabras llenas de senlido, como la abeja en primavera, cuyas [lores encanladoras se
encuentran en los linderos del bosque, estd ansiosa por saborear la fragancia caracteristica de

las flores frescas.

En primer lugar, conviene recordar que, en la tradicion literaria india, los fines de la poesia
se definen de acuerdo con tres valores (trivarga): beneficio, placer y virtud. Posteriormente,
sc anadc un valor mds, la libcracién dcl alma, y ahora cs un sistcma dc cuatro valores
(caturvarga) (Chaitanya 19635, 208). Asi pues, de estos cuatro valores de la poesfa, el deleite

es ¢l fin primero y los demds valores se realizan a través de €l y en €1 (Chaitanya 19685, 209).

Por otro lado, la propucsta del encanto poético (camatkdra) no es propia de
Ksemendra. Por ¢jemplo, Rudrata cn su obra Kavyalamkara (X11, 1) sefala que aquellos que

poseen una sensibilidad estética, pero rechazan una instruccion tedrica equivecan el camino,
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dado que, la realizacién de los cuatro fines del hombre s¢ logra a través de un poema dotado
de una emocién deleitosa (sarasa). Mammata, a su vez, enfatiza que el deleite es el propdsito
principal de la poesia y fuente de las demas utilidades (Chaitanya 1965, 209). Asimismo,
Bharata sefiala en el Nagyasastra (1, 11-12) que el drama es un generador de deleite (vinoda),
una representacion que proporciona placer (kridantyakam). Finalmente, Bhamaha en su
Kavyalarkara (1, 2) subraya que los cuatro fines de la vida del ser humano, asi como la
habilidad en las artes pricticas de la vida se obtienen de la experiencia apreciativa de la

poesia.

Asi, vemos que Ksemendra, depositario de una vasta y nutrida tradicion, enriquece la
idea del encanto poético (camatkara) como el fin sumo y dltimo de la poesia. Asf pues, para
Ksemendra cualquicr composicidn para ser artistica primero debe ser encantadora. El encanto
(camatkara) puede fundamentarse en la diccidn o la sublimidad del sentido, en el atractivo
para el intelecto, en el estado de dnimo emocional o en la busqueda imaginativa. En suma, el
encanto poético (camatkara) debe contener todos elementos poéticos (los cuales he senalado
a lo largo del presente trabajo): alamkara, guna, vrtti, riti, rasa, dhvani, etc. (Giri 1975, 87-

88).

Finalmente, Ksemendra sefiala que hay diez tipos de encanto poético que un poema

debe poseer:

1) avicarita-ramaniva: que sea encanlador sin que sea discernido; es decir, el
encanto poético debe estar presente aun cuando el poema no sea discernido. [118
/ 855]

2) vicaryamana-ramaniya. que sea encantador después de que sea discernido; es
decir, ¢l encanto poético dcbe mostrarsc aun cuando ¢l poema haya sido
discernido. | 118 / 855]

3) samasta-sakta-vyapr. que impregne todo el verso; es decir, el encanto poético
debe estar presente en el poema como unidad literaria. [1143/ 1234 / 1026]

4) sukta-eka-desa-drsya: que pueda ser claro en un punto especilico del verso; es
decir, el encanto poético debe encontrarse en cualquier verso del poema. [1234 /

237 /471 7 467]
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5) Sabda-gata: que csté presente en las palabras; ¢s decir, ¢l encanto poético debe
encontrarse en cada palabra del poema. [1040 / 326]

6) artha-gata: que esté presente en el significado; es decir, cada palabra del poema
debe tener una razén de estar presente. [102 / 326]

7) Sabdartha-gata: que esié presenle en el signilicado de vna palabra; es decir, el
encanto poético debe encontrarse en la relacion que existe entre la palabra y el
significado con el eco que transmite dicha palabra. [1042 / 326]

8) alamkara-gata: que esté presente en las figuras retdricas; es decir, el encanto
poético debe centrarse en la eleccion correcta de la figura retdrica. [326]

9) rasa-gata: que esté presente el rasa; es decir, el encanto poético debe encontrarse
en la eleccion correcta del rasa.

10) prakhyata-vriti-gata: que esié presente en la historia de un personaje famoso; es
decir, el encanto poélico debe localizar en la eleccidn correcta de un personaje

famoso. [645 / 1000]

Afe THDHRIRGdW Hd: Hidd HIeaw a1 Bl |

Sin encanto poélico un poela no es un poela ni un poema s un poema.

T PATIGTaHRTN BTt T faue 371 ga-iy |
frehcemfy el w1 fa aavggEtE daTagaEE IR

2. (Cémo un kdvya, aunque esté construido con silabas perfectas, pero con palabras carentes

de encanto poético, asi como cualquier pieza de oro que carezca de una joya invaluable, o

como la juventud de las mujeres que carece de belleza, puede cautivar el corazon de alguien?

Finalmente, Ksemendra nos recuerda que la necesidad natural del ser humano por perpetuarse
eternamente es a través de la calidad perdurable de la poesia. “Los hombres quieren ser
inmortalizados a través del canto” (Chailanya 1965, 208). Tal aspiracion ya la encontramos
en el Rgveda (11, 8): “No olvides lo que has dicho, poeta, que los tiempos venideros lo
repetiran” (De Mora 2010, 156). En la tradicion literaria romana también encontramos este
anhelo. Séneca en su epistola LXXIX nos dice: “Habra nacido para pocos quien tenga en

mente sélo a la gente de su generacion™. No podemos olvidar uno de los poemas latinos mas
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célebres escrito por Horacio. Me permito citar los primeros cinco versos en latin de su oda

III:

Ixegi monumentum aere perennius
regalique situ pyramidum altius,
guod non imber edax, non Aquilo impotens
possit diruere aut innumerabiliy
annorum series et fugd temporum:
non omnis moriar multague pars mei
uitabit Libitinam
usque ego postera

crescam laude recens’®

Horacio transmite ¢l anhclo vehemente de inmortalidad. Ne moriré del todo, dice ¢l
poeta. Mas que una ambicion desmedida de gloria y fama, el deseo de inmortalidad “indica
un nivel de sensibilidad superior a una existencia completamente cerrada en la 6rbita de las
satistfacciones de aquellas necesidades que el hombre comparte con los animales™ (Chaitanya
1965, 209). Ksemendra, en suma, nos recuerda que un poema, aungue esté urdido con silabas
perfectas, si carece de encanto poético no es mas que una pieza de oro carente de una joya

mvaluable,

SA T Fia=uaq Pl R: YHRURHIT U |
HURAT 37 TS YTRYFI VAT TEHRIATYI: (13 1

3. Hasta aqui se ha descrito la esencia de todos los encantos poéticos de las composiciones

cuya brillantez se refleja en su correcta division y en su secuencia logica, como la mezcla de
una pequena cantidad de hojas de alcanfor con la [ragancia amielada de las palabras o como

la mezcla del jugo fragante de un mango con el vino blanco.

™ La traduccién que propongo cs la siguicnte: “Erigf un monumento més perenne que cl bronce // y més
encumbrado que el regio sitio de las pirdmides // para que ni la luvia devoradora, ni el desenfrenado Aquildn
/! puedan derruirlo; ni adn la incontable / serie de afios, ni el tiempo siempre huidizo. #/ No moriré del todo, ¥
una gran parte de mi // evitard a Libitina; y yo, siempre joven // creceré en la alabanza futura,”
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Aqui termina el tercer libro [lamado “¢l encanto de la poesia” en el kavikanthabharana

compuesto por Ksemendra conocido por el nombre de Vyasadasa.

?K:[}f: ﬂ'@:

Cuarto libro

31Y TGS AHTT: -

Ahora hablaré sobre el mérito y el demérito.

Ksemendra no es tampoco el primer pensador que aborda el tema de los méritos y los
deméritos. Autores como Dandin, Rudrata, Vamana, Rajasekhara, Ksemendra, Hemacandra
y Vagbhata, anteriores a nuestro poeta, trataron el tema directa o indirectamente (Sturyakanta
1954, 43). La originalidad de Ksemendra radica en que establece sobre una base literaria
nueva el tema de los méritos y los deméritos. Los méritos (guna) y deméritos (dosa) para
Ksemendra los hemos visto a lo largo del capitulo primero y del capitulo scgundo; sin
embargo, a continuacion, resumo los méritos (guna) y los deméritos (dosa) poéticos que

nuestro poeta propone.
Ksemendra enfatiza grosso modo que existen tres méritos y tres deméritos:
Mc¢ritos (guna):

a) Sabda-vaimalya: Pureza de lenguaje
b) artha-vaimalya: Pureza de significado

c) rasa-vaimalyva: Pureza del rasa
Deméritos (dosa):

a) Sabda-kalusya: Impureza de lenguaje
by artha-kalusya: Impureza de significado

¢) rasa-kalusya: Impureza del rasa

PTH B UAIITIGUTGINGTY TTY: TSGR faar: |
ST AR [AHT g=Taerdaay: diaeedr: 1R
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1. Asf como los gansos reales saben separar la leche del agua mezclada en la misma olla, asi
también los sabios poetas dotados de una inteligencia clara como la luna saben distinguir

brillantemente los méritos vy los deméritos en la poesia elevada [kavya].

La comparacion de que los gansos reales saben separar la leche del agna mezclada se parece
a la de Karapatri: *Solo al aventar el maiz, mezclado con polvo, se vuelve libre de polvo y
apto para que todo hombre lo desee como su alimento™ (Daniélou 1991, 297). Es decir, una
vez que el poeta en ciernes es capaz de distinguir los méritos de los deméritos entonces se ha

convertido en un auténtico poeta.

fa ieaonelf Teadray: SfasRkrucRIyFaliaRs |
fopuft Fafade: TyHenyaHE U 39 ufRaE®: gufqa: IR

2. Asi para alcanzar la plenitud poética uno, con el deseo de los méritos antes mencionados

y con el fin de descartar los errores antes sefialados y diferenciado lo mejor, lo mediocre y lo
peor, debe contemplar el uso adecuado del habla, asi como el rey que sabe distinguir las

clases sociales y las caslas altas, medias y bajas para protegerlas correclamente.

3id SRR g d HIdHUSHI UG NaUTIYY: T |

Asi termina el cuarto libro llamado “la clasificacidn de los méritos y los deméritos en el

kavikanthabharana compuesto por Kgemendra conocido por el nombre de Vyasadasa.

TeH: 9fRe:

Quinto libro

3 TREIATSGHTE —

Ahora hablaré del conocimiento necesario del arte poético.

En el dltimo capitulo, Ksemendra compendia el conocimiento necesario (paricaya) del arte
poético que un estudiante debe posecr para convertirse cn un auténtico pocta. A lo largo del
primer y segundo capitulos, hemos visto estos conocimientos necesarios (paricaya). A
continuacion, rcsumo cl conocimicnto nccesario (paricava) del arte poctico, que a juicio de

Ksemendra, un auténtico poeta debe poseer.

qfg TRemg: $ad Hadd HHARIUHAY: WFGEUAY: |
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1. El poetastro quien no conoce ¢l cultivo de la poesia y sélo conoce ¢l sentido de las palabras
literales ha llegado al limite de su intelecto cuando se le pregunta en la asamblea de 1os sabios
quienes estidn deseosos de hablar, asi como alguien nuevo que pasa desapercibido cuando

arriba a la ciudad.

Ksemendra considera que un auténtico pocta debe dominar veintiocho conocimicntos

necesarios (paricaya) del arte poético:

i) “Conocimiento necesario de la ldgica™

i} tarka-paricaya

i) “Conocimiento necesario de la gramdtica”™

ii) vyakarana-paricaya

iit) “Conocimiento necesario de la dramaturgia (es decir, del Nagyasasira)”
111} bharata-paricava

iv) “Conocimiento necesario de la politica”™

1v) canakya-paricaya

v) “Conocimiento necesario de Vatsyayana (es decir, del Kamasatra)”
v) Vatsyayana-paricaya

vi) “Conocimiento necesario del Mahabharata™

vi) Mahabharata-paricaya

vii) “Conocimiento necesario del Ramayana”

vil) Ramavana-paricaya

viil) “Conocimiento necesario de los medios para la liberacion™

viil) moksa-updya-paricaya
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ix) “Conocimiento necesario de la naturaleza humana”

iX) atma-jhana-paricaya

x) “Conocimiento necesario de la metalurgia™

X) dharu-vada-paricaya

xi) “Conocimiento necesario del arte de examinar joyas”

X1) ratna-pariksa-paricaya

xi1) “Conocimiento necesario de la ciencia médica”

xii) vaidyaka-paricaya

xiii) “Conocimiento necesario de la astronomia”

xiil) jyotih-$astra-paricava

xiv) “Conocimicnto necesario del tiro con arco”

Xiv) dhanuh-veda-paricaya

xv) “Conocimiento necesario de las caracteristicas de los elefantes™
XV) gaja-laksana-paricaya

xvi} “Conocimiento necesario de las caracterfsticas de los caballos™

xvi) turaga-laksana-paricaya

xvil) “Conocimiento necesario de las caracteristicas del ser humano™

xvii) purusa-laksana-paricaya
xviii) “Conocimiento necesario de los juegos de azar”
Xviil} dyata-paricaya

xix) “Conocimiento necesario de los encantamientos”

Xix} indra-jala-paricaya
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xx) “Conocimiento necesario del arte de la pintura™ bajo “artes misceldneas™

XX) prakirne-citra-paricaya

xx1) “Conocimiento necesario de la ciudad”

XX1) desa-paricaya

xxil) “Conocimiento necesario de los drboles”

xxiil) vrksa-paricaya

xxiii) “Conocimiento necesario de la vida salvaje”
xxlil} vanecara-paricaya

xx1v) “Conocimiento necesario de la magnanimidad”

XXiV) audarya-paricaya

xxv) “Conocimiento neccsario del diccionario (es decir, saber

palabras)”
xxv) abhidhana
xxvi) “Conocimiento necesario de la idea de devocidon”

xxvi) bhakti-paricaya

usar corrcctamente las

xxvii) “Conocimiento necesario de los principios de discrecionalidad”

XXVvil) viveka-paricaya
xxviil) “Conocimiento necesario de la cesacion™

XX viil) prasama-paricava

TG TRz uR=aufd MR fisam ffmegrarEfEse |
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2. Asi se ha narrado de una manera apropiada y encantadora la adquisicién y el cultivo de las
palabras en diferentes perspectivas y debido a la instruccidn de esto se ha puriticado por la
cercania de diversas composiciones creativas. Si hay algo en ello por pequefio que sea es
digno de aceptarlo como una nueva instruccion, entonces permite que se les dé la oportunidad

de escucharlo, ya sea por su simplicidad, ya sea por sus meérilos.
Feal RydeaureTHaT T fRT u-0r gefold Hwd dreg HTaffAm |
fAfdeafaum ey aroft gEftgpar Shgaiyaragafadasianyaai=1 131

3. Habiendo conseguido firmemente el esfuerzo propuesto tanto humano como divino para

la composicion poética, o cualquier bien que haya reunido Ksemendra, que sea fructifero y
benéfico para quienes desean escribir poesia. Que su discurso sea considerado como un
modelo, que sea prospero, sabio, glorioso y sin obsticulos y que arroje ambrosia para los

oventes glorificando la semilla del mantra y el origen de la palabra.

3 SRR A grd HIABUSHIT UR=RI: TIH: 9 |

Asi termina el quinto libro “la obtencion del cultivo poético™ en el kavikanthabharana

compuesto por Ksemendra conocido por el nombre de Vyasadasa.
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Consideraciones finales

En el presente proyecto de investigacion he presentado la primera traduccion al espafiol de
la obra Kavikanthabharapa (“El collar para los poetas™) del poeta cachemiro Ksemendra.
Asimismo, he realizado la traduccion haciendo €ntasis en la propuesta pedagégica-didactica
de Ksemendra basada en la teoria de guna (mérito) y dosa (démerito). Ademads, he
acompafnado la traduccién con diversos comentarios que no solo muestran los aspectos
gramaticales, historicos, literarios, mitoldgicos, retdricos, etc., sino también las fortuitas
convergencias que la propuesta pedagdégica-didictica de Ksemendra comparte con ciertas
estrategias  actuales de la ensefianza-aprendizaje  fundamentadas en postulados
constructivistas, tales como la estrategia basada en los principios €ticos del error como una

oportunidad del aprendizaje.

Asimismo, hc organizado ¢l presente trabajo de investigacion con base cn objetivos
generales y objetivos particulares. Dividi mi objetivo general en dos. En el primero, he
presentado una  traduccion  filolégica  tridimensional del poema  didictico
Kavikanthabharana. En el segundo, en los comentarios de la obra Kavikanthabharana, he
mostrado principalmente la propuesta pedagdgica-didactica formulada por Ksemendra. Mis
objetivos particulares, en cambio, han sido tres. En el primero, he examinado a detalle los
aspectlos hisloricos, culturales-sociales y literarios de la Cachemira del siglo IX al XII. De
acuerdo con el aspecto histérico de Cachemira, he sefialado la ubicacién geogrifica y la
tradicion literaria local y extranjera que describe a Cachemira; asimismo, he presentado con
precision la genealogia de los reyes de Cachemira, desde la dinastia Karkota (siglo VII) hasta
la dinastia Lohara (siglo XII), segtn la célcbre obra del Rdjatarangint de Kalhana. Con
respecto del tema cultural y social de Cachemira, he expuesto las costumbres y tradiciones
de la sociedad de Cachemira, asi como los cultos religiosos que convivieron en Cachemira
al menos hasta la época de Ksemendra: saivismo, vaisnavismo, budismo y tantrismo.
Finalmente, de acuerdo con el aspecto literario, he recuperado los antecedentes lilerarios que
precedieron a Ksemendra, los cuales nos han permitido apreciar el genio poético de nuestro
poeta al mirar con entusiasmo no solo su capacidad receptiva literaria, sino también, su

facultad instructiva, concretizada en sus propuestas pedagogicas-didacticas. En resumen, he
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mostrado el rol importante que juegan los aspectos historicos, culturales-sociales y literarios
de la Cachemira del siglo TX al XII para comprender cabalmente el contenido de un texto, en

este caso del Kavikanthabharana.

En el segundo objetivo particular, he expuesto grosso modo una biogratia de
Ksemendra que nos permite conocer la vida del autor, asi como examinar su formacion
integral (literaria, humanista, poética y religiosa), lo que le permitié convertirse en uno de
los autores mas importantes no s6lo de su época, sino también en uno de los pensadores mas
atrayentes actualmente. Asimismo, en la biografia que he presentado, tuve la oportunidad de
explorar no sélo su faceta como poeta, la cual ha sido estudiada sin duda desde la época del
mismo autor hasta nuestros dias, sino que también pude examinar una de sus facetas menos
conocida: la faccta de Ksemendra como preceptor. Dicha faccta me permitié ahondar en las
ideas y propuestas pedagogicas de Ksemendra, las cuales nuestro autor utilizé al mismo
tiempo como catalizadoras morales; es decir, Ksemendra en su papel de preceptor intentd
reformar moralmente a los habitantes de su época mediante la educacion. La educacidn para

Ksemendra era sindnimo de reformas éticas.

En el tercer y ultimo objetivo particular, he presentado por primera vez una traduccion
al espaiiol de la obra Kavikanthabharana de Ksemendra. La traduccién que presento, como
mencioné anleriormente, es una traduccion filologica (ridimensional. En dicha traduccion
filologica tridimensional, no s6lo he comentado los aspectos gramaticales, historicos,
literarios, mitoldgicos, retoricos, etc. de la obra Kavikanthabharana, sino que también he
recuperado Tas convergencias fortuitas entre la propuesta pedagégica-didéctica formulada
por Kscmendra y algunas cstrategias actuales de la enseflanza-aprendizaje fundamentadas en
postulados constructivistas. La traduccion filolégica tridimensional, como he mencionado en
el capitulo 3, es una propuesta de Sheldon Pollock. En dicha filologia tridimensional, Pollock
subraya que existen tres elementos inherentes v complementarios entre si para entender el
contenido de un texto: su momenio de génesis, las (radiciones de su recepcion y su presencia
en la propia subjetividad aqui y ahora (Pollock 2016, 921). La génesis del texto, segiin
Pollock, se refiere a que debe respetarse el historicismo y el valor cientifico del surgimiento

de los textos. Por lo tanto, el historicismo ensefia que los textos no pueden interpretarse de

151



EL COLEGIO Centro de

, Estudios de

DE MEXICO Asiay Africa

acuerdo con los deseos de un lector, y menos tomar las ideas de los textos o la interpretacién
de un lector como un significado incuestionable. Respecto del tradicionalismo, Pollock
refiere que los lectores debemos recordar que otras personas anteriores a nosotros han leido
los textos y su lectura es diferente a la nuestra, y tanto que es diferente es vilida. El
tradicionalismo, en consecuencia, abre dos posibilidades: por un lado, nos permite la
comprension plural del pasado; por otro lado, nos recuerda que el significado de los textos
no es estitico ni esencialista, sino que se resignifica continuamente. Finalmente, el
presentismo nos ofrece a los lectores la necesidad hermenéutica de preguntarnos *“;Qué
posibilidad nos brinda el texto de comprender nuestro propio ser?”. En otras palabras, ¢l
presentismo nos permite comprender nuestra presencia en la propia subjetividad del aqui y
ahora (Pollock 2016, 921-922). Por tanto, la traduccién filolégica tridimensional nos faculta
realmente a los lectores a aproximarnos a un “significado real™ del texto a partir de la suma
de los tres niveles mencionados anteriormente: su momento de génesis, las (radiciones de su
recepcion y su presencia en la propia subjetividad del aqui y del ahora (Pollock 2015, 135).
Por tales motivos, he elegido la propuesta de Sheldon Pollock para presentar la traduccion

del Kavikanthdabharana.

En suma, la obra Kavikanthabharana (“El collar para los poetas™) del poeta
cachemiro Ksemendra es un poema didictico que nos ha posibilitado apreciar la facultad
instructiva de nuestro pocta al mirar de cerca sus propucstas pedagégica-didacticas basadas
en la teoria de guna (mérito) v dosa (démerito). Asimismo, esta obra nos ha permitido
reflexionar en las convergencias y aproximaciones que existen entre las propuestas
pedagdgico-didicticas de Ksemendra con ciertas estrategias actuales de la ensenanza-
aprendizaje fundamentadas en postulados constructivistas. En mi opinion, en los dltimos
afios, las propuestas pedagogico-didicticas de la ensehanza-aprendizaje han abandonado el
paradigma conductista, en donde la figura del profesor se estimaba como depositario Gnico
del conocimiento y en donde la ensefianza y el aprendizaje eran considerados meros procesos
de transmision-reproduccion y cl estudiante quedaba al margen dcl proceso de reflexion. Sin
embargo, la ensenanza-aprendizaje ha tomado actualmente nuevos derroteros y las diversas
corrientes constructivistas aparecen en escena. El constructivismo deja de considerar como

un recepldculo pasivo al estudiante, un mero acumulador de respuestas v lo coloca entonces
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como un constructor activo de estructuras, esquemas, estrategias, discursos, formas de
pensamiento, conocimiento, etc. De ahi la importancia de conocer estas estrategias para todos
aquellos interesados en la educacion significativa y no domesticadora. Finalmente, asumo
que las convergencias y aproximaciones que presento a lo largo del proyecto de investigacion
podrian considerarse anacronicas; no obslante, quiero enfalizar nuevamente gque mi intenciéon
no ha sido insinuar que Ksemendra es un precursor del constructivismo; me he limitado
solamente a sefialar que el objetivo de la tarea educativa de Ksemendra converge con el
objetivo de la ensefianza-aprendizaje actual: la formacion de estudiantes activos y reflexivos
como constructores de sf mismos y como reconstructores de los saberes miltiples, en aras de

mejorar su sociedad y su realidad.
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