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Resumen

El objetivo de este articulo es brindarle un modesto homenaje a Lalla, una de las poetas
misticas mas admiradas del Sivaismo téntrico medieval, también conocida como Lal
Déd, Lalita o Lallesvarl. Asceta renunciante y yoguini Sivaita, vivié en el primer
periodo del siglo XIV d.C. en el valle de Cachemira, enclave desde el que inspiré con su
sabiduria poética tanto a hindies como a sufies, teniendo entre sus principales
seguidores al fundador de la Orden de Rishis del Sufismo cachemir, Nund Rishi (s.XIV
d.C.). A través de sus poemas, Lalla nos deja un extraordinario legado mistico, pero
también humano, en el que se refleja la lucha de una mujer comprometida con la
liberacion espiritual, en el contexto de una sociedad profundamente patriarcal, y de una
tradicion ascética mayoritariamente masculina.
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Abstract

The aim of this article is to offer a modest homage to one of the most admired mystical
poets of medieval Tantric Saivism, Lalla, also called Lal Déd, Lalita or Lalle$vari. Saiva
ascetic and yogini, lived in the first period of the 14th century CE in the valley of
Kashmir, an enclave from which she inspired with her songs both Hindus and Sufis,
having among her greatest followers the founder of the Rishis Order of Kashmir
Sufism, Nund Rishi (14th CE). Through her poems, Lalla leaves us an extraordinary
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mystical legacy, but also a human one, which reflects the struggle of a woman
committed to spiritual liberation, in the context of an ascetic male tradition.

Keywords
Saivism, yoga, ascetic woman, tantra, mystical poetry, Sakti.

1. Introduccion

En nuestros dias, Cachemira es considerada una de las zonas mds conflictivas y
politicamente inestables del planeta. La posicién geografica de esta regién puede
explicar por qué ha sido siempre, histéricamente, una zona de transito religioso,
cultural, y por supuesto, militar. Colindando al norte con Afganistan, al este con China
y al oeste con Pakistdn, el mapa actual de este Estado indio hoy llamado Cachemira y
Jammu, divide la regién en un largo enfrentamiento entre dos, o incluso tres
nacionalismos: el de Pakistdn, el de India, y el propio nacionalismo cachemir, que
reclama su derecho a la independencia frente a ambos Estados. India y Pakistan se
disputan la regién desde 1947, afio de la independencia india y de su concomitante
particion, protagonizando un conflicto de dimensiones territoriales, econdmicas y
religiosas, que supera ya los setenta afios de antigiiedad (Izquierdo, 2017; Racine,
2002). El valle de Cachemira o valle de Srinagar, en el que a partir del siglo IX d.C. se
despliega toda la tradicién del Sivaismo Trika, también llamado Sivaismo tdntrico de
Cachemira, se encuentra actualmente bajo control del Estado indio. Este valle
constituyd el corazén del antiguo reino medieval de Cachemira, un centro
importantisimo de peregrinaje religioso, intercambio cultural y mistico, en el que se
daban cita buddhistas, $ivaitas tantricos, y sufies, entre otras tradiciones religiosas.

“A lo largo de su historia formé parte del imperio Kushan y tras el
emperador Asoka, fundador de Srinagar, Cachemira fue hindd, budista y
desde el siglo XIV musulmana. Las influencias reciprocas son evidentes y
aun vigentes: los cachemires cantan versos cordnicos de una manera similar
a las practicas hinddes” (Izquierdo, 2017: 260).

En este sentido, Cachemira es reconocida como la “regién del conocimiento”
(Dubois, 2016: 14), un enclave cosmopolita, constantemente asediado por invasiones
militares y cambios politicos transitorios, cuyo legado cultural excede el ambito de la
religion, destacandose la contribucion de los cachemires al campo de las humanidades,
la literatura sdnscrita, la gramadtica y otros dominios cientificos como la astronomia, la
medicina y las matemaéticas (Dcyzkowski, 1987: 1).

En el contexto de esta inmensa riqueza cultural, y teniendo en cuenta la pugna por la
identidad que domina actualmente la regidn, una voz poética es aclamada y reivindicada
tanto por musulmanes como por hinddes. Se trata de la yoguini y poeta mistica conocida
como Lalla, Lal Déd, Lalita o Lallesvari (s. XIV), cuyos dichos poéticos (vakhs),
compuestos de forma oral y asi transmitidos durante generaciones, dan cuenta de una
buisqueda espiritual que trasciende todas las diferencias y antagonismos. La impronta de
su presencia en Cachemira y la calidad mistica y literaria de sus versos, hacen que éstos
sigan siendo vigentes en el imaginario colectivo de los cachemires, sin importar su raza,
sexo o religion. Como indica Toshkhani (2000: 39), Lal Déd “no es solamente una poeta
medieval [...], es el simbolo mds popular y poderoso del ethos de la civilizacion
cachemir”. Su vida personal, rodeada de leyendas, se basa en un conjunto de hipdtesis
mas o menos respaldadas por la evidencia textual, que coinciden en situar a esta poeta
en un momento especialmente conflictivo de la historia de Cachemira. Se estima que
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nacid entre los afios 1317 y 1320, falleciendo en 1373, un periodo de “turbulencia
radical” segin Ranjit Hoskote (2013: xxiv-xxv), en el que se opera la transiciéon desde
el dltimo reinado hindd de Cachemira al ascenso de la primera dinastia isldmica en
1339, la dinastia Shams-ud-din, que gobernard Cachemira durante doscientos afios
(Kotru, 19809: iii-iv). Si seguimos la interpretacion de Jayalal Kaul, “en tiempos de
Lalla, no existian divergencias entre hindides y musulmanes: las vakhs causaron un
impacto tremendo en la psique colectiva de las dos comunidades” (Dhar, 2000: 13). Lo
cierto es que su recorrido espiritual y la universalidad mistica de sus versos hicieron que
Lalla tuviera seguidores tanto $ivaitas como sufies, como lo prueba el hecho de que
Nund Rishi (s.XIV-XV d.C.), fundador de la orden de Rishis del Sufismo Cachemir, sea
considerado como “su hijo y heredero espiritual” (Hoskote, 2013: xxiv).

Esto tltimo es de importancia capital considerando que, a pesar de no ser una poeta
dogmdtica sino una figura mistica de primer orden, parece innegable que Lalla,
adoradora de Siva, era ante todo una yoguini $ivaita. Sus versos se contextualizan en el
seno de una tradicién filoséfica propia del Sivafsmo tantrico de Cachemira, que traza
una linea desde los Siva-sitras (“aforismos de Siva™) de Vasugupta (s. IX d.C), pasando
por la doctrina del reconocimiento (pratyabhijiia) del mistico Utpaladeva (S.XI), cuyos
cantos devocionales recogidos en su obra Sivastrotali suelen ser asociados con los de
Lalla, hasta la obra del erudito y mistico Abhinavagupta (ss. X-XI d.C.), tan estudiado y
reivindicado por el dambito académico en nuestros dias. Sin embargo, Lalla no fue una
intelectual, ni una erudita, ni la fundadora de ningtin movimiento filos6fico o escuela en
particular. Tampoco empleé como vehiculo la lengua erudita, el sanscrito, sino un
lenguaje popular, vivo y en continuo cambio, que algunos identifican como ‘“‘proto-
cachemir” (Dhar, 2000: 82), razén por la que esta yoguini es considerada la “creadora
de la lengua y la literatura cachemir moderna” (Kaur, 2000: 123). Lalla, ese simbolo del
“ethos cachemir”, fue una asceta renunciante, practicante de un yoga con cuilo Sivaita
pero de horizontes abiertos a la mistica, y creadora de un sadhana poético
absolutamente personal, rompiendo con las barreras sociales con las que cualquier
asceta tiene que lidiar y las impuestas por una cultura incisivamente patriarcal.

Mas alla de las disputas que actualmente enfrentan a los dos bandos, acerca de si el
legado de Lalla debe ser propiedad hindd o musulmana, o sobre si su poesia es mds
Sivaita que sufi o todo lo contrario, lo cierto es que el corpus conservado de 258 vakhs o
“dichos” de Lalla, revelan la trayectoria de un ser humano en busca de la pura
liberacion, capaz de inspirar a cualquiera que posea aspiraciones espirituales auténticas.
Tanto es asi que Hoskote llega a proponer al respecto del trabajo poético de Lalla la
misma hipétesis que ya Dharwadker (2003: ix) habia propuesto en relacion al legado
mistico del poeta Kabir (s. XV d.C.)".

“[...] en mi opinién la poesia que ha llegado a nosotros bajo su nombre
[Lalla] no es el trabajo de un tnico individuo. Antes bien, ha sido producido
durante muchos siglos por lo que yo llamaria un linaje cooperativo, una
secuencia de asambleas que incluyen personas de afiliaciones religiosas
diversas y de ambos géneros, representando la experiencia de grupos de
diversas edades y asentamientos sociales, en los que se incluyen literatos y
analfabetos, recitadores y escribas, redactores y comentadores” (Hoskote,
2013: xxxiv).

! Sobre este célebre poeta devocional del norte de India, Vinay Dharwadker (2003: ix) escribe: “[Kabir]
sigue siendo hoy un enigma, una tenue presencia detrds de la poesia, una voz, un simulacro, una forma de
imaginacién que elude constantemente nuestro entendimiento. Tras doscientos afios de investigacion
académica acerca de su vida y su obra, parece ser un cantante que ha desaparecido bajo el peso de sus

(LR}

canciones: ha dejado de ser una 'persona' y se ha convertido, en su lugar, en un 'clima global de opinién"’.
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La idea de que el corpus poético de Lalla sea resultado de una cooperacion literaria
por parte de personas de diversas épocas, razas, religiones y sexos, pone freno a los
largos debates académicos acerca de la legitimidad de sus poemas, en términos de
autoria individual, y hace de su palabra un legado que excede su persona para ser
tributario de su presencia. En este desplazamiento desde la persona, de la que apenas
sabemos nada, hasta la presencia mistica que parece salvaguardar lo esencial de su
poesia inicidtica, Lalla es reconocida por el gran movimiento bhakti o devocional propio
de India. A pesar de que no fue una poeta bhakti, en el sentido tradicional de la palabra,
pues sus versos no estaban destinados a ser cantados o recitados (Kaul, 2000: 122),
empleaba un género poético particular de Cachemira, denominado vakh, cuya estructura
de cuatro versos posee una rima propicia para ser recordada, recitada y cantada. En este
sentido, Nerjaa Mattoo (2000: 78) indica que “las vakhs han sobrevivido en la memoria
colectiva gracias a la cadencia y a la rima de sus versos”, pero también al hecho de que
la lengua utilizada por Lalla era cercana y accesible. Su nombre se usa hoy como
instrumento de devocién, como firma inimitable de este movimiento de agrupacion
poética: “cada contribucién es un acto devocional y es, por tanto, ofrecida como una
aportacion que busca ser atribuida a la poeta santa” (Hoskote, 2013: xxxiv). Una de las
caracteristicas del movimiento indio devocional, diverso y heterogéneo, es el hecho de
que se distancia de una religiosidad vivida desde los pardmetros de la erudicién y la
tradicion textual, a menudo plasmada en lenguas s6lo accesibles para una élite, para
centrarse en la relacién cotidiana del individuo con la divinidad. La poesia de Lalla
encaja perfectamente con este enfoque devocional, en ruptura directa con el discurso
sacerdotal al que critica repetidas veces, con un lenguaje humilde e inteligente, no
exento de humor.

Apenas contamos con ediciones de los poemas de Lalla en lengua espafiola, y la
visibilidad de su legado espiritual y poético es practicamente nula en el escenario
hispanico. El propoésito de estas paginas es contribuir al conocimiento y reconocimiento
de esta yoguini, poeta, mujer asceta y extraordinario ser humano, que dedic6 su vida a
alcanzar la liberacion, sembrando a su paso una magnifica poesia oral, el vivo reflejo de
las experiencias interiores, noches oscuras y dias ascensionales, de una renunciante
enamorada de Siva.

2. El ascetismo de Lalla: emancipacion espiritual y reprobacion social

mayariapa smrtd naro vidvadbhirvedaparagaih

yuvati tu visesena vighnakarty tapasvinam

[Los sabios versados en los Vedas advirtieron

que una mujer joven representa un obstaculo para los ascetas]
Siva Purana (2.3.13.29)

La vida personal de Lalla estd sumida en la incertidumbre, y no existen referencias
contemporaneas que puedan arrojar alguna luz sobre aspectos cruciales de su trayectoria
vital antes de convertirse en asceta renunciante. Todo lo que poseemos son los textos
poéticos que se le atribuyen, por un lado transmitidos oralmente a través de los siglos, y,
por otro, cargados de un caricter espiritual que puede ayudarnos a la hora de trazar su
“vida mistica”, pero muy poco, en cambio, cuando se trata de aclarar las circunstancias
personales previas al abandono de la vida mundana. Se dice que naci6 en el seno de un
familia brahmdnica y que fue criada en un ambiente de intensa religiosidad, donde
habria sido instruida en diversos sadhanas o practicas espirituales (Kaul, 2000: 118).
Casada a los veinte afios de edad, es bien conocido por todos sus traductores e
investigadores el caricter fallido de su matrimonio y la “crueldad” a la que se vio
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sometida por su familia politica, especialmente por su suegra.

Siguiendo este hilo, habria renunciado al mundo tan solo seis afios después de su
casamiento, a la edad de veintiséis anos (Hoskote, 2013: xvii; Krotu, 1989: vii), para
ponerse bajo la tutela del maestro $ivaita Siddha Srikantha, a quien también abandonara
tras recibir la correspondiente iniciacién espiritual, convirtiéndose asi en una asceta
errante. Ranjit Hoskote resalta la doble implicacién moral de esta renuncia, en primer
lugar, por la critica social que suponia, en la Cachemira del siglo XIV, el hecho de
abandonar su rol de esposa, y, en segundo lugar, por alejarse del circulo de proteccion
que una mujer todavia podia esperar al amparo de su maestro. “Su verdadera prueba
empezd en el momento en que abandond la casa de su guru y comenzé a errar sola por
su cuenta, sin ninguna armadura contra la implacable fuerza de la sancién social”
(Hoskote, 2013: xvii). En muchos de sus versos podemos encontrar reflejada esta lucha
constante contra las normas morales impuestas por la sociedad. Como sugieren algunos
de sus poemas, las armas principales de las que Lalla se sirve para vencer la tensién
social, estdn relacionadas con su propia superacion espiritual:

La cadena de la vergiienza se romperd

si te armas de valor contra burlas y maldiciones
la ropa de la vergiienza se quemard

si dominas al caballo de tu mente*.

A pesar de que no contamos con una ordenacion cronoldgica fiable de los dichos de
Lalla, muchos de sus poemas parecen hablarnos de las primeras conquistas en ambos
terrenos, el esotérico y el exotérico, logradas al inicio de su autonomia espiritual:

Loca de amor; yo, Lalla, di mis primeros pasos

pasé dias y noches tras su rastro

Dando vueltas, encontré al maestro en mi propia casa.
Qué buena suerte, me dije, y lo abracé.

Para comprender mejor qué representa la figura de Lalla, precursora de figuras
femeninas indias mds conocidas en nuestros dias, como la princesa, poeta y también
asceta, Mirabai® (s.XV), debemos entender el estatus de la mujer en el seno de la
sociedad india. El hinduismo, sostenido sobre unos cimientos religiosos profundamente
patriarcales, ejerce una influencia implacable sobre la sociedad india, moldeando,
todavia hoy, las costumbres y los valores morales que atraviesan el subcontinente. En un
articulo reciente, Graham y Sundarraman (2018) reivindican la necesidad acuciante de
una teologia hindu feminista, y de una revision de las narrativas homofobicas y
transfobicas que el hinduismo refuerza. Estos autores llegan incluso a preguntarse si la
discriminaciéon machista y homofébica forma parte de la identidad esencial del
hinduismo, o si, por el contrario, podria existir un hinduismo feminista, libre de
prejuicios sexistas y discriminaciones de género (Graham y Sundarraman, 2018: 667).

Desde la tribuna de la diversidad religiosa que conforma el hinduismo, el papel
asignado a la mujer ha sido siempre el del “amor fisico”, esto es, kama o el deseo,

? Todos los poemas de Lalla presentes en este articulo son una traduccién propia de la traduccién inglesa
de Hoskote (2013), que en el afio 2012 obtuvo el premio de traduccién de la Sahitya Akademi, la
Academia Nacional de Letras de India. Ha de tenerse en cuenta que toda traduccidén podria ser
considerada una “transformacién”, incluso la que se hace a partir de la lengua original del texto, pero
especialmente en nuestro caso, cuando ésta no procede de la fuente originaria.

? Para profundizar en la vida y el legado artistico de Mirabai, cfr. Martin (2010).
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entendido como el arte de dar placer al hombre (Biardeau, 1989: 47)*. El cédigo de
leyes de Manu, conocido como Manusmrti o Manavadharmasdstra, es uno de los textos
tradicionales mds importantes y reconocidos en el dmbito de la “literatura juridica”
india, o literatura del dharma (Mylius, 2015: 232 y 233), y busca regular un compendio
de practicas religiosas, sociales y juridicas, impuestas por la tradicién. Segin Biardeau
(1989: 46-47), en lo que respecta a la mujer, esta obra “se encarga de regular la actitud
del hombre hacia las mujeres”, tratdndolas, en primer lugar “en relacién al hombre del
que dependen, su marido, y secundariamente, en calidad de madres”. Estas normas
sociales prescritas por Manu, patriarca mitolégico de la humanidad, no pueden ser
consideradas como meramente simbdlicas, segin Graham y Sundarraman (2018: 667),
quienes califican el texto de “miségino, machista, homofébico y transfébico”. Segin la
tradicion recogida en esta obra, el camino de vida de las mujeres (un camino que, en
tanto dharma, tendria sancion divina) es el de servir a los hombres, ya sea como padres,
conyuges, o hijos (en caso de viudedad), y tampoco la religiéon les concede un rol
independiente vinculado a la espiritualidad o a la liberacién (moksa) De ahi que el
ascetismo hindd, tan investigado desde diversos dmbitos académicos, sea siempre
tratado desde un punto de vista masculino, sin que hayan llegado hasta nosotras noticias
relevantes acerca de mujeres ascetas, misticas o filésofas, en la India antigua, medieval
y moderna.

Esto mismo lo confirma Geoffrey Samuel (2017: 182), cuando dice: “el arquetipo del
asceta es masculino, el rol de las mujeres ascetas en las sociedades indicas ha sido y
continda siendo marginal y problemético”. El ascetismo femenino registrado en la
literatura mitologica del Siva Purana (SP), nos muestra a una diosa Parvati cuya
disciplina espiritual tiene como tnico fin satisfacer a su esposo Siva y engendrar hijos
suyos. Previamente, esta diosa ya habia tenido que hacerse renunciante, y pasar por
duras pruebas, con el fin de conquistar al dios de los yoguis. En este relato purdnico
volvemos a encontrarnos con una representacion de la mujer entendida como objeto de
deseo (kama), vinculada a la ilusién y distraccién mundanas (mayaripa), y por lo tanto
representada bajo la forma de un importante obstaculo (vighna) para los renunciantes
(tapasvind). Desde el principio, Siva asocia a Parvati con la tentacién del mundo, y su
deseo sexual se hace explicito mediante la presencia del dios Kama, a quien Siva
combate en su interior valiéndose de la disciplina espiritual (tapas) y rechazando la
compaiiia de Parvati de diversas formas a lo largo de la trama purdnica. En un didlogo
con Himacala, dios de la montafia y padre de Parvati, Siva declara: “ningtin asceta debe
estar en contacto con mujeres (strisu). Son la raiz de las pasiones mundanas
(mahavisayamiilam) y terminan destruyendo tanto el conocimiento sagrado (jiana)
como el desapego (vairdagya)” (atastapasvind saila na karya strisu sangatih/
mahdvisayamiilam sa jiianavairagyandsini // SP 2.3.12.33). Tal y como se nos explica
en el texto purdnico, el dios Siva es portavoz de la teologia veddntica, mientras que
Parvati, enérgica conversadora en el debate conyugal, encarna la postura de la filosofia
Samkhya (cfr. SP 2.3.13.22).

De las seis filosofias clasicas de India (conocidas como “darSanas’), el Vedanta es el
sistema ortodoxo por excelencia, fiel intérprete y guardidn de las escrituras védicas
reveladas, especialmente en lo que concierne a su ultima parte, las Upanisads. Sin
embargo, es importante resaltar que el papel conflictivo de la mujer salié también a
relucir en otras corrientes ascéticas mucho menos conservadoras, que no estaban sujetas
a priori a ninguna clase de revelacion dogmética, ni a ninguna teologia en particular. De

* Tal y como indica Madeleine Biardeau (1989: 87), el término k@ma estd vinculado al deseo mundano.
No se emplea para expresar un deseo de liberacién (mokseccha), o una aspiracién vinculada a lo
trascendente.
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este modo, el propio Gautama Buddha se negd en un primer momento a aceptar mujeres
en el seno de la comunidad buddhista. Finalmente, Buddha nunca negd que las mujeres
fuesen capaces de alcanzar el nirvana, en las mismas condiciones espirituales que los
hombres y, como es sabido, las mujeres terminaron siendo admitidas en la orden
buddhista (Alonso Seoane, 2018: 145 y 154). No obstante, Buddha estipul6 una serie de
reglas ad hoc para regular la convivencia entre los monjes y las monjas buddhistas.
Como orden mondstica sramana, la practica buddhista hace hincapié en el control del
deseo, en la soberania espiritual del monje o la monja sobre sus pasiones. Segin Maria
Jestiis Alonso Seoane, esto podria explicar el que Buddha se mostrase reacio, en un
primer momento, a aceptar mujeres en la sangha (comunidad buddhista), pues estaria
tratando de evitar que la tentacion del deseo sexual impidiese la realizacion espiritual de
los monjes.

“La obligacién de convivir con mujeres (inicialmente, las sanghas eran
mixtas) supondria a algunos monjes un permanente recuerdo de las
debilidades que querian superar. Esta explicaciéon hace razonable la
existencia de normas que especifican que un monje no puede estar a solas
en determinados lugares con una mujer, u otras indicaciones que van en la
direccién de evitar tentaciones. Posteriormente las sanghas se separaron”
(Alonso Seoane, 2018: 147).

También Lalla, en su ascetismo personal, en su sddhana solitario, nos deja el
testimonio de su propia lucha contra el deseo, cuando en uno de sus poemas le pide a
Siva que perfeccione su cuerpo, y que lo convierta en un recipiente divino y luminoso.

Mente verdadera, mira dentro de este cuerpo,
este cuerpo al que llaman Su propia forma
Arranca la avaricia y el deseo, pule este cuerpo,
este cuerpo tan brillante como el sol.

Cuando Lalla abandona su rol familiar como esposa y su rol fisico como mujer para
perseguir la liberacion espiritual, estd desvidndose del dharma impuesto por la sociedad,
y dedicando su vida a la finalidad més elevada que existe segin el hinduismo, la
liberacion (moksa) del ciclo de las reencarnaciones (samsara). No es de extrafar, por
tanto, que esta decision no goce en un primer momento de la aceptacion social. Todavia
hoy, la finalidad del ayuno y otras practicas ascéticas realizadas puntualmente por las
mujeres en la India moderna tienen como finalidad principal el obtener beneficios para
su marido, sus hijos y, en general, su familia (Samuel, 2017: 132). Por tanto, las barreras
ideoldgicas a las que Lalla se enfrenta cuando comienza su independencia espiritual van
mads alla de las que deben ser superadas por un hombre renunciante, quien también debe
cortar todo vinculo con el mundo, pero cuya elecciéon goza, sin embargo, de la
comprension social. Tal vez, este rechazo social la reafirmara todavia méds en su
determinacion por liberarse, por ir mds alld de las construcciones sociales acerca de lo
masculino y lo femenino, lo correcto y lo incorrecto, lo puro y lo impuro:

Mi maestro me puso solo una regla:

Olvida el exterior, ve hacia el interior de las cosas.
Yo, Lalla, llevé esta enseiianza al corazon.

Desde ese dia, he danzado desnuda.

A pesar de que su propdsito se enraiza en la experiencia de la conciencia universal,
representada en el Sivaismo tantrico por el dios Siva, en sus poemas a menudo
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encontramos reflejada su condicion humana; el simbolo de su cuerpo iluminado por la
vision espiritual desemboca en una desnudez siempre renovada.

Nueva mente, nueva luna

He visto al gran océano hacerse nuevo

Desde entonces he recorrido mi cuerpo y mi mente
Yo, Lalla, soy nueva y siempre nueva

En el seno del hinduismo, a lo largo de sus diversas manifestaciones religiosas, la
mujer siempre ha sido acreedora de sentimientos ambiguos, que oscilan entre el amor y
el odio, la admiracion y la reprobacién social. Esto es especialmente notorio en el seno
heterogéneo del tantrismo (tanto indio como tibetano), dado que éste despliega todo un
imaginario divino de corte matriarcal, en ocasiones otorgdndole preeminencia a las
divinidades femeninas (bajo la forma primordial de Sakti que, a su vez, puede estar
representada bajo la forma de Kali, Durga, Bhairavi, Tara, etc.). No deberiamos
dejarnos enganar por esta soberania en el plano divino, pues se trata de wuna
construccion masculina de lo femenino, como acontece de forma general en todo el
espectro devocional, siempre que esta devocion se dirige hacia una diosa.

“[...] la actitud que se expresa en ese ambito es necesariamente la de un ser
del sexo contrario al de la diosa al que se dirige un culto, algo que no puede
ser indiferente. En la India, la exaltacion de la mujer siempre ha sido labor
de los hombres [...]” (Padoux, 2011: 144).

Algunos autores, como Bhattacharyya (2005: 113), se dejan llevar por una entusiasta
exageracion en lo que respecta a las escuelas tantricas, cuando afirman que en sus
origenes este movimiento estaba liderado exclusivamente por mujeres, trazando incluso
una geneaologia de sociedades matriarcales en la civilizacién del Valle del Indo. A este
razonamiento idealista, que ve una conexion entre el matriarcado divino y el humano, se
oponen las palabras de Vrinda Dalmiya (2000: 128): “a menudo se entiende que la
formulacién de la divinidad femenina es una estrategia para mantener alejado el poder
de las mujeres reales en el mundo real”. Si bien contamos con textos tantricos modernos
que dan cuenta de la capacidad de la mujer para alcanzar la liberacién, y reconocen su
competencia espiritual como maestra (Biernacki, 2007: 31), las figuras tantricas mas
relevantes que han trascendido hasta nuestros dias son, en su mayoria, hombres (y a
menudo brahmanes, como es el caso de Abhinavagupta). Incluso en la denominada via
izquierda (vama marga) del tantrismo, que incorpora pricticas transgresoras a la
disciplina espiritual, el papel de la mujer, p.e. en practicas como la ceremonia sexual
(maithuna), resulta bastante ambiguo. Padoux (2011: 151) declara que en esta practica
sexual, la mujer, aunque visualizada como diosa Sakti, representa un mero
“instrumento” para la realizacién espiritual del hombre (en calidad de Siva). Sin
embargo, es importante recordar el campo multiple y heterogéneo que a menudo
designamos con la palabra “tantrismo” —de cufio occidental. A este respecto, Loriliai
Biernacki (2007: 6) reinvidica la diversidad de roles que las mujeres desempeian en el
universo tdntrico, haciendo hincapié en que, frente al tratamiento misogino vy
conservador caracteristico de la atmdsfera hinduista, ciertos textos tantricos modernos
de la via izquierda reconocen a las mujeres como sujetos auténomos e independientes:

“Sugiero que una forma particular de préctica tantrica, conocida como «la
practica de Kali», nos ofrece una visiéon de la mujer poco comin, a saber:
una que reconoce la competencia espiritual de las mujeres. En esta practica,
las mujeres ejercen como gurus, se ensalza su habilidad en la practica de
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mantras, y se les confiere una posiciéon de sujeto, reconociéndose asi los
deseos que las mujeres pueden tener en el curso cotidiano de la vida”.
(Biernacki, 2007: 31)

Biernacki (2007: 5) expone una doble representacion de la mujer en el imaginario
divino. Este patrén comun oscila entre dos clases de diosas, las divinidades sumisas y
devotas de sus maridos, como Parvati en el Siva Purana, y las diosas feroces y rebeldes,
ajenas al control masculino, cuyo maximo exponente seria la figura de Kali. Esta diosa
ha sido reivindicada en Occidente como un potencial simbolo feminista, como lo
muestran varios trabajos de Rachel Fell McDermott, autora que ha investigado el
importante espacio que ocupa esta divinidad en la literatura feminista y la literatura
New Age (cfr. McDermott, 2005: 281 y ss). La unién de contrarios que Kali representa,
conjugando fuerza y ternura, terror y maternalidad, parece situarla en una posicion de
creciente interés para un publico que poco tiene que ver con la religiéon hindd.
Inevitablemente, el significado original de esta diosa se ha visto desplazado y
reinterpretado, en el contexto occidental, con el fin de otorgarle un sentido que responde
mejor a las demandas sociales y culturales contempordneas. Parece que esta
reinterpretacion no se ha llevado a cabo de forma inconsciente. Disponemos de
literatura escrita por mujeres contempordneas explicando los beneficios de reinterpretar
simbolos de divinidades femeninas como contribucién a la lucha feminista en el mundo
(vid. Gross, 1983; Damilya, 2000). No obstante, este tema no estd exento de polémica,
especialmente en lo que se refiere al uso de simbolos “prestados” de otras tradiciones,
cuando estos son reelaborados en el contexto de una sociedad muy diferente. En todo
caso, Lalla no es ajena al papel ambiguo que la mujer ostenta en el seno del hinduismo.
Este doble rol bascula entre la veneracion y el desprecio, siendo ensalzada por su papel
matriz como generadora de vida y discriminada en tanto obstaculo para la realizacion
espiritual del hombre. Un poema suyo capta esta ambivalencia con especial lucidez:

Como madre, te amamanta. Como esposa, te cuida.
Como seductora, coloca una soga alrededor de tu cuello.
Eso es una mujer para ti.

Pero Siva puede hacerse el dificil: recuerda este mensaje.

Graham y Sundarraman (2018) también dan cuenta de esta valoracién paraddjica que,
tanto en su faceta positiva como negativa, impide que la mujer sea considerada como un
igual entre los hombres. Esto afecta también al colectivo LGTBIQI+, porque también
goza de este estatus de representacion discriminatorio y ambivalente en el drea
mitologica, a veces idealizado hasta las alturas, y, a menudo, denostado hasta los
umbrales de lo diabdlico:

“En la cultura y tradicién hinddes, los Dalits®, las mujeres y la gente
transgénero son retratados a veces como seres divinos capaces de bendecir a
otros, y en otras ocasiones como seres demoniacos cuyas maldiciones
podrian arruinar el mundo, pero nunca son representados en calidad de seres
humanos, participantes ecudnimes del orden social” (Graham vy
Sundarraman, 2018: 668).

Benjamin Preciado (1989: 387) sefiala que el encuentro entre el asceta y la prostituta
representa “‘un motivo literario de frecuente aparicién en la literatura india”. Segun este

> “Descastados” o “intocables”, personas que no estéan incluidas en el régimen hindd ortodoxo constituido
por cuatro clases sociales. Dado que el orden de clases (varnas) se sostiene sobre la jerarquia del valor de
pureza, los dalits representan el polo opuesto a los brahmanes, esto es, la mdxima impureza.
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autor, en numerosos textos religiosos la mujer aparece representada como una figura de
distraccion, perturbadora del voto de castidad (brahmacarya) del asceta, que emplea las
armas de la seduccion para desviar al meditador del camino de la liberacion. Es
interesante resaltar lo que podria ser una excepcion real a este motivo literario, hipdtesis
que requiere de una investigacion mds detallada. Nos referimos al caso del mistico
Ramakrsna (1836-1886), maestro del monje vedantico Vivekananda, y reconocido tanto
en India como en Occidente por su intensa devocién a la diosa Kali, una forma de la
Madre Divina que Ramakrsna encontraba encarnada en cada mujer. La tnica obra que
poseemos de sus propias ensefanzas fue redactada por uno de sus discipulos mads
proximos, Mahendra Nath Gupta, y editada posteriormente por otro discipulo, el monje
Abhedananda. En esta obra se recogen las conversaciones que Ramakrsna mantenia con
sus discipulos y discipulas: “El santo no contempla a las mujeres con ojos de deseo;
cuando estd cerca de una mujer, ve en ella a la Madre Divina y le rinde adoracién”
(Abhedananda, 1907: 78). Este mistico decia estar mas alld de las diferencias duales
basadas en la division de sexos, tal y como puede leerse en una de las anécdotas
biogréficas que comparte con su discipulado:

“Mathura Babu, el yerno de Rashmoni, me habia invitado a pasar unos dias
en su casa. En aquella época, sentia tan intensamente que era un sirviente de
la Madre Divina, que me veia a mi mismo como mujer. Las mujeres de la
casa tenfan el mismo sentimiento: no me consideraban un hombre. Tal y
como las mujeres se sienten libres delante de otra chica joven, asi se sentian
ellas en mi presencia. Mi mente habia trascendido la conciencia sexual”
(Abhedananda, 1907: 210).

Desafortunadamente, en el aspecto real o literario apenas disponemos de testimonios
en los que sea una mujer la figura ascética encargada de luchar contra el deseo, o de
trascender tal conciencia de sexos. Lalla es una de las pocas fuentes femeninas
conservadas, y en su obra, el cuerpo aparece representado a veces como templo, y otras
como ceniza. Pero, en todo caso, coincidimos con Mattoo (2000: 72) en que “para una
mistica auténtica como Lalla, el cuerpo, responsable de la dualidad hombre-mujer, no
es importante para enfatizar la diferencia entre géneros, sino como vehiculo que porta el
espiritu en el cual no hay diferencia”. Tal y como indica Parimoo (1979: 14), los poemas
de Lalla nos indican que esta yoguini “no se identificaba con su cuerpo”, pues a menudo
encontramos una clara distincién entre el S{ mismo inmutable, y las distintas carnes que
lo visten a lo largo del ciclo de muertes y renacimientos:

Tantas veces he bebido el vino del rio Sindhu

Tantos papeles he interpretado en este escenario

Tantas piezas de carne humana he comido

Pero todavia sigo siendo la misma Lalla, nada ha cambiado

“La misma Lalla” parece no hacer referencia, en este poema, a una persona fisica y
particular, dado que se alude a un viaje que comporta sucesivas apariciones y
desapariciones en el juego de la vida. Antes bien, el nombre de Lalla en estos versos nos
traslada de nuevo al dmbito de la presencia, nombra un Ser que nunca cambia, a pesar
de la vida y de la muerte. Dada la intensa aspiracion de esta yoguini, en su obra poética
se plasma la madurez en la que desemboca su independencia espiritual. La fuerza de su
camino, y la emancipacion de las cadenas sociales, la condujeron a una trayectoria vital
de la que sali6 interiormente reforzada:

Lo que los libros me ensefiaron lo he practicado
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Lo que no me ensefiaron, me lo he ensefiado a mi misma
Fui al bosque y luché con el leon
No he llegado tan lejos ensefiando una cosa y haciendo otra

3. Palabra de asceta: noches oscuras y dias ascensionales

Los dos ejes principales de la filosofia del Sivaismo Trika son la pareja formada por
Siva y Sakti. Siva representa la consciencia omnisciente y omniabarcante, en el seno de
la cual, todas las diferencias y dualidades se disuelven en una experiencia integral. Sakti
representa la expresién de Siva en el mundo, la fuerza dindmica mediante la que Siva
da forma a la multiplicidad de un mundo regido por contradicciones y opuestos. El
practicante $ivaita, sea a través de sadhanas “moderados” o de sadhanas transgresores,
busca llegar a la experiencia culmen que representa la uniéon de ambos principios. Esta
unién césmica se produce en el interior del microcosmos humano, es decir, en el propio
cuerpo de la persona, en el que la energia kundalini debe ascender desde el bajo vientre
hasta la coronilla, e incluso unos dedos por encima de ésta. Este ascenso representa el
encuentro entre Siva y Sakti, consciencia (pasiva) y energia (activa):

“[...] la kundalini presente en el ser humano es una energia femenina, es la
Sakti, que asciende por el cuerpo para reunirse con Siva en la coronilla de la
cabeza (y, metafisicamente, en el plano supremo) y unirse con €l: unién
entre lo masculino y lo femenino que restablece la androgineidad divina
original” (Padoux, 2011: 145).

Con su teorfa macro y micro césmica trazada en 36 esencias o “tattvas”, el Sivaismo
tantrico hereda el legado del esquema de 25 tattvas que compone la filosofia Samkhya.
En lo alto del esquema samkhyano operan dos principios eternos, sustancias
independientes y primigenias: Purusa (la conciencia) y Prakrti (a menudo entendida
como “materia”, aunque su traduccién es controvertida). En todo caso, Purusa es un
principio masculino y pasivo, mientras que Prakrti es un principio femenino y activo,
pues de ella emana toda la creacion. Pero la finalidad del Samkhya, como filosofia
dualista, es separar, discernir, escindir de una vez por todas a Purusa de Prakrti, para
que la conciencia se aisle de la “materia”, y pueda asi liberarse. Por encima de esta
division samkhyana, la teoria Sivaita inaugura dos esferas misticas que culminaran con
la experiencia trascendental de la unién entre Siva y Sakti. En el seno del $ivaismo
tantrico, Siva y Sakti son las formas superiores de Purusa y Prakrti: segiin la filosofia
Samkhya, Purusa y Prakrti nunca llegan a tocarse, mientras que para la doctrina Sivaita,
Siva y Sakti, nunca se separan. Esta representacién de lo masculino como agente
observador, testigo pasivo, por contraposicién a un agente feminino activo y creador,
engendrador, responde a una construcciéon masculina®. Algunos autores, como Pierre
Feuga (2010: 46), entienden que el cardcter pasivo asociado a la masculinidad no estaria
vinculado a una supuesta subordinacion de lo masculino a lo femenino. Por ejemplo, la
famosa representacion iconogréfica en la que la diosa Kal1 se alza triunfal con uno de
sus pies colocado sobre el pecho de Siva, que yace en el suelo, no implicaria ninguna
superioridad de Kali en relacién a Siva. Segiin Feuga, en esta imagen “Siva, la
Consciencia inmutable e infinita, manifiesta el soporte, la base sobre la que la Diosa
despliega su dinamismo (estar debajo = ser la base)” (Feuga, 2010: 46).

6 Segun Battacharyya (2005: 117), el principio masculino es accesorio en la filosofia Samkhya, que puede
ser considerada una teoria exclusiva sobre Prakrti. Pero, basta acudir al texto cldsico del Samkhya
(Samkhyakarika o “Estofas del Samkhya”) para comprobar que esto no es asi. Muy al contrario, Prakrti
estd representada como una bailarina de cuya danza Purusa debe aislarse; al mismo tiempo, en este texto
se nos dice que Prakrti obedece a los intereses de Purusa y lo ayuda a conseguir su objetivo.
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La finalidad del Sivafsmo tantrico es trascender todas las dualidades, incluida la més
elevada de todas, la formada por Siva y Sakti. Finalmente, el yogui o la yoguini, en sus
momentos de ascenso, llega a un estado de conciencia en el que “el absoluto es a un
tiempo Siva y Sakti y ninguno de los dos” (Dyczkowski, 1987: 101). Mis all4 de estas
dos realidades trascendentales, se encuentra la verdadera liberacion. La intima
experiencia de este ascenso es recogida por Lalla en dos poemas, en el primero cuando
vive el encuentro entre ambos:

Yo, Lalla, atravesé la puerta del jardin de jazmin de mi alma’
y encontré alli a Siva'y a Sakti, ;sellados en amor!

Ebria de alegria me arrojé al lago de néctar.

A quién le importa si soy una mujer muerta caminando?

Y en el segundo poema, cuando los sobrepasa:

Palabra o pensamiento, ordinario o Absoluto, no significan nada aqui.
Ni siquiera las mudras de silencio te permitirdn entrar

Estamos mds alld de Siva y Sakti aqui

Este Mds alld que estd mds alld de todo lo que podemos nombrar

jEsa es tu leccion!

Un aspecto tremendamente relevante del sadhana del Sivaismo Trika es la
importancia crucial que se le otorga a la “gracia” propiciada por Siva, y denominada el
“accidente de Sakti” (Saktipata) con la que el practicante es bendecido en su avance
espiritual. Al mismo tiempo, una importancia similar posee la funcién obstaculizadora
del propio Siva, denominada tirobhava, capaz de hacer retroceder al practicante. De
hecho, en las vias o upayas Sivaitas establecidas para la liberacion, la inferior y menos
relevante es la via del individuo (nara), es decir, la que requiere de un esfuerzo personal
de purificacién®. En este sentido, Lalla confirma la inutilidad de esta via individual,
cuando en uno de sus poemas compara sus esfuerzos con el acto de arrastrar un bote a
través del océano valiéndose de una simple cuerda.

Voy remolcando mi bote con una cuerda a través del océano
;Me escuchard El y me ayudard a atravesarlo?

;O el agua me estd calando como calaria una taza poco cocida?
Deambula, pobre alma mia, no volverds a casa pronto

En este poema, el océano evoca la imagen metaférica del samsara o ciclo de las
reencarnaciones, una prision que uno ha de cruzar por mar, pues a menudo se la retrata
como un “océano” dificil de atravesar. El papel de la gracia (Saktipata) se hace patente
en el poema, que nos da a entender que con los esfuerzos individuales no puede
alcanzarse la orilla de la liberacion. El dltimo verso produce la impresion de una noche
oscura en el alma de un mistico desilusionado. La encrucijada de un transito por el que
el caminante se pierde, tropieza, y solo cuenta con la esperanza de que la gracia vuelva a
iluminar sus pasos, es el escenario en el que se sitian docenas de poemas de Lalla.
Muchos otros, sin embargo, nos hacen participes de su elevacion, de su alegria inmensa
en el reconocimiento de si misma, cuando por fin ha logrado echar raices en su

7 Kotru (1989: 65) traduce este primer verso de forma diferente: “/Yo, Lalla, entré en la puerta del jardin
de Susumndal”, haciendo alusion al canal central del cuerpo sutil segtin la anatomia energética.

¥ Para profundizar en las vias de liberacion propuestas por el Sivaismo trika, cfr. Ferrdndez-Formoso
(2018).
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conciencia. En su ascética reconocemos un camino devoto pero transgresor, en
multiples sentidos, una entrega personal que rompe con los cdnones de los deberes
asignados al hombre y a la mujer, al discipulo y al maestro.

“En diversas vakhs incluso desafia la autoridad patriarcal del Guru, una
figura considerada en muy alta estima por todos los misticos. Los sufies no
pueden dar un paso en su viaje espiritual a menos que el maestro los guie de
la mano. Y lo mismo ocurre para los adeptos del Trika. Sin embargo, Lal
Déd es una excepcion. Sin duda, tuvo un maestro, y aprendié de varios
misticos, con los cuales debati6 para resolver problemas en el camino
espiritual que escogié seguir. Pero la sumision ciega del sufi no era para
ella” (Mattoo, 2000: 70).

A pesar de utilizar métodos prescritos por el yoga, como el trabajo respiratorio
(prandayama), los mantras o la meditacion, su sadhana no deja de ser un combate
singular y original retratado con metaforas ldcidas y bélicas. En poemas como el
siguiente, advertimos la misma determinacién que la hizo luchar a solas contra “el
leén”, sobreponerse a las burlas y obstdculos, o buscar al maestro en su propia casa:

Cerré las puertas de mi cuerpo

atrapé al ladron de vida y contuve la respiracion.
Encadendndolo en la celda oscura de mi corazon
desgarré su piel con el ldtigo Om

Lo que nos deja como recompensa es un legado de sabiduria préctica y honesta, que
no consiste en un compendio de técnicas o métodos, ni tampoco viene expresado en
forma de prédicas o largas doctrinas filosoficas. Su autonomia espiritual se funda en una
experiencia autodidacta que no tiene como objetivo fundar un movimiento o una
escuela, pues Lalla no compartié su experiencia para encabezar, ella misma, un nuevo
discipulado, bajo una nueva ideologia o linaje espiritual; no utiliz6 la transgresién para
devolverla al &mbito de la tradicion. Segiin Neerja Mattoo (2000: 69), la poesia de Lalla
es “la obra de una mujer que da voz a las mujeres”, pero también, podriamos afadir, es
la obra de un ser autodidacta que da voz a los autodidactas.

4. Conclusiones

En el curso de la historia universal, a menudo encontramos que la manifestacion
mistica debe enfrentarse a la censura y a las barreras impuestas por la institucién
religiosa. En consecuencia, puede pensarse que cualquier religion termina por impedir o
coartar la via mistica en el interior de una sociedad. Sin embargo, India parece haber
sido un terreno tremendamente favorable para la mistica, dado que el hinduismo carece
de estructuras religiosas sancionadoras o jerarquicas, al estilo de las presentes en el
catolicismo, que opriman el desarrollo mistico de los individuos bajo la acusacién de
“herejia” o “sacrilegio”. Con todo, no parece haber sido un escenario tan favorable en el
caso del desarrollo espiritual de la mujer. Lalla no fue una poeta “feminista”, y no ha
sido nuestra intencidn reivindicarla como tal en el contexto de este articulo. En cambio,
si fue una mujer comprometida con un camino espiritual que la obligé a romper barreras
de género y a reivindicar su lugar en un espacio mayoritariamente masculino. Lalla no
solo logré trazar un puente entre musulmanes e hindues, tal y como lo hizo Kabir, sino
que para ello tuvo que superar previamente obsticulos sociales que Kabir, como
hombre, desconocid. El legado espiritual de ambos es un tesoro para la mistica y sus
obras poéticas una reliquia para la literatura universal. Poco importa, como deciamos en
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la introduccién, que todos los poemas que se les atribuyen sean de sus respectivas
autorias o formen parte de un movimiento que ellos inauguraron, un movimiento de
adoradores y adoradoras, de amantes de diversos géneros, edades, razas y religiones,
que se ocultan bajo sus nombres. En los poemas de ambos misticos es posible encontrar
un mensaje parecido que invita a superar la embestida anquilosada de la tradicion
religiosa, cuando ésta es practicada de un modo mecdanico y ha perdido, en su inercia,
todo el sentido vibrante y dindmico de la divinidad. Desafiando las normas religiosas y
sociales, Kabir (2007: 110) nos dice:

Los dioses estdn hechos de piedra

el Ganges y el Yamuna son agua

Rama y Krsna estdn muertos

no existe clan ni casta en el vientre materno...

Un siglo antes, Lalla se dirigia a los sacerdotes de un modo similar:

Dios es piedra, el templo es piedra,
de la cabeza a los pies, todo piedra.
Oye, sacerdote, ;cudl es el objeto de tu devocion?
Adecua tus actos, une la mente con el aliento vital.

Como yoguini $ivaita, y a pesar de su camino personal de ascetismo, Lalla nos
transmite la posibilidad de la liberacién en el seno del mundo. Pues la multiplicidad del
mundo es obra de Sakti, en su aspecto de velo o maya, una fuerza comprometida con
Siva, a la que hay que incluir y abrazar si se persigue la liberacién. Este compromiso
forma parte del inclusivismo propio del Sivaismo tantrico que no concibe el mundo
como un obsticulo en si mismo, ni como un realidad que el aspirante deba
menospreciar. Al contrario, nos ensefia a ver en las situaciones cotidianas el juego
muiltiple en el que se basa la relacién de Siva y Sakti. De ahi que la mistica de Lalla sea
intemporal y, por afladidura, contempordnea. Su poesia supone un fondo de sabiduria
cercana y accesible a la experiencia de cualquier buscador espiritual, sin importar su
nacionalidad, tradicion, raza o género. Las palabras de Lalla dan testimonio de un alma
luchadora en su camino a la madurez espiritual, son la huella de una mujer
comprometida a concluir el camino de liberacion que ha comenzado.

Algunos, que han cerrado sus ojos, estdn inmensamente despiertos.
Algunos, que miran al mundo, caen rdpidamente dormidos.

Algunos, que se baiian en piscinas sagradas, contintian sucios.
Algunos estdn en casa, en el mundo, pero conservan sus manos limpias.
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