MIEDO Y RELIGION EN LA BHAGAVADGITA
Javier Ruiz Calderén

En estas paginas expongo y comento sucintamente, en el ambito abierto por la pregunta
sobre la relacion entre el miedo y la religion, las principales referencias directas e indirectas al
miedo en la Bhagavadgita.! Se trata tan sélo de un esbozo de investigacién. Un tratamiento
suficiente del tema alcanzaria el tamafio de un libro, ya que exigiria una descripcion detallada
de la antropologia de la Gita, asi como tener en cuenta otros textos del hinduismo,
especialmente el resto del Mahabharata y las upanisads védicas, cosas que no puedo hacer
aqui.

1. El valor del guerrero

"El miedo es una advertencia emocional de que se aproxima un dafio fisico o
psicoldgico” (Reeve, 385). Para que haya miedo en sentido estricto el objeto o estado que se
percibe como peligroso o amenazante debe estar suficientemente determinado (Ayuso, 14;
Fernandez-Abascal, 390; Freud, 12); es decir, en el miedo "el objeto o situacion es claramente
conocido por el sujeto" y "tiene un contenido emocional y representativo” (Hernandez
Mondragon, 54). Ademas, el sujeto vive ese peligro como presente (Fernandez-Abascal, 390;
Freud, 12s) aunque el dafio temido pueda ser "real o imaginario” (Casares, 556).

El miedo puede dar lugar a distintas estrategias conductuales?, distintas formas de
"accion evitativa"® del peligro que se reducen en Gltimo término a dos: la huida o el

afrontamiento (Reeve, 385s).

! Traducciones directas de la Bhagavadgita al castellano: Ilarraz, Marcovich,
Rodriguez Adrados y Tola.

2 Segln Marks (61-84): retirada, inmovilidad, defensa agresiva o desviacién del
ataque. Agradezco a Teresa Merelo sus orientaciones en el campo de la Psicologia del miedo,
la ansiedad y la angustia.

% Seglin Arnold, citado en Reeve, 385.
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El guerrero debe afrontar los peligros que amenacen con destruir o perturbar el orden
social brahmanico. Por ello, tiene que poseer las cualidades o virtudes que le permitan cumplir
correctamente su funcion de combatiente. Una de estas virtudes es, evidentemente, el valor,
"cualidad moral que mueve a acometer resueltamente grandes empresas y a arrostrar sin
miedo los peligros".* Segtn la Bhagavadgita el valor (sauryam), el ardor, la firmeza, la
destreza, el no huir en la batalla, la generosidad y el sefiorio son las acciones propias de los
guerreros, nacidas de su naturaleza" (18.43). Sauryam significa "heroismo”, "valor", "fuerza” o
"poder” (Monier-Williams, 1093). Es una de las virtudes esenciales del guerrero, que le
permite "no huir en la batalla” sino afrontar sin temor el peligro. Asi, los guerreros en orden de
combate que se describen al comienzo del capitulo 1 son sura (heroicos, fuertes, poderosos,
valientes)®, poseen esa cualidad, asi como otras relacionadas con ella: Yudhamanyu es vikranta
(valiente, audaz, fuerte, poderoso, victorioso), y Uttamaujas, viryavant (vigoroso, poderoso,
fuerte, victorioso, eficaz)®.

En el capitulo 10 Krsna, la encarnacién de Dios, dice que, aungue esté presente en todo,
aunque sea el Alma de todas las cosas (10.20), hay ciertas realidades en las que su gloria se
manifiesta mas visiblemente, y una de éstas es sattvam sattvavatam, "el valor (fuerza, firmeza,
energia, resolucion) de los valientes (resueltos, enérgicos)" (10.36)". La valentia no es sélo,
pues, una virtud esencial de los guerreros sino ademas una realidad en la que se revela con
especial claridad la divinidad omnipresente.

Arjuna es uno de los guerreros mas valientes y poderosos; pero, cuando decide no
luchar, Krsna le dice que esa "pusilanimidad” o "debilidad de corazén" es "vil", "repugnante
para los nobles", "ignominiosa”, "afeminada" e "indigna" de él (2.2s). La gente le considerara
un cobarde y le despreciara: "Los de grandes carros pensaran gue te has abstenido por miedo
(bhayat) de la batalla, y los que te tenian en alta consideracion te tomaran a la ligera™ (2.35).
Cuando un guerrero carece de las virtudes necesarias para desempefiar correctamente su
funcion en el organismo social, éste reacciona contra ese 6érgano enfermo. Segun 18.35 los

habitos del necio son "el suefio, el temor (bhaya), el dolor, el abatimiento (visada) y el orgullo™;

* Casares, 853. Subrayado mio.
> 1.4y 1.9. Monier-Williams, 1086.
® 1.6. Monier Williams, 955 y 1006 respectivamente.

" Monier-Williams, 1135.
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el cobarde es un necio y esta dominado por la oscuridad (tamas). EI guerrero no puede ser un
cobarde.

2. La angustia de Arjuna

La Gita empieza cuando esté a punto de iniciarse la gran batalla entre el bando de los
justos - los Pandavas - y el de los malvados - los Kauravas -. Arjuna, uno de los Pandavas
principales, ve en el bando contrario muchos seres queridos y dignos de veneracion y cae en un
estado de abatimiento que se describe en los capitulos 1 y 2 del poema. Lleno de compasién y
desalentado (visidat) dijo: "Viendo a los mios reunidos aqui dispuestos a combatir / mis
miembros desfallecen, se me seca la boca, me tiembla el cuerpo y el pelo se me eriza. / El arco
se me cae de las manos, me arde la piel. No puedo mantenerme en pie y la cabeza parece darme
vueltas” (1.28b-30). Sigue describiendo los sentimientos e ideas que van asociados con esos
sintomas fisicos: "veo augurios adversos”, no puede haber bien alguno en matar a los mios
(31). No quiero victoria, reino ni placeres si no puedo compartirlos con mis seres queridos, a
los que tengo que matar (32-34). Nada justifica su muerte (35). Matandolos sélo lograriamos
pecar, no podriamos ser felices (36s). La destrucciéon de la familia es un gran crimen: se
destruye la ley (dharma) de la familia y se cae en el desorden (adharma), se corrompen las
mujeres, las castas se mezclan, se interrumpen los rituales y todos van al infierno (38-44).
Estamos a punto de cometer un gran crimen (45). Mas me valdria que, sin defenderme, me
matara el enemigo (46).

Entonces "Arjuna se sentd en el asiento de su carro dejando caer el arco y las flechas
con la mente sumida en el dolor" (47). Estaba "abrumado por la compasion, con los ojos llenos
de lagrimas y totalmente abatido (visidat)" (2.1). Krsna le afea su actitud (2s), pero Arjuna
prosigue su argumentacién: ; Como voy a atacar a mis mayores dignos de veneracion? Mas me
valdria vivir de limosnas, o morir (5s). "Con el ser dominado por esta vil compasion y la mente
confusa acerca de mi deber (dharma) te pregunto. Dime qué es con certeza lo mejor. Soy tu
discipulo. Instrdyeme. A ti me entrego” (7). No veo consuelo a mi afliccion (8). Arjuna dijo "no
lucharé" y se quedo en silencio (9).

El estado de Arjuna se designa en la Gita con distintos términos, principalmente krpa

(compasion, remordimiento) ® y, en especial, visada, vocablo que en la poesia y el

8 1.28'y 2.1; Divaniji, 47.
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Mahabharata suele significar "descorazonamiento”, "desaliento”, "desfallecimiento”,
"depresion” o "desesperacion™ (Monier-Williams, 996). El titulo tradicional del capitulo 1 es
arjunavisadayogah, "el yoga del visada de Arjuna”. Y en 1.28, 2.1 y 2.10 se dice que Arjuna
esta visidat (abatido, desalentado, desesperado) (Monier-Williams, 996). EI término aparece
otras dos veces en la Gita: en 18.28 se dice que la peor clase de agente es el visadin (abatido,
desanimado, desalentado, acongojado, espantado, consternado) (Monier-Williams, 996), y en
18.35, como hemos visto en el apartado anterior, visada se encuentra entre los habitos mentales
del necio.

Asi pues, la vision de sus seres queridos y la idea de tener que matarlos produce un
desfallecimiento en el animo de Arjuna que le hace dudar de la licitud de emprender ese
combate e incluso le inclina a desistir de él. No se trata de un desanimo cualquiera sino de uno
que, por sus caracteristicas ya enunciadas, podemos catalogar como una crisis de ansiedad o de
angustia.

Veamos una definicion de la ansiedad: "Conjunto de sentimientos y de fendmenos
afectivos caracterizados por una sensacion interna de opresion y de temor, real o imaginario, de
padecer una gran desgracia o un gran sufrimiento, ante los cuales uno se siente, a la vez, sin
recursos y totalmente incapaz de defenderse"” (Hernandez Mondragén, 49).

La diferencia entre la angustia (Angst) y la ansiedad (anxiety) no es muy nitida. Se
suele llamar angustia a los casos mas graves de ansiedad (Hernandez Mondragon, 49). Mas
precisamente, la ansiedad es un fendmeno mas psiquico, y la angustia algo mas fisico (Ayuso,
14): "la angustia se acompafia de manifestaciones sométicas y neurovegetativas maltiples"; "se
traduce en sensaciones fisicas, que van desde la simple constriccion epigéstrica a la paralisis
total" (Herndndez Mondragon, 49).

Segln Pichot®, los tres elementos fundamentales de la ansiedad/angustia son “la
percepcion de un peligro inminente, una actitud de espera frente a este peligro y un sentimiento
de impotencia frente a este peligro”. También para Freud "la angustia designa cierto estado
como de expectativa frente al peligro y preparacion para él, aunque se trate de un peligro
desconocido™” (13). La emocion displacentera sin causa gque es la angustia va unida a la
expectativa de que ocurra algo grave en el porvenir (Ayuso, 18), la "anticipacion de un peligro
futuro” (Fernandez-Abascal, 390).

% Citado en Hernandez Mondragdn, 49.
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Expectativa, pues, de un dafio futuro; pero, al contrario que en el miedo, se trata aqui de
un dafio indeterminado: "sin causa", "desconocido”. Es una sensacion indeterminada, carente
de objeto (Ayuso, 13); un miedo sin objeto, "indefinible e incomprensible"”
(Fernandez-Abascal, 390), en el que "el objeto se encuentra mal diferenciado cognitivamente™
(Hernandez Mondragon, 54).

Esa anticipacion de un peligro indeterminado va unida en los casos méas graves - de
angustia propiamente dicha - a manifestaciones neurovegetativas y sintomas fisicos como:
taquicardia, sensaciones de vértigo y aturdimiento, accesos de calor o frio, sudoracion
excesiva, sequedad en la boca, un "nudo" en la garganta, opresion, temblores, etc. (Hernandez
Mondragon, 54; Ayuso, 20). Ademas se produce inhibicion motora o inquietud, todas las
funciones psiquicas resultan perturbadas, el pensamiento se bloquea y es comun que la
sensacion de impotencia genere una excesiva dependencia de otras personas (Ayuso, 18).

Creo que, por lo expuesto, no cabe duda de que al comienzo de la Gita Arjuna cae en un
estado de ansiedad intensa o angustia con todos sus rasgos tipicos. La perspectiva de tener que
matar a tantos seres a los que quiere y respeta le horroriza y le inmoviliza. El conflicto se
produce entre su deber (dharma) como guerrero y lo que siente respecto a muchos de sus
enemigos. Las razones que aduce en 1.31-46 y 2.5s son subterfugios: afirma que lo que va a
hacer es contrario a la ley, pero al final reconoce que esta confuso sobre su deber y se pone en
manos de Krsna (2.7). Este inicia su respuesta, el largo diélogo en el que explica a Arjuna que
debe cumplir su deber de guerrero y combatir en esa guerra justa. Las palabras de Krsna
convencen a Arjuna y le hacen vencer su confusién y superar su estado de postracion: "Tu
gracia ha destruido mi confusion y me ha permitido recuperar la cordura. Con las dudas
disipadas estoy preparado para hacer lo que me has dicho" (18.73). El conflicto entre el deber y
la flaqueza de Arjuna esta superado.

Pero la angustia no es un mero acontecimiento psicoldgico o individual. Las
circunstancias han hecho que el sélido sistema de creencias - socialmente compartido - que
ordenaba el mundo de Arjuna se tambaleara, revelando algo mas profundo. Aqui no basta con
la Psicologia. Hay que recurrir a la filosofia existencial.

Para Kierkagaard la angustia no es un hecho psicologico sino ontoldgico, existencial.
El hombre se encuentra suspendido en la nada, y esta situacion se le revela afectivamente en la
angustia. La angustia es la "libertad de la posibilidad antes de la posibilidad” (Kierkegaard, 43),

gue nos sumerge de lleno en la existencia desfondada. Por eso, no angustiarse es engafarse



(154), evadirse de la libertad.

Muy semejante es el planteamiento de Sartre: "la angustia es la captacion de la libertad
por ella misma" (Sartre, 74); "el hombre toma conciencia de su libertad por la angustia” (64).
Aunque seamos esencialmente libres y, por tanto, vivamos en la angustia, no siempre la
sentimos porque la libertad se expresa en proyectos, valoraciones y exigencias que adquieren
una objetividad que oculta su carécter subjetivo (74). Ademas, como "la libertad que se
manifiesta por la angustia se caracteriza por una obligacion perpetuamente renovada de rehacer
el Yo que designa el ser libre” (70), el sujeto puede huir de la angustiante obligacion de hacerse
distrayéndose de su libertad (76), cosificandose (78) en la actitud de la mala fe (79).

La teoria de la angustia de Heidegger es similar, pero menos subjetivista: como los
entes son finitos, la nada pertenece al ser del ente (Heidegger, 54). Por ello, en el fondo de la
existencia se halla la nada (55) y existir es "estar sosteniéndose dentro de la nada" (49). "La
angustia ... nos coloca inmediatamente ante la nada" (46), "hace patente la nada" revelando que
"no hay nada donde agarrarse™ (47). Esta angustia radical de la existencia no se manifiesta
siempre porque la ocultamos perdiéndonos entre los entes (50); pero esta ahi siempre, al
acecho, dispuesta a asaltarnos cuando las circunstancias nos hagan bajar la guardia.

Con su habitual claridad y concision, Tillich resume en dos péginas lo comdn a los
distintos enfoques existenciales sobre la angustia: "la conciencia de la finitud es la congoja”
(anxiety, Angst) (Tillich, 248), que es un fendmeno ontoldgico, no psicoldgico. "La congoja es
la conciencia que el yo finito tiene de si mismo como ser finito™; "indica ... que ... el ser finito
participa de la finitud y vive la amenaza de la nada™ (249).

El ser humano, pues, es finito, temporal, relativo. Su realidad es precaria, insegura. Esto
se manifiesta afectivamente en el temple basico de la angustia radical. Pero los hombres
estructuran la realidad mediante sistemas de creencias o "mitologias" que ordenan la
experiencia y dan sentido a su vida, ocultando ese fondo de angustia y nada. La sacudida de
tener que matar a sus seres queridos desestructuré el mundo de Arjuna permitiendo que se
manifestara la angustia ontoldgica. Las explicaciones de Krsna, que ya tenia un gran
ascendiente sobre Arjuna y adquirio una autoridad definitiva revelandole su "forma cdsmica"
en el capitulo 11 (véase infra, apartado siguiente), reestructuraron el mundo de Arjuna, que se
mostré de nuevo dispuesto a cumplir su deber reintegrandose asi en el orden social y cosmico
establecido por la divinidad.

En estos dos primeros apartados nos hemos movido en un nivel religioso pero
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meramente mundano: el miedo, la valentia, la cobardia, la norma social de conducta, la
angustia de la finitud y su superacion siempre provisional mediante la estructuracion
"mitologica” de la experiencia son fendmenos que no trascienden el mundo relativo. La
religibn comparte con otros sistemas de creencias esta funcién de ordenar la experiencia
dandole un significado teorico y practico. Es el estrato "preaxial” de la religion (Hick, 22-35),
propio de las religiones no soterioldgicas pero presente también en diferentes grados en las
religiones de salvacion/liberacion. Es también la "religion estatica” de Bergson, en que la
"funcion fabuladora” del espiritu humano protege contra la desorganizacion social y la
depresion individual (Bergson, 105-220). Y esto lo hace de un modo no esencialmente distinto
a cualquier otro sistema de creencias aunque, quizas, de manera especialmente eficaz por

ponerse la confianza en algo trascendente e independiente de los procesos mundanos.

3. La forma césmica de Krsna: lo divino como tremendum

En este apartado entramos en una clase de miedo especificamente religioso: el terror
causado en Arjuna por la revelacion de la forma cosmica (visvarupa) de Krsna. Resumamos lo
que sucede: Arjuna le pidié a Krsna que le mostrara su forma soberana e inalterable tal como se
la habia descrito antes (11.3s). Krsna le respondio: contempla mis formas divinas (5), “infinitas
maravillas jamas vistas" (6). Todo el universo esta en mi cuerpo (7) y, para que puedas verlo, te
concedo vision sobrenatural (8) y te muestro mi forma divina (9), con infinitos miembros (10),
maravillosa y omnisciente (11), brillante como un millar de soles (12). Arjuna contemplé todo
el universo "en el cuerpo del Dios de dioses™ (13) vy, "lleno de asombro (vismaya) y con los
pelos de punta”, se inclind ante Krsna y dijo (14): Veo a todos los seres en tu cuerpo, te veo a ti
por todas partes con infinitas formas, el resplandeciente espiritu imperecedero, infinito y
omnipresente (15-20a). "Los tres mundos tiemblan al ver tu forma maravillosa y terrible
(adbhutam rupam ugram)™ (20b). En ti entran los dioses; algunos, asustados (bhitah), te
alaban. También te alaban los grandes sabios (maharsis) y los perfectos (siddhas) (21). Todos
los dioses, los demonios y los perfectos te miran asombrados (vismitah) (22). Todos temblamos
al ver tu forma de maltiples miembros y espantosos dientes (23), inmensa. Me estremezco,
pierdo la paz y no distingo las direcciones del espacio. Ten piedad (24s). Los guerreros entran
en tus terribles bocas, los masticas y mueren. Devoras a todos los seres (26-30). ¢ Quién eres tu,

de forma terrible (ugrarupa)? (31). El Sefior respondid: "Yo soy kala (el tiempo, es decir, la



8

muerte)"”, el destructor de todo, el que va a matar a todos estos guerreros. Td so6lo vas a ser mi
instrumento (32-34). Entonces Arjuna se postrd reverentemente ante Krsna y, temblando,
balbuceando y aterrorizado (vepamana, sagadgada, bhitabhita), dijo (35): EI mundo se alegra
y regocija en tus glorias. Los demonios huyen aterrorizados (bhitani), y los perfectos te adoran
(36). Eres el infinito, trascendente, supremo, eres todos los dioses... jhonor a ti! Tu eres el
todo, el omnipotente... (37-40). Perdona si te he tratado demasiado familiarmente (41s). Eres el
padre de todo, digno de veneracion. Ante ti me postro, dame tu gracia (44). "Feliz estoy de
haber visto lo nunca antes visto, pero mi mente esta perturbada por el miedo (bhayena)" (45a).
Por favor, mdestrame de nuevo tu forma humana (45b-46). Krsna dijo: Te he mostrado mi
forma suprema, que nadie mas ha podido ver (47s). No sientas temor (ma te vyatha) ni
perplejidad viendo mi forma terrible (rupam ghoram). Queda libre de temor (vyapetabhi) y
alegre (49). Krsna adoptd de nuevo su forma limitada y confortd al asustado (bhita) Arjuna
(50). Este dijo que habia recuperado la serenidad (51). Y Krsna prosiguio su ensefianza.

Sin duda el capitulo 11 de la Gita contiene una de las manifestaciones mas
paradigmaticas de lo divino como mysterium tremendum et fascinans, segun la expresion
clasica de Rudolf Otto. En el parrafo anterior he subrayado los aspectos aterradores de la
experiencia de lo divino, ya que es el tema que nos ocupa. Recordemos ahora brevemente los
aspectos pertinentes de la teoria de ese autor.

Segun Otto, lo numinoso es el elemento irracional de lo divino (Otto, 15s). El caracter
central de lo numinoso es que se vive como un "misterio”, como algo completamente distinto
que provoca admiracion, asombro, estupor (38-46). Es un misterio "fascinante", que atrae y
seduce, que ofrece amor y la "beatitud indecible" de la salvacion (51-66). Pero también un
misterio "tremendo”, que causa espanto, pavor, un terror especial (24-31) por su "majestad" -
omnipotencia devastadora y grandeza -, que hace sentirse al sujeto como anonadado y
aniquilado (31-37). La "sombra™ de la vivencia numinosa es la conciencia de ser una criatura,
el sentimiento de absoluta dependencia respecto a lo divino (17-21).

El terror o espanto es un miedo intenso (Casares, 810, 357). Para Freud, a diferencia del
miedo (Furcht), mas determinado, y la angustia (Angst), mas indeterminada, "se llama terror
(Schreck) al estado en que se cae cuando se corre un peligro sin estar preparado: destaca el
factor de la sorpresa™ (Freud, 13). En la Gita, como hemos visto, la vision de la forma cosmica
provoca a la vez asombro, maravilla y terror. Sibitamente Arjuna, y con él los demas seres del

universo, ve que su individualidad aparente es irreal, que la Unica realidad, el Unico sujeto, es
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Krsna. No es sélo que algun objeto externo amenace la existencia individual, como en el
miedo, o que se sienta la finitud del propio ser individual, como en la angustia. Es que no se
existe como tal individuo independiente. La conciencia repentina de la absolutez de Dios y la
completa dependencia e incluso nulidad de uno mismo no puede dejar de provocar panico al
que se aferra a la idea de que es un ente substancial.

Repasemos la reaccion de los distintos personajes ante la "“forma extremadamente
maravillosa” 18.77) de Krsna: "los tres mundos™, es decir, todos los seres de nuestro mundo,
los cielos y los infiernos, tiemblan y se estremecen de pavor (11.20, 23). Veamos ahora la
reaccion por categorias. Arjuna, Unico ser terreno capaz de ver la forma cosmica por la gracia
de Krsna, siente asombro, admiracion y terror. Los demonios (asuras, raksasas), generalmente
mas egdlatras aun que los seres terrestres, se sorprenden (22) y huyen aterrorizados (36) ante
esa Vvisidn que niega su propia existencia individual a la que estan tan apegados. Las distintas
clases de seres celestiales enumeradas en la estrofa 22 comparten su asombro con los
demonios, y los dioses (suras), asustados, adoran a Krsna (21). Los dioses, en efecto, igual que
los humanos y los demonios, siguen siendo seres ignorantes y apegados a su irreal
individualidad y, por eso, el terror se apodera de ellos ante la vision de la forma universal de
Dios.

Los Unicos que no se asustan en ningun momento ante la teofania son los maharsis
(grandes sabios) y los siddhas (seres perfectos). Estos ultimos también se asombran ante la
gran visién, como los demas seres (22), pero, en lugar de aterrarse y huir "se postran™ ante ella
(36) o, en compaifiia de los grandes sabios, la "alaban con innumerables alabanzas" (21).
Porque los sabios y los santos, enteramente sometidos a lo divino y conscientes de su absoluta
dependencia de ello, no sienten amenazada su individualidad - cuya irrealidad ya conocen - por

la universalidad de la presencia divina.

4. El "'gran miedo"" de la vida mundana

Lo comun a todos los seres que se aterrorizan ante la forma cdsmica de Krsna es que
estan sumidos en samsara, la existencia fenoménica, el ciclo de nacimientos y muertes. En
2.39 Krsna estd empezando a explicarle a Arjuna la practica del yoga que permite alcanzar la
liberacion de la ignorancia y el sufrimiento, y en 2.40 le dice: "hasta un poco de esta practica

protege del gran miedo (mahato bhayat)'. Segun Samkara y Ramanuja, principales



10

comentadores de la Gita, ese gran miedo o gran peligro no es otro que samsara (Zaehner, 142).
La ignorancia de nuestra naturaleza divina hace que nos identifiqguemos con una individualidad
limitada. La creencia en nuestra limitacion nos hace desear, apegarnos a las cosas, actuar para
satisfacer nuestros deseos y sufrir cuando estos no se satisfacen plenamente. El individuo se
reencarna una y otra vez buscando en lo relativo una plenitud que s6lo encontrara cuando
descubra su arraigo en la divinidad. Entonces deja de reencarnarse y halla la salvacion.
Samsara es este ciclo de ignorancia, deseo, accion y sufrimiento. Lo contrario de samsara es
moksa, la liberacion, a la que se llega por la practica del yoga. Samsara es el mundo del miedo
(bhaya); es el "gran miedo". La liberacion es el mundo de la ausencia de miedo (abhaya), en el
que estan instalados los grandes sabios y los perfectos mencionados en el apartado anterior y
que describiremos mas ampliamente en el siguiente.

El intelecto purificado distingue entre "actividad e inactividad, lo que debe y lo que no
debe hacerse, el miedo/peligro y la ausencia de miedo/seguridad (bhayabhaye), la esclavitud y
la liberacion (bandham moksam)" (18.30). El intelecto puro es el capaz de establecer
distinciones correctas, la principal de las cuales es la que hay entre los dos grandes ambitos de
la existencia: el mundo del miedo, el peligro y la esclavitud y el mundo de la ausencia de
miedo, la seguridad y la liberacion, al que se llega por el yoga .

Ahora bien: aunque estos dos ambitos sean diferentes tienen un fundamento comun
subyacente. Al principio del capitulo 10 Krsna le explica a Arjuna que todo procede de él y
todo existe en él, entre otras cosas el miedo y la ausencia de miedo (10.4). El Sefior es el
fundamento tanto de la esclavitud como de la liberacion, y por eso precisamente es posible el
transito de la primera a la segunda mediante la practica del yoga, contemplando y adorando con

devocion a Krsna, la realidad subyacente a todos los fenémenos.

5. La impavidez del santo

Uno de los asuntos tratados méas abundante y variadamente en la Gita es la naturaleza
del hombre perfecto que ya ha logrado la liberacion de la ignorancia y el sufrimiento, asi como
la del yogin que se halla en camino hacia la liberacion. En varias de estas descripciones una de
las caracteristicas esenciales de esos personajes es la ausencia de temor. Veamoslo.

En 2.54 Arjuna le pregunta a Krsna cdmo es la persona de mente estable (sthitaprajfia o

sthitadhi). La respuesta de éste ocupa el resto del capitulo. En 2.55-57 se describe al
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sthitaprajiia como alguien carente de afectos particulares, indiferente ante las circunstancias
del mundo. De la estrofa 58 a la 69 se contraponen la vida del hombre ordinario, dominada por
los objetos de los sentidos, y la vida del sabio, que los tiene bajo control. De la 70 a la 72 se
describe la paz y la felicidad divinas del que carece de deseos. La ausencia de miedo aparece en
la estrofa 56: "El dolor no le perturba y ya no anhela placeres. Libre de pasion, miedo e ira
(vitaragabhayakrodha), a ése se le llama sabio (muni) de mente estable".

El sabio es, pues, una persona imperturbable o impasible.’® Como carece de deseos, no
sufre afectos ni displacenteros ni placenteros. Esta instalado en una serenidad indiferente a
todo. Parte de esa impasibilidad es la ausencia de temor (abhaya) que estamos tratando. El
término castellano que me parece mas adecuado para designar el fenémeno que nos ocupa es el

de "impavidez"'*

, a que en varias de sus acepciones es sindnimo del concepto méas amplio de
imperturbabilidad o impasibilidad, pero en otras se refiere en particular a la ausencia de miedo.
Es en este Gltimo sentido, méas especifico, en el que lo empleamos en este apartado.

El mismo término compuesto del capitulo 2 se repite en el 4. De 4.5 a 4.9 Krsna ha
explicado la doctrina de los "descensos” (avataras) que protagoniza cuando es necesario para
restablecer el orden moral (dharma), concluyendo que el que sabe eso va a El tras la muerte.
Entonces afiade: "Libres de pasion, miedo e ira (vitaragabhayakrodha de nuevo), hechos de
Mi, en Mi refugiados, muchos, purificados por la ascesis del conocimiento, han alcanzado mi
modo de ser" (4.10). La indiferencia ante todo lo mundano no se produce por mera fuerza de
voluntad sino que brota del conocimiento de la soberania de Dios y la consiguiente entrega
amorosa en sus manos. El apego al Absoluto libera de todo apego relativo y, por tanto, de todo
miedo.

El capitulo 5 entero trata sobre la santidad y el estado del que se halla en camino hacia

ella. La impavidez aparece cuando, en las estrofas 27 y 28, se describe al yogin en meditacion:

19 1mperturbable: "que no se perturba; que en toda ocasién muestra entereza” (Casares,
464). Entereza significa, figuradamente, "fortaleza, constancia, firmeza de animo" (ld., 338).
Impasible: "Que no puede padecer” (Id., 463).

1 Impavidez: denuedo, valor, entereza. Impévido: libre de pavor, imperturbable,
tranquilo, impertérrito. (Casares, 463)
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Dejando de lado los contactos externos, fijando la mirada entre las cejas,
igualando la expiracion y la inspiracion mientras pasan por la nariz, / con los
sentidos, la mente y la inteligencia controlados, el sabio (muni) decidido a
liberarse, libre para siempre de deseo, miedo e ira (vigatecchabhayakrodha),

ése ya estd liberado.

Del aspirante espiritual que todavia no esta instalado en la sabiduria salvifica pero que ya posee
de modo habitual el control ascético de la mente y el deseo y de sus reacciones concomitantes -
como el miedo y la ira - se puede decir que préacticamente esta liberado. La derrota definitiva
del miedo sélo se consigue trascendiendo el deseo. Al yogin avanzado todavia le queda un
Unico deseo: conseguir la salvacion. Todavia no ha superado el deseo, pero su anhelo de
infinito anula todos los demas deseos finitos y, por tanto, los miedos procedentes de lo finito.
Mas extensa es la descripcion de la practica de la meditacion en 6.10-15: el yogin vive
solo y autocontrolado (10). Se sienta a meditar en un lugar adecuado (11). Alli se concentra,

controla la mente y se purifica mediante el yoga (12).

Firme, con el cuerpo, el cuello y la cabeza erguidos e inmdviles, mirando la
punta de la nariz y sin mirar en otras direcciones (13), con la mente tranquila y
libre de miedo (vigatabhi), firme en el voto de castidad, con la mente dominada

y concentrada en Mi, disciplinado y teniendome como su meta suprema (14).

Haciendo eso llega a la paz y la dicha y reposa en Mi (15). Es decir: el que controla la mente, la
aparta de los objetos del mundo y la concentra en Dios acaba llegando a EIl. De nuevo aqui la
impavidez del aspirante no es todavia la definitiva del sabio unido a Dios sino la creciente
imperturbabilidad del que va centrando més y mas su vida en EI. La santificacion es un proceso
gradual de posesion de la persona por lo divino en el que aquélla se va vaciando de si y de todos
sus apegos Yy temores.

La relacion del mistico con Dios se trata de manera méas personal y entrafiable en el
capitulo 12, que dedica las estrofas 13 a 20 a describir al verdadero devoto (bhakta), amado por
Krsna. El rasgo de la impavidez aparece en la estrofa 15: "Quien nunca molesta a los demas y a
quien los demas no molestan nunca, quien esta libre de alegria, ira, miedo y agitacion

(harsamarsabhayodvegair mukto), ése también es mi amado"”. A esos devotos amados,
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indiferentes a todo lo mundano por estar enteramente absortos en Krsna, los salva éste del ciclo
sin comienzo de nacimientos y muertes.

La sexta y ultima mencion explicita de la impavidez como rasgo del santo o del que esta
en vias de serlo se halla en el capitulo 16, cuyas tres primeras estrofas describen las virtudes
divinas (daivi sampat), "las cualidades del nacido con naturaleza divina" (3) y que llevan a la
liberacion (5): "Impavidez (abhaya), pureza mental, constancia en el yoga del conocimiento,
generosidad, autodominio y sacrificio, estudio sagrado, penitencia, rectitud, (1) etc." Todas
estas virtudes y practicas son el medio hacia la liberacidn; pero no son distintas de ésta. En
realidad la liberacion no es més que la perfeccion en las virtudes divinas. EI camino de
santificacion o perfeccionamiento culmina en la santidad o perfeccidn. El cultivo gradual de la
impavidez va unido al resto de la préactica espiritual, que consiste en la actualizacion de la
conciencia espontanea de Krsna y todas sus implicaciones practicas y afectivas, una de las mas
importantes de las cuales es precisamente la impavidez.

En este apartado hemos entrado de lleno en el aspecto "postaxial” de la religiosidad de
la Bhagavadgita. Recordemos que, segun Hick, lo propio de esta forma, mas personalizada, de
religiosidad es que su nucleo es la experiencia de salvacion/liberacion, entendida como paso de
una vida centrada en uno mismo a una vida centrada en lo divino (o, en su discutibilisima
terminologia, "lo Real") (Hick, 22-69). Hemos llegado también a la religion "dindmica" de
Bergson, que ya no es una mera funcion social, como la religion "estatica"”, sino un movimiento
de transformacion en que el mistico se deja poseer por la fuerza creativa de Dios (Bergson,
221-282)."2

Las religiones tienen dos pretensiones: por un lado quieren gestionar la finitud - y, en
consecuencia, el deseo y la violencia, el miedo y la angustia - proporcionando orden, seguridad
y sentido social e individual, por otro quieren trascender la limitacién y, con ella, sus
consecuencias de todo tipo, entre ellas el miedo. En lo que respecta al miedo y la angustia,
inevitables para toda existencia finita, la religién de bienes mundanos intenta mantenerlos a
raya, controlados, ordenando la experiencia y la accion a base de creencias tedricas y normas
practicas. La religion de santificacién, por el contrario, pretende ir mas alla del miedo y de la
angustia superando la finitud e instalandose en un estado de plenitud irreversible. Como en

gran parte de la espiritualidad india, segin la Bhagavadgita ese estado de plena participacion

2 Lo que me interesa aqui es la distincién bergsoniana entre dos formas de
religiosidad. No entro ni en los detalles de su descripcion ni en sus supuestos metafisicos.
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en la santidad divina puede alcanzarse en esta vida, antes de la muerte del cuerpo fisico.

Conclusién

Asi pues, en resumen, las principales apariciones en la Bhagavadgita del fendmeno del
miedo son las siguientes:

a) El deber marcial del guerrero exige que éste posea la virtud del valor.

b) La perspectiva de tener que matar a sus seres queridos hace que Arjuna caiga en una
crisis de angustia al resquebrajarse la estructuracion de lo real proporcionada por la religion
"estatica".

c) Lavision de la forma cosmica de Krsna hace que Arjuna se suma en el terror causado
por la pérdida de la individualidad sin estar preparado para ella.

d) Es posible liberarse mediante el yoga del "gran miedo™ de la vida mundana.

e) Uno de los elementos del proceso de santificacion es la progresiva indiferencia
respecto a todo lo mundano y, en consecuencia, la superacion de todo miedo.

El nucleo del presente trabajo es la exposicion de la doctrina de la Gita sobre el miedo,
a la que hemos acompafiado de consideraciones psicolégicas, fenomenoldgicas, filosoficas y
teoldgicas para facilitar su comprensién, es decir, para acercarla a la vida y el pensamiento del
lector. A algunos todo esto no les dird nada personalmente. Habra quien simpatice con la parte
meramente humana del drama de Arjuna. Otros tendran mas sensibilidad para los elementos
religiosos, es decir, para el papel que la presencia de lo divino desempefia en la existencia
personal. Quizéa algunos incluso se sientan apelados por el ideal de santificacion propuesto por
Krsna. Ahora bien: ¢;es cierto que es posible trascender el miedo? ¢Seria deseable alcanzar un
estado de impavidez como el descrito en la Gita? ;Hay respuesta objetiva para estas preguntas
o0 las respuestas siempre son relativas a la perspectiva subjetiva? ;Merece la pena siquiera
plantearse estas cuestiones? El analisis del fendbmeno del miedo en la Gita s6lo quedaria
completado mostrando su situacion en el sistema de creencias de ese texto, que sélo podria
entenderse correctamente exponiendo su contexto histérico-cultural y, en Gltimo término,
ubicandolo dialéctica y criticamente en el sistema global de lo real. En otras palabras: la
méaxima comprension de cualquier realidad o acontecimiento solo se logra en la hermenéutica
filosofica. Pero la realizacion de ese esfuerzo s6lo es posible a partir de pequefios analisis

abstractos y parciales como el realizado en estas paginas, que espero contribuyan a arrojar algo
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de luz sobre algin aspecto de la relacion entre la religion y el miedo, objeto de nuestro

simposio.
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