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EL CONCEPTO
DE LA MENTE EN LOS YOGASUTRA

OSCAR PUJOL

Instituto Cervantes, Nueva Delbi

Mente y conciencia

Hablar del concepto de la mente implica conceptualizar sobre
la misma herramienta productora de conceptos. No es de extra-
fiar, por lo tanto, que éste haya sido uno de los problemas mas
intratables de la historia del pensamlento humano. ¢Cémo pen-
sar el pensamiento? ¢No sera acaso un tarea imposible, como
la de intentar saltar sobre la propia sombra?

Una manera tipicamente india de empezar a tratar el proble-
ma es distinguiendo entre mente y conciencia. A menudo se ha
entendido la conciencia como una propiedad de la mente, de
una res cogitans capaz de conocer y saber que conoce. El pen-
samiento indio distingui6 desde muy temprano la conciencia
de lo que entendi6 era su instrumento: la mente. En este caso la
conciencia no era una simple propiedad de la mente, sino que
la mente devenia un instrumento de la conciencia. En muchas
ocasiones este instrumento era considerado como una sustancia
material, en contraste con la conciencia considerada como una
entidad inmaterial.

En algunas escuelas filoséficas de 1a India antigua la concien-
cia seria lo Ginico existente, el verdadero sustrato de la realidad.
Se trataria en este caso de una conciencia pura, desprovista de
contemdo pero capaz de proyectar el mundo material, que no
serfa sino un modo especial de la conciencia. Esta capacidad de
proyectar el mundo material seria la facultad que tiene la con-
ciencia de dotarse de contenido, de asumir formas diversas.

Otras escuelas filosoficas, como la del samkbya/yoga, pre-
firieron mantenerse en el dualismo y considerar la conciencia

Este articulo fue recibido por la direccién de la revista el 26 de septiembre de
2007 y aceptado para su publicacién el 3 de octubre de 2007.
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y la materia como realidades aparte, que interactian entre s,
pero que no pueden ser reducidas una ala otra.! Hay que reco-
nocer una cierta honestidad intelectual a los representantes
del samkhya/yoga, ya que el mundo que se ofrece a nuestra ex-
periencia muestra indudablemente esta dualidad que habitual-
mente catalogamos con los nombres de espiritu y materia. El
mundo se nos aparece claramente dividido entre seres conscien-
tes, entre los que nos incluimos a nosotros mismos, y objetos
inertes que no parecen mostrar ninguna forma de conciencia.
El dualismo tiene el atractivo del sentido comtn vy resiste la
tentacion de reducir dos fendmenos tan dispares a uno solo. Si
reducimos la materia a la conciencia caeremos en una forma u
otra de idealismo. Si reducimos la conciencia a la materia apos-
taremos por el materialismo o el fisicalismo.

Sin duda es esta ultima tendencia la mas favorecida hoy
en dia tanto por la ciencia como por la filosofia de la mente.
Tal y como dice Peter Carruthers: “...me gustaria aqui recor-
dar al lector las razones que hacen que el fisicalismo sea la op-
cion por defecto de la filosofia de la mente. A menos de que se
encuentren argumentos poderosos que demuestren lo contra-
rio, deberiamos considerar que todos los estados y procesos
mentales estan fisicamente constituidos”.? La ventaja tanto del
materialismo como del idealismo es que, al reducir la materia
y el espiritu a uno de los dos, no tienen necesidad de explicar
coémo se relacionan estos dos principios en apariencia tan dispa-
res. El problema clasico del dualismo es precisamente argumen-
tar de forma convincente como se produce la relacion entre dos
entidades que parecen diametralmente opuestas. Este ha sido
también uno de los problemas clasicos del samkhya/yoga: ex-
plicar en qué consiste la relacion entre el purusa 'y la prakrti, ya
que no se acepta el contacto entre ambos ni tampoco que el px-
rusa esté sujeto a modificacién alguna.

! Vyasa censura explicitamente tanto a aquellos que piensan que la mente es cons-
ciente, como a los idealistas que sostienen que s6lo existe la mente y no los objetos
materiales: tad anena cittasaripyena bhrantah ke cit tad eva cetanany ity abub / apare
cittamatram evedam sarvam nasti khalv ayam gavadir ghatadis ca m/eﬂmno loka iti /
anukampaniyas te / kasmad asti bi tesam bhrantibijam sarvaripakaranirbbasam cittam
iti VBh 4.23.

2 Peter Carruthers, Phenomenal consciousness: A naturalistic theory, Cambridge
University Press, 2000, p. 7.
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Para ser conscientes de la dificultad seria Gtil mencionar
aqui la distincion hecha por David Chalmers® respecto de los
tipos de problemas con los que nos enfrentamos cuando habla-
mos de la conciencia. Chalmers habla de problemas faciles y
dificiles. Los problemas faciles son aquellos susceptibles de ser
explicados mediante los métodos actuales de las ciencias cogni-
tivas que tratan de los fenémenos del conocimiento en términos
de mecanismos computacionales o neuronales. Concretamente
Chalmers se refiere a los siguientes fendmenos:

® Lacapacidad de discriminar, categorizar y reaccionar a los
estimulos ambientales.

e Lafacultad de integrar la informacién dentro de un siste-
ma cognitivo.
La comunicabilidad de los estados mentales.
La capacidad de un sistema de acceder a sus propios esta-
dos internos.
La capacidad de dirigir el foco de la atencién.
El control deliberado del comportamiento.
La diferencia entre el estado de vigilia y el suefio.

Para Chalmers todos estos fenomenos pueden ser facilmente
explicados en términos computacionales y neuronales. El verda-
dero problema de la conciencia consiste en explicar realmente
por quéy como se produce la experiencia, especialmente el aspecto
Sub] etivo de la experiencia. ¢En qué consiste experimentar la sen-
sacion de rojez o la cualidad sonora de un instrumento musi-

cal? ¢Como explicamos que haya orgamsmos que se constituyan
en sujetos de la experiencia? (Qué es en si misma la experiencia?
¢Coémo explicarla sin apelar ala misma experiencia? ¢Como es

3 Véase el articulo “Facing Up to the Problem of Consciousness”, Journal of
Consciousness Studies 2 (3), 1995, pp. 200-219. El libro de Chalmers The Conscious
Mind (our, 1996) ha sido considerado como una defensa del dualismo frente al
reduccionismo actual del materialismo imperante. Valerie Hardcastle lo ha considera-
do como la mejor y la mas clara defensa del dualismo. Es evidente que su ataque al
fisicalismo actual le ha ganado no pocas criticas, pero incluso sus detractores han reco-
nocido la brillantez y la relevancia de sus argumentos. De Chalmers se ha dicho que es
un “matematico versado en informatica que rechaza el materialismo en favor de una
forma sorprendentemente anticuada de dualismo” (articulo sin firma en The Economist,
18 de julio, 1996, véase http://consc.net/book/reviews.html).
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posible que la mente pueda dar siempre un paso hacia atras y
contemplar sus propios pensamientos y emociones?

En todo caso, lo interesante para nosotros de la distincién de
Chalmers es que en cierto modo es extrapolable a los Yogasi-
tra. Es decir, desde el punto de vista de los Yogasiitra es relativa-
mente facil explicar los fendmenos mencionados anteriormente
desde una perspectiva materialista, ya que son funcionalmen-
te definibles. Por el contrario, la conciencia del purusa no es
funcionalmente definible: no realiza ninguna funcion. Para
Chalmers la conciencia plantea el mismo problema. Podemos
explicar la discriminacion perceptiva, la categorizacion, el acce-
so interno a la informacién y la posibilidad de comunicacién
verbal de la conciencia a partir de una descripcion de sus meca-
nismos funcionales, pero atin no habremos explicado el porqué
la realizacién de estas funciones lleva consigo el concomitante
de la experiencia.

El problema mas intrincado es el de explicar como el purusa
se constituye en bhoktr o sujeto de la experiencia. Especialmen-
te si, como hemos mencionado, se considera que la energia cons-
ciente (citi-Sakti) del purusa es inmutable (aparinamini). Una
breve descripcion en la tercera parte del articulo del funcio-
namiento de la mente segin los Yogasitra bastara para hacer
referencia al primer tipo de problemas, los llamados faciles.
Los dificiles se abordaran al hablar de las nociones de samyoga,
saripya, pratisamveditva, anuveditva y pratibimba.

El sujeto de la experiencia

La separacion entre mente y conciencia no basta para solucio-
nar el problema de la relacion entre conciencia y materia, pero
es una manera de distinguir entre los aspectos funcionales de la
conciencia y el factor experiencial. De esta manera no hay di-
ficultad alguna en atribuir la realizacién de funciones a una enti-
dad material llamada mente, pero el impulso que pone en mar-
cha este mecanismo funcional que culmma en la experiencia del
sujeto no es originalmente material seglin el saymkhya/yoga, si-
no que se debe a la proximidad del purusa, capaz de activar la
funcionalidad de la mente.
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Una metafora nos ayudara a entender mejor las relaciones
entre una mente material y la conciencia. La mente es como un
diamante. El diamante no brilla en la oscuridad, pero cuando
lo toca un rayo de luz es capaz de romper ese haz de luz blan-
ca en miles de destellos. La policromia del diamante es la po-
licromia del mundo. El diamante no brilla con luz propia,
pero es capaz de mostrar la diversidad de colores de la materia
a través de sus reflejos.* La mente es como el diamante, porque
es transparente y porque tiene la capacidad de llenar de conte-
nido la conciencia neutra o pura del purusa: al igual que el dia-
mante, rompe el haz de luz blanca en un espectro de colores. Por
lo tanto, la mente opera simultaneamente una diversificacion
de la conciencia neutra del purusa y una limitacién, al atar la
libertad de la conciencia en la contingencia de la materia. De
hecho éstos son los dos objetivos de la existencia de la materia.
Por un lado permitir la experiencia de la diversidad (bhoga) al
purusa’y, por otro, lograr también que este purusa se desate de
la materia y se atsle de sus impurezas (kaivalya).

Cabe hacer notar la interdependencia del espiritu y la ma-
teria. El purusa precisa de la materialidad para ser capaz de ob-
servar toda la diversidad de la creacién. La materia precisa de
la mirada del espiritu para ponerse en marcha. Sin él, la mate-
rialidad primordial no encontraria su sentido, que es precisa-
mente el de desplegarse y replegarse ante el espiritu. En sentido
figurado, podriamos referlrnos al descenso del espiritu en la
materia o a la encarnacién de la conc1enc1a en la materialidad
de la mente. Este descenso o encarnacién se efectta sélo a ni-
vel del intelecto (budd/oz) y no produce ninguna modificacién
en la conciencia, pero si genera transformaciones en el seno
del intelecto que se enciende con la luz de la conciencia del pu-
rusa 'y empieza a funcionar con un doble objetivo. Por un la-
do, desplegar toda la diversidad propla del mundo material
que, como hemos dicho, no es intrinseca al purusa, sino que
constituye una cualidad especifica de la materialidad. El segundo
objetivo es revelar la distincién que hay entre espiritu y materia,
distincion que la mente enmascara al absorber la luminosidad
de la conciencia. Esta distincién, llamada inteleccién discrimi-

*YS 4.19, 23.
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nativa (viveka-khyati), es la que finalmente desvelara la falsa
identificacién entre la conciencia (cit7) y la mente (citta). La in-
teleccion discriminativa posibilitara que el purusa se libere
definitivamente de la naturaleza.

Hay que observar que la plenitud de la liberacion conlleva
la percepcion previa de la materialidad. Es decir, es necesario
que el purusa se implique primero en la materia, que observe
el arco iris de una realidad siempre cambiante, producto de la
transformacion constante de los tres guna, y que, en suma, dis-
frute de la percepcion de un mundo material que es esencial-
mente distinto del purusa. Este disfrute del mundo culmina en
la experiencia de la omnipresencia del dolor (dubkham eva sar-
vam vivekinah), resultado de la friccion constante que se pro-
duce en el funcionamiento de los tres constituyentes de la na-
turaleza (gu7a).” A partir de aqui se produce una inversion en el
seno del mismo intelecto que se esforzara no ya en percibir la
diversidad de la materia, sino en separar la materia del purusa.
Cuando el aislamiento se produzca finalmente, se dira que el
purusa esta “liberado” (mukta), puesto que antes estaba “atado”
(baddha), al menos figuradamente.

Conviene no perder de vista, como dice la Samkhyakarika,®
que en realidad el purusa al ser inmutable no puede atarse ni
desligarse: es la naturaleza la que se esclaviza y se libera, aunque
estas cualidades se prediquen figuradamente (upa-cara) del pu-
rusa. Al ser inactivo tampoco se puede decir que transmigre: es
la naturaleza la que lo hace. La transmigracion es atribuida in-
directamente al purusa, al igual que la victoria de los soldados
en el campo de batalla es atribuida al rey.

Se trata, como de costumbre, de uno de los puntos mas es-
pinosos no sélo del sam/ebya/yoga, sino de todos aquellos siste-
mas que de una forma u otra postulan la existencia de una con-
ciencia incondicionada que, por ignorancia u olvido, se ve atrapada
en la materia o en algiin modo de existencia. Si esta conciencia
fuese siempre pura y libre, tal y como se afirma, entonces ¢cual

5 parinamatapasamskaradubkbair gunavrttivirodhar ca dubkbam eva sarvam vi-
vekinah YS 2.15.

¢ tasman na badbyate’ddha na mucyate napi samsarati kas cit / samsarati badhyate
mucyate ca nanasraya prakrtib /7 SK 62.

7TK 62.
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seria la diferencia entre la liberacion y el estado natural de ig-
norancia y sufrimiento? La atadura del espiritu a la materia
produce la emergencia del dolor en un sujeto que, o bien en el
fondo no existe, como en el caso del budismo y del vedanta, o es
inconsciente, como en el caso del samkhya. No deja de ser
extrafio que el objetivo de la materia sea atar y liberar a un es-
piritu que en realidad nunca puede estar ni atado ni liberado.
La materia esta cargada de intencionalidad, la experiencia (bho-
ga) y la liberacidn (kaivalya) del purusa, y esta al servicio de un
espiritu que al ser inmutable no puede en realidad tener obje-
tivos. Una vez mas es una cuestion de perspectiva, ya que todo
se produce en un espacio intermedio: el intelecto, un area pri-
vilegiada de la materia en donde se dan citan el sujeto (drastr) y
el objeto (drya), una lamina transparente y vibrante de ener-
gia traslicida donde se refleja la luz de la conciencia.

Segin Larson® ocurre una doble negacién. Por un lado, la
conciencia puray desprovista de contenido parece dotarse de con-
tenido. Dicho de otro modo, aunque las tres energias primor-
diales de la naturaleza son las que ejecutan todas las acciones,
el que realmente parece ser el agente es el purusa, lo que parece
ser bastante natural ya que el purusa es consciente mientras
que las energfas no. Por lo tanto, dificilmente podran tener la
experiencia subjetiva del agente. Por otro lado, aquello que es
inconsciente, la materia, parece cobrar conciencia, como en el
caso de la evolucion material que llamamos mente. El proceso
tripartito parece ser consciente hasta que el mismo intelecto se
da cuenta de que la conciencia es la ausencia radical de contenido
material.’

Lo que es interesante en el dualismo del samkhbya/yoga es
que la mente, como ya hemos dicho, se postula como una cate-
goria puramente material que hace de intermediaria entre los
objetos fisicos y la 1n351b111dad de la conciencia pura del purusa.
La mente, 0 mejor aun, la parte mas sutil de la mente, el princi-
pio intelectivo, es la forma mas refinada de la materia. Es ma-
teria traslicida capaz de reflejar o apresar laluz de la conciencia

§ Gerald J. Larson y Ram Shankar Bhattacharya (eds.), Enciclopedia of Indian
Philosophies, vol. IV, Delhi, Motilal Banarsidass, 1987, pp. 81, 82.
? Larson, op. cit., p. 81.
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dentro de la corporeidad opaca, pero sustanciosa, de la materia
inerte. Esta materia traslicida hace de intermediaria porque es
capaz de participar simultaneamente de la naturaleza del objeto
perceptible (drsya), la materia (prakrti), y del sujeto perceptor
(drastr), la conciencia (purusa).”

¢Coémo se produce la percepcion de los objetos materiales
por parte de la conciencia del purusa? Si esta conciencia es inmu-
table (@parinamini) e intransferible (apmtzsam/emma) no podra
nunca percibir estos objetos, ya que esa percepcion supondria
una transformacién de la conciencia que tendria que adoptar
la forma de esos objetos (tadakarapatti). La solucion propues-
ta tiene que ver con dos formas de conocimiento distintas: el
conocimiento mental o vedana (a veces también samvedana o
anuvedana) y el conocimiento del purusa o pratisamveditva (a
veces también samvedana). En el vedana el intelecto asume la
forma de los objetos materiales externos que percibe a través
de los sentidos y crea representaciones mentales de esos obje-
tos. El purusa, sin embargo, no entra en contacto directamente
con los objetos a través de los sentidos, sino indirectamente a
través del reflejo de estos objetos en el intelecto. El purusa es,
pues, un conocedor reflectivo (pratisamvedin) del intelecto que
le muestra los objetos ya representados (darSita-visaya), sin
que el purusa tenga que entrar en contacto con ellos y por lo
tanto verse sometido a algiin tipo de transformacion. Este cono-
cimiento reflejado no cambia la conciencia del purusa, al igual
que un cristal de cuarzo parece rojo por la proximidad de una
flor, aunque en realidad no se ve afectado por esa rojez.

Dicho de otro modo, no es el purusa el que se identifica con
el intelecto, sino que la identificacion se produce al nivel de la vi-
sion del purusa reflejada en el intelecto. La misma vision es la
identificacion. El purusa, al igual que el cristal, no cambia al mos-
trarse rojo por la proximidad de la flor. Es mas, la ro]ez del cris-
tal es s6lo visible desde un determinado angulo de vision, desde
una perspectiva determinada. Desde otra perspectiva, fuera del
eje que une el cristal con la flor, se podra ver el crlstal totalmen-
te translacido. Por lo tanto, es la percepcion en si, que depende
de un angulo determinado, la que constituye la identificacion.

© drastrdrSyoparaktam cittam sarvartham YS 4.23.
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La proximidad del purusa y la buddbz, al igual que la proxi-
midad del cristal y la flor, produce una transferencia de los pro-
cesos mentales hacia el purusa. Esta transferencia es una funcion
de la buddhbi y no de la conciencia del purusa, que como hemos
dicho es en si misma intransferible. Por lo tanto es la buddhi, y
no el purusa, la que por este proceso de transferencia acaba
pareciendo como un sujeto consciente de la experiencia, cuan-
do en realidad la conciencia es una propiedad exclusiva del
purusa inmutable. La buddhz, al adquirir aparentemente las cua-
lidades del purusa, se convierte en un sujeto experimentador
que se atribuye a si misma las propiedades del placer, el dolor o
la confusion. Es en este sentido figurado que se puede hablar
de las funciones o procesos del purusa (purusa-vrtti). Evidente-
mente el purusa no esta limitado por ningun proceso (vrtti), es

aprocesual” (vrtti-rahita), ya que ello supondrla una transfor-
macion. Las llamadas “funciones del purusa” son s1mplemente
funciones del intelecto falsamente atribuidas por éste al purusa,'"
y en ese estado el purusa, aunque no sea realmente un su]eto
experimentador (ebhoktr), parece como silo fuera (bhokteva)."?
¢Como se produce realmente esta atribucién? ¢(No se trata
acaso de una transferencia intransferible? Es decir, ¢como la
conciencia intransferible del purusa puede estar presente en el
intelecto sin ella misma sufrir algin tipo de traslado o modifi-
cacion? La primera respuesta es la que ofrece el mismo Patafijali
en términos de sartpya. Sarupya es literalmente “con-formidad”
o semejanza de forma” y puede también entenderse como
una “correlacion” entre el testigo, el purusa, y las funciones de
la mente (vrtti). En su comentario a esta stitra, Vyasa no aclara
en qué consiste esta conformidad o correlacion, y parece mas
preocupado por explicar su origen. La mente es como un iman
que mediante su capacidad de representar y mostrar objetos
(darsita-visaya) y por su mera proximidad con el espiritu es ca-

japﬁkmumaspbatikayor iva buddbipurusayoh samnidhanad abhedagrahe bud-
dbivrttih puruse mmampyﬂ Santo’smi dubkbito’smi midho’ smity adhyavasyati / yady
api purusasamaropo pi iabdadivijianavad ‘buddbivrttir yady api ca prakytatvenacidripa-
taya’nubhavyas tatha’pi buddbeb purusatvam apadayan purusavrttir ivinubbava ivava-
bhasate TV 1.4.
2 tatha cayam aviparyayo’py atma viparyayavan ivabhokta’pi bhokteva vivekakh-
yatirahito’pi tatsabita iva vivekakhyatya prakasate TV 1.4.
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paz de presentarse como objeto visible (dr$yatva) a la concien-
cia testlmonlal del purusa. Se produce entonces la verdadera
conjunciéon (samyoga), que no implica un contacto, entre el
purusa’y el 1ntelecto Vyasa no pierde el tiempo en afirmar que
esta conjuncion es innata, que no tiene principio (anadi). Por
lo tanto el estado inicial y natural de todos los purusa es su
conformidad con las funciones de la mente. El aislamiento del
purusa, al contrario, parece requerir un esfuerzo cognitivo pro-
longado ejemplificado en la practica del yoga. Este estado de con-
formidad posibilita que por un lado la mente se ilumine con la
luz de la conciencia y parezca ella misma luminosa o conscien-
te, y por otro lado hace que el espiritu sea testigo de los proce-
sos mentales (citta-vrtti-bodha).”

Esta conjuncién (samyoga) es en realidad un reparto de pa-
peles en el que la naturaleza asume la funcion de objeto visible
y cambiante y el espiritu el de observador pasivo. Por eso dice
Patafijali que la conjuncion es “la causa constitutiva que confor-
ma los poderes del SUJCtO poseedor y del objeto poseido”." Es
decir, que la conjuncion es la que capacita al sujeto y al objeto
como miembros de una relacion de propledad entre el poseedor
(svamin) y la cosa poseida (sva). La conjuncion misma crea al
sujeto y al objeto que no existen como tales sin esa con]unc1on
No hay ni objetos ni sujetos previos a la conjuncion, ni perma-
necen tras el aislamiento.

Vyasa parece seguir de cerca a Patafijali, ya que afirma que
la capacidad de experiencia de la conciencia inmutable del
purusa se transfiere aparentemente a los objetos cambiantes
gracias a que sigue el comportamiento (anupatati) de las funcio-
nes propias de la mente.” El verbo utilizado por Vyasa es anu-
pat, que literalmente significa “volar tras de, caer detras de,
seguir”. Segun Patafijali y Vyasa se produce una correlacion
entre el funcionamiento de la mente y la conciencia del purusa.

B katham tarhi? darSitavisayarvad vrttisaripyam itaratra / vynithane yas cittavrtta-
yas mdamszstawttzh purusah / tatha ca siitram / ekam eva darsanam khyatir eva darsanam
iti / cittam ayaskintamanikalpam samnidhimatropakari drsyatvena svam bbavati
purusasya svaminab, tasmac cittavrttibodhe purnsasyanadib sambandhbo hetub // VBh
1.4.

swsvﬁmis’aktyoh svariipolabdhibetub samyogah YS 2.23.
S aparinamini bi bhoktrsaktir apratisamkrama ca parinaminy arthe pratisamkran-
teva tadvrttim anupatati VBh 4.22.
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Gracias a esta correlacion la conciencia pura, aunque no esta
cualificada por las funciones del intelecto, parece imitar estas fun-
ciones. Por su parte, el intelecto se caracteriza por la capacidad
de dotarse de una conciencia que no es innata, sino adquirida,
prestada por ast decirlo de la conciencia del purusa (praptacai-
tanyopagraha-svaripa).’® Vyasa cita un conocido verso que afir-
ma que a brahman no hay que buscarlo en lugares remotos: ni
en los mundos inferiores, ni oculto en una caverna en lo  pro-
fundo de las montafias, ni sumergido en el fondo del océano.
Brahman se manifiesta especialmente en la luminosidad de
nuestras percepciones mentales.” La luz, desprovista de con-
tenido, de la percepc1on es brabman, mientras que el conteni-
dodela percepcion es un proceso material representado por la
mente.

A partir de Vacaspati, sin embargo, la teoria del reflejo (pra-
tzbzmbﬂ) es la que cobra mas relevancia para explicar la inter-
accion entre el purusa y el intelecto, teoria que tiene segu-
ramente un origen vedantico. La conciencia del purusa, sin
necesidad de ninguna operacion por su parte, se refleja en el
espejo del intelecto, de la misma forma que la luz de luna, sin
necesidad de ninguna accién por parte de la luna, se refleja en
las aguas de un estanque. El reflejo de luna en el estanque se
vera sometido a todo tipo de fluctuaciones seglin el movimiento
de las aguas y veremos el reflejo de una luna temblorosa sobre
las aguas, aunque en realidad la luna de verdad no tiemble ni se
vea afectada por el vaivén del agua.'® La metafora intenta ilustrar
algunos de los puntos mas delicados: el hecho de que se pro-
duzca una transferencia de la luna/ conciencia en el estanque/
intelecto sin necesidad de ninguna operacion por parte de la
conciencia, y también el hecho de que la conciencia parezca

1 tasyas ca praptacaitanyopagrabasvariipaya buddbivrtter anukaramatrataya
buddbivrttyavisisia bi jianavrttir akbyayate VBh 4.22.

V tatha coktam na patalam na ca vivaram girinam naivandhakaram kusayo nodad-
hinam guba yasyam mbzmm brabma $asvatam buddhwrttzm avisistam kavayo vedayanta
iti // VBh 4.22.

8 yatha hi candramasah kriyam antarenapi samkrantacandrapratibimbam amalam
jalam acalam calam ivalavalamaralam iva candramasam avabbasayati evam vinapi citi-
vyaparam upasamkrantacitipratibimba cittam svagataya kriyaya kriyavatim asamgatam
api samgatam citiSaktim avabhasayad bhogyabhavam asadayad bhoktybhavam apadayati
tasyd iti sitrarthab TV 4.22.
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dotarse de contenido, el temblor del reflejo de la luna, sin que
eso la afecte en realidad.

Laidea de que una cosa pueda entrar en relacion con otra sin
ninguna actividad por su parte sigue sin quedar explicada a pe-
sar de la comparacidn. De hecho no podemos forzar demasia-
do la metafora, ya que el poder explicativo de la misma es de
naturaleza analdgica y no racional. Larson afirma que no es
sorprendente que el samkhya, y también otras escuelas indias,
utilicen metaforas para ilustrar algunos de sus Gltimos princi-
pios. Se trata en general de imagenes que sirven para facilitar la
comprension intuitiva de una idea que no se deja formular
facilmente en términos racionales.!

Dada la importancia del intelecto como mediador entre el
purusay la prakrti, no es de extrafiar, pues, que para el samkbya/
yoga la primera de las evoluciones de la materia sea el intelecto
o mahat. Cabe recordar que esta evolucion de la materia es el
producto de la proximidad del purusa, capaz de activar los tres
constituyentes prlmordlales o guna. La proximidad del purusa
no debe ser entendida en términos de proximidad fisica o espa-
cial, ya que no hay contacto entre el purusa y la prakrti, sino
que la proximidad deviene aqui una forma de capacitacion
(yogyata) que hara que la materia presente su diversidad de
objetos a la luz de la conciencia.®’

La separacion entre mente y conciencia imprime al dualis-
mo del samkhya/yoga un caracter especial. Como acabamos
de afirmar, todo aquello que habitualmente Catalogamos bajo
la etiqueta de fenémenos mentales (la percepcion, las alucina-
ciones, el pensam1ento racional, el error, las emociones, la
memoria, etc.) serfan fenoémenos reducibles a la pura mate-
rialidad. Lo que no se puede reducir a la materia es precisamen-
te el hecho de que estos fenomenos den lugar a la experiencia
consciente y que no sean meramente un mecanismo incons-
ciente.

1 Larson, op. cit., p. 83.
* ayaskantamanikalpam samnidhimatropakar: dy$yatveneti / na purnsasanyuktam
cittam api tu tatsamnibitam / samnidhis ca purusasya na desatah kalato va tadasanryogat
kim tu yogyatalaksanab / asti ca purusasya bhoktrsaktis cittasya bhogasaktih TV 1.4.
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El funcionamiento de la mente

Los Yogasitra® ofrecen una descripcion de la mente en térmi-
nos de la teoria de los tres guna. Estos tres guna son los consti-
tuyentes de la materia primordial. Toda la creacion material
esta compuesta por estos tres guna. La creacion es entendida
como un proceso de evolucion que implica un cambio continuo
(parinama) en las mezcla y proporc1ones entre los tres guna.
Dicho de otro modo, la naturaleza intrinseca de los guna es la
que provoca su actividad.”? El hecho de que los tres constitu-
yentes estén en un proceso de cambio continuo ha favorecido,
como ya hemos indicado anteriormente, que autores como
Gerald J. Larson conciban los g#na como un “proceso tripar-
tito”, en el que los tres constituyentes se presuponen los unos
a los otros de una forma dialéctica.” Este “proceso tripartito”
constituye el mismo devenir de la realidad y se estructura gra-
cias a los tres constituyentes: el rajas asegura la actividad, el
sattva hace que esa actividad sea inteligible y el tamas provee
la determinacion y solidez del mundo material. La evolucién
de los tres guna puede entenderse desde el punto de vista ele-
mental (bbiita) y entonces se procede a la creacién del universo
fisico mediante la combinacién de los cinco elementos (espa-
cio, aire, fuego, agua y tierra), o se puede entender desde el
punto de vista de las facultades o los sentidos y entonces se
procede a la creacién del sujeto perceptor: el individuo capaz

1 Por Yogasiitra entendemos aqui no sélo los aforismos de Pataiijali sino en
general toda la literatura comentarial que le sigue. Esto no quiere decir que no poda-
mos distinguir entre lo que estrictamente dice Patafijali y lo que afiaden los comen-
taristas. Asi por ejemplo, Pataiijali nunca menciona la teoria de los cinco niveles de la
mente o citta-bhiimi. La {nica vez que utiliza la palabra bbimi es en un contexto
distinto, concretamente en el de los distintos niveles de la practica del samyama. ¢Quiere
esto decir que Patafijali desconocia la teoria de los cinco niveles de la mente o simple-
mente que no se molestd en mencionarla?

Sin duda alguna es Gtil “fechar” los conceptos que aparecen en la tradicion de los
Yogasiitra. Asi podremos decir que el concepto de los cinco niveles de la mente apare-
ce mencionado por primera vez en Vyasa o la idea de que las funciones del intelecto se
reflejan en la conciencia es posiblemente una idea de origen vedantico que llega a la
tradicién de los Yogasiitra a través de Vacaspatimisra.

* “La actividad de los guna es inestable o turbulenta”, calam gunavyttam VBh
2.15; 3.9,13; 4.15; gunasvabbavyam tu pravrttikaranam wktam gunanam iti VBh 3.13.

» Gerald J. Larson y Ram Shankar Bhattacharya (eds.), Enciclopedia of Indian
Philosophies, vol. IV, Delhi, Motilal Banarsidass, 1987, p. 65.
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de captar la realidad externa gracias a los sentidos. Es por este
motivo que los atributos de los guna pueden referirse tanto a
aspectos materiales (ligereza, movilidad, pesadez) o a aspectos
mentales (felicidad, dolor, confusion).

Segtin Vyasa, el citta 0 mente muestra tres claras tendencias
como reflejo de los tres guna que forman su materia prima:
el conocimiento (prakhya), la actividad (pravrtti) y la estabilidad
(sthitz).** El conocimiento corresponde al guna sattva, la acti-
vidad al rajas y la estabilidad al tamas. La mente se encuentra
en un proceso de cambio continuo, debido a que la naturaleza
de los tres constituyentes es el cambio.” Las percepciones son
momentaneas. La continuidad de la percepcion se debe a que
dos percepciones homogéneas (tulya]atzya) tienen lugar en ins-
tantes suceswos Es decir, la percepcion pasada es lgual ala
percepcion presente, lo que proporciona la sensac1on de con-
tinuidad o inmovilidad de la imagen perceptiva.®

El flujo de la actividad mental (pravreti) se manifiesta en
forma de procesos o funciones, llamados wvrzzi. E1 motor del
fluir de la mente es el guna rajas, el mismo que impulsa el flujo
de la realidad objetiva o extramental. Hay por lo tanto un
fluir paralelo del mundo y de las diversas mentes que lo habi-
tan. La actividad mental se manifiesta también en forma de
agitacion o anhelo que incita al cuerpo a la actividad. El guna
rajas es por lo tanto responsable del deseo. La psicologia india
relaciona la inestabilidad con el dolor,” entonces no es de ex-
trafiar que la actividad del guna rajas genere dolor. De hecho
se produce una triple ecuacion entre actividad, deseo y dolor,
ya que el deseo frustrado es fuente de dolor.

La tendencia a fluir de la energia mental favorece la com-
paracién de la mente con un rio. La mente es como un rio que
fluye en dos direcciones.? Las vrzzi serian aqui las corrientes o
las olas, aunque la palabra vrtt: no significa “ola”. La mente

* cittam bi prakbyapravrttisthitiSilatvat trigunam VBh 1.2.
® calam ca gunavrttam iti ksipraparinami cittam VBh 2.15.
% Santoditau tulyapratyayau cittasyaikagrataparinamah YS 3.12.
Y dubkhasya caricalyam eva pranarvenoktam ABh 204-207.
B cittanadi namobbayato vahini ya vabati kalyanaya vabati papaya ca, ya tu kaival-
yapragbhara vivekavisayanimna sa kalyanavaha, samsaraprigbhara avivekavisayanimna
papavaha VBh 1.12.
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puede fluir hacia el bien o hacia el mal. En este caso el “bien” y
el “mal” no son conceptos simplemente morales, ya que lo que
se entiende por bien es el estado de aislamiento del purusa mas
alla de las buenas y las malas acciones. Asi se afirma que para
el yogui las acciones no son ni blancas ni negras. Es decir, ni
buenas ni malas. Para la gente comin, en cambio, las acciones
tienen un peso moral y pueden ser de tres tipos: blancas, ne-
gras y mixtas.” Para Vyasa la mente fluye hacia el bien cuando
se decanta hacia la discriminacién entre el purusa y la prakrti y se
aleja en cambio de la atraccién por los objetos. La fascinacion
de la mente por los objetos de los sentidos refuerza la identifi-
cacién del purusa con la prakrti y no permite la liberacion.

Este es el fluir negativo de la mente. La dispasion, el desapego
o la santa indiferencia (vairagya) hace que se sequen los manan-
tiales que nutren las corrientes negativas que se dirigen hacialos
obJetos de los sentidos. Por otro lado, la practica (abhyasa) de
la vision discriminativa permite que aparezcan nuevos manan-
tiales de agua que nutren las corrientes benéficas que llevan a
la liberacion.*® Como es bien sabido, la dispasion y la practlca
continuada son los dos elementos esenciales para la cesacion
de los procesos mentales.”

Para el yoga, a diferencia del budismo, la mente no es mo-
mentanea y tiene una continuidad e identidad a lo largo de los
distintos momentos perceptivos. Las percepciones si son mo-
mentaneas. La mente en cambio posee un elemento de esta-
bilidad, proporcionado por el guna tamas que es capaz de
formar un sustrato (dharmin) paralas cualidades (dharma) men-
tales que se modifican constantemente. La mente no solo tiene
continuidad a lo largo del tiempo, de hecho es ella misma la
que crea el tiempo al formar el concepto de “secuencia de
instantes” (ksana-krama). El tiempo es esta secuencia de ins-
tantes en relacion de anterioridad y posteridad. Los instantes
son momentaneos. En un momento dado sdlo existe un solo
instante, que se entiende como el tiempo que un atomo tarda
en desplazarse de un punto a otro en el espacio. El instante pasa-

¥ karmasuklakrsnam yoginas trividbam itaresim YS 4.7.
* tatra vairagyena wsayasrotah khilikriyate / vivekadarsanablyasena vivekasro-
ta Mdg]%t]ﬂyﬂm ity ubbayadbinas cittavrttinirodhah VBh 1.12.
3t abhyasavairagyabbyam mnmrodhab YS 1.12.
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do ya no existe, el instante futuro todavia no ha llegado (ana-
gata), por lo tanto es imposible construir una secuencia real
de instantes, ya que por definicién cada instante dura s6lo un
momento. La realidad es momentanea. Sélo existe el instante
presente y todo el universo esta contenido en ese instante.”
Incluso el pasado y el futuro estan contenidos en forma laten-
tey potenc1al en ese instante.” El tiempo es por lo tanto una
construccion mental y no posee un referente externo (vastu-
Sinya).

El elemento de estabilidad viene proporcionado, como ya
hemos apuntado, por el guna tamas, el principal responsable
de las impresiones latentes. La mente tiene una doble natura-
leza: las impresiones latentes (samskara) y las cogniciones (prat-
yaya).** Las cogniciones son basicamente las vrtti o procesos
mentales. En la composicion de las vrtti predomlnan los guna
rajas'y sattva. El primero, como principio activo, es el que im-
pulsa los procesos mentales, mientras que el guna sattva les
proporciona su capac1dad cognitiva. Por otro lado, las impre-
siones latentes estan formadas principalmente con el guna ta-
mas. Cabe recordar que estas impresiones latentes forman el
depésito karmico (karmasaya) y tienen la capamdad de trans-
migrar dotando a la mente de una continuidad mas alla inclu-
so del cuerpo fisico y asegurando la retr1buc1on karmica (karma-
vipaka) en la siguiente reencarnamon

Las aflicciones (klesz) son la raiz de este karmasaya. De la
fructificacion de este depésito karmico depende la duracion
de vida, la especie a la cual uno pertenecera (jati) y la experien-

32 yatha apakarsaparyantam dravyam paramanur evam paramapakarsaparyantah
kalah ksano yavata va samayena calitah paramanub pirvadesam jahyad uttaradesam
upasampadyeta sa kilah ksanab tatpravabavicchedas tu ksanah / ksanatatkramayor nasti
vastusamabara iti / buddbisamahéro muhurtﬂhomtmdﬂyah / sa khalv ayam kalo vastu-
Sitnyo’pi buddbinirmanab Sabdajhananupat, laukikanam vyutthitadariananam vastus-
variipa ivavabhasate / ksanas tu vastupatitah kramavalambi / kramas ca ksananantaryar-
ma tam kalavidah kala ity acaksateyoginah / na ca dvan ksanau saba bhavatah / kramas
ca na d'myoh sababbuvor ﬂsambbﬂfmt pitrvasmad. uttarasya bhavino yad anantaryan
ksanasya sa kramas tasmad vartamanabh evaikah ksano na pirvottaraksanah santiti tasman
nasti tatsamaharah /ye tu bhittabbavinah ksands te parinamanvita vyakhyeyas tenaikena
ksanena krtsno lokah parinamam anubbavati tatksanopariidhah khalv ami sarve dbarmas
VBh 3.52.

3 atitanagatam svaripato’sty adbvabbedad dbarmanam YS 4.12.

3 cittam samskarapratyayatmakam YK 1.
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cia vital (bhoga).” El karmasaya puede ser bueno o malo y es el
origen del deseo, la avaricia, la ilusién y la colera. Los efec-
tos del depésito karmico se producen tanto en esta vida como
en las futuras.’*® Vyasa menciona explicitamente que si existen
las aflicciones entonces el depdsito karmico fructifica. Cuan-
do estas aflicciones desparecen entonces el depésito karmico
no podra fructificar, aunque existe de hecho en forma de re-
siduo mental (samskara-Sesa). La metafora que se utiliza es la
de la semilla tostada o esterilizada (dagdhabija). Los granos de
arroz pueden germinar cuando estan recubiertos por la cascara,
pero no cuando se les quita. Metaforicamente son como una
semilla tostada que ha perdido la capacidad de germmaaon
Del mismo modo el depésito karmico recubierto por la casca-
ra de las aflicciones da lugar a la fructificacién del karma, mien-
tras que un depésito karmico liberado de las aflicciones no
puede fructificar.”” El fuego que puede tostar la semilla del
karma es el fuego de la discriminacién intelectiva (prasamkhbya-
nagni). Esta discriminacion intelectiva es la viveka-khyati o 1a
capacidad de distinguir el espiritu de la materialidad primor-
dial.® Hay que recordar que la intelecciéon discriminativa es la
nica que puede destruir definitivamente las aflicciones y con-

% klesamiilah karmasayo drstadrstajanmavedaniyah YS 2.12; sati miile tadvipiko
jaryayurbbogah YS 2.13.

% tatra punyapunyakarmasayah kamalobbamohakrodhaprabbavab / sa dystajanma-
vedamyas cadystajanmavedaniyas ca VBh 2.12.

7 satsu Rlesesu karmasayo vipakarambhi bhavaty ucchinnaklesamilab / yatha tusa-
vanaddhah salzmndula adagdbabijabbavah prarobasamartha bhavanti, napanitatusa dag-
dhabijabbava va / tatha kleszvanaddbah karmasayo vipakaprarobi bhavati napanitakleso
na pmmmkbyanadagdbaklembz;ﬂbbavo veti VBh 2.13.

3 Estrictamente cabe distinguir entre la vivekakhyati y el prasamkhyana. El pra-
sambkhyana representa el estadio inicial de la vivekakhyati, su primera actualizacién
(prasamkhyanam vivekﬂkbyﬁtisﬁksﬁtkﬁmh Pradipika de Bhavaganesa 4.29). Median-
te el prasamkhyana se produce la cesacion de todos los estados emergentes de la mente,
incluyendo el de la contemplacion diferenciada, pero en relacién con la cesacién absoluta
de la mente, el prasamkhyana puede ser considerado todavia como un estado emergen-
te (evam prasamkhyanena vyutthanasya nirodbam uktva prasamkhyanasyapi nirbijayo-
gapeksaya vyutthanariipasya nirodhopayam aha, Maniprabha de Ramanandayati 4. 29)
El prasamkhyana, que no es sino la emergencia de la vivekhakhyati, produce la aparicién
de ciertos poderes como son la omnisciencia (sarva-jAatrtva), el control de todos los
estados de existencia (sarvabbavadhbisthatrtva) y la superacion del dolor (visoka). Cuando
el yogui no se apega a estos poderes, entonces se produce el estado de la Nube del
Dharma (dharma-megha) que implica el afianzamiento y realizacién permanente de la
vivekakhyati (prasamkbyane’py akusidasya sarvatha vivekakhyater dbarmameghah
samadhibh YS 4.29).



584 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XLIII: 3, 2008

seguir que no vuelvan a germinar. El kriya-yoga, basado en la
actitud ascética (tapas), el estudio y la devocidn sélo es capaz
de debilitar la fuerza de estas aflicciones, pero no puede neutra-
lizarlas completamente.”

El guna tamas es por lo tanto el armazon que sostiene el
depodsito del karma al proporcionar la solidez necesaria para
que se formen las impresiones latentes. Volviendo a los proce-
sos mentales o vrtti, que como hemos visto dependen del guna
rajas para su funcionamiento, hay que hacer notar que éstos
constituyen el aspecto dinamico y visible de la mente, mien-
tras que las impresiones latentes proporcionan la estabilidad.®
Las funciones mentales o vrtti son cinco segn la afirmacién del
mismo Patafijali: conocimiento correcto, conocimiento erro-
neo, conceptualizacion, suefio y memoria. El lector notara que
los tres primeros procesos mentales se refieren basicamente a
procesos cognitivos. El conocimiento correcto se refiere a los
medios para obtener este conocimiento verdadero y consiste
en la percepcion, la inferencia y el testimonio verbal.

El conocimiento erréneo no es solo el error comun, sino
también una ignorancia existencial que es la causa misma de la
experiencia. El conocimiento erréneo en su manifestacién mas
elevada se identifica con la ignorancia existencial o avidya, que
hace posible la identidad entre el purusa 'y la prakrti. No se tra-
ta, por lo tanto, de una simple ausencia de conocimiento, sino
de la presencia positiva del desconocimiento. Un desconoci-
miento que no es ni el conocimiento correcto ni el simple
error. Se trata de la ignorancia como otro tipo distinto de cog-
nicién contrario al conocimiento.* Asi, pues, ya con Vyasa el
papel de laignorancia en el yoga se acerca al del vedanta, enten-
diendo la ignorancia como un existente positivo, origen de la
manifestacion del mundo.

Esta ignorancia es el campo de cultivo de las aflicciones, y
es ella misma una de esas cinco aflicciones.” Segn el samkhya

¥ kriyayogasya pratanitkaranamatre vyaparo, na tu vandhyatve klesanam, pra-
samkhyanasya tu tadvandhbyarve TV 2.2.

© tatra samskara aparidystah sthitidbarmab, pratyayas ca paridystah prakhyapravrtti-
dharmab, kriyapradhanayah pravrtter api jiayamanasvariparvar YKST 1.

M avidya na pramanam na pramanabbavab / kim tu vidyaviparitam jianantaram
avidyeti // VBh 2.5.

2 avidya ksetram uttaresam prasuptatanuvicchinnodaranam YS 2.4.
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estarfamos en realidad ante una de las ocho predisposiciones
del intelecto (bhava): su predisposicion hacia el error y la igno-
rancia. Las predisposiciones del intelecto estan formadas por
cuatro parejas de opuestos: mérito y demérito (dharma, adhar-
ma), conocimiento e ignorancia (jiana, ajhiana), desapego y
apego (vairagya, raga) y poder e impotencia (aivarya, anaisva-
rya). La primera de estas cualidades es fruto de la predominancia
del guna sattva, mientras que la segunda es el resultado del gu-
na tamas.”

Llegados a este punto conviene darse cuenta de la impor-
tancia de los klesa para aquello que habitualmente llamamos
emotividad. La traduccion, correcta por otro lado, de klesa por

“afliccidn” oscurece el hecho de que una parte importante de
la teoria de los klesz intenta explicar la capacidad emotiva de la
mente y no simplemente aquellas emociones que habitualmente
asoc1amos a la afliccion. Efectivamente, dos de los klesa son la
pasion y el odio, el gusto y el disgusto (raga y dvesa) concomi-
tantes con el placer y el dolor* y que por lo tanto conforman
el delicado edificio de la sensibilidad humana.

De hecho, las denominaciones de las vrtti no permiten infe-
rir en ellas ninglin elemento de emotividad. Como hemos di-
cho anteriormente, estas denominaciones se refieren mas a pro-
cesos cognitivos que emotivos. Sin embargo, las vrtti, al ser un
producto de los tres constituyentes, se caracterizan por el pla-
cer, el dolor y la confusién.* Como ya hemos dicho el flujo de
los tres guna puede entenderse tanto desde el punto de vista de los
elementos, como desde el punto de vista de los procesos menta-
les. En el primer caso hablaremos de un flujo tranquilo ($anta),
turbulento (ghora) o entorpecido (midha).* En el segundo caso
hablaremos del placer (sukha, priti), el dolor (dubkha, apriti) y
la confusion o el abatimiento (m0ha, visada).* Hay por lo tanto
una correspondencia estrecha entre los modos de las cualidades

® adbyavasayo buddhir dbarmo jrianam viraga aisvaryam / satrvikam etadriipam
tamasam asmad viparyastam SK 23.

“ avidyasmitaragadvesabbinivesah klesah 'S 2.3, sukhanusayi ragah XS 2.7, dubkhba-
nusayi dvesah YS 2.8.

» sarvas caita ’Urttﬂyﬂh sukbadubkbamobarmikah VBh 1.11.

“ tanmatrany avisesas tebhyo bhiztani parica panmbhyﬂh / ete smyta visesah, Santa
ghoras ca midhas ca SK 38.

7 privyaprivivisadarmakah SK 12.
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especificas de los elementos y la sensacion de placer, dolor o
abatimiento. Asi por ejemplo, cuando el flujo de los guna, que
forma el elemento del éter, fluye de manera tranquila, la per-
cepcion del sonido, que es la cualidad del éter, sera placentera.
Siel flujo es turbulento la percepc1on sera desagradable. Si se
ve entorpecido, la percepcion sera Confusa Lo mismo podria-
mos decir respecto de las formas o imagenes, ya que la forma
es la cualidad del elemento fuego.

Encontramos claras referencias a la teoria de las predispo-
siciones del intelecto en el comentario de Vyasa. Vyasa afirma
que cuando la mente esta impregnada del guna tamas se inclina
naturalmente hacia el vicio (edharma), la ignorancia, la depen-
dencia (avairdagya) y la impotencia. Contrariamente, cuando
en la mente desaparece por completo el efecto oscurecedor del
guna tamas 'y el guna sattva se ve condicionado unicamente
por el guna rajas, entonces la mente tlende hacia la virtud, el
conocimiento, la dispasion y el sefiorio (aisvarya).*

La teoria de los cinco niveles de la mente (citta-bhimi) tam-
bién se exphca a partir de la preponderancia de un guna so-
bre otro. Asi, en la mente dispersa predomina el guna rajas, en
la mente confusa el tamas, en la concentrada el guna sattva mez-
clado con el guna rajas. A nivel de la mente contemplativa (eka-
gra) el intelecto brilla con toda la pureza del guna sattva comple-
tamente libre de la influencia del »ajas y tamas. Autores como
Vacaspatimisra nos recuerdan que la expresion citta-sattva, que
se podria traducir como “la esencia de la mente o esencia men-
tal”, se refiere al hecho de que el guna sattva predomina en la
composicién de la mente.* Por lo tanto, cuando la mente se
encuentra completamente libre de la influencia del guna rajas
y tamas se dice que esta establecida en su propio fundamento o
naturaleza (svaripa-pratistha), ya que el sattva es realmente la
materia prima de la mente, su componente esencial (sattva). Es-

* tad eva tamasanuviddham adhﬂrmﬁjnﬁnﬁmirﬁgyﬁnais'vm’yopagﬂm bhavati / tad
eva pmksmﬂmohﬂwmnﬂm sarvatah pradyotamanam anuviddbam rajomatraya dbar-
majrianavairagyaisvaryopagam bhavati VBh 1.2, yada tu tadeva cittasattvam avirbbiita-
sattvam apagatatamab patalam sarajaskam bbavati tada dbarmajhianavairagyaisvaryany
upﬂgﬂcchatity aha TV 1.2.

¥ cittariipena parinatam sattvam cittasattvam / tad evam prakbyariipataya sattva-
pradbanyam cittasya darsitam TV 1.2.
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te sattva en estado puro es el mismo intelecto, una materia tras-
licida que juega un papel esencial en la relacién entre la mate-
ria tosca y la conciencia. En el estado contemplativo de la men-
te, ésta tiende hacia la vision discriminativa o vivevakhyati que
es capaz de elaborar la distincion entre el intelecto puro (sattva)
y la conciencia (purusa). Estamos de hecho en el samprajriata-
samadhi, en la primera de los dos partes del yoga, la que produce
una purificacion gradual de la esencia mental hasta liberarla de
la ganga del rajas y tamas y pulirla como un diamante de pristina
pureza.

La segunda parte del yoga, la que lleva a la contemplacion in-
diferenciada (asamprajiiata-samadhi), implica una cesacion com-
pleta de los procesos mentales y una reduccién de la mente a una
sola impresion latente en estado residual y no operativo, vacio
de contenido. Esta contemplacién es fruto del desapego supre-
mo y también recibe el nombre de contemplacion no-germinal
(nirbija), ya que en ella no queda ni la semilla de la mente, sino
tan solo esta impresion latente en estado residual a partir de la
cual nada puede germinar.”

Segtn la Samkhyakarika, adn después de conseguir el aisla-
miento del espiritu, éste contintia habitando el cuerpo mien-
tras dura el karma residual que ya ha empezado a surtir efecto,
al igual que la rueda del alfarero continta girando un rato tras
el impulso inicial. (Permite esto inferir que aun después de la
contemplacién indiferenciada que implica la cesacién de todas
las funciones mentales, la mente sigue funcionando por el efecto
del karma residual? ¢La cesacion de las vrtti se referiria enton-
ces mas bien a la cesacién de las causas que alimentan esas fun-
ciones y no tanto al funcionamiento actual de las mismas?*! Por
lo tanto el liberado en vida continuaria teniendo una mente
funcional, pero no productora de poso karmico, al no estar in-
fluenciada por las aflicciones. De hecho se habria producido

virﬁmapmtyayﬁbhyﬁsapﬁrvﬂh samskaraseso’nyah YS 1.18, sarvavrttipratyasta-
maye samskaraseso nirodhbas cittasya samédhir ﬂsampm]namh tasya param vairagyam
upiyab, salambano hy abbyasas tatsadhanaya na kalpata iti viramapratyayo nirvastuka
alambanikriyate / sa carthasiinyab / tadablyasapitroakam bi cittam niralambanam abha-
vapraptam iva bbavatity esa mrbyah samadbir asamprajiatah VBh 1.18.
51 Esta parece ser la teorfa de Tan Whicher en The Integrity of the Yoga Darana; A
reconsideration of classical Yoga, Albany, State University of New York Press, 1998.
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una desidentificacion entre la conciencia y la materia. La con-
ciencia podria ver a la materia como objeto distinto y sin estar
implicada en ella.

Esto es lo que indica una vez mas la Samkhyakarika cuan-
do declara que el espiritu contempla a la naturaleza que ha de-
jado de ser productiva como lo haria un espectador desinteresa-
do. Se trata ciertamente del Gltimo estadio de la contemplacion
y disfrute de la naturaleza por parte del espiritu. Llegados a
este nivel el purusa contempla la materia primera en su totali-
dad como un objeto y sin estar 1mbr1cada en ella.” Esta es la
verdadera culminacion de la visién de la naturaleza por parte
del espiritu. S6lo después de esta visiéon podra tener lugar el
verdadero aislamiento del espiritu. Como dice la karika: aunque
haya proximidad entre el purusa y 1a prakrti ésta no se activara
porque no hay ya intencionalidad alguna.*

Queda por resolver uno de los problemas mas acuciantes
de toda practica espiritual que aspira a una trascendencia efec-
tiva de los modos ordinarios de conocimiento. cComo es po-
sible parar los procesos mentales si la misma practica del yoga
es un proceso mental? El estado resultante de la sabiduria ¢no
sera un estado mental mas? La solucion a este problema des-
de el punto de vista del yoga consiste en postular la existencia de
una impresion latente final que destruye a las otras impresiones
latentes.

Esta impresion latente nace del conocimiento infalible o
la 1ntelecc1on prefiada de verdad (rtambhara) que se consigue a
raiz de la transparencia mental como Gltimo estadio de la ab-
sorcion sutil indiferenciada (nirvicara). En este estadio con-
templativo la mente se ha liberado del triple lastre de la pala-
bra, el significado y el concepto, y al igual que en la absorcién
tosca indiferenciada (nirvitarka) percibe s6lo el objeto sin los
aditamentos lingiiisticos y conceptuales que la mente afiade en

52 tena nivrttaprasavam arthavasit saptaripavinivrtiam / prakrtim pas’yﬂti purusah
preksakavad avasthitah svacchah // SK 65. Segtin Vacaspatimisra esta vision 1mp11ca
una presencia minima del guna'sattva, ya que si no se podrfa producir esa visién: satt-
vikya tu buddhya tadapy asya manak sambbedo’sty eva, anyathaivambhitaprakrtidaria-
nanupapatter iti TV 65.

* drsta mayety upeksaka ekah dystabam ity uparamaty anya / sati sanzyoge pi tayob
prayojananm nésti sargasya // SK 66.
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el acto de percepcion.* Se trata de una purificacion de la me-
moria (smrti-parisuddhi); es decir, de las impresiones latentes,
que hace que la capacidad perceptiva (grabana) parezca que se
vacie de su propio contenido (svaripa- sunyew) quedando com-
pletamente tefiida . por el objeto de percepcwn De este modo
se tiene la sensacion de una percepcién completamente unita-
ria, en donde solo aparece el ob]eto percibido y no el sujeto
perceptor ni el acto de percepcion.” Decimos que se tiene la
sensacion ya que en realidad sigue habiendo un sujeto percep-
tor y un objeto percibido, puesto que todavia nos encontramos
en el estadio de la contemplacion cognitiva o diferenciada (sam-
prajridta-samadhbi) que requiere la presencia de un objeto ex-
terno. Este tipo de contemplacién es llamada germinal (sabija),
ya que este objeto externo, sea tosco o sutil, es considerado la
semilla del estado contemplativo cognitivo.*

Este conocimiento infalible aparece como el momento cul-
minante de la contemplacién cognitiva, cuando el flujo men-
tal, liberado de las impurezas, es como una corriente limpida,
serena y llena de la luz del guna sattva.” Si el conocimiento
infalible nos proporciona un conocimiento no mediatizado
de los objetos, también produce, como ya hemos indicado, la
Gltima impresién latente que tiene la virtud de eliminar com-
pletamente a todas las otras.*®

Hay que recordar que el yoga postula la existencia de dos ti-
pos de impresiones latentes: las que llevan a la mente hacia un
estado emergente (vyutthana) en el que se producen los proce-
sos mentales y las que la conducen a un estado de obstruccion

5 smrtipariSuddhbau svariipasinyevarthamatranirbbasa nirvitarka YS 1.43, etayaiva
savicard nirvicard ca sitksmavisaya vyakhyata YS 1.44.

% ya Sabdasamketasrutanumanajrianavikalpasmrtiparisuddhan grabyasvaripopa-
raktd prajiia svam iva prajhiasvariipam grabanatmakam tyaktva padarthamatrasvari-
pa grabyasvariipapann eva bhavati si tada nirvitarka samapattih VBh 1.43.

56 Conviene recordar aqui que esta contemplacién cognitiva es de cuatro tipos
distintos seglin el objeto de la contemplacién sea tosco o sutil y segin el modo de absor-
cion (samapatti) sea diferenciado o indiferenciado: absorcién tosca diferenciada (savitar-
ka), absorcién tosca indiferenciada (nirvitarka), absorcion sutil diferenciada (savicara)
y absorcion sutil indiferenciada (nirvicara): tas catasrab samapattayo babirvastubija iti
samadbir api sabijah / tatra sthiile’rthe savitarkah nirvitarkah / siksme’rthe savicaro
mrmcam iti / sa caturdhopasamkhyatab samadbir iti // VBh 1.46.

57 aSuddbyavaranamalapetasya prakasatmano buddhisattvasya rajastamobhyam ana-
bhibbiitah svacchab sthitipravaho vaisaradyam VBh 1.47.
58 tajjab samskaro’nyasamskarapratibandhi YS 1.50.
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o cesac10n (nirodha).”® Hay que tener en cuenta que en compa-
racion con el estado de cesacion incluso los estados de contem-
placién diferenciados (samprajriata) son considerados como un
estado emergente.* Estas impresiones latentes son propiedades
de la mente (citta-dharma) y no simples percepciones (pratyaya).
Por lo tanto, aunque se produzca una obstruccion de las mis-
mas, las impresiones latentes emergentes (vyutt/oamz samskdara)
permanecen operativas. Es necesario la accion de las impresiones
latentes obstructoras (nirodha-samskara) capaces de suprimir
a las emergentes y de llevar la mente a transformarse en una
mente detenida (nirodha-parinama). La necesidad de estas
impresiones latentes obstructoras es tanto mas evidente cuan-
to la mente es inestable por naturaleza y por lo tanto tiende al
cambio continuo, ala sucesion rapida de pensamientos y sensa-
ciones (ksipra parmamm). Se postulan por lo tanto unas impre-
siones latentes de signo contrario, obstructoras de los procesos
mentales, que tienden a apaciguar el rajas y a disolver el tamas
hasta conseguir la transparencia mas pura del guna sattva.* La
necesidad de estos obstructores es tanto mas acuciante en cuanto
las impresiones latentes producen procesos mentales que a su
vez crean nuevas impresiones que activaran de nuevo los pro-
cesos mentales, formando un circulo vicioso que es el que de
hecho conforma la actividad de los seres.®” Sin las impresiones
latentes obstructoras la misma practica de la meditacién crea-
ria impresiones emergentes que obligadamente producirian
procesos mentales ahondando de esta manera el surco de las
impresiones latentes, aunque fuesen “sattvicas”, e imposibili-
tando escapar del circulo de la mente. Luego veremos en qué
se distinguen unos samskara de los otros.

% vyutthananirodbasamskarayor abhibbavapradurbbavau nirodhalaksanacittanva-
yo nirodhapﬂrinﬁmah YS 3.9.
8 asamprajriatam samadhim apeksya samprajiiato vyutthanam TV 3.9.
8t atha nirodbacittaksanesu calam gunavritam iti kidysas tada cittaparinamah? vyut-
thananirodbasamskarayor abbibbavapradurbbavau mrodhﬂ/emnacztmnvﬂyo nirodbapa-
rinamab / vyntthinasamskaras cittadbarmah, na te pratyayitmaka iti pratyayanirodbe
na niruddhab / nirodbasamskar api cittadbarmas tayor abbibhavapradurbbavan vynt-
thanasamskaras cittadharma biyante nirodbasamskara adbiyante / nirodbalaksanam cit-
tam anveti, tad ekasya cittasya pratiksanam zdﬂm samskaranyathatvam mrod]mparmﬂ
mas tada samskarasesam cittam iti nirodbasamadhan vyakhyatam // VBh 3.9.
62 tdt}]ﬂ]ﬂtlyﬂ/eﬂ]ﬂ mmskﬂm vrttibhir eva kriyante / samskarais ca vrttaya iti / evam
vrttisamskaracakram anitam avartate VBh 1.5.
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Volviendo al conocimiento certero o infalible, cabe apun-
tar que también es llamado vision contemplativa (samadbi-praj-
#a), fruto del grado mas elevado de la contemplacién diferen-
ciada (samprajriata-samadhz). Cuando esta v151on contemplatwa
se afianza y estabiliza entonces nace una “novisima impresion la-
tente” (samskaro navo navo jayate) que es capaz de suprimir las
impresiones latentes emergentes. Al debilitarse estas impresio-
nes no son capaces de generar procesos mentales y en la ausen-
cia de estos procesos el estado contemplativo (samadhi) se for-
talece. La intensificacion del estado contemplativo generaa su
vez una nueva vision contemplativa que refuerza la impresion
latente terminal y obstructora. Esta Gltima impresion latente
podemos concebirla también en plural, como un haz de impre-
siones terminales que van surgiendo provocadas por los diferen-
tes destellos contemplativos de un estado de samadhi, que se
va profundizando cada vez mas a medida que se forma un de-
posito de impresiones latentes contemplativas.

Dada la relacién circular entre impresiones latentes (sanms-
kara) y procesos mentales (vrtti), cabria ahora preguntarse el
motivo por el cual estas nuevas impresiones latentes no au-
mentan la funcionalidad (adhikara) de la mente, sino mas bien
tienden a reducir su actividad hasta su detencion absoluta (sarva-
nirodha). La respuesta es que estas impresiones latentes contri-
buyen a debilitar la influencia de los klesz, de modo que no
crean nuevas obligaciones funcionales para la mente. Al contra-
rio, van liberando a la mente de sus maltiples funciones y la con-
ducen hacia el Gltimo proceso mental que es justamente la in-
teleccion discriminativa. La actividad de la mente termina
aqui, en la inteleccién discriminativa (/ehydtipm*yawsdnam hi
cittacestitam), y no puede ir mas alla.®

Podriamos ahora preguntar por qué estas impresiones la-
tentes son capaces de debilitar a las aflicciones (klesa). La res-
puesta la encontramos en el aforismo quinto de la primera
leccion, un aforismo esencial para entender la practica del yoga.

8 samadbiprajiiapratilambhe yoginah prajriakrtab samskaro navo navo jayate /
tajjab samskaro’nyasamkarapratibandhi / samadhiprajiaprabbavab samskaro vyut-
thanasamskarasayam badbate / vyutthanasamskarabhibbavat tatprabbavab pratyaya na
bhavanti / pratyayanirodbe samadhir upatisthate / tatah samadhija prajria tatah prajiia-
krtah samskara iti navo navah samskarasayo jayate VBh 1.50.



592 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XLIII: 3, 2008

En este aforismo se afirma que los procesos mentales pueden
ser de dos tipos: con aflicciones o sin aflicciones.* Los procesos
mentales afligidos (k/ista) refuerzan el depésito karmico, mien-
tras que los no-afligidos (aklista) se oponen a las funciones de
los gunay conducen ala mente hacia la inteleccion discrimina-
tiva.” Los primeros impiden que la conciencia se establezca en
su propia naturaleza, mientras que los segundos favorecen el es-
tablecimiento del purusa en su propia naturaleza, tal y como espe-
cifica el aforismo tercero de la primera leccién. La naturaleza
del purusa es la conciencia pura, mientras que la naturaleza de las
funciones mentales es su propia materialidad inconsciente.*

La impresion latente final, conseguida mediante el cultivo
de procesos mentales no-afligidos, obstruiria no sélo la vision
contemplativa (samadbi-prajiia) propia del samprajiiata-sama-
dhi, sino también los mismas 1mpr631ones latentes que nacen
de esa vision.”” Segin Vyasa esta impresion latente final seria dis-
tinta de la que nace de la visién contemplativa. Patafijali no
parece hacer esta distincién y simplemente indica que cuando
la impresion latente contemplativa ha eliminado todas las otras
impresiones latentes, finalmente ella también desaparece.®® Vya-
sa argumenta que es necesario postular esta Gltima impresion
latente al tener en cuenta el proceso gradual de cesacion de to-
das las funciones mentales.®” Podemos entender que esta dupli-
cacion de las Gltimas impresiones latentes responde a la doble
funcion que Patafijali parece asignarle a la impresion latente con-
templativa. Por un lado, la de eliminar a las otras impresiones
latentes y, por otro, la de autodestrulrse

Conviene aclarar aqui que esta cesacion de los procesos men-
tales no tiene nada que ver con la inconciencia como parecen afir-
mar ciertos autores.”” La idea de que la cesacion de la mente

S vrttayah paricatayab klista aklistah YS 1.5.

6 klesabetukah karmasayapracaye ksetribbiitah klistah, kbyativisaya gunadbikara-
virodhinyo’klistah VBh 1.3.

% th kidysyab? klista aklistah, vaksyamanaib klesaih samslistah svaripapratistha-
pratyayah ‘klistah, tair asamslistih svampapmtzstbﬂpmtyayﬂ aklistah YSA 1.5, citiSaktes
mztanyamﬂtmm svabbivo na vrttaya iti bhavah YSA 1.3.

S nirodhajah samskarah samﬂdhz]ﬂnsam/eﬂmn badhata iti VBh 1.51.
8 citisaktes caitanyamatram svabhavo na vrttaya iti bhavah YS 1.51.
9 nirodbasthitikalakramanubbavena nirodbacittakrtasamskarastitvam VBh 1.51,

70 “Debemos buscar en el terreno de lo inconsciente la explicacién del avance ha-
cia la represién total y absoluta, una vez que la conciencia y la voluntad no dejan mas
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conduce a la pérdida de conciencia, proviene de la invetera-
da confusidn entre conciencia y mente. Nada mas contrario al
espiritu del samkhya/yoga para el cual, como ya hemos indicado
repetidas veces, la conciencia es una propiedad del purusa y no
de la mente. La cesacion de la mente implica en todo caso una pu-
rificacion y un mayor resplandor de la conciencia que, libre de
los lazos oscurecedores de la materia, se manifiesta pristina en to-
dasu cristalina pureza. Brilla entonces la energia de la conciencia
del purusa establecido en la cispide del mundo, eterno, ilimitado,
libre, sin ningtin dolor o impedimento, disfrutando de su propia
grandeza, en un estado de excelsa beatitud (atisobhana).”

Elsamklya/yoga ofrece una explicacion mecanicista incluso
de las emociones, pero a pesar de esto no cae en el reduccionis-
mo materialista y ofrece a la conciencia un status ontologico
propio. Reducir la mente a un mecanismo material simplifica
las cosas al evitar caer en falsos espiritualismos cuando en reali-
dad hablamos simplemente de fendémenos mentales, es decir en
Gltima instancia materiales. Desde el punto de vista occidental
la solucién es original, ya que permite una explicacion me-
canicista de los procesos mentales, incluidos los sentimientos,
pero no reduce la experiencia humana a términos meramente
cuantitativos o funcionales, al permitir que su sustrato final
sea la conciencia desprovista de contenido.

Abreviaturas

YS Yoga-siitra

VBh Vyasa-bhasya

TV Tattva-vaisaradi

TK Tattva-kaumudi

SK Samkhya-karika

ABh  Abhinava-bharati

YK Yoga-karika

YKST  Yoga-karika-sarala-tika

sentir su presencia en el proceso yoguico”, F. Tola y C. Dragonetti, Yogasiitras de Pa-
tanijali, Barcelona, Seix Barral, 1973, p. 236.

"\ tatab kitasthanityananta Suddba citiSaktih sve mabimni nirantaram nirvighnam
avatisthata ity atiSobbanam YSA 1.51.
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