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Una revision?2

El examen del budismo y el jainismo, dos antiguas escuelas Nastika diferentes,
deberia convencernos de que se permitian especulaciones filoséficas serias en
circulos distintos a los de los sabios de las Upanisad. Parece muy probable que ciertas
practicas conocidas como Yoga eran generalmente prevalentes entre los sabios, ya
que no solo se aludian en algunos Upanisads sino que también eran aceptadas por las
dos escuelas Nastika del budismo y el jainismo. Ya sea que las consideremos desde el
punto de vista de la ética o de la metafisica, las dos escuelas Nastika parecen haber
surgido como reaccién contra las disciplinas sacrificiales de los Brahmanas. Ambos
sistemas se originaron con los Ksatriyas y estuvieron marcados por una fuerte

aversion contra el dafo a los animales y la costumbre de ofrecerlos en los sacrificios.

La costumbre de los sacrificios suponia que una combinacién adecuada de ritos,
rituales y objetos magicos tenia poder extraordinario para producir el efecto deseado:
lluvia, nacimiento de un hijo, mando de un gran ejército, etc. Los sacrificios se
celebraban en general, no tanto por razones morales, sino para el logro de objetivos
practicos de todo tipo. Los Vedas son las revelaciones eternas competentes para
establecer el procedimiento detallado que podemos adoptar, siguiendo ciertas
acciones y absteniéndonos de otras perjudiciales, y asi obtener los objetivos que
deseamos gracias a la precisa ejecucion del sacrificio Si tuviésemos que definir lo
correcto de acuerdo con la filosofia de dicha cultura ritualista, podriamos decir que
algo solo es correcto si podemos cumplir nuestros objetivos en el mundo que nos

rodea; la autoridad de los mandamientos védicos se demuestra por el logro practico de

1 Traduccién de “A History of Indian Philosophy”, Volume |, Capitulo VII (pag. 208-273), de
Surendranath Dasgupta, MA., Ph.D., Professor of Sanskrit, Government College, Chittagong, Bengal,
Lecturer in Bengali in The University of Cambridge, 1922.

2 Este capitulo se basa en mi “Study of Patafjali”, publicado por la Universidad de Calcuta, y mi
“Yoga Philosophy in Relation to other Indian Systems of Thought”, a la espera de su publicacién por la

misma autoridad. El sistema ha sido tratado en detalle en esos dos trabajos.
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nuestros objetivos. Lo correcto no puede determinarse a priori, sino que depende de la

prueba de la experiencias.

Es interesante notar que el budismo y el jainismo, aunque probablemente nacieron a
partir de un movimiento reaccionario contra este credo artificial, no pudieron evitar la
influencia de algunos de sus principios fundamentales que, formulados claramente o
no, estaban al menos tacitamente involucrados en todas las actuaciones sacrificiales.
Asi vemos que el budismo considera que tanto la produccién como la destruccion se
deben al conjunto de condiciones, y define lo correcto como aquello que podria
producir algun efecto. Pero a tal extremo logico llevaron los budistas estas creencias
que terminaron formulando la doctrina de la instantaneidad absoluta. Volviendo a los
jainistas, también tuvieron en cuenta que el valor del conocimiento consiste en la
ayuda que ofrece para asegurar lo que es bueno y evitar lo que es malo para nosotros;
lo que es cierto nos da tal explicacién de las cosas que al proceder de acuerdo con
sus instrucciones podemos verificarlo por experiencia real. Al proceder con una
estimacion correcta de las cosas, podemos aprovecharnos facilmente de lo que es
bueno y evitar lo que es malo. Los jainistas también creian que los cambios eran
producidos por un conjunto de condiciones, pero no llevaron esta doctrina a su
extremo logico. Habia cambios en el mundo y en la permanencia. Los budistas habian
ido tan lejos que incluso habian negado la existencia de un alma permanente. Los
jainistas dijeron que no se podia adoptar una vision definitiva, unilateral y absoluta de
las cosas, y sostuvieron que no solo el suceso de los eventos era condicional, sino que
incluso todos nuestros juicios son verdaderos solo en un sentido limitado. Esto es
cierto para el sentido comun, que reconocemos como superior a priori a las simples
abstracciones que conducen a conclusiones absolutas y unilaterales. Por el conjunto
de condiciones desaparecieron las viejas cualidades en las cosas, aparecieron otras
nuevas y una parte permanecio constante. Pero este punto de vista de sentido comun,
aunque estaba de acuerdo con nuestra experiencia ordinaria, no podia satisfacer
nuestras, a priori, demandas internas para descubrir la verdad ultima, lo cual era cierto

no de manera relativa sino absoluta.

3 La filosofia de los Vedas formulada por el Mimamsa de Kumarila y Prabhakara tiene una visién
opuesta. Lo correcto segun ellos se determina a priori, mientras que lo incorrecto esta determinado por la
experiencia.

4 Histéricamente, la doctrina de la instantaneidad es probablemente anterior a la doctrina
arthakriyakaritva. Pero los budistas posteriores buscaron probar que la instantaneidad fue el resultado

I6gico de la doctrina arthakriyakaritva.
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Cuando se pregunta si algo es cierto, el jainismo responde: “es cierto desde un punto
de vista, pero no es cierto desde otro, mientras que también es cierto desde aquel
punto de vista y falso desde aquel otro”. Pero tal respuesta no puede satisfacer a la

mente que busca alcanzar un pronunciamiento definitivo, un juicio absoluto.

La propuesta principal de los sistemas Jaina y Budista sobre el credo sacrificial
consistié en que intentaron formular una teoria del universo, la realidad y el papel de
los seres vivos y mas particularmente del hombre. El credo sacrificial estaba ocupado
con rituales y sacrificios individuales, y se preocupaba por los principios 0 maximas
solo en la medida en que eran utiles para la ejecucién real de los sacrificios. Una vez
mas, la accién con los nuevos sistemas no significaba sacrificio sino una accién
general que siempre realizamos. Ahora las acciones se consideraban malas o buenas
si provocaban o no nuestra elevacién moral. Los seguidores del credo sacrificial se
abstuvieron de la falsedad no tanto por un sentimiento de degradacién personal, sino
porque los Vedas habian dictado que la falsedad no debia ser dicha, y los Vedas
deben obedecerse. El credo sacrificial queria mas y mas felicidad aqui o en el otro
mundo. Los sistemas de filosofia budista y jaina descartaban la felicidad ordinaria y
deseaban un estado ultimo e inmutable en el que todos los dolores y penas se
disolvieran para siempre (budismo) o donde se realizara la felicidad infinita, siempre
inquebrantable. Una conducta correcta que debiera seguirse simplemente para la
elevacion moral de la persona no tendria lugar en el credo sacrificial, ya que con él se
puede observar una conducta correcta solo si asi lo dictan los Vedas. Tanto el karma
como el fruto del karma (karmaphala) solo se referian al karma del sacrificio y
proporcionaban felicidad temporal, consecuencia o fruto de los sacrificios; el
conocimiento con ellos hacia referencia solo al conocimiento del sacrificio y de los
dictados de los Vedas. Sin embargo, en los sistemas, karma, karmaphala, felicidad y
conocimiento, todos ellos fueron considerados en su sentido mas amplio y universal.
La felicidad o extincion absoluta del dolor seguia siendo el objetivo, pero no era una
felicidad sacrificial estrecha sino una felicidad infinita e inmutable, la desaparicion del
dolor; el karma todavia era el camino, pero no el karma sacrificial, ya que comprendia
todas las acciones morales e inmorales realizadas por nosotros; el conocimiento aqui

significa el conocimiento de la verdad o la realidad y no el conocimiento del sacrificio.

Sin embargo, la evolucién ya habia comenzado en los Upanisads que habian
anticipado los nuevos sistemas en todas estas direcciones. Los fundadores de estos
nuevos sistemas probablemente extrajeron sus ideas tanto del credo sacrificial como

de los Upanisads, y construyeron sus sistemas de forma independiente con su propio
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pensamiento racional. Pero si habia herejes que utilizaban las ideas de los Upanisads
para negar la autoridad de los Vedas, era natural esperar que encontraramos en el
entorno hindu indicios de pensamiento racional que apuntasen a un intento de
armonizar las ideas de los Upanisads con el credo sacrificial de tal manera que se
orientase hacia la construccion de un sistema de pensamiento consistente y bien
trabajado. Nuestras expectativas se cumplen de hecho con la filosofia Samkhya, cuyos

origenes pueden descubrirse en los Upanisads.

Los origenes del Samkhya en los Upanisads.

Es cierto que en los Upanisads hay gran cantidad de textos que describen la realidad
ultima como Brahman, infinito, conocimiento o felicidad, y hablan de todo lo demas
como meras formas y nombres que se transforman. La palabra Brahman originalmente
significaba en la literatura védica mas antigua, mantra, sacrificio debidamente
realizado, y también el poder del sacrificio que podria producir el resultado deseado?.
En muchos pasajes de los Upanisads, este Brahman aparece como el principio
universal y supremo a partir del cual todos los demas derivaron sus poderes. Tal
Brahman es buscado en muchas partes para beneficio personal o bienestar. Pero a
través de un proceso gradual de desarrollo, el concepto de Brahman alcanzé un nivel
superior en el cual la realidad y la verdad del mundo son tacitamente ignoradas, y el
Uno, el Infinito, el Conocimiento, lo Real, es considerado como la Unica Verdad. Este
tipo de pensamiento se desarroll6 gradualmente en el Vedanta monista segun lo
explica Sankara. Pero habia otra linea de pensamiento paralela a esta, que
consideraba que el mundo tenia una realidad y que estaba compuesto de agua, fuego
y tierra. También encontramos pasajes en el Svetasvatara y particularmente en el
Maitrayant a partir de los cuales parece que la linea de pensamiento Samkhya se
habia desarrollado considerablemente, y muchos de sus términos técnicos ya estaban
en uso®. Pero la fecha del Maitrayani todavia no se ha establecido definitivamente, y
los detalles encontrados alli tampoco son tales que podamos adoptar una idea distinta
del pensamiento Samkhya tal como se desarrollé en los Upanisads. No es improbable
que en esta etapa de desarrollo también haya aportado algunas ideas al budismo o al

jainismo, pero la filosofia Samkhya-Yoga tal como la conocemos ahora es un sistema

5 Consultar el articulo de Hillebrandt, “Brahman” (E. R. E.).
6 Katha 111.10, V.7. Sveta. V.7,8,12, IV.5,1.3. Esto lo he tratado en detalle en el primer capitulo de
mi “Yoga Philosophy in Relation to other Indian Systems of Thought”.
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en el que encontramos todos los logros del budismo y el jainismo de tal manera que
une la doctrina de la permanencia de los Upanisads con la doctrina de la

instantaneidad de los budistas y la doctrina del relativismo de los jainistas.

Literatura Samkhya y Yoga.

La exposicion principal de los sistemas Samkhya y Yoga en esta seccion se ha basado
en el Samkhyakarikd, los Samkhyasitras y los Yogasutra de Patafjali con sus
comentarios y subcomentarios. EI Samkhyakarika (alrededor de 200 d.C.) fue escrito
por I$varakrsna. La referencia al Samkhya establecida por Caraka (78 d.C.) representa
probablemente una escuela anterior y esto se ha tratado por separado. Vacaspati
Misra (siglo IX d.C.) escribio un comentario sobre esta escuela conocido como
Tattvakaumudi. Pero antes que él, Gaudapada y Raja escribieron comentarios sobre el
Samkhyakarika’. Narayanatirtha escribio su Candrika sobre el comentario de
Gaudapada. Los Samkhyasutras que han sido comentados por Vijiana Bhiksu en el
siglo XVI (el Pravacanabhasya) parecen ser obra de algun autor desconocido posterior
al siglo IX. Aniruddha, de la segunda mitad del siglo XV, fue el primero en escribir un
comentario sobre los Samkhyasutras. Vijiana Bhiksu escribié también otro trabajo
basico sobre Samkhya, conocido como Samkhyasara. Otra obra corta de origen tardio
es el Tattvasamasa (probablemente del siglo XIV). Otros dos trabajos sobre Samkhya,
a saber, el Samkhyatattvavivecana de Simananda y el Samkhyatattvayatharthyadipana
de Bhavaganesa (ambos posteriores a Vijiana Bhiksu) de elevado valor filoséfico
también se han consultado ampliamente. Los Yogasutra de Patafjali (no antes del 147
a.C.) fue comentado por Vyasa (400 d.C.) y el bhasya de Vyasa fue comentado por
Vacaspati Misra en el Tattvavaisaradi, por Vijiana Bhiksu en el Yogavarttika, por Bhoja

en el Bhojavrtti del siglo X, y por Nagesa en el Chayavyakhya (siglo XVII).

Entre las obras modernas a las que me siento obligado mencionar estan los dos
tratados “Teorias mecanicas, fisicas y quimicas de los antiguos hindues” y “Ciencias
positivas de los antiguos hindues” por el Dr. BN Seal, ademas de mis dos trabajos
“Yoga Study of Patanjali”, publicado por la Universidad de Calcuta, y “Yoga Philosophy

in Relation to other Indian Systems of Thought” que se publicara proximamente, y mi

7 Supongo que el comentario de Raja sobre el Karika fue el Rajavarttika citado por Vacaspati. El
comentario de Raja sobre el Karika ha sido citado por Jayanta en su Nyayamafjari, p. 109. Este libro

probablemente ya se haya perdido.
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“Natural Philosophy of the Ancient Hindus”, en espera de su publicacion por la

Universidad de Calcuta.

Gunaratna menciona otros dos importantes trabajos sobre Samkhya, a saber,
Matharabhasya y Atreyatantra. De estos, el segundo sigue probablemente el mismo
enfoque que Caraka hace del Samkhya, porque sabemos que el sabio Atri es el que
habla en el trabajo de Caraka y por eso se lo llamo6 Atreyasamhita o Atreyatantra. No

se sabe nada del Matharabhasyaé.

Una antigua escuela de Samkhya.

Es importante para la historia de la filosofia Samkhya presentar el punto de vista de
Caraka, que hasta donde sé no ha sido estudiado en ninguno de los tratados
modernos sobre Samkhya, ante los seguidores de esta filosofia. Segun Caraka, hay
seis elementos (dhatus), a saber, los cinco elementos, gkasa, vayu etc. y cetana,
llamado también purusa. Desde otros puntos de vista, se puede decir que las
categorias son veinticuatro solamente, a saber, los diez sentidos (cinco cognitivos y
cinco conativos), manas, los cinco objetos de los sentidos y los otros ocho (prakrt,
mahat, ahamkaray los cinco elementos)?. Manas funciona a través de los sentidos. Es
infraatdmico y su existencia se confirma por el hecho de que, aunque existan los

sentidos, no puede haber ningun conocimiento si manas no esta en contacto con ellos.

Hay dos movimientos indeterminados de manas como deteccion (gha) y concepcion
(vicara) antes de que surja una comprension definida (buddhi). Cada uno de los cinco
sentidos es el producto de la combinacion de cinco elementos, pero el sentido auditivo
estd hecho con una preponderancia de 4kasa, el sentido del tacto con una
preponderancia de aire, el sentido visual con una preponderancia de luz, el sabor con
una preponderancia de agua y el sentido del olfato con una preponderancia de tierra.

Caraka no menciona los tanmatras en absoluto'®. El conglomerado de los objetos de

8 Los lectores que no estén familiarizados con el Samkhya-Yoga pueden omitir las siguientes tres
secciones en una primera lectura.

9 Purusa se excluye aqui de la lista. Cakrapani, el comentarista, dice que tanto prakrti como
purusa, permaneciendo ambos sin manifestarse, han sido considerados los dos juntos como uno solo.
Edicion del Harinatha Visarada de Caraka, Sarira, p. 4.

10 Pero a algun tipo de materia sutil, diferente de la materia bruta, se la conoce como parte de

prakrti que se considera que tiene ocho elementos en ella, a saber. avyakia, Mahat, ahamkara y otros
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los sentidos (/ndriyartha) o materia burda, los diez sentidos, manas, los cinco bhdtas
sutiles y prakrti, mahaty ahamkara que tienen lugar a través de rgjas conforman lo que
llamamos persona. Cuando saffva esta en su plenitud, este conglomerado cesa. Todo
el karma, el fruto del karma, el conocimiento, el placer, el dolor, la ignorancia, la vida y
la muerte pertenecen a este conglomerado. Pero también esta purusa, porque de no
haber sido asi no habria nacimiento, muerte, esclavitud ni salvacion. Si el atman no se
considerara como causa, todas las iluminaciones de la cognicion lo serian sin razén
alguna. Si no fuera reconocido un yo permanente, entonces seria responsable la
acciéon de otro. Este purusa, llamado también paramatman, no tiene comienzo y no
tiene ninguna causa mas alla de si mismo. El “si-mismo”, propiamente, no posee
conciencia. La conciencia solo puede llegar a él a través de su conexién con manasy
los 6rganos de los sentidos. Por ignorancia, voluntad, aversion y accion, tiene lugar
este conglomerado de purusa y otros elementos. El conocimiento, el sentimiento o la
accion no se pueden producir sin esta combinacion. Todos los efectos positivos se
deben a conglomerados de causas y no a una sola causa, pero toda destruccién se
produce de forma natural y sin causa. Lo que es eterno nunca es producto de nada.
Caraka identifica la parte avyakta de prakrti con purusa como formando una categoria.
Los vikara o productos evolutivos de prakrti se llaman ksefra, mientras que la parte
avyakia de prakrii se considera el kselrajia (avyakiamasya ksetrasya ksetrajiamrsayo
viduh). Este avyaktay cetana son unay la misma entidad. De esta prakrti o cetana no
manifestada deriva buddhi, de buddhi deriva el ego (ahamkara), del ahamkara se
producen los cinco elementos y los sentidos, y cuando esta produccidn se completa,

decimos que la creacién ha tenido lugar.

En el momento de pralaya (disolucion coésmica periddica) todas las evoluciones
regresan a prakrti, y se vuelven inmanifiestas con ella, mientras que en el momento de
una nueva creacion ademas de purusa, aparecen lo no manifestado (avyakta) y todas
las formas manifestadas que evolucionan de buddhi, ahamkara, etc.!'. Este ciclo de
nacimientos o renacimientos, o de disolucidén y nueva creacion, actua a través de la
influencia de rgjas 'y famas, por lo que aquellos que pueden deshacerse de estos dos
nunca mas sufriran esta revolucién en un ciclo. Manas solo puede activarse en

asociacion con el “si-mismo”, que es el actor real. Este ser en si mismo renace en toda

cinco mas. Ademas de estos elementos que forman parte de prakrti, también tenemos indriyartha, los
cinco objetos de los sentidos que han evolucionado a partir de prakrii.

" Este pasaje ha sido explicado de manera diferente en un comentario anterior a Cakrapani,
indicando que en el momento de la muerte estos vuelven a prakrti —purusa— y en el momento del

renacimiento se vuelven a manifestar. Ver Cakrapani, Sarira, 1.46.
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clase de vidas segun su propio deseo, indeterminado por cualquier otro. Funciona de
acuerdo a su propia voluntad y cosecha los frutos de su karma. Aunque todas las
almas son omnipresentes, sin embargo, solo pueden percibir en cuerpos particulares
donde estan asociados con sus propios sentidos especificos. Todos los placeres y
sufrimientos son sentidos por el conglomerado (r4sj), y no por el afman que lo preside.
Del disfrute y sufrimiento del placer y el dolor surge la avidez (frsna) que consiste en el
deseo y el rechazo, y del deseo surgen el placer y el dolor. Moksa significa el cese
completo del placer y el dolor que surgen a través de la asociacion del “si-mismo” con
manas, los sentidos y los objetos sensoriales. Cuando manas se establece
constantemente en el “si-mismo”, se trata del estado de yoga en que no hay placer ni
dolor. Cuando surge el verdadero conocimiento de que “todo tiene una causa, es
transitorio, se desarrolla de forma natural y no esta producido por el “si-mismo”, es
doloroso y le pertenece”, el “si-mismo” lo trasciende todo. Esta es la ultima renuncia
cuando el conocimiento y todos los afectos finalmente se extinguen. No queda ninguna
indicacion de existencia positiva del “si-mismo” en este momento, y el “si-mismo” ya
no puede ser percibido'2. Es el estado de Brahman. Quienes conocen a Brahman
llaman a este estado Brahman, que es eterno y esta absolutamente desprovisto de
cualquier caracteristica. Los seguidores del Samkhya y los yoguis hablan de este
estado como su objetivo ultimo. Cuando se eliminan rgjas 'y famas, se agota el karma
del pasado cuyos frutos deben ser disfrutados y no hay nuevo karma ni nuevo

nacimiento, se produce el estado de moksa.

Se consideran medios indispensables varios tipos de acciones morales como la
relaciébn con buenas personas, el abandono de los deseos y los intentos concretos
para descubrir la verdad. La verdad (faftva) asi descubierta debe recordarse una y otra
vez®® y ello, en ultima instancia, favorecera la diferenciacién entre el cuerpo y el “si-
mismo”. Como el “si-mismo” es avyakia (no manifestado) y no tiene una naturaleza o
caracter especifico, este estado solo puede describirse como cesacidn absoluta

(moksa nivrttirnihsesa).

12 Aunque este estado se llama brahmabhita, no es en ningun sentido como el Brahman del
Vedanta que es de la naturaleza del ser puro, la inteligencia pura y la dicha pura. Este estado
indescriptible se parece mas a la aniquilacion absoluta sin ningun signo de existencia (alaksanam), que se
asemeja al Nirvana de Nagarjuna. Caraka, Sarira 1.98-100

13 Aqui se habla de cuatro causas como causas de la memoria: (1) El pensar en la causa lleva a

recordar el efecto, (2) por similitud, (3) por cosas opuestas y (4) por un intento agudo de recordar.
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Las caracteristicas principales de la doctrina Samkhya expuesta por Caraka son las
siguientes: 1. Purusa es el estado de avyakta. 2. Por un conglomerado de este avyakia
con sus productos posteriores se forma un compuesto que genera el denominado ser
vivo. 3. Los fanmatras no son mencionados. 4. Rgjasy tamas representan los estados
negativos de la mente y saffva los positivos. 5. El ultimo estado de emancipacion es la
aniquilacion absoluta o la existencia absoluta sin caracter y se habla de él como el
estado de Brahman; no hay conciencia en este estado, porque la conciencia se debe
al conglomerado del “si-mismo” con sus evoluciones, buddhi, ahamkara, etc. 6. Los

sentidos estan formados por la materia (bhautika).

Esta version del Samkhya concuerda con el sistema Samkhya propuesto por
Paricasikha (de quien se dice que era discipulo directo de Asuri, discipulo a su vez de
Kapila, el fundador del sistema) en el Mahabharata XI1.219. Pancasikha, por supuesto,
no describe el sistema tan elaboradamente como lo hace Caraka. Pero incluso con lo
poco que dice, se puede suponer que el sistema Samkhya que dibuja es el mismo que
el de Caraka'. Pafcasikha habla de la verdad ultima como avyakia (un término
aplicado en toda la literatura samkhya a prakrt) en el estado de purusa
(pdrusavasthamavyaktam). Si el hombre es el producto de una mera combinacion de
distintos elementos, entonces se puede asumir que todo cesa con la muerte. Caraka
en respuesta a tal objecion introduce una discusion, en la que intenta establecer la
existencia de un “si-mismo” como postulado de todos nuestros deberes y sentido de la

responsabilidad moral.

La misma discusion ocurre también en Pancasikha, y las pruebas de la existencia del
“si-mismo” son también las mismas. Al igual que Caraka, Pancasikha también afirma
que la conciencia se debe a las condiciones de asociacion entre la mente, nuestro
cuerpo fisico y el elemento “cefas’. Son mutuamente independientes, y por tal
independencia continian el proceso de la vida y la actividad. Ninguno de los
fendmenos producidos por tal asociacién es el “si-mismo”. Todo nuestro sufrimiento se
origina porque creemos que es el ser. Moksa se realiza cuando podemos practicar la
renuncia absoluta ante estos fendmenos. Los gunas descritos por Pafcasikha son los
diferentes tipos de cualidades buenas y malas de la mente, igual que afirma Caraka. Al
igual que lo expone Caraka, se habla del estado de conjuncidon como ksefra'y no hay

aniquilacion ni eternidad; el ultimo estado se describe como aquél en que todos los

14 Algunos estudiosos europeos han tenido grandes dificultades para aceptar la doctrina de
Pafcasikha como una genuina doctrina Samkhya. Esto probablemente se deba al hecho de que las

doctrinas Samkhya esbozadas por Caraka no atrajeron su atencion.
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rios se pierden en el océano, lo cual se denomina aliriga (sin ninguna caracteristica)
un término reservado para prakrti en el Samkhya posterior. Este estado se puede
alcanzar mediante la doctrina de la renuncia final que también se llama doctrina de la

destruccion total (samyagbadha).

Gunaratna (siglo X a. C), un comentarista del Saddarsanasamuccaya, menciona dos
escuelas de Samkhya, la Maulikya (original) y la Uttara o (mas tardia)'®. De éstas, se
dice que la doctrina del Maulikya Samkhya es la que creia que habia un pradhana
separado para cada afman. Esta parece ser una referencia a la doctrina Samkhya que
acabo de esbozar. Por lo tanto, me inclino a pensar que ésta representa la doctrina

Samkhya sistematica mas antigua.

En Mahabharata XII.318 se mencionan tres escuelas de Samkhya, a saber, la que
admite veinticuatro categorias (la escuela a la que me acabo de referir), la que admite
veinticinco (el conocido sistema ortodoxo Samkhya) y la que admite veintiséis
categorias. Esta ultima escuela postula la existencia de un ser supremo ademas de
purusa que se convirtio en el vigésimo sexto principio. Esto concuerda con el sistema
ortodoxo de Yoga y la versidon Samkhya expuesta en el Mahabharata. Las escuelas
Samkhya de veinticuatro y veinticinco categorias se muestran aqui como incorrectas.
Las doctrinas similares a la escuela Samkhya que hemos esbozado anteriormente se

mencionan en otros capitulos del Mahabharata (XI1.203, 204).

El “si-mismo” separado del cuerpo se describe como la luna del dia de la luna nueva;
se dice que como Rahu (la sombra del sol durante un eclipse) no se puede ver
separado del sol, por lo que el “si-mismo” no se puede ver separado del cuerpo. Se

13

dice que los ““si-mismos” (saririnah) se manifiestan a partir de prakrti.

No sabemos nada sobre Asuri, el discipulo directo de Kapila'é. Pero parece probable
que el sistema Samkhya que hemos esbozado aqui, que fundamentalmente es igual al
del Mahabharata y que ahi se ha atribuido a Paficasikha, sea la primera version del
Samkhya accesible de forma sistematica. No solo la referencia de Gunparatna a la
escuela de Maulikya Samkhya lo justifica, sino que el hecho de que Caraka (78 AD) no
se refiera al Samkhya como lo describe I$varakrsna y como se menciona en otras

partes del Mahabharata es una prueba definitiva de que el Samkhya de Iévarakrsna es

15 Gunaratna's Tarkarahasyadipika, p. 99.
16 Gunaratna (Tarkarahasyadipika, p. 104) cita un verso atribuido a Asuri. El significado de este
verso es que cuando buddhi se transforma de una manera concreta, (purusa) tiene experiencia. Es como

el reflejo de la luna en el agua transparente.
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una modificacion posterior que, o no existia en la época de Caraka, o no se reconocia

como una versién anterior del Samkhya.

Wassilief dice citando fuentes tibetanas que Vindhyavasin alteré el Samkhya segun
sus propios puntos de vista'’. Takakusu piensa que Vindhyavasin era un titulo de
I$varakrsna'® y Garbe sostiene que la fecha de 1$varakrsna fue alrededor del 100 d.C.
Parece muy probable que l$varakrsna estuviese en deuda por sus k&rikas con otra

obra, la cual seguramente se escribié en un estilo distinto del que él empleaba.

El séptimo verso de su Karika parece tener el mismo significado que un pasaje que se
encuentra citado en el Mahabhasya de Pataijali, el gramatico (147 a.C.)'°. El tema de
los dos pasajes es la enumeracion de las razones que frustran la percepcion visual.
Sin embargo, esta no es una doctrina relacionada con la parte estrictamente técnica
del Samkhya, y es posible que el libro del cual Patafjali citdé el pasaje, y que
probablemente fue comentado en métrica dryd por I$varakrsna no fuera en absoluto
un libro samkhya. Pero aunque el tema del versiculo no es una de las partes
estrictamente técnicas del Samkhya, sin embargo, dado que no se observa tal
enumeracion en ningun otro sistema de la filosofia india, y tiene una especial
incidencia como salvaguarda de ciertas objeciones contra la doctrina samkhya de
prakrti; la suposicion logica y natural es que el verso pertenecia a un libro sobre

Samkhya comentado por I$varakrsna.

Las primeras descripciones de un Samkhya que concuerda con el Samkhya de
I$varakrsna (pero con adicion de isvara) se encuentran en los Yogasitra de Patafjali y

en el Mahabharata; pero estamos bastante seguros de que el Samkhya de Caraka que

17 Vassilief's Buddhismus, p. 240.

18 Takakusu “A study of Parametria's life of Vasubandhu”, /. R.A.S., 1905. Esta identificacion por
Takakusu, sin embargo, parece ser extremadamente dudosa, ya que Gunaratna menciona a lévarakrsna
y Vindhyavasin como dos autoridades diferentes (Tarkarahasyadipika pp. 102 y 104). El verso citado de
Vindhyavasin (p.104) en la métrica anustubh no puede ser identificado como perteneciente a I$varakrsna.
Parece que Iévarakrsna escribié dos libros; uno es el Samkhyakarika y otro un trabajo independiente
sobre Samkhya, una linea del cual, citada por Gunaratna, se muestra de la siguiente manera:
“Pratiniyatadhyavasayah srotradisamuttha adhyaksam’ (p.108). Si la interpretacion de Vacaspati sobre la
clasificacion de anumana en su Tattvakaumudi se considera una explicacion correcta del Samkhyakarika,
entonces I$varakrsna debe ser una persona diferente de Vindhyavasin, cuyas opiniones sobre anumana,
tal como se menciona en el Slokavartika, p. 393, son completamente diferentes. Incluso la propia
declaracion de Vacaspati en el Tatparyatika (pags. 109 y 131) sefala que su interpretacion alli no fue
correcta.

19 Pataijali's Mahabhasya, IV.1.3. (Benares edition).
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hemos esbozado aqui era conocido por Pataiijali, ya que en el Yogasutra .19 se hace

referencia a una visién del Samkhya similar a esta.

Desde el punto de vista de la historia de la filosofia, los sistemas Samkhya de Caraka
y Paficasikha son muy importantes; porque muestran una etapa de pensamiento
transicional entre las ideas de los Upanisad y la doctrina Samkhya ortodoxa,
representada por Iévarakrsna. Por un lado, su doctrina de que los sentidos son
materiales, que los efectos se producen solo como resultado de sus aplicaciones
sobre los objetos y que purusa es inconsciente, lo relaciona estrechamente con el
Nyaya y, por otro lado, sus conexiones con el budismo parecen ser mas cercanas que

en el Samkhya ortodoxo.

Tenemos noticias del Sastitantrasastra como una de las obras mas antiguas del
Samkhya. Esto se menciona en el Ahirbudhnya Samhita como conteniendo dos libros

de treinta y dos y veintiocho capitulos2°.

Una cita del Rajavarttika (una obra sobre la que no hay informacion concreta) en el
comentario de Vacaspati Misra sobre el Samkhyakarika (72) dice que se llamaba
Sastitantra porque trataba de la existencia de prakrfi, su unidad, su distincion de los
purusas, su razén de ser para los purusas, la multiplicidad de purusas, la conexion con
los purusas y la separacion de ellos, la evolucion de las categorias, la inactividad de
los purusas, los cinco viparyyayas, los nueve fustis, los veintiocho tipos de defectos de

los érganos y los ocho siddhis?!.

20 Ahirbudhnya Samita, pp. 108, no.

2 La doctrina de los viparyyaya, tusti, los defectos de los 6rganos y los siddhi se menciona en el
Karika de Tévarakrsna, pero los he omitido en mi descripcién del Samkhya, ya que tienen poca
importancia filosofica. Los viparyyaya (conocimiento falso) son cinco, a saber, avidya (ignorancia), asmita
(egoismo), raga (apego), dvesa (antipatia), abhinivesa (amor propio), que también se llaman famo, moha,
mahamoha, tamisra y andhatamisra. Estos son de nueve tipos de fusf, como la idea de que no es
necesario ningun esfuerzo, ya que prakrfi misma nos conducira a la salvacién (ambhas), que no es
necesario meditar, ya que es suficiente si renunciamos a la vida de familia (salila) , que no hay prisa, que
la salvacion vendra a su debido tiempo (megha), que la liberacion sera resuelta por el destino (bhagya), y
la satisfaccion que conduce a la renuncia que proviene de cinco causas distintas, como por ejemplo los
problemas para ganar dinero (para) y para proteger el dinero ganado (supara), el deterioro natural de
cosas obtenidas para el disfrute (pargpara), el aumento de los deseos que conduce a mayores
decepcines (anuttamambhas), toda ganancia que produce dafios a otros (uttamambhas). Esta renuncia
procede de consideraciones externas con aquellos que consideran prakrtiy sus evoluciones como el “si-
mismo”. Los siddhis o poderes extraordinarios son ocho en nimero, a saber. (i) lectura de escrituras

(tara), (i) indagacion sobre su significado (sufara), (3) razonamiento apropiado (faratara), (4) corroboracion
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Pero el contenido del Sastitantra citado en el Ahirbudhnya Sambhita difiere del mismo,
de lo cual se desprende que el Samkhya del Sastitantra al que se hace referencia en
el Ahirbudhnya Samhita tenia un caracter teista que se asemejaba a la doctrina de los
Vaisnavas Paficaratra y, ademas, el Ahirbudhnya Samhita afirma que la teoria del
Samkhya de Kapila era de un Vaisnava. Vijiana Bhiksu, el mayor exponente del
Samkhya, dice repetidamente en su obra Vijianamrta Bhasya que el Samkhya era
originalmente teista, y que el Samkhya ateo es solo un praudhivada (un intento
exagerado para demostrar que no es necesaria la figura de isvara para explicar el
proceso del mundo) aunque el Mahabharata sefala que la diferencia entre Samkhya y
Yoga es que el primero es ateo, mientras que el segundo es teista. La discrepancia
entre los dos relatos de Sastitantra sugiere que el Sastitantra original mencionado en

Ahirbudhnya Sambhita fue posteriormente revisado y considerablemente cambiado.

Esta suposicion es corroborada por el hecho de que Gunaratna menciona el
Sastitantroddhara (edicién revisada del Sastitantra) entre las obras importantes del
Samkhya en lugar del Sastitantra?2. Probablemente el primer Sastitantra se perdio

incluso antes del tiempo de Vacaspati.

Si creemos que el Sastitantra mencionado en el Ahirbudhnya Samhita es en todas sus
partes esenciales el mismo trabajo compuesto por Kapila y que se basa fielmente en
sus ensefanzas, entonces debemos suponer que el Samkhya de Kapila fue teista2.
Es probable que su discipulo Asuri tratara de popularizarlo, pero parece que se
produjo un gran cambio cuando Paficasikha, el discipulo de Asuri, se enfrentd a él,
pues sabemos que su doctrina diferia de la tradicional en muchos e importantes
aspectos. En el Samkhyakarika (70) se dice que dividi6 la doctrina en muchas partes
(tena bahudhakrtam tantram). El significado exacto de esta referencia es dificil de
adivinar. Podria significar que reescribié el Sastitantra original en varios tratados. Es
un hecho admitido que la mayoria de las escuelas vaisnavas aceptaron la forma de la

cosmologia Samkhya, que es la misma en la mayoria de las divisiones principales.

de las propias ideas con las ideas de los maestros y otros estudiosos del mismo campo (ramyaka), (5)
purificacion de la mente mediante la practica prolongada (sadamudita). Los otros tres siddhis llamados
pramoda, mudijta y modamana conducen directamente a la separacion entre prakrti y purusa. Los
veintiocho defectos de los sentidos son los once defectos de los once sentidos y los diecisiete tipos de
defectos del entendimiento que corresponden a la ausencia de siddhis y la presencia de tustis. Los
viparyyayas, tustis y los defectos de los 6rganos son obstaculos en el camino hacia la obtencion de la
meta del Samkhya.

22 Tarkarahasyadipika, p. 109.

23 Matsyapurana, V. 28.
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Esto justifica la suposicidon de que la doctrina de Kapila fue probablemente teista. Pero
hay algunos otros puntos de diferencia entre el Kapila y el Patainjala Samkhya (Yoga).
La uUnica suposicion que se puede aventurar es que Pafcasikha probablemente
modifico la obra de Kapila de manera atea y la transmitié como propia de Kapila. Si
esta suposicion se considera razonable, entonces tenemos tres estratos de Samkhya:
primero uno teista, cuyos detalles se pierden, pero que se mantiene de forma
modificada por la escuela Patanjala de Samkhya, el segundo como una modificacion
atea representada por Pancasikha y, finalmente, una tercera modificacion atea como

el sistema ortodoxo Samkhya.

Un cambio importante en la doctrina Samkhya parece haberlo introducido VijAiana
Bhiksu (siglo XVI A.D.) con su tratamiento de los gunas como realidades separadas.
Yo mismo he aceptado esta interpretacion del Samkhya como la mas racional y
filoséfica, y por lo tanto la he seguido para conectar los sistemas de Kapila y la escuela
Patanjala de Samkhya. Pero debe senalarse que originalmente la nocién de los gunas
se aplico a diferentes tipos de estados mentales buenos y malos, y luego se
supusieron para formar el mundo objetivo por un lado y la totalidad de la psique
humana por otro. Vijiiana Bhiksu y el escritor vaisnava Venkata2* trataron de dar una
explicacion sistematica de los gunas en dos lineas diferentes. Igual que la filosofia
Yoga compilada por Patafjali y comentada por Vyasa, Vacaspati y Vijiana Bhiksu, de
acuerdo con la doctrina Samkhya explicada por Vacaspati y Vijiana Bhiksu, en la
mayoria de los puntos he preferido referirme a ellas como las escuelas Samkhya de
Kapila y Patafjali y las he tratado juntas, una regla que fue seguida por Haribhadra en

su Saddarsanasamuccaya.

Los otros importantes maestros Samkhya mencionados por Gaudapada son Sanaka,

Sananda, Sanatana y Vodhu. No se sabe nada sobre su historia o doctrinas.

Samkhyakarika, Samkhyasitra, Vacaspati Misra y Vijiiana Bhiksu.

Es necesaria una explicaciéon en lo que respecta a mi interpretacion del sistema
Samkhya-Yoga. El Samkhyakarika es el texto mas antiguo de Samkhya sobre el que
tenemos comentarios de escritores posteriores. El Samkhyasutra no se relaciona con
ningun escritor hasta que fue comentado por Aniruddha (siglo XV d.C.). Incluso

Gunaratna del siglo XIV d.C. que hizo alusiones a una serie de obras de Samkhya, no

24 La filosofia de Venkata se tratara en el segundo volumen del presente trabajo.
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hizo ninguna referencia al Samkhyasutra, y ningun otro escritor destacado antes de
Gunaratna parece haber hecho referencia alguna al Samkhyasutra. La conclusion
natural, por lo tanto, es que probablemente estos sdifras fueron escritos algun tiempo
después del siglo XIV. Pero no hay evidencia positiva que demuestre que fue un
trabajo tan tardio como del siglo XV. Se dice al final del Samkhyakarika de I$varakrsna
que los karikas exponen la doctrina Samkhya excluyendo las refutaciones de las
doctrinas de otras personas y las parabolas vinculadas al Samkhya original, el
Sastitantrasastra. Los Samkhyasutras contienen refutaciones de otras doctrinas y
también cierta cantidad de parabolas. No resulta improbable que estas fueran
recogidas de alguna obra samkhya anterior que ahora esté perdida. Podrian
pertenecer a una edicion posterior del Sastitantrasastra (Sastitantroddhara como lo

menciona Gunaratna), pero se trata de una mera conjetura.

No hay ninguna razon para suponer que la doctrina Samkhya encontrada en los sdfras
difiera de manera importante de la doctrina Samkhya tal como se encuentra en el
Samkhyakarika. El unico punto de importancia es que los Samkhyasitras sostienen
que cuando los Upanisads se referian a una inteligencia pura y absoluta, querian
referirse a la unidad como purusas inteligentes, distinta de la unidad como gunas.
Puesto que la naturaleza de todos los purusas era inteligencia pura, se hablaba de
ellos en los Upanisads como uno, ya que todos ellos forman la categoria o clase de
inteligencia pura, y por lo tanto, en cierto sentido, pueden considerarse como uno solo.
Este ajuste no se encuentra en el Samkhyakarika. Este es, sin embargo, un caso de
omisién y no de diferencia. Vijiana Bhiksu, el comentarista del Samkhyasutra, estaba
mas inclinado al Samkhya o Yoga teista que al Samkhya ateista. Esto se corrobora
por sus propios comentarios en el Samkhyapravacanabhasya, el Yogavarttika y el
Vijhianamrtabhasya (un comentario independiente sobre los Brahmasutras de
Badarayana en la linea del Samkhya teista). El punto de vista de Vijiana Bhiksu no
podria llamarse propiamente una vision completa del Yoga, porque estaba mas de
acuerdo con las opiniones de la doctrina Samkhya de los Puranas, donde se dice que
tanto los diversos purusas como la prakrti se fusionan al final en isvara, dando lugar
nuevamente al proceso creativo de prakrti al final de cada pralaya. No pudo evitar los
argumentos especialmente ateos de los Samkhyasutras, pero remarcé que estos
fueron utilizados solo para mostrar que el sistema Samkhya dio una explicacion tan
racional que incluso sin la intervencion de un /Svara podia explicar todos los hechos.
Vijhiana Bhiksu en su interpretacion del Samkhya diferia en muchos puntos de
Vacaspati, y es dificil decir quién tiene razén. Vijiana Bhiksu tiene la ventaja de que ha

tratado de dar interpretaciones audaces sobre algunos puntos dificiles en los que
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Vacaspati permanecié en silencio. Me refiero principalmente al concepto de la
naturaleza de los gunas, que pienso que es lo mas importante en el Samkhya. Vijhana
Bhiksu describio los gunas como realidades o sustancias extremadamente sultiles,
pero Vacaspati y Gaudapada (el otro comentarista de la Samkhyakarika)
permanecieron en silencio sobre este punto. No hay nada en sus interpretaciones que
proceda en contra de la interpretacion de Vijfiana Bhiksu, pero mientras ellos callaron
en cuanto a cualquier explicacién definitiva sobre la naturaleza de los gunas, Bhiksu

finalmente presentd una interpretacion muy satisfactoria y racional de su naturaleza.

Como no se encuentra ninguna explicacion definitiva de los gunas en ningun otro
trabajo anterior a Bhiksu, es muy probable que este asunto no haya sido resuelto
antes satisfactoriamente. Ni Caraka ni el Mahabharata explican la naturaleza de los
gunas. Pero la interpretacion de Bhiksu se ajusta muy bien a todo lo que se conoce
sobre las manifestaciones y el funcionamiento de los gunas en los primeros
documentos. Por lo tanto, he aceptado la interpretacion de Bhiksu al dar mi explicacién
de la naturaleza de los gunas. El Karika habla de los gunas como siendo de la
naturaleza del placer, dolor y torpeza (saftva, rajas'y tamas). También describe saftva
como luz e iluminacion, rgjas como de la naturaleza de la energia y causa del
movimiento, y famas como pesado y obstructivo. Vacaspati simplemente parafrasea
esta declaracion de la Karika, pero no entra en ninguna otra explicacién. La
interpretacion de Bhiksu encaja bien con todo lo que se conoce sobre los gunas,
aunque es muy posible que esta vision no coincidiese con la primera, y cuando se

formulé la doctrina Samkhya original, hubiese cierta vaguedad en cuanto a los gunas.

Hay algunos otros puntos en los que la interpretacion de Bhiksu difiere de la de
Vacaspati. Los mas importantes se mencionan a continuacion. El primero es la
naturaleza de la conexion de buddhi con purusa. VVacaspati sostiene que no hay
contacto (samyoga) de ningun buddhi con purusa, sino que el reflejo de purusa se
capta en buddhi en virtud del cual buddhi se vuelve inteligible y se transforma en
conciencia. Pero este punto de vista esta abierto a la objecion de que no explica como
se puede decir que purusa es el experimentador de los estados conscientes de
buddhi, ya que su reflejo en buddhi es meramente una imagen, y no puede haber una
experiencia (bhoga) solo sobre la base de esa imagen sin ninguna conexién real de
purusa con buddhi. La respuesta de Vacaspati Misra es que no hay contacto de los
dos en el espacio y el tiempo, sino que su proximidad (samnidhi) se refiere solo a un
tipo especifico de aptitud (yogyatd) en virtud de la cual purusa, aunque permanece

distante, todavia se siente unido e identificado con buddhi, y como resultado de ello,
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los estados de buddhi aparecen como atribuidos a una persona. Vijiana Bhiksu difiere
de Vacaspati y dice que si se admite ese tipo de conexién especial, entonces no hay
ninguna razon por la cual purusa deberia privarse de esa conexiéon en el momento de
la liberacion, y por lo tanto no habria liberacion en absoluto, pues al encontrarse la
conexidn en purusa, no podria ser despojada de él, y continuaria siempre disfrutando
de las experiencias representadas en buddhi. Vijiana Bhiksu sostiene que existe una
conexion real de purusa con buddhi en cualquier estado cognitivo. Tal conexion entre
purusa y buddhi no significa necesariamente que el primero sea responsable de
cambiar a causa del segundo, pues la conexion y el cambio no son sinénimos. Cambio
significa surgimiento de nuevas cualidades. Es buddhi quien sufre cambios, y cuando
estos cambios se reflejan en purusa, existe la nocibn de una persona o
experimentador en purusa, y cuando purusa se refleja nuevamente en buddhi, el
estado de buddhi aparece como un estado consciente. Bhiksu piensa que los sentidos
pueden percibir directamente las cualidades concretas de las cosas sin ninguna
intervencion de manas, mientras que Vacaspati le atribuye a manas el poder de
ordenar los datos sensoriales en un orden definido y de determinar los datos
sensoriales indeterminados. Con él, en la primera etapa del conocimiento se presentan
por primera vez los materiales sensoriales indeterminados, en la siguiente etapa hay
asimilacion, diferenciacion y asociacion mediante la cual los materiales indeterminados
son ordenados vy clasificados gracias a la actividad de manas llamada samkalpa que
coordina las sensaciones materiales indeterminadas en formas concretas perceptuales
y conceptuales como nociones de clase con caracteristicas particulares. Bhiksu que
supone que el caracter determinado de las cosas es percibido directamente por los
sentidos tiene que asignar necesariamente una posicion subordinada a manas como si

fuera solo la facultad del deseo, la duda y la imaginacion.

Puede que no esté fuera de lugar mencionar aqui que hay uno o dos pasajes en el
comentario de Vacaspati sobre el Samkhyakarika que parecen sugerir que
consideraba que el ego (ahamkara) producia la serie subjetiva de los sentidos y la
serie objetiva del mundo externo gracias a una especie de deseo o voluntad, pero no
concluy6 esta doctrina, y por lo tanto no es necesario ampliarla. También hay una
diferencia de opinidn con respecto a la evolucién de los fanmatras a partir de mahat,
pues contrariamente a la opinion del Vyasabhasya y Vijiana Bhiksu, etc., Vacaspati
sostiene que de mahat deriva ahamkara y de ahamkara los fanmatras®. Vijiana

Bhiksu sostiene sin embargo que tanto la separacion de ahamkara como la evolucion

25 Ver mi “Study of Patafjali”, p. 60 y ss.
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de los tanmatras tienen lugar a partir de mahat, y como me parece lo mas razonable,
he seguido esta interpretacion. Hay otros puntos de menor diferencia sobre la doctrina

Yoga entre Vacaspati y Bhiksu que no tienen mucha importancia filosofica.

Yoga y Pataiijali.

La palabra yoga la encontramos en el Rg-Veda en varios sentidos, tales como yugo o
aparejo, logro de lo imposible, conexion, y otros. El sentido de yugo no es tan
frecuente como los ofros sentidos; pero es cierto, sin embargo, que la palabra se
utilizé en este sentido en el Rg-Veda y en obras védicas posteriores como el
Satapatha Brahmana y el Brhadaranyaka Upanisad®. La palabra tiene otro derivado

“yugyd’ en la literatura sanscrita posterior?”.

Con el desarrollo de las ideas religiosas y filosoficas en el Rg-Veda, encontramos que
las austeridades religiosas en general fueron muy valoradas. 7gpas (ascetismo) y
brahmacarya (voto sagrado de celibato y estudio de por vida) fueron consideradas

como las mayores virtudes y consideradas como facilitadoras del poder mas elevado?8.

A medida que estas ideas de ascetismo y autocontrol crecian en importancia, la fuerza
de las perecederas pasiones se sentia tan incontrolable como la de un brioso caballo,
y asi comenzo a aplicarse la palabra yoga que originalmente se aplicaba al control de

los caballos, al control de los sentidos=°.

En la época de Panini, la palabra yoga habia alcanzado su significado técnico y
distinguia esta raiz “yuj samadhau’ (yuj en el sentido de concentracion) de “yujir yoge’
(raiz yujir en el sentido de conexidn). Yujen el primer sentido rara vez se utiliza como
verbo. Es mas o menos una raiz imaginaria para la derivaciéon etimoldgica de la

palabra yoga3°.

26 Comparar R.V. 1.34.9 / VII. 67.8 / 111.27. 1l / X.30.11 / X.114.9 / IV.24.4 / 1.5.3 / 1.30-7; Satapatha
Brahmana 14.7.1.11.

27 Probablemente sea una antigua palabra Arya; comparar German Joch, A.S. geoc, Latin jugum.

28 Consultar Chandogya 111.17.4; Brh. 1.2.6, Brh. 111.8.10; Taitt. 1.9. I/111.2.1/111.3.1; Taitt. Brah. 11.2.3.3;
R.V. X.129; Satap. Brah. X1.5.8.1.

2 Katha I11.4. Los sentidos son los caballos y lo que captan son sus objetos. Maitr. 2.6. Los sentidos

conativos son sus caballos.
30 Yugyah deriva de la raiz yujir yoge y no de yuja samadhau. Una consideracion de la regla de

Panini “Tadasya brahmacaryam”, V.1.94 demuestra que no solo los diferentes tipos de ascetismo y rigor
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En el Bhagavadgita, encontramos que la palabra yoga ha sido utilizada no solo en
conformidad con la raiz “yuj-samadhad’ sino también con “yujir yoge®. Esta ha sido la
fuente de cierta confusion para los lectores de la Bhagavadgita. Al yogui en el sentido
de persona absorta en meditacion se lo considera con extrema veneracion. Una de las
principales caracteristicas del uso de esta palabra radica en que el Bhagavadgita trat
de marcar un camino intermedio entre la austera disciplina de abstraccion meditativa
por un lado y el curso de los deberes de la accidn sacrificial de un adorador védico en
la vida corriente de un nuevo tipo de yogui (evidentemente de yujir yoge) por el otro,
quien deberia combinar en si mismo las mejores partes de los dos caminos , dedicarse
a sus deberes y, sin embargo, abstraerse de todos los motivos egoistas asociados con

los deseos.

Kautilya en su Arthasastra al enumerar las ciencias filosoficas de estudio cita el
Samkhya, el Yoga y el Lokayata. Los sdfras budistas mas antiguos (por ejemplo,
Satipatthanasutta) estan completamente familiarizados con las etapas de la
concentracion yoga. Por lo tanto, podemos inferir que la concentracion y el Yoga se
habian desarrollado como método técnico de absorcion mistica algun tiempo antes de
Buda.

Con respecto a la conexion del Yoga con el Samkhya, tal como se encuentra en los
Yogasutra de Patafjali, es realmente dificil llegar a una conclusion definitiva. La
ciencia de la respiracion habia llamado la atencibn en muchos de los primeros
Upanisads, aunque probablemente no se habia desarrollado ninguna forma
sistematica del pranayama (un sistema de control de la respiracion) del Yoga. Solo
cuando llegamos al Maitrayant encontramos que el método Yoga habia alcanzado un
desarrollo sistematico. Los otros dos Upanisads en los que se pueden encontrar ideas
de Yoga son el Svetadvatara y el Katha. Es realmente curioso notar que estos tres
Upanisads del Krsna Yajurveda, donde encontramos referencia a los métodos de
Yoga, son los unicos donde encontramos referencias claras también a los principios
Samkhya, aunque las ideas Samkhya y Yoga no aparecen alli relacionadas entre ellas

0 asociadas como partes del mismo sistema.

Pero hay un pasaje notable en el Maitrayani en la conversacion entre Sakyayana y

Brhadratha donde encontramos que la metafisica Samkhya se presentaba en algunos

que se definié como brahmacarya prevalecian en el pais en ese momento (Panini, como Goldstiicker ha
demostrado, era prebudista), sino que asociados con estos habia crecido un sistema definido de disciplina

mental que pasé a denominarse Yoga.
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lugares para explicar la validez de los procesos de Yoga, y parece por lo tanto que la
asociacion y el injerto de la metafisica Samkhya en el sistema de Yoga como base, fue
el trabajo de los seguidores de esta escuela de ideas que posteriormente fue
sistematizada por Patafjali. Asi, Sakyayana dice: “Algunos afirman que son los gunas
los que a través de sus diferencias de naturaleza esclavizan la voluntad, y que la
liberacion ocurre cuando la falta de la voluntad ha sido eliminada, porque se observa
con la mente, y todo lo que llamamos deseo, imaginacion, duda, creencia,
incredulidad, certeza, incertidumbre, verglienza, pensamiento, miedo, todo ello es
nada mas que mente. Llevado por las olas de las cualidades oscurecidas en su
imaginacion, inestable, voluble, lesionado, lleno de deseos, titubeando acepta la
creencia, cree que yo soy él, esto es mio, y se encadena a si mismo por si mismo,
igual que un pajaro en una red. Por lo tanto, un hombre que posee voluntad,
imaginacion y creencias se encuentra esclavizado, y el que es lo opuesto esta
liberado. Por esta razon, la prueba de la liberaciéon es que la persona se mantenga
liberada de la voluntad, la imaginacion y las creencias, este es el camino que lleva a
Brahman, esta es la apertura de la puerta, y a través de ella ira a la otra orilla mas alla
de la oscuridad. Entonces, todos los deseos se cumplen. Y por esto, se cita el verso:
“Cuando los cinco instrumentos de conocimiento permanecen quietos junto con la
mente, y cuando el intelecto no se mueve, eso se conoce como el estado mas

elevado”’.

El examen de algunos Yoga Upanisads tales como Sandilya, Yogatattva,
Dhyanabindu, Hamsa, Amrtanadnda, Varaha, Mandala Brahmana, Nadabindu y
Yogakundali, demuestra que la practica del Yoga habia sufrido diversos cambios en

diferentes escuelas, pero ninguno de ellos muestra predileccion por el Samkhya.

31 Vatsyayana, sin embargo, en su bhasya en el Nyaya sutra, 1.1.29, distingue el Samkhya del Yoga
de la siguiente manera: El Samkhya sostiene que nada puede nacer ni ser destruido, no puede haber
ningun cambio en la inteligencia pura. Todos los cambios se deben a cambios en el cuerpo, los sentidos,
manasy los objetos. El yoga sostiene que toda la creacion se debe al karma de purusa. Dosas (pasiones)
y pravriti (accion) son la causa del karma. Las inteligencias o almas (cefana) estan asociadas con las
cualidades. El no ser puede existir y lo que se produce puede destruirse. Esta doctrina es de hecho
bastante diferente del Yoga del Vyasabhasya. Estd méas cerca al Nyaya en sus doctrinas. Si la afirmacién
de Vatsyayana es correcta, pareceria que la doctrina de que existe un propdsito moral en la creacion la
adoptdé el Samkhya del Yoga. Las observaciones de Udyotakara sobre el mismo sdfra no indican una
diferencia, sino un acuerdo entre el Samkhya y el Yoga sobre la doctrina de los /ndriyas que son
“abhautika’. Curiosamente, Vatsyayana cita un pasaje del Vyasabhasya, Il1.13, en su bhasya, 1.11.6, y lo

critica como autocontradictorio (viruddha).
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De esta forma, las practicas de Yoga evolucionaron de acuerdo con las doctrinas de
Saivas y Saktas y asumieron una forma peculiar como el Mantrayoga; también se
desarrollaron en otra direccion como el Hathayoga, que se suponia que producia
hazafas misticas y magicas a través de repetidas practicas de elaborados ejercicios
psicosomaticos, que también estaban asociados con la curacién y otros poderes
sobrenaturales. El Yogatattva Upanisad afirma que hay cuatro clases de yoga:
Mantrayoga, Layayoga, Hathayoga y Rajayogas32. En algunos casos, encontramos que
hubo un gran intento de asociar el Vedantismo con estas practicas misticas. La
influencia de estas practicas en el desarrollo del Tantra y otras formas de adoracién
fue también muy grande, pero no vamos a considerarlas porque tienen poca

importancia filoséfica y ninguna relacion con nuestro actual trabajo.

De la escuela Patanjala del Samkhya, que es el Yoga con el que ahora nos ocupamos,
Patanjali fue probablemente la persona mas notable, ya que no solo recopilo las
diferentes practicas de Yoga y también las diversas ideas que fueron o podrian ser
asociadas con el Yoga, sino que las adapt6 a todas dentro de la metafisica Samkhya,
y les dio la forma en que nos han sido transmitidas. Vacaspati y Vijiana Bhiksu, los
dos grandes comentaristas del Vyasabhasya, concuerdan con nosotros al sostener
que Patanjali no fue el fundador del Yoga, sino un compilador. El estudio analitico de
los sdtras también anade la conviccion de que los sdfras no son ningun intento
original, sino una compilacién magistral y sistematica que se complementd con
adecuadas contribuciones. La manera sistematica en que se redactan los tres
primeros capitulos a modo de definicidén y clasificacion muestra que los componentes
ya existian y que Patafijali solo los sistematizé. No hubo ningun celo misionero, ningun
intento de derrocar las doctrinas de otros sistemas, excepto en la medida en que
pudieran entrar a modo de explicacion del sistema. Pataijali ni siquiera se muestra
ansioso por establecer el sistema y solo se dedica a sistematizar los hechos tal como
los tenia. La mayoria de las criticas contra los budistas tienen lugar en el ultimo

capitulo.

Las doctrinas del Yoga se describen en los primeros tres capitulos, y esta parte se
separa del ultimo capitulo donde se critican los puntos de vista de los budistas; la

colocacion de un “/f7’ (palabra para expresar la conclusién de cualquier trabajo) al final

52 El autor de Yoga Jaigisavya escribio el “Dharanasastra”, que trataba el Yoga mas a la manera del
Tantra que a la de Patafjali. Menciona diferentes lugares en el cuerpo (por ejemplo, corazon, garganta,
punta de la nariz, paladar, frente, centro del cerebro) que son centros de energia donde hay que

concentrarse. Ver el Tatparyatika de Vacaspati o el bhasya de Vatsyayana sobre el Nyaya sitra, 111.11.43
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del tercer capitulo es evidentemente para indicar la conclusion de su compilacion de
Yoga. Por supuesto, hay otro “/& al final del cuarto capitulo para manifestar la
conclusion de todo el trabajo. La hipétesis mas legitima parece ser que el ultimo
capitulo es una adicidon posterior de una mano distinta a la de Patafjali que estaba
ansiosa por proporcionar algunos argumentos nuevos que se consideraron necesarios
para el fortalecimiento de la posicion del Yoga desde un punto de vista interno, asi
como para asegurar la fuerza del Yoga a partir de los supuestos ataques de la
metafisica budista. Se observa también un notable cambio de estilo (debido a su
caracter suplementario o a la manipulacion de una mano extrana) del ultimo capitulo

en comparacion con el estilo de los otros tres.

Los sufras, 30-34, del ultimo capitulo parecen repetir lo que ya se ha dicho en el
segundo capitulo y algunos de los temas presentados son tales que bien podrian
haberse tratado de una manera mas relevante en relacién con discusiones similares
en los capitulos anteriores. ElI alcance de este capitulo también es
desproporcionadamente pequefio, ya que contiene solo 34 sdifras, mientras que el

numero promedio de sdifras en otros capitulos oscila entre 51 y 55.

Ahora tenemos que enfrentarnos a la problematica cuestion de la posible fecha de
este conocido autor de Yoga, Patanjali. Weber habia tratado de conectarlo con Kapya
Patamchala del Satapatha Brahmana33; en el Varttika de Katyayana recogemos el
nombre de Pataijali, que los comentaristas posteriores explican como patantah
anijalayah yasmai (para quienes las manos se juntan en sefal de reverencia), pero es
realmente dificil llegar a una conclusién simplemente por la similitud de los nombres.
Sin embargo, hay otra teoria que identifica al escritor del gran comentario sobre Panini
llamado Mahabhasya con el Patafjali de los Yogasutra. Esta teoria ha sido aceptada
por muchos eruditos occidentales probablemente por la solidez de algunos
comentaristas indios que identificaron a los dos Patafjalis. De ellos, uno es el escritor
de la Patafnjalacarita (Ramabhadra Diksita) que no pudo haber vivido antes del siglo
XVIII. El otro es el citado en el comentario de Sivardma sobre Vasavadatta que

Aufrecht asigna al siglo XVIII.

Los otros dos son el rey Bhoja de Dhar y Cakrapanidatta, el comentarista del Caraka,
que pertenecieron al siglo Xl d.C. Asi Cakrapani dice que se postra ante Ahipati (rey
mitico de las serpientes el cual elimind los defectos de la mente, el habla y el cuerpo

con su Patanjala Mahabhasya y la revision de Caraka. Bhoja dice: “Gloria a las

33 Weber's History of Indian Literature, p. 223 n.
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luminosas palabras de ese ilustre soberano Ranaramgamalla que al componer su
gramatica, al escribir su comentario sobre Patanjala y al producir un tratado sobre
medicina llamado Rajamrgafka, igual que el sefior de las serpientes, ha eliminado las
impurezas del habla, mente y cuerpo”. El himno de adoracion de Vyasa (que incluso
los eruditos ortodoxos consideran una interpolacion) también se basa en la misma
tradicion. Por lo tanto, es posible que los comentaristas indios posteriores hayan
confundido a los tres Patafjalis, el gramatico, el compilador de Yoga y el escritor
médico a quien se le atribuye el libro conocido como Patanjalatantra, y que ha sido
citado por Sivadasa en su comentario sobre el Cakradatta, en relacion con la fusion de

los metales.

Sin embargo, el profesor J. H. Woods, de la Universidad de Harvard esta en cierto
modo justificado por su falta de decision en identificar al gramatico con el compilador
de Yoga en base a las escasas evidencias de estos comentaristas. Es realmente
curioso notar que los grandes comentaristas de la escuela de gramatica tales como
Bhartrhari, Kaiyyata, Vamana, Jayaditya, Nagesa, etc. guardan silencio sobre este
punto. Este es, de hecho, un punto en contra de la identificacién de los dos Patafijalis
por parte de algunos comentaristas de yoga y médicos de época posterior. Y aunque
apareciesen disponibles otras pruebas que fuesen en contra de tal identificacion, no

podriamos pensar que el gramatico y el escritor de Yoga sean la misma persona.

Veamos ahora si el trabajo gramatical de Pataijali contiene algo que pueda
conducirnos a pensar que él no era la misma persona que el compilador de Yoga. El
profesor Woods supone que el concepto filosofico de sustancia (dravya) de los dos
Patanjalis difiere y, por lo tanto, no se pueden identificar. Sostiene que dravya se
describe en el Vyasabhasya en un solo lugar como la unidad de especies y cualidades
(sa@manyavisesatmaka), mientras que el Mahabhasya sostiene que dravya denota un
género y también cualidades especificas de acuerdo con la presién o el énfasis puesto
de cada lado. No creo que estas ideas sean totalmente antagdnicas. Ademas,
sabemos que estos dos puntos de vista también los contemplaban Vyadi y
Vajapyayana (Vyadi sostiene que las palabras indican cualidades o dravya y
Vajapyayana defiende que las palabras indican especie)34. Incluso Panini expresaba
estas dos ideas de forma diferente en “jatyakhyayamekasmin
bahuvacanamanyatarasyam’ y “sardpanamekasesamekavibhaktad’, y Pataijali, el

autor del Mahabhasya, se limit6 a combinar estos dos puntos de vista. Esto no

34 Pataijali's Mahabhasya, 1.1.64.
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demuestra que se oponga a la opinién del Vyasabhasya, aunque debemos recordar
que incluso si lo hiciera, eso no probaria nada con respecto al compilador de los
sutras. Ademas, cuando leemos que se habla de dravya en el Mahabhasya como ese
objeto que es un tipo especifico del conglomerado de sus partes, asi como una vaca lo
es de su cola, cascos, cuernos, etc. “yatsasnalarigulakakudakhuravisanyarthardpani’,
se nos recuerda su similitud con “ayufasiddhavayavabhedanugatah samdahah
dravyani? (un conglomerado de partes interrelacionadas se llama dravya) en el
Vyasabhasya. Por lo que he investigado en el Mahabhasya, no he podido descubrir
nada alli que pueda garantizarnos que los dos Pataijalis no puedan ser idénticos. No
hay duda de que hay muchas divergencias de opinién aparentes, pero incluso en éstas
son solo las opiniones tradicionales de los antiguos gramaticos las que estan
expuestas y reconciliadas, y para nosotros no estaria en absoluto justificado juzgar
algo sobre las opiniones personales del gramatico. También estoy convencido de que
el autor del Mahabhasya conocia la mayoria de los puntos importantes de la
metafisica Samkhya-Yoga; como ejemplos puedo referirme a la teoria de los guna
(1.2.64, IV.1.3), a la samkhya dictum de ex nihilo nihil fit (1.1.56), a las ideas sobre el
tiempo (11.2.5, 111.2.123), a la idea del retorno de similares a similares (1.1.50), a la idea
de cambio, vikara, como produccion de nuevas cualidades gunantaradhana (V.1.2,
V.1.3) y la distincion entre J/ndriva y buddhi (111.3.133). Podemos afadir que el
Mahabhasya concuerda con el punto de vista del Yoga con respecto al Sphotavada,
que no es comun en ninguna otra escuela de filosofia india. También existe una
similitud externa, que a diferencia de cualquier otra obra, ambas comienzan sus
trabajos de manera similar (atha yoganusasanam y atha sabdanusasanam) “ahora
comienza la compilacion de las instrucciones sobre Yoga” (Yogasutra) y “ahora

comienza la compilacion de las instrucciones sobre las palabras” (Mahabhasya).

Se puede notar mas a este respecto que los argumentos que el profesor Woods ha
aducido para asignar la fecha de los Yogasutra entre el 300 y 500 d.C. no son del todo
concluyentes, ya que tienen una base débil; porque, en primer lugar, si los dos
Patanjalis no pueden identificarse, no se deduce que el compilador del Yoga deba
considerarse necesariamente mas tardio; en segundo lugar, la supuesta referencia
budista3 se encuentra en el cuarto capitulo que, como he demostrado anteriormente,

es una interpolacion posterior; en tercer lugar, incluso si fueron escritos por Patafjali

35 Es importante notar que la referencia budista mas importante
nacaikacittatantramvastutadapramanakamtadakimsyat (IV.16) fue probablemente wuna linea del
Vyasabhasya, ya que Bhoja, que habia consultado muchos comentarios como dice en el prefacio, no lo

cuenta como un sdira.
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no se puede deducir que, ya que Vacaspati describe la escuela opuesta como del tipo
VijAianavadin, debamos inferir que los sdfras se refieren a Vasubandhu o incluso a
Nagarjuna, pues las ideas que han sido refutadas en los sdifras se habian desarrollado

mucho antes de la época de Nagarjuna.

Comprobamos entonces que, aunque no aceptemos la tradiciéon de los comentaristas
posteriores como fundamento suficiente para identificar a los dos Patanjalis, tampoco
podemos afirmar nada de un estudio critico comparativo entre los Yogasutra y el texto
del Mahabhasya que nos incline a pensar que el compilador de los Yogasutra aparecio

mas tarde que el otro Patanjali.

Posponiendo nuestro punto de vista sobre la época de Patanjali, el compilador de
Yoga, lamento tener que aumentar la confusion al considerar otro nuevo trabajo: el
Kitab Patanjal, del que habla Alberuni. Alberuni considera que esta obra es muy
famosa y la traduce junto con otro libro llamado Sanka (Samkhya) atribuido a Kapila.
Este libro fue escrito en forma de dialogo entre maestro y alumno, y es cierto que no
era exactamente los Yogasutra de Patafjali aunque ambos tenian el mismo objetivo, a
saber, la busqueda de la liberacion y la unién del alma con el objeto de meditacion. El
libro fue llamado por Alberuni Kitab Patanjal, que se traducira como el libro de
Patanjala, porque en otro lugar, hablando de su autor, pone una frase en persa que se
puede traducir como “el autor del libro de Patanjal”. También tenia acceso a un
elaborado comentario del cual Alberuni cita muchos extractos, aunque no nos dice el
nombre del autor. Trata de Dios, el alma, la esclavitud, el karma, la liberacion, etc., tal
como lo encontramos en los Yogasutra, pero la manera en que se describen estos
conceptos (en la medida en que puede juzgarse a partir de los copiosos extractos
suministrados por Alberuni) muestra que las ideas habian sufrido algun cambio

respecto de lo que podemos encontrar en los Yogasutra.

Siguiendo la idea de Dios en Alberuni, encontramos que conserva su caracter de ente
liberado atemporal, pero que habla, entrega los Vedas, muestra el camino hacia el
Yoga e inspira a los hombres de tal manera que puedan obtener mediante la
meditacion lo que les ensefd primero de forma tedrica. El nombre de Dios prueba su
existencia, porque no puede existir nada si su nombre existe y no la cosa en si. El

alma lo percibe y el pensamiento comprende sus cualidades. La meditacion consiste
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en adorarlo exclusivamente, y al practicarla de forma ininterrumpida el individuo llega a

la absorcion suprema con él y obtiene la bienaventuranza3.

La idea de alma es la misma que encontramos en los Yogasutra. La idea de
metempsicosis también es la misma. Se habla de los ocho siddhis (poderes
milagrosos) en la primera etapa de meditacion sobre la unidad con Dios. Luego siguen
las otras cuatro etapas de meditacion correspondientes a las cuatro etapas que
tenemos en los Yogasutra. Se proporcionan cuatro caminos diferentes para el logro de
la liberacion, de los cuales el primero es el abhyasa (practica) de Pataiijali, y el objeto
de este abhyasa es la unidad con Dios®. El segundo es vairagya, el tercero es la
adoracioén a Dios con el fin de buscar su favor en el logro de la salvacion (véase
Yogasutra, 1.23 y 1.29). El cuarto es una nueva aportacion, a saber la del rasayana o
alquimia. Con respecto a la liberacién, la vision es casi la misma que en los Yogasutra
11.25 y V.34, pero respecto del estado liberado se considera como absorcién en Dios o
ser uno con él. De acuerdo con los Upanisad, Brahman se concibe como un
urddhvamdla avaksakha asvattha (un arbol con las raices hacia arriba y las ramas
hacia abajo); la raiz superior es puro Brahman, el tronco es el Veda, las ramas son las
diferentes doctrinas y escuelas, sus hojas son los diferentes modos de interpretacion.
Su alimento proviene de las tres fuerzas; el objeto del adorador es abandonar el arbol

y volver a las raices.

La diferencia de este sistema con respecto a los Yogasutra es: (1) la concepcién de
Dios se ha elevado hasta tal punto que se ha convertido en el unico objeto de
meditacion, y la absorcion en él es la meta; (2) la importancia de yama® y niyama se
ha reducido al minimo; (3) se ha desestimado el valor de la disciplina yéguica como un
medio distinto de liberacién, aparte de cualquier conexién con Dios, tal como lo
encontramos en los Yogasutra; (4) la liberacion y el yoga se definen como la absorcion

en Dios; (5) la introduccion de Brahman; (6) se pierde de vista la importancia misma

36 Cf. Yogasitra 1.23-29 y I11.1.45. Los Yogasutra hablan de /isvara (Dios) como un purusa
eternamente emancipado, omnisciente y maestro de todos los maestros del pasado. Al meditar en él, se
eliminan muchos de los obstaculos como la enfermedad, etc., que se interponen en la practica del Yoga.
Se considera como uno de los objetos alternativos de concentracion. El comentarista Vyasa sefiala que
es el mejor objeto, ya que al ser atraido hacia el Yogui mediante su concentracién, desea que pueda
alcanzar facilmente la concentracién y, a través de él, la liberacion. No se da ningun argumento en los
Yogasutra de la existencia de Dios.

87 Cf. Yoga II.1.

38 Alberuni, en su obra sobre Samkhya, da una lista de prescripciones que practicamente es lo

mismo que yamay niyama, pero afirma que a través de ellos no se puede alcanzar la salvacion.
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del Yoga como control de los estados mentales (cittavrttinirodha), y (7) se presenta el

rasayana (alquimia) como uno de los medios de salvacion.

De acuerdo con lo anterior, podemos suponer que esta fue una nueva modificacion de
la doctrina Yoga sobre la base de los Yogasutra de Patafijali en la linea del Vedanta y
el Tantra, y como tal, probablemente sea la puerta de transicion a través de la cual
penetrd la doctrina del Yoga de los sdifras en un nuevo conducto de tal manera que
pudiera ser facilmente asimilada desde alli por desarrollos posteriores de las doctrinas
Vedanta, Tantra y Saiva®. Como el autor menciona el rasdyana como un medio de
salvacion, es muy probable que apareciera después de Nagarjuna, que fuese
probablemente la misma persona que escribi6 el Patafijala tantra que Sivadasa ha
citado en relaciéon con asuntos alquimicos y que Nagesa menciona como “Carake
Patanjalih”. También podemos suponer con algun grado de probabilidad que
Cakrapani y Bhoja, con referencia a este autor, se confundieran al identificarlo con el
autor del Mahabhasya. Igualmente es muy probable que Cakrapani, con su frase
‘patanjalamahabhasyacarakapratisamskriaifi’ se refiriese a este trabajo como
‘Patanjala”. El comentarista de esta obra da una descripcién de los /lokas, dvipas'y
sggaras, que contradice las descripciones dadas en el Vyasabhasya 111.26, y de esto
podemos inferir que probablemente fue escrito en un momento en que el Vyasabhasya

no estaba escrito o no habia alcanzado aun gran autoridad o popularidad.

Alberuni también se refirié al libro como muy notable en ese momento, y Bhoja y
Cakrapani probablemente lo confundieron con Patafjali, el gramatico; de esto
podemos suponer con justicia que este libro de Patanjali probablemente fue escrito por
algun otro Patanjali en los primeros 300 o 400 anos de la era cristiana; y es posible

que cuando Vyasabhasya escribe en |11.44 “/ti Patarjalifi’, se refiera a este Patanjali.

La concepcion del Yoga tal como la encontramos en el Maitrayana Upanisad consistia
€en seis angas o accesorios, a saber, pranayama, pratyahara, dhyana, dharana, tarkay
samaadht®. Comparando esta lista con la de los Yogasutra encontramos que se han
agregado dos elementos nuevos, y farka ha sido reemplazado por dsana. Ahora, de la
cuenta de las sesenta y dos herejias expuestas en el suffa de Brahmajala, sabemos
que habia personas que, ya sea por la meditacion de tres grados o mediante la logica
y el razonamiento habian llegado a creer que tanto el mundo externo en su conjunto

como las almas individuales eran eternos. De la asociacion de esta ultima escuela

39 Consultar el Pasupatadarsana en el Sarvadarsanasamgraha.

40 pranayamah pratyaharah dhyana dharana tarkah samadhih sadariga ityucyate yogah (Maitr. 6.8).
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l6gica con la escuela Samadhi o Dhyana como perteneciente a una clase de
pensadores llamada sasvatavada, y de la inclusion de farka como ariga en samaahi,
podemos suponer con justicia que la ultima de las arigas en el Maitrayant Upanisad
representa la lista mas antigua de la doctrina Yoga, cuando el Samkhya y el Yoga
estaban en proceso de unificarse y cuando el método de discusion Samkhya no se
presentaba como un método independiente del Yoga. La sustitucidon de &sana por
tarka en la lista de Patanjali muestra que el Yoga habia desarrollado un método
separado del Samkhya. La introduccion de ahimsa (no-violencia), satya (veracidad),
asteya (falta de robo), brahmacaryya (control sexual), aparigraha (falta de avaricia)
como yama y Sauca (pureza), samtosa (contentamiento) como njyama, como un
sistema de moralidad sin el cual el yoga se considera imposible (por primera vez en
los sdtras), probablemente marca el periodo en que las disputas entre los hindues y
los budistas no se habian vuelto tan significativas. La introduccion de maitri, karuna,
mudita, upeksa también es igualmente significativa, ya que no los encontramos
mencionados de forma tan prominente en ninguna otra literatura de los hindues que se

ocupe del tema de la liberacion.

Comenzando por el Acarangasutra, el Uttaradhyayanasutra, el Sutrakrtangasutra, etc.,
y pasando por el Tattvarthadhigamasutra de Umasvati hasta el Yogasastra de
Hemacandra encontramos que los jainistas habian fundado su disciplina de Yoga
principalmente sobre la base de un sistema de moralidad basado en los yamas, y la
opinion expresada en el Patanjal de Alberuni de que estos no pueden otorgar la
liberacion, marca la divergencia con los hindues en dias posteriores a los jainistas.
Otra caracteristica importante del Yoga es su tono completamente pesimista. Su
tratamiento del dolor en conexion con la declaracion del alcance y el ideal del Yoga es
el mismo que el de las cuatro nobles verdades de los budistas, a saber, el sufrimiento,
el origen del sufrimiento, la eliminacién del sufrimiento y el camino hacia la eliminacién
de sufrimiento*!. Nuevamente, la metafisica del ciclo del samsara (renacimiento) en
relacién con el dolor, la generacion, la muerte, el renacimiento, etc., se describe con
un notable grado de similitud con el ciclo de causas descrito en el budismo primitivo.
Avidya se coloca a la cabeza del grupo; sin embargo, esta avidya no debe confundirse
con el avidya del Vedanta de Samkara, que es una avidya de tipo budista; no se trata
de un poder césmico de ilusion ni de algo similar a un misterioso pecado original, sino

que esta dentro del rango de la realidad tangible terrenal. El avidya del Yoga es la

4“1 Yogasiitra, 11.15,16,17. VVyasabhasya, 11.15
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ignorancia de las cuatro verdades sagradas, tal como lo observamos en el sditra

“anityasuciduhkhanatmasu nityasucisukhatmakhyatiravidya' (11.5).

La base de nuestra existencia es la voluntad de vivir (abhinivesa). “Se trata de nuestra
obsesidon de existir, de ser nosotros mismos, que armoniosamente hace que nuestro
ser se mezcle con otros tipos de existencia y se extienda. La negacion de la voluntad
de ser, interrumpe nuestra existencia*?“. Esto es cierto tanto para el abhinivesa del
budismo como del Yoga, que es un término acufiado y utilizado en el Yoga por primera
vez para adaptarse a la idea budista, y que, por lo que yo sé, nunca ha sido aceptado

en este sentido en cualquier otro texto hindu.

Mi unico objetivo al sefnalar estos puntos en esta seccién es demostrar que los
Yogasutra propiamente dichos (los primeros tres capitulos) fueron compuestos en un
momento en que las formas posteriores del budismo no se habian desarrollado, y
cuando las disputas entre los hindues, los budistas y los jainas aun no habia
alcanzado la etapa en la que ya no se intercambiaban ideas unos con otros. Puesto
que esto solo puede afirmarse respecto del budismo inicial, me inclino a pensar que la
fecha de los primeros tres capitulos de los Yogasititra debe ubicarse alrededor del siglo
I a.C. Como no hay pruebas que impidan la identificacién del gramatico Patafjali con

el compilador de Yoga, creo que podemos considerarlos idénticos43.

El Samkhya y la doctrina Yoga sobre el alma o purusa.

La filosofia Samkhya, tal como nos ha llegado, admite dos principios, almas y prakrt,
el principio fundamental de la materia. Las almas son muchas, como las almas Jaina,
pero carecen de partes y cualidades. No se contraen o expanden de acuerdo a como
ocupan un cuerpo mas pequeio o mas grande, sino que siempre son omnipresentes y
no estan contenidas en los cuerpos en los que se manifiestan. Pero la relacién entre el
cuerpo, 0 mas bien la mente asociada con él, y el alma es tal que cualquier fenémeno

mental que suceda en la mente se interpreta como la experiencia de su alma. Las

42 Oldenberg's Buddhism

43 Ver S. N. Das Gupta, “Yoga Philosophy in relation to other Indian systems of thought”, cap. 11. El
principal punto a favor de esta identificacién parece ser que los dos Patafjalis, a diferencia de otros
sistemas indios, admitieron la doctrina del sphota que incluso el Samkhya negd. Sobre la doctrina del

sphota ver mi “Study of Pataijali”, Apéndice I.
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almas son muchas, y si no hubiera sido asi (argumenta el Samkhya) con el nacimiento

de uno, todos habrian nacido y con la muerte de uno, todos habrian muerto*.

La naturaleza exacta del alma es muy dificil de comprender, y sin embargo, es
exactamente esto lo que se debe comprender a fondo para entender la filosofia
Samkhya. A diferencia del alma Jaina que posee anantajiana, ananfadarsana,
anantasukhay anantaviryyay, el alma Samkhya se describe como carente de cualquier
caracteristica; pues su naturaleza es la conciencia pura y absoluta (cif). La visiéon
Samkhya difiere del Vedanta, en primer lugar en esto, que no considera que el alma
sea de la naturaleza de la inteligencia pura y la dicha (@nanda)*. La dicha con el
Samkhya no es mas que otro nombre para el placer y, como tal, pertenece a prakrtiy
no constituye la naturaleza del alma; en segundo lugar, de acuerdo con el Vedanta, las
almas individuales (jiva) no son mas que manifestaciones ilusorias de un alma o
conciencia pura de Brahman, y de acuerdo con el Samkhya todas ellas son numerosas

y reales.

La caracteristica mas interesante del Samkhya igual que para el Vedanta es el analisis
del conocimiento. El Samkhya sostiene que nuestro conocimiento de las cosas no es
mas que imagenes o imagenes ideacionales. Las cosas externas son de hecho
materiales, pero los datos de los sentidos y las imagenes mentales, cuyo ir y venir
llamamos conocimiento, también son, en cierto sentido, objetos materiales, ya que son
de naturaleza limitada, como las cosas externas. Los datos de los sentidos y las
imagenes van y vienen, a menudo son los prototipos, o fotografias de cosas externas,
y, como tales, deben considerarse como materiales en cierto sentido, pero la esencia
de la que estan compuestos es mas sutil. Estas imagenes de la mente no podrian
aparecer como conscientes si no existieran principios de conciencia separados en
relacion con los cuales el plano consciente completo pudiera ser interpretado como la
experiencia de una persona*. Sabemos que los Upanisads consideran que el alma o
atman es conciencia pura e infinita, distinta de las formas del conocimiento, las ideas y
las imagenes. En nuestras formas ordinarias de analisis mental, no detectamos que
bajo las formas de conocimiento haya algun otro principio inmutable, sin forma, pero
que sea como una luz que ilumine las formas mudas y pictéricas que asume la mente.

El “si-mismo” no es mas que esta luz. Todos hablamos de nuestro “si-mismo®, pero no

44 karika, 18.
45 Ver Citsukha's Tattvapradipika, IV.
46 Tattakaumudi, V; Yogavarttika, 1V.22; Vijianamrtabhasya, p. 74; Yogavarttika y Tattvavaisaradr,

1.4,11.6,18,20; Vyasabhasya, 1.6,7.

Yogadarshana - Yoga y Meditacion (http://www.yoga-darshana.es/)



31

tenemos una imagen mental suya como lo tenemos de otras cosas, aunque gracias a
todo nuestro conocimiento, parece que nos conocemos a nosotros mismos. Los
jainistas habian dicho que el alma estaba oculta por el karma, y que cada acto de
conocimiento solo significaba la eliminacion parcial del velo. El Samkhya afirma que el
“si-mismo” no puede considerarse como una imagen del conocimiento, puesto que es
un principio distinto y trascendente, cuya naturaleza real esta detras o mas alla de la
materia sutil del conocimiento. Nuestras cogniciones, en la medida en que son meras
formas o imagenes, son simples composiciones o complejos de sustancia mental sutil,
y por lo tanto son como una lamina de tela pintada inmersa en la oscuridad; a medida
que el lienzo obtiene impresiones desde el exterior y se mueve, las imagenes
aparecen una por una ante la luz y se iluminan. Lo mismo ocurre con nuestro
conocimiento. La caracteristica especial del “si-mismo” es que es como una luz, sin la
cual todo conocimiento seria ciego. La forma y el movimiento son las caracteristicas
de la materia, y en la medida en que el conocimiento es mera forma y movimiento
limitados, es lo mismo que la materia; pero hay algun otro principio que aviva estas

formas de conocimiento, en virtud de las cuales se vuelven conscientes.

Este principio de consciencia (c/f) no puede ser percibido por separado per se, pero la
presencia de este principio en todas nuestras formas de conocimiento se deduce
claramente por inferencia. Este principio de consciencia no tiene movimiento, forma,
calidad ni impureza?*’. El acto de conocimiento tiene lugar en relacién con él, de modo
que se ilumina como conciencia por él, y produce la apariencia de si mismo como
padeciendo todos los cambios de conocimiento y experiencias de placer y dolor. Cada
elemento de conocimiento en tanto que es una imagen o una imagen de algun tipo no
es mas que un conocimiento sutil que ha sido iluminado por el principio de la
conciencia, pero en la medida en que cada elemento de conocimiento conlleva el
despertar o el avivamiento de la conciencia, es la manifestacién del principio de la
conciencia. La revelacion del conocimiento no es el descubrimiento o revelacion de
una parte particular del “si-mismo”, como suponian los jainistas, sino que es una
revelacion del “si-mismo” solo en la medida en que el conocimiento es puro despertar,
avivamiento puro, conciencia pura. En lo que se refiere al contenido del conocimiento

o la imagen, no es la revelacion del “si-mismo” sino el conocimiento ciego.

47 Es importante notar que el Samkhya tiene dos términos para denotar los dos aspectos
involucrados en el conocimiento, a saber, el elemento que tiene que ver con la conciencia como tal (ci), y
el contenido (buddhi) que es la forma de la sustancia mental que representa los datos sensoriales y la

imagen. La cognicion tiene lugar por el reflejo de la primera en el segundo.
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Los budistas habian analizado el conocimiento en sus diversas partes constituyentes,
y habian sostenido que la union de estas generaba los estados conscientes. Esta
union fue para ellos el objetivo de la nocién ilusoria del “si-mismo”, ya que esta unidad
O uniodn no era una cosa permanente, sino una colocacion momentanea. Sin embargo,
con el Samkhya, el “si-mismo”, el puro ¢/, no es ni ilusorio ni una abstraccion; es
concreto pero trascendente. Al entrar en contacto con él, da unidad a todos los
conocimientos de cosas sutiles, que de otro modo habrian permanecido sin rumbo y
sin inteligencia. Es al entrar en conexion con este principio de inteligencia que se
interpretan como la experiencia sistematica y coherente de una persona, y por lo tanto
se puede decir que es inteligible. Inteligible hace referencia a la expresién e
interpretacion de los eventos o sucesos del conocimiento en relacion con una persona,

para hacer de ellos un sistema de experiencia.

Este principio de inteligencia se llama purusa. En el Samkhya hay un purusa para cada
individuo y su naturaleza es inteligencia pura. Sin embargo, el afman del Vedanta
difiere del purusa del Samkhya en que es uno y de la naturaleza de la inteligencia, el
ser y la dicha pura. El solo es la realidad y debido a la ilusoria maya se muestra como

muchos.

Pensamiento y materia

Naturalmente surge la pregunta: si el conocimiento esta constituido por algun tipo de
cosas, igual que las formas objetivas materiales, ¢entonces por qué el purusa deberia
iluminarlo y no directamente a los objetos materiales externos? La respuesta que da el
Samkhya es que el conocimiento es diferente de los objetos externos al ser mucho
mas sutil y predominar en él una calidad especial de plasticidad y translucidez (saftva)
que se asemeja a la luz del purusa, y de esta forma se vuelve apto para reflejar y
absorber la luz del purusa. Las dos caracteristicas principales de la materia bruta
externa son la masa y la energia, pero también tiene la propiedad de permitirse ser
fotografiado por nuestra mente; esta fotografia mental de la materia tiene nuevamente
el privilegio especial de ser tan transliucida como para poder captar el reflejo de cit, el
principio transcendente de la inteligencia. La caracteristica fundamental de la materia
bruta es su masa, mientras que la energia es comun a la materia bruta y al
pensamiento sutil. La masa esta en el punto mas inferior en relacion con el
pensamiento, mientras que la capacidad de translucidez, o lo que puede ser

designado de otra manera como la inteligencia, estd en su punto mas elevado en
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relacion. Si la materia bruta no tuviera ninguna de las caracteristicas de translucidez
que posee el pensamiento, no podria haberse convertido en un objeto de
pensamiento; porque el pensamiento se transforma en la forma, el color y otras
propiedades de la cosa que se ha convertido en su objeto. El pensamiento no podria
copiar la materia si la materia no poseyese algunas de las sustancias esenciales de
las que estaba compuesta la copia. Pero esta entidad plastica (saffva) que es tan
predominante en el pensamiento esta en su limite mas bajo de subordinacion en la
materia. Del mismo modo, la masa no se nota en el pensamiento, pero algunas
nociones como las asociadas con la masa pueden discernirse en el pensamiento; asi
las imagenes del pensamiento son limitadas, separadas, tienen movimiento y tienen
formas mas o menos claras. Las imagenes no se extienden en el espacio, pero
pueden representar el espacio. El elemento plastico y translucido del pensamiento
(sattva) en asociacidn con el movimiento (rajas) habria resultado en una revelacion
simultanea de todos los objetos; es a causa de la masa o la tendencia a la obstruccién
(famas) que el conocimiento procede de imagen a imagen y revela las cosas de
manera sucesiva. Buddhi (pensamiento) contiene dentro de si todo el conocimiento
inmerso, como si dijeramos, en la oscuridad total, y el conocimiento real se presenta
ante nuestra vista como si fuera la eliminacion de la oscuridad o velo, gracias al reflejo
de la luz de purusa. Esta caracteristica del conocimiento, que toda su informacion esta
como escondida o perdida en todo momento, y que solo una imagen o idea llega al
campo de la revelacion, demuestra que en el conocimiento hay un factor de
obstruccidon que se manifiesta en materia grosera como masa. Asi, tanto el
pensamiento como la materia bruta estan compuestos de tres elementos, una
plasticidad de inteligencia (saffva), energia (rajas) y masa (famas) o factor de
obstruccidén. De estos, los dos ultimos predominan en la materia bruta y los dos

primeros en el pensamiento.

Sentimientos, las sustancias mas importantess

Otra cuestion que surge a este respecto es la posicion de los sentimientos en el
analisis del pensamiento y la materia. El Samkhya sostiene que los tres elementos
caracteristicos que hemos analizado en este momento son sustancias sensibles. El
sentimiento es el lado mas interesante de nuestra conciencia. Es gracias al

sentimiento que consideramos nuestros pensamientos como partes de nosotros

48 Karika, 12, con Gaudapada y Narayanatirtha.
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mismos. Si analizamos cualquier percepciéon bajo las crudas y subdesarrolladas
sensaciones de las que estda compuesta en el primer momento de su aparicion, se
trata mas de un choque que de una imagen, y encontramos que se nota mas como
una sensacién material que como una imagen. Incluso en nuestra vida ordinaria, los
elementos que preceden a un acto de conocimiento son probablemente meros
sentimientos. A medida que descendemos en la escala de la evolucion, las acciones y
relaciones automaticas de la materia son concomitantes con toscas manifestaciones
de sentimientos que nunca llegan al nivel del conocimiento. Cuanto menor es la escala
de evolucion, menor es la agudeza de los sentimientos, hasta que finalmente llega una
etapa donde la materia no da lugar a reacciones de sentimientos, sino a meras

reacciones fisicas.

Los sentimientos marcan asi la primera pista de la conciencia, ya sea que la
consideremos desde el punto de vista de la evolucion o de la génesis de la conciencia
en la vida ordinaria. Lo que llamamos complejos materiales se convierten, en un
momento dado, en complejos de sentimientos y lo que llamamos complejos de
sentimientos en un momento concreto de abatimiento se hunden en meros complejos
y reacciones materiales. Los sentimientos son, por lo tanto, las cosas en si mismas,
las sustancias ultimas de las cuales se componen la conciencia y la materia bruta. Por
lo general, se puede sentir cierta dificultad en considerar que los sentimientos son las
sustancias ultimas de las cuales se componen la materia y el pensamiento densos;
porque estamos mas acostumbrados a considerar los sentimientos como meramente
subjetivos, pero si recordamos el analisis Samkhya, encontramos que sostiene que el
pensamiento y la materia no son mas que dos modificaciones diferentes de ciertas
sustancias sutiles que son, en esencia, tres tipos de entidades sensibles. Las tres
caracteristicas principales del pensamiento y la materia que hemos explicado en la
seccion anterior no son mas que la manifestacion de tres tipos de sustancias
sensibles. Existe la clase de sentimientos que llamamos ftriste, la que llamamos
placentera, y la que no es triste ni placentera, sino que es de ignorancia, depresion
(visada) o torpeza. Se corresponden asi a estos tres tipos de manifestaciones como
placer, dolor y embotamiento, y materialmente como brillante (prakasa), activa
(pravrtti) y obstructora (niyama). Hay tres clases de sustancias sensoriales que deben
considerarse como las Ultimas cosas que componen todos los tipos diferentes de

materia y pensamiento denso en base a sus distintas modificaciones.
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Los gunasas

Estas tres clases de trascendentales entidades sutiles se denominan técnicamente
gunas en la filosofia Samkhya. Guna en sanscrito tiene tres significados, a saber (1)
cualidad, (2) cuerda, (3) no basica. Estas entidades, sin embargo, son sustancias y no
meras cualidades. Pero se puede mencionar a este respecto que en la filosofia
Samkhya no existe una existencia separada de cualidades; sostiene que todas y cada
una de las cualidades no son mas que una unidad de sustancia. Lo que llamamos

cualidad no es mas que una manifestacion o apariencia particular de una entidad sutil.

Las cosas no poseen cualidades, la cualidad indica simplemente la forma en que
reacciona una sustancia; cualquier objeto que vemos parece poseer muchas
cualidades, pero el Samkhya sostiene que, en correspondencia con todas y cada una
de las nuevas cualidades, por finas y sutiles que sean, existe una entidad sutil
correspondiente, cuya reaccion interpretamos nosotros como una cualidad. Esto es
cierto no solo de las cualidades de los objetos externos sino también de las cualidades
mentales. Estas entidades ultimas fueron asi llamadas gunas, probablemente para
sugerir que son las entidades que por sus diversas modificaciones se manifiestan a si
mismas como gunas o cualidades. Estas entidades sutiles también pueden llamarse
gunas en el sentido de cuerdas porque son como cuerdas mediante las cuales el alma
se encadena como si se tratara de pensamiento y materia. Estas también pueden
llamarse gunas como cosas de importancia secundaria, porque aunque permanentes e
indestructibles, sufren continuamente modificaciones y cambios por sus mutuas
agrupaciones y reagrupaciones, y por lo tanto no son primordial e inalterablemente
constantes como las almas (purusa). Ademas, como el objetivo del movimiento del
universo es la experimentacion y la salvacion de los purusas, el principio de la materia
no puede considerarse naturalmente de importancia primordial. Pero en cualquier
sentido que nos incline a justificar el nombre de guna aplicado a estas entidades
sutiles, debe tenerse en cuenta que son entidades sustantivas o sustancias sutiles y
no cualidades abstractas. Estos gunas son infinitos en nimero, pero de acuerdo con
sus tres caracteristicas principales, como se describié anteriormente, se han
organizado en tres clases o tipos llamados saffva (material de inteligencia), rajas
(material energético) y famas (material de masa). Un numero infinito de sustancias

sutiles que concuerdan en ciertas caracteristicas de autoiluminacion o plasticidad se

49 Yogavarttika, 11.18; Tattvayatharthyadipana de Bhavaganesa, pp. 1-3; Vijianamrtabhasya, p. 100;
Tattvakaumudi, 13; también Gaudapada y Narayanatfirtha, 13.
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denominan saftva-gunas, las que se comportan como unidades de actividad se
denominan rgjo-gunas y las que se comportan como factores de obstruccion, masa o
materialidad son llamadas famo-gunas. Estas sutiles sustancias guna estan unidas en
diferentes proporciones (por ejemplo, un mayor numero de sustancias saffva con un
numero menor de rgjas o tamas, o un mayor numero de sustancias famas con un
numero menor de sustancias rgjas y saffva, y asi sucesivamente en proporciones
variables), y como resultado de esto, se crean diferentes sustancias con diferentes
cualidades. Aunque unidas entre si cuando se unen en diferentes proporciones,
actuan y reaccionan reciprocamente entre si, y de esta manera, mediante su
combinacion, producen nuevos caracteres, cualidades y sustancias. Sin embargo, hay
una y solo una etapa en la que los gunas no se componen de proporciones variables.
En este estado, cada uno de los gunas se opone a cada uno de los otros gunas, y asi,
mediante su oposicidon mutua equivalente, crean un equilibrio en el que ninguno de los
caracteres de los gunas se manifiestan. Este es un estado que esta tan absolutamente
desprovisto de caracteristicas, que es absolutamente incoherente, indeterminado e
indefinido. Es una simple homogeneidad sin cualidades. Es un estado del ser que es
como si fuera el no ser. Este estado de equilibrio mutuo entre los gunas se llama
prakrtPY. Este es un estado del que no se puede decir que exista 0 que no exista
porque no sirve para nada, pero hipotéticamente es el origen de todas las cosas. Sin
embargo, esta es la etapa mas temprana, pues con su posterior ruptura, se producen

todas las modificaciones.

Prakrti y su evolucion.

El Samkhya afirma que antes de la creacidon de este mundo existia un estado de
disolucioén, un estado en el que los gunas se habian desintegrado en un estado de
desunién y, mediante su mutua oposicion, habian producido un equilibrio, prakrt.
Luego, mas tarde, se produjo una perturbacion en prakrti, y como resultado de ello se
produjo un proceso de agregacion desigual de los gunas en proporciones variables, lo
que dio lugar a la creacion de la variedad. Prakrti; el estado de perfecta homogeneidad
e incoherencia de los gunas, evolucion6é gradualmente y se volvid cada vez mas
determinado, diferenciado, heterogéneo y coherente. Los gunas siempre se estan

uniendo, separando y uniéndose de nuevo®'. Las diferentes cualidades de la esencia,

50 Yogavarttika, 11.19, y Pravacanabhasya, 1.61.
51 Kaunudii, 13-16; Tattvavaisaradr, 11,20, 1V.13,14; tambien Yogavarttika, 1V.13,14
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la energia y la masa en diversas agrupaciones actuan una sobre la otra y, a través de
su mutua interaccidn e interdependencia, evolucionan desde lo indefinido o
cualitativamente indeterminado a lo definido o cualitativamente determinado. Y aunque
cooperan para producir el mundo de los efectos, estos momentos diversos con
tendencias diversas nunca se unen. Asi, en el producto fenoménico, cualquier energia
que exista se debe unica y exclusivamente al elemento rajas; toda materia, resistencia
y estabilidad se debe a famas y toda manifestacion consciente a saftva. El guna
particular que pasa a ser predominante en cualquier fenomeno se manifiesta en ese

fendmeno y otros se vuelven latentes, aunque su presencia se deduce de su efecto.

Asi, por ejemplo, en un cuerpo en reposo la masa es manifiesta, la energia latente y la
potencialidad de la manifestacion consciente subyacente. En un cuerpo en
movimiento, rajas es predominante (cinético) y la masa se supera parcialmente. Todas
estas transformaciones de los gunas en diferentes proporciones presuponen el estado
de prakrti como punto de partida. Es en esta etapa que las tendencias a la
manifestacion consciente, asi como los poderes de actividad, son debidamente
contrarrestados por la resistencia de la inercia o la masa, y el proceso de evolucion
cdésmica permanece en reposo. Cuando este equilibrio se destruye, se supone que de
una afinidad natural de todos los sattva por ellos mismos, de rajas por otros de su tipo
y de famas por otros de su tipo, surge una agregacion desigual de safttva, rajas o
tamas en diferentes momentos. Cuando un guna es preponderante en una disposicion
particular, los otros son cooperativos. Esta serie evolutiva que comienza desde la
primera perturbacion de prakrti hasta la transformacion final como orden mundial, esta
sujeta a “una ley definida que no se puede sobrepasar”. En palabras del Dr. BN Seal®%?,
“el proceso de evolucion consiste en el desarrollo de lo diferenciado (vaisamya) dentro
de lo indiferenciado (samyavastha), de lo determinado (visesa) dentro de lo
indeterminado (avisesa), de lo coherente (yutasiddha) dentro de lo incoherente
(ayutasiddha). El orden de la sucesion no es de las partes al todo ni del todo a las
partes, sino de un todo relativamente menos diferenciado, menos determinado y
menos coherente a un todo relativamente mas diferenciado, mas determinado y mas
coherente”. El significado de tal evolucién es que todos los cambios y modificaciones
bajo la forma de disposiciones evolutivas de los gunas tienen lugar dentro del ambito
de prakrti Prakrti formado por infinitas realidades, es infinito, y que se haya
perturbado no significa que él en su conjunto haya sido perturbado o alterado, o que la

totalidad de los gunas en prakrti se haya perturbado a partir de un estado de equilibrio.

52 Dr B. N. Seal, Positive Sciences of the Ancient Hindus, 1915, p. 7.

Yogadarshana - Yoga y Meditacion (http://www.yoga-darshana.es/)



38

Significa mas bien que un gran numero de gunas que constituyen los mundos del
pensamiento y la materia han sido alterados. Estos gunas, una vez desequilibrados,
comienzan a agruparse primero en una forma, luego en otra, después en otra, y asi
sucesivamente. Pero dicho cambio en la formacion de agregados no debe pensarse
que tenga lugar de forma que los agregados posteriores aparezcan en sustitucion de

los anteriores, de modo que cuando el primero llegue a existir, el ultimo deje de existir.

Ciertamente una etapa se produce después de otra; esta segunda etapa es el
resultado de una nueva incorporacion de algunos de los componentes de la primera
etapa. Esta deficiencia de los componentes de la primera etapa que se habia
desarrollado para formar el nuevo agregado como la segunda etapa se compensa con
un relleno de prakrti. Asi también, a medida que la tercera etapa de agregacion tiene
lugar desde fuera de los componentes de la segunda etapa, la deficiencia de los
componentes de la segunda etapa se compensa mediante una recarga desde la
primera etapa y la de la primera etapa desde prakrti Asi, mediante una sucesion de
recargas, continua el proceso evolutivo, hasta que llegamos a su ultimo limite, donde
no hay una evolucion real de sustancia nueva, sino meros cambios quimicos y fisicos
de cualidades en cosas que ya han evolucionado. La evolucidn (fattvantaraparinama)
en Samkhya significa el desarrollo de categorias de existencia y no meros cambios de
cualidades de sustancias (fisicas, quimicas, biolégicas o mentales). Por lo tanto, cada
una de las etapas de la evolucion permanece como una categoria permanente de ser,
y ofrece alcance a las agrupaciones cada vez mas diferenciadas y coherentes de las
etapas sucesivas. Por lo tanto, se dice que el proceso evolutivo se considera como
una diferenciacion de las nuevas etapas integradas en etapas previas

(samsrstaviveka).

Pralaya y la perturbacion del equilibrio de prakrti.

Pero cdmo, o mas bien por qué, prakrfi deberia ser perturbada, es el punto mas
dudoso en el Samkhya. Se postula que prakrti o la suma total de los gunas esta
conectada con los purusas, y que existe la teleologia inherente o el ciego propésito en
prakrti de que toda su evolucion y transformacion tiene lugar en aras de la diversidad
de purusas, para servir al disfrute de las acciones vy la tolerancia del dolor a través de
las experiencias, y finalmente conducirlos a la libertad absoluta o mukti El retorno
desde este mundo multiple al estado de quietud (pralaya) de prakrtitiene lugar cuando

el karma de todos los purusas colectivamente requiere que haya tal cesacion temporal
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de toda experiencia. En ese momento las estructuras de los gunas se rompen
gradualmente, y hay un movimiento de retorno (pratisaricara) hasta que todo se
reduce a los gunas en su estado elemental desintegrado cuando su oposiciéon mutua
produce el equilibrio. Sin embargo, este equilibrio no es un mero estado pasivo, sino
uno de maxima tensién; hay actividad intensa, pero la actividad aqui no conduce a la
generacién de nuevas cosas y cualidades (visadrsa-parinama); al suspenderse este
curso de nueva produccién, la actividad ahora repite el mismo estado (sadrsa-
parinama) de equilibrio, de modo que no hay cambio ni nueva produccion. El estado
de pralaya no es una suspension de la teleologia o el propésito de los gunas, o una
ruptura absoluta del curso de la evolucion de los gunas, para el estado de pralaya,
dado que se ha generado para satisfacer las demandas del karma acumulado de los
purusas, y dado que todavia existe actividad de los gunas para mantenerse en un
estado de produccion suspendida, también es una etapa del ciclo del samsara. El
estado de mukii (liberacion) es, por supuesto, bastante diferente, ya que en esa etapa
el movimiento de los gunas cesa para siempre con referencia al alma liberada. Pero
aun queda la pregunta: qué rompe el estado de equilibrio? La respuesta del Samkhya
es que se debe a la influencia trascendental (no mecanica) de purusaf®. Esta influencia
de purusa nuevamente, si significa algo, quiere decir que hay una teleologia inherente
en los gunas de que todos sus movimientos o modificaciones deberian tener lugar de
tal manera que estos puedan servir a los propésitos de los purusas. Asi, cuando los
karmas de los purusas exigian que se suspendiera toda experiencia, durante un
periodo hubo un pralaya. Al final del mismo, es el mismo proposito inherente de prakrti
lo que lo despierta para la formacion de un mundo adecuado para las experiencias de
los purusas mediante las cuales se perturba su estado quiescente. Esta no es sino
otra forma de ver la teleologia inherente de prakrti, que exige que cese el estado de
pralayay que comience un estado de actividad de enmarcado mundial. Dado que hay
un propésito en los gunas que los condujo a un estado de equilibrio, el estado de
equilibrio presupone que también puede romperse nuevamente cuando el propdsito
asi lo exija. De esta forma, el proposito inherente de prakrti provoca el estado de
pralayay luego lo rompe de nuevo para la accion creativa, y es este cambio natural en
prakrti 10 que puede considerarse desde otro punto de vista como la influencia

trascendental de los purusas.

53 La respuesta del Yoga es, por supuesto, diferente. Cree que la perturbacion del equilibrio de

prakrtipara la nueva creacion tiene lugar por voluntad de isvara (Dios)
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Mahat y ahamkara.

El primer desarrollo de prakrii es generado por una preponderancia de saffva (material
de inteligencia). Este es de hecho el estado mas antiguo a partir del cual surge el resto

del mundo; y es un estado en el que predomina el material sattva.

Por lo tanto, contiene dentro de él las mentes (buddhis) de todos los purusas que se
separaron de prakrti durante el pralaya. La primera obra de la evolucion de prakrti para
servir a los purusas se manifiesta asi mediante la separacion de las antiguas buddhis
o mentes (de los purusas) que mantienen dentro de si mismas la antigua ignorancia
especifica (avidyd) inherente en ellas con referencia a cada purusa con la cual
cualquier buddhi particular se asocia desde tiempo sin comienzo, antes del pralaya.
Este estado de evolucion que consiste en todas las mentes reunidas (buddhi) de todos
los purusas se llama, por lo tanto, buddhitattva. Es un estado que contiene o
comprende dentro de él las buddhis de todos los individuos. Las buddhis individuales
de los purusas individuales estan, por un lado, integradas con el buddhitattvay, por
otro, asociadas con sus purusas especificos. Cuando algunas buddhis comienzan a
separarse de prakrti, otras evoluciones de buddhi tienen lugar. En otras palabras,
debemos entender que, dado que la transformacién de las buddhis se efectua para el
servicio de los purusas, todas las demas transformaciones directas que tienen lugar
desde prakrti siguen la misma linea, es decir, tienen también preponderancia satftva, y
por lo tanto tienen exactamente la misma composicion que las primeras buddhis. Asi,
la primera transformacion de prakrti se convierte en buddhi. Esta etapa de buddhi
puede considerarse como la etapa mas universal, que comprende dentro de ella a
todas las buddhis de los individuos y potencialmente a toda la materia de la cual se
forma el mundo denso. Visto desde este punto de vista, tiene la existencia mas amplia
y universal que comprende toda la creacion, y por lo tanto se llama mahat (el grande).
También se llama /iriga (signo), ya que las otras evoluciones posteriores nos dan la
base para inferir su existencia, y como tal debe distinguirse de la prakrti que se llama

alinga, es decir, de la que no se puede afirmar ningun /iriga o caracteristica.

Una vez producido este mahattattva, las modificaciones posteriores comienzan a
tener lugar en tres lineas mediante tres tipos diferentes de ondulaciones que
representan el predominio de satftva, rajas y tamas. Este estado cuando mahat esta
perturbado por las tres tendencias paralelas de famas, rajas y saffva se denomina
ahamkara, y las tres tendencias anteriores se denominan respectivamente famasika

ahamkara o bhutadi, rajasika o tajjasa ahamkara, y vaikarika ahamkara. El rgjasika
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ahamkara no puede determinar un nuevo predominio por si mismo; solo ayuda
(sahakari) a las transformaciones del predominio de saftvay famas. El desarrollo del
anterior predominio, como es facil de ver, es solo la asuncion de un caracter cada vez
mas determinado de buddhi, ya que recordamos que buddhi ha sido él mismo la
transformacion resultante de un predominio de saftva. Un desarrollo posterior con la
ayuda de rajas en la linea del desarrollo saftva solo podria tener lugar cuando buddhi
como mente se determine a si misma de manera especifica. El primer desarrollo de
buddhi en esta linea se llama satvica o vaikarika ahamkara. Este ahamkara representa
el desarrollo de buddhi para producir un material de conciencia como “yo”, o mejor
dicho, “mio”, y por lo tanto debe distinguirse de la primera etapa como buddhi, cuya

funcidon es una mera comprension y un dato general como “esto-idad”.

El ego o ahamkara (abhimana-dravya) es la expresion especifica de la conciencia
general que toma la experiencia como mia. Por lo tanto, la funcién del ego se llama
abhimana (autoafirmacion). A partir de esta vuelven a aparecer los cinco sentidos
cognitivos de la vision, el tacto, el olfato, el gusto y el oido, los cinco sentidos conativos
del habla, la accidbn manual, el desplazamiento a pie, la funcién excretora y la
generativa; los pranas (fuerzas bio-motoras) que ayudan tanto a la volicion como a la
cognicion no son mas que aspectos vitales de la actividad de buddhi. Los ahamkarasy
sentidos individuales estan relacionados con las buddhis individuales mediante el
desarrollo de las determinaciones saftva de las cuales han nacido. Cada buddhi con su
propio grupo de ahamkara (ego) y evoluciones sensoriales forma asi un microcosmos
separado de otras buddhis similares con sus grupos asociados. Por lo tanto, como el
conocimiento esta sujeto a la influencia sensorial y al ego, resulta diferente para cada
individuo, pero en lo que respecta a una mente general (kdrana buddhi) aparte del
conocimiento sensorial, existe una comunidad de todas las buddhis en el buddhitattva.
Incluso alli, sin embargo, cada buddhi esta separada de otras buddhis por su propia
ignorancia peculiarmente asociada (avidyd). Las evoluciones de buddhiy su sattva
como ahamkara y los sentidos estan tan relacionadas que aunque son diferentes de
buddhi en sus funciones, todas estan comprendidas en buddhi; y solo marcan sus
diferenciaciones y modos graduales. Debemos recordar nuevamente a este respecto
la doctrina de la reposicion, pues como buddhi agota su parte al dar lugar a ahamkara,
la deficiencia de buddhi se renueva mediante prakrti De nuevo, como ahamkara se
agota parcialmente en la generacion de facultades de los sentidos, la deficiencia se
compensa con un relleno del buddhi. Por lo tanto, el cambio y el resto de cada uno de
los estadios siempre se rehacen y se mantienen constantes mediante una continua

reposicion de cada estado superior y, en ultima instancia, de prakrti.
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Los tanmatras y los paramanussa.

La otra tendencia, concretamente la de famas, debe ser ayudada por la de rgjas
liberada de ahamkara, para hacerse preponderante, y este estado en el cual famas
logra superar a saftfva que era tan preponderante en buddhi, se llama bhdtadi De este
bhdatadi con la ayuda de rajas se generan los tanmatras, las causas inmediatas de los
elementos burdos. El bhdtadi por lo tanto representa solo la etapa intermedia a través
de la cual las diferenciaciones y reagrupaciones de famas reales en el mahat proceden
para la generacion de los fanmatras. Ha habido cierta controversia entre Samkhya y
Yoga en cuanto a si los fanmatras se generan a partir de mahat o de ahamkara. La
situacion se vuelve inteligible si recordamos que la evoluciéon aqui no significa salir o
emanar, sino aumentar la diferenciacion en la integracién dentro del todo evolutivo.
Por lo tanto, las reagrupaciones de famas reales marcan la diferenciacion que tiene
lugar dentro de mahat pero a través de su etapa como bhdatadi. Bhatadi es
absolutamente homogéneo e inerte, desprovisto de todos los caracteres fisicos y
quimicos, excepto el quantum o la masa. El segundo estadio de fanmatra representa
la materia sutil, vibratoria, implicita, radiante, el instinto con energia potencial. Estos
“‘potenciales” surgen de la agregacién desigual de las unidades de masa originales en
diferentes situacione y proporciones con una distribucién desigual de la energia
original (rajas). Los tanmatras poseen algo mas que quanfum de masa y energia;
poseen caracteres fisicos, algunos de ellos penetrabilidad, otros poderes de impacto o

presion, otros calor radiante, otros una capacidad de atraccion viscosa y cohesiva®®.

En intima relacion con esas propiedades fisicas, también poseen los potenciales de
las energias representadas por el sonido, el tacto, el color, el gusto y el olfato; pero, al
ser materia sutil, carecen de las formas peculiares que estos “potenciales” asumen en

particulas de materia burda como los atomos y sus agregados.

En otras palabras, los potenciales alojados en la materia sutil deben experimentar
transformaciones peculiares debido a nuevas agrupaciones o colocaciones antes de

que puedan actuar como estimulos sensoriales, como materia bruta, aunque las

54 He aceptado en esta seccion y en las proximas muchas de las traducciones de términos y
expresiones en sanscrito del Dr. Seal, y estoy en gran medida en deuda con él por su iluminadora
exposicion de este tema, tal como figura en Ray's Hindu Chemistry. El crédito de explicar la fisica
Samkhya a la luz del texto le pertenece por completo.

55 Positive Sciences of the Ancient Hindus, del Dr Seal.
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particulas mas diminutas de los mismos estimulos sensoriales pueden ser infra-

sensibles (afindriya pero no anudbhdita)®®.

De los fanmatras, el sabda o akasa tanmatra (potencial del sonido) es el primero que
se genera directamente de bhdtadi Luego viene spar$a fanmatra (potencial tactil) que
se genera mediante la unidén de una unidad de famas de bhdafadi con el gkasa
tanmatra. Rupa tanmatra (potencial del color) se genera de manera similar mediante la
acumulacion de una unidad de famas de bhdatads, rasa tanmatra (potencial del sabor) o
el ap tanmatra también se forman de manera similar. Este ap fanmatra nuevamente
por su unién con una unidad de famas de bhdatadi produce el gandha tanmatra
(potencial del olor) o Asiti tanmatrsf’. La diferencia de fanmatras o unidades y atomos
infra-atdmicos (paramanu) es que los fanmatras solo tienen el poder potencial de
afectar nuestros sentidos y que deben ser agrupados y reagrupados en una forma
concreta para constituir una nueva existencia como atomos antes de que puedan tener
el poder de afectar nuestros sentidos. Es importante a este respecto senalar que la
clasificacion de todos los objetos burdos como s/, ap, tejas, maruty vyoman no se
basa en un analisis quimico, sino desde el punto de vista de los cinco sentidos a
través de los cuales podemos inferir su conocimiento. Cada uno de nuestros sentidos
puede aprehender una cualidad particular y, por lo tanto, se dice que existen cinco
sustancias ultimas diferentes que corresponden a las cinco cualidades que pueden
captar los cinco sentidos. De acuerdo con la existencia de estos cinco elementos, la
existencia de los cinco estados potenciales o fanmatras también se concibié como la

base de las cinco formas burdas.

Las cinco clases de atomos se generan a partir de los fanmafras de la siguiente
manera: el potencial del sonido, con la acumulacion de materia basica de bhdtadi,
genera el atomo de gkasa. Los potenciales tactiles se combinan con las particulas

vibratorias (potencial de sonido) para generar el atomo vayufs.

Las potencias de luz y calor se combinan con las potencias de contacto y las potencias
de sonido para producir el atomo de fejas. Las potencias de sabor se combinan con
las potencias de luz y calor, potencias tactiles y potencias de sonido para generar el

atomo ap, y las potencias de olor se combinan con las potencias precedentes para

56 Positive Sciences of the Ancient Hindus, del Dr Seal.
57 Positive Sciences of the Ancient Hindus, del Dr Seal.
58 Existieron varias formas de explicar la génesis de los Tanmatras y los atomos en literaturas

distintas del Samkhya; para algunas de ellas, vease Positive Sciences of the Ancient Hindus, del Dr. Seal.
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generar el atomo de tierra. El atomo de gkasa posee penetrabilidad, el impacto del
atomo vayu o presion mecanica, el calor y la luz radiante del atomo fegjas, |la atracciéon
viscosa del atomo gpy la atraccion cohesiva del atomo de tierra. El dkasa que hemos
visto forma el enlace de transicion de bhutadia tanmatray de tanmatra a la produccion
atomica; por lo tanto, merece una mencién especial en esta etapa. EI Samkhya
distingue entre kdrana-akdsa y karyakasa. E| kdrana-akasa (no atomico y
omnipresente) es famas, la masa sin forma en prakrti o bhdtadi, de hecho es
omnipresente, y no es una mera negacion, una mera desocupacion (gvaranabhava) o
vacio®®. Cuando la energia se asocia por primera vez con el elemento famas, da lugar
al potencial sonoro; el dkasa atomico es el resultado de la integracién de las unidades
de masa originales de bhutadi con este potencial de sonido (sabda tanmatra). Tal
atomo de gkasa se llama karyakasa; se forma en todas partes y se mantiene en el
karana-akasa original como el medio para el desarrollo de los atomos vayu. Al ser

atémico, ocupa un espacio limitado.

Ahamkara y los cinco tfanmafras se denominan técnicamente avisesa o
indeterminados, porque son posibles otras determinaciones o diferenciaciones de ellos
para la formacion de nuevas categorias de existencia. Los once sentidos y los cinco
atomos se llaman visesa, es decir, determinados, ya que no pueden diferenciarse para
formar una nueva categoria de existencia. Es asi como el curso de la evolucion que
comenzo en prakrti alcanza su limite mas lejano en la produccion de los sentidos por
un lado y los atomos por el otro. Los cambios sin duda ocurren en cuerpos que tienen
constitucion atdmica, pero estos cambios son cambios de calidad debido a cambios
espaciales en la posicion de los atomos o a la introduccién de nuevos atomos y su
redistribucion. Estos cambios no son tales que pueda formarse a partir de ellos una
nueva categoria de existencia que sea sustancialmente diferente de los atomos

combinados.

Los cambios que tienen lugar en la constitucion atomica de las cosas ciertamente
merecen ser tenidos en cuenta. Pero antes de continuar con esto, sera mejor indagar
sobre el principio de causalidad segun el cual la evolucion Samkhya-Yoga debe ser

comprendida o interpretada.

59 El Dr. B. N. Seal al describir akasa dice que “Akasa corresponde en algunos aspectos al éter de
los fisicos y en otros a lo que puede llamarse proto-atomo (protyle)”. History ofHindu Chemistry de Ray, p.
88.
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Principio de causalidad y conservacion de la energiaso.

Se plantea la pregunta: ;como puede prakriti suplir las deficiencias hechas en sus
evoluciones mediante la formacién de otras evoluciones a partir de ellas? Cuando
desde mahat algunos fanmatras han evolucionado, o cuando de los fanmatras han
evolucionado algunos atomos, ¢como puede la deficiencia en mahaty los ftanmatras

ser perfeccionada por prakri/?

O también, ¢ cual es el principio que guia las transformaciones que tienen lugar en la
etapa atdmica cuando un cuerpo denso, como la leche, se transforma en cuajada,
etc.? El Samkhya dice que “como la energia total permanece igual mientras el mundo
evoluciona constantemente, causa y efecto son solo formas mas o menos
evolucionadas de la misma energia ultima. La suma de los efectos existe en la suma
de las causas en forma potencial. Solo cambia la agrupacion o colocacion, y esto
provoca la manifestacién de los poderes latentes de los gunas, pero sin creacién de
nada nuevo. Lo que se llama causa (material) es solo el poder que es eficiente en la
produccién o mas bien el vehiculo del poder. Este poder es la forma no manifestada (o
potencial) de la energia liberada (udbhdtavrtfy en el efecto, pero las condiciones
concomitantes son necesarias para invocar la llamada causa material en la
actividad”®'. La aparicion de un efecto (como la manifestacién de la figura de la estatua
en el bloque de marmol por la eficacia causal del arte del escultor) es solo su paso de
la potencialidad a la realidad y las condiciones concomitantes (sahakari-sakti) o causa
eficiente (nimitta-karana, como el arte del escultor) es una especie de ayuda mecanica
0 ayuda instrumental para este pasaje o transicion®2. El rellenado de prakrtino significa
nada mas que esto, que gracias a la teleologia inherente de prakrti las realidades
estan colocadas de forma tal que se transforman en mahatigual que las de mahat han

sido colocadas para formar los bhdtadio los tanmatras.

Sin embargo, el yoga explica esto mas vividamente en base a la transformacion de la
energia potencial liberada. La suma de las causas materiales contiene potencialmente
la energia manifestada en la suma de los efectos. Cuando la condicion de efectividad
se afade a la suma de las condiciones materiales en una disposicion concreta, todo lo
que sucede es que se imparte un estimulo que elimina la detencion, altera el equilibrio

relativamente estable y produce una liberacidbn de energia junto con una nueva

60 Vyasabhasya y Yogavarttika, IV.3; Tattvavaisaradi, I1V.3.
61 History of Hindu Chemistry de Ray, p. 73.
62 Ibid. p. 73.

Yogadarshana - Yoga y Meditacion (http://www.yoga-darshana.es/)



46

disposicion (gunasannivesavisesa). lgual que el propietario de campos adyacentes, al
transferir agua de un campo a otro del mismo nivel o nivel inferior, solo tiene que
eliminar las obstrucciones de las barreras de lodo, con lo cual el agua fluye hacia el
otro campo, por lo que cuando las causas eficientes o instrumentales (tales como el
arte del escultor) eliminan la barrera inherente a una forma en contra de su
transformacion en otra distinta, la energia de esa forma fluye de manera
correspondiente y la determina. Asi, por ejemplo, la energia que colocé los atomos de
leche para formar leche estaba en un estado de detencion en el estado de la leche. Si
por calor u otras causas se elimina esta barrera, la energia cambia naturalmente de
direccidon de manera correspondiente y coloca los atomos en consecuencia para la
formacion de la cuajada. Asi también, tan pronto como se eliminan las barreras de
prakrti, guiadas por la constante voluntad de isvara, las realidades en equilibrio en el

estado de prakrti dejan su estado de detencidn y se convierten en mahat, etc.

El cambio como formacion de nuevas tendencias.

Es facil ver a partir de lo que ya se ha explicado que cualquier disposicion de los
atomos que forman una cosa no podria cambiar su forma, a menos que la barrera
inherente o causada por la formacion de la presente disposicion pudiera eliminarse
con alguna otra causa instrumental extrana. Todas las cosas brutas estan formadas
por la disposicion de los cinco atomos de Asiti; ap, tejas, maruty vyoman. La diferencia
entre una cosa y otra es simplemente que su disposicion o agrupacion de atomos es
diferente de la de otra. La formacion de una disposicion tiene una barrera inherente
contra cualquier cambio que mantiene la forma en un estado de equilibrio, y es facil
ver que existen estas barreras en infinitas direcciones en las que existen todos los
demas objetos del mundo. Desde cualquier lado que se elimine la barrera, la energia
fluye en esa direccion y ayuda a la formacién del objeto correspondiente. Siempre que
se eliminen las barreras adecuadas, cualquier cosa podria cambiarse a cualquier otra
cosa. Y se cree que los Yoguis pueden adquirir los poderes mediante los cuales
pueden eliminar cualquier barrera, y asi hacer cualquier cosa con cualquier otra cosa.
Pero en general, en el curso normal de los acontecimientos, la linea de la evolucion se
comporta de la siguiente manera “una ley definida que no puede ser sobrepasada”
(parinamakramaniyama) o, en otras palabras, existen algunas barreras naturales que
no pueden ser eliminadas, y por lo tanto el curso evolutivo tiene que tomar un camino

que excluya aquellas lineas en que las barreras no puedan ser eliminadas. Asi, el
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azafran crece en paises como Kashmere y no en Bengala, esta es la limitacion de los
paises (desgpabandha); ciertos tipos de arroz solo crecen en la estacion lluviosa, esto
es una limitacion de estacion o tiempo (kalapabandha); el venado no puede engendrar
hombres, esto es una limitacion por la forma (gkarapabandha); la cuajada puede salir
de la leche, esta es la limitacion de las causas (nimittapabandha). El curso evolutivo
puede seguir solo el camino que no esta bloqueado por ninguna de estas limitaciones

u obstrucciones naturales®s.

El cambio se lleva a cabo por todas partes, desde lo mas pequefio y menor hasta lo
mas elevado. Los atomos vy las realidades estan continuamente vibrando y cambiando
de lugar en todos los objetos. En cada momento, el universo entero esta
experimentando cambios, y la ubicacién de los atomos en cualquier momento es
diferente de lo que era en el momento anterior. Cuando estos cambios son
perceptibles, se perciben como dharmaparinama o cambios de dharma o cualidad,;
pero percibidos o no percibidos, los cambios continian siempre. Este cambio de
apariencia puede verse desde otro aspecto en virtud del cual podemos llamarlo
presente o pasado, viejo o nuevo, y estos son respectivamente llamados
laksanaparinama 'y avasthaparinama. En cada momento, cada objeto del mundo esta
experimentando la evoluciéon o el cambio, cambio como pasado, presente y futuro,
como nuevo, viejo o no nacido. Cuando un cambio se encuentra en estado potencial,
lo llamamos futuro, cuando se manifiesta, presente, cuando vuelve a ser subyacente,
se dice que es pasado. Por lo tanto, los cambios potenciales, manifiestos y sub-

latentes de una cosa se llaman futuro, presente y pasado®*.

63 Vyasabhasya, Tattvavaisaradi y Yogavarttika, I11.14.

64 Es bueno notar a este respecto que el Samkhya-Yoga no admite la existencia del tiempo como
entidad independiente, tal como si lo admite el Nyaya-Vaisesika. El tiempo representa el orden de los
momentos en que la mente capta los cambios fenoménicos. Por lo tanto, es una construccién de la mente
(buddhi-nirmana). El tiempo requerido por un atomo para mover su propia medida de espacio se
denomina momento (ksana) o una unidad de tiempo. Vijidna Bhiksu considera el movimiento unitario de
los gunas o realidades como un momento. Cuando por la sabiduria verdadera se perciben los gunas tal
como son, las dos nociones ilusorias de tiempo y espacio se desvanecen. Vyasabhasya, Tattvavaisaradi,
y Yogavarttika, 111.52 y 111.13.
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Causalidad como satkaryavada (la teoria de que el efecto existe
potencialmente antes de que sea generado por el movimiento de la

causa).

La consideracion anterior nos lleva a un aspecto importante de la vision de la
causalidad Samkhya como satkaryavada. El Samkhya sostiene que no puede haber
produccién de una cosa previamente inexistente; causalidad significa la aparicion o
manifestacion de una cualidad debido a ciertos cambios de disposicion en las causas
que ya estaban contenidas en ellas de forma potencial. La produccién del efecto solo
significa un cambio interno de la disposicién de los atomos en la causa, y esto existe
en él en forma potencial, y solo un pequefio aflojamiento de la barrera que se
interponia en el camino de tal cambio de disposicién producira la nueva disposicion
deseada, el efecto. Esta doctrina se llama satkaryavada, es decir, que el karya o
efecto esta saturado o existe incluso antes de que se lanzara la operacion causal para
producir el efecto. El aceite existe en el sésamo, la estatua en la piedra, la cuajada en
la leche. La operacion causal (karakavyapara) solo hace que eso se manifieste

(avirbhdta), lo cual anteriormente estaba en una condicion no manifestada (#irohita)s®.

Los budistas también creian en el cambio, al igual que el Samkhya, pero con ellos no
habia ningun trasfondo en el cambio; cada cambio es absolutamente nuevo, y cuando
ya pasa, en el siguiente momento el cambio se pierde por completo. Solo existian los
dharmas o manifestaciones de formas y cualidades que transcurren, pero no habia un
dharma o sustancia subyacente permanente. El Samkhya también afirma el continuo
cambio de dharmas, pero sostiene que estos dharmas representan solo las
propiedades de las realidades permanentes. Las condiciones y las ubicaciones de las
realidades cambian constantemente, pero las realidades en si mismas no se pueden
modificar. El efecto segun los budistas es inexistente, se crea por un momento y se
pierde. A causa de esta teoria de la causalidad y también a causa de su doctrina de
sunya, los Vedantines los llamaron vainasikas (nihilistas). Por lo tanto, esta doctrina se

contrasta con la doctrina Samkhya como asatkaryavada.

El Jainismo sostiene que ambos puntos de vista son relativamente verdaderos, que
desde un punto de vista es correcto el satkaryavaday desde otro el asatkaryavada. La
vision Samkhya de que la causa se transforma continuamente en sus efectos

técnicamente se llama parinamavada en comparacion con la vision Vedanta llamada

65 Tattvakaumudr, 9.
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vivarttavada. esa causa permanece siempre igual, y lo que llamamos efectos no son
mas que imposiciones ilusorias con una simple apariencia irreal de nombre y forma,

sencillamente mayas.

Ateismo del Samkhya y teismo del Yoga

Puesto que el intercambio en las posiciones del infinito numero de realidades produce
todo el mundo y sus transformaciones, ¢ de dénde viene este orden fijo del universo, el
orden fijo de causa y efecto, el orden fijo de las denominadas barreras que impiden la
transformacion de cualquier causa en algun efecto o la primera perturbacion del
equilibrio de prakri? El Samkhya niega la existencia de /Svara (Dios) o cualquier otra
influencia exterior y sostiene que hay una tendencia inherente en estas realidades que
guia todos sus movimientos. Esta tendencia o teleologia exige que los movimientos de
las realidades sean de tal manera que puedan prestar algun servicio a las almas, ya
sea en la direccién de la experimentacion o de la salvacion. Es por el curso natural de
tal tendencia que se perturba prakrti, y los gunas se desarrollan en dos lineas: en el
plano mental, ciffa o mente que comprende las facultades sensoriales, y en el plano
objetivo, como objetos materiales; y es en cumplimiento de las exigencias de esta
tendencia que, por un lado, tienen lugar las experiencias subjetivas como los cambios
de buddhiy, por otro, los modos infinitos en los cambios de las cosas objetivas. Es
esta tendencia a servir a los purusas (purusarthata) la que guia todos los movimientos
de las realidades, frena todo desorden, hace que el mundo sea un objeto adecuado de
experiencia, y finalmente los incita para que se aparten del mundo y busquen liberarse
de la asociacion con prakrtiy su gratuito servicio que nos causa todo este problema

del samsara.

El yoga aqui se pregunta ¢como la ciega tendencia de la no inteligente prakrti puede
generar este orden y la armonia del universo, como puede determinar qué curso de
evolucion sera el mejor servicio para los purusas, como puede eliminar sus propias
barreras y prestarse al proceso evolutivo desde el estado de equilibrio de prakrt?

¢,Como puede esta ciega tendencia regular el orden evolutivo que todos los hombres

66 Tanto las teorias de causalidad Vedanta como las del Samkhya a veces se llaman libremente
satkaryyavada. Pero hablando correctamente, como han sefialado algunos comentaristas con acierto, la
teoria Vedanta de la causalidad deberia llamarse satkaranavada, ya que de acuerdo con ella, solo existe
(sal) karana (causa) y todos los karyyas (efectos) son apariencias ilusorias de karana; pero segun el

Samkhya, karyya existe en estado potencial en karanay, por lo tanto, siempre existe y es real.
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deben sufrir de acuerdo a sus malos karmas, y la felicidad de acuerdo con los buenos?
Debe haber algun Ser inteligente que ayude al curso de la evolucion de tal manera que
este sistema de orden y armonia pueda ser alcanzado. Este Ser es &vara. ISvara es
un purusa que nunca ha estado sujeto a la ignorancia, las aflicciones o las pasiones.
Su cuerpo es de una calidad saffva pura que nunca puede ser tocada por la
ignorancia. Es todo conocimiento y todo poderoso. Y tiene un permanente deseo de
que se eliminen esas barreras en el curso de la evolucion de las realidades por las
cuales la evolucion de los gunas pueda servir mejor al doble interés de la experiencia
del purusa (bhoga) y la liberacion (apavarga). De acuerdo con esta voluntad
permanente de /svara, se eliminan las barreras adecuadas y los gunas siguen
naturalmente un curso inteligente de evolucion al servicio de los mejores intereses de
los purusas. Isvara no ha creado a prakrti, Gnicamente perturba el equilibrio de prakrti
en su estado de reposo, y mas tarde lo ayuda a seguir un orden inteligente mediante el
cual los frutos del karma se distribuyen adecuadamente y se produce el orden del
mundo. Este reconocimiento de /Svara en el Yoga y su negacién por el Samkhya
marca la principal diferencia tedrica entre los dos, segun la cual el Yoga y el Samkhya
se distinguen como Sesvara Samkhya (Samkhya con isvara) y Nirnsvara Samkhya

(Samkhya ateo)®’.

Buddhi y purusa

Surge de nuevo la pregunta de que si bien purusa es inteligencia pura, los gunas son
sustancias sutiles no inteligentes, ;como puede este ultimo entrar en contacto con el
primero? Ademas, purusa es pura inteligencia inactiva sin ningun toque de impureza y
¢, qué servicio o necesidad puede tener tal purusa de los gunas? Esta dificultad es
anticipada por el Samkhya, que ya ha dado lugar a su respuesta al suponer que una
clase de gunas llamada sattva es tal que se asemeja a la pureza y la inteligencia del
purusa en un grado muy elevado, tanto que puede reflejar la inteligencia de purusa, y
asi hacer que sus transformaciones no inteligentes aparezcan como si fueran

inteligentes.

Por tanto, todos nuestros pensamientos y otras operaciones emocionales o volitivas

son realmente transformaciones no inteligentes de buddhi o citta que tienen una gran

67 Tattvavaisaradi, 1V.3; Yogavarttika, 1.24; y Pravacanabhasya, V.I-12.
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preponderancia de saffva, pero en virtud del reflejo de purusa en buddhi, estos
parecen como si fueran inteligentes. El “si-mismo” (purusa) segun el Samkhya-Yoga
no se demuestra directamente por la autoconciencia. Su existencia es una cuestion de
inferencia en los argumentos teleologicos y los fundamentos de la responsabilidad
moral. El “si-mismo” no se puede percibir directamente como algo separado de las
modificaciones de buddhi. A través de la ignorancia sin comienzo hay una confusion y
los estados cambiantes de buddhi se consideran conscientes. Estos cambios de
buddhi estan tan asociados con el reflejo de purusa en buddhi que se interpretan como
experiencias de purusa. Esta asociacion de buddhi con el reflejo de purusa en buddhi
es una aptitud especial (yogyatd) que se interpreta como la experiencia de purusa.
Esta explicacion de la situacion por Vacaspati es criticada por Vijiana Bhiksu. Vijiana
Bhiksu dice que la asociacién de buddhi con la imagen de purusa no puede darnos la
nocion de una persona real que experimente las experiencias. Por tanto, se supone
que cuando buddhi es dotado de inteligencia gracias al reflejo de purusa, se
superpone a purusa, y tenemos la nocidon de una persona permanente que
experimenta®8. Cualquiera que sea la explicacion, parece que la unién de budadhi con
purusa es algo mistico. Como resultado de este reflejo de cif en buddhi y la
superposicion de budadhi, purusa no puede darse cuenta de que las transformaciones
de buddhi no son suyas. Buddhi se asemeja a purusa en transparencia, purusa no
logra diferenciarse de las modificaciones de buddhi, y como resultado de esta no
distincién, purusa se reduce a budadhi, fallando siempre en reconocer la verdad de que
buddhi y sus transformaciones le son totalmente ajenos. Esta no distincion entre
purusa 'y buddhi que es en si misma un modo de buddhi es lo que se entiende por
avidya (no-conocimiento) en el Samkhya, y es la raiz de toda experiencia y todo

dolor®°.

El Yoga tiene una vision ligeramente diferente y supone que purusa no solo no
distingue la diferencia entre si mismo y buddhi, sino que toma positivamente las
transformaciones de buddhi como propias. No es la no percepcion de la diferencia,
sino el conocimiento positivamente falso, cuando consideramos que purusa es lo que

no es (anyatakhyat). Se requiere que prakrii o buddhi, cambiante, impura, triste y

68 Tattvavaisaradi y Yogavarttika, 1.4.

69 Esto indica la naturaleza del analisis de la ilusion con el Samkhya. La no-aprehension de la
distincion de dos cosas (por ejemplo, la serpiente y la soga) es la causa de la ilusion; por lo tanto, se
denomina teoria de la ilusién akhyati (no aprehension) que debe distinguirse de la teoria anyathakhyati
(errénea comprensién) de la ilusién del yoga, la cual consiste en confundirla positivamente (por ejemplo,

la cuerda) con la otra (por ejemplo, la serpiente). Yogavarttika, 1.8.
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objetiva sea el sujeto inmutable, puro y que engendra felicidad. Se piensa
errbneamente que buddhi es el ser y se le considera puro, permanente y capaz de
darnos felicidad. Esta es la avidya del Yoga. El buddhi que esta asociado con un
purusa dominado por avidya, cuando nacimiento tras nacimiento se asocia con el
mismo purusa, no puede deshacerse facilmente de esta avidya. Si mientras tanto
ocurre el pralaya, buddhi se sumerge en prakrti, y avidya también duerme con él.
Cuando al comienzo de la siguiente creacion surgen los buddhis individuales
asociados con los purusas, los antiguos avidya también se manifiestan en virtud de
ello y los buddhis se asocian con los purusas a los que estaban apegados antes del
pralaya. Por tanto, continua el curso del samsara. Cuando el avidya de una persona es
desarraigado por el surgimiento del conocimiento verdadero, el buddhino se adhiere al

purusay se disocia de él para siempre; este es el estado de mukti.

El proceso cognitivo y algunas caracteristicas de citta.

Se ha dicho que buddhi y los objetos internos han evolucionado con objeto de
acercarse a la experiencia de purusa. 4 Cual es el proceso de esta experiencia? El
Samkhya (segun lo explica Vacaspati) sostiene que a través de los sentidos buddhi
entra en contacto con los objetos externos. En el primer momento de este contacto
hay una conciencia indeterminada en la que los detalles de la cosa no se pueden
notar. Esto se llama nirvikalpa pratyaksa (percepcion indeterminada). En el momento
siguiente, por la funcidén de samkalpa (sintesis) y el vikalpa (abstraccién o imaginacion)
de manas (érgano-mente), las cosas se perciben en todas sus caracteristicas; manas
diferencia, integra y asocia los datos recibidos a través de los sentidos y, por lo tanto,
genera la percepcion determinada, que cuando se somete a la inteligencia mediante
purusay se asocia con ella se interpreta como la experiencia de la persona. La accién
de los sentidos, ahamkaray buddhi, puede tener lugar a veces sucesivamente y otras
veces simultaneamente, como en casos de miedo repentino. Vijiana Bhiksu difiere de
esta vision de Vacaspati, niega la actividad sintética del érgano mental (manas), y dice
que buddhi entra directamente en contacto con los objetos a través de los sentidos. En
el primer momento del contacto la percepcion es indeterminada, pero en el segundo

momento se vuelve clara y determinada’. Es evidente que desde este punto de vista,

70 Como el contacto de buddhi con los objetos externos tiene lugar a través de los sentidos, los
datos de los colores, etc., son modificados por los sentidos si son defectuosos. Sin embargo, aunque los

sentidos perciben directamente las cualidades espaciales de las cosas, el orden temporal es una funcion
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la importancia de manas se reduce al minimo y se considera que es solo la facultad

del deseo, la duda y la imaginacion.

Buddhi, incluyendo ahamkaray los sentidos, a menudo llamado cifta en el Yoga, sufre
cambios incesantemente, como la llama de una lampara; esta compuesto por una gran
proporcion de sustancias satvicas, y esta cambiando constantemente de un contenido
a otro. Estas imagenes por el reflejo dual de buddhi y purusa se vuelven siempre
conscientes y se interpretan como las experiencias de una persona. La existencia de
purusa debe postularse para explicar la iluminacion de la conciencia y para explicar la
experiencia y el empefo moral. Buddhi se extiende por todo el cuerpo, por asi decirlo,
ya que es gracias a sus funciones que se mantiene la vida corporal, pues el Samkhya
no admite ningun prana vayu (aliento vital) para mantener vivo al cuerpo. Lo que se
llaman vayus (fuerza bio-motora) en Vedanta no es mas que los diferentes modos de
operar de esta categoria de buddhi, que actia a través del cuerpo y por sus diversos

movimientos realiza las funciones de la vida y las funciones sensoriales del cuerpo.

Ademas de las percepciones y las funciones vitales, buddhi, o0 mas bien ciffa segun el
Yoga, contiene dentro de si las impresiones basicas (samskaras) y los gustos e

instintos o tendencias de todas las vidas pasadas (vasana)’'. Estos samskaras reviven

de ciffa o buddhi. En general, el yoga sostiene que los objetos externos son copiados fielmente por buddhi
en el que se reflejan, como arboles en un lago (Yogavarttika, 1.4). Buddhi asume la forma del objeto que
se refleja en él a través de los sentidos, o0 mas bien la mente fluye a través de los sentidos hacia los
objetos externos y asume sus formas (Yogavarttika, 1.VI.7 Contrastar con Tattvakaumudi, 27 y 30.

n La palabra samskara es utilizada por Panini, que probablemente precedi6 a Buda, en tres
sentidos diferentes: (i) mejorar una cosa a diferencia de generar una nueva cualidad (safa utkarsadhanam
samskarah, Kasikd en Panini, VLii.16), (2) conglomeracién o agregacion, y (3) adorno (Panini,
VI.i.137,138). En los Pitakas, la palabra samskara se usa en varios sentidos, como la construccion, la
preparacion, el perfeccionamiento, el embellecimiento, la agregacion, la materia, el karma, los skandhas
(recopilado por Childers). De hecho, samskara representa casi cualquier cosa de la que se pueda predicar
la impermanencia. Pero a pesar de tantas diversidades de significado me atrevo a sugerir que el
significado de agregacion (samavaya de Panini) es el mas prominente. La palabra samskarofi se usa en
Kausttaki, 1.6, Chandogya, 1V.XVI1.2,3,4, VIII.8,5 y Brhadaranyaka, VLIIl.1, en el sentido de mejorar.
Todavia no he encontrado ningun uso literario del segundo significado en sanscrito. El significado de
samskara en la filosofia hindu es completamente diferente. Significa las impresiones de los objetos
experimentados (que existen en la mente de forma subconsciente). Todas nuestras experiencias ya sean
cognitivas, emocionales o conativas existen en estados subconscientes y pueden reproducirse bajo
condiciones adecuadas como memoria (smrt). La palabra vasana (Yogasitra, IV.24) parece ser una
palabra posterior. Los primeros Upanisads no lo mencionan y, por lo que yo sé, no se menciona en los
pitakas pali. Abhidhanappadipika de Moggallana lo menciona, y también aparece en el Muktika Upanisad.

Viene de la raiz “vas’, permanecer. A menudo se usa libremente en el sentido de samskara, y en el
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bajo las asociaciones adecuadas. Cada hombre ha tenido un numero infinito de
nacimientos en sus vidas pasadas como hombre y como animal. En todas estas vidas,
siempre ha estado acompafiando del mismo ciffa. Citta ha recogido en si mismo los
instintos y tendencias de todas esas diferentes vidas animales. Esta enredado con los
vasanas como en una red. Si un hombre renace como perro, revive los vasanas de
una vida de perro que el hombre debe haber tenido en algunos de sus infinitos y
previos nacimientos, y las tendencias del hombre se vuelven como las de un perro.
Olvida las experiencias de su vida anterior y se apega a la experimentacién de la
misma forma que un perro. Es por el florecimiento del vasana adecuado para cada
nacimiento en particular que no puede haber ninguna colision como podria haber
ocurrido si los instintos y tendencias de una vida canina previa estuvieran activos

cuando alguien naciera como hombre.

Los samskaras representan las impresiones basicas por las cuales cualquier habito de
la vida que el hombre haya vivido, o cualquier placer del que haya disfrutado durante
algun tiempo, o cualquier pasiéon que lo fascinaba, tienden a revivir, aunque estos
podrian no ser ahora experimentados, sin embargo, el hecho de que fueron
experimentados antes ha moldeado y dado forma a ciffa de tal manera que ciffa tratara
de reproducirlos por su propia naturaleza, incluso sin ningun esfuerzo de nuestra
parte. Para salvaguardar contra el resurgimiento de cualquier idea o tendencia
indeseable, es necesario que sus raices, que ya se dejaron en ciffa en forma de
samskaras, se erradiguen completamente mediante la formacion del habito de una
tendencia contraria, que si se hace lo suficientemente fuerte, por su propio samskara

detiene de forma natural el renacimiento de los samskaras indeseables previos.

Ademas de estos, ciffa posee actividad volitiva (cesta) mediante la cual los sentidos
conativos se relacionan con sus objetos. También existe el reservado y poderoso
poder (Sakt) de ciffa, mediante el cual puede controlarse y cambiar su trayectoria o
continuar persistiendo en una direccion. Estas caracteristicas estan involucradas en la
esencia misma de citta, y forman la base del método de practica ydguico, que consiste

en estabilizar un estado mental particular con exclusién de otros.

Vyasabhasya se identifican ambos en IV.9. Pero vasana generalmente se refiere a las tendencias de
vidas pasadas, la mayoria de las cuales permanecen latentes en la mente. Solo aparecen aquellas que
pueden encontrar sentido en esta vida. Los samskaras son los estados subconscientes que la experiencia
genera constantemente. Los vasanas son samskaras innatos no adquiridos en esta vida. Ver

Vyasabhasya, Tattvavaisaradi y Yogavarttika, 11.13.
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El mérito o demérito (punya, papa) también esta incrustado en ciffa como sus
tendencias, regulando el modo de sus movimientos y proporcionando placer y

sufrimiento de acuerdo con él.

Dolor y su disoluciénr.

El Samkhya y el Yoga, como los budistas, sostienen que toda experiencia es dolorosa.
Tamas, lo sabemos, representa la sustancia del dolor. Como famas debe estar
presente en algun grado en todas las combinaciones, todas las operaciones
intelectuales estan cargadas de cierto grado de sentimiento doloroso. Ademas, incluso
en los estados de placer temporal, tenemos dolor en el momento anterior a
conseguirlo, y tenemos pesar incluso cuando lo disfrutamos, porque tenemos miedo
de perderlo. La suma total de dolores es, por lo tanto, mucho mayor que los placeres,
y los placeres solo refuerzan la agudeza del dolor. Cuanto mas sabio es el hombre,
mayor es su capacidad de darse cuenta de que el mundo y nuestras experiencias
estan llenos de dolor. Porque a menos que un hombre esté convencido de esta gran
verdad de que todo es dolor y que los placeres temporales, ya sean generados por la
experiencia mundana ordinaria o por disfrutar experiencias celestiales mediante la
realizacion de sacrificios védicos, son completamente incapaces de erradicar las

raices del dolor, no desarrollara el deseo por mukti o la desaparicion ultima del dolor.

Las personas deben saber que todos los placeres conducen al dolor, y que la forma
normal de luchar contra el dolor buscando el placer no puede eliminarlo en ultima
instancia; hay que darle la espalda a los placeres del mundo y a los placeres
celestiales. Las ejecuciones de los sacrificios segun los ritos védicos pueden
proporcionar felicidad, pero como conllevan el sacrificio de animales, deben implicar
algun tipo de pecado vy, por lo tanto, también algunos dolores. Por ello, su ventaja no
puede considerarse deseable. Cuando una persona deja de buscar el placer es
cuando piensa como puede erradicar la raiz del dolor. La filosofia muestra cuan
extenso es el dolor, porqué viene el pesar, cual es la forma de apartarlo y cual es su
estado cuando se aleja. La persona que ha resuelto alejarse del dolor recurre a la

filosofia para descubrir los medios para hacerlo.

La manera de erradicar la raiz del dolor es, pues, la investigacién practica de la

filosofia Samkhya’3. Todas las experiencias son dolorosas Por lo tanto, deben

72 Tattvavaisaradi y Yogavarttika, 11.15, y Tattvakaumudi, 1.
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descubrirse algunos medios mediante los cuales todas las experiencias puedan ser
excluidas para siempre. La muerte no puede ser, porque después de la muerte sucede
un renacimiento. Mientras ciffta (mente) y purusa estén asociados entre si, los
sufrimientos continuaran. Ciffa debe estar disociado de purusa. Cifta o buddhi, segun
el Samkhya, esta asociado con purusa debido a la no distincion de si mismo y
buddhi¢. Por lo tanto, es necesario que en buddhi seamos capaces de generar la
verdadera concepcion de la naturaleza de purusa; cuando esta verdadera concepcién
de purusa surge en buddhi, se siente diferente, distinta y sin relacién con purusa, y asi
se destruye la ignorancia. Como resultado de ello, buddhi se aleja de purusa 'y ya no
puede sujetarlo a sus experiencias, que estan irrevocablemente conectadas con el
dolor, y asi purusa permanece en su verdadera naturaleza. Esto de acuerdo con la
filosofia Samkhya es suficiente para lograr la liberacion de purusa. Prakrti que nos
estaba conduciendo a través de ciclos de experiencias de nacimiento a nacimiento,
cumple su propésito final cuando surge este conocimiento verdadero diferenciando

purusa de prakrii.

Una vez que prakriilogra este propésito final ya no puede volver a encadenar a purusa
con respecto a quien ha generado este conocimiento correcto; para otros purusas sin
embargo, la subordinacion sigue igual que antes, y contindan sus experiencias de un

nacimiento a otro en un ciclo sin fin.

El Yoga, sin embargo, piensa que la mera filosofia no es suficiente. Para lograr la
liberacion no basta con que surja un conocimiento verdadero que diferencie purusay
buddhi, sino que es necesario que todos los viejos habitos de la experiencia de budahi,
todos sus samskaras, se destruyan de una vez por todas para que nunca mas revivan.
En esta etapa, buddhi se transforma en su estado mas puro, reflejando
constantemente la verdadera naturaleza de purusa. Este es el estado de existencia
kevala (unicidad) después del cual (con todos los samskarasy avidya completamente
destruidos) cifta es impotente por mas tiempo para aferrarse a purusa, y como una

piedra lanzada desde la cima de una montafa, gravita nuevamente hacia prakrii’®.

73 El Yoga lo modifica ligeramente. Su objeto es el cese del proceso de renacimiento que esta tan
asociado con el dolor (duhkhabahulah samsarah heyah).

7 La palabra ciffa es un término de Yoga. Se llama asi porque es el deposito de todos los estados
subconscientes. El Samkhya generalmente usa la palabra buddhi. Ambas palabras significan la misma
sustancia, la mente, pero enfatizan sus dos funciones diferentes. Buddhi significa inteleccion.

75 Tanto el Samkhya como el Yoga hablan de este estado emancipado como kaivalya (soledad

trascendental), en primer lugar porque todo dolor se ha eliminado completamente, nunca volvera a surgir
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Para destruir los antiguos samskaras, el conocimiento por si solo no es suficiente, es
necesario un método de practica gradual. Esta practica metdédica debe organizarse de
modo tal que, al crear una forma mas elevada y mejor de vivir la vida, estabilizando la
mente en sus estados mas sutiles, se eliminen los habitos de la vida ordinaria. A
medida que el yogui avanza, tiene que abandonar lo que habia adoptado como bueno
e intentar lo que aun es mejor. Continuando asi, alcanzara el estado en el que buddhi
logra su maxima perfeccion y pureza. En esta etapa, buddhi asume la forma de purusa

y tiene lugar la liberacion final.

El karma en el Yoga se divide en cuatro clases: (1) suk/a o blanco (punya, los que
producen felicidad), (2) krsna o negro (papa, los que producen dolor), (3) Sukila-krsna
(punya-papa, la mayoria de nuestras acciones ordinarias son en parte virtuosas y en
parte viciosas ya que involucran, si no otra cosa, al menos la muerte de muchos
insectos), (4) asukiakrsna (los actos internos de abnegacion y meditacién que estan
desprovistos de cualquier fruto como placer o dolor). Todas las acciones externas
implican algunas imperfecciones, ya que es dificil actuar en el mundo sin provocar la
muerte de algunos insectos. Todos los karmas proceden de los cinco tipos de afliccién

(klesas), a saber, avidya, asmita, raga, dvesay abhinivesa.

Ya hemos visto lo que significaba avidya. De forma general consiste en atribuir
inteligencia a buddhi, pensar que es permanente y conduce a la felicidad. Este falso
conocimiento se manifiesta en las otras cuatro formas de asmiia, etc. Asmita se refiere
al pensamiento de que los objetos ordinarios y nuestras experiencias realmente nos
pertenecen, al sentido de “mio” o “mi” respecto de las cosas que, en realidad, son
cualidades o transformaciones de los gunas. Raga significa el apego consiguiente a
los placeres y las cosas. Dvesa significa aversion o rechazo frente a las cosas
desagradables. Abhinivesa es el deseo por la vida, el amor a la vida, la voluntad de
existir. Actuamos porque creemos que nuestras experiencias son realmente nuestras,
nuestro cuerpo realmente nuestro, nuestra familia realmente nuestra, nuestras
posesiones realmente nuestras; porque estamos apegados a todo esto; porque
sentimos un gran rechazo ante cualquier dafno que pueda sucederles, y también
porque amamos la vida y siempre tratamos de preservarla frente a cualquier dafo.
Todo esto procede, como es facil de ver, de su raiz avidya, que consiste en la falsa
identificacion de buddhi con purusa. Estos cinco, avidya, asmita, raga, dvesa 'y

abhinivesa, impregnan nuestra buddhiy nos conducen a la actualizaciéon del karma'y

y en segundo lugar porque en este estado purusa permanece para siempre sin ninguna asociacion con
buddhi; ver Samkhyakarika, 68 y Yogasutra IV.34.
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el sufrimiento. Estos, junto con los karmas realizados que son inherentes a buddhi,
transmigran con buddhi de nacimiento en nacimiento, y es dificil deshacerse de ellos’s.
El karma que se encuentra en buddhi como modificacion de si mismo se llama
karmasaya (el lecho de karma para que purusa se recueste). Actualizamos el karma
afectado por las tendencias negativas (klesa) de buddhi. El karma cuando se actualiza
asi deja su mancha o modificacion en buddhi, y se dispone de acuerdo con la
teleologia de prakrti hacia la eliminacion de obstaculos en el curso de la evolucion, en
sintonia con la permanente voluntad de /Svara de que cada accion negativa produce

sufrimiento y cada accion positiva placer.

El karma que se lleva a cabo en la vida presente generalmente se acumulara, y
cuando llegue el momento de dar sus frutos, tal vida se ordenara para la persona, ese
cuerpo estara listo para él de acuerdo con la evolucion de prakrti, de tal forma que

sera posible sufrir o disfrutar sus frutos consecuentemente.

El karma de la vida actual determina asi el tipo concreto de nacimiento en el futuro
(como este o0 aquel animal o persona), la duracion de la vida (gyus) y las experiencias
dolorosas o placenteras (bhoga) destinadas a esa vida. Las acciones excesivamente
buenas y las acciones extremadamente malas a menudo producen sus efectos en esta
misma vida. También puede suceder que un hombre haya hecho algunas malas
acciones, cuyos frutos requieran para su fructificacion una vida como animal y buenas
acciones que requieran una vida como persona. En tales casos, la buena accién
puede permanecer en suspenso y la persona puede primero sufrir los dolores de la
vida de un animal y luego nacer de nuevo como persona para disfrutar los frutos de
sus buenas acciones. Pero si podemos eliminar la ignorancia y el resto de las
aflicciones, todos los karmas anteriores aun no cumplidos se perderan para siempre y
no podran revivir de nuevo. La persona, por supuesto, debera sufrir los frutos de los
karmas que ya han madurado. Esta es la etapa jivanmukfi, cuando el sabio ha
alcanzado el verdadero conocimiento y aun esta padeciendo la vida comun para
experimentar el karma que vya ha madurado (fisthali samskaravasat

cakrabhramivaddhriasarirah).

76 Vyasabhasya y Tattvavaisaradi, 11.3-9.
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Citta

La palabra Yoga que se usaba anteriormente en la literatura védica en el sentido de
restriccion de los sentidos es utilizada por Patafjali en su Yogasttra en el sentido de
restriccion parcial o total, o estabilizacion de los estados de ciffa. Algun estado de
concentracién puede provocarse por medio de violentas pasiones, como cuando se
lucha contra un enemigo mortal, o incluso por un apego o instinto ignorante. Ciffa,
cuando tiene la concentracion del primer estado, se llama ksipia (salvaje) y la del
segundo pramdidha (ignorante). Hay otro estado de ciffa, como ocurre con todas las
personas normales, en las que la concentracién solo es posible durante un tiempo, la
mente permaneciendo estable en una cosa por un corto tiempo la abandona y se
aferra a otra cosa, y asi sucesivamente. Esto se llama estado mental de viksipta
(inestable) (cittabhami). A diferencia de estos, existe un estado avanzado de citfaen el
cual se puede concentrar constantemente en un objeto durante mucho tiempo. Este es
el estado ekagra (concentrada). Todavia hay un estado aun mas avanzado en el que
los procesos de citta se detienen por completo. Esto ocurre inmediatamente antes de
mukti; y se llama estado de nirodha (cesacidén) de ciffa. El propdsito del Yoga es

alcanzar las condiciones de los dos ultimos estados de citta.

Citta tiene cinco procesos (vrtt) (i) pramana’” (estados cognitivos validos como los que
se generan por percepcion, inferencia y testimonio de confianza), (2) viparyaya
(conocimiento falso, ilusion, etc.), (3) vikalpa (abstraccion, construccion mental y
diferentes tipos de imaginacion), (4) nidra (suefo, estado mental vacio en el que ftamas

tiende a predominar), (5) smrti(memoria).

Estos estados mentales (vrff) comprenden nuestra experiencia interna. Cuando nos
conducen hacia el samsara como fruto de las pasiones y sus satisfacciones, se dice
que son klista (afligidos o que conducen a la afliccion); cuando nos conducen hacia la
liberacién, se llaman ak/ista (no afligidos). Para cualquier lado que vayamos, hacia el

samsara o hacia mukti, debemos hacer uso de nuestros estados de animo; los estados

m El Samkhya sostiene que tanto la validez como la invalidez de cualquier cognicién dependen del
estado cognitivo mismo y no de la correspondencia con hechos u objetos externos. La contribucién del
Samkhya a la doctrina de la inferencia no se conoce con precision. Lo poco que dice Vacaspati sobre el
tema, como los tipos de inferencia pdrvavat, sesavaty samanyatodrsta, ha sido tomado de Vatsyayana y
esto puede consultarse mejor en nuestro capitulo sobre Nyaya o en el Tatparyatika de Vacaspati. La
inferencia Samkhya fue probablemente de particular a particular sobre la base de siete tipos de relaciones
segun las cuales habia siete tipos de inferencia (Tatparyatika, p 109). La definicion de inferencia del

Samkhya fue dada por Udyotakara (1.1.V).

Yogadarshana - Yoga y Meditacion (http://www.yoga-darshana.es/)



60

que son negativos a menudo se alternan con estados positivos, y cualquier estado que

tienda a nuestro bien final (liberacién) debe considerarse como positivo.

Esto llama la atencion sobre la importante caracteristica de citfa de que a veces tiende
hacia el bien (es decir, la liberacion) y a veces hacia el mal (samsara). Es como un rio,
como dice el Vyasabhasya, que fluye en ambos sentidos, hacia el mal y hacia el bien.
La teleologia de prakrti requiere que produzca en la persona el samsara, asi como la

tendencia a la liberacion.

Por lo tanto, de acuerdo con él, en medio de muchos malos pensamientos y malos
habitos, se encuentran buena voluntad moral y buenos pensamientos, y en medio de
buenos pensamientos y habitos, también se encuentran malos pensamientos y
tendencias perversas. La buena voluntad, por lo tanto, nunca se pierde en la persona,
ya que es una tendencia innata en ella, tan fuerte como su deseo de disfrutar de los
placeres. Este punto es bastante notable, ya que nos da la clave de la ética del Yoga y
muestra que nuestro deseo de liberacion no es consecuencia de una atraccion
hedonista por la felicidad o incluso por la eliminacién del dolor, sino por una tendencia

innata de la mente a seguir el camino de liberacion?.

La eliminacion del dolor es, por supuesto, el efecto concomitante de seguir este
camino, pero el motivo para seguirlo es una tendencia natural e irresistible de la
mente. La persona tiene poder (Sakt) almacenado en su ciffa, y tiene que usarlo de tal
manera que esta tendencia pueda crecer gradualmente mas y mas fuerte y finalmente
desarraigar lo otro. Debe tener éxito en esto, ya que prakrti desea la liberacion para su

realizacion final®.

Practicas purificatorias del yoga (parikarma).

El propdsito de la meditacion Yoga es estabilizar la mente en las etapas progresivas
de los pensamientos hacia la liberacion, de modo que las tendencias negativas

puedan debilitarse gradualmente y desaparecer por completo. Al final, antes de que la

78 El Samkhya sin embargo tiene como objeto de todos nuestros esfuerzos (purusartha) la
destruccion absoluta y completa de los tres tipos de dolor: adhyatmika (generado internamente por la
enfermedad del cuerpo o las pasiones insatisfechas de la mente), adhibhautika (generado externamente
por las heridas infligidas por otros hombres, animales, etc.) y ddhidaivika (generado por las heridas
infligidas por demonios y fantasmas).

79 Consultar mi “Yoga Psychology”, Quest, October, 1921.
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mente resulte adecuada para esta elevada meditacion, es necesario purgarla de las
impurezas ordinarias. Por lo tanto, el aspirante a yogui deberia practicar la no violencia
absoluta hacia todos los seres vivos (ahimsa), la veracidad absoluta y estricta (satya),
honradez (asfeya), la restriccidn sexual absoluta (brahmacarya) y la aceptacién nada
mas que de lo absolutamente necesario (aparigraha). Esto se llama colectivamente
yama. Ademas, junto con estas abstinencias, también se debe practicar la limpieza
externa mediante abluciones y la limpieza interna de la mente, el contentamiento
mental, el habito de soportar todas las privaciones de calor y frio, 0 mantener el cuerpo
inmovil y en silencio (fapas), el estudio de la filosofia (svadhyaya) y la meditacién en
isvara (isvarapranidhana). Esto se llama colectivamente njyamas. A estos se les deben
agregar algunas otras disciplinas morales como pratijpaksa-bhavana, maitri, karuna,
mudita y upeksa. Pratipaksa-bhavana significa que siempre que aparezca un mal
pensamiento (por ejemplo, un impulso egoista) se debe practicar el pensamiento
opuesto (autosacrificio), con lo cual los malos pensamientos no pueden encontrar
donde desarrollarse. La mayoria de los malos actos se originan por las relaciones
hostiles con nuestros semejantes. Para eliminarlos, la practica de la mera abstinencia
puede no ser suficiente, y por lo tanto hay que habituar la mente para que se
mantenga en buenas relaciones positivas con sus semejantes. La practica de maitri
significa pensar amigablemente en todos los seres. Si nos habituamos a pensar

siempre de esta forma, nunca nos disgustaremos con ellos.

De la misma manera, se debe practicar karuna o el sentimiento bondadoso para con
los que sufren, mudita o el sentimiento de felicidad ante el bien de todos los seres, y
upeksa o el sentimiento de ecuanimidad e indiferencia ante los malos actos de los
demas. Este ultimo implica que el yogui no tome nota de los malos actos de las

personas violentas.

Cuando la mente no se siente inclinada hacia los placeres mundanos (vairagya) ni
hacia los celestiales que prometen las ejecuciones de los sacrificios védicos; cuando la
mente elimina sus impurezas y se prepara para la practica de la meditacion yéguica, el
yogui puede alcanzar la liberacion mediante la practica constante (abhyasa)
acompanada de fe, confianza (sraddha), energia hacia las acciones para lograr el

objetivo (virya) y sabiduria (prajia) lograda en cada momento.
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La meditacion del yoga.

Cuando la mente esta purificada, se reducen en gran medida las posibilidades de que
se altere debido a las perturbaciones externas. En ese momento, el yogui adopta una
postura estable (4sana) y fija su mente en el objeto escogido. Sin embargo, es
preferible que se fije mentalmente en /Svara, porque en ese caso iSvara estando
complacido elimina muchos de los obstaculos en su camino y le resultara mas facil
alcanzar el éxito. Pero, por supuesto, la eleccion es personal y se puede elegir lo que
se desee para la concentracion unificadora (samadhi) de la mente. Hay cuatro estados
de esta concentracion unificadora: vitarka, vicara, ananday asmita. De estos, vitarkay
vicara tienen cada uno dos variedades, saviarka, nirvitarka y savicara, nirvicara®.
Cuando la mente se concentra en el objeto, recordando su nombre y cualidades, se
llama savitarka, cuando lo hace en los cinco fanmatras al mismo tiempo que recuerda
sus cualidades se llama savicara, y cuando es uno con los fanmaitras sin ninguna
nocion de sus cualidades, se llama nirvicara. Mas elevados que estos son los estados
ananada 'y asmita. En el estado dnanda, la mente se concentra en buddhi con las
funciones sensoriales que proporcionan placer. En la etapa de asmita buddhi se
concentra en la sustancia pura como despojada de todas las modificaciones. En todas
estas etapas hay objetos sobre los cuales la mente se concentra conscientemente, por
lo que se los llama samadhi de tipo samprajfiata (con conocimiento del objeto).
Seguidamente viene la ultima etapa de samadhi lamada asamprajfiata o nirodha

samadhi, en la cual la mente no se concentra en ningun objeto.

Al permanecer largo tiempo en esta etapa, las antiguas potencias (samskaras) o
impresiones debidas a la experiencia continuada de los actos mundanos que tienden
hacia el mundo objetivo o hacia cualquier proceso para experimentar el pensamiento
interior, son destruidas gracias al surgimiento de un fuerte habito del estado de
nirodha. En esta etapa, aparece el verdadero conocimiento, cuando buddhi se vuelve
tan puro como purusa, y tras él, ciffa ya no puede permanecer mas tiempo unida a

purusay retorna a prakrii.

Para practicar esta concentracion no tiene que haber ninguna perturbacién y el yogui
debe seleccionar un lugar tranquilo en una colina o en un bosque. Sin embargo, uno
de los principales obstaculos se encuentra en nuestra constante accidn respiratoria.

Esta tiene que detenerse mediante la practica del pranayama. El| pranayama consiste

80 Vacaspati, sin embargo, piensa que ananda y asmita también tienen otras dos variedades, lo

cual es negado por Bhiksu.
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en inspirar, detener los pulmones llenos por un tiempo y luego espirar. Con la practica
se puede retener el aliento de forma constante durante horas, dias, meses e incluso
afios. Cuando no hay necesidad de inspirar o espirar, y esto se puede mantener

constante por un tiempo prolongado, se elimina uno de los principales obstaculos.

El proceso de practicar la concentracion se inicia al sentarse en una postura estable,
reteniendo la respiracién con pranayama, excluyendo todos los demas pensamientos,
y fijando la mente en cualquier objeto (dharana). Al principio es dificil fijarse
constantemente en un objeto, y el mismo pensamiento tiene que repetirse
constantemente en la mente, esto se llama dhyana. Después de una practica
suficiente en dhyana, la mente alcanza el poder de estabilizarse; en esta etapa se
vuelve uno con su objeto y no hay cambio o repeticion. No hay conciencia de sujeto,
objeto o pensamiento, y la mente se vuelve estable y una con el objeto del
pensamiento. Esto se llama samadhf'. Ya hemos descrito las seis etapas de samaadhi.
A medida que el yogui adquiere fuerza en una etapa de samadhi, pasa a una etapa
aun mas elevada, y asi sucesivamente. A medida que avanza, obtiene poderes
milagrosos (vibhaf)) y aumenta su fe y esperanza en la practica. Los poderes
milagrosos traen consigo muchas tentaciones, pero el yogui es firme en su proposito y
aunque se le ofrece la posicidon de Indra, él no se relaja. Su sabiduria (prajia) también

aumenta en cada paso.

El conocimiento, prajia, es tan claro como la percepcion, pero mientras la percepcion
se limita a ciertas cosas y cualidades burdas8? prgjia no tiene tales limitaciones,
penetrando en las cosas mas sutiles, los fanmatras, los gunas, y percibiendo clara y

vividamente todas sus cualidades y condiciones sutiles83. A medida que las

81 Debe notarse que la palabra samadhi no se puede traducir adecuadamente por “concentracion” o
por “meditacion”. Significa ese tipo peculiar de concentracion en el sentido del yoga por el cual la mente
se vuelve una con su objeto y no hay movimiento de la mente en sus estados de paso.

82 Las limitaciones que desconciertan la percepcion se listan en la Karikd de la siguiente manera:
extrema lejania (por ejemplo, una alondra en el cielo), extrema proximidad (por ejemplo, colirio dentro del
0jo), pérdida del 6rgano sensorial (por ejemplo, un ciego), deseo de atencién, extrema pequefiez del
objeto (por ejemplo, atomos), obstruccion por otros objetos intermedios (por ejemplo, por paredes),
presencia de luces superiores (la estrella no puede verse a la luz del dia), mezcla con otras cosas de su
propia clase (por ej. agua arrojada a un lago).

83 Aunque todas las cosas no son mas que modificaciones de los gunas, su verdadera naturaleza
nunca se revela mediante el conocimiento de los sentidos. Lo que aparece ante los sentidos son
caracteristicas ilusorias como las de un espejismo (maya): “gunanam paramam rdpam na arsti-patham
rechati | yat tu drsti-patham praptam tan mayeva sutucchakam’ (Vyasabhasya, 1V.13). Por tanto, la

naturaleza ultima de los gunas se muestra solo mediante prajia.
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impresiones subconscientes (samskara) de la sabiduria prajfia se refuerzan, se van
eliminando las impresiones subconscientes del conocimiento ordinario, y el yogui
permanece siempre en la sabiduria prgjia. Es una peculiaridad de prajia conducir al
practicante hacia la liberacion y no sujetarlo al samsara. Los ultimos prajfias que
conducen a la liberacion son de siete tipos, a saber84, (1) Lo que debe evitarse (heya)
(es decir, todo el sufrimiento futuro) ha sido comprendido completamente y no precisa
mayor investigacién. (2) Las causas de lo que debe evitarse (es decir, la correlacion
entre “lo-que-observa” y “lo-que-es-observado”, etc.) se han consumido y no necesitan
destruirse ya mas. (3) La cesacion (hana) (de las causas de afliccion) se percibe
directamente a través de la inhibicion de la interiorizacion completa. (4) El
“conocimiento-de-la-diferencia” se ha aplicado como medio para lograr la liberacion.
Los otros tres no son psicologicos sino que son procesos metafisicos asociados con la
situacion. Son los siguientes: (5) Se logra el dominio sobre la funcion intelectiva
(buddhy). (6) Habiendo desaparecido toda implicacién, los gunas (de la funcion
intelectiva) cambian (su razén de ser) hacia la disolucién en la causa primordial, como
rocas caidas de una montana, y con ello, hacia la cesacion. (7) En este estado, mas

I 113

alla de cualquier conexién con los gunas, se dice que el “si-mismo-esencial” (purusa)
es unicamente la luz de su propia naturaleza, solitario y puro. No hay dicha o felicidad
en este mukti del Samkhya-Yoga, ya que todo sentimiento pertenece a prakrti. Por lo
tanto, es un estado de inteligencia pura. Lo que el Samkhya intenta lograr a través del
conocimiento, el Yoga lo logra mediante la disciplina perfeccionada de la voluntad y el

control psicolégico de los estados mentales.

84 En la descripcion de los siete pasos de sabiduria se ha seguido la traduccidon que aparece en la pagina

web del traductor (http://www.yoga-darshana.com/2-27.htm).
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