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INTRODUCCION

Son muchas las investigaciones actuales sobre la naturaleza de la
“mente” y su relacién con el “cuerpo”, sobre todo desde el ambito
cientifico y epistemoldgico. Aungque el tema ya se trata de manera
interdisciplinaria se ha dejado de lado un enfoque, a mi Jjuicio
imprescindible en estos tiempos: La perspectiva intercultural.

Por intercultural entiendo aquella perspectiva gque toma en
cuenta otros paradigmas, otras cosmovisiones y otras formas de
pensamiento para enriquecer el tema en discusidén. Me parece gue
tal perspectiva es necesaria dadas las diferentes vy, a veces,
encontradas formas de concebir tanto el cuerpo, como la mente vy
la naturaleza del ser humano, vigentes aun en las distintas
culturas que conforman el mundo en gque vivimos. Dejarlas a un
lado con el argumento de que estadn permeadas de nociones
religiosas tachadas de “dualistas” es un prejuicio que no permite
enriquecer la comprensién de la constitucidédn humana.

La amplia difusidén de disciplinas y pensamientos de
tradiciones orientales en Occidente plantea muchas preguntas a
nivel filosdéfico e intercultural que sbélo podrian comenzar a
responderse después de adentrarse en el estudio filosdfico de
esos sistemas de pensamiento, de su concepcidén del ser humano y

del universo.



Términos Como “mente”, “cuerpo” % “conciencia” son
ampliamente utilizados en la difusidén de disciplinas orientales
como el yoga o la meditacidén, a veces sin lograr comprender
propiamente el sentido y la relacidédn que se establece entre ellos
dentro de la tradicidén de la que provienen. El problema de esto
es que se genera una visidén superficial de la misma y un
entendimiento de ella a partir de las categorias occidentales sin
haber hecho un previo ejercicio de didlogo intercultural en el
gue se hagan conscientes las semejanzas y las diferencias.

En este trabajo me propongo abordar el problema de la
relacidén entre la “mente” y el “cuerpo” -un tema actualmente muy
estudiado por la visidédn anglosajona- acudiendo a los Yoga Sitras
de Patafijali, texto representativo de uno de los seis sistemas
filoséficos ortodoxos de la tradicidédn hinda, el yogadaréana. La
filosofia clésica del yoga tiene mucho que aportar a la discusidn
sobre el llamado “problema mente-cuerpo” pues forma parte de una
tradicién milenaria en la que el andlisis de la mente humana ha
sido algo imprescindible en su disciplina. Dicha tradicidén ofrece
una diseccidén minuciosa de la interioridad del ser humano basada
no sélo en teorias abstractas o metafisicas, sino también fundada
en experiencias con base en la disciplina y préactica meditativas.

Estoy consciente del problema metodoldgico que implica
acercarse a textos de una tradicién diferente, sin embargo creo

que es posible la lectura respetuosa, acertada y fructifera del



texto elegido en la medida en que se toman en cuenta el contexto
del intérprete asi como el horizonte de la tradicidén a la que nos
aproximamos. Creer que una cultura, religidén o texto —en este
caso los Yoga Sitras de Patafijali— sdélo puede entenderse desde la
tradicidén en la que se gestd es negar un horizonte humano de
experiencias gue pueden estar presentes en diferentes culturas.
Si bien un texto no es independiente y, como sefiala Ricoeur, una
obra crea su publico en un contexto determinado, existe wuna
dimensidén del texto que estd abierta a cualquiera que lo pueda
leer (por supuesto suponiendo que el lector posee el lenguaje y
cbébdigo adecuado para descifrarlo). Ricoeur nos dice dque: “La
omnitemporalidad del sentido abre el texto a lecturas
desconocidas”.? Y, en esta medida, también lo abre a nuevos
intentos de didlogo. Es por esto que en esta tesis me he
permitido  hacer ciertas comparaciones entre el paradigma
occidental de vertiente anglosajona y el de Patafijali con el
unico objeto de esclarecer las similitudes y diferencias entre
uno y otro planteamientos pues creo dgque esto puede ayudar a
percibir mejor la postura de los Yoga Sitras acerca de la mente y
la conciencia y a reconsiderar lo que en la misma tradicidn
occidental se entiende por esos términos.

Mi lectura parte de una interpretacidén no-dualista del

sistema metafisico implicito en los Yoga Sidtras y el objetivo

! paul Ricoeur, Teoria de la interpretacion. Discurso y excedente de sentido, Ed. Siglo XXI, México, 1995, p.105.
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principal de esta tesis es mostrar una teoria de la mente
derivada de este texto que pueda ponerse en didlogo con algunas
de las posturas anglosajonas actuales que mas se toman en cuenta
en las discusiones sobre este tema.

El conocimiento que tengo de la filosofia anglosajona no es
el de una experta, sin embargo, me he acercado a ella a través de
la lectura y el estudio atento de fildésofos como Daniel Dennett,
Paul Churchland, Gilbert Ryle, Thomas Nagel y John Searle para
poder tener una idea clara de 1las diferentes formas como se
plantea el problema que agqui nos ocupa en algunos autores de esta
tradiciédn.

Una de las preocupaciones que sobresalen a lo largo de este
trabajo versa sobre la posibilidad de naturalizar la mente y la
conciencia, esto es, el proyecto de ofrecer explicaciones de
éstas con modelos neurocientificos y bioldgicos en los que se
consideran como reductibles a las funciones cerebrales.

Una teoria de la mente como la que se deriva de los Yoga
Stitras no permitiria por completo aceptar la naturalizacidén de 1la
conciencia, pues reconoce en ésta una dimensidén y aspecto
trascendente que no es susceptible de reducirse a explicaciones
bioldébgicas o neuroldgicas o incluso sociales y culturales. Sin
embargo, y esto es algo que intentaré mostrar a lo largo de la

tesis, reconocer esta dimensidén irreductible no es caer



propiamente en el viejo dualismo entre alma y cuerpo, como suele
creerse.

El desarrollo de esta tesis comienza con un breve contexto
de los Yoga Siutras de Patafijali (YS) y la exposicidén del modelo
metafisico implicito en ellos, asi como el lugar que ocupan la
conciencia, la mente, el cuerpo, y otros términos dentro del
paradigma de la filosofia clésica del yoga.

El segundo capitulo pretende esclarecer el planteamiento del
problema que estamos tratando y se consideran las implicaciones
mas 1importantes que tiene la cosmovisidén de los YS para una
teoria de la mente en contraste con una visidén materialista.

En el tercer y cuarto capitulos formulo lo que seria una
teoria de la mente derivada de los YS. Para ello me he auxiliado
de algunos comentaristas importantes de dicha tradicidén como son
Vyasa (s. IV d.C.), Vacaspati Midra (vedantin del s. IX d.C. que
hace una exégesis exhaustiva de los comentarios de Vyasa a los
YS) y Swami Hariharananda Aranya. También he acudido a la ayuda
de algunos académicos contempordneos expertos en los YS como Ian
Whicher y George Feuerstein. En estos capitulos continto con la
visidén comparativa concentrandome en algunos temas relevantes
para el planteamiento del problema como son el yo, la identidad y
la introspeccidn.

Finalmente, en el quinto y Ultimo capitulo intento mostrar,

a raiz de todo lo dicho, en qué sentido el paradigma de la



filosofia clésica del yoga permite la relacidén no-dualista entre
el cuerpo y la mente, y entre la mente y la conciencia, aun a
pesar de que se conciba a esta Ultima como un principio que no es
reductible a ninguno de los anteriores.

El lector observarda que en algunas ocasiones, al explicar la
metafisica y la teoria de la mente de los Yoga Sitras he optado
por seguir utilizando el término en sanscrito. Esto se debe a que
ninguna traduccidén podria hacer verdadera justicia al significado
y podria generar confusiones e imprecisiones que quisiera evitar.
Sin embargo, en muchos otros casos he ofrecido una traduccidén 1lo
més adecuada posible —considerando diferentes versiones que se
han hecho de los YS y mi conocimiento basico del séanscrito—
dejando el término original entre paréntesis, de tal manera gue
se facilite la lectura y, a la vez, se mantenga la referencia al

vocablo original.



l. VISLUMBRANDO EL HORIZONTE

Breve contexto de los Yoga Sitras de Patarfijali
Los Yoga Satras de Patafijali son un conjunto de 195 aforismos
escritos en sanscrito, divididos en cuatro libros que datan del
siglo 11 d.C. aproximadamente. En este texto se encuentran
reunidos y sistematizados los principios de las ensefanzas
yoguicas de la tradicion hindd. Por “ensefianzas yoéguicas”
entiéndase todas esas técnicas ascéticas y métodos de
contemplacién que se desarrollaron en la cultura india desde
aproximadamente el afno 2000 a.C. y cuyo objetivo principal era la
transformacidéon de la mente humana para establecerse en el estado
de libertad absoluta con respecto a los Ilimites del ego, la
personalidad, la sociedad y el mundo. La palabra yoga proviene de
la raiz sanscrita yuj que significa uniéon o conjuncién y, en
general, se refiere tanto a la filosofia como a la disciplina que
busca la unidn con lo que realmente somos de acuerdo con esta
tradicion: el ser infinito o conciencia ilimitada.

Patafijali le dio a la tradicion del yoga su formato clasico
al compilar y dar definicion a los elementos, tanto tedricos como
practicos, mas importantes del yoga; por eso los Yoga Sitras se

consideran el texto principal de lo que ahora se conoce como el



sistema filosofico o0 darsana del Yoga Clasico.? La importancia
del yoga como técnica y como filosofia radica en que, como dice
Mircea Eliade, “No se conoce un solo movimiento espiritual en la
India que no dependa de una de las numerosas formas del yoga.”®

Los Yoga Sdatras han dado lugar a multiples comentarios y
glosas de generaciones posteriores. Incluso en nuestros dias
siguen siendo comentados e iInterpretados por los maestros
herederos de esa tradicién y es una lectura imprescindible para
todo aquel que haga del yoga una disciplina personal.

Hablamos aqui de un texto que trata, sobre todo, de la mente

humana y en el que se propone una “psicotecnologia’

que iIntegra
la relacién entre la mente, el cuerpo y la conciencia misma que,
como iremos explicando, se considera diferente a las funciones

mentales.

Dos paradigmas®

En Occidente, la relacién entre “mente” y “cuerpo” ha sido
formulada y abordada de diferentes maneras. Concebida algunas
veces en términos de relacion entre el alma y el cuerpo, otras

como la distincién entre lo psiquico y lo fisico y algunas otras

2 En la tradicién hindu existen seis darsanas o perspectivas filosoficas clasicas: mimamsa, vedanta, nydya, vaisesika,
samkhya y yoga.

® Mircea Eliade, Pataiijali y el yoga, p.12.

* Palabra utilizada por Georg Feuerstein en The Yoga Tradition, p.317.

® Con paradigma no sélo me refiero a un marco conceptual sino a la metafisica y cosmovision implicita en dicho
marco.
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mas como la diferencia entre lo espiritual y lo material, 1o
cierto es que la forma como se aborda la cuestién cambia
dependiendo de como se comprenda tanto el ambito de lo no-fisico
como el de lo material o corporal.

En general, las posturas en torno a la relacion entre lo
“mental” (si por esto entendemos provisionalmente -y sé6lo porque
esta es la forma como actualmente se suele definir- lo psiquico,
animico y espiritual) y 1o “corporal” han ido desde las que
reducen éste a aquél o viceversa; hasta las que los consideran
como dos principios sustancialmente diferentes, siendo Descartes
el ejemplo mas recurrido; o las que, como Spinoza, conciben una
misma sustancia o realidad que aparece como fisica o mental segun
el punto de vista desde el cual se considere.

En la actualidad, muchos filésofos de la mente estarian de
acuerdo con John Searle en que postular dos clases
metafisicamente distintas de fendmenos en el universo, como las
mentales y las fisicas, seria “echar por 1la borda toda la
concepcion cientifica del mundo que trabajosamente hemos forjado
durante cuatro siglos.”®

Paul Churchland, en su libro Matter and Consciousness’, dice
que las posturas ontolégicas con respecto al problema mente-

cuerpo pueden reducirse a dos: Dualismo y materialismo.

Churchland Ilama dualistas a todas aquellas posturas que conciben

® John Searle, EI misterio de la conciencia, p.12.
" Paul Churchland, Matter and Consciousness. A Contemporary Introduction to the Philosophy of Mind, p.2.



a la mente y sus procesos como esencialmente no-fisicos, como un
fendmeno distinto al de los estados y procesos fisiolégicos, no
susceptible de ser estudiado por ciencias como la biologia, la
fisica, la neurofisiologia o la cibernética. Las posturas
materialistas, por el contrario, son aquellas que consideran los
estados y procesos mentales como estados y procesos sofisticados
de un sistema fisico complejo.

Es un hecho que el grueso de los investigadores académicos
(como 1los profesionales de la Tfilosofia, la psicologia, la
inteligencia artifTicial, la neurobiologia y las ciencias
cognitivas) acepta alguna version del materialismo porque cree
que es la unica filosofia compatible con la visién cientifica
contemporanea del mundo. John Searle comenta en su libro EI
misterio de @ la conciencia  que: “Los uUnicos dualistas
sustancialistas que conozco son personas comprometidas
religiosamente con la existencia del alma.”®

El paradigma metafisico supuesto en las teorias
materialistas de la mente y la conciencia considera que todo lo
que es, es fFisico. Y lo fisico se entiende como materia
cuantificable. Aquello que sea no-fisico es, en el mejor de los
casos, algo imposible de comprobar. Lo real, en este sentido,

s6lo se refiere a los hechos y fendémenos objetivos, observables,

empiricamente cognoscibles y cuantificables. De ahi que la

8 Searle, Op.Cit., p. 126.
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conciencia y la mente deban ser algo que pueda explicarse en
términos fisicos, mismos que son definidos por la ciencia.

El paradigma que encontramos en los Yoga Suatras de Patafjali
ciertamente introduce una distincion metafisica que pudiera
parecer dualista y “religiosa”, ya que dicho modelo no postula lo
fisico como lo Unico real, mas aun, hace una distinciéon muy clara
entre diferentes niveles de realidad. Sin embargo, 1o que me
propongo mostrar a lo largo de los capitulos siguientes es justo
como, a pesar de que la filosofia clasica del yoga estd inserta
en un paradigma que acepta la realidad de lo no-fisico, no cae
necesariamente en el dualismo “entidades mentales-entidades
fisicas” ni implica un retroceso en los avances cientificos.

Es inevitable, sin embargo, que una teoria de la mente
derivada de los YsS contraste y difiera en muchos puntos con
teorias de la mente materialistas basadas en los descubrimientos
cientificos actuales. Esto se debe, creo, a la forma como ambas
corrientes interpretan la realidad de acuerdo con sus supuestos
metafisicos. De cualquier manera, no creo que las diferencias en
cuestiones ontoldgicas deban ser motivo para descartar una u otra
teoria, sino que, al contrario, eso puede ser un buen pretexto
para poner ambos paradigmas a dialogar, sobre todo porque se
trata de posturas vigentes; si bien el materialismo es el que

tiene mayor peso en la academia.
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El modelo metafisico en la filosofia clasica del yoga

El paradigma implicito en los Yoga Sdtras proviene, en gran
medida, del samkhya, otro de los seis sistemas Tiloso6ficos
ortodoxos de la India y el mas antiguo. Varian principalmente en
la terminologia y se encuentran diferencias de matices en el
método para alcanzar la transformacion de la mente y el estado de
liberacion pero, basicamente, ambos muestran un  cosmos

multidimensional y jJerarquico y reconocen el mismo esquema

evolutivo del ser.

Purusa Yy Prakriti

Tanto para el yoga como para el samkhya’ el
principio de todo es purusa Y prakrti, es
decir, conciencia y materia/energia.

En términos de los Yoga Sitras, purusa

es lo mismo que drasta, “el que ve”, el

Collective Vison de Alex Grey
observador.

drastda drSimatrah sSuddho’pi pratyaydnupaSyah

(Yogasdtra 11.20)

El observador es observacién pura. Incluso al observar 1o material
y el ambito de las creencias o ideas [permanece asi].

% El texto samkhya en el que me estoy basando para complementar el “mapa ontolégico” de los Yoga Siztras es el
Samkhya Karika, escrito por Isvara Krspa (200 d.C.), el cual es considerado como una de las fuentes mas
importantes para comprender el sarmmkhya en su expresion clasica.
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Se trata de la conciencia en tanto tal, pura percepcion,
atencion e inteligencia; aquello que hace posible la
manifestacion del objeto, de lo cognoscible, de lo observable o

visible (drsya) .

PrakaSakriyasthitisilam bhiitendriydtmakam bhogdpavargdrtham drSyam

(YogaSdtra 11.18)

Lo observable es aquello que aparece, tanto lo que estd en continuo
movimiento como lo que tiende a mantenerse quieto. Consiste en los
elementos de la naturaleza y en los oOrganos [de accion vy
percepcion]. Dar disfrute [o experiencia] y [propiciar] el estado
de emancipacién es su propdsito.

Todos los fenbmenos, es decir, todo [lo “observable”,
proviene de una matriz comun, la prakrti o materia primordial.
Prakrti esta constituida por los elementos mas béasicos de la
materia en un estado de equilibrio, de pura energia; contiene en
potencia todo el cosmos en todos sus niveles y categorias. A los
elementos que conforman la prakrti se les llama gunas, término
clave para entender lo que en la filosofia del yoga se considera

como el ambito de lo fisico o de la naturaleza.®

Gunas
Las gunas (literalmente significa cuerda, cualidad, atributo o
aspecto) se conciben como particulas basicas y muy sutiles que se

agrupan en tres fuerzas diferenciadas por sus cualidades que son:

0°E| término “gunas” esta presente en los distintos sistemas de pensamiento que conforman toda la tradicién hindd;
es aceptado y reconocido como un elemento basico para entender la constitucion del universo. En la Bhagavad Gita,

texto relevante de la filosofia vedanta, se desarrolla el tema de las gunas de manera muy amplia.
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sattva, claridad, Uligereza, Jluminosidad, 1inteligencia; rajas,
actividad, movimiento, vrapidez, inquietud, energia; Yy tamas,
obscuridad, letargo, densidad, ignorancia, opacidad. El estado de
equilibrio del que parten las gunas se caracteriza por la
neutralizacion que cada fuerza ejerce sobre la otra, provocando
que ninguna se manifieste. A este estado de la prakrti se le
Ilama alinga, “sin marca” o lo inmanifiesto, porque carece de
cualidades, es indeterminado, sin forma, homogéneo; y es este
primer estado cosmico el origen de todas las cosas.

El' equilibrio de las gunas esta
destinado a romperse por un impulso
intrinseco a la prakrti de manifestar toda
su potencialidad para cumplir con su

funcion, que no es otra que la de dar

experiencia Yy liberacion al
“observador”(purusa) .

El sistema metafisico del yoga y del samkhya es teleoloégico
y, aunque se parte de wuna distincién ontologica entre el
principio consciente y el principio material o no-consciente, el
hecho es que en 1la experiencia siempre los encontramos
relacionados. En otras palabras, nunca hay prakrti sin purusa ni
viceversa, Yy es precisamente esto lo que hace muy dificil su

distincion. La confusion de ambos, sin embargo, no es permanente,

1 yoga Satra 11.21: tadartha eva drsyasyatma, ‘La esencia de lo observable [tiene] s6lo ese propésito [la liberacion
del observador].’
14



pues, como menciona lan Whicher, es jJusto a través de las
manifestaciones de la prakrti que purusa Se puede conocer a si
mismo como algo que trasciende la materia.?

El origen de la relaciéon entre el principio de conciencia y
el principio de la materia no tiene comienzo temporal, pues ambos
principios son coeternos, y la presencia de purusa influye
constante e i1nevitablemente en la prakrti para que se produzca el
movimiento de las gunas. Asi pues, desde una lectura no dualista
de la metafisica supuesta en los vS el problema no es saber coémo
se relaciona el principio no-fisico con la materia sino mas bien
lograr entender por qué, si siempre estin unidos, se Insiste
tanto en su distincion.

Esa cantidad infinita de particulas elementales que son las
gunas se combinan en diferentes proporciones de sattva
(luminosidad-sutileza), rajas (actividad-inquietud) y tamas
(inercia-densidad), determinando los cuatro estados béasicos de la
prakrti o0 cuatro niveles de realidad y formando los diferentes
objetos y fenodmenos con sus variadas cualidades.?®?

Las gunas permanecen en constante movimiento y vibracion, y
aquella fuerza que resulta ser predominante en un momento, se
manifiesta en ese fenémeno mediante las caracteristicas propias

de dicha energia. Por ejemplo, un objeto que esté principalmente

12 1an Whicher, The Integrity of the Yoga Darsana. A Reconsideration of Classical Yoga, p.131.
BYS IV.14: parinamaikatvadvastutattvam, ‘La esencia de un objeto [aparece por] la coordinacién unitaria de la
transformacion o cambio [de las gunas].’
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compuesto por gunas “sattvicas”, tendra cualidades como las de
ligereza, claridad, armonia y sutileza. Las otras dos fuerzas
permanecen latentes y no manifiestas, aunque también forman parte
de la constitucién de dicho objeto pero en menor proporcioén.'* La
prakrti se va tornando cada vez mas determinada, heterogénea y
diferenciada conforme la vibracion de las gunas se densifica y se
manifiesta la fuerza “tamasica” con mayor intensidad (inercia,

pesadez, letargo, obscuridad, ignorancia).

visesavisesalingamdtralingani gunaparvani
(vys 11.19)

Sin marca o determinacidén (alinga), mera existencia (lingamatra),
no diferenciada (avisesa) y diferenciada (visesa) son las etapas

de las gunas.

En los vYoga Sdatras de Patanjali no se hace explicito a qué
corresponde cada uno de los cuatro estadios o niveles ontoloégicos
en los que se despliega la prakrti. Pero de acuerdo con la
tradicion del samkhya y de los comentaristas mas importantes del
texto, como Vyasa (siglo V d.C.), se puede establecer una

correlacion aproximada.

YYS 1V.13: te vyaktasiksma gunatmanah, ‘Estas cualidades [son de la naturaleza] de las guzas y son manifiestas
[0] sutiles.’
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Mahat

ElI primer evoluto del estado indeterminado (aliriga) de la prakrti
en conjuncion con purusa €S mahat. NO aparece este término en los
Yoga Sitras, pero puede decirse que el equivalente en éstos de
mahat seria Ilingamatra el cual se traduce, de acuerdo con la

15

interpretacion de Georg Feuerstein, como “mera existencia” o

“estado de ser”.

En el samkhya y en la tradicion metafisica
hinda en general, mahat es entendido como “la
gran mente”, “la mente o iIntelecto universal”
(buddhi) en la que predomina la fuerza gunica

de claridad y luminosidad (sattva). Mahat eS

la primera reflexion del principio de la
4

Cosmic Christ de Alex Grey conciencia en la materia causando con ello la

conciencia de existencia asi como la “ideaciéon” de todas las cosas
en su estado germinal, esencial y arquetipico. En este sentido
césmico, mahat podria equipararse con lo que en la tradicion
neoplatéonica era el nous, con la diferencia de que mahat es ya
producto de la conjunciéon entre conciencia y materia, ademas de
que no es consciente por si mismo. Su capacidad de cognicién sélo
es actualizada por la conciencia que proviene de purusa. Sin
embargo, esta asociacion necesaria entre mahat y la conciencia

hace que su distinciéon sea casi imperceptible. Asi mahat, en su

Georg Feuerstein, The Philosophy of Classical Yoga, p.43.
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funcion cognoscente, genera la sensacion de ser por si mismo
consciente y esta 1i1dentidad entre conciencia y entendimiento
produce la determinacién pura o el sentido puro del “Yo soy”, el
asmitamatra (literalmente “mera yoidad”).

Esta operaciéon es el principio cosmico de la individuacion y
creacion de formas. A partir de esto la mente universal (mahat)
se divide en mualtiples puntos de referencia y de percepcion.®® De
esta manera la materia primordial (prakrti) se va determinando
cada vez mas, desplegandose primero en forma de mente universal y

después en mentes individuales.

Principio de
individuacio

Mentes individuales

Figura 1. Primer y segundo evolutos: Mahat y asmitdmdtra.

1°YS 1V.4: nirmanacittanyasmitamatrat, ‘[Todas] las mentes surgen de asmitamatra [la mera yoidad)].
18



Buddhi

Al igual que el nous  de la tradicion
neoplaténica, la mente universal (mahat) se
manifiesta de forma individual en el ser humano
como intelecto (buddhi). ElI término buddhi se

utiliza en los Yoga Sdtras para referirse a la

facultad superior de la cognicion cuya funcion es
determinar lo que es real y 1o que no lo es; juzgar que algo es
asi o que algo no es asi. Pero, al igual que mahat, recibe su
capacidad de entendimiento, de discernimiento y de conciencia

directamente de purusa.

Citerapratisamkramdyastadakarapattau svabuddhisamvedanam
(Ys 1V.22)

La percepcion o sensacion [de ser] en si mismo inteligencia

[ocurre porque buddhi] asume [o vrefleja] la forma de la
conciencia pura, sin mezcla.

Asmita

De nuevo en el nivel microcésmico ocurre que, debido a la
transparencia y Tacilidad con la que el intelecto (buddhi)
refleja el principio consciente (purusa), se produce la
identificaciéon y confusién entre la conciencia y las operaciones
cognoscitivas. Entonces se crea el sentido de un yo consciente
que da lugar a un ego y a la experiencia de un yo que ve, que

siente, que actuaa, que juzga, que disfruta, que sufre, etc.
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Asmitamatra se convierte aqui en la TfTuncién epistemolégica de
referir toda percepcién, actividad mental o corporal a un yo
(asmitda O ahamkdara) que no surge mas que por la identificaciéon de
la conciencia (purusa) con la actividad intelectual 0]

cognoscitiva (buddhi). '’

Manas

Las operaciones de la mente individual que tienen que ver con los
datos de los sentidos, la atencién y contacto con los objetos,
son realizadas por lo que en la tradicion de la fTilosofia del
yoga se llama manas. Esta funcién epistemolégica se relaciona
directamente con los cinco 6rganos de percepcién O jAanendriyas Y

¥ De esta manera

los cinco ¢6rganos de accién 0 karmendriyas.’
capta, asimila y sintetiza la informaciéon que recibe a través de
los cinco sentidos de percepcion transmitiéndola a las otras
funciones de la mente para luego tomar una decision y ejecutarla
por medio de lo 6rganos de accion.

Aunque en la tradicion hinda se le considera como un érgano
(el onceavo indriya), no esta claro que pueda identificarse con

un aparato del cuerpo fisico o con alguan area del cerebro. Manas

es un iInstrumento mediador que comunica el ambito de lo corporal

7YS 11.6: drgdarsanasaktyor ekatmateva $mita [=eka-atmata-iva-asmita], ‘El yo surge [cuando] las potencias de

ver y de ser visto [aparecen] como si fueran lo mismo.”

8 Los jfianendriyas son: oido (para la capacidad de audicion), piel (tacto), ojos (vision), lengua (gusto) y nariz
(olfato). Los karmendriyas son: lengua (para la capacidad de hablar), manos (asir), piernas (movimiento), 6rganos
sexuales (reproduccion) y ano (excrecion).
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y de los objetos externos, con el ambito mental o “aparato
interno” (antahkarana) y viceversa.

De acuerdo con la filosofia clasica del yoga y del samkhya,
manas pertenece ya al ambito diferenciado (visesa) de la prakrti,
es decir, es un elemento particularizado, con predominio de tamas
y de densidad en su constitucion material. Esta mente operativa
tiene la capacidad de dirigir la atencion de los sentidos
cognoscitivos y de accién hacia donde 1o desee y determine y es
ésta funcion la que inicia el proceso de la concentracion?®, es
decir, el poder de mantener fTija la atencién en un objeto;
funcion tan importante para el sistema del yoga, como se vera mas

adelante.

Citta

ElI problema de traducir manas por mente esti en que Patarijali lo
usa en mas de una ocasion de manera iIntercambiable con otro
término muy iImportante en los Yoga Sdtras, qQue es citta. Este
concepto —usado veintidos veces en los aforismos en contraste
con las tres veces que aparece manas’’— se refiere a todas las
funciones de la mente individualizada, es decir, al intelecto
(buddhi), a la i1dentidad personal o ego (asmitg) y a la mente

operativa (manas); a sus procesos volitivos, emocionales y a las

19YS 11.53: dharanasu ca yogyata manasah, ‘Y la mente [adquiere] la capacidad para concentrarse.’
2 E| término manas aparece en YS 1.35, 11.53 y 111.48. El término citta aparece en YS 1.2, 30, 33, 37; 11.54; 111.1, 9,
11,12, 19, 34, 38; 1V.4,5, 15, 16, 17, 18, 21, 22, 23 y 26.
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interrelaciones y dinamicas que se establecen entre estas
operaciones subjetivas y el mundo objetivo. En este sentido,
citta podria también traducirse como mente, incluso como
conciencia, pero tendria que entenderse por esto el conjunto de
las distintas funciones especializadas de la subjetividad o de la
conciencia fenoménica. Mientras que mente en tanto manas es soélo

una parte de las funciones de esa “mente” en sentido general.

Purusa
Prakrti
Mahat
Asmitamatra

Intelecto [— Determinacion de la
buddhi realidad
Ego —» Creacioén de una identidad

asmita personal
Mente ——— Interaccién entre el mundo
operativa interno y externo.

manas

Figura 2. Partes y Tfunciones de la mente individual o0 conciencia

fenoménica (citta).
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Tanmatras Yy bhitas
El proceso de individuacion (asmitamatra) que sucede en la
mente universal (mahat) también da lugar al ambito de Ilo

corpéreo. Sin embargo, no se trata propiamente de un idealismo.?

vastusamye cittabhedat tayorvibhaktah panthah

(vs 1V.15)
Mientras el objeto permanece el mismo, el contenido de las

mentes [sobre el objeto] varia. [De ahi que tanto el objeto como
las mentes] pertenezcan a distintos niveles de existencia.

Para el yoga el objeto es independiente de la forma como

las mentes individuales 1o perciban. El ambito de lo corpéreo se
distingue de 1o mental por Hla foérmula de las gunas que lo
componen. Aquél es el resultado de una mayor densificaciéon o
predominio de tamas (inercia, lentitud, pesantez) en la evolucién
de la prakrti, mientras que el ambito mental se caracteriza por
su naturaleza mas activa, mévil e inquieta (cualidades de rajas).

En este proceso de “densificacion” de la materia primero se
Ilegan a conformar Qlas cualidades sutiles de 1los objetos o
tanmatras. Tanmdatra significa Iliteralmente “s6lo eso” o0 “eso
s6lamente” y se refiere a las “solas unidades de sensacion”, como

los atomos de sonido (Sabda), de tacto (sparsa), de luz (rapa), de

sabor (rasa) y de olor (gandha) pero sin diversificacion, es

2L YS 1V.16: na caikacittatantram vastu tadapramanakam tada kim syat, ‘Y el objeto no depende de una sola
conciencia, [si] esto es invélido, entonces ;qué seria [el objeto]?’
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decir, sin ser azul o rojo, caliente o frio, dulce o salado. Swami
Hariharanada Aranya dice que sélo pueden percibirse a través de
“la sutil accion de las sensaciones” que aparecen indivisibles en
un TFTlujo de tiempo por medio de wuna mente en profunda
concentracion.??

Cuando dichas sensaciones y esencias “atéomicas” cualitativas
se diversifican en vibraciones etéreas (gkasa), aéreas (vayu),
luminosas (agni), liquidas (udaka) y sélidas (bhami) causan los
cinco elementos o bhatas (éter, aire, Tuego, agua y tierra).
Todos los demds objetos corpéreos, densos, particulares vy
determinados (Ej. gato, jarra, planeta, casa, flor, etc.) estan

constituidos por diferentes combinaciones de los elementos

naturales.
sattva
Mente
Universal
Principio de
individuacio
(tanmatras) tamas
cualidades P olor, sabor, figura, tacto y
esenciales: — sonido
(bhiitas) J RUE S *tierra, agua, fuego,

elementos: é \, aire y éter

Figura 3. Las categorias mas densas de la evolucion: tanmatras Y bhitas.

22 \/éanse comentarios nimero 1y 3 de Swami Hariharanada Aranya al satra 11.19 de los vs.
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Como puede verse, el despliegue o evolucion del universo de
acuerdo con la cosmologia del yoga se da con un orden y bajo una
gradacion de categorias de existencia que no es azarosa. La
determinaciéon de la materia (prakrti) sigue una légica gradual de
desarrollo que va de los estadios mis sutiles (sdttvicos)®® a los
mas densos (tamdsicos). Dichos estadios de evolucién permanecen
simultianeamente como categorias de existencia que ofrecen el
ambito desde el cual sucede la diferenciacién o particularizacion
de la siguiente etapa. Asi procede hasta Illegar al nivel de
realidad mds denso a partir del cual ya no hay posibilidad de
desplegar otra categoria existencial. Es decir que mis alla del
ambito de los cinco elementos (bhidtas), todo lo que aparece no es
mas que producto de sus diferentes combinaciones.

Cada una de las categorias existenciales supone el o los
niveles anteriores sutiles en su conformacién. Es decir que, todo
objeto o toda particula del universo material denso y visible
supone los planos sutiles de la prakrti y a la conciencia misma
(purusa), ya que sin ellos lo concreto y propiamente material no

podria haber llegado a ser.

2 YS 1.45: siksmavisyatvam calizigaparyavasanam, ‘Y la naturaleza sutil de las cosas culmina en alinga [el &ambito
de la no determinacion].’
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K;;7 Zi}l <<;7 Estado indeterminado de la materia

sattva
j Alirniga l
Z{:>> rajas tamas

sattva
La Gran Mente — Mera existencia

PRAKRTI Mahat - Lingamitra

l

Sentido puro del yo

Intelecto
(buddhi)

Asmitamatra

Nivel

Macrocésmico

Ambito de lo
no-diferenciado

AviSesa Ego

(asmita)
sonido, olor, sabor,
figura y tacto

(tanmatras)

tamas

Ambito de lo diferenciado

VisSesa

(jﬁanendriyas)
+ sattva

+ tamas
Elementos
Eter, aire, fuego, agua y tierra
(bhutas)

Objetos corpdéreos diversos

(citta)

conhciencia

ndividual

Nivel

migrocésmico

(karmendriyas)

5 6rganos de los 5 6rganos de
sentidos accion

Figura 4. Evolucioén de la prakrti.
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11. DILUCIDACION DEL PROBLEMA

El  principal problema de poner en dialogo al paradigma
materialista con la forma de concebir el proceso evolutivo del
universo segun la fTilosofia del yoga radica, creo yo, en que la
primera perspectiva suele desvalorar a la otra por contener un
lenguaje metafisico. Autores como David Armstrong, por ejemplo,
sostienen que debemos preferir atenernos a la autoridad de la
ciencia porque sélo en ella se llega a acuerdos substanciales y
consensos intelectuales sobre cuestiones en controversia.?

Sin embargo, esta perspectiva deja a un lado el hecho, ya
bien observado por muchos estudiosos de la mistica y la
religion,”® de que los modelos cosmolégicos basados en el
imaginario mitico o en el lenguaje mistico y religioso son en
realidad recuentos metaféricos y analogos de experiencias vividas
en estados de profunda contemplacién alcanzados, la mayoria de
las veces, a través de largos anos de practica y disciplina. Lo
que quiero decir con esto es que dichos “reportes”, los Yoga
Satras entre ellos, no deben verse como producto de
construcciones arbitrarias y meramente especulativas. En tanto
que son resultado de métodos y técnicas rigurosas para conocer

la psyche e interioridad humana, representan también una

# péase David Armstrong, The Nature of Mind and Other Essays.
% Mircea Eliade, Elemire Zolla, George Feuerstein, Joe Nigro Sansonese, Robert Forman, Raimon Panikkar, etc.
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“autoridad” y wuna Tfuente de informacién muy importante para

comprender los diferentes aspectos de la mente y la conciencia. %°

La conciencia, ;principio o producto?

Una de las diferencias basicas entre el modelo cosmolégico o
metafisico presente en los YS y el paradigma cientifico dominante
es el concepto de evoluciéon y el lugar que ocupa en ella la
conciencia.

Como se vio en el capitulo anterior, evolucién es para la
filosofia del yoga aquel proceso de despliegue del universo
(entendido como la unién de purusa y prakrsti) que va desde sus
etapas mas sutiles e indeterminadas hasta los ambitos mas densos
y particularizados. Sin embargo, la culminacion de este proceso
s6lo se da mediante el retorno vivencial de los estadios mas
densos hasta los mas sutiles, en los que se alcanza a percibir y
experimentar la omnipresencia de una conciencia pura, distinta de
cualquier forma material y fisica.

Bajo esta perspectiva, el sentido de la existencia de las
especies y organismos seria la de experimentar los diferentes
niveles en los que la conciencia se despliega en el universo.
Asi, cualquiera que fuera la manera como llegé a desarrollarse el

cerebro humano, su sentido ultimo seria el de permitir la

% yéase Forman, What does mysticism have to teach us about consciousness?, en Journal of Consciousness Studies,
vol. 5, No.2, 1998, pp.185-201.
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experiencia de esa misma conciencia (purusa) pero en un nivel
mucho mis expandido.?’ En este sentido, la conciencia no sélo es
el principio, sino también el fin. Purusa es, pues, el alfa y el
omega del universo yéguico.

Lo 1iInteresante de este sistema metafisico, como menciona
Mircea Eliade®®, no es sélo que los yoguis hayan descrito un
“mapa” del cosmos sino que, a través del conocimiento de la mente
y de las etapas de su transformacion®® hacia una condicién de
absoluta libertad, descubrieron la experiencia de una conciencia
pura. La experiencia de purusa es justamente la meta del yoga:
lograr reconocer a esa conciencia infinita como nuestro estado
originario.

Por su parte, la teoria de la evolucién, como se comprende en
la actualidad desde la perspectiva cientifica, nos dice que la
conciencia es un producto. La conciencia humana es el resultado
del proceso de selecciéon natural de la vida que comenzé desde la
primera célula hasta llegar al complejo sistema de organizacion
fisico-quimica que es el ser humano. Ninguna teleologia ni
elemento no-fisico se necesitan para explicar dicho proceso ni
para entender la inteligencia consciente que, bajo este esquema,
no es sino una TfTorma mis elevada de las operaciones

caracteristicas de la materia viviente.

%" Recordemos el siitra 11.18 en el que se menciona que el Unico objetivo de la materia (praksi) es el de dar
experiencia y liberacion al observador, es decir, a la conciencia (purusa).

%8 Mircea Eliade, Op.Cit., p.12.

2% Hablaremos de ellas en el capitulo cuarto.

%0 Churchland, Op.Cit., p.173-174.
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A pesar de esta diferencia, creo que la perspectiva de la
filosofia del yoga no se contrapone a la teoria darwiniana de la
evolucion; los procesos y fenémenos a los que ésta se refiere
suceden en lo que para el yoga seria el ambito mis denso vy
diferenciado (visesa) de la prakrti. El que la conciencia se
considere como un principio o un producto de esos procesos
depende de la interpretacién metafisica y ontolégica que se haga
de la realidad. Pero mids que atenerse unicamente a criterios
cientificos o metafisicos para decidirse por una u otra respuesta,
considero que seria mas fructifero analizar las implicaciones que
se derivan de dichas interpretaciones y observar en qué pueden
complementarse, vya que ambos campos de conocimiento son
relevantes para la experiencia humana.

El reconocimiento de Hla posibilidad de acceder a la
experiencia de una conciencia pura, que no es identificable con
ninguna de las formas de la naturaleza (prakrti) ni reductible a
ellas significa que la conciencia, tal y como se concibe en los
Yoga Sdatras de Patanjali, no es lo mismo que la mente ni puede
estar en el mismo nivel ontolégico que ella. Esta afirmacion
establece una gran diferencia con las TfTilosofias de la mente
actuales de tradicion anglosajona. Y es que una de las
consecuencias iInmediatas de no distinguirlas es la tendencia a

explicar la conciencia en términos de mente y a ésta en términos
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de funciones cerebrales. Pero esto, como veremos, sO0lo es posible

suponiendo un paradigma materialista.

El problema de @la relaciéon “mente-cuerpo” en las posturas

materialistas.

ElI viejo problema de la relacion entre “alma” y “cuerpo” se

suele plantear actualmente en términos de “mente-cerebro.” En su
sentido ontoldgico la pregunta se hace en estos términos: ¢Cual
es la naturaleza de la mente y cémo se relaciona con el cuerpo
fisico? ¢(Es la mente algo distinto e independiente de los
procesos cerebrales?

Las posturas materialistas, tal y como las define
Churchland,® tienden a dejar de lado los términos filos6ficos
cargados de metafisica y religiosidad por no considerarlos
convenientes o0 apegados a la realidad. Utilizan el término
“mente” para referirse a todo aquello que la tradicién occidental
habta entendido como alma, o espiritu, o0 sustancia pensante,
junto con todas las TfTacultades psiquicas como el intelecto,
entendimiento, memoria, conciencia, razon, sensaciones,
emociones, voluntad, etc.

Dentro de las posturas materialistas se encuentran las que

son reduccionistas, que se caracterizan por identificar la mente

3 Ver supra p. 10.
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(en el sentido esbozado anteriormente) y sus estados ya sea con
la conducta, como el conductismo; con determinados procesos
fisicoquimicos del cerebro, como el fisicalismo; o con programas
de computadora e inteligencia artificial, como algunas teorias
funcionalistas.

Estan también las que son no-reduccionistas, como ciertas
posturas que, aunque también consideran los estados mentales como
procesos fisicos, aceptan que hay aspectos de la mente que no
pueden ser explicados ya sea porque, o faltan aun avances en la
ciencia o0 porque son irreductibles, como Qlas experiencias
conscientes y subjetivas.

El punto que comparten todas las posturas materialistas
es que, de alguna manera, los estados mentales -y con ellos la
conciencia- son causados por procesos Tfisico-quimicos del
cerebro. La gran pregunta que surge entonces es: ¢De qué forma?
“¢,Como es posible que disparos neuronales, fisicos, objetivos,
cuantitativamente describibles (sio), causen experiencias
cualitativas, privadas, subjetivas?”®* El problema es que, incluso
teniendo la descripcién completa y exacta de los cambios
fisiologicos que suceden cuando se dice, por ejemplo, “Me duele”
eso seguiria sin explicar el hecho de que sea uno consciente de
la sensacién de su dolor. Ademds de que tampoco podria decir

mucho al otro sobre la cualidad de “ese dolor”. Esto ultimo es lo

%2 Searle, Op. Cit., p.38.
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que se ha 1identificado como la parte dura y mas dificil del
problema mente-cuerpo, también conocida como el problema de los
qualia.®

Los reduccionistas responden a esta cuestidéon diciendo que
dichos “estados conscientes” no son mas que formas de hablar para
referirse a la conducta o a los estados fisioldégicos que estan
ocurriendo en el sistema nervioso. Para ellos, en dultima
instancia, las experiencias subjetivas y las cualidades de las
sensaciones son algo i1lusorio. Los no-reduccionistas les objetan
que no se puede reducir ontoldogicamente el caracter subjetivo o
de primera persona de una experiencia o sensacion a la mera
objetividad Tfisioldgica que trata todo en tercera persona. Sin
embargo, aun éstos consideran que sélo llegaremos a entender la
mente y la conciencia cuando comprendamos a detalle como funciona
el cerebro y la ciencia pueda, entonces, explicar la relaciodn
causal que existe entre los disparos neuronales, las sensaciones
y la conciencia. Creer cualquier otra cosa seria caer en el tan
indeseable y mal visto dualismo.

Mas alla del analisis sobre la validez de los argumentos de
unos y de otros, lo que resalta es que, séase o0 no reduccionista,
el problema duro de la relacién entre mente y cuerpo tiene que

ver con el lugar y papel de la conciencia. En resumen, el debate

¥ Los filosofos generalmente usan el término qualia para referirse a los aspectos fenomenoldgicos, cualitativos y
subjetivos de los estados mentales. Vid. http://plato.stanford.edu/entries/qualia/
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sobre dicha cuestidén consiste principalmente en los que piensan
que la conciencia es un aspecto o una funcién especial de la
mente3* (como la subjetividad, los qualia y el “qué se siente ser
tal cosa”) y los que piensan que no es mas que el conjunto de
todas sus funciones cognitivas® (inteligencia, percepcioén,
pensamiento, conceptualizacion, lenguaje, intencionalidad,
etcétera). Para ambas posturas la conciencia es un producto de la
materia que tarde o temprano podra explicarse con los

descubrimientos de la neurociencia.

La posibilidad de la conciencia pura

S1 quisiéramos iIntroducir en este debate a una teoria de la mente
derivada de 1los YS tendriamos que decir que para ésta es
necesario, antes que nada, distinguir entre mente (citta) vy
conciencia (purusa). Tanto la intencionalidad®  como la

subjetividad®’, las operaciones computacionales,38

la experiencia
de un “yo” y las cualidades 1inefables de las sensaciones
particulares Illamadas qualia son, para el yoga, actividades

especificas de la conciencia individual o mente empirica (citta).

Pero la conciencia, entendida como esa capacidad de atencion

3 \er Nagel, What is it like to be a bat? o Searle, El misterio de la conciencia.

% Ver Dennett, La explicacion de la conciencia 0 Ryle, El concepto de lo mental.

% Capacidad de la mente de referir su atencion a un objeto, sea real o ilusorio, ya sea durante la vigilia o durante el
suefio.

%7 Conjunto de funciones que permiten la interpretacion, el conocimiento y la construccion de un punto de vista y un
sistema de creencias sobre el mundo asi como de una relacién especifica con él.

%8 Como el “comparar colores” o hacer operaciones y razonamientos matematicos.
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pura, continua, plena y siempre presente, como el testigo
observador de toda experiencia, es una dimension distinta a la
mente ordinaria del ser humano.

Esta distincion implica admitir la posibilidad de que exista
la experiencia de una conciencia pura e infinita, independiente
de contenidos mentales y no determinada por cuestiones
culturales; mas aan, significa también, como veremos mas
adelante, que la verdadera identidad humana®® es concebida como
conciencia infinita, siendo su finitud producto de una cognicién
errénea. Esto, ciertamente, se contrapone a las teorias de la
mente que surgieron a partir de la Critica de la Razon Pura de
Kant, no sé6lo de vertiente anglosajona, sino  también
psicoanalitica y hermenéutica.

Kant sostuvo que no podemos tener experiencia directa de la
realidad en si misma (lo que Ilamé noumeno) sino que sé6lo nos
aproximamos a ella por medio de nuestras categorias de
conocimiento. Autores como Freud, Wittgenstein y Heidegger
anadieron a eso que los conceptos y estructuras cognitivas que
median toda nuestra experiencia de la realidad son adquiridas y
formadas por la cultura, el lenguaje, la tradicién, la conducta
social, etc. Nuestro conocimiento del mundo, nuestra conciencia

de la realidad, asi como la comprensiéon de nosotros mismos son

% Una de las traducciones que tiene purusa es, de hecho, “ser humano” o “persona”.
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una construccion determinada por creencias |y  practicas
biolégicas, sociales y culturales.

Pero la pregunta que nos hacemos precisamente a partir de
textos como los YS es: ;acaso no estos reportes apuntan a la
plausibilidad de que exista un tipo de acceso a la realidad que
no esté determinado por el contexto social y las estructuras
cognitivas afectadas por ¢é1? Con esto volvemos a nuestra
preocupacion inicial formulada ahora como pregunta: Es posible
la experiencia de una conciencia que rebase a las estructuras
construidas socialmente y, en este sentido, no sea reductible a
las estructuras materiales, condicionadas y limitadas?

Me parece que los Yoga Satras de Pataijali es uno de tantos
textos que afirman esa posibilidad, dan testimonio de ella y
seiialan los métodos para poder tener la experiencia de dicha
conciencia. Una teoria de la mente derivada de los Yoga Satras
tendria que dar cuenta de la relacién entre esa conciencia pura,
por un lado, y la mente y el cuerpo, por el otro. ;Como es
posible sostener que dicha teoria de la mente no sea dualista
cuando, al mismo tiempo, se admite en ella una dimension
diferente al cuerpo y concebida esencialmente de naturaleza no-
fisica? Para responder a esta pregunta tendremos que adentrarnos

en lo que seria una teoria de la mente surgida de los YS.
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111. DESTELLOS DE UNA TEORIA DE LA MENTE

Una teoria de la mente derivada de los Yoga Sitras
Tenemos vya tres primeros elementos de una teoria de la mente
derivada de los Yoga Sdtras de Patafjali: 1) La conciencia es un
principio. 2) Dicho principio se experimenta como atencidén u
observaci6én pura. 3) Como tal, la conciencia es distinta a la
mente y a cualquiera de sus contenidos.

Pero, jqué sentido tiene poner tanto énfasis en la distincidn

entre mente y conciencia?

La confusién de purusa y prakrti

Recordemos que dentro de la cosmovisidén de este sistema de
pensamiento, la mente individual (citta) surge del proceso de
individuacién (asmitamatra) de la mente universal (mahat)'® que, a
su vez, se produce a partir de la unién entre el principio
consciente (purusa) y la materia prima o energia primordial
(prakrti) del universo. La unidn metafisica entre ambos principios
es algo que en los YS se da por supuesta. La relacidn entre
purusa y prakrti no se torna en un problema sino s6lo en la medida

en que se presenta el error epistemolégico de confundir vy

0 YS IV.5: pravrtibhede prayojakam cittamekamanekesam, ‘Las distintas actividades de las miltiples [conciencias
individuales] surgen de una sola conciencia.’
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conjuntar sus caracteristicas pues, para la filosofia del yoga,
dicha conjuncién o samyoga’' es la causa de todo sufrimiento. Su
unién no es necesariamente la causa de aflicciébn o dolor, como

interpreta Eliade, *?

sino la ignorancia de que son diferentes.
Como explica Vacaspati Midra (otro importante comentarista
de los YS del siglo IX d.C.),*’ cuando no se hace evidente la
distincibén entre el principio consciente (purusa) y el principio
material (prakrti) el individuo atribuye los cambios de sus
estados corporales y mentales a la conciencia, creyendo
(errOéneamente) que estd 1inquieta o tranquila, triste o alegre,
orgullosa o avergonzada, etc. Entonces todo lo que en realidad es
una modificacién de sus estados mentales, lo asocia a si mismo y
a su conciencia. De esta manera, el principio consciente, que es
infinito, incondicionado, inmutable, intelectualmente pristino y
desapegado aparece como limitado, condicionado, inquieto,
confundido vy aferrado a 1las experiencias. Concebir nuestra
identidad de esa manera es, para el yoga, vivir en la ignorancia

(avidyd) de quien realmente somos®® y en la negacién de nuestras

posibilidades de trascendencia.

1 YS 11.23: svasvamisaktyoh svaripopalabdhihetuh samyogah, ‘Samyoga [la conjuncion] es la causa de aprehender
como una sola forma los poderes del <poseedor>y lo <poseido>." YS11,24: tasyaheturavidyd, ‘La causa de eso [de

samyoga] es la ignorancia.’

* Eliade, Op.Cit., p.20.

® Tattva Vaicaradi (TV), 1.4.

* YS 1L.5: anityasuciduhkhandtmasu nityasucisukhatmakhydatiravidya, ‘La ignorancia es pensar que lo eterno, puro,

dichoso y real es no-eterno, impuro, doloroso e irreal.”
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Dentro de este sistema teleold6gico, el estudio de 1la
naturaleza, estructura y funcionamiento de la mente sélo tiene
sentido en la medida en que permite liberarnos del sufrimiento y
de los limites que ocultan la conciencia pura e infinita (purusa)

gue nos constituye.

La mente y sus contenidos

La mente individual (citta) sb6lo es consciente porque, debido a
la naturaleza guUnica sdttvica (i.e. clara y transparente) del
intelecto (buddhi) y a su cercania con el principio consciente,
refleja —como si fuera un espejo— la conciencia que proviene de
purusa. Entonces parece como si la mente fuera por si misma
consciente y la conciencia tuviera todas las formas y estados que

aparecen en la mente.®

drstrdrsyoparaktam cittam sarvartham

(YS IV.23)
La mente, coloreada por el observador y por lo observable,
[puede percibir] todos los objetos.

Para el yoga la mente no es inteligente por si misma y, como
tal, es un objeto. A su vez, la conciencia sb6lo puede “observar”
algo por intermediacidén de la mente. En tanto que la mente

refleja la conciencia de purusa es sujeto y gracias a esto la

* La analogia que utiliza Vacaspati Misra ( TV, IV.22) es la de la luna reflejandose en el agua cristalina de un lago.
A pesar de que la luna no tiembla, parece como si lo hiciera por las ondas que suceden en el agua.
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‘¢ En este sentido, la

conciencia puede conocer los demds objetos.
mente es una entidad intermedia entre la conciencia y los objetos
corpOreos, siendo ella misma parte del ambito de lo observable.

De acuerdo con la interpretacidén de Vacaspati Misra, la
mente estd presente en todo el cuerpo; lo permea completamente.47
Los objetos cognoscibles actuan como 1imanes que atraen la
atencidén de la mente a través de su parte operativa (manas). Asi,
los objetos se ponen en contacto con citta por medio de 1los

*® modificandola vy

sentidos (tanto de percepcidén como de accidn),
haciendo posible que buddhi, el intelecto, tome la forma del
objeto al reflejarse éste en aquél, con lo que hace al objeto
“observable” a puru$Sa, la conciencia, guien permanece sin
modificaciones.

Cada percepcidn, cada imagen, cada concepto, idea o
cognicién, cada proceso y contenido mental involucrado en el
funcionamiento de citta ocasiona una modificacién o fluctuacidn
mental llamada vrtti. Y al conjunto de pensamientos, procesos,
fluctuaciones y modificaciones de la mente se le 1llama

cittavrtti, que podriamos traducir como “contenidos de la mente

ordinaria”.

* Ver comentario de Vyasa YS, IV.23.
TTVIV.1T.
*® Ver supra p.20.
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De acuerdo con los Yoga Sdtras existen cinco tipos de

modificaciones mentales:

pramana viparyaya vikalpa nidrd smrtayah

(YS I.6)
Cognicién wvalida, cognicién incorrecta, cognicidén imaginaria,
suefio profundo y memoria.

La cognicidén valida (pramdna) comprende 1los tres medios
vdlidos de conocimiento que existen para el vyoga: percepcidn
(pratyaksa), inferencia (anumdna) y testimonio verbal (dgama) .*’
Por medio de la percepcidn se conocen las cualidades particulares
(visSesa) de las cosas por experiencia directa. En contraste con
ella, la inferencia nos da un conocimiento de 1lo general y el
testimonio verbal transmite conocimiento a través del lenguaje y
de la figura de autoridad que alguien representa.

Una cognicidn incorrecta (viparyayva) es cuando no
corresponde un pensamiento con la realidad; es un error
cognoscitivo.°

La cognicidén imaginaria (vikalpa) es un concepto Util pero
sin correspondencia objetiva, es decir, se trata de una

aprehensién o nocidén vaga que resulta del lenguaje pero que no

tiene cosas como referentes sino mias bien ideas u otras

¥ YS1.7: pratyaksanumanagamah pramanani

0 YS 1.8: viparyayo mithyajiianamatadripapratistham, ‘La cognicion incorrecta es una concepcion falsa de lo que
[realmente es] la forma [del objeto].’
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! Para 1la epistemologia del vyoga, casi todos nuestros

palabras.5
conocimientos son adquiridos mediante este tipo de cognicidn, que
se caracteriza por ser fragmentada e indirecta. También puede
traducirse Ccomo imaginacidn % consiste en metdforas o)
conceptualizaciones que ayudan a entender algo que no puede ser
medible o visible, como por ejemplo “el infinito”, “la libertad”,
“lo divino”.

Suefio profundo (nidra) se define en los Yoga Sdtras como “la
modificacidén mental basada en la idea de ausencia o no existencia

752 ge refiere a ese momento

[de otras modificaciones metales].
durante el suefioc en el gque no aparece ninguna imagen pero dJue
podemos recordar al despertar, pues podemos saber si dormimos
bien o mal, lo cual indica que no hubo pérdida de conciencia por
completo.

Memoria (smrti) es “la retenciodn de los objetos
experimentados.”>’

La innumerable cantidad de pensamientos y procesos mentales
(vrttis) que pueden surgir a partir de estas cinco variedades
epistemoldgicas se dividen en dos grupos cualitativamente

distintos: las modificaciones mentales aflictivas (kl1isfa) y las

no aflictivas (aklsta).”* Los pensamientos aflictivos tienen su

' YS 1.9: sabdajiidnanupati vastusinyo vihalpah, “La cognicién imaginaria es un conocimiento que resulta del
lenguaje [pero] vacia de objeto.”

52 YS 1.10: abhavapratyaydlamband vittinidra

3 YS 1.11: anubhiitavisay asampramosah smutih

' YS 1.5: vrittayah paiicatayyah klstaklstah
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origen en cinco causas que son las que impiden la manifestaciodn

de nuestra verdadera esencia.

Avidya’ smitdrdgadvesabhinivesah pafica klesah
(YS I1.3)

La ignorancia (avidyd), el ego (asmitd), el deseo vehemente (raga),
la aversidén (dvesa) y el aferrarse al mundo o temer a la muerte

(abhiniveSa) son las cinco causas aflictivas (kleSas).

En su comentario a este siitra Vyasa toma a las cinco causas
aflictivas (kleSas) como ejemplos de cogniciones incorrectas o
viparyaya, 1lo cual es 1interesante porque, como hace notar
Whicher, “it cuts through the stereotyped opposition between the

7> Esto significa

emotive/affective and the rational/cognitive.
que, para el yogadarSana, no hay emocidn aflictiva gque no
provenga de una cognicidn errodnea.

La cognicidén errdnea por excelencia en la filosofia del yoga
es avidya, es decir, la ignorancia; no entendida como un mero
error epistemoldgico sino como una confusidn existencial. Es por
la ignorancia de qguienes somos que no logramos distinguir entre
el torbellino de pensamientos que conforman nuestra mente
ordinaria (cittavrtti) vy la conciencia pura u “observador”

(purusa), lo cual nos sumerge en un estado de continua inquietud

e insatisfaccidén. Debido a la ignorancia de quiénes somos todas

> Whicher, Op. Cit, p. 111. [...rompe con la estereotipada oposicion entre lo emotivo/afectivo y lo
racional/cognitivo.] Traduccion mia.
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las demds cogniciones se ven tefiidas de error y de afliccidén en
su rafz.®

La segunda causa aflictiva es asmitd, el ego gque, como vimos
en el primer capitulo, surge debido a la identificacibén vy
confusidén entre la conciencia y las operaciones cognoscitivas. Es
la construccién de un “yo” ideado a partir del conjunto de
modificaciones mentales, emociones, pensamientos y actos due
conforman la propia experiencia empirica, ordinaria y
condicionada. A partir de esto, las siguientes tres causas
aflictivas se derivan de inmediato, en cuanto a que son
manifestaciones de 1la forma como el ego se relaciona con el
mundo:

“£1 deseo vehemente (rdaga) surge del apego al placer.”’’

“La aversién (dvesa) surge del apego al dolor.”®

“E1 impetu (abhiniveSa) es el impulso o apego a la vida y se
7759

produce incluso en los hombres sabios.

Asociaciones emotivas y el apego

taduparagapeksitvacchittasya vastu jAatajAatam

(YS Iv.17)
Un objeto es conocido o no conocido por la mente de acuerdo a
la manera como la colorea.

3% YS 11.4: avidya ksetramuttaresam prasuptatanuvicchinnoddranam, ‘La ignorancia es el campo [donde se gestan
las otras klesas], ya sea que estén dormidas, atenuadas, interrumpidas o totalmente activas.’

T YS11.7: sukhanusayiragah,
¥ YS11.8: dukhanusayidvesa,

3 YS 11.9: svarasavahividuso pi tatharadho bhinivesa
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La presencia de un objeto ante la mente (citta) involucra el
juego de todas sus estructuras (manas, asmitd vy buddhi),
produciéndose en ella una modificacibn o vrtti. Surge una imagen,
una duda, una pregunta, una creencia, un recuerdo, un juicio, una
experiencia, etcétera; siempre en relacidén con un “yo” (asmita)
que es el que relne el conjunto de fluctuaciones mentales y se
identifica con esos estados en la medida en que se considera el
experimentador de ellos. La mente ordinaria, por medio de ese
“yo”, asocia a las cogniciones una disposicidén emotiva ya sea de
placer, dolor, miedo, atraccibén, rechazo o indiferencia de
acuerdo con lo que se ha considerado como la realidad que se vive
(gracias a buddhi). Asi, el proceso de “coloracidén” de la mente,
determina el conocimiento del objeto. Y ya como el resultado de
todo un “remolino” de pensamientos y modificaciones mentales
(vrttis), se produce una accidén, un comportamiento o, incluso,
una situaciodn.

Toda accibn o karma, asi como toda percepcidén y cognicién,
genera una modificiacidén mental (vrtti) y toda modificacidn
mental genera una impresidn o samskara. La repeticién de las
mismas 1impresiones hace que éstas se fortalezcan y se queden
guardadas en la estructura profunda y subconsciente de la mente,
asocidndose con otras impresiones y esperando ser actualizadas en

60

una experiencia futura. Esto crea hdbitos y patrones de conducta

0 YS 11.12: kleSamilah karmasayo drstadrstajanmavedaniyah, ‘Todo residuo de la accion, enraizado en las causas
aflictivas, ha de experimentarse en una existencia visible o no visible [i.e. futura].’
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que van “moldeando” poco a poco la estructura mental
disponiéndola hacia ciertas tendencias de comportamiento. Esta
“moldura” o vdsand es la que imperceptiblemente determina nuestra
personalidad, la forma como experimentamos el mundo y
reaccionamos moralmente ante é1.°° Y son estas experiencias las

gue, a su vez, condicionan nuestra mente.

Asi, el funcionamiento de la mente, del cual generalmente
somos

inconscientes, se mueve como una rueda:

modificaciones mentales

(vrttis)

v~ BN
/

/ Intelecto x impresiones
mundo y 7 \
/
experiencias | | (samskaras)
Ego I
/
N Mente /

\_ operativa _“tendencias
comportamiento, >~ _ _ _g—~—"
caracter, actos (vasanas)

Figura 5. La mente individual (citta) y la rueda del samsdra

Para el yogui, esto no puede significar mds que un circulo
vicioso® pues, en la medida en que las acciones y percepciones,

se detonan a partir de una identidad egdica, son experiencias

5! Para el yoga incluso llegan a determinar la duracién de nuestra vida actual y nuestro nacimiento en una vida
futura. YS 11.13: sati miile tadvipako jatyayurbhogah, ‘[Mientras] la raiz [de las impresiones subconscientes] exista
producira experiencia [buena o mala], duracién [determinada] de la vida presente y nacimiento [en otra vida].’

62 yS 1I.15: parinamatapasamskaraduhkhairgunavntivirodhdaccha duhkhameva sarvam vivekinah, ‘Para aquel que

sabe discernir, todo es sufrimiento, debido a la [continua] oposicion de las fluctuaciones de las gunas, al dolor de las
impresiones guardadas en la mente y al esfuerzo desgarrador [implicito] en la transformacion [de la materia].’
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aflictivas. Aunque se trate de acciones virtuosas, experiencias
placenteras y conocimientos acertados y uUtiles sobre el mundo,
también causan sufrimiento en sus consecuencias. AUn ante ellas
se produce vanidad, envidia, insatisfaccidén, enojo, miedo a que
cambien vy, sobre todo, apego. El1 “yo” se identifica con esas
disposiciones afectivas en la medida en que la ignorancia de la

identidad verdadera las subyace.

ElI yo, la subjetividad y la identidad

El sentido del yo (asmitd) tiene una funcibdn especifica dentro de
la filosofia del vyoga: asocia vy unifica 1las percepciones,
emociones, actos o pensamientos en un punto de referencia. A
nivel cbésmico es la causa de la individuacibén de los seres; sin
esa operacidén, sencillamente no habria individualidad. Pero el
sentido del yo, a nivel microcdésmico, es una causa aflictiva vy,
como tal, producto de una incorrecta cognicibén. Cada vez que nos
reconocemos con ciertas caracteristicas, cierto punto de vista,
cierta forma de ser, cierta historia y ciertos pensamientos,
estamos identificdndonos con “algo” y no con “alguien”. Esta es la

confusién y la ignorancia a la que se refieren los YS cuando

dicen que el ego surge de identificar la <conciencia (el
observador) con los estados mentales y con el cuerpo (lo
observable). La identidad basada en el yo no puede ser mas que
falsa, pues la variabilidad e inestabilidad de ese “yo” (que a
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veces estd alegre, otras triste, otras wvictorioso, otras
derrotado, etc.) no puede otorgar ningun punto de apoyo y cada
vez que intentamos aferrarnos a él sufrimos, puesto que no
podemos evitar su constante destrucciodn.

Parte del problema duro sobre la relacidén entre la mente y
el cuerpo tiene que ver con la identidad personal, la sensacifn
de un “yo” que estd “detrds” de cada percepcidén y de cada acto. De
hecho, desde la perspectiva anglosajona actual, el problema del
“yo” se suele plantear de la misma forma que la cuestidén sobre
los qualia. (En qué consiste tener una experiencia subjetiva? O
en otras palabras: ;De qué manera el cerebro —en cuya estructura
no parece haber un punto fijo de referencia— puede dar origen a
la sensacibén de un “yo” consciente?

Dentro de este planteamiento los fildésofos de vertiente
analitica suelen entender por conciencia ya sea intencionalidad,
subjetividad o la capacidad de tener qualia. Pero para una teoria
de la mente como la que estamos esbozando, todos los ejemplos de
“estados de conciencia” a los que suelen recurrir —como el dolor
o la alegria que siento, la rojeidad del rojo que veo, la calidez
de lo que toco, el sabor del chocolate que gusto, etcétera— no
son, en realidad, mds que estados mentales, por muy subjetivos
que sean.

La confusidén entre estados mentales y estados de conciencia

es lo que 1impide a los estudiosos de perspectiva analitica
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distinguir entre las funciones mentales y la conciencia

propiamente dicha. De tal manera que cuando se preguntan “;Qué es
tener una experiencia consciente?” en realidad sb6lo se estan
preguntando por los contenidos de la mente y sus procesos fisicos
en relacidén con una primera persona. No se preocupan mas por el
problema que plantea Jjustamente la experiencia continua de
“alguien” que observa tanto las funciones de la mente como el
contenido mental y la experiencia misma; un “alguien” que se
experimenta (si se pone atencidén a los mismos estados mentales)
como diferente a la mente y a sus contenidos, al menos de manera

funcional.

En este sentido, la pregunta por ese “alguien” no podria

" ANY ”

hacerse en términos de un “qué” (;Qué es ese “yo” que hace la
experiencia consciente?). La pregunta pareceria tener que
formularse, méds bien, en términos de un “quién”. De esta manera,

el verdadero problema duro no versaria tanto sobre el mecanismo
de la experiencia subjetiva y las correspondencias fisicas de los
estados mentales (pues tarde o temprano seran explicadas por la
ciencia), sino sobre aquel que los tiene, es decir, el
experimentador. La cuestidn seria entonces: Quién estd teniendo

la experiencia consciente?®’

% Debo esta idea y esta forma de plantear la pregunta al articulo de Sangeetha Menon, “Towards a Sankarite
Approach to Consciousness Studies: A discussion in the context of recent interdisciplinary scientific perspectives”
publicado en Journal of Indian Council of Philosophical Research, vol.18, num.1, 2000.
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Una pregunta asi no podria conformarse con una respuesta
cientifica. “Soy el producto de disparos neuronales organizados y
sincronizados en la gama de 40 herzios en las redes conectoras
del télamo y <cdértex cuyos patrones neuroldgicos se han

7

establecido de tal manera que..” Nadie aceptaria una respuesta de

A\

este estilo después de haber preguntado “;Quién eres?”

La pregunta, sin embargo, no descartaria la posibilidad de
ser contestada de esa manera, asi como tampoco excluiria una
respuesta de tipo conductista, o socioldgica, o psicoldgica, o
narrativa, o poética, o, incluso, religiosa. Lo dificil y duro de
esta cuestidén es, paraddjicamente, lo féacil que resulta
engafiarnos al responderla, pues cualquiera de las respuestas que
se dieran no dejarian de ser contenidos mentales (conductas,
historias socioculturales, descripcidén de 1la identidad fisica,
gustos o disgustos, recuentos de las experiencias subjetivas,

etc.) que contintan siendo “observados” por un “alguien” o un

“yvo” del que seguiriamos sin saber quién es. Esta inefabilidad,

ANY ”

pureza e 1inaccesibilidad del ha sido tan chocante para la

yO
filosofia occidental que, en su mayoria, ha optado por rechazar

A\Y 4

la hipdtesis misma de gque hay un yo”, en el sentido de una
conciencia aislada o diferente de los contenidos mentales. Mas

aun, la filosofia occidental se reprocha a si misma por haber
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creado esos términos tan “oscuros” y metafisicos que, en lugar de
facilitar el camino, lo obstaculizan.

Pero, si el problema del vyo se parece al de 1los qualia
podriamos entonces ponerlo en los términos siguientes: si
sentimos que algo nos duele, aunque nos expliquen que ese dolor
no es mas qgue cierto proceso fisico-quimico que afecta al
cerebro, se sigue sin explicar la cualidad de nuestro dolor. Asi,
aunque se sepa que el “yo” no es mas que algo construido a partir
de todos esos contenidos mentales gque mencionamos méas arriba o el
conjunto de sinapsis neuroldgicas; seguiremos sin entender la
cualidad que tiene ese “yo” de ser consciente de ellos. Es decir,
por qué seguimos sintiendo que hay “alguien” que “observa” las

experiencias?

A\Y 44

Algunos dicen que esto se debe a que el es una

yO
abstraccién util.®* Otros insisten en que es un hdbito que debemos
quitar de una vez por todas y aceptar que no hay ningin yo o “si
mismo” (self) que observa las experiencias.® Algunos mas
refuerzan esta idea diciendo que el yo es una ilusidén provocada

6% Tnclusive los fildbsofos

por el “autoescaneo” del propio cerebro.
de otras vertientes como la hermenéutica la deconstructivista
Yy

opinarian que dicho “alguien” no es més que una 1ilusidn

narrativa. Una teoria de la mente derivada de los YS también

% Daniel Dennett, Op.Cit., p. 429.
55 Susan Blackmore, Consciousness. A Very Short Introduction, p. 128.
6 Véase Ramachandran, Phantoms in the Brain, pp.247-253.
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estaria de acuerdo con todos éstos en que el ego o sentido del yo
es una ilusidén y una cognicidén errada.

Sin embargo, todas esas respuestas entienden por conciencia
lo que para el yoga son estados mentales. Por 1lo que, si la

AN

ilusidén del “yo” se puede explicar reduciéndola a ellos (i.e.
conductas, condicionamientos sociales, relatos, procesos fisicos
y bioldgicos) entonces, evidentemente mas alld gque eso no hay
nada®’ (excepto cerebros y conexiones neuronales, en el caso de
los fildésofos analiticos; o un mundo interpretado, en el caso de
los hermenéuticos y psicoanalistas).®®

Por otra parte, dichas explicaciones sobre lo que sucede con
el “yo”, sbéblo responden a las cuestiones sobre el “cémo”, el
“cuando”, el “dénde” o el “qué” de ese “alguien”, pero nunca para
el “quién”.

Desde la perspectiva de la filosofia del yoga, mas alla de
los estados mentales esta la conciencia, es decir, puru$a. Una
experiencia es consciente en la medida en que se reconoce el
“observador” que la “observa”. De otro modo es simplemente una
experiencia egbica, basada en una conciencia limitada,

determinada por sus condicionamientos sociales, bioldgicos,

culturales, la mayoria de los cuales permanecen inconscientes,

57 No en vano diria Viktor Frankl que el nihilismo de nuestros dias es el reduccionismo. Véase Frankl, Victor E.
“Psicoterapia y humanismo. ; Tiene un sentido la vida?, FCE, México, 2003, p.59.

5 0 1a vacuidad, como dirian los budistas. Solo que este caso es especial, puesto que aqui cabria la pregunta de si la
conciencia tal y como se entiende en los Y, no seria algo analogo a dicho vacio.
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manipulandonos desde la ignorancia de nuestro ser. Que esta
afirmacidén no sea una mera derivacidn abstracta o tedbrica es 1lo
que creo que constituye una de las mads importantes contribuciones
de esta teoria de la mente, por lo gque abundaremos en ella en el

siguiente capitulo.

55



IV. A LA LUZ DE LA CONCIENCIA

La transformacién de la mente

Podemos ahora enunciar otros dos elementos mias de la teoria de la
mente de los YS: 4) No distinguir entre conciencia y mente es
producto de la ignorancia de quienes somos. 5) La ignorancia de
nuestra identidad provoca apego y sufrimiento. Pero existen
formas para transformar las experiencias que nos hacen sufrir en
experiencias conscientes. En otras palabras, es posible dejar de
identificarse con un yo 1ilusorio, tener la experiencia de la
conciencia pura y vivir acorde con ello.

En los Yoga Satras se nos habla de la posibilidad de
detener el ciclo que determina nuestra vida condicionada o, como
se dice en la tradicion india, la rueda del samsara. La forma de
hacerlo yace justo en la transformacion de la mente, pues es en
ésta donde se origina la causa de las aflicciones (klesas) pero
también es en ella donde pueden surgir las modificaciones
mentales que nos liberan. De aqui que para el yoga la mente sea
el lugar donde en verdad sucede el drama humano.

Las unicas modificaciones mentales (vrttis) que no son

aflictivas®, de acuerdo con los vYoga Sidtras, son aquellas que

89 YS 1.12: abhyasavairagyabhyam tannirodhah, ‘El cese de ellas [las fluctuaciones aflictivas] surge por la disciplina

y el desapego.’
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surgen de la disciplina (abhydsa)’’ y el desapego (vairagya)’*. Se
trata de estabilizar nuestra mente a través de habitos que
disminuyan la produccion interminable de pensamientos
indiscriminados y permitan disociar nuestra identidad del “yo”
limitado y condicionado por sus creencias, deseos, actos y, sobre
todo, apegos.

El proceso de transformacion de la mente consiste,
basicamente, en Illevarla hacia una disposicién menos confusa
(tamas) e 1Inquieta (rajas); es decir, hacia un estado de mayor
claridad, tranquilidad, reflexion y transparencia (sattva) .

El yoga como disciplina o praxis comienza precisamente con

n72

esta sutilizaciéon o “sattvificaciéon de la mente y su

culminaciéon es lo que se describe como cittavrttinirodhah.

yogasScittavrttinirodhah

(vs 1.2)
Yoga es el cese de las fluctuaciones mentales.

De acuerdo con la teoria de la mente que hemos propuesto
basada en la tradicion clasica de la filosofia del yoga, podemos
interpretar este siatra como el cese del funcionamiento ordinario
de la mente (cittavrtti) que esta sumida en la iInercia de las

fluctuaciones mentales y en 1la 1i1gnorancia de [la verdadera

" YS 1.13, tatra sthithau yatno ’bhyasah, ‘La disciplina es el esfuerzo por permanecer ahi [en una mente estable].”

"V YS 1.15, drstanusravikavisayavitrsnasya vasikarasamjiia vairagyam, ‘El despego es la maestria de saber como

liberarse del deseo de cosas vistas o escuchadas.’
2 Como lo llama Whicher, Op.Cit., p.169.
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identidad. Aqui el término “yoga” se refiere precisamente a ese
estado en el cual la mente es capaz de reflejar — en el cuerpo,
en la percepcion, en los sentimientos, en el comportamiento y en
la experiencia— la potencialidad de la conciencia pura e
infinita, “la luz de purusa”.

Pero ubicarnos en esa conciencia, iIncluso creer que es
posible acceder a una conciencia asi y permanecer en ésta no es
facil ni comodo para el ego pues dicho estado conlleva, de alguna
u otra manera, su disolucion. En los Yoga Sdtras se mencionan las
distintas técnicas conocidas por esta antigua tradicién para lo
que aqui hemos [Ilamado proceso de “sutilizacion” de la mente.
Estas son parte de los ocho aspectos de la disciplina del yoga y
buscan impactar todos los niveles de nuestra existencia en los

que el ego suele encontrar un asidero.”

yamaniyamasanaprandydmapratyahdradharanadhyanasamadhyo stanigani
(vs 11.29)
Abstenciones (yama), deberes (niyama), postura sentada

(asana), manejo de la energia vital (pranayama), recogimiento
(pratyahara), concentracion (dharana), meditacion (dhyana), Y

contemplacion profunda (samadhi) son las ocho partes del yoga.

B YS 11.28: yoganganusthanadasuddhiksaye jianadiptiravivekakhyateh, ‘De llevar a cabo las partes del yoga se
sigue la destruccion de la impureza, el brillo del conocimiento que nos lleva hacia el discernimiento.’
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En el nivel ético se busca purificar la conducta y la vida
moral a través de los yamas’® y niyamas’.

Se influye en el nivel del cuerpo fisico y los distintos
sistemas Tisiologicos a través de las agsanas (posturas “fijas y
comodas”’®, generalmente sentadas, que favorecen la meditacién y
el enfoque de nuestra conciencia en el infinito).”’

El pranayama’ (manejo de la energia vital a través de la
respiracion) y pratyahara’® (interiorizacion de los sentidos) son
técnicas que producen modificaciones en el nivel sutil del cuerpo
fisico.

Pero la transformacion profunda de la condicion mental
comienza propiamente con la practica de dharana, la “fijacion de

80

la mente en un punto”;°" y dhyana, “la direccién y mantenimiento

de un continuo flujo de atencién e ideas hacia un mismo objeto.
Por ultimo, el nivel de la conciencia se alcanza cuando se

presenta el samadhi o contemplacion profunda, que ocurre cuando

™ YS 11.30: ahimsasatyasteyabrahmacarydparigrahd yamah, ‘Las observancias son: no lastimar, [comprometerse

con] la verdad, no robar, [procurar] continencia y no acumular.” No podemos analizar ni profundizar en el
significado de cada uno de éstos elementos pues implicaria tocar el tema de la ética del yoga y nos desviaria de lo
que estamos tratando aqui.

7 YS§ 11.32: Saucasantosatapahsvadhyayesvarapranidhdnani nivamah, ‘Las autodisciplinas son: limpieza, gratitud,
esfuerzo intenso, autoconocimiento, atencion completa a la divinidad.’

76 YS 11.46: sthirasukhamdsanam

77 YS 11.47: prayatnasaithilyanantasamdpattibhyam, ‘[Es una postura perfecta cuando] se presentan juntos la
relajacion de la tension y [el enfoque] en el infinito.’

™ YS 11.49: tasminsati svasaprasvasayorgativicchedah pranayamah, ‘Cuando eso [ver nota anterior] se ha

alcanzado, [puede entonces] interrumpirse el movimiento de la inhalacion y la exhalacion, [a eso se le llama]
regulacion o control del aliento vital.’

" ¥S 11.54: svavisaydsamprayoge cittasya svaripanukara ivendruyanam pratyahdrah, ‘El recogimiento de los
sentidos [ocurre cuando éstos] se separan de sus objetos correspondientes e imitan la forma de la mente.”
% YS111.1: desabandhascittasya

80 YS 11L.2: tatra pratyayaikatanata dhy anam
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“el mismo objeto de meditaciéon es lo unico que resplandece [en la

mente] como si [estuviera] vacio de su propia forma.”?

Samyama o la practica de integracion

En su comentario al primer verso de los Yoga Sidtras, Vyasa define
al yoga como samadhi. El estado de samadhi o0 contemplacion
profunda supone todos los demas aspectos de la disciplina del
yoga pero, sobre todo, se conforma por Qla practica de la
concentracion (dharana) y la meditacion (dhyana), las cuales se
consideran que trabajan sobre los aspectos internos de nuestro
ser, en comparacion con los aspectos externos que se trabajan con
las cinco practicas anteriores a ellas. Cuando estas tres
acciones (concentracion, meditacion y contemplacién profunda) se
integran y dirigen hacia el mismo objeto se produce el samyama
(integracién o unidad mantenida), base de lo que es propiamente
la percepcion y el conocimiento yoguico. Los contenidos mentales
(pratyayas) que asi se generan son de caracter claro,
transparente, de discernimiento y sabiduria (prajaa).

La practica del samyama cultiva una mente tranquila,
absorta, enfocada y estable. Las impresiones sutiles (samskaras)
que se producen a partir de estos estados contrarrestan las
impresiones de caricter mas denso e 1Inquieto que permanecian

latentes en la mente, fTavoreciendo la mutacién de ésta asi como

82 YS 111.3: tadevarthamatranirbhasam svarapasinyamiva samadhih
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del cuerpo y los sentidos hacia una condicién mas refinada. Una
mente asi puede, entonces, percibir el objeto desde una
conciencia plena y pura, es decir, sin hacer intervenir su previa
disposicion condicionada, desordenada y confusa. So6lo entonces
puede ocurrir la aprehensiéon directa o0 sdksatkara. En ésta el
objeto cognoscible, el proceso de cognicién y el conocedor se

vuelven uno?’

o, en otras palabras, asumen la misma TfTorma
(samapatti). Aqui no hay un “yo” que se identifique o0 se distinga
de un objeto o del mundo. Lo que hay es una conciencia que abarca
el objeto; que se encuentra en el objeto y encuentra al objeto en
ella.

A partir de esto se obtienen conocimientos que una
percepcion ordinaria jamas podria adquirir. Los ejemplos que
Patanjali ofrece suenan inverosimiles para el que nunca ha tenido
una experiencia de tal tipo. Se encuentran ubicados en el libro
Ilamado “Sobre los poderes” (Vibhdati Pada) en donde también se
advierte sobre el apego que estos conocimientos® pueden
ocasionar, convirtiéndose asi en obstaculos para la realizacion
final o el samadhi superior. Lo verdaderamente importante de este

proceso no es, pues, el nuevo conocimiento y poder que se pueda

obtener sobre el mundo, las cosas y las personas a través de

8 ¥S 1.41: ksinavrtterabhijatasyeva manergrahitrgrahanagrahyesu tatsthatadaiijanata, ‘[Habiéndose] disminuido

las fluctuaciones mentales, [la mente] es como una joya preciosa que refleja el objeto tal como es en unidad entre el
experimentador, el acto de experimentar y lo experimentado.’

% Se habla, por ejemplo, de la posibilidad de leer la mente de otros; de obtener todo lo que uno desee; conocimiento
de objetos a distancia, dominio del cuerpo, etc.
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dicha practica, sino la conciencia que adquirimos sobre nuestra
identidad ilimitada, libre, sin forma fija o determinada.

Hay diferentes grados de samyama y una multiplicidad de
objetos sobre los que se puede realizar la contemplacion profunda

(samadhi) -

vitarkavicardanandasmitaripanugamat samprajfiatah
(vys 1.17)
El  discernimiento surge [a partir del] pensamiento

discursivo, de 1la reflexion clara, del sentimiento de

dicha y del sentido puro del “yo”.

Este proceso se explica como una serie de pasos en los que
se iIntenta dirigir la concentraciéon, meditacion y contemplacion
juntas hacia objetos cada vez mas sutiles.

La primera etapa de esta disciplina consiste en dominar el
samyama hacia los objetos particulares y concretos del ambito
denso, haciendo uso del pensamiento discursivo (vitarka). Esto
es, se trata de analizar y captar los diferentes aspectos de un
objeto visible e 1iIntegrarlos mediante conceptos y palabras
(savitarka)® o, en un paso mis adelante, sin el uso de ellos

% es decir, manteniendo la sola intencionalidad y

(nirvitarka),
dejando que el objeto se presente sin que iIntervengan

pensamientos pasados o futuros sobre él.

5 YS1.42 tatra Sabdarthajiianavikalpaihi samkirna savitarka samapatti

% YS 1.43 smpiparishuddhau svaripashinyevarthamdtranibhdsa nirvitarka, ‘Nirvitarka [se da cuando] la memoria
esta purificada, como si estuviera vacia de su propia forma y soélo el objeto aparece.’
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Un ejemplo claro de esto se podria dar con la experiencia
del propio cuerpo. ElI estudio de su anatomia, Tisiologia,
estructura, movimiento, y cualidades visibles da motivo para una
integracion de tipo discursiva y enfocada a un objeto del ambito
denso (savitarka). La practica del yoga, sin embargo, da la
posibilidad de enfocarse profundamente en el propio cuerpo (o0 en
muchos otros objetos)®’ sin la necesidad de las palabras y los
conceptos. Para ello ayudan las posturas o a4sanas de las que se
hablé6 muy brevemente en parrafos anteriores.®® La contemplacion
sin discurso hacia un objeto denso (nirvitarka) —en este caso el
cuerpo— mantiene la atencién en la sensacion presente, sin la
intervenciéon de pensamientos y sin preguntarnos nada acerca de su
funcionamiento, estructura, relaciones, etc.

Un segundo nivel de integracién o samyama se da cuando la
mente se enfoca en los elementos sutiles de los objetos mediante
la reflexion clara y profunda (vicara).® Para el yoga el ambito
de lo sutil incluye las cualidades esenciales (tanmatras) de los
objetos (sensacion de olor, vision, sabor, etc.) y los contenidos

mentales cualitativos (pensamientos, emociones Yy sentimientos).

%7 Segun el yoga, la mente puede fijar su concentracién en practicamente cualquier objeto (Véase YS 1.39) pero,
obviamente los objetos que interesan a una practica liberadora son aquellos que ayudan a establecernos en un estado
de paz y calma. En los YS se menciona, por ejemplo, la respiracion, alguna parte del cuerpo como el ombligo, el
corazon o el entrecejo; el sonido primordial del aum; una imagen o representacion de alguna divinidad o ser
iluminado; un sentimiento como el amor, etc.

8 Ver supra p.60.

¥ YS 1.44, etayaiva savicara nirvicara ca simaviSaya syakhyata, ‘De esta manera se explica [también] savicara y
nirvicara cuyos objetos son de naturaleza sutil.’
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En este tipo de contemplacion, el objeto se presenta con
referencia a las caracteristicas presentes, al espacio, al lugar
y, sobre todo, a las causas que lo llevaron a ser (savicdra).
Pero también puede lograrse la integracién hasta el nivel de
contemplar el objeto sin tales delimitaciones (nirvicdra) -

La primera modalidad de contemplacién tanto de objetos
densos o0 sutiles (aquella que wusa palabras, conceptos o
referencias al tiempo, al espacio y las causas) es, de hecho, una
experiencia comin para todo aquel que pone su completa atencion
en el estudio minucioso sobre algo, como el cientifico en su
investigacion, el psicologo en un caso particular, o el pensador
en un tema concreto. La segunda forma (aquella que no hace uso de
la discursividad o, como se diria en el yoga, de ningun vikalpa®)
se refiere mas bien al estado de absorcién que suele ocurrir
cuando simplemente nos quedamos observando el objeto ya sin
preguntarnos ni contestarnos nada acerca de él; cuando sélo nos
quedamos “sintiéndolo”, “observandolo”.%

La experiencia y percepcién del plano sutil en su nivel no

discursivo se Tacilita a través del manejo de la respiracion

(pranayama), la interiorizaciéon de los sentidos (pratyhara) y la

® Ver supra pp.43-44.

' En su comentario al siitra YS 1.44, Hariharananda Aranya explica estos niveles del samyama utilizando al sol

como ejemplo. En la contemplacion savitarka, se concentra sobre la forma, el tamafio, la distancia, etc. En
nirvitarka, la concentracion se realiza simplemente sobre la sensacion de luminosidad del sol, olvidandose de sus
caracteristicas aledafias. En la contemplacion savicara, se enfoca la concentracion en el aspecto sutil del sol, es decir,
en su naturaleza luminosa y las caracteristicas de los atomos o elementos sutiles (tanmadtras) que la conforman. En la
contemplacion nirvicara se profundiza en la naturaleza sutil del sol y simplemente se realiza la observacion sobre la
naturaleza elemental del atomo de luz sin atender a su descripcion.
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simple pero atenta observacién de nuestros contenidos mentales.
Observar el surgimiento de [los pensamientos, sensaciones Yy
emociones tal y como se nos presentan, sin rastrear su origen,
sin interpretarlos, sin juzgarlos es lo que hace que ocurra, como
dice lan Whicher, “[...] in the lucidity of nirvicdra a clarity and
ease regarding one’s affective/emotive nature...””> En otras
palabras, el dominio de la practica de iIntegracion mediante la
reflexion profunda permite un mejor conocimiento de nosotros
mismos .3

El tercer nivel de samyama profundiza en el ambito de lo
sutil (avisesa). En esta etapa, la contemplacion se llena de un
sentimiento de bienestar, fTelicidad y contento (4nanda). La
experiencia se da bajo la forma “Yo estoy Teliz”, 1o que
significa que audn estid presente la egoicidad. Por tanto, sigue
siendo un estado enraizado en [la 1ignorancia, pues existe la
identificacion entre un “yo” y la emocion de contento.
Cualquiera® que se siente en una postura cémoda y relajada,
profundice su respiraciéon, mantenga la atencion de los sentidos

sobre si mismos y no sobre sus objetos; aquiete su mente vy

2 Whicher, Op.Cit., p.235. [...ademas ocurre, dentro de la lucidez del nirvicara, una claridad y tranquilidad en lo
que se refiere a nuestra naturaleza afectiva/emotiva...] Traduccion mia.

% YS1.47, nirvicaravaisharadye dhyatmaprasadah, ‘Claridad de si mismo [llega] con el dominio de nirvicara.”’

% Esta no es una experiencia dificil de tener, como comentan Tola y Dragonetti en su version de los Yoga Siitras,
(Véase p.55 en la edicion en inglés de 1987). Incluso hacen la comparacion de este estadio contemplativo con el tipo
de sensaciones y sentimientos que pueden ocurrir en una experiencia estética como la de escuchar musica.
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pensamientos y Jlogre sostener ese estado por varios minutos,
tendra un breve y pequeno atisbo de dicha beatitud.

El cuarto nivel de contemplacion se da a partir de la
atencion enfocada en el sentido puro del yo (&@smitamatra), que es
el nivel mental y a la vez césmico en el que se produce la
conjuncion (samyoga) de purusa Yy prakrti. La mente se enfoca
simplemente en la percepcion de “Yo soy”, sin ningan contenido
emocional y se hace consciente tanto del principio de
individuacion césmica (origen del ego) como de la conexiéon que
tiene el intelecto (buddhi) con la mente universal (mahat). EI
objeto de contemplacion de este nivel es precisamente el
principio subjetivo de nuestra mente, la [Ilamada conciencia
fenoménica o citta. Esta se encuentra en un estado de total
claridad, transparencia y lucidez gracias al cual se comprende
que el proceso de samyoga se origina debido a que el reflejo de
la conciencia pura en el intelecto se confunde con el intelecto
mismo.

Este no es el ultimo estadio de contemplacién posible,
pero aqui ya la 1i1dentidad emocional y las capacidades
cognoscitivas del yogui se han purificado lo suficiente como para
liberarse del estado mental producido por las fuerzas confusas
(tamas) e 1nquietas (rajas) de la materia. “The yogin becomes
cognitively, morally, and affectively purified, spiritually

developed and uplifted as person, ushering the yogin iInto a

67



different order of Ilife from that of an egoic or selfish
mentality rooted in samyoga- dissatisfaction and ignorance.”®

La identificacion con una personalidad finita se diluye
progresivamente. Y conforme se avanza en la practica de
integracion o0 samyama las experiencias de wuna identidad
expandida se van haciendo cada vez mas comunes y Tamiliares.
Aparece entonces ese “alguien” experimentado como un “si mismo”
que es, paradojicamente, impersonal; desapegado de tal o cual
emocién o0 conocimiento, pero al mismo tiempo mMas y mas
consciente, lucido, claro.

Estos cuatro niveles de contemplacion (samadhi)  se
caracterizan por tener un objeto a los que se dirige la mente y
por esto se denominan conjuntamente samprajiata samdadhi O
contemplacién con soporte.®® Pero, de acuerdo con los Yoga Sitras,
existe un samadhi que los trasciende. El asamprajiata samadhi’’ o
contemplacion sin soporte es el estado en el que incluso las
impresiones surgidas por las contemplaciones anteriores son
abandonadas. Este estadio corresponderia a la experiencia del

nivel evolutivo de lo indeterminado (aliriga) Yy, segan el reporte

de los Yoga Satras, permite la transformacion de la mente (citta)

%Ibidem, p.235. [El yogui se convierte en un ser cognitiva, moral y afectivamente purificado, espiritualmente
desarrollado y elevado como persona, colocandose en un orden de vida diferente a aquélla de mentalidad egdica y

egoista enraizada en el samyoga, la insatisfaccion y la ignorancia.] Traduccion mia.

% YS 1.17: vitarkavicaranandasmitdrapanugamat samprajatah, ‘La conciencia es asociada a una forma en el
pensamiento discursivo, en la reflexion, en la dicha y en el sentido del yo.”

7 También llamado nirbija samadhi, contemplacién sin semilla. YS 151: tasydpi nirodhe
sarvanirodhannirbjjassamadhih, ‘La contemplacion profunda sin semilla [se da] cuando todo, incluso eso [el

samprajiiata samadhi] cesa.’
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hacia el reposo (nirodhaparinama).®® La mente deja de estar sujeta
al influjo 1iInestable de todas las fuerzas sutiles de la
materiaZenergia (sattva, rajas, tamas) Yy €S en este estado donde
se trasciende la egoicidad (asmitg) y las fTluctuaciones mentales
(cittavrtti) derivadas de ella.

Tadd drastuh svaripe’vasthanam
(vs 1.3)

Entonces el observador permanece en si mismo.

Toda la teoria de la mente de los vYoga Sitras esta

encaminada al reconocimiento vivencial de este otro elemento

fundamental: 6) Nuestra verdadera identidad o estado originario

es la conciencia i1limitada (purusa).

% YS 111.9: vyutthananirodhasamskarayorabhibhavapradurbhavau nirodhaksanacittanvayo nirodhaparinamah, ‘La

transformacion hacia el cese [de la mente ordinaria] surge de los momentos de vacuidad en la mente [entre] la
aparicion y desaparicion de las impresiones emergentes y restrictivas’
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Kaivalya

tamas__ sattva \ /

Samprajiiata samadhi Asamprajiiata samadhi

Contemplacion con soporte Contemplacion sin soporte

vitarka vicara ananda asmita

Analisis Reflexion Dicha  Sentido pratyayas - prajia
profunda puro del yo contenidos mentales
v de sabiduria
sanyama alinga
Integracion Indeterminacion
Ambitos: visesa avisesa asmitamatra lingamatra

Objetos Objetos  Principio de  Estado de Cerebro
densos  sutiles  individuaciéon  mera y sistema nervioso
existencia

Cuerpo, mundo, acciones

Figura 6. Proceso de transformacién de la mente.

La experiencia consciente y el conocimiento de uno mismo

Para el yogui sé6lo los pensamientos, emociones y acciones que
estan dirigidas por el conocimiento de nosotros mismos como
conciencia ilimitada son experiencias conscientes. En qué medida
se estd actuando desde una conciencia expandida, libre, vacia de
esquemas constrictivos y no desde el ego seria la pregunta
constante que un practicante de la filosofia del yoga debiera
hacerse. Evidentemente, para responder a esa pregunta, tendria

que saber cémo conocerse a si mismo; observar constantemente su
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cuerpo y estados mentales para no volver a caer en la confusioén
de su i1dentidad.

El yogui o practicante de esta disciplina sabe que Ila
prakrti s6lo es un iInstrumento del observador para que éste se
manifieste y se reconozca. La manera como se entiende su

diferencia es experimentando la “separacion” de estos dos

principios, de ahi que la técnica de contemplacién yoéguica tenga
como objetivo llegar al estado de conciencia de lo indeterminado

0 alinga. Aqui las gunas hallan su equilibrio y todas las formas

de la manifestacion se disuelven. Entonces, se pone en evidencia
lo no consciente de la materia y la sola actividad pura de
observacion; “the ‘aloness’ [kaivalya] of the power of seeing 1in
its 1innate purity and clarity without any epistemological
distortion and moral defitement.”%

Cuando se establece la identidad con el poder de la

conciencia (citiSakti), prakrti deja de ser un obstiaculo para

expresar el estado liberado en el que purusa siempre se ha

encontrado. Y es entonces cuando cumple su objetivo.

purtsadrthaStinyanam gunanam pratiprasavah kaivalyam
svarlpapratistd va citisaktiriti

(vs 1V.34)
El estado de pura observacion, de permanecer en si mismo O en

la soledad de la conciencia pura [se da cuando] las gunas ya no

tienen ningin objetivo que cumplir y regresan al estado
original [de equilibrio].

% Whicher, Op.Cit., p.285. [...el ‘aislamiento’ del poder de ver en su innata pureza y claridad sin distorsion
epistemologica alguna ni degradacion moral.] Traduccion mia.

71



Asi pues, el proceso de profundizacién contemplativa es, al
mismo tiempo, una travesia por las etapas de la evolucién cosmica
hacia el origen. Y este camino “involutivo” es, al mismo tiempo,
un procedimiento de autoconocimiento.

A partir de esto podriamos decir que el conocimiento de
quienes somos nho puede reducirse a una mera actividad mental
discursiva, logica o cientifica. Ni siquiera se trataria de una
Iintrospeccion, si por ésta se entiende el conocimiento directo,
infalible y privilegiado de la mente sobre si misma. Una fTilosofia
de la mente segun el yoga estaria de acuerdo con Gilbert Ryle!®
en que dicha introspeccién no seria sino mera retrospeccion, es
decir, un recuerdo de nuestra percepcién y vivencia del mundo y
las experiencias. La razéon de esto es que, para el yogadarsana,

la mente no tiene acceso directo a si mismat®™

ni, como dice el
filésofo de Oxford, la capacidad de tener una doble atencion en
el presente de los objetos y de la propia actitud hacia ellos.

El conocimiento de nuestra mente s6lo es posible, segan el
yoga, por medio de la conciencia porque la mente es ella misma un

objeto!®

y, como apunta Vacaspati Misra, no puede haber
fluctuaciones mentales referidas a si mismas.'®® Por otra parte,

conocer la mente a través de otra mente nos llevaria de una

1% Gilbert Ryle, El concepto de lo mental, pp.188-190.
1 YS 1V.20: ekasamaye ca uobhayanavadhdranam, ‘No hay conocimiento de ambos [de la mente y sus objetos]
simultaneamente.’

192 ¥S 1V.19: na tatsvabhasam drsyatvat, ‘Ella [citta, 1a mente] no es auto-iluminadora [debido a] su naturaleza de
objeto.’
T IV.24.
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interpretacion a otra y también de una confusién a otra.!® Es por
esto que para conocer nuestros apegos Yy Tluctuaciones mentales
hay que hacerlos objeto de aquella conciencia que es clara y esta
siempre presente.'®® Pero adquirir conciencia de nuestros estados
mentales implica, a la vez, la transformacion de éstos pues soélo
Ilevando la mente a niveles mids sutiles y disolviendo las
fluctuaciones mentales puede purusa reflejarse de manera pristina
revelando su naturaleza. Cuando percibimos que los estados
mentales, ya sean aflictivos o no aflictivos, pertenecen a la
mente y no a la conciencia originaria, entonces podemos tomar
distancia frente a ellos y liberarnos de las impresiones que
permanecian en el subconsciente, condicionando lo que creiamos que

era nuestra identidad.

visesadarSina dtmabhdvabhavananivrtti
(YS IV.25)

[Para] aquél que ha observado la distincion de la naturaleza
de su ser el efecto de sus modificaciones mentales cesa.

Esto significa que, para una teoria de la mente como la del
yoga clasico, la posibilidad de cambiar malos habitos
psicologicos, transformar el sufrimiento y resolver el vacio
existencial que se cierne sobre un ego carente de sentido y

fundamento, yace en la experiencia de la conciencia pura, la “luz

194 yS 1IV.21: cittantaradrsye buddhibuddheratiprasarigah smrtisarikarasca, ‘Si la mente fuera vista por otra, [esto
llevaria] a cognicion de cogniciones al infinito y confusion de memoria.’

195 y§ 1V.18: sada jiatascittavrttayastatprabhoh purisasyaparinamtvat, ‘Debido a la inmutabilidad de purusa,
quien es el que domina la mente, las fluctuaciones de la mente siempre son conocidas.’
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de purusa” que somos cada uno de nosotros. ElI cultivo de la
disciplina del autoconocimiento y el samyama (comanmente
conocida en Occidente como la practica de la “meditacion”)

conlleva, necesariamente, una terapéutica'®®

pero su objetivo es
algo que va mas alla de la curacion.

Por todo lo anterior, un “estado de conciencia” seguan esta
teoria de la mente, se refiere a la claridad con la que el
intelecto (buddhi) y la mente de un individuo (citta) reflejan la
presencia de purusa tanto en el entendimiento como en el
sentimiento y en la accioén. Aunque hablar de “estados de
conciencia” es una metafora ya que, la conciencia pura 0 purusa
no sufre variaciones, lo que cambia es la mente (citta) en
relacion a ella.

Asi pues, de acuerdo con la filosofia del
yoga, ese “alguien” que seguimos sintiendo
detrids de cada experiencia, a pesar de que lo

neguemos, QMo confundamos con el ego y 1lo

expliquemos como producto de una i1lusién o de

Eestasy de Alex Grey sinapsis neurolégicas no es sino purusa, la
conciencia pura e infinita, gracias a la cual nos hacemos
conscientes de nuestros estados mentales, nuestro cuerpo Yy

nuestras acciones.

1% Esta es una de las razones por las que el yoga se ha hecho tan popular en Occidente.
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V. Matices finales

Dualismo y materialismo

La diferencia principal entre la conciencia y la mente consiste
en que la primera nunca sufre modificaciones, mientras que la
segunda se caracteriza precisamente por su mutabilidad. Dicha
distinciéon es sélo perceptible, de acuerdo con el yoga, mediante
una disciplina. De nada serviria la comprobacion cientifica de la
existencia de dicha conciencia y su distincion con los estados
mentales si no se tuviera la experiencia directa de ella. Se
trata de sentirla y experimentarla a nivel personal por medio de
una practica vivencial como la que hemos esbozado en el capitulo
anterior y no de una experimentacion de laboratorio, pues éste
método sb6lo percibiria los efectos en el cuerpo y en la mente,
pero no a la conciencia misma.

Por otra parte, incluso la tradicidon filoséfica occidental

(en su vertiente llamada “filosofia perenne”) ha sabido desde los

griegos que la materia (prakrti) no es inteligible por ella

misma. ElI estudio de 0la materia no puede dar cuenta de la
conciencia por la simple razén de que es por la conciencia que la
propia materia resulta inteligible. Asi pues, tratar de explicar
la conciencia a partir del funcionamiento del cerebro y de los
estados mentales es como creer que una misma mano podria algun

dia tocarse el dorso con los dedos.
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Precisamente, la atribucién de conciencia a los estados
mentales resulta de que buddhi, el 1intelecto, no alcanza a
reconocer la diferencia que hay entre las funciones cognitivas y
la conciencia (purusa), creyendo que puede Tuncionar como sSi
fuera autonomo. Como se mencioné antes, para el yoga esta
operacion se debe a la ignorancia (avidya) de quienes somos.

Las teorias cognitivas explican las funciones epistémicas y
“conscientes” como el resultado del procesamiento sofisticado de
la corteza cerebral que convierte los iImpulsos neuronales en
lenguaje, conceptos y entendimiento. Pero estas funciones, como
mencionamos anteriormente, no constituyen para el vyoga la
conciencia como tal (purusa). Dichas operaciones y propiedades
emergentes del cerebro pertenecen, bajo este paradigma, al ambito
sutil de la materia en el que se ubica la mente.

Ahora bien, a pesar de que la metafisica implicita en los Ys
podria considerarse como “dualista” bajo la definicién de
Churchland, pues distingue entre un principio material y otro no-
material, una Tfilosofia de la mente derivada de ellos no nos
Ileva al problema dualista de como explicar la relacion entre la
mente y el cuerpo, ya que ambos son dos niveles diferentes de una
misma categoria ontolégica: la materiaZenergia o0 prakrti. EI

verdadero problema, como vimos, es mas bien cémo dejar de
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relacionar erréneamente la conciencia con el complejo mente-
cuerpo. La relacion entre purusa Y prakrti es tan intima que por
eso es dificil distinguirlas, y es justo su no diferenciacion lo
que para el yoga es el origen de todas nuestras aflicciones.

No creo que el hecho de postular algo como irreductible y de
caracter no-fisico se deba considerar necesariamente como
dualismo. Considero que eso mas bien depende de como se explique
la relacion entre conciencia, mente y cuerpo, sea cual sea su
dimension ontologica o la interpretacion metafisica que se les
otorgue. Me parece que el principal problema del dualismo, bajo
esta optica, radica en que ante la incapacidad para establecer
una relacion clara entre dos principios, elementos, Tfactores,
entidades o presencias opta por reducirlo todo a aquello que se
estima como lo real, explicable y cognoscible bajo un marco
establecido. De manera que con esto se cae Tacilmente en la
exclusion de aquello que no cabe en los esquemas determinados,
cerrandose a otras alternativas de pensamiento Yy de
interrelacion.

Incluso bajo el mismo esquema materialista, negar Ila
experiencia de la conciencia pura como la reporta no soélo la
Tilosofia del yoga sino en general las tradiciones misticas,
implicaria la reducciéon de la capacidad de nuestro cerebro para
usar cilertas 4reas que se activan cuando dicha experiencia se

presenta. Pensemos, por ejemplo, en el estado orgidnico que se ha
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detectado durante varios experimentos hechos a yoguis mientras se
encuentran en el estado profundo de meditacién que Pataijali
Ilama nirodhaparinama o transformacion de la mente hacia el
reposo: EI sistema nervioso completamente relajado, ondas
cerebrales de gran amplitud electromagnética, cambios en la
temperatura corporal, disminucién del ritmo cardiaco, suspension
prolongada de la respiracién, mayor actividad en la corteza
prefrontal izquierda, etc.

Aun bajo esta evidencia, es necesario hacer la
diferenciacion: Una cosa es que el samadhi o la experiencia de
pura conciencia muestre correspondencia con cierto estado
corporal/mental e incluso se favorezca con ello y otra, que el
estado corporal/mental produzca, por si mismo, dicha conciencia.
Para la forma como se entiende la conciencia en los Yoga Sitras,
decir que el cerebro o ciertas reacciones materiales la producen
es como creer que la luz del sol reflejada en un espejo proviene
de éste mismo.

Desde este punto de vista, las teorias de la mente
materialistas serian dualistas pues, al no poder concebir
relacion alguna entre lo fisico y lo no-fisico, optan por desechar
éste ultimo aun a costa de no poder dar cuenta de él, y de negar

o ignorar las experiencias de aquellos que si 1o perciben.
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La critica del materialismo a las posturas que considera
dualistas se basa fundamentalmente en la i1dea de que al no poder
explicar las relaciones que hay entre una entidad no material y
otra material debemos optar por quedarnos con esta ultima, pues
es de la unica de la que tenemos experiencia (supuestamente). De
ahi que se considere que todos los estudios serios sobre la
conciencia deban tener bases cientificas. Bajo esta idea, incluso
los estados de trascendencia y de mas pura conciencia podrian
reducirse a explicaciones neuroloégicas. La creencia en esto es
tal que se han realizado investigaciones cientificas en torno a
las técnicas de meditacion para detectar las dreas cerebrales que
se activan y las substancias quimicas que generan dichos estados
de supraconciencia o, al menos, de dicha y contento para, en todo
caso, poder reproducirlos incluso artificialmente (con pastillas,
susbtancias, estimulacion directa del cerebro, etc.)

Una teoria de la mente que considerara esto como posible no
estaria tomando en cuenta algo que ella misma postula. Por mucho
que se puedan reproducir artificialmente dichos estados siempre
faltara aquella conexién neurologica activada por el propio
esfuerzo de lograrlo y la disposicién de entrega a una instancia

superior a nuestra identidad finita.
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La relaciéon no-dualista entre cuerpo, mente y conciencia

Me parece que es posible sostener, a pesar de

'
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los puntos irreconciliables, que un paradigma
como el de la fTilosofia del yoga clasico, en

el que se postula un principio irreductible a

o e
bl s

la materia, no se contrapone a la perspectiva

LR
it

cientifica sino que la abarca. Sé6lo que, de
acuerdo con este sistema de pensamiento, no podriamos decir que
comprendemos la vrealidad Tfisica cuando en realidad so6lo nos
enfocamos en el estudio de la materia al nivel de los objetos
densos (visesa) .

Lo que se podria considerar como “plano sutil” de la materia,
segun la cosmovision del yoga, es algo que apenas comienza a
explorarse con los experimentos de la fisica cuantica.'®’ Para la
filosofia del yoga, la relacion entre el cuerpo y la mente se
explica como un intercambio entre energias fisicas densas (sistema
nervioso) y sutiles (pensamientos, emociones o0 estados mentales)
que también son materiales.

Creo que nada impediria decir, dentro de la teoria de la
mente del yoga, que todo estado mental (vrtti) se corresponde con
algun estado cerebral, pero eso no significa que la mente y el

sistema nervioso sean lo mismo. Para efectos de una

%7 De hecho, la descripcion de las guzas en los diferentes textos de la tradicion filosofica de la India ha dado lugar a

ciertas comparaciones con la forma como se comportan las particulas cuanticas de la ciencia actual. Ver Feuerstein,
Op.Cit., p.35.
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interpretacion adecuada de los Ys, me parece que no debemos
entender por vrtti un mero estado cerebral puesto que, en tanto
configuracion mental, se considera que esta constituida por una
combinacién de gunas diferente a un estado corporal denso.
Traducir la teoria de la mente de los YsS en términos de las
operaciones del sistema nervioso —como suele hacerse a la hora de
difundir el yoga como técnica meramente corporal—- sin tomar en
cuenta su estructura sutil es hacer una lectura occidentalizada y
poco sensible a la cosmovision de la filosofia hindd.

En Occidente, la i1dea de que los estados mentales sean
materialmente distintos a los estados cerebrales es una 1idea

también presente.!%

Incluso algunos de 1los que defienden el
materialismo reconocen que decir “me duele” no es lo mismo a
decir “estoy en tal o cual estado cerebral” pues, aunque se
refieren al mismo fenémeno, no se conocen simultianeamente bajo
los dos modos de ser ni entranan el mismo significado.®

Es cierto que todo aquello que Ilamamos estados mentales ha
podido ser explicado, hasta cierto grado, en  términos
neurolégicos. Esto es 1o que ha llevado a fTilésofos como Dennett

o Mario Bunge''®

a deducir que no hay ninguan elemento “mental” que
sea causa de alguan proceso fTisiolégico ni viceversa. Pero esto

supone que sé6lo hay un tipo de acceso valido a la realidad el

1% \/er Chalmers (ver La mente consciente) o Lyons (ver Approaches to Intentionality).

109" Alejandro Tomassini, “Materialismo, interaccionismo y andlisis gramatical”, en El problema de la relacion
mente-cuerpo, editado por Laura Benitez, p.207.

110 \/¢ase Daniel Dennett, La conciencia explicada y Mario Bunge, Mente y sociedad.
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cual comenzaria y terminaria en lo que estos fTilésofos entienden
como “lo fisico”.

Sin embargo, si hemos de tomar en cuenta la experiencia, no
podra negarse la diferencia cualitativa que hay entre conocer
fisicamente lo que sucede bajo cierto estado mental y conocer
vivencialmente el propio estado. Tanto la Tfenomenologia, los
materialistas no-reduccionistas y algunas corrientes de la
psicologia han 0Ilamado la atencion sobre esto y no es algo que
pueda simplemente despacharse como una 1lusion provocada por
nuestras conexiones cerebrales. Dichas perspectivas aceptan que
se requiere de un método adecuado para acceder a ese nivel. Pero,
como senala Valera en el libro “De cuerpo presente”,'! Ila
filosofia occidental tiende a quedarse sé6lo en la teoria, cuando
lo que hace falta es, precisamente, una practica que lleve a la
experiencia de aquello de lo que se habla.

El yoga, como vimos, incluye una disciplina dentro de su
teoria de la mente. Y es a partir de la experiencia y la
conciencia ganada durante ella que la mente es descrita. Los
pensamientos (vrttis), las impresiones subconscientes
(samskaras), las tendencias o molduras (vdasandas), las causas
aflictivas (klesas) y todo aquello que constituye nuestra

subjetividad es, para esta teoria, irreductible al cuerpo Tfisico

denso, y el mismo acceso a ellas lo confirma. Sin embargo, esa

1 Francisco J. Valera, De cuerpo presente, p.53.
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irreductibilidad no implica una relacion dualista entre ambas,
pues, a diferencia de los que piensan que la mente es un
epifenémeno!?, para el yoga clisico, los estados mentales si
tienen efecto en el cuerpo fisico, en el comportamiento y en
nuestras circunstancias. Un pensamiento positivo o0 una emocién de
cualidad “sattvica” redundara en nuestras conexiones cerebrales y
asi en todo nuestro cuerpo, en nuestras actitudes y en nuestro
entorno. Es decir, la mente es una causa y no sé6lo un efecto de

procesos cerebrales. Por eso es tan importante una practica para

su transformacion.

Filosofia de la mente como psico-cosmologia

Lo que hemos llamado una filosofia de la mente basada en los Yoga
Satras de Patanjali se trata, en realidad, de una psico-
cosmologia. El conocimiento de nuestra mente es, a la vez,
conocimiento del cosmos y viceversa. La tradicion yoéguica, tanto
en su Tilosofia como en sus técnicas, proporciona un profundo
conocimiento del cuerpo fisico, de su funcionamiento y de su
mantenimiento en una condicién sana y en relacién arménica con la

mente, la conciencia y el universo.

La distincion ontolégica entre cuerpo, mente y conciencia

corresponde también a los niveles evolutivos del universo y

12| a postura epifenomenalista dice que los estados mentales (emociones, sensaciones, qualia) junto con la conducta
y el comportamiento, son efecto de una misma causa (ciertos eventos cerebrales), pero nunca causa los primeros y
efectos los segundos. Es decir, considera que las emociones, sensaciones, qualia y estados mentales en general, no
tienen ningdn influjo sobre lo fisico, es decir, el cuerpo o el comportamiento.
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permite a esta teoria concebir al ser humano en todas sus
dimensiones sin reducirlas unas a otras. Sin embargo, en ultima
instancia, me parece que no Importa tanto si dichas dimensiones
existen o no metafisicamente hablando. Lo relevante es que esta
interpretacion del cosmos permite una distincion de funciones que
no implica una fragmentaciéon del ser humano en partes
irreconciliables sino todo lo contrario. Las técnicas derivadas
del modelo yoguico Ilevan a wuna 1Integracion-concentracion
arménica del complejo psicofisico con la conciencia; estado que
cada vez conocemos menos bajo la forma en la que se vive
actualmente. Acostumbrados a decir una cosa, pero a hacer otra; o
a sentir algo pero aparentar que no; o0 actuar de cierta manera
sin ser conscientes de sus consecuencias; 0 querer cambiar un
hidbito pero no poder hacerlo son so6lo algunos ejemplos de la
fragmentacién que vivimos como seres humanos con una mente
ordinaria.

El objetivo de la teoria de la mente segun el yoga, como su
nombre lo indica, es lograr la unidad, la armonia de todas estas
dimensiones: Que nuestros pensamientos no sean limitados y se
acerquen cada vez mas a la conciencia de la que surgen; que
nuestro cuerpo actue acorde con lo que pensamos; y que nuestra
verdadera identidad sea reflejada en todo momento y circunstancia
por nuestro cuerpo y nuestra mente, mas allda de los limites que

éstos le 1imponen a aquélla (como podrian ser los dogmas, las
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modas, las costumbres, los miedos e inseguridades, etcétera). Me
parece que es esto lo que constituiria una verdadera relacion no-
dualista entre cuerpo, mente y conciencia.

Por ultimo, quisiera enfatizar que, aunque no encuentro del
todo satisfactorias las teorias de la mente propuestas por los
autores anglosajones y con influencia neurocientifica por no
poder dar cuenta de esta dimension de la conciencia, mi postura
no ha sido en ningun momento la de descartarlas o ignorar sus
contribuciones e inducir a una especie de “conversiéon” a la
sabiduria o metafisica de un autor oriental del siglo 11 d.C.
Tampoco ha sido mi pretensién mostrar la teoria de la mente de
los Yoga Sutras como la mejor ni como la uUnica que ha logrado ver
y resolver lo que no ha podido Occidente.

Lo que si me interesa resaltar es que 1la Tfilosofia
occidental no puede seguir 1ignorando ni excluyendo de las
discusiones sobre este tema teorias orientales de la mente que,
como ésta, ofrecen una forma de plantear el problema de la
relacion mente-cuerpo de manera liberadora y holista. Este tipo
de sistemas de pensamiento integran en la concepciéon del ser
humano dimensiones profundas y posibilidades de la conciencia que
me parecen quedar —o corren el peligro de quedar— descartadas en
las posturas que so6lo se basan en modelos materialistas,

cognitivistas o neurocientificos sobre la mente y la conciencia.
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Macrocosmos

Conciencia
Funciones cognitivas,
Mahat Mente Buddhi comprension y autocomprension
Universal Intelecto
Asm!témﬁﬁra Asmita Ego Personalidad, emociones,
_Pr!nglplo_, de tendencias de comportamiento
individuacion
. . Manas/tanm%tras Percepciones, sensaciones,
Avisesa Objetos Mente / Cualidades ggencias cualitativas
Sutiles

Cuerpo Tfisico, Organos de

Bhutas Elementos Percepcion y de accion,
Densos objetos del mundo

Visesa Objetos

Figura 7. El ser humano es visto como un microcosmos en el que se
reflejan las estructuras originarias del universo y la evolucion.
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GLOSARIO

abhinivesa  impetu por vivir, aferrarse a la vida.

abhyasa préctica, disciplina, repeticion
agama testimonio verbal

ahamkara  yo hacedor, ego, sentido del yo
aklisti no aflictivo, no doloroso

aliniga sin marca, sin determinacion, sin caracteristica
ananda dicha, gozo, felicidad
antahkarana aparato interno, facultades internas
anumana inferencia, reflexion, légica

dasana postura, sentarse

asmita ego, egoismo, conciencia del yo
asmitamatra sentido puro del yo

avidya ignorancia

avisesa no diferenciado

bhiitas los cinco elementos (aire, fuego, tierra, agua, éter), &mbito de lo denso
buddhi intelecto

citta mente, conciencia individual
cittavti fluctuaciones de la mente

darsana vision, punto de vista, filosofia
dharana concentracion

dhyana meditacion

drasta el que ve, el observador

drsya lo que se ve, lo observable

dvesa aversion

guna cualidad esencial

Jjiianendriyas Organos de percepcion
karmendriyas 0rganos de accion
klesa causa aflictiva

klistia afliccion, doloroso

lingamatra  mera existencia

mahat el grande, la gran mente, inteligencia césmica

manas mente

mimamsa investigacion. Una de las seis escuelas ortodoxas de la India que investiga la parte
ritual de los Vedas.

nidra suefio profundo

nirvicara relacion con los objetos sutiles sin discurso,
nirvitarka  relacion con los objetos densos sin discurso.

niyamas disciplinas éticas personales
nydya Una de las seis escuelas ortodoxas de la India que se basa en la logica.
prajia conocimiento profundo, sabiduria
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prakiti
pramana
pranayama
pratyahara
pratyaksa
pratyaya
purusa
raga

rajas
saksatkara
samadhi
samapatti

samkhya

materia/energia, naturaleza
conocimiento valido

técnica de respiracion
interiorizacion de los sentidos
percepcion

idea

espiritu, el observador

deseo
energia activa

percepcion directa

contemplacion profunda, éxtasis
empatia, unificacion de forma

Una de las seis escuelas de pensamiento ortodoxo de la India que se basa en dos

principios: el espiritual y el material.

samsara
samskara

samyama
profunda.

samyoga
satkaryavada
sattva
savicara
savitarka

smrti
siitra
tamas
tanmatras
vairagya
vaisesika

rueda de la encarnacion, existencia empirica.
impresion

atencioén que reune en si la concentracion, la meditacion y la contemplacion

confusién

teoria de que el efecto esté en la causa.

energia sutil, luminosa

relacion con objetos sutiles por medio del discurso.
relacion con objetos densos por medio del discurso.

recuerdo

Verso

energia pesada, lenta

formas sutiles de los elementos

desapego

Una de las seis escuelas de pensamiento ortodoxo de la India que se basa en la

particularidad y multiplicidad de los atomos.

vasanda
vedanta

residuo de la memoria
Una de las seis escuelas de pensamiento ortodoxo de la India basada en las

ensefianza upanishadicas.

vikalpa
viparyaya
visesa
vitarka
vrtti
yama
yoga

imaginacion

cognicion incorrecta
diferenciado

relacion con los objetos densos

fluctuacién mental

preceptos éticos sociales
unién. Una de las seis escuelas de pensamiento ortodoxo de la India que se basa en

la disciplina que se dirige hacia la unidad con lo Divino y con uno mismo.
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