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Resumen

El presente trabajo se dedica al analisis de la nocion de conciencia desde los
planteamientos filosoficos de la escuela samkhya, expresados en el texto del periodo
clasico Samkhyakarika; esto con el fin de acercarse a esta teoria indica en una discusion
acerca de la naturaleza de la conciencia de la que se destaca a la experiencia individual.
En aras de abordar la pregunta: ¢ Cuél es la postura de la escuela samkhya sobre la relacion
entre la investigacion de la naturaleza de la mente y el problema de cémo vivir? Se
exponen tres pistas al respecto que se desarrollan a lo largo del trabajo: 1) investigar y
entender la naturaleza de la mente es fundamental para liberarse; 2) la comprension de la
naturaleza de la mente se realiza desde la Optica de la primera persona; 3) aquella optica
no es reductible a la de tercera persona.
Palabras clave: Conciencia, experiencia individual, liberacion de la conciencia, purusa,

samkhya.



Abstract

This work is dedicated to the analysis of the notion of consciousness from the
philosophical perspectives of the samkhya school, as expressed in the text of the classical
period, Samkhyakarika. The aim is to delve into this Indian theory in a discussion about
the nature of consciousness, emphasizing individual experience. In order to address the
question: What is the stance of the samkhya school regarding the relationship between the
investigation of the nature of the mind and the problem of how to live? Three clues are
presented that are developed throughout the work: 1) investigating and understanding the
nature of the mind is essential for liberation; 2) the understanding of the nature of the mind
is approached from the first-person perspective; 3) this perspective cannot be reduced to
the third person.

Keywords: Consciousness, individual experience, purusa, release of consciousness,

samkhya.
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Introduccion
El presente manuscrito pretende ahondar en la perspectiva de la samkhya darsana*

a fin de esclarecer la nocion de conciencia que se trabaja en la contextualizacion teorica

presentada en el texto Samkhyakarika (SFEARINEI, en sanscrito) —atribuido a

ISvarakrsna®>— del periodo clasico de la escuela samkhya. Dado que esta nocion puede
facilitar el abordaje del estudio de la conciencia y de la discusion sobre su naturaleza,
también se destaca que se ha presentado como uno de los vestigios méas antiguos sobre el
cuestionamiento por la relacion entre la conciencia y la materia. Sobre la discusion acerca
de la naturaleza de la conciencia encontramos que esta se encuentra estrechamente
relacionada con el dualismo conciencia-materia pues este dualismo comprende a la
conciencia como una entidad distinta a la materia al poseer cualidades propias. Sobre esta
perspectiva dualista se cimientan los planteamientos de la escuela samkhya, asi el estudio
de la conciencia no se reduce Unicamente a términos fisicos pues la conciencia se presenta
independiente e inmutable frente a la materialidad.

En el cuerpo de este trabajo, para profundizar en la propuesta de la samkhya
darsana se toma como iniciacion la relacion que se presenta en el dualismo conciencia-

materia; luego, se establecen las diferencias marcadas por el aspecto soterioldgico con el

! Darsana proviene de la raiz sanscrita drs que significa: ‘ver’. En ese sentido, purusa observa; empero, lo
que debe observar es lo divino, ya que darsana tiene que ver con la nocion de aparicion espiritual y, por
ende, es una contemplacién que alude a la discriminacion entre lo que es y lo que parece o aparenta ser.

2 Se desconoce la fecha original de su composicion, y se sostiene que en inicio se conformaba de setenta
(70) estrofas de las que se le atribuye autoria al filosofo I§varakrsna, quien habia redactado el texto a
mediados del S. V e.c. —conforme lo indica Martino (2020)—. Este texto ha inspirado el pensamiento de
las primeras escuelas budistas, y se reconoce como la base de la escuela Yoga. Segin Herrera (2012), el
texto Samkhyakarika corresponde al periodo clasico de la escuela samkhya, que se desarrolla a lo largo del
primer milenio de la era cristiana.



que la conciencia pura requiere de la liberacion para distinguirse de sus falsos reflejos
(también conocidos como ‘multiplicidad de conciencias’). Hay que decir que no se
pretende plantear una teoria completa de la conciencia, sino demarcar los niveles de
conciencia que son trabajados en las estrofas del samkhya. Asi, la intencionalidad del
presente manuscrito es la de trabajar la nocion de conciencia en los términos de la cultura
samkhya, entendiendo que es una nocion que se constituye de dos niveles distintos: 1) una
conciencia pura que a nivel macro cosmico se auto descubre; 2) una conciencia que se
individualiza o subjetiva mediante la posesion de un cuerpo que le otorga un modo de
existencia en un nivel micro cosmico.

La intencion de reconstruir esta nocion de conciencia expresada en el texto
Samkhyakarika tiene por objeto dar respuesta a la pregunta central de este trabajo—que
concierne a la antigiiedad con la que la escuela samkhya cuestiona la relacion conciencia-
materia, algo que se mantiene vigente—: ;Cudl es la postura de la escuela samkhya sobre
larelacién entre la investigacion de la naturaleza de la mente y el problema de como vivir?
En respuesta a la pregunta en mencién, tenemos tres pistas importantes que se
desarrollaran a lo largo del trabajo: 1) investigar y entender la naturaleza de la mente es
fundamental para liberarse; 2) la comprension de la naturaleza de la mente se realiza desde
la Optica de la primera persona; 3) aquella Optica no es reductible a la de tercera persona.

La samkhya darsana que destaca del texto Samkhyakarika se encuentra en el verso
sesenta y cuatro, que dice: “Asi del estudio de los principios (tattvabhydasa) surge la
sabiduria (jiana) que afirma: «no soy, no es mio, el yo no existe», es completa, libre de
error, pura y unica.” (I$varakrsna, 2016 [SK], 864). Respecto a la primera pista,
observamos que aquella samkhya darsana nos invita a creer en el mundo como una

posibilidad de salvacion en tanto que el conocimiento tiene un poder transformador, y no
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como si fuera una céarcel (Villegas, 2016). Encontramos alli que la indagacién filosofica
tiene un Gnico camino para la liberacion de la concienciay es ‘el estudio de los principios’
(tattvabhyasa); por lo que el conocimiento discriminativo —que en este verso se evidencia
mediante la negacion radical— es el que lograra una determinacion de la conciencia y su
real naturaleza.

En estos planteamientos del samkhya el discernimiento es fundamental para
perfilar los limites entre lo que se comprende como conciencia y lo que es materialidad,
ese dualismo conciencia-materia al que se refiere la escuela samkhya es una cuestion por
la naturaleza de la conciencia en tanto que se busca llegar al encuentro de la independencia
de cada elemento del dualismo; asi tenemos que prakrsti (la materia) es el mundo
fenoménico al manifestar un universo que se origina por el dinamismo de su propia
composicion y su propia tendencia creadora, mientras que purusa (la conciencia) es el
testigo u observador de aquel mundo. La problematizacion de la naturaleza de la
conciencia esta ligada, entonces, al dualismo conciencia-materia al comprender a sus
elementos como distintos el uno del otro; el reto de esta problematizacion es el de explicar
coémo la conciencia siendo inmutable es capaz de relacionarse y experimentar la realidad
material. La respuesta a ese como es la vida mental.

Sobre el segundo punto acerca de la primera persona, se interpreta que la karika
«no soy, no es mio, el yo no existe» (ISvarakrsna, 2016 [SK], §64) expresa una experiencia
individual de la conciencia con la que se tiende a definir una identidad propia, la que se
establece por negacion; especificamente, la negacion ante lo que es la materialidad. La
experiencia individual es la experiencia de la conciencia, es su caracteristica; en si, la
experiencia individual se compone de: 1) la experiencia perceptual del mundo fenoménico

en un primer nivel de conocimiento; 2) la trascendencia a un mundo nouménico, que es la
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realidad ultima y primordial o realidad subyacente a la realidad material. No obstante,
esta karika nos dice: «el yo no existe», y no porque se niegue la experiencia individual,
sino porque la conciencia pura niega el vinculo con la materialidad —como se ha dicho—
pues se identifica consigo para liberarse —en consonancia con el primer aporte—.
Teniendo en cuenta que la experiencia individual y subjetiva es Unica e individual,
y esté relacionada con el mundo fenomeénico, se presenta la tercera pista en la que la dptica
de la primera persona es irreductible a la de la tercera persona porque involucra una
dimensién interna y personal. La filosofia samkhya es una invitacion a considerar a la
conciencia lejana de la prejuiciosa vision en la que se le encasilla como mera elucubracién
mental pues se resalta el nexo entre la conciencia y la materia; y esto es también el nexo
entre el sujeto y el mundo. Por lo tanto, lo que se recomienda es el ejercicio reflexivo en
el que se realiza un exhaustivo analisis de la conceptualizacion, la practica y
categorizacion que se establecen en la vida desde la experiencia propia del sujeto y su
interconexion con la cultura 'y con su entorno. La forma de la conciencia pura como lo es
purusa requiere, para ser plenamente reconocido, el trabajo de la observacion con la que
se construye el saber; de modo que en la aparicion e interpretacion del mundo se posibilita
el auto conocimiento, y todo ello corresponde a una perspectiva particular.
Especificamente, la nocién de conciencia del samkhya en sus dos niveles resalta
la experiencia individual asi: 1) para la conciencia pura la experiencia individual se da
como un efecto de la percepcion de la experiencia consciente solo cuando la conciencia
pura (purusa) logra hallar su propia identidad en la discriminacion frente a la materialidad;
2) para la conciencia subjetivada es mas claro que la experiencia individual se da por los
nexos con la materialidad en la aparicion del sujeto, ya que esa consciencia es una

experiencia fenoménica. Por consiguiente, los dos niveles de conciencia se diferencian a



12

partir de la relacion que existe entre la conciencia y la materia como tal; asi, no sera la
misma nocioén de conciencia al hablar de una conciencia que se vincula de alguna forma
a la materia, y mucho menos si la conciencia se desvincula tajantemente de toda relacién
con la materialidad.

En la estructura del trabajo se enfatiza el caracter de la experiencia individual de
la conciencia, por lo que se busca distanciar a la conciencia pura —Ila que se trata en el
capitulo primero— de ‘la multiplicidad de conciencias’ (el conjunto de la conciencia
subjetivada) —la que se nombra en el capitulo segundo—con el objeto de construir una
nocion de conciencia desde lo que ha sido una base influyente del pensamiento indio: el
samkhya, que nos habla de la importancia de la discriminacion (discernimiento); incluso,
en la visién del samkhya la epistemologia es una serie de procesos que le permiten a la
conciencia llegar a dicha discriminacion, cursando por distintos tipos de saber hasta
culminar en la liberacion (ya que para esta escuela filoséfica la epistemologia se liga con
la soteriologia).

Por otro lado, veremos que la relacion entre conciencia y materia desde la filosofia
samkhya es superficial pues estos dos elementos siempre estaran distanciados por su
propia independencia; asi nos describen a purusa (la conciencia) como «contrario»
respecto a prakrti (la materia): “Y de aquello, se establece que el testigo, la conciencia, es
lo contrario: singular, neutral, espectador, pasivo” (I$varakrsna, 2016 [SK], 8§19). Pero
esta relacion —aunque sea superficial— sera necesaria para concebir el mundo existente
pues este proporcionara la mediacion para construir el conocimiento, especialmente el
conocimiento discriminativo en el que se comprende aquella independencia. Asi la

construccién del conocimiento es una construccion evolutiva que depende de la evolucion
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misma de la conciencia; es decir, del transito que parte de la conciencia individualizada
hasta el descubrimiento de una conciencia puray libre.

Concretamente, sobre la nocién de conciencia podemos decir que en el samkhya
se admiten dos formas de entender a la conciencia (niveles de conciencia): primero, una
conciencia que a nivel macro césmico ilumina a la materia para que se despliegue y genere
el mundo en dicha relacion de “union” superficial (alli la experiencia individual se da al
final del ciclo de la relacion cuando esta finaliza pues la conciencia rompe el vinculo con
la materia al auto descubrirse y validar su independencia); luego, una conciencia que se
define en esa relacion empirica a nivel micro c6smico, una conciencia de la ontologia en
donde cada existencia es un desarrollo distinto y dada la multiplicidad de entes se
encuentra en el conjunto de —lo que el samkhya denomina— ‘la multiplicidad de
conciencias’.

Lo que subyace a la filosofia samkhya es una vision del ser interior con alcances
mas que materiales, la conciencia no es solo una funcién mecanica sino una experiencia
individual de dicho ser interior; lo que invita a repensarnos como humanos, como
individuos, a nivel particular y también a nivel social. Desde el samkhya hasta el yoga la
experiencia individual es una experiencia humana que debe ser reconocida, segln los
términos de Raquel Ferrandez, quien afirma:

De hecho, solo si reconocemos el reclamo humanista que hay detras de esta demanda
de experiencia individual, podemos entender el arraigo que ha adquirido la practica
del Yoga en la cultura occidental, y la razén de que no haya desaparecido como una
moda mas, por la puerta de los entretenimientos. Incluso si esta practica se ha visto
tremendamente transformada de modos diversos y hasta contrarios, ha echado raices
como un método vivo y necesario de autoconocimiento, en un momento global de
inseguridad, extraflamiento y saturacion tecnoldgica. Constituye, por tanto, uno de
los bastiones que se alzan en favor de la experiencia humanay que invitan al cultivo
de la relacion del ser humano consigo mismo. (Ferrandez, 2020a, pp. 23-24).
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Reinterpretando a Raquel Ferrandez, hablar de la experiencia individual invita a
que el estudio de la conciencia sea mas humano y menos cientificista, se trata de encontrar
en la experiencia individual la llave hacia un replanteamiento de lo que somos y de nuestra
relacién con el mundo; ademas, darle un reconocimiento real a la cultura samkhya desde
sus propios términos y problematicas puede significar un giro de perspectiva ante practicas
de meditacion que esta escuela influencid y que siguen vigentes, el yoga y el budismo se
apartarian por un instante del movimiento consumista que les mercantiliza para que
puedan tomar el verdadero valor del enfoque hacia aquella experiencia individual.

Hasta aqui es todo lo que podemos aclarar respecto a la orientacién que brindan
los planteamientos de la escuela samkhya acerca de la nocion de conciencia y de la
problematizacion de su naturaleza a través del discernimiento frente a la materialidad. A
continuacion explicaremos el contexto sociocultural del samkhya y su filosofia para poder
resaltar el papel que juega la experiencia individual en lo correspondiente a la relacion
conciencia-materia desde sus propios términos. La idea es valorar el texto Samkhyakarika
por su antigiedad arqueolégica y por sus aportes a la discusion sobre la naturaleza de la
conciencia, al estudio de la conciencia como tal. Se espera que con ello se despierte un
interés por este texto que comprende la indagacion filosofica como una posibilidad de
liberacion, que destaca la naturaleza espiritual de la humanidad para que la conciencia no
sea vista en un simple sentido maquinista-mecanico; y también que se aprecie su historia
como sistema filosofico indico.

Segiin José Arlés Gomez, “Se admiten cinco etapas en el desarrollo del
pensamiento hind(: vedismo, el brahmanismo, hinduismo, jainismo y budismo.” (2006,
p. 138). En el marco de la filosofia de la India encontramos el sistema samkhya como una

de las seis escuelas hinduistas que se adjetivan bajo el término sanscrito astika (‘que cree
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en la existencia’) —sobre ellas se elaboro un esquema que se adjunta como Anexo 2—,
el cual se refiere al reconocimiento de los cuatro textos épicos conocidos como Vedas
(‘conocimiento’): 1) Rig Veda; 2) Yajur Veda; 3) Sama Veda; 4) Atharva Veda. La
escuela samkhya se halla, entonces, en correspondencia con el pensamiento desarrollado
en esa etapa primera del pensamiento hindu conocida como vedismo, cuyos origenes datan
en inicios de la época védica, alrededor del afio 1500 a.C. (Tola y Dragonetti, 2008). Los
Vedas constituyen la sruti (‘lo que ha sido oido mediante comunicacion oral’), y en ese
sentido se da importancia al concepto de la revelacion con la que la sabiduria es un
encuentro con una verdad normativa.

El término astika proviene del verbo asti (‘es’/ ‘existe’), e indica como adjetivo la
afirmacion de la existencia de algo trascendente; entiéndase cuestiones tales como: la vida
después de la muerte, la conciencia trascendental, y la retribucion del bien y del mal que
se resume en la teoria del karma —Iley de la causalidad de la retribucién de los actos— u
orden moral cosmico. En relacién con ello, el samkhya presenta como trascendente el
dualismo entre conciencia y materia, un dualismo del que se desprende la conformacién
I6gica de la existencia; esta es la idea general del texto Samkhyakarika que estrofa por
estrofa va presentando un sistema l6gico o de derivacion que surge de aquel dualismo.

Asi pues, la escuela samkhya es una de las principales y més antiguas escuelas
filoséficas del hinduismo que se origind en la India durante el periodo post védico. Los
periodos historicos de esta escuela son los siguientes —sobre estos se elabor6 un esquema
que se adjunta como Anexo 3—,: 1) samkhya preclasico (s. iv a.E.C. —s. i a.E.C.); 2)
samkhya clasico (s. i E.C.- s. ix E.C.); 3) decadencia (s. xi E.C.); 4) renacimiento (s. Xiv
E.C.); 5) declive final (s. xvii E.C.). Concretamente, vemos que antes de generar textos

propios el samkhya es referenciado en el corpus literario del periodo post védico del
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pensamiento hindu, es decir, en los poemas épicos como los Purana y el Mahabharata;
asi como en los comentarios de los Vedas conocidos como Upanisad (Villegas, 2016).

Esto hace que en el periodo del samkhya preclasico o protosamkhya se enuncien
apenas las caracteristicas principales del samkhya: a) la creencia en la dualidad purusa
(conciencia) y prakrti (materia), principios fundamentales que dan origen a los veinticinco
tattva que componen todo el universo; b) el reconocimiento de que existen tres cuerpos
(fisico, mental, y espiritual); c) el propdsito de alcanzar la liberacion a través del ejercicio
de la meditacion profunda. Estas se expresarian formalmente en el texto Samkhyakarika
del posterior periodo clasico, en donde el samkhya se constituye “como sistema filos6fico
independiente, con su linaje de transmision maestro-discipulo y en un debate intenso con
los budistas y los primeros filosofos de la vaisesika.” (Villegas, 2016, p. 20).

Del periodo védico (del 2000 al 600 a.E.C.) el samkhya hereda tres conceptos
centrales: 1) el karma, 2) el dharma, y 3) la reencarnacion de las almas en la rueda sin fin
de la vida conocida como samsara. El karma es la herencia que cada individuo lleva
consigo de sus actos pasados: cada acto arrastra consecuencias, esta es una causalidad que
vislumbra el cosmos como un dominé serial de causas y efectos. EI dharma como lo
merecido por buenas acciones y pensamientos responde a dicha herencia moral de los
individuos. Al identificar a la escuela samkhya como astika (‘que cree en la existencia’)
encontramos en ella que tanto el hombre como el cosmos se rigen por una inteleccién
superior, por algo que les supera en tanto que es trascendental: un dualismo puro activado
por la racionalidad de una conciencia. Este representa una comunién en la medida en la
que los hombres buscan descubrirse ante un todo elemental, y se entregan espiritual y

mentalmente a la accion dinamica de la vida.
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Ya para el periodo clasico esta filosofia se formaliza en el texto Samkhyakarika,
donde se ve mas claramente que es una filosofia dualista al distinguir dos principios
primordiales opuestos: conciencia y materia, como la base fundante de lo que conocemos
como realidad fenoménica® —que desde el samkhya se entiende como material, y como
un fendmeno que aparece ante la conciencia—; se habla de esa realidad como un
compuesto de veinticinco principios ontolégicos o categorias (tattva) que, a su vez, se
derivan de aquel dualismo primordial conciencia-materia. La oposicion de estos principios
consiste en que la conciencia es luz por si misma —totalmente independiente—, mientras
que la materia requiere de la luz de la conciencia para generar al mundo y a sus seres; de
alli que la contemplacion es necesaria para alcanzar el conocimiento pues no se llega a la
luz del saber o0 a la luz de la conciencia sin entender toda la causalidad. No obstante, el
autoconocimiento y la meditacion son los caminos de la experiencia individual que
permiten alcanzar esta luz con las propias manos; pero, el samkhya nos invita a alcanzarla
partiendo principalmente del conocimiento de la misma realidad llamado tattvabhyasa, el
estudio de los principios. Realmente es relevante para el samkhya que la conciencia sea
luz, hace parte de su entramado cultural y es una forma de describir a la conciencia.

Asi, la epistemologia planteada por el samkhya parece ser ciclica en cuanto a que
de los principios surge lo que es posible conocer y ese conocer es un retorno a los
principios primordiales (conciencia-materia); de alli que el termino samkhya esté
compuesto por el prefijo sam (‘completo’) y la raiz verbal khya (‘conocer’). Otra

etimologia para samkhya como sustantivo es ‘numero’, pues se jerarquizan y enlistan

6 La realidad fenoménica es entendida por el samkhya como el mundo fenoménico que aparece ante nosotros
en la cotidianidad de la existencia. Desde la corporalidad esta realidad es percibida por los sentidos y
experimentada por la conciencia.
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todas las categorias de la realidad o tattva (Villegas, 2016). En la filosofia samkhya lo que
prima en ese dualismo es la conciencia, pues su desarrollo gnoseologico y soteriologico
les permitird a los individuos el acceso a la discriminacion de la verdad —aquella se
obtiene mediante el tattvabhyasa o conocimiento de los principios, como dijimos con
anterioridad—; pero, la verdad no es el fin Gltimo, aunque sea un efecto del discernimiento
del dualismo conciencia-materia pues la liberacion es el fin, se trata de una liberacion ante
la implicacién del sufrimiento que arraiga la existencia correspondiente a la materialidad
(el sufrimiento es también ignorancia al ocultar la identidad de la conciencia):

(...) No es la verdad por si misma lo que se busca. El samkhya —como el yoga, el
vedanta, el budismo, y otras muchas tradiciones indicas— nace de la toma de
conciencia de que el sufrimiento es inherente a la existencia humana y se desarrolla
con la finalidad de alcanzar la liberacion absoluta de este sufrimiento. (Villegas,
2016, p. 12).

La materialidad en relacion con la conciencia hallard su evolucion en la existencia
Unicamente al acercarse al verdadero conocimiento, a la pura conciencia, pasando primero
por el conocimiento de la multiplicidad de si misma; asi, los individuos —que son la
multiplicidad como tal— se liberardn de la transmigracion y la reencarnacion que
componen la rueda del samsara solo al obtener el conocimiento de los principios que les
refleja como una conciencia pura y trascendental, reflejos de la inteleccion que dinamiza
la materialidad que esté atada al eterno retorno del ciclo del samsara. En suma, se trata de
que la conciencia (llamada purusa) logre llegar a verse como algo lejano y distinto a la
materia (denominada prakrti).

Por esto hablamos de una epistemologia ligada a una soteriologia en tanto que la
conciencia debe auto descubrirse a partir de la experiencia individual para diferenciarse
de la materia y su relacion con esta; asi, es una epistemologia que tiene que ver con el

estudio de los principios, que desde el samkhya son: purusa, la conciencia; y prakrti, la
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materia. Este dualismo conciencia-materia es el origen de todo el universo pues este
proviene de aquel; sin embargo, la conciencia tiene primacia, ya que establece la
comprension por la que el mundo se da en un sentido epistemolégico y fenomenolégico.
Sobre ello, Helmuth von Glasenapp especifica que el dualismo no tiene un comienzo pues
se trata de un ciclo en el que la materia genera el universo en su encuentro con la
conciencia y se repliega en la discriminacion; también nos dice que la materia no es
reducida a la conciencia en intenciones teistas porque el dualismo primordial es algo que
se instaura propiamente en el samkhya:

Este Sankhya ensefia también un dualismo, carente de comienzo, de la prakrti y de
los purushas, y no intenta disolverlos en un espiritu universal, base de ambos;
considera, por eso, superflua la aceptacion de un dios como causa material y eficiente
del proceso cosmico y sostiene, en consecuencia, el ateismo. Existe, ciertamente, un
ordenamiento césmico natural y ético, la retribucion de todo acto, y dioses, que
llegaron a serlo por obra del karma, los cuales dominan sobre los diversos principios
del mundo, los elementos, etcétera, pero no existe ningun Sefior del universo. (2007,
p. 176).

Se trata, pues, de una evolucidn gnoseologica en la que la conciencia no transmuta
nunca pese a su aparente relacién con la activa materialidad, la cual es causa de la
existencia; razén por la que el universo es un efecto ausente de creadores, puesto que es
una secuencia de productos derivados de la relacion conciencia-materia. Aquella relacion
es la base de la aparicion del sujeto, quien conoce a partir de su propia existencia desde la
experiencia individual que caracteriza a la conciencia misma; es decir, que el saber que se
elabora en la relacion conciencia-materia es el que se genera en la dualidad sujeto-objeto
debido a que cada existencia permitira un desenvolvimiento distinto, ya que la conciencia
se individualiza aqui por la corporalidad o linga (‘cuerpo’). Ese desenvolvimiento
corresponde a la forma que toma cada existencia, es el como se desarrolla un individuo en

el mundo y su lectura ante él.
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La importancia de la conciencia en el dualismo samkhya es dada por la necesidad
del encuentro con la verdad de una conciencia pura que determina su propia identidad al
tiempo que por la funcidn légica del intelecto se infiere el mundo y la existencia. Dicho
de otro modo, en tanto que el mundo es un fendmeno que aparece, que se infiere y se
produce, la conciencia se identifica en un primer momento con el fenémeno de la
materialidad. Es por esto que la ensefianza primordial de la escuela samkhya es la
revelacion tautologica de la observacion de la conciencia, la samkhya darsana
(contemplacion divina) que dicta: «na asmi (no soy), na me (no es mio), na aham (el yo
no existe)» (ISvarakrsna, 2016 [SK], 864), porque la identidad de la conciencia se descubre
cuando la relacion con la materia se diluye. La independencia entre los dos principios
primordiales debe salir a flote a través de la pertenencia, a la que se llega mediante la
introspeccion y la investigacion; estas se unifican en la indagacion filosofica y en la
meditacion como meétodo para la transformacion del conocimiento y para la evolucién
gnoseoldgica que promete liberar a los individuos del sufrimiento y de la ignorancia —
elementos propios del samsara—.

Esta samkhya darsana traza la diferencia entre el yo y la conciencia pura. Mientras
que el yo pertenece a la relacion conciencia-materia/sujeto-objeto, la conciencia pura esta
por fuera de todo ello a causa de su radical liberacion. La meditacién, entonces, es el
recurso para el autoconocimiento. Ademas, por la samkhya darsana la mente es un
instrumento apenas para percibir no solo el mundo material, sino la conciencia. Analizar

la samkhya darsana nos lleva a separar a prakrti de purusa, a la mente y la cognicion de
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la conciencia’; esto es, ademas, un limite entre la manifestacion del mundo y el silencio
de una conciencia que escucha, que visualiza esa capacidad prakritica de transformacion
(parizama) con la que evoluciona todo cuanto existe, el saber y los sentidos del mundo.

La escuela samkhya denota al ejercicio filoséfico como un ejercicio reflexivo que
es practico, en el que los individuos producen el mundo a través de la palabra y la accién
porque el mundo se manifiesta y aparece; mas que eso, se parte de que el ejercicio
filoséfico en el uso de la memoria y la identidad consolida la experiencia individual que
caracteriza a la conciencia, la que se imprime en un mundo que potencializa. Aqui no se
dejara de lado que el ejercicio filoséfico es una posibilidad de liberacién y que el
conocimiento es una actividad que se desarrolla en la relacién conciencia-materia. Sobre
el discernimiento que hace parte del ejercicio filosofico se debe decir que el samkhya
sugiere que este es construido transitoriamente porque es un camino, un avance O
evolucion hacia la verdad; asi que la verdad no puede ser transmitida sino descubierta o
alcanzada.

Esto explica que, aunque han sido relacionadas con los rituales vedicos, las
nociones del samkhya que se expresaron en las Samkhyakarika no corresponden
propiamente a estos pues dependen de la concepcidn que hayan tenido en su momento, lo
que se refleja en la historia del samkhya. Por ejemplo, mientras que la revelacion de la
verdad dependia del manejo del sanscrito védico ejercido por la casta principal de los

brahmanes —es decir, sacerdotes y maestros—, la filosofia samkhya se difundio por

"En el aparato cognitivo (antaZkarara), que es el conjunto del desarrollo mental, tenemos dos componentes
que actlan cooperativamente: 1) buddhi, que es el intelecto encargado de la cognicién; 2) manas, la mente
que se encarga de la percepcion. Estos elementos son productos prakriticos y no pueden ser confundidos
con la conciencia.
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accion de la segunda casta: los ksatriyas, politicos y soldados que acusaban a los
brahmanes de privilegiarse a través de su influencia como expertos en los rituales. Asi,
para facilitar su difusion el sanscrito mudé de la escritura Brahmi de los brahmanes a la
devandagari (s. viii E.C.), que era mas popular. También podemos ver que la segunda
karika (estrofa) establece la diferencia radical entre lo que es la revelacién de la verdad y
el discernimiento. Para el samkhya el discernimiento es una medida subjetiva y directa
para la elaboracion del conocimiento, una via preferible; esto se confronta con los rituales
védicos, en los que no se prescindia de la figura del sacerdote o de elementos como el
sacrificio para la liberacion y la transmision del saber (alli la revelacion de la verdad es
una transmision, no hay discernimiento real).

Ya desde entonces se hace mas entendible la llegada del periodo de la decadencia
(s. xi E.C.) con el que el dualismo samkhya tendria que enfrentar la aparicion de las teorias
brahmanicas. Una teoria brahménica asume a la deidad Brahman como una realidad
ultima, una especie de monismo distinto a la teoria samkhya que encuentra el dualismo
conciencia-materia como realidad absoluta. El pensamiento brahmanico establece que
Brahman es la causa material, eficiente y final de todo cuanto existe; y, por otro lado, el
samkhya encuentra que todo tipo de causa en el cosmos es prakrti (la materia) —en su
estado inmanifiesto, avyakta prakrsti—. Esta distincion se concibe en la nocién hinda de
adhyasa (‘superimposicion’) (De Palma, D. C., 1985). Desde el samkhya, adhyasa es la
aparente mezcla en la que la conciencia parece tomar caracteristicas de la materia y

viceversa, algo que ocurre por la misma relacién conciencia-materia; por el contrario,



23

desde las teorias brahmanicas Brahman® es Atman® o el ser oculto por la ignorancia, la
cual deriva de que la materia es una manifestacion ilusoria —a diferencia de la doctrina
samkhya, en la que se asume a prakrti como real.

La influencia de las teorias brahmanicas sobre la filosofia védica se reflejo en la
creencia en la superioridad de los ritos y las devociones espirituales, instaurando cada vez
méas el sistema de castas; aquel generd indices significativos de desigualdad y
discriminacion en la poblacion comun, contribuyendo al advenimiento del ascetismo. Asi,
el budismo y el jainismo se harian mucho mas accesibles y el samkhya comenzaria a
quebrarse en su autoridad como sistema filoséfico; sumado a la aparicion de nuevas
formas de pensamiento y a la ortodoxia hind( de las que hablamos, no quedaria atras el
aumento de la influencia islamica por la que el samkhya seria visto lejano de la figura de
Dios (algo que ocurriria muchos siglos después).

Posteriormente, acaeceria la etapa del renacimiento (s. xiv E.C.) impulsada por
nuevos textos con una postura mas teista, entre ellos el Tattvaamasiatra y los
Samkhyasitra. Laia Villegas nos dice: “En estos textos, el samkhya se interpreta casi
siempre desde un prisma teista y vedantico, hasta el punto de que ya no se puede
considerar propiamente samkhya, sino mas bien un apéndice al vedanta.” (2016, p. 21).
Luego, el samkhya desaparece (entre el s. xvii E.C. y alrededor del s. xviii E.C.) debido a
la secularizacion de la religion en la India que le silencié paulatinamente en conjunto con
el desinterés hacia su filosofia por cuenta de los cambios drasticos de la tecnologia y la

sociedad.

8 Realidad ltima del cosmos en las Upanisad (Williams y otros, 2013, p. 364).

Lo que se encuentra mas alla de todos los cambios mentales y corporales es el yo o esencia personal (lo
que una persona es).
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Por dltimo, se sugiere recurrir al Anexo 1. Glosario dada la complejidad de la
terminologia que se utiliza en el trabajo pues es importante conocer los significados de los
términos en sanscrito que maneja la escuela samkhya, ya que se intenta trabajar con lo
respectivo a su propia cultura.

1. Sistema samkhya: la relacion conciencia-materia

En este primer capitulo me permito describir el dualismo de purusa y prakrti como
un dualismo de dos niveles: 1) a nivel macro cosmico, un dualismo entre la conciencia
pura y la materia primordial; 2) a nivel micro cosmico, un dualismo entre una conciencia
individualizada y la materia que le sumerge en la experiencia a través de la existencia.
Estas dos dpticas de la relacion conciencia-materia nos permitiran llegar a dos distintos
niveles de conciencia: por un lado, una conciencia independiente que actia como una
racionalidad que permea a la materia irracional; por el otro, una conciencia
individualizada en un cuerpo (linga) que construye “conocimientos” a partir de las
experiencias vividas en su existencia, lo que le da valor al aspecto fenomenolégico y
ontoldgico.

En el primer apartado purusa se define como un sujeto de conocimiento, mientras
que prakrti es el objeto del conocimiento; esta idea se desarrolla bajo la nocién de jiia que
adjetiva a purusa como 'el conocedor' frente a los dos estados de prakrti: ‘manifiesto’ e
‘inmanifiesto’. Alli se diferencia el conocimiento de purusa (jfiana) de la ignorancia
(ajiana/viparyaya) que respecta a prakrti, destacando el carécter soteriologico de la
salvacion a la que se llega por el ejercicio filoséfico del discernimiento mediante el
conocimiento discriminatorio; todo ello a la sazén de la samyoga (conjuncion), que es la

relacién entre prakrti y purusa.
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En el segundo apartado purusa se define como una ‘multiplicidad de conciencias’
(purusa-bahutva) en medio de su inmersion en la samyoga, en donde se individualiza en
un linga (cuerpo) para poder tener experiencia del mundo y para poder apropiarse de la
existencia; alli, el conocimiento que se construye es, mas bien, un no-conocimiento o
ajiana (también denominado viparyaya como sinénimo de ignorancia). En este apartado
se profundiza en la samyoga como una relacion no directa y superficial entre prakrti y

purusa.

1.1. Nivel macro césmico. La dualidad primordial: purusa y prakrti

La escuela filosofica samkhya sostiene la existencia de dos principios: 1) purusa,
la conciencia; 2) y prakrti, la materia. Un dualismo que se explica figurativamente como
un encuentro entre lo masculino y lo femenino, similar al encuentro entre dos personas
que se atraen; es de enfatizar que esta interpretacion es dada por la cultura indica que
desarrolla la analogia de su relacion de “pareja” solo para ejemplificar la suposicion de
sus nexos y que esta no se halla explicita en ningun texto de la escuela samkhya, ya que
esta escuela es una tradicion filosofica que a su manera logra hacerse autbnoma de la
concepcidn religiosa y otros factores culturales que se daban en su momento en la India 'y
que permitieron este tipo de imaginarios. Partiendo de esa imagen se desarrollan otras que
trataremos aqui para explicar el entendimiento que la escuela samkhya tiene de la relacion
materia-conciencia, todo ello con una intencionalidad ilustrativa que se valora como
recurso para el acercamiento a la nocion de conciencia desde la discusion de su naturaleza
en el samkhya.

Esta analogia sirve para ilustrar que la conciencia deja de estar sola y con su luz

revela a la materia, que se “excita” y desata su capacidad productiva para generar el
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universo (todo cuanto existe). Retomando este encuentro entre lo femenino y lo
masculino, diremos que es una conjuncién que refiere a una relacion sin union real
denominada samyoga (ver llustracion 1), es el contacto aparente que se da por la
iluminacién de la conciencia, que vislumbra la aparicion de la materia. Esa luz de la
conciencia es una racionalidad que se refleja en la materia irracional, ocasionando que sea
percibida mediante la contemplacién fija y profunda; al mismo tiempo, la materia

reacciona a la luz, creando el Cosmos y concibiéndolo todo como un despliegue.

lustracion 1
Samyoga

Fuente: Ilustracion digital de Angie Mariclere Rodriguez.

Esta figuracién nos da a entender a la fenomenologia como un efecto de la vida
cognitiva, ya que el “aparecer” del mundo y de si es un proceso gnoseoldgico en el que
nada existe sin la iluminacion de una conciencia que empieza a “experimentar” o a

“vislumbrar” pese a que es independiente de “lo experimentado”. Asi se entiende el
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“percatarse” de la conciencia como una observacion en la que a través de la contemplacion
se puede llegar a la verdad; en este caso, como la finalidad de la samyoga es que la
conciencia sea inmersa en dicha contemplacién de la materia solo para que pueda
reflejarse a si mismo, se dice que es una relacién superficial o aparente porque no se centra
en la materialidad puesto que el protagonismo corresponde a purusa (la conciencia).

Por consiguiente, la saimyoga guarda en si una teleologia a favor del conocimiento
de la realidad, se trata de una contemplacion que impulsa a la conciencia a percibirse y a
definirse como pura; en otras palabras, el universo gque se crea en la conjuncion tiene como
fin el conocimiento discriminativo que es liberador al descubrir la identidad e
independencia de purusa. EI conocimiento se presenta en la teleologia de la samyoga en
distintos niveles: en un primer momento, el “conocimiento” que se da cuando la
conciencia se individualiza con la materia y se identifica con ella; y, en un altimo
momento, el conocimiento discriminativo con el que la conciencia halla la diferencia y
logra verse a si misma en su naturaleza, lejos de las apariencias y de la samyoga. El paso
de un momento al otro ocurre cuando la conciencia recurre al estudio de los principios
(tattvabhyasa) y se discrimina ante la materialidad; pero, para ello es necesario que
primero se identifique con aquella materialidad porque la verdad se descubre al encontrar
el error mediante el conocimiento discriminativo.

Especificamente, cuando hablamos del encuentro, de la sarmyoga, podemos asumir
que prakrti (la materia, la parte femenina) es el objeto de conocimiento y purusa (la
conciencia, la parte masculina) es el sujeto que conoce y parece experimentar; tal como
lo afirma Laia Villegas: “La conjuncion es la causa de la creacion (SK 21) y de la relacion
sujeto/objeto que fundamenta toda experiencia y el conocimiento” (2006, p. 81). En la

samyoga podriamos definir a la conciencia como conciencia fenoménica en la medida en
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que es una facultad representativa y, por lo tanto, la vida cognitiva se deja entender como
el procesamiento informatico o de contenido. Por otra parte, fuera de la samyoga el
contenido, la representacion, la informacion y hasta la intencionalidad® no existen dado
que no hay nexo con la materialidad porque todo ello hace parte del aparato cognitivo que
conforma el conjunto de la mente —como se vera en el capitulo dos—, que es un producto
de la conjuncion (samyoga); por esto también la apercepcion que corresponde a una
identidad como el yo —otro producto que emana de prakrti— hace parte de la samyoga
y no de una conciencia pura y liberada, aquella que no genera su identidad en operacién
del dualismo sujeto-objeto. Todos estos procesos ya nombrados dependen de la samyoga,
mientras que la conciencia pura es vacia y lejana a todo contenido.

Pues bien, la excitacion de la parte femenina se entiende como un despliegue en el
que se produce la realidad empirica, cuyo sentido es el descubrimiento de la verdadera
naturaleza de purusa (la conciencia) y, por lo tanto, su finalidad es el conocimiento
discriminativo (De Palma, 1994). La conjuncion samyoga se expresa figurativamente
también como la accién de un juego de espejos (ver llustracion 2), en donde la conciencia
a causa de su propia luz se refleja en la materia y sus producciones para “percatarse”—
como hemos dicho—; pero lo que observa es la materia como tal que imita alguna de sus
caracteristicas, y asi la conciencia cree contemplarse en todos los distintos reflejos, ya que

la saimyoga no es una relacion directa con la que la conciencia pudiera reflejarse tal y

10 Se considera que purusa es la conciencia pura y estd separado de la actividad mental y de las
representaciones mentales. En otras palabras, es el testigo consciente que observa sin intervenir ni tener
intenciones especificas sobre las actividades de la mente y los fenémenos del mundo fenoménico. Por lo
tanto, se cree que purusa es ajeno a la intencionalidad, simplemente observa lo que esta sucediendo sin tratar
de influir en ello.
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como es, debido a que la conciencia conserva sus propiedades e independencia sin

importar la transitoriedad de sus reflejos, sin importar el devenir de la materialidad.

lustracién 2
Samyoga. Juego de espejos.

Fuente: llustracion digital de Angie Mariclere Rodriguez.

Desde esta figuracion podemos concluir que el conocimiento discriminativo le
permitird a purusa encontrarse consigo mismo unicamente tras el paso ilusorio de distintos
reflejos que simulan sus propiedades, teniendo en cuenta que los reflejos son la
materialidad misma al ser producciones de la excitacion de prakrti (la materia). Por lo
anterior, la erronea identificacion de la conciencia con la produccién de prakrti
desarrollara un conocimiento centrado en la samyoga como si esta relacion con la materia
fuera directa, como si el reflejo de la conciencia fuera real; en otras palabras, es un

conocimiento de primer nivel que progresivamente favorecerd el desarrollo del
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conocimiento discriminativo con el que la conciencia logra identificarse lejos de esta
relacién aparente (samyoga) y encuentra su libertad, su independencia.

Es por esto que se habla de la sarmyoga como una relacion ilusoria porque en la
conjuncién samyoga ninguno de los dos principios primordiales se toca, es decir, no hay
un contacto real, todo entre los dos termina siendo aparente y lo Unico real es la diferencia
que hay entre si, aunque también son reales los productos de la emanacion pues prakti y
purusa lo son. Esta figuracion del juego de espejos ha sido utilizada por Vacaspati Misral?,
un comentarista del texto Samkhyakarika (De Palma, 1985), quien presenta al samyoga
como el momento de observacién en el que purusa se distrae en distintos reflejos, unos
mas claros que otros; asi, son estos reflejos —productos de prakrsti— los que entretejen
una confusion al pretender simular a purusa. En ese marco, la produccion de prakrti es un
espectaculo contemplado por purusa en el mas fiel sentido de “distraccion”, pues la
conciencia esta expectante al dinamismo de la materia por el que se pierde de si.

La imagen del juego de espejos le da importancia a la evolucién del conocimiento
porque muestra la pasividad de purusa con la que se establece su papel de ‘conocedor’
(jAia), pues pasa del conocimiento de las creencias y de las apariencias al conocimiento de
la realidad, que es el conocimiento discriminativo que aclara la diferencia y disuelve la
samyoga. Para ahondar en la falsa identificacion que sufre purusa al distraerse en estos
reflejos, productos de prakrti, es necesario precisar que la filosofia samkhya enumera un

total de veinticinco principios, a los que se les llama tattva, lo cual traduce “thatness” y

1 Vacaspati Misra es un comentarista de las samkhyakarika que pertenece al periodo clasico de la samkhya
darsana (s. | AD -s. X). El compendio de sus comentarios se conoce como Samkhya Tattvakaumudi (Cfr.
De Palma, D. C., 1985, p. 4), que traduce 'rayo de la esencia del samkhya'; este texto fue redactado en el
afio 841, aunque algunos autores lo ubican un siglo después (De Palma, D. C., 1985, p. 11).
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“gssence” (Ferrandez, 2020b)*2. Con base en estas traducciones puede pensarse que estos
principios se relacionan substancialmente y que la realidad supera toda apariencia, pues
se trata de un mundo conformado por elementos fundantes permanentes a pesar de toda
transitoriedad; ya que, al ser principios primordiales, purusa y prakrti son independientes
del universo generado y no sucumben al cambio. Por ende, lo que ha sido producido del
encuentro entre la conciencia y la materia es una multiplicidad que tiende a reflejar gradual
y jerarquicamente a la conciencia, dependiendo del nivel en el que se simulen sus
caracteristicas; asi, se piensa que el universo es una mismidad en tanto que la conciencia
se “encuentra” a través de este.

Dicho de otro modo, la pasividad tiene que ver con la contemplacion que da lugar
a la construccion de la identidad; es decir, en tanto que purusa actia como un espectador
pasivo de toda aquella generacion que emana de la materia excitada, se identifica a si
mismo. Por lo tanto, la finalidad de la contemplacion es la revelacion de la propia
identidad mediante el ejercicio del discernimiento: se trata de distinguir la realidad de
purusa apartada de lo que es prakrti. En resumen, los dos tattva o categorias esenciales
principales (purusa y prakrti) cuentan con la propiedad de la individualidad, pues son
independientes el uno del otro; aqui, los otros veintitrés tattva son la manifestacion de
prakrti, son su cuerpo perceptible, y por esto se puede pensar que purusa “vive” una
experiencia psicoldgica en la que se da una vida mental y sensible respecto a su propia
interioridad; es decir, una experiencia individual e interna que se construye en relacion

con la exterioridad (comprendiendo a la exterioridad como todo lo que no es propiamente

12 | os tattva se refieren a una mismidad; en ese sentido, los dos tattva principales (purusa y prakyti) son las
dos primeras categorias fundamentales y los otros son derivaciones que emanan de prakyti inicamente como
materialidad. En suma, la mismidad se piensa como la experiencia de si (Ferrdndez, 2020a).
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purusa sino prakrti). Por tanto, purusa en su individualidad puede creer experimentarse a
si mismo al individualizarse en medio de la manifestacion de prakrti, dado que el aparente
contacto con estos tattva viabiliza la apercepcion de un yo, de un sujeto; aunque la meta
de todo ello es que la conciencia descubra la verdad de su identidad, que revele el engafio
en el que ha “vivido”.

Otra imagen figurativa que se nos presenta es la de la samyoga como un
espectaculo de prakrti para atraer a purusa (ver llustracion 3). Alli podemos entender
mejor ese papel pasivo con el que purusa es ‘conocedor’ (jia) o espectador. Si bien la
sensualidad no se pierde de vista en la atraccion, lo que debemos destacar es el caracter
soterioldgico por el que toda la generacion de prakrti es una posibilidad de liberacion para
la conciencia que poco a poco se sumerge en la creacion; ahora bien, la atraccion es un
tema central, pues prakrti se encuentra compuesta por tres elementos conocidos como
gima'® que sostendran distintas dinamicas internas y haran entrar a prakzti en distintos
estados. Mas adelante se ahondara en esta figuracion del espectaculo de prakrti, pues la
karika cincuenta y nueve expresa esto como el simil de un baile en el que prakrti es una
bailarina que se presenta a un purusa espectador. Lo que se enfatiza es que la pasividad

de purusa no se debe subvalorar.

13 Atributos o cualidades que conforman la materia: se relacionan entre si para alterar la composicion interna
de la materia y afectar su manifestacion.
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lustracién 3
El espectaculo de prakyti, la distraccién de purusa

a2 S
Fuente: llustracion propia.

Los estados de prakrti son distintos conforme a la presencia de purusa: primero,
prakrti posee un ‘estado inmanifiesto’ denominado avyakta prakrti, es decir, no es mas
que ella en su soledad con su composicion interna en equilibrio o, en breve, con sus gina
estables e independiente totalmente de purusa; luego, prakrti posee un ‘estado manifiesto’
Ilamado vyakta prakrti que corresponde a la “excitacion”, a la atraccion desatada por
purusa, sus gina se desequilibran y ella se despliega para generar el mundo. Siguiendo a

Juan Arnau en su texto Circularidad cognitiva en la filosofia samkhya (2003):
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La materia primordial se activa y desactiva periédicamente en cada una de las fases
de despliegue y repliegue del cosmos. Asi, la prakrti tiene un estado manifiesto,
durante el periodo de despliegue, y un estado potencial o latente (avyakta), cuando
el universo, una vez replegado, “duerme” en tenso equilibrio. La intervencion de la
conciencia hard de nuevo despertar a la materia, dando lugar a un nuevo ciclo
césmico. El purusa desempefia asi el papel de catalizador del despliegue de la prakiti,
siendo paraddjicamente él mismo inactivo e inmutable, pura conciencia neutra y sin
contenido. (p. 23).

Es la aparicion de purusa la que desestabiliza internamente a prakrti: en ella la
dinamica de los tres gina* que la conforman pierde equilibrio, mientras que sucede todo
lo contrario cuando prakrti se encuentra en su ‘estado inmanifiesto’ (avyakta). Podemos
entender que el encuentro con purusa despierta en prakrti algo similar a las sensaciones
del amor: las mariposas en el estbmago se tornan en un suceso fisico de co-creacion
magica que incita al deseo. Alli, en la excitacion mas plena, “el giupa rajas 'la pasion’
rompe el transitorio equilibrio en que se encuentra todo compuesto al menos relativamente
estable” (De Palma, 1994, p. 212).

Volviendo a la pasividad de purusa, recordemos que se trata del ‘conocedor’ y que
unicamente prakrti puede presentar dinamismo o transitoriedad a través de su emanacion
puesto que estd compuesta por los gina. Desde el texto Samkhyakarika la pasividad es
una de las caracteristicas de purusa: “Y de aquello, se establece que el testigo, la
conciencia, es lo contrario: singular, neutral, espectador y pasivo.” (I§varakrsna, 2016

[SK], §819). La conciencia es, por ende, imperturbable ante lo que atafie al mundo; es decir:

14 De acuerdo a la undécima karika, prakrti se constituye de tres giina: sattva, rajas, y tamas, que son sus
cualidades esenciales. Estos son imperceptibles, pero pueden ser inferidos en la realidad que se experimenta
por sus respectivas caracteristicas. Dichas caracteristicas se enuncian en la décimo segunda karika: son
funciones distintas que hacen de los ginas diferentes y necesarios entre si pues su dinamica es un trabajo
en equipo a favor de la constitucion del mundo —segun lo dice la décimo tercera karika—, por ende, del
estado manifiesto (vyakta) de prakrti debido a que el desequilibrio entre ellos provoca la emanacion y
manifestacion de la materia. Asi, el estado inmanifiesto (avyakta) de prakrti responde a los gina en
equilibrio. La definicidn de gipa es dada por su etimologia en sanscrito que traduce “cualidad” o “atributo”;
es decir, guna es la cualidad que afecta la naturaleza o la percepcion de la realidad.
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el dolor, el cambio, la pasion, el deseo, etc. Siendo asi, la liberacion de la conciencia
posterior a la contemplacion de la materia implica la misma quietud de la conciencia:
purusa debe mantenerse estable para el paso de la ignorancia al conocimiento debido a
que el contenido y el cambio atafien solamente a la materialidad. Al final, purusa no tiene
contenido ni intencionalidad, ya que estos son efectos de los otros tattva —de los que trata
el capitulo dos—; por consiguiente, el sistema samkhya de los veinticinco tattva es ciclico,
pues inicia y finaliza con la diferencia entre la conciencia y la materia: una materia que,
por una parte, se manifiesta como produccion en la generacion del universo; y, por otra,
en su ‘estado inmanifiesto’ (avyakta prakrti) es pura potencialidad, distinta a una
conciencia expectante y firme.

En ese sentido, cuando hablamos del conocimiento discriminativo podemos
entenderlo como jiana (‘la sabiduria’), pues proviene de la raiz etimoldgica jfa
(‘conocedor’) con la que se adjetiva a purusa en las karikas; este es el conocimiento con
el que se distingue a purusa de prakrti, esto es: purusa diferente del ‘estado manifiesto’
de prakrti (vyakta prakrti); y purusa distinto del ‘estado inmanifiesto’ de prakrti (avyakta
prakrti). Purusa se mantiene pasivo solo para escudrifiar todo lo que prakrti tiene para
mostrar, 1o que ella es, como se desnhuda ante él; y, pese a que en la samyoga toda la
actividad recae sobre prakrti, si se reconoce una influencia del uno sobre el otro que hace
que, de algin modo, la generacién de la materia sea una cocreacion y que el camino al
saber sea colaborativo.

Cuando la distincidn entre conciencia y materia no ha sido vista y, por lo tanto, no
ha sido conocida, lo que queda es el ensofiador espectaculo en el que la prakyti mantiene
inmerso al purusa. En este ella evoluciona, componiendo contenidos que van dirigidos a

él dado que esta totalmente vacio. Dichos contenidos son recipientes para que él pueda
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atravesarlos y vivir la escena en primera fila. Igualmente, son instrumentos para lograr
forjar algun tipo de conocimiento. Por consiguiente, si inmediatamente no se trata de
jriana (el conocimiento liberador/ la sabiduria), puede ser un conocimiento imperfecto que
resulta de todo el espectaculo. Aqui la multiplicidad hace parte del extravio en el que
purusa toma un camino distinto al del discernimiento, pues solo ve la multiple produccién
o0 despliegue de prakrti y no la unidad de su propia realidad (su unica identidad).

Aquel conocimiento producido en la samyoga es pertinente para la liberacion de
purusa puesto que compone el ciclo de la ley del karma, purusa se encontrara atado al
ciclo de la vida y la muerte hasta que aprenda o descubra su propia identidad; es decir,
hasta que rompa el ciclo mediante el conocimiento discriminativo. Por ejemplo, el
sufrimiento que purusa puede atravesar en distintas formas al tener distintas existencias
por accion de la reencarnacion es un padecimiento ligado a la materialidad en tanto que
se trata de una conciencia individualizada en un cuerpo; todo el sufrimiento puede no tener
solucion, pero si aceptacion y al comprender cada vez el sufrimiento se esta ejecutando
una discriminacion que se dirige al autoconocimiento. Poco a poco, esa discriminacion
permitira que purusa reaccione de formas mas amables frente al dolor y se desapegue de
esas cargas de la existencia hasta que las cargas desaparezcan por la luz del mismo
conocimiento discriminativo, esa es la luz que emana de la conciencia pura cuando se
libera.

Todo lo que existe es el resultado de la conjuncidn samyoga, cuyo inicio y final es
la diferencia radical entre la materia y la conciencia; en otras palabras, el principio y el
final del ciclo de la samyoga son los dos tattva primordiales: prakrti y purusa. Debe
aclararse que la diferencia contempla a prakrti en su ‘estado inmanifiesto’ (avyakta

prakrti), pues prakrti ‘la materia’ se transforma en el centro mismo de la conjuncion y
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muta a su ‘estado manifiesto’ (vyakta prakrti). Por lo tanto, el momento de la emanacion
0 excitacion de ella es el despliegue de una prakrti “manifiesta”.

Veinticinco son la totalidad de tattva o categorias que conforman el sistema
samkhya cuando el despliegue ocurre, estos se generan en un orden jerarquico uno tras del
otro; asi, en un sistema que refleja a la conciencia gradualmente lo primero que se
conforma es ‘el intelecto’ (buddhi o0 mahat), que encabeza la composicion de todo un
aparato cognitivo denominado anta/karapa. El antakkarapza es el organo interno
compuesto por tres categorias que en la jerarquia son los tattva tercero, cuarto y quinto:
1) buddhi 0 mahat, el intelecto; 2) ahamkara, el yo, la autoafirmacion o ego; 3) manas, la
mente o sintesis mental. El antazkarapa organiza, sintetiza, reconoce y determina la
informacién dispersa proporcionada por los sentidos (buddhindriya), que son las
facultades de percepcion que contintan en la derivacion. Este antakkarara tiene lugar
debido a la presencia de la conciencia, dado que purusa no puede ser producto ni productor
(karika 3: «na prakrtii na vikrth purusah») (Ferrandez, 2020a), como lo explicaremos
mas adelante. Por lo tanto, el aparato cognitivo surge para dar existencia al resto de los
tattva con el objeto de poder tener contenido para predicar y para explicar. Ademas, cada
tattva es independiente porque cada uno es fundamental en el sistema completo pues tiene
su propia funcionalidad dentro del cosmos; asi se explica la diversidad del mundo
fenoménico.

Para el desarrollo de la materialidad son necesarias la intervencion inactiva de
purusa como el catalizador que detona los procesos creativos en prakrti y su inactividad
constante como el observador, el sujeto del conocimiento, pues este despliegue es una

serie de procesos cognitivos. Adicionalmente, en la samyoga encontramos a purusa en
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una individuacion con la materia. Esta individuacion justifica la aparicion del aparato
interno antaZkarana que la posibilita. Al respecto, Juan Arnau nos dice:

Cuando los fildsofos samkhya tratan de explicar el paso del universo latente
(avyakta) al manifiesto (vyakta), atribuyen dicha transicion al purusa.

[...] La evolucion natural conduce a un principio de individuacién donde la
identidad o el sentido del yo es resultado (o tendencia inevitable) del desdoblamiento
de la inteligibilidad, que necesita de entidades sobre las que predicar y que no sean
ellas mismas predicados. (2003, p. 25).

La organizacion ldgica de derivacion nos permite entender que lo que existe
gradualmente se asemeja a purusa, pero que ese despliegue de prakrsti medianamente se
acerca mas a su verdadera naturaleza material. Por esto en el samkhya se nos habla de un
transito de “lo sutil” a “lo tosco” porque el inicio es la pureza inmaterial de la conciencia
y todo lo que le sigue es la produccion de prakrti. Por consiguiente, del anta/karana
seguiran las facultades externas (indriya) compuestas por dos grupos que se corresponden
entre si: 1) buddhindriya, 10s cinco sentidos o cinco facultades de percepcion —mas
relativos a buddhi, ‘el intelecto’—; 2) karmendriya, las cinco facultades de accion. Como
la idea es llegar a percibir ese ‘estado manifiesto’ de prakrti, se va dando “lo tosco”. De
ese modo, al final veremos que de las indriya se generan los elementos sutiles (tanmatra);
y de estos, los elementos toscos (mahabhiita). Lo anterior sucede porque la caracteristica
de praksti es parigama, la transformacion; esta se ejecuta con la accidn bhita, que
significa "convertirse". Podemos observar la numeracion y gradacion de los tattva con

mayor claridad en el Esquema 1 a continuacion:
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Esquema 1
Los 25 tattva
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Nota: Sistematizacion de la realidad conforme a la derivacion I6gica samkhya (Fuente propia).

Es necesario especificar que los esquemas presentados son herramientas
ilustrativas para graficar esta estructura propuesta por la filosofia samkhya tras una lectura
completa del texto Samkhyakarika, en el que tal estructura solo se expone de forma
superficial en la karika vigésimo segunda, que dice: “De la materia primordial (emana) el

intelecto (mahat); de este, el yo (ahamkara); y de este, el grupo de los dieciséis; y, todavia,
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de cinco de los dieciséis, los cinco elementos toscos (bhiita)” (ISvarakrsna, 2016 [SK],
822).

Ahora bien, en tanto que purusa es jfia (‘el conocedor’), este camino hacia la
sabiduria (jiiana) de la filosofia samkhya inicia con el origen de toda produccion: prakrti,
que es el objeto mismo del conocimiento. Antes de auto-contemplarse, purusa debe
percibir a prakrti en la totalidad de sus estados: el ‘inmanifiesto’ (avyakta prakyti) como
potencialidad, y el ‘manifiesto’ (vyakta prakrti) como produccion; por ello, en este
apartado el foco serd todo lo que purusa contempla: todo lo que es prakrti. De todos
modos, recordemos que purusa como el sujeto del conocimiento sera el eslabon final en
el que concluye el ciclo de la samyoga debido a que el fin del camino es el conocimiento
discriminatorio o la contemplacion del mismo purusa.

Debe saberse que la filosofia samkhya establece dos leyes de la causalidad del
universo: 1) sat-karya-vada, la teoria (vada) del efecto (karya) que preexiste (sat) en su
causa (ISvarakrsna, 2016 [SK], 89).; 2) y la ley teleolégica de prakyti: purusartha
(Villegas, 2016, p. 216). Pues bien, purusartha es la norma por la que toda la produccién
de prakrti tiene como causa final a purusa —algo que se ha dicho ya—; pero, esta ley nos
lleva a la norma sat-karya-vada pues no solo nos referimos a una teleologia en donde
purusa es protagonista del mundo al ser el testigo espectador y la parte que requiere ser
liberada, sino que hablamos de que todos los productos de prakrti logran la existencia en
el ‘estado manifiesto’ (vyakta prakrti) y se encuentran preconcebidos o preexistentes
como posibilidades desde el ‘estado inmanifiesto’ (avyakta prakrti).

Ahora bien, de acuerdo a la filosofia samkhya tenemos que purusa es la causa
final, pero prakrti es la causa material de todo cuanto existe al ser el origen; es decir, toda

la manifestacion de prakrti es producto de prakrti, aunque se vea redundante pues el efecto
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preexiste en la causa (sat-karya-vada). Literalmente, prakrti traduce 'productora’, y asi
como purusa tiene por propiedad su capacidad contemplativa, la capacidad de prakti es
productiva. Por ello en el texto Samkhyakarika encontraremos los siguientes adjetivos en
sanscrito para definir a prakrti: 1) avikrti (‘increada’), 2) prakrti (‘productora’), 3) miila-
prakrti (‘'materia raiz'). Estas caracteristicas nos guian a entender que la manifestacion de
prakrti es reconocida con el término vikrti que traduce ‘productos’, pues son creados, a
diferencia de prakrti que es avikrti ('increada’); y, también, que todos los productos tienen
por herencia la misma capacidad productora, asi que son prakrti (‘productores’) de otros

tattva —aungue solo el tattva primordial prakrti puede ser 'materia raiz' (mila-prakyti)—

Si partimos del tattva primordial prakyti como 'materia raiz' (mila-prakyti) y causa
material de toda la manifestacion, y nos ubicamos en su produccion hasta llegar a purusa
que es la causa final, podemos hacer un recorrido del conocimiento en el que se toma en
cuenta que lo primero que se establece en la contemplacién es todo lo que se entiende por
prakrti (el tattva primordial y los otros veintitrés tattva, que son su emanacion) porque
todo ello es el objeto del conocimiento. A lo Gltimo a lo que se llega es a purusa en tanto
que se alcanza el conocimiento discriminativo, del que nos habla la segunda karika, que
dice:

Al igual que la via ordinaria, la via de la Revelacidn es impura, transitoria y relativa.

Hay una via preferible, contraria a todo esto [es decir, pura, eterna y universal]: es

la via del discernimiento entre lo manifiesto, lo inmanifiesto y el conocedor.
(Isvarakrsna, 2016 [SK], 8§2).

SegUn esta karika, se evidencian tres aspectos que deben distinguirse en la via del

discernimiento (viveka/vijiiana): 1) vyakta, lo manifiesto; 2) avyakta, lo inmanifiesto; 3)

jia, el conocedor; al respecto, Laia Villegas (2016) propone que el sistema samkhya de
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los veinticinco tattva puede dividirse en cuatro grupos. El fundamento de esta lectura se
encuentra en la tercera karika: «na prakrtikz na vikrth purusasz», que nos dice que purusa
no puede ser producto ni productor, por lo que su presencia es solo la causa del
desequilibrio interno de prakrti dado que la excita hasta ocasionar su evolucion, que es lo
que encontramos en medio de estos dos tattva iniciales: los veintitrés tattva restantes.

La divisién propuesta por Laia Villegas (2016) (ver Esquema 2) tiene en cuenta la
capacidad productiva de prakrti y la capacidad contemplativa de purusa como jiia (‘el
conocedor’), se asume que la samyoga es una relacion en donde la produccion del
conocimiento puede dividir la estructura de la realidad de los veinticinco tattva en los
siguientes cuatro grupos: 1) La materia primordial: prakyti; 2) Las siete primeras
categorias: buddhi, el intelecto; ahamkara, el yo; y tanmatra, 10s cinco elementos sutiles;
3) Las restantes dieciséis categorias: indriya, las diez facultades externas y mahabhiita,
los cinco elementos toscos; 4) purusa, que no es producto ni productor sino espectador.

Esquema 2
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Karika 3. Estructura de la realidad (25 tattva) conforme a la generacion del conocimiento
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Nota: Sistematizacion de la realidad conforme a la generacién del conocimiento. EI conocimiento permite
la contemplacion y purusartha (liberacion) es la finalidad (Fuente propia).

Ese es el camino gnoseoldgico de la conciencia que guarda un carécter
soterioldgico, pues el conocimiento tiene como objeto la liberacién del sufrimiento, que
es propio de la existencia y que puede ser superado a través de la sabiduria mediante la
contemplacion y la meditacion. De esa forma entendemos la causalidad del samkhya: tanto
la ley purusartha como la ley sat-karya-vada hacen de la emanacion de prakrti un
proposito con sentido para purusa. Duikha, el sufrimiento o dolor, es un padecimiento
que se adquiere en el contacto con la materialidad y hace parte fundamental del camino
epistemoldgico en el que purusa se debate entre el conocimiento empirico y la sabiduria
misma o jiiana (el conocimiento absoluto), entre el saber aparente o ignorancia y el saber

de su naturaleza—que es la vision de la contemplacion—. Asi, la primera estrofa del texto
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Samkhyakarika invita al conocimiento liberador que llega por via del discernimiento
(viveka/vijiiana):

AT T[S deueTdad Bal
& AU dAdB g HIaTq

Del tormento causado por los tres tipos de sufrimiento surge el deseo de conocer los
medios para eliminarlo. Si alguien objetara que este (conocimiento) es innecesario
porgque tenemos otros medios al alcance, (responderemos que estos) no pueden
eliminar el sufrimiento de manera completa y definitiva. (ISvarakrsna, 2016 [SK],

81).
En pocas palabras, contamos con los medios paliativos y contamos con la via

Optima para la liberacién que es la via filoséfica del discernimiento, de la discriminacion.
Los tres conceptos que son basicos en este camino al saber son: 1) ajiiana, viparyaya o
avidya, la ignorancia metafisica; 2) jiiana, la sabiduria o conocimiento liberador; 3) viveka
0 vijiiana, la via del discernimiento. Con base en este marco se puede entender que la
relacion bilateral del reflejo —donde purusa se aprecia tras haber observado a prakrti, el
cual refleja su luz— es posible Unicamente a través de vijiiana, la via del discernimiento
que lleva a purusa hacia jiiana: el conocimiento liberador. Es decir, jiana es un tipo de
conocimiento que conduce hacia kaivalya, el estado de liberacion. Asi, observar le permite
a purusa conocer y el conocimiento es el boleto para liberarse de las ataduras de la
materialidad (prakrti).

Por otro lado, la individuacion en la que entra la conciencia es un efecto del primer
producto prakritico: el antakkarana, pues, expresamente, el reflejo mas claro o aquel que
pretende simular mejor a purusa es el que desarrolla la falsa identificacion por la
simulacion misma. Podriamos afirmar que en especial buddhi (‘el intelecto’), primer
producto de la emanacion de prakrti, es el mayor responsable de esta falsa identificacion
o0 individuacién dado que como primer reflejo o reflejo mas claro es el primer propulsor

de la confusion:
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[...] por cierta causa desconocida, el intelecto (buddhi) —que es el aspecto mas sutil
de la materia— se identifica erroneamente con la conciencia (purusa), atribuyéndose
a si mismo la cualidad de ser consciente. Este error constituye la «ignorancia
metafisica» (avidya, ajiiana) que despliega las redes del mundo material multiforme,
donde queda atrapada la conciencia. De esta forma, la conciencia universal se
individualiza y se convierte en el sujeto de las experiencias, sean estas agradables o
dolorosas. (Villegas, 2016, p. 18).

Consiguientemente, podemos concluir que aquel “no conocimiento” se refiere a la
ignorancia y, por ello, podemos hablar de viparyaya: la atadura de purusa en el mundo.
Siendo de ese modo, la ignorancia como consecuencia de la confusion solo arrastra a
purusa hacia du/kha (‘el dolor’) y los padecimientos de la materialidad. Por tanto,
podriamos considerar que este camino es errado, es la puerta falsa de la relacion ilusoria
cuya llave no encaja para llegar a la liberacién. En este sentido es relevante la definicién
que Laia Villegas construye del término viparyaya para poder asociarlos a sus sinénimos:
ajiiana Y avidya. Con estas palabras podemos describir la ignorancia como el estado en el
que purusa se nubla de si:

La «ignorancia» (viparyaya) es la confusién entre conciencia y materia o, en términos
psicolégicos, entre mente y conciencia. En el yoga de Patafijali, la ignorancia
(avidya) es la causa de todas las aflicciones (Kle$a, YS 2.3-4) y se define como la
vision errénea que proyecta las cualidades del Si-mismo (eterno, puro, dichoso) en
el falso yo, el ego (YS 2.5). La ignorancia es, por tanto, la responsable de la
esclavitud (bandha) de la conciencia en el mundo. (2016, pp. 138-139).

Con base en lo anterior, parte del discernimiento consiste en distinguir a la
conciencia del intelecto, del yo y de la mente (las partes del antaikarana)'®, pues
claramente purusa no es el antaizkarapa (el érgano interno). Entonces, viveka o vijiana
—que es la via del discernimiento— consta de la diferenciacion entre los tres principios

gue son confundidos en el estado de ignorancia: vyakta, lo manifiesto; avyakta, lo

15 El antakkaraza (el 6rgano interno/ el 6rgano cognitivo) se compone de: 1) el intelecto, el aspecto de la
mente asociado al discernimiento; 2) el yo, el aspecto de la mente encargado de la individualidad o la
identificacion; 3) la mente, es el aspecto general de la cognicion y la memorizacion, es la encargada de
recibir las impresiones kdrmicas. Este drgano se distingue de purusa al ser un producto de prakzti.
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inmanifiesto; y jia, el conocedor (karika 2: «vyakta-avyakta- jfia- vijaanar»). En lineas
generales, purusa como jiia es quien observa el despliegue de prakrti para conocerse, pero
siempre se encontrara vacio de contenidos porque estos le pertenecen a ella y comienzan
a desarrollarse como sus productos (vikrti). Por esto, buddhi es el primer tattva producido
para desarrollar la elaboracion de la confusion, pues es quien la experimenta y quien la
construye en una funcién mental o eidética que implica la comprensién de la materialidad.
Asi, la confusion o ignorancia proviene de la aparente mezcla (samyoga).
1.2. Nivel micro césmico. La conciencia individualizada desde el liriga (‘cuerpo’)
Para comprender mejor la individuacién de la conciencia debemos ahondar en la
samyoga como ‘“aparente mezcla”, ya sabemos que esta es una relacion de apariencias y
que purusa y prakrti nunca se tocan. Para “introducirse” en la contemplacion de primer
plano purusa utiliza dos tipos de cuerpo: el espiritual y el fisico (ver llustracion 4); por
ello, en este apartado hablaremos de su importancia respecto al camino epistemoldgico
que debe atravesar purusa (‘la conciencia’) antes de auto descubrirse. Asimismo, se
requiere diferenciar las dimensiones (sargas) en las que se desarrollan todos los tattva de
la estructura samkhya.

llustracién 4
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Purusay el linga

G
Fuente: llustracidn propia.

En primer lugar, es importante mencionar que la emanacién se produce en tres
planos o dimensiones que se despliegan simultdneamente y que cada una de ellas se
entiende como una ‘creacién’ (sarga) (ver Esquema 3). Ahora, la estructura propuesta de
los veinticinco tattva es apenas un solo plano: lirnga-sarga/tattva-sarga, el mundo
elemental; mientras que las otras dimensiones son: bhava-sargal/pratyaya-sarga, el
mundo intelectivo; y bhautika-sarga, el mundo de los seres. De ahi que la manifestacion
de la materia no sucede de manera aislada o independiente del plano bhava-

sarga/pratyaya-sarga debido a que la cognicion se da mediante las generaciones de
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buddhi por accion de la conciencia (purusa), ni del plano de los seres en el que la vida y
las experiencias constituyen un mundo.

Esquema 3
Sargas (creaciones)

| | '

LINGA-SARGA/ BHAVA-SARGA/ BHAUTIKA

TATTVA-SARGA PRATYAYA-SARGA -SARGA
EL DO EL munDO

C DE LOS

SERES

Nota: Clasificacidn de las creaciones que componen el sistema samkhya (Fuente propia).

Sobre esto Rodney Parrott aclara que la conjuncién samyoga es el detonante de la
transformacion de prakrti puesto que de otro modo su estado seria inmanifiesto; en efecto,
el mundo mismo es la materializacion de la existencia, que es la base de toda sarga: El
hombre es conciencia, todo lo demas es prakrti. Cuando purusa y prakrti entran en
relacion (samyoga) la creacion del mundo requiere de un lugar. La creacion en la karika
se denomina sarga, y proviene de la raiz verbal srj, que significa "emitir" o "verter". En la
manifestacién cdsmica, prakrsti emite el mundo de si misma. Pero prakrti no emite el
mundo como una lampara que emite luz. Mé&s bien, prakrti simplemente se convierte en
el mundo a través de la transformacion (parizama) de sus tres cualidades basicas, los giina.

La existencia se transforma en cosas existentes (Parrott, 1986, pp. 55-56).
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En este punto es (til la nocion de purusa-bahutva, que es la pluralidad espiritual o
‘pluralidad de conciencias' que nos permite entender mejor a purusa. Esta nocién
circunscribe dos tipos de conciencia distintos, juntos llamados purusa, pues en esencia
son idénticos: 1) el principio ontoldgico de la conciencia pura, que es la conciencia que
compone la dualidad primordial; 2) la conciencia individualizada o pluralidad de
conciencias, que es la conciencia encarnada o, mejor dicho, la conciencia atrapada y
confundida en la materiay, por ende, en estado de ignorancia (Villegas, 2016). En relacién
con esta nocién, la décimo octava karika nos dice: “La pluralidad de conciencias se
demuestra por: 1) la distribucion individual del nacimiento, la muerte y las facultades (de
cada ser vivo); 2) el hecho de que sus acciones no son simultaneas, y 3) la diferencia en
su constitucion trigunica” (ISvarakrsna, 2016 [SK], §18).

En esta karika se entiende a cada ser vivo como poseedor de una conciencia
individualizada. Cada ser es, entonces, incomparable a los demas con los que comparte el
plano bhautika-sarga (‘el mundo de los seres'), ya que los rasgos de su materialidad le
permitiran tener una serie de experiencias particulares —por ejemplo: la memoria y la
identidad que se construye dependen de su materialidad—, pues las facultades cognitivas
son variadas conforme a cada configuracion —incluyendo el ambiente en las que estas se
desarrollan—. Ademas, no hay diferencia entre las purusas dado que su esencia es la
misma y por ello cada una debe velar por su propia liberacion para componer a la purusa
pura. Asi, comprendemos que la constitucion de los gina que conforman la materialidad
de cada ser vivo puede inclinarle a ciertos apetitos, sumergirle en la ignorancia y el
sufrimiento o acercarle a la liberacion al motivarle por la virtud. En cuanto a esto, en su

libro Cosmologias de India. Védica, Samkhya y budista Arnau nos dice:
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Hay que repetirlo: aunque el purusa carezca de intenciones y de contenido hace
“propios” los contenidos del proceso tripartito, reflejandose en ellos. Y dicha
confusion es el fundamento no solo de la atadura y frustracion de los seres, sino
también del mundo fenoménico del espacio, el tiempo y la causalidad. Pero el
correcto discernimiento de esta situacion puede deshacer el malentendido del mundo
y del sufrimiento. (2012, p. 87).

Dicho todo lo anterior, ;qué le permite a purusa mantenerse depurado de la
materialidad? Es el liriga que es cuerpo sutil (linga-sarira)'’ y que se contrapone al cuerpo
material (sthiila-sarira) o cuerpo tosco®®; el lizga actia como un protector para que purusa
sea expectante a través de cada ser, de todo cuanto existe y con ello no mezclarse con la
materia sino solo visualizarle como lo que es: prakrti. En resumidas cuentas, antes de
ingresar a cada contenedor material (sthizla-sarira) purusa deberd recubrirse con un linga-
sarira (‘cuerpo sutil) a fin de estar presente en todas las dimensiones; asi pues, el
conocimiento que purusa adquiere compone la dimension bhava-sarga/pratyaya-sarga
(el mundo intelectivo’) en tanto que existe la purusa-bahutva (‘la multiplicidad de
purusas'’) en el bhautika-sarga (‘el mundo de los seres’). Y por esto purusa no solo
contempla a prakrti en la emanacion del linga-sarga/tattva-sarga (‘el mundo elemental'),
sino que busca introducirse en ella mediante este instrumento para observar lo que
potencialmente ella es.

Para acercarnos a ese concepto, podemos imaginar que el lirga funciona como
unas gafas de realidad virtual que purusa utiliza para “vivir” los cambios de cada
dimension, para poder establecer la relacién artificial que mantiene con prakrti, para poder

visualizar la ilusion de espejos que ella ha disefiado; asi, el lirga puede sostener la

7 El cuerpo sutil es una especie de envoltura sutil para la conciencia y actlia como un vehiculo para la
experiencia individual de la conciencia. Se compone de los elementos sutiles de la mente, la inteligencia, el
ego; por ende, es el responsable de las funciones mentales. Asi, también es el vehiculo para reencarnacion.
18 |_a diferencia entre el cuerpo sutil y el cuerpo tosco consta en que el cuerpo tosco es el cuerpo fisico con
el que se percibe la realidad material y por ello esta asociado a las experiencias fisicas y sensoriales ,
mientras que el cuerpo sutil se asocia con la conciencia y las funciones mentales.
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confusion pues se encuentra entre los limites, es la frontera entre lo que es prakrti y
purusa. También, a traves del liziga se cimienta la creacion linga-sarga/tattva-sarga.
Especialmente, el linga-sarira (cuerpo sutil) se encuentra compuesto por tres partes (ver
Esquema 4) cuya estructura va desde el tercer tattva hasta el tattva veinte: los otros cinco
tattva son mahabhiita (los elementos fisicos) que podrian entenderse mas lejanos de
purusa pues su relacion directa con este se distorsiona; estas partes son: 1) antaikarana,
el 6rgano interno (buddhi 0 mahat, el intelecto; ahamkara, el yo, la autoafirmacion o ego;
y manas, la mente); 2) indriya, las diez facultades externas (buddhindriya, los sentidos
(del sexto al décimo tattva) y karmendriya, las facultades de accion (del décimo primero
al décimo quinto tattva)); 3) tanmatra, los elementos sutiles (del décimo sexto al vigésimo

tattva).

Esquema 4
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Composicion del linga-sarira
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Nota: Composicion del cuerpo sutil (Fuente propia).

Las partes del linga son los elementos mas puros de la emanacién: se podrian
pensar como medianamente cercanos a purusa desde la perspectiva de la imitacion o
reflejo, actuando como reflejos mas claros. Encontramos, pues, la diferencia entre lo que
es sutil y aquello que es material, ya que mahabhiita (10s elementos fisicos) son netamente
la base del mundo concreto —que también puede Ilamarse bhiita para denominar a estos
cinco elementos fisicos como elementos toscos—. Tanmatra (los elementos sutiles)
terminan procesados como informacion por el antaZkaraza (‘el 6rgano interno’) y como
informacién le componen también en una relacion dada por los procesos cognitivos-

intelectivos.
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En resumen, es importante el discernimiento (viveka/vijiana) para ejecutar la
discriminacion de lo que no es material y de lo que si lo es. Se trata de profundizar en la
confusion para diferenciar los cuerpos —el linga-sarira del sthiila-sarira—y, con ello,
Ilegar a diferenciar los conocimientos —el empirico o ajiiana, la ignorancia frente a jiana
(‘el conocimiento liberador’)— para encontrar el kaivalya (el estado de la liberacion) al
excluir lo que implica duzkha (‘el sufrimiento’). En ese marco se mantiene la triada vyakta-
avyakta-jfia y se puede cumplir el principio de la sequnda karika «vyakta-avyakta-jfa-
vijiianat» (discernir entre lo manifiesto (vyakta), lo inmanifiesto (avyakta) y el conocedor
(jAa)), por el que se hace necesaria la via del discernimiento en pro de la liberacion.

Ademas, se torna mas clara la diferencia entre una purusa que es libre al estar
pura y ‘la multiplicidad de purusas’ que refieren a cada purusa individualizada y
encadenada por un lizga particular hacia un mundo netamente material, inmersa en la
confusion. Tal como lo sefiala Arnau (2012), el linga permite el conocimiento al
componerse del aparato psicoldgico antakzkaraza y la sensibilidad del indriya, las diez
facultades externas (buddhindriya, 10s cinco sentidos y karmendriya, las cinco facultades
de accion). Pero la finalidad del conocimiento es la contemplacién de purusa, pues lo que
se construye entre la multiplicidad a través del lizga tan solo es la vision de vyakta, el
estado manifiesto de prakrti:

[...] El conocimiento se concibe como un proceso en el que participan el érgano
interno junto con las facultades sensoriales. [...] Pero el érgano interno no tendria la
luminosidad que aparenta tener sin la presencia del purusa, que es el verdadero sujeto
de conocimiento. Cuando la mente humana conoce no es el yo o la mente individual
el que conoce, no es el sujeto empirico, sino la conciencia del purusa que desde fuera
del espacio y del tiempo, se conoce a si misma. Esta es la caracteristica mas peculiar
de la epistemologia samkhya: el afirmar que todos los conocimientos que puedan
acumular los seres conscientes por cualquiera de estos medios, son por y para el
purusa (una pluralidad de purusas, como veremos). (Arnau, 2003, pp. 86-87).



54

Ahorabien, para entender mejor al liiga como el medio de asociacion entre purusa
y las tres sargas (linga-sarga/tattva-sarga, bhava-sargal/pratyaya-sarga, y bhautika-
sarga) se requiere ver a cada una de sus partes como necesarias. En primer lugar, el linga
se compone de dos aparatos: el antazkarapa (6rgano interno), y las indriya (6rgano
externo). Debe saberse que dichos aparatos sostienen una relacion horizontal porque las
indriya son el objeto del antazkarapa y, por esto, el 6rgano interno no solo organiza y
selecciona los datos que recibe de la exterioridad de buddhindriya (los sentidos), sino que
activa y regula las facultades de accién (karmendriya). En segundo lugar, para
complementar a estos aparatos se adiciona la tercera parte del lizga: tanmatra (elementos
sutiles), que es el objeto de buddhindriya, pues “[1]a funcion de los sentidos es captar las
cualidades esenciales de los objetos” (Villegas, 2016, p. 213).

En consecuencia, purusa desarrolla una doble comprension: por un lado tenemos
la elaboracion individual del conocimiento realizada por los seres mediante las
operaciones del antaikaraza —mas concretamente por buddhi, como veremos en el
siguiente capitulo— dada la distribucion de purusa-bahutva (la diversidad espiritual o
‘multiplicidad de purusas’), un conocimiento que es la aparicién de lo tosco o material
como resultado de las interacciones psicoldgicas del linga; y, por otro lado, tenemos a
purusa reflejaindose a si mismo a un nivel de entendimiento mayor. De ahi que la
dimensién bhava-sarga/pratyaya-sarga se contrapone al plano linga-sarga/tattva-sarga,
pues la primera es la dimensién intelectiva exclusiva de buddhi (‘el intelecto’) —como
pieza principal del antazkarara— que ocurre en el bhautika-sarga ('el mundo de los
seres'), siendo una creacion interpretada por la multiplicidad de purusas; mientras que la
linga-sarga/tattva-sarga refiere solo a la dimensién de los tattva (elementos) y su

dindmica macro césmica.
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En conclusion, el “conocimiento”*® de los seres es algo que pertenece a cada linga
y el conocimiento de purusa es propio de él. Asi pues, todo conocimiento?® posee dos
aristas: la realidad individual y la realidad objetiva que corresponden a todas las sargas
en tanto que sobresalen las dimensiones del mundo intelectivo y el mundo elemental de
los tattva. Tal como nos aclara Laia Villegas:

Tal vez sea de ayuda entender estas dos creaciones como dos dimensiones de la
realidad: la objetiva y la subjetiva, la vertical y la horizontal. Pero ¢cul seria la
relacion entre ambas? La primera constituye la estructura esencial de la realidad de
facto, y la segunda, la energia y los impulsos psiquicos que condicionan, organizan
y dan sentido a la primera. Asi, por ejemplo, en el individuo, a causa de siete de los
ocho bhava, el intelecto se apega al mundo y, por medio de uno de ellos (la sabiduria
o jiana), alcanza la liberacién espiritual. En términos macrocdsmicos, el proceso es
el mismo: a causa de la ignorancia metafisica la materia emana de si los veintitrés
tattva manifiestos y, cuando acontece el discernimiento, la materia revierte el
proceso, regresa a su estado inmanifiesto y la conciencia se establece en su verdadera
naturaleza (SK 44, 45,63; cf. YS 1.3,2.10, 4.33). (Villegas, 2016, p. 154).

Entendamos que la realidad objetiva es la realidad concreta que también podemos
percibir como realidad fenoménica, esta corresponde a la creacion (sarga) elemental
compuesta por los ttatva; mientras que la dimension intelectiva hace parte de la realidad
individual que Ferrandez llama «subjetiva». Se dice que la realidad objetiva es vertical en
tanto que existe una jerarquizacion dada por la derivacién de la produccion prakritica; en
contraste, la realidad individual es horizontal pues tiene que ver con la relacion entre el
sujeto y el mundo, o en el caso de la conciencia pura frente a la materia es un asunto de

sujeto-objeto de conocimiento.

Yo que se pretende como conocimiento es una creacion intelectiva que responde a la interaccion con la
materialidad; siendo asi, no es un conocimiento perfecto como si lo es el estado del conocimiento absoluto:
Jjnana. Por ello, el conocimiento real es el de purusa y el conocimiento que se produce en medio de la ficcion
prakritica es el del 6rgano interno (antazkarara). Se trata, pues, de una jerarquizacion del saber.

20 E| conocimiento de la experiencia individual de la conciencia y el de la objetividad no son distantes, se
soportan entre si. Empero, el conocimiento absoluto (j7iana) es un conocimiento preferible que depende de
la discriminacidn entre lo que es la conciencia pura y la materialidad misma.



56

2. Bhoga ('la experiencia completa de mundo’) vs kaivalya ‘el estado de liberacion®)

La individuacién de la conciencia es un tema tratado hasta ahora como parte de la
relacidn aparente que sostienen la materia y la conciencia a nivel general, esta relacion se
asume como real al implicar todo lo que prakrti es, siendo todo ello real; por esto, se aclara
que no se trata de pura ficcion, sino de una conciencia que se ha inmerso en la confusién
a raiz de una falsa identificacion con la materia. Es una conciencia que se ha subjetivado
por la individuacién gue sufre, la conciencia cree padecer la materialidad y se apropia de
la existencia que le corresponde al cuerpo tosco que “habita”; no obstante, sigue siendo
una conciencia pura recubierta por un cuerpo sutil que se cargara con todo el peso karmico
de esa existencia en particular, con su memoria, con su aprendizaje y su vida.

Todo ello es un camino hacia el conocimiento —como se ha dicho con
anterioridad— y siendo asi, es importante destacar que la discriminacion es latente para
toda la liberacion de purusa. En este capitulo se espera esclarecer la distincion entre
materia y conciencia, tomando como partida que la materia se caracteriza por la
transitoriedad, el cambio, la ignorancia y el dolor; esto opuesto a la unidad de la identidad
de la conciencia. Aln mas, este capitulo se centra en distinguir esa multiplicidad de
conciencias que corresponden a la conciencia individualizada con la materia, distinguirla
de una conciencia pura que se ha aislado de la materialidad, que se ha liberado para verse
a si mismo. Por lo tanto, el tema central de este capitulo es la discriminacion en donde se
diferencia la bhoga ('la experiencia completa de mundo'), un estado perteneciente a la
samyoga distinto a kaivalya (el estado de liberacion’); alli, en la bhoga, se da esa relacién
sujeto-objeto que establece la subjetivacion de la conciencia por causa de la individuacion.

¢Como se define a la experiencia? La experiencia puede entenderse como el

proceso en el que «las cosas mismas» aparecen pues el sujeto realiza una aprehension de
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la realidad; en otras palabras, el sujeto padece o experimenta algo que es interiorizado
pese a que es externo de si debido a que es captado, generando algun sentido. Por ello, la
experiencia se traduce comunmente como una posibilidad de conocimiento al producir
datos. Sin embargo, 'la experiencia completa de mundo’ o bhoga, a la que se refiere la
samkhya darsana, se ve contrapuesta por la liberacion que corresponde a la superacion
del campo cognitivo.

Asi pues, se trata de un autodistanciamiento?® que parte de la via del
discernimiento (viveka o vijiiana), cuya finalidad es el conocimiento discriminativo y
liberador (jfia, la sabiduria) que le permite a purusa encontrar su “Si mismo” y distanciarlo
de lo que se comprende como el &mbito de la cognicion. Ese estado superior es j7iana, el
estado trascendente de la conciencia que se aleja de la ajiiana, viparyaya o avidya ('la
ignorancia’) y de dukzkha (el sufrimiento’). Al respecto, Raquel Ferrandez (2020) nos
comenta gque en el pensamiento de la India se concibe el razonamiento como un medio
que no se dirige plenamente hacia la sabiduria, pues se requiere de una determinacién
interna que trascienda al intelecto, su logica y retorica; de modo que las vias cognitivas y
sensoriales corresponden Unicamente a lo efimero y corruptible (algo muy asociado a
prakrti, de algiin modo):

La distincion entre Si mismo y cognicién (que aqui alude al cuerpo, intelecto, ego,
mente, sentidos, etcétera) exige la puesta en practica de un ejercicio de
autodistanciamiento por parte del practicante, que se ve reflejado en las Upanisads
al modo de una observacién minuciosa de los diversos instrumentos cognitivo-
sensoriales de los que estamos dotados, y el papel jerarquico que ocupa cada uno de
ellos en el proceso del conocimiento. Precisamente por no equiparar el Si mismo con
el intelecto, y por no reducir la esencia humana a la capacidad reflexiva, la psique
con todos sus componentes va a ser un elemento de estudio y observacién mucho

21 El autodistanciamiento es el momento en el que purusa ya no se identifica con la materialidad, se afsla
para poder percibirse como es y liberarse. Este autodistanciamiento implica que purusa reconoce que no es
parte de la naturaleza material y que su verdadera naturaleza es eterna, inmutable y libre de sufrimiento.
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mas riguroso en la filosofia india que en la filosofia griega. (Ferrandez, 2020a, pp.
105-106).

Lo que aparece, se padece o experimenta es un fendmeno que traspasa a la
conciencia en toda su pasividad. Purusa en su caracteristica observacion encuentra un “Si
mismo” realizado y perfecto que va mas alla de la accion y la inaccion. En cierto modo,
la observacion no se detiene en un horizonte superficial, sino que debe ser minuciosa en
el buen sentido del examen que permite escudrifiar a profundidad. La observacién misma
es una funcion de la conciencia que compone su experiencia individual. Purusa es una
conciencia que —en medio de la samyoga— construye un conocimiento reflexivo de los
estados mentales y de lo que compone a la realidad y, ademas, es capaz de apartarse de
ello para percatarse de si.

Este capitulo se centrara en: 1) 'La experiencia completa de mundo' (bhoga) que
tiene que ver con la experiencia de la multiplicidad aparente, que corresponde al intelecto
(buddhi/mahat) y a su generacion: el antakzkarapa (‘el érgano interno' intelectivo); 2)
viveka/vijiana, que es la experiencia del discernimiento que alude a los estados
trascendentes de la conciencia y, por ende, a jaana ('la sabiduria’). En ese contexto,
comprenderemos que se trata de distintos niveles de experiencia y conciencia.

Por efecto de la ignorancia (aj7iana, viparyaya o avidya), purusa se obnubila en la
percepcion del mundo material y se aparta de la comprensién de su propia naturaleza al
contemplar el universo como un todo fragmentado o compuesto por seres y cosas
separadas; es decir, se entiende a si mismo dentro de purusa-bahutva (‘la multiplicidad de
conciencias’) y no es capaz de representarse como una conciencia aislada del mundo
empirico. Este hecho sustenta el caracter soteriologico de la epistemologia que se presentd

en el capitulo anterior, ya que se hace necesario el momento posterior en el que purusa
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debe trascender del samsara —que es el ciclo o rueda de existencias, muertes y
renacimientos— para hallar su verdadero ser e identidad. Asi lo describe Madeleine
Biardeau como un transito de la ignorancia a la liberacion —en el texto El pensamiento
prefilosofico y oriental dirigido por Brice Parain y realizado en colaboracion—:

[...] el Samkhya, en efecto, afirma a la vez que la ignorancia hace creer a los purusa
gue estan ligados a un cuerpo y a un mundo, y que la Naturaleza (fuente de este error,
puesto que es fuente de los cuerpos y del mundo) evoluciona para liberar a los purusa
de esta ignorancia. (Parain y otros, 1997, p. 140).

Asi pues, tenemos dos tipos de experiencia: 1) la experiencia de la liberacion que
es el estado final correspondiente a la conciencia pura; 2) la experiencia de la multiplicidad
aparente correspondiente a la conciencia individualizada. De cada tipo de experiencia se
produce un nivel de conocimiento distinto, segun las inclinaciones de la materia y el nexo
mismo hacia la materialidad; de ello dependera el avance hacia la salvacion. Por otro lado,
se habla de bhoga ('la experiencia’) como una actividad de prakrti y no de purusa —como
las dos experiencias enunciadas—; la bhoga es la experiencia en la que conciencia y

materia parecen indistintas, en ella se encuentra el 6rgano intelectivo como el mayor actor.

2.1. Purusay la experiencia de la multiplicidad aparente, la bhoga (‘la experiencia
completa de mundo”)

Lo primero que encontramos de la sarmyoga es la aparicion del intelecto como una
herramienta discriminatoria o de comprensién que permite la concepcion del
conocimiento, ya gque purusa se encuentra vacio de contenido y es necesario que prakrti
le refleje para que “el saber” pueda darse; por ende, este producto prakritico —buddhi (‘el
intelecto’)— es un reflejo que capta la luz de purusa en accion de la imitacion, una
imitacion que genera “el conocimiento del mundo” que corresponde al conocimiento

objetivo pues es el intelecto mismo la primera parte del antazkaraza (‘el 6rgano interno’)
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del linga (‘cuerpo sutil’) del que se derivan las diez indriyas (‘facultades externas’)
encargadas de la sensacion, dado que lo “externo” o “el mundo” es objeto de sensacion.

Respecto al intelecto tenemos el recorrido que se establece desde la karika 22
hasta la karika 24, que se resume en las siguientes tres premisas: A) karika 22: De prakrti
—en su caracteristica de maiila-prakrti (‘'materia raiz')— surge el intelecto y de este el
ahamkara ('el Y0'), y de este ultimo las diez indriyas y los bhiita ('los 5 elementos toscos’);
B) karika 23: el intelecto es una determinacion que posee dos tipos de inclinaciones
Ilamadas bhava conforme a su herencia gunica (4 inclinaciones que dependen del giina
sattva: 1) dharma, 2) viraga, 3) aisvarya, 4) jiiana; y 4 inclinaciones que dependen del
guna tamas: 1) adharma, 2) raga/avairagya, 3) anaisvarya, 4) ajiiana/viparyaya). Estas
bhava son en total 8 formas del intelecto o buddhi-ripa; C) karika 24: ahamkara (‘el Y0')
es abhimana ('la autoafirmacion’), de la que se derivan once facultades mentales y cinco
elementos sutiles.

De la primera premisa sobre la karika 22% podemos afirmar que el intelecto se
caracteriza por la experiencia individual debido a que de este emerge el ahamkara (el
Y0'), la autoafirmacion o el ego —y también por la objetividad pues del antazkarana (‘el
organo interno') se derivan las indriyas que permiten el conocimiento del mundo concreto
(ver Esquema 5), como se afirmo anteriormente—. Por esto, el intelecto tiene un caracter
volitivo al inclinarse por la accién y la decisién, por el conocimiento —y, sobre todo, por
el autoconocimiento, que es lo que en ultimas corresponde a esa experiencia individual—

. En otras palabras, refiriéndose al intelecto, Rodney Parrot expresa: Por tanto, el creador

22 garika 22: «De la materia primordial [emana] el intelecto (mahat); de este, el yo (ahamkara); y de este,
el grupo de los dieciséis; y, todavia, de cinco de los dieciséis, los cinco elementos toscos (bhiita)»
(T$varakrsna, 2016 [SK], §22).
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del yo es el creador de la experiencia individual y la objetividad; en si mismo es el
principio de diferenciacion césmica. El versiculo 24 dice que el creador del yo es

"autoconciencia” (abhimana) (1986, p. 57).

Esquema 5
Psique humana: El karana (‘6rgano cognitivo')

F_]_Jl r_JfJ_nf_]_J’r_]fJf_]

el YO' manas
V a mente’

érotra .
‘oir’ hablar
tvav pani'asir’
'tocar'
caksus m pada
ver' 'mover’
rasana > payu
‘gustar’ excretar'
ghrana upastha
oler!’ 'procrear’

Nota: Fuente propia

De la segunda premisa sobre la karika 2322 resaltamos el termino adhyavasaya,
que se introduce para referirse a la funcién determinativa del intelecto con la que no
solo es posible la confusion que resulta de la samyoga por la que “parece” haber una
mezcla entre prakrti y purusa —con la que purusa se permite “vivenciar” la

multiplicidad de purusas y el mundo de los seres—, sino que esta facultad permite el

23 Karika 23: «El intelecto (buddhi) es la determinacion. Sus formas satvicas son la virtud (dharma), la
sabiduria (jiana), el desapego (viraga) y la soberania (ai$varya). Del intelecto tamésico surgen las formas
contrarias.» (Isvarakrsna, 2016 [SK], §23).
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discernimiento de los tattva principales. Sobre la nocion de adhyavasaya, Laia

Villegas nos dice:

El intelecto (buddhi) es el primer producto de la materia y se define aqui por la
funcion determinativa (adhyavasaya) que realiza en el proceso del conocimiento. Es
el 6rgano que recibe la informacion de los sentidos, la mente y el yo (karika 36).
Luego sintetiza estos datos y se moldea, adquiriendo la forma o tifiéendose del color
del objeto conocido (cf. YS 1 .4, 1.41, 4.16, 4.22). Es asi como llegamos a la
determinacion con que concluye el proceso de conocimiento, como por ejemplo
«esto es un ledn». Generalmente, la conclusion va seguida de una disposicion a la
accion, como por ejemplo «debo huir». En este sentido, el intelecto funciona también
como «voluntad», que es otra de las posibles traducciones del término. Pero ademas
de esta capacidad sintética y determinativa, el intelecto funciona como un espejo que
refleja la luz de la conciencia, transformando el mero acto cognitivo en una
experiencia de la conciencia (SK 37). (2016, pp. 91-92).

Especificamente, sobre el reflejo de la conciencia, que es el intelecto, podemos
decir que se debe a la conformacion gunica que se manifiesta en las 8 bhava ('las formas
del intelecto' o buddhi-ripa) de las que nos habla la karika 23. Cada gina inclina al
intelecto hacia la luz o la oscuridad y, por ello, el intelecto refleja mejor o0 no lo que la
conciencia es —esto es el desarrollo cognitivo que el intelecto posibilita para que las
purusas puedan acercarse a la perfeccion y la imperfeccion de la representacion de purusa.
Esa herencia gunica que prakyti deja en sus productos es dindmica, es un movimiento; por
lo tanto, es importante entender el papel fundamental de los gira en los procesos
cognoscitivos: 1) gupa sattva es ligero y luminoso, hace brillante a la inteligencia y
lucidos los sentidos pues su naturaleza es el gozo (priti) que posibilita la visibilidad o
manifestacion (prakasa); 2) gipa rajas ('la pasion’) es excitante (upasthambha) y movil
(cala), pone en movimiento y por esta causa su naturaleza es el sufrimiento (apriti) al
posibilitar la accion (pravrtti); 3) giina tamas es la pesadez y oscuridad, hace torpes a los
cuerpos y opacos los sentidos para incapacitarles de alcanzar su objetivo pues su

naturaleza es la obnubilacion, sirve para restringir (niyama) y limitar (De Palma, 1985;
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Ferrandez, 2020b). Frente a ello y para entender mejor la nocion de adhyavasaya, que €s
la funcion determinativa del intelecto, es pertinente la explicacion de Daniel de Palma:

Sattva y tamas son inertes, incapaces de producir la accion; indican estados de
equilibrio relativo. En todo cambio o movimiento rajas provee la fuerza inicial, el
desequilibrio que lleva a romper un estado anterior. La continua y no balanceada
actividad de rajas mantendria a los otros giina en constante actividad si no fuera
obstaculizada por la fuerza restrictora de tamas. Paralelamente no habria producto
final alguno, es decir, no habria forma estable alguna o disposicion mental definida
si no fuera por la luminosidad de sattva, que salva en los objetos la estabilidad relativa
gue permite considerarlos en su individualidad y en la conciencia que conoce permite
establecer la distincidn de los estados de la mente y su determinacién respecto de los
objetos que se le presentan. (1985, pp. 45-46).

En relacion con ello, nos enfocamos en el término abhimana ('la autoafirmacion’
0 'autoconciencia’) de la tercera premisa sobre la karika 24°* —con el que se describe al
ahamkara ('el Y0')— para hablar de la limitacion que demarca la conciencia frente al
mundo. Asi, las purusas se determinan a si mismas y determinan particularmente a cada
elemento del mundo de los seres (bhautika sarga). De esta manera, a partir de la
caracteristica funcion determinativa (adhyavasaya) se establece la creacion del intelecto:
la pratyaya (idea) sarga (creacién). Hasta aqui el ser humano y el mundo concreto
(bhautika sarga o ‘el mundo de los seres') parecieran ser una mera creacion intelectiva —
un puro idealismo—, pero lo que ocurre es una falsa identificacion en la que se diluye la
naturaleza opuesta de prakrti y purusa. Por lo anterior, la karika 20 sentencia: “Por eso,
la materia inconsciente, a causa de la conjuncién (samyoga) con [la conciencia], parece
consciente. Similarmente, [la conciencia] neutral parece que actta, cuando en realidad la

capacidad de actuar pertenece a los gina.” (ISvarakrsna, 2016 [SK], §20).

24 Karika 24: <El Yo (ahamkara) es la autoafirmacion. De este surge una doble creacion: el grupo de las
once [facultades mentales] y los cinco elementos sutiles.» (I§varakrsna, 2016 [SK], §24).
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Encontramos que al revestirse purusa (‘la conciencia’) con el lizga (‘cuerpo sutil’),
va a darse la posibilidad de observar en medio de la samyoga (conjuncion) todo lo que
prakrti es. Empero, prakrti vyakta, al ser el estado manifiesto de prakrti, tiene el problema
de la actividad o experiencia, en el que hay que tener en cuenta que el dinamismo de esta
es dado por los giurna —que componen a prakyti—y no por prakrti. Por esta razén se
comprende la confusién de las purusas: esta confusion hace parte de la ilusion samyoga
en la que purusa puede poseer un contenedor material (sthiila-sarira) y encontrarse en un
limbo imperceptible entre los limites que distinguen a prakrti de lo que es purusa puesto
que lo que pareciera “vivenciar” es la multiplicidad de todos los productos prakriticos.
Precisamente, prakrti, que es inconsciente, cree tener la luz de purusa, y el intelecto se
asume como volitivo al “dominar” la accién. Sin embargo, la accién? es un efecto del
dinamismo guanico que no es legitimamente consciente, aunque parezca serlo.

Consiguientemente, la experiencia de la multiplicidad aparente es para purusa una
posibilidad de conocimiento —imperfecto porque se relaciona con el ahamkara (‘el Y0')
y se aleja de jiiana ('la sabiduria’)—, un conocimiento que tiene que ver con esa falsa
identificacion con prakrti porque es una creacion del intelecto (pratyaya sarga) y una
responsabilidad del antakzkaranza (‘el 6rgano interno’) del linga (‘el cuerpo sutil’) que
recubre a purusa en todas las formas de existencia que componen a prakrti: la purusa-
bahutva, la multiplicidad de purusas que es toda una creencia psicoldgica asumida por

purusa en su pasiva contemplacion.

25 La accion es una expresion de la materia, se dice que no es consciente en tanto que no corresponde a la
conciencia, sino que es determinada por los gipa. La accion es un efecto del dinamismo gunico de la
naturaleza y no una expresion legitimamente consciente pues la verdadera conciencia se encuentra en
purusa, que es libre de la influencia de los gipa y trasciende la actividad condicionada de la accidn.
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Ante esta supuesta multiplicidad se enfrentan las caracteristicas de purusa
descritas en la karika 19: “Y de aquello, se establece que el testigo, la conciencia, es lo
contrario: singular, neutral, espectador, pasivo.” (ISvarakrsna, 2016 [SK], §19); purusa es
un testigo que observa el mundo fenomenico en el que la accidn sucede sobre la materia
debido a que se encuentra compuesta por la oscuridad dolorosa y el deseo que responden
a la dindmica gunica, y no es purusa el que se perturba o se transforma puesto que es
totalmente improductivo y pasivo. Por esto, Laia Villegas?® comenta:

Purusa y prakrti son de naturaleza totalmente opuesta. Purusa es la conciencia no
intencional, inactiva y neutral, mientras que todas las acciones e intenciones se
atribuyen exclusivamente a la materia. Sin embargo, cuando materia y conciencia
entran en relacion, intercambian sus propiedades: la conciencia hace suya la
capacidad de accion de la materia, y la materia se apropia de la conciencia de purusa.
(20186, p. 80).

Finalmente, aquella unién ilusoria de la samyoga es el &mbito de la experiencia
que se confronta al ‘aislamiento liberador' del kaivalya; es decir, por un lado, tenemos el
ambito de un instrumento cognitivo —el antazkarana, ‘el érgano interno'—y el objeto —
el resto de praksti—, y por el otro tenemos el ambito de una conciencia-sujeto —
propiamente purusa—. Samyoga es la relacion en la que se enlaza a purusa como jiia (‘el
conocedor') con lo conocido, el observador con lo observado; prakrti y purusa no se
encuentran aislados sino en cooperacion, pues se trata de una dualidad activa que origina

la experiencia®’. Como resultado, kaivalya es el aislamiento de purusa, distinto a la

% En esta cita Laia Villegas nos habla de la oposicion que existe entre la conciencia y la materia; sin
embargo, se debe aclarar que en la exposicion de su texto se habla de una proyeccion ilusoria donde hay un
intercambio aparente de las propiedades entre la conciencia y la materia. Por ello dice que toda relacion
entre estos tattvas principales es ilusoria, y describe a la samyoga asi: “La relacion entre la conciencia y la
materia podria compararse con la conjuncién astronémica de los planetas en el firmamento: aunque sus
Orbitas sean muy lejanas, a causa de una ilusion Gptica parece que se acercan, se cruzan y se alejan entre si.”
(2016, p.81).

2" Toda experiencia implica dos factores: el conocedor y lo conocido; de su relacion resulta el conocimiento.
Por lo tanto, la relacion samyoga da pie a la experiencia en tanto que el dualismo activo de prakrti y purusa
fundamenta la relacion de propiedad con la se cimenta el dualismo sujeto-objeto (Ferrandez, 2020a).



66

actividad cognitiva en la que el mundo aparece por obra de la ‘causa inmaterial manifiesta’
(avyakta), ya que la causalidad y potencialidad de prakyti producen el cosmos a raiz del
dinamismo glnico que la compone. De ahi que la denominacion vikrti (‘producto’)?
apunta a la produccion mental, a la actividad cognitiva, al fendmeno que se presenta, a la
actividad dinamica guanica.

Raquel Ferrandez Ferrandez (2020a) presenta la posibilidad de entender los giina
como emociones o estados mentales que pueden anticipar los procesos cognitivos®® ; dicho
de otro modo, las emociones son fuertes bases para los contenidos proposicionales y, por
ende, condicionan los procesos cognitivos. Ella recalca que:

La idea de que los estados emocionales determinan y definen las capacidades
intelectivas la encontramos ya presente en la Bhagavadgita. En el Gltimo capitulo de
este texto se nos dice que un intelecto tamasico est4 «nublado» por la ignorancia
(tamasavrta) y esto le lleva a cometer un error fundamental de juicio: confunde lo
correcto (dharma) con lo incorrecto (adharma), y asigna a todas las cosas los valores
opuestos (sarvarthanviparitamsca). También el intelecto rajasico esta abocado a un
error de juicio, ya que no conoce adecuadamente lo correcto y lo incorrecto, lo que
debe ser hecho y lo que no. Solamente el intelecto sattvico —dotado de esta
fenomenologia asociada con la alegria y la claridad— esta en condiciones de hacer
una correcta asignacion de valores: discierne lo activo de lo inactivo (en nuestro caso:
a prakrti de purusa), lo que debe ser hecho y lo que no, y asi distingue correctamente
entre atadura (bandha) y liberacion (moksa) (BG, 18.30-31-32). (Ferrandez, 2020a,
p. 141).

La actividad mental es el resultado del dinamismo gulnico, se trata de una actividad
psicoldgica que es particular de prakrti; por ello, nuestra mente es la que se encuentra
fundada en esos tres estados mentales, pues aquel dinamismo gunico es la afeccion que
compone tan solo a prakrti para inclinar al intelecto hacia estados apacibles o estados de

aceleracion. En ese sentido, es importante el dominio del aparato cognitivo y la meditacién

28 Tal como se afirma en el primer capitulo, la causalidad de prakti tiene que ver con la produccién del
mundo que se manifiesta y es una pieza para la liberacion de purusa en tanto que se permite la concepcion
del conocimiento.

29 | os gima samkhyanos: tres estados emocionales basicos (Ferrandez, 2020a).
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como una herramienta para retornar a la pasividad propia de la conciencia pura. Se hace
necesario entender que la mente es la que se encuentra sujeta a transformaciones, mientras
que la naturaleza de purusa es la permanencia en un unico estado de observacion.
Samyoga es la asociacion de purusa con los gina de prakrti, o que le vincula con la
accion o experiencia —a pesar de ello, purusa no pierde la naturaleza de su identidad—.
Hasta aqui, la actividad mental depende de las bkava (‘inclinaciones del intelecto’) que
influyen en la produccion mental debido a que es el intelecto el que instaura la
determinacion (adhyavasaya). A continuacion, en el Esquema 6 se grafica la clasificacion

de los giina y sus respectivas inclinaciones del intelecto:

Esquema 6
Prakyti: tres giina y ocho bhava

1. dharma 'virtud'
2. viraga 'desapego’

3. ai$varya 'poder/dominio" t |lll ]
4. jhana 'sabiduria’

iz % bi]ﬂ’li]

A—

Psn ﬂ

+ 1. adharma 'vicio' t
2. aviragalraga 'deseo’
-3.anaiSvarya

"impotencia/dependencia’

| 4.ajiianalviparyaya 'ignorancia’

30 «g) organo psiquico (karanra) se subdivide en trece. Sirve para tomar, mantener e iluminar. Sus objetos
son de diez tipos [y se clasifican en] los que se pueden tomar, los que se pueden mantener y los que se
pueden iluminar.” (Tévarakrsna, 2016 [SK], §32).
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de modo que dicha psique u érgano intelectivo es quien experimenta, y esa experiencia se
torna en conocimiento mediante el filtro luminico de purusa ('la conciencia’)®l. Asi pues,
el karana contiene una carga karmica al sostener una herencia gunica que nos lleva a
pensar en la salvacion, en moksa ('la liberacion'’), de forma tal que bhoga ('la experiencia’)
es un asunto primordial para purusa puesto que le fragmenta en una multiplicidad (purusa-
bahutva) para la observacion de vyakta-prakrti, la manifestacion de la dimension material
de la que debe purificarse para unificar y restablecer su propia naturaleza.

Sobre buddhi (‘el intelecto’), que es la primera parte del karara, encontramos que
también se le reconoce como mahat, es decir, el movimiento reflexivo de la mente que es
un movimiento autorreferencial con el que purusa se posibilita el discernimiento de lo que
es 0 no frente a si mismo o frente al mundo. En esos términos podriamos decir que la
psique se encarga del conocimiento volitivo en la medida en que la configuracion gunica
del aparato cognitivo anta/karana influye en la percepcion otorgada por las indriyas
(facultades externas), alejandose o no de la iluminacion de la conciencia (Parrot, 1986).
Entonces, la configuracidn gunica es una herencia karmica que corresponde a prakrti y
que impulsa el movimiento descendente hacia la ignorancia en una escala microcdsmica
que se centra en la experiencia individual, donde purusa debe liberarse a través de su
encuentro en el desarrollo del conocimiento; mientras que a nivel macrocésmico, la
configuracién ganica estimula la cocreacion del cosmos. Aquella composicién glnica —
propiedad de todo lo que es prakrti— es la ejecucion de la causalidad sat-karya-vada

(karika 9) en la que el efecto preexiste en su causa, ya que las ocho bhava o tendencias

81 Bhoga es la percepcion indistinta de la mente y la conciencia. La experiencia consciente es el resultado
de la sammyoga, por lo que es necesario discernir la diferencia esencial (Villegas, 2016).
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del intelecto son tendencias karmicas del lizga o cuerpo sutil, pues estas condicionan su
experiencia actual en la apropiacion del cuerpo tosco (sthiila-sarira) realizada por purusa
al individualizarse —Ilo que es la constitucion de la purusa-bahutva, la multiplicidad de
purusas— Yy, ademas, condicionan su futuro respecto a su liberacion o reencarnacion.

Por lo anterior, los bhava se encuentran en el 6rgano psiquico karaza (karikas 32-
33) —especificamente en el intelecto (karika 23)— y son influencias sobre todas las
sargas (‘creaciones’) (1. linga sarga/tattva sarga (‘el mundo elemental’), 2. bhava
sarga/pratyaya sarga (‘el mundo intelectivo'), 3. bhautika sarga (‘el mundo de los seres")).
También, debido a que son una herencia kdrmica o gunica, son clasificados en dos tipos:
1) prakrtika, naturales recibidos por meritos pasados; 2) vaikrta, derivados o adquiridos
que se desarrollan por la comprensién de ensefianzas (Villegas, 2016; Kimball, 2016). Asi
lo menciona I$varakrsna: “Las predisposiciones innatas (bhava) —Ila virtud y el resto—
pueden ser connaturales o adquiridas; residen en el érgano psiquico, mientras que el 6vulo
y demas residen en el cuerpo” (2016 [SK], §843). Por ejemplo, aqui el 6vulo es una herencia
prakritica —como los bhava— Y es el inicio de la dimension tosca (material) con la que
el nacimiento comprendera la génesis de la creacidon subjetiva e intelectiva (bhava
sarga/pratyaya sarga) pertinente del nivel microcosmico de la bhautika sarga (‘'el mundo
de los seres’). La adquisicion de bhava se refiere al conocimiento volitivo que le
corresponde a la psique o karaza. Segun lo sefiala Rodney Parrott, este conocimiento es
una particular responsabilidad del intelecto: El verso 22 de la Karika nos dice que la
primera esencia que emergié en la auto transformacion de Prakrti en el cosmos
es mahat, el gran primero. El versiculo 23 nos da un nombre mucho mas popular de esta
esencia: buddhi. Los comentaristas dan muchos otros nombres

alternativos: mati (pensamiento), pratyaya (idea), upalabdhi(determinacion), jiiana (sabi
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duria), khyati (discriminacion), prajia (percepcion), samvittih
(comprensidn), citi (mentalidad), smyti (recogimiento). Notese que todos estos hombres
se refieren, de alguna manera, al ambito del conocimiento. Entonces el verso 23 dice
que buddhi es juicio (adhyavasaya). Esto significa que es buddhi quien no solo determina
la naturaleza especifica de una cosa, sino que también juzga qué curso de accion es mejor
en relacion con esa cosa, es decir, buddhi es el centro de la voluntad. Por lo tanto,
el buddhi es el centro del conocimiento volitivo en la pisqué humana (1986, p. 57).
Entonces, ese conocimiento es obra de la influencia gunica que ocasiona la
dindmica del cosmos; es decir, el movimiento ascendente o descendente que realiza el
intelecto. Dicho movimiento lo describe I$varakrsna asi: “Por la virtud (dharma) se
asciende, por el vicio (adharma) se desciende, por la sabiduria (jiana) [se alcanza] la
liberacion, y por la ignorancia (viparyaya), la esclavitud” (2016 [SK], §44). Es un
movimiento que depende de las inclinaciones del intelecto puesto que estas pueden ser:
dharma (virtud’) y jiiana (‘sabiduria’) por accion del gina sattva; o, por el contrario,
adharma (‘vicio") y ajiiana/viparyaya (‘ignorancia’) por accion del gina tamas; por ello,
cuando hablamos de méritos nos referimos al acercamiento al dharma, y los méritos se
acumulan en el linga-sarira (‘cuerpo sutil’) para influir en sus reencarnaciones. Es claro
gue purusa es vacio de contenido y que la purusa bahutva (‘la multiplicidad de purusas’)
es una experiencia que se obtiene en la union ilusoria de la samyoga, pues es toda una
experiencia prakritica que da lugar a la concepcidn del pensamiento, a los contenidos o
sentidos que se refieren a los fendmenos que aparecen (la emanacién y manifestacion de
prakrti) en medio de la observacion pasiva. Por tanto, el papel de la herencia prakritica de
los giina o afecciones emocionales de prakrti es el de catalizar el movimiento del intelecto

hacia el conocimiento o hacia la atadura karmica de la ignorancia, debido a que purusa no
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presenta ningun tipo de actividad. En ese contexto se puede afirmar que no existe el
movimiento de la conciencia dado que la experiencia, el movimiento, el dinamismo y la
actividad son categorias que se relacionan con prakrti. En este caso, el intelecto en la
influencia gunica establece al conocimiento como volitivo.

En consonancia con lo anterior, la bhoga ('la experiencia completa de mundo’) es
una total actividad prakritica y no de purusa. Sin embargo, la purusa bahutva ('la
multiplicidad de purusas’) se hace real por ejecucion de la causalidad sat-karya-vada
(karika 9) puesto que todos los productos prakriticos son reales como lo es prakrti, la
productora. La multiplicidad aparente que constituye la bhautika sarga (‘el mundo de los
seres'’) es una pieza fundamental de la bhoga ('la experiencia completa de mundo’) pues se
trata de todas las posibles formas en las que purusa contempla la produccion prakritica,
de todas las posibilidades que tiene de individualizarse. En cuanto a la individualizacion,
se comprende que tanto las bhava ('inclinaciones del intelecto’) como la aparicion del
ahamkara ('el Y0') como elemento del antazkarapa (‘el érgano interno del lizzga') son la
base para la elaboracién del conocimiento volitivo, y la percepcion de la multiplicidad y
la fisicalidad en el cosmos. Asi, la fisicalidad estard en manos de las indriyas ('las
facultades externas') como facultades sensoriales del karaza que mediaran la concepcion
de todo contenido. La discriminacion entre purusa y prakrti termina siendo una discusion
sobre la interpretacion de las esencias en cuanto a esencias cosmicas —en una escala
macro cdésmica— Yy condiciones psicoldgicas —en una escala micro cosmica— (Parrott,
1986), ya que se trata de una distincion entre lo sutil (lo espiritual) y lo tosco (lo material).

En la bhautika sarga (‘el mundo de los seres') la existencia es prakrti y sostiene su
relacién samyoga con purusa (‘la conciencia’) al transformarse en cosas existentes que

revelan a los gizpa manifiestos con los que purusa se identifica falsamente; por lo tanto,
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la individualidad se cree consciente y se plantea la dualidad mente-conciencia.
Erradamente, esta perspectiva es tan solo la expresion de la duplicidad existencia-
conciencia correspondiente a la samyoga que es solo proximidad y nunca mezcla, y ello
es la constitucion de la esclavitud: la condicion en la que se sufren aflicciones, la condicién
en la que no se discrimina la esencia o se ubica el lugar del yo que se “experimenta”, pues
en la samyoga no es purusa el que se experimenta verdaderamente. Por ello se habla de
un purusa encadenado que se aferra al error del nexo con la fisicalidad, pues: Bajo esta
condicion de no-sabiduria, uno cree que lo cierto [verdadero] es la esencia creada del Yo.
Toda la gama de esencias creadas se dispone para el error de Purusa: "Yo soy los
elementos [es decir, los cuerpos]”, "Yo soy los poderes de los sentidos”, "Yo soy
ahamkara”, "Yo soy buddhi”. Y ahora este es el tipo de esclavitud que se expresa en el
lenguaje de los versiculos 22 al 24 [...] Es el lenguaje del Purusa atado, los Purusa
falsamente identificados con las esencias creadas (Parrott, 1986, p. 62).

Ahora bien, el conocimiento es lo que se desarrolla en el despliegue de prakrti.
Por un lado, el conocimiento universal del cosmos que tiene que ver con la produccion de
los tattva que es la aparicion de la dimension tattva-sarga (‘el mundo elemental'); por otro
lado, el conocimiento volitivo que es la falsa identificacion propiciada por el intelecto y
perpetuada por el resto del karara (‘el aparato cognitivo') —el Yo, la mente y las diez
indriyas—. EI conocimiento csmico se asocia al conocimiento volitivo cuando se entabla
una correspondencia entre lo objetivo y lo subjetivo, dada por la misma experiencia que
afecta al yo que es el sujeto y objeto de esta. Por ello, la experiencia no es solo subjetiva
sino bhoga (‘la experiencia completa de mundo’). En ese marco, el viparyaya ('la
ignorancia’) del que se habla en la karika 44 es el error en el que la mente y la conciencia

se difuminan, es la esclavitud en la que purusa se ata a la materialidad. Asi, la pratyaya
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sarga (‘la creacion intelectual’) alude también a la viparyaya, pues tiene que ver con las
ocho bhava ('inclinaciones del intelecto’), de las que solo jiiana ('la sabiduria’) se puede
traducir como dharmica en tanto que las otras siete recaen en esa viparyaya que es tamas
('la oscuridad)™®*, porque la iluminacion se haya en la capacidad de discernimiento, y jidana
es aviparyaya ('libre de error')®®. No obstante, en la oscuridad del error®® de la falsa
identificacion no hay vision clara sino el apego a la distraccion de la emanacion prakritica,
que es la afliccion de la vida. Tenemos, asi, una identidad aparente de vision o una vision
superficial que simula completitud en la creencia de que bhoga ('la experiencia completa
de mundo’) es real porque la experiencia de la multiplicidad aparente de la purusa bahutva
(lamultiplicidad de purusas) ejecuta la causalidad sat-karya-vada (karika 9): nos dejamos
llevar por la evidencia de los efectos y productos de prakyti y no por tattvabhyasa (‘el

estudio de los principios').

2.2. Puruga y el discernimiento (viveka/vijiiana) que encamina hacia el kaivalya (‘el
estado de liberacion®)
Tenemos que las bhava (‘inclinaciones del intelecto’) determinan la existencia

debido a su dependencia de la dinamica gunica que compone a prakrti, y estas ocho bhava

34K arika 48: “Existen ocho tipos de oscuridad (tamas) y ocho de engafio (moha). El gran engafio
(mahamoha) es de diez clases. La penumbra (tamisra) es de dieciocho tipos, y asi también la tiniebla
cegadora (andhatamisra)” (I$varakrsna, 2016 [SK], 848). La oscuridad (tamas) radica en la falsa
identificacion de la conciencia con lo que no es (prakrti avyakta 'la materia inmanifiesta’, el antaszkarara ‘el
organo interno', y rtanmatra 'los elementos sutiles’), viparyaya ‘el error' al encontrarse relacionado
directamente con ajiiana 'la ignorancia' que es la causa de las aflicciones va a ocasionar sufrimiento
(duZkha); por lo que tanto tamas como ajiiana componen el engafio en el que se obstaculiza la liberacion
porque la contemplacion se distorsiona por los productos prakriticos.

Sxarika 64: “Asi, del estudio de los principios (tattvabhyasa) surge la sabiduria (jiana) que afirma: «no
soy, no es mio, el yo no existe», es completa, libre de error, pura y unica” (I§varakrsna, 2016 [SK], §64).
3% El error es la falsa identificacion con la materia. Laia Villegas nos dice: Este error constituye la
«ignorancia metafisica» (avidya, ajiiana) que despliega las redes del mundo material multiforme, donde
queda atrapada la conciencia” (2016, p. 18). Por lo anterior, en la karika 64 se describe a la via del
discernimiento como una via libre de error.
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implican el dominio del intelecto que no es otra cosa que la racionalidad misma —por esta
razon el papel del karaza (6rgano cognitivo’) como meditador’—. Asi, el intelecto es el
director o conciencia intencional® que participa en la elaboracion del conocimiento
volitivo y en la generacion de la experiencia individual mediante el surgimiento del yo
(ahamkara). Bajo esta vision, purusa se mantiene como una conciencia inactiva que se
distrae de la autopercepcion, pues lo que es denominado “autopercepcion” en la Samyoga
no tiene que ver con purusa sino con el ahamkara (‘el Y0'), puesto que es el yo quien
experimenta la percepcion sensorial realizada por las indriyas (‘las facultades externas’) y
esta percepcion es la que da lugar al conocimiento cosmico (el contacto con el mundo), al
conocimiento objetivo que debe filtrarse por la determinacion del intelecto hasta la
ejecucion de la funcion intelectiva: abhimana ('la autoafirmacion’).

Entonces, todo el conocimiento es una creacion del intelecto en el trabajo conjunto
del karana (‘el 6rgano cognitivo’) —partiendo desde su primer compuesto el anta/zkarara
(el érgano intelectivo’) que, por ende, también es cognitivo—. En otras palabras, es el
despliegue de prakrti que produce contenidos. Asi que todas las sargas (creaciones) se
relacionan y hay algo de racionalidad en la materia, pues purusa se encuentra en su papel

de: jAia (‘el conocedor'), de bhoktr*(‘el sujeto de la experiencia’) y en adhisthana®

Bhava traduce «disposicion/tendencia». Es la huella subliminal o subconsciente que configura la lucha del
antaikarana 'el 6rgano intelectivo' por lograr la concentracion y aquietarse a fin de llegar al aislamiento
liberador (Ferrandez, 2020a).

38 |_a conciencia intencional es un término utilizado en Filosofia y en las ciencias cognitivas para referirse
a la capacidad mental de dirigirse hacia algo en particular. También, sucede que esta conciencia implica la
experiencia consciente; por ejemplo, una percepcion sensorial de algo, de algun color o aroma. Entonces, la
conciencia intencional es la capacidad de la mente de tener una intencion dirigida.

39 Purusa es sujeto de la experiencia (bhoktr) mientras se encuentre en la relacion de la conjuncién samyoga
como una purusa individualizada en la multiplicidad de la materialidad, siendo prakritica; de otro modo,
purusa esté libre o sin sujecién cuando ha alcanzado el estado de kaivalya al que se dirige cuando decide
romper con la conjuncion.

40 Supervision, es la funcion que realiza purusa como inteligencia ordenadora ante una materia inconsciente.
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(‘supervision’) —como se indico en el capitulo primero—. Purusa debe liberarse de la
aparente relacion con prakrti, pero se distrae en la fabricacion de conocimientos
prakriticos. Sin embargo, en uno de los ocho bhava se encuentra la posibilidad de escape,
y la existencia en la que se ha introducido a traves del linga (‘el cuerpo sutil’) empieza a
tornarse en la llave necesaria para su salvacion. Estamos hablando del bhava sattvico
jiana ('la sabiduria’), que induce la capacidad de discernimiento para que el conocimiento
obtenido en la samyoga pueda destilarse o purificarse a través del proceso que corresponde
al pramana (‘el conocimiento valido").

Por esta razon, la relacion entre prakrti y purusa tiene dos caras que se pueden
explicar a través de sendas metaforas: 1) la parabola del cojo y el ciego (karika 21), en la
que la finalidad de la materia es la liberacion de la conciencia: purusartha, la ley de la
causalidad de prakrti (es decir, de bhoga ('la experiencia completa de mundo’), de las
existencias o purusa bahutva ('la multiplicidad de purusas'’), de todos los tattva o
productos prakriticos y, por lo tanto, de todas las sargas (‘creaciones')); 2) la danza de
prakrti (karika 59), que es el despliegue de prakrti (prakrti vyakta, la manifestacion y
produccién prakritica) en el que purusa le conoce a profundidad hasta la sensacion de
desnudez que ocasiona en ella su repliegue (prakrti avyakta, el ‘estado inmanifiesto’). Lo
gue encontramos en estas dos escenas es una cooperacion que fundamenta la samyoga y
que siempre va a destacar el caracter soterioldgico del conocimiento con base en esa
finalidad, purusartha; ademas, la inferencia se presenta como una posibilidad optativa
influenciada por el conocimiento volitivo (la confusidn) a medida que lo configura y, asi,
es la capacidad logica de determinar cualquier conocimiento como valido o no en funcién

de la liberacion.
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Debido a lo anterior, la samkhya darsana no es plenamente una negacion del yo o
la fisicalidad, sino una practica que buscar restaurar la independencia de la conciencia con
el objeto de detener la carga karmica y la oscuridad de la ignorancia, solucionar el
padecimiento de la reencarnacion y la existencia, evitar el sufrimiento y el engafio: lo que
se promueve es el movimiento ascendente de la conciencia hacia la liberacion, a la que se
Ilega por inclinacion de lo dharmico, es decir, la accién sattvica . Recordemos el final del
capitulo anterior, donde se resumia la samkhya darsana en tres proposiciones: na asmi
(no soy), na me (no es mio), na aham (el yo no existe). Esta darsana se expresaba en la
karika 64 para explicar que jiiana ('la sabiduria’) surge del tattvabhyasa (el estudio de los
principios’), y que estas tres posiciones le componen como un conocimiento decantado,
pues jiiana se caracteriza por ser: aviparyaya (‘libre de error'), aparisesa (‘completa’),
visuddha ('pura’), y kevala (‘Unica’). En ese sentido, solamente tenemos un camino para
Ilegar al conocimiento valido y es el tattvabhyasa (‘el estudio de los principios’). Este se
logra a partir de abhyasa ('la indagacion filosofica'), que es la via del discernimiento
(viveka/vijiiana). Respecto a la samkhya darsana son pertinentes las palabras de Raquel
Ferrandez:

[...] nuestra identidad reside en la conciencia, Unico sujeto posible, y no en el yo
conceptual al que describimos valiéndonos de la impronta de los tres gana. La
mecanicidad de la mente tiene que ser entendida y observada para ser disuelta, pieza
por pieza, turbina por turbina. (2020a, p. 143).

Por lo dicho anteriormente, podemos afirmar que la bhava jiiana ('la sabiduria’) es
la que conduce hacia kaivalya (‘el aislamiento liberador') (Ferrandez, 2020a) o moksa ('la
liberacion'), mientras que los otros bhava impiden el desarrollo del conocimiento salvifico
y mantienen el samsara (Kimball, 2016). Esta contraposicion de las formas del
conocimiento es la conformacion de la pratyaya sarga (‘el mundo intelectivo'), pues la

construccidn del saber involucra los procesos cognitivos que se involucran pese a que el
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conocimiento que se desarrolla es imperfecto: el “no conocimiento” o ignorancia es
también un efecto de la produccién prakritica y es necesario como parte del error para
escalar el movimiento que la conciencia realiza en cuanto a su liberacion.

Sucede que la pratyaya sarga (‘el mundo intelectivo’) se compone de cuatro
pratyayas, que I$varakrsna lista asi: “Esta es la creacion intelectiva (pratyaya-sarga),
conocida como ignorancia (viparyaya), incapacidad (asakti), complacencia (tusti) y
perfeccion (siddhi). A causa de la supresion de un ginra por descompensacion, de ella [se
derivan] cincuenta variedades.” (2016 [SK], 846). Aqui, siddhi es el término para describir
lo mas “perfecto” que puede darse de la influencia de las bhava que constituyen el error
de la confusién de purusa y que dinamizan por obra glnica la pratyaya sarga ( ‘el mundo
intelectivo'). Asi, “[...] entre todos los patrones que pueden formarse en el intelecto, solo
uno conduce a la liberacion. Esta forma superior es jiana —en el caso de los bhava—y
siddhi —en el caso de los pratyaya—" (Villegas, 2016, p. 142). De ahi que el movimiento
de purusa de la construccion del conocimiento no es solo ascendente o descendente en
cuanto a su liberacion, en cuanto si el nivel espiritual es tamasico (viciado) o sattvico
(virtuoso, sabio, iluminado), sino jerarquizado, pues tiene que ver con el rango de
perfeccion.

Bhava es cada patrén psiquico del intelecto, y juntos todos los bhava, condicionan
al linga (‘cuerpo sutil’) en lo que respecta a la forma de apropiacién de la existencia
corporal con la que se contacta indirectamente purusa al “poseer” un sustrato material
para contemplar con aproximacion a prakti. Por esto se habla de una predisposicion del
intelecto porque por el predominio de cualquiera de los gizna la existencia toma una forma
que le determina, y esto influye en las condiciones posibles para la liberacion de purusa o

la reencarnacion. Cada pratyaya es también un patron psiquico del intelecto (Villegas,
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2016; Kimball, 2016), pues es una determinacion que este ha tomado dado el influjo de
los giina y los bhava. Pratyaya sarga puede ser un sinGnimo de bhava sarga en tanto que
significan la creacién del intelecto en relacién a la creacion tosca (material) del bhautika
sarga (‘el mundo de los seres’), pues se trata de los modos de existencia corporal (bhiita)
que puede asumir el cuerpo sutil y de los mundos habitados (bhautika) por este como ser
corporeo.

Visto que los gina intervienen en la determinacion del intelecto, en el movimiento
de purusa y su contemplacion, en la carga karmica y la forma de existencia, es importante
sefialar el dinamismo que desencadena el gina rajas (‘la pasion’) cuando permite que el
intelecto se predisponga por alguno de los bhava (sattvicos o tamasicos). Aqui se debe
comprender que toda predisposicion involucra un apego a la materialidad y que este apego
es efecto de la samyoga. Por lo tanto, cuando la liberacién de purusa ocurre, a prakrti no
le queda mas que replegarse y volver a su estado avyakta (inmanifiesto), pues la samyoga
se disuelve. A este respecto, la labor del giina rajas (‘la pasion') es la motivacion del deseo
que es un sentimiento que se concibe en el karaza (‘el aparato cognitivo’) y que hace parte
de toda prakrti, y no de purusa: el sentimiento del deseo es la base de la accion o la
experiencia, pues fija las formas o modos de la existencia al fijar también las
predisposiciones del intelecto o los patrones psiquicos.

Por tal motivo, I§varakrsna afirma: “Al igual que una persona actia para satisfacer
un deseo, asi la materia inmanifiesta actiia para la liberacion de la conciencia.” (2016
[SK], 858), pues el deseo tiene sentido en relacion con la accion y la experiencia que
tienen cabida Unicamente en la samyoga: fuera de ella la actividad prakritica se detiene.
De ahi se comprende el simil de la karika 59 en la que prakyti, como una bailarina (ver

llustracion 5), ha salido a danzar para el espectador purusa; pero finalmente se retira al
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tener lugar el discernimiento. Solo en la samyoga sucede que purusa se introduce en
aspectos psicolégicos como la sensibilidad y la experiencia de la materialidad, y es capaz
de observar también la experiencia del dolor y del placer; mientras que lejos de la
samyoga, en el kaivalya (‘el aislamiento liberador’), es él su propio objeto de
contemplacion. Esta karika narra: “Tal como la bailarina, tras exhibirse al pablico, se
retira [del escenario], asi también la materia se repliega una vez se ha dado a conocer a la
conciencia.” (I$varakrsna, 2016 [SK], §59).

lustracion 5
La danza de prakrti (karika 59)

Nota: Ilustracién digital de Angie Mariclere Rodriguez

Asi las cosas, la meditacion se entiende como un estado en el que se suscita el
aislamiento de purusa. En la meditacion se socava el mapa mental de las estructuras
creadas y las cargas karmicas por medio del ejercicio de la investigacion introspectiva que

corresponde a la experiencia individual. Por lo tanto, la indagacion concierne a la
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perspectiva en primera persona. La meditacion como practica implica la introspeccion y
soporta la auto-investigacion. Asi, se hace necesaria la comprension de los fenGmenos
mentales y la experiencia de la multiplicidad, de la fisicalidad, pues sin el ruido de la
turbulenta existencia mundana la conciencia no tendria que buscar la quietud. Es el
desinterés de purusa lo que ocasiona el repliegue de prakrti: ese es el momento del silencio
y la auto-contemplacion.

Debemos especificar que el linga (‘cuerpo sutil’) es sinénimo de prakrti, como lo
son todo el karaza (‘el aparato cognitivo') y sus productos al conformarle; y por esta razén
se entiende que si prakrti esclaviza a purusa también lo libera, como ocurre con el linga
que es el medio para efectuar la samyoga. Esto se evidencia en la karika 63, que sefiala
como prakriticas las siete bhava o formas del intelecto responsables de la esclavitud*, en
tanto que la bhava jiiana se encarga de la liberacion: “Asi pues, es precisamente la materia,
mediante sus siete formas, la que se esclaviza a si misma; y es ella la que por medio de
una forma, libera a cada conciencia individualizada” (ISvarakrsna, 2016 [SK], §63). Si
purusa se encuentra en la samyoga no es €l mismo, no es la conciencia pura sino una
conciencia individualizada; en ese respecto, entonces, es linga (‘el cuerpo sutil’) o una
prakrti que experimenta y se dispone a liberarse del samsara.

Encontramos dentro de la misma prakrti las condiciones para la liberacién
(moksa), pues por giupa sattva se halla la capacidad de reflejar la luz de purusa: la
racionalidad que caracteriza al karara (‘el aparato cognitivo'), aquella que puede llegar al

punto maximo de la inteleccion discriminativa, siendo jiiana ('la sabiduria’) el estado mas

A gl conjunto de estas siete formas 0 bhava se denominan saptaripa: virtud, vicio, desapego, pasién,
ignorancia, fuerza y debilidad (ver karikas 44y 45).
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sutil producido por prakrti. Tattvabhyasa (el estudio de los principios’) se orienta al
discernimiento entre conciencia y materia que potencia el silencio y aplaca a prakrti. Asi,
todas las sargas (creaciones) desaparecen en este acontecimiento, incluyendo las formas
cognitivas del intelecto y toda produccién mental. Antes de retirarse dada la
contemplacion absoluta, prakrti es “consciente” de haber cumplido su finalidad
(purusartha) y purusa continua en su estado expectante e inmutable, pero libre y en
desapego, ya consciente de su propia naturaleza. Tal como lo dice la karika 65: “Mediante
[la indagacidn filoséfica], el purusa, como un espectador firme y estable, contempla a
prakrti que estimulada por el [cumplimiento] del objetivo [del purusa], ha dejado de
actuar y ha retirado las siete formas” (ISvarakrsna, 2016 [SK], §65).

Lo real que se constituye tanto de ignorancia, sufrimiento y dinamismo como de
los dos tattva primordiales, purusa y prakrti, tiene dos formas: por un lado, la creacion,
que es el estado manifiesto (prakrti vyakta); y, por otro lado, el origen (purusa y prakrti).
He aqui la confrontacion eterna entre ignorancia y sabiduria, entre la apariencia y “lo que
es”, mente y sentidos versus conciencia. Al respecto, Laia Villegas afirma:

En realidad, purusa y prakrti estan siempre en relacién de samyoga, pero esta
«conjuncién» se interpreta, desde la ignorancia, como una verdadera unién y, desde
la sabiduria, como una relacidn aparente entre dos principios esencialmente distintos.
En el primer caso, la materia se manifiesta, y en el segundo, repliega todas sus formas
y regresa al estado inmanifiesto. (2016, p. 185).

Es lo que ocurre en la parabola del cojo y el ciego de la karika 21 (ver llustracién
6), en la que purusa (el cojo) se encuentra con prakrti (ciega o inconsciente). Perdidos los
dos en el espeso bosque que se levanta de la samyoga, deciden ayudarse reciprocamente,
y al llegar a su destino se separan. El bosque es el mundo comdn creado por prakrti para
dar espacio a la purusa individualizada, es un bosque y una unidn aparente que pierden

sentido cuando purusa se libera; entonces, la trascendencia de purusa es catalizada por
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una forma perfecta de conocimiento, pese a que este es un producto prakritico. De esto
podriamos llegar a pensar que el karara (‘aparato cognitivo’) no es, finalmente, el sujeto
de la percepcion —aunque organice la informacion de las indriyas y todos sus
elementos—, sino que es el objeto de la percepcion al no tener dominio sobre si, pues el
dominio es instaurado por purusa al individualizarse a través del liziga (‘el cuerpo sutil’).
Y es en este sentido en el que hablamos del dominio del intelecto: aprender a aquietar la
mente y sus producciones, lo que también implica aprender a alejarse de lo conocido tras
indagar a profundidad para someterlo a duda, pues proviene de una naturaleza cambiante,
en la que nada se ha dictado.

llustracion 6
El cojo y el ciego (karika 21)

Fuente: llustracion digital de Angie Mariclere Rodriguez (McleART).

3. Conclusiones
Desde el punto de vista del samkhya, la investigacion de la naturaleza de la mente
tiene que ver con el cuestionamiento por la naturaleza de la conciencia, en donde se

distingue conciencia de materialidad; esto es, en ultimas: 1) la comprension de que la
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mente tiene unas funcionalidades y una relaciéon con el mundo; 2) la concepcion de una
conciencia que puede ser estudiada teniendo en cuenta su caracter individual. Si nos
preguntamos cudl es la postura del samkhya sobre la relacion entre la investigacion de la
naturaleza de la mente y el problema de como vivir, podriamos decir que la investigacion
de la naturaleza de la mente desde el samkhya aborda asuntos éticos y existenciales como:
1) la liberacion del sufrimiento, proponiendo una liberacién mediante el conocimiento —
alli, el estudio de la naturaleza de la mente puede aclarar las causas del mismo sufrimiento
a fin de superarlo—; 2) la virtuosidad como una tendencia intelectual que se esclarece en
el estudio de la mente cuando se habla de las inclinaciones que tiene la mente misma en
relacién a sus dinamicas con la materialidad; 3) el discernimiento o autoconocimiento que
invita a la concientizacidn de nuestras acciones y significaciones.

A lo largo del presente escrito pudimos observar tres posturas que el samkhya
ofrece como respuesta al cuestionamiento por la relacion entre la investigacion de la
naturaleza de la mente y el problema de como vivir, estas son: 1) investigar y entender la
naturaleza de la mente es fundamental para liberarse; 2) la comprension de la naturaleza
de la mente se realiza desde la Optica de la primera persona; 3) aquella Optica no es
reductible a la de tercera persona. Estas posturas se levantan sobre la problematizacion de
la relacion conciencia-materia que demarca la discriminacion del dualismo en el que la
conciencia es independiente de la materia.

Primero, estudiar y entender la naturaleza de la mente es fundamental para lograr
la liberacion ya que la mente juega un papel crucial en nuestras experiencias y
percepciones del mundo. Si entendemos que la mente es quien traduce y concibe las
aflicciones o el sufrimiento, podriamos identificar las causas de estos a fin de cultivar una

estabilidad mental. A través de la investigacion y comprensién de la naturaleza de la mente
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podemos comprender el desarrollo de patrones en la conducta y el pensamiento para
analizarlos en pro del desarrollo personal, de la autorrealizacion. Segundo, la comprensién
de la naturaleza de la mente se realiza desde la Optica de la primera persona porque se
considera que la experiencia individual es indispensable para el entendimiento de la
realidad interna (el ser interior); y que, ademds, cada sujeto posee una conciencia
particular que determina la percepcion del mundo (la realidad fenomenica).
Adicionalmente, recordemos que el samkhya enfatiza en que el conocimiento se construye
de primera mano desde la experiencia individual porque es una experiencia directa, y que
el camino hacia la liberacion es también individual. Tercero, la Optica de la primera
persona no es reductible a la de tercera persona porque para el samkhya es necesaria la
implicacion del sujeto y todo lo que corresponde a la experiencia individual.

Por lo anterior, pudimos encontrar que la nocion de conciencia del samkhya se
centra en un nivel de conciencia que es inmutable, eterna, y pura; esta conciencia es la
finalidad de toda la materialidad, por lo que el segundo nivel de conciencia que se
relaciona con la materialidad debe dirigirse al descubrimiento del primer nivel que es
fundamental. Ese segundo nivel de conciencia da lugar a todo lo relativo a la mente, el
sujeto y la existencia por su nexo con la materialidad; pero es el nivel de la conciencia
pura el que trasciende todo ello al ser cimiento de todo cuanto existe. La samkhya darsana
del verso sesenta y cuatro que dice: «no soy, no es mio, el yo no existe» (ISvarakrsna,
2016 [SK], 864) para referirse a la necesidad de la discriminacion del dualismo
conciencia-materia con el que se plantea la bisqueda de una conciencia pura en el fondo
de la existencia, aquella busqueda alude al desarrollo del virtuosismo y del bienestar.

En tanto que tenemos dos niveles de conciencia, también tenemos una

epistemologia compuesta por dos tipos de conocimiento: un conocimiento discriminativo
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y uno que depende de la materialidad. Empero, el conocimiento no es una verdad dada
como si lo es la distincion entre conciencia y materia puesto que el conocimiento es, mas
bien, un camino por recorrer de forma individual y directa; por ende, también es un
constructo. Si nos sostenemos en que estudiar y entender la naturaleza de la mente es
fundamental para lograr la liberacion, estamos refiriéndonos a la mente como un producto
sintético de la aparente union entre la conciencia y la materia, capaz de interpretar y dar
sentido al mundo fenoménico que es el campo de lo perceptible a fin de recorrer ese
camino epistemoldgico, cuya entelequia es la liberacion de la conciencia. Esto es entender
que hay valor en el nexo de la materialidad, que todo el sistema o mundo empirico tiene
una razon de ser que sintoniza con nuestro modo de existencia; de modo que, el estudio
de la naturaleza de la conciencia y de la mente es practico también.

Sobre lo anterior, podemos centrarnos en la karika que dice: “cuando a causa de
la obtencidn del conocimiento completo, la virtud y las demas predisposiciones pierden la
eficacia causal, la conciencia permanece encarnada, impulsada por las impresiones
latentes, como el giro del torno del alfarero” (ISvarakrsna, 2016 [SK], §67). Esta estrofa
se refiere a que la conciencia no abandona rapidamente la condicion material que le ataba
pues la liberacion se corresponde a la ley del karma, todo lo que ha sido impreso en la
existencia que se vivio es una carga y la eficacia causal es la misma capacidad continua
de la materia de producir cargas; entonces, como el torno del alfarero que gira sin que este
le siga impulsando, asi es el karma que se apaga lentamente cuando la luz del
conocimiento discriminativo alumbra, es un movimiento que se detiene paulatinamente a
medida que se llega al estado de liberacion absoluta (kaivalya) y se elimina todo
sufrimiento y sus causas. EI como vivir tiene conclusion en las tendencias del intelecto

(bhava) con las que el sujeto puede inclinarse hacia la busqueda del saber y la virtuosidad
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de sus acciones, todo ello a fin de la liberacion frente al karma; por ello, la mente juega
un papel importante al ser instrumento para la libertad de la conciencia.

Sobre la liberacion y en torno a la experiencia individual, Mysore Hiriyanna nos
indica que el emanciparse de la materia es una trascendencia que se construye en vida,
entendida como una indiferencia a la que se llega cuando se logra “la iluminacion”
propiamente. Asi nos habla Mysore Hiriyanna (1995)*? sobre el estado de liberacion
(kaivalya):

Esta asociacion de los dos se encuentra no solo ordinariamente sino también en
jivanmukti o "libertad en vida", cuando una persona se ha iluminado por completo y
ha trascendido todas las debilidades de la carne humana. Tal persona, cuando parte
de esta vida, sin duda debe continuar siéndolo, siendo Purusa considerado inmortal;
pero luego permanece como espiritu puro, "totalmente emancipado de la naturaleza.
Esa condicion de aislamiento se describe como “indiferencia final" (kaivalya). (...).
(p.116)

Kaivalya expresa la liberacion, ademas, del ciclo eterno del samsara; pero el
camino para llegar a kaivalya es la introspeccién, que como tal reflexiona sobre el nexo
con la externalidad (la materialidad o lo que no es purusa). Las palabras de Mysore
Hiriyanna nos llevan a pensar en una completitud en virtud de la cual la conciencia se
realiza totalmente cuando ha atravesado la externalidad a la que se habia vinculado
previamente. Esta nocion presupone que la relacidn sujeto-objeto no es una relacion causal
sino, mas bien, una relacion de correlacion: la experiencia individual que caracteriza a la
experiencia consciente se correlaciona con el mundo objetivo. Pero, méas aln, presupone

que la objetividad no se puede reducir a esta experiencia individual.

42 Traduccién propia del original: «This association of the two is found not only ordmarily but also in
jivanmukti or "freedom while still alive," when a person has become fully enlightened and has transcended
all the weaknesses of human flesh. Such a person, when he departs this life, must no doubt continue to be,
Purusa being considered inmortal; but it then remains as pure spirit, "wholly emancipated from nature. That
condition of isolation is described as "final aloofness" (kaivalya) (...)». (p.116).
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No concluye el samkhya con el descubrimiento de purusay su independencia, pues
no se niega la materialidad como un elemento basico para que la conciencia y la
experiencia individual se construyan. El samkhya nos cuenta que prakrti se oculta al haber
notado que purusa le ha observado hasta su desnudez (ver llustracion 7); esto es lo que
nos cuenta el texto Samkhyakarika: “Creo que no existe nada mas modesto que la prakrti
quien, pensando «he sido vista», nunca mas vuelve a exponerse a la mirada del purusa.”
(Isvarakrsna, 2016 [SK], §61). Al final, la conciencia se completa tras la experiencia y la
materialidad que se le presento; por ello, pensar en la conciencia es una cuestion mas que
explicativa, mas que conceptual, no puede ser un asunto determinante. Es aqui donde el
sujeto y la experiencia individual asumen su valor, el de la vida; en ultimas, se reflexiona
sobre si en una extension mas que existencial, puede que muy humana, si se retoman otras

formas de entender la cognicion, los organismos vivos, la cultura y el entorno.

lustracion 7
Prakti desnuda, conciencia descubierta

Fuente: llustracion digital de Angie Mariclere Rodriguez (McleART).
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AnNexos

Anexo 1. Glosario

Adhisthana (devanagart: 3TrISTE): Supervision, es la funcién que realiza purusa como

inteligencia ordenadora ante una materia inconsciente. Tiene que ver con la presencia de
la sabiduria que toma posesion o dominio de la materia.

Adhyasa (devanagari: THAM™): Superimposicion, estado en el que las cualidades o

caracteristicas de la conciencia parecieran corresponder a la materia, y viceversa. Es la
falsa superposicion que genera la confusion en la que no se distingue prakrti de purusa;
es decir, es la base de la ignorancia. Este estado corresponde a la relacion samyoga
(conjuncion) entre prakyti y purusa; por lo que se vincula al término de 'la aparicion’
(Abhasa) en el que el despliegue de la materia se realiza cuando esta se encuentra en su
estado manifiesto (vyakta).

Ajiiana (devanagari: 1€ [en Pali, Avijja]): Es la ignorancia, causa del sufrimiento;

también concierne al término sanscrito viparyaya que —de acuerdo al Yoga-Siitra— se
refiere al conocimiento viciado o juicio erroneo que se confronta a la vision de la
contemplacion o sabiduria propiamente (jiiana), la que erradica el dolor. Se trata del
estado mental de incapacidad de discernimiento, la no-distincion de la verdad.

Antahkarana (devanagari: 3T=:&{0): Es el drgano interno del linga (cuerpo) que se

compone de la mente (manas), el yo (ahamkara) y el intelecto (buddhi); este se encarga
del procesamiento y la elaboracién de la informacion que se capta con antelacién por los
sentidos (las indriyas). De modo que se entiende al 6rgano interno como un instrumento
o facultad con la que la conciencia (purusa) tiene acceso a la exterioridad y al mundo
material; también es la dimensién mental y emocional del individuo (la conciencia
individualizada), en ese aspecto se habla de psique (‘6rgano intelectivo' o 'aparato
cognitivo'). Es un portal con el que se puede pasar de lo tamasico (viciado) a lo sattvico
(virtuoso) a traves de la construccion de la identidad de la conciencia y del conocimiento.

ApariSesa (devanagari: SRIN): Cualidad de completitud, propiedad de jfiana (la
sabiduria) que en su estado absoluto se ausenta de limites en un sentido circular que
implica unidad, validez, complecién.

A-sat: La 'no-existencia’ o “nada”, idea que no tiene lugar en la teoria samkhya dado que

se encuentra en prakrti la capacidad de produccion en sus dos estados: manifiesto (vyakta)
e inmanifiesto (avyakta).

Avibhaga (devanagarT: 3RT): La 'no-separacion’ por la que los efectos corresponden

a sus causas; asi los productos (vikrti) no son distintos de su productora (prakrti), por lo
que prakrti es una totalidad sin particiones, indivisa.
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Avidya (devanagari: 3rfagar [en Pali, Avijjal): 'ignorancia’ que se representa en la

ceguera al no percibirse la luz, es la incapacidad de distinguir los principios o la verdad
que sustentan el mundo; por ello se habla de una ignorancia metafisica donde reina la
confusion. El término en sanscrito es a-vidia en relacion a la negacion del verbo “ver” (no
ver/no conocer).

Avikrti (devanagarl: A&d): Cualidad de increado, que no ha sido producido ni

generado; difiriendo de los productos (vikrti) de prakrti que es causa del mundo.
Caracteristica exclusiva de purusa que implica la ausencia de cambio; es decir, su
permanencia o inmutabilidad.

Avyakta (devanagari: 31&9<h): 'no manifiesto’, es el estado en el que prakrti se torna mas

sutil pues conserva su potencialidad creadora al ser mizlaprakrti (materia raiz), diferente
a su estado manifiesto (vyakta) en el que es tosca a causa de su excitacion y despliegue.
Entonces, el estado avyakta es un paso necesario para la conjuncion samyoga en donde
por la iluminacion de la conciencia (purusa) el mundo se hace perceptible, surge la
cognicién y mahat (la racionalidad cosmica) o buddhi (el intelecto). Es el estado en el que
prakrti se encuentra sin forma o limite en su verdadera naturaleza, la que al manifestarse
luego como vyakta prakrti se inferird por accion de la inteleccion o actividad mental. Es
la existencia no-manifiesta, es praksti en su potencialidad descrita como: lo
indeterminado, invisible, imperceptible, no desarrollado.

Bhautika-sarga (devanagart: \ﬂﬁlﬂ?ﬂﬁ): Creacion del mundo de los seres o de los

cuerpos. En su etimologia este término se deriva de la palabra bhiita que tiene los
siguientes significados: ser, ser viviente, criatura, hombre, el mundo. Es la creacién
elemental que se divide en tres tipos de seres: 1) el mundo divino (daiva); 2) el mundo
animal (tairyak); 3) el mundo humano (manusa), a los que le corresponde en el mismo
orden tres tipos de cuerpos: 1) sutiles (sizksma); 2) organicos (matapitrja); 3) inertes
(pabhita); y, a su vez, se trata de tres tipos de regiones: 1) superior (izrdhva), la de los
seres divinos en la que predomina el gapa sattva (la luz, la virtud); 2) intermedia
(madhya), la de los humanos en la que predomina el giina rajas; 3) inferior (milata), la
de los animales en la que predomina el gina tamas (el vicio). Esta creacion es una de los
tres tipos de sarga (‘creacion’): 1) linga-sarga o tattva-sarga, la creacion elemental u
ontoldgica; 2) pratyaya-sarga o bhava—sarga, la creacion intelectiva; 3) bhautika-sarga,
la creacion tosca o de los seres.

Bhava-sarga/pratyaya-sarga (devanagari: ﬂﬁRﬁ): La creacion de buddhi (el intelecto)

respecto a sus inclinaciones (bhava); conforme a las karika 23, 44 'y 45, la bhava-sarga
tiene 8 tipos de bhava que son estados del conocimiento: dharma (virtud), adharma
(vicio), jiiana (sabiduria), ajfiana/viparyaya (ignorancia), vairagya (desapego), rdaga
(apego), aisvarya (poder), anaisvarya (debilidad). Esta creacion es una de los tres tipos
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de sargas que componen la bhoga (la experiencia completa de mundo). Es la creacion
intelectual o actividad mental que se clasifica conforme a las tendencias (bhava) del
intelecto (buddhi/mahat) en cuatro grupos que se conocen como pratyaya sarga: 1)
viparyaya, las 5 formas de ignorancia; 2) asakti, las 28 incapacidades; 3) tuszi, las 9
complacencias; 4) siddhi, las 8 perfecciones.

Bhoktr (‘el sujeto de la experiencia’) (devanagari: ¥i’g): Su etimologfa traduce ‘el que

disfruta', se trata de una cualidad de poseer o experienciar que “parece tomar” purusa solo
en la conjuncién samyoga dada su condicién de amante-amado, en la que se entrega al
erotismo o al placer que expone prakrti.

Buddhi (‘el intelecto’) (devanagari: ): Es el primer producto de la materia en medio

de la conjuncién samyoga; también conocido como mahat en un contexto macrocosmico.
Hace parte del 6rgano intelectivo (antakzkarara) como el elemento que se encarga de
reflejar la luz de la conciencia (purusa) como la retina de un ojo que “intenta ver”, sintetiza
la informacién recibida por las indriyas para mediar entre la conciencia (purusa) y el
mundo (prakrti) a fin de hallar la liberacion a partir de su propia facultad de
discernimiento.

Buddhindriya (devanagari: @iﬁm ): Son los 5 sentidos necesarios para alcanzar el

conocimiento, se encargan de captar la informacion que proviene del exterior para ser
procesada por el antazkaraza (el 6rgano cognitivo); estos son: srotra (0ido), tvak (tacto),
caksus (vista), rasana (gusto), ghrana (olfato). También se les puede entender como
facultades de percepcion o sentidos de percepcion al captar las cualidades esenciales de
los objetos.

, _ _ (o . ., . .,
Darshana (devanagari: Q@F): darsana, contemplacion. Proviene de la palabra dris

(‘ver’) y significa a la capacidad de “ver lo divino”, lo sutil; en la filosofia samkhya se
presenta como un conocimiento que se relaciona a tres verdades nombradas en la karika
64: «na asmi (no soy), na me (no es mio), na aham (el yo no existe)».

Duhkha (devanagari: §:®; Pali: dukkha): Sufrimiento, malestar, experiencia del dolor,

padecimiento, infelicidad, insatisfaccion. La cosmovision india (compartida por el
hinduismo y el budismo) considera que el sufrimiento es inherente a la existencia
(samsara) (Villegas, 2016, p. 215). Existen tres tipos de sufrimiento (Cfr. Yoga-sitra
2.15): de causa interna (corporal o mental); de causa externa (debido al resto de los seres)
—asociado a la transformacién—; y de causa sobrenatural (ciclo de causas de dolor, los
dioses, la magia). Dado que la causa del sufrimiento es la ignorancia (ajiana/viparyaya),
su erradicacion depende de la eliminacion de la causa; se trata de llegar a jiana (la
sabiduria); por ello, el unico medio para lograrlo es la via filosofica pues otros medios
solo son paliativos —tal como se indica en la karika 1—.
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Giina (devanagart: 3[97): Cualidades de prakrti que se encuentran relacionados entre si

como hilos que entretejen una trama, asi gina puede traducir “hilo” y su dinamica llega a
entenderse como “tejido”. Los 3 giina son: sattva (bondad, calma, armonia), rajas (pasion,
actividad, movimiento) y tamas (ignorancia, inercia, pereza); se usa el termino
trigtnico(a) para referirse a la naturaleza de prakti de 3 gipa que la conforman. La
dinamica de los gipa puede determinar el desarrollo de los individuos e interferir en su
proceso de conocimiento al afectar las inclinaciones (bhava) del intelecto; por lo que su
finalidad es la de obstruir o iluminar.

Indriya (devanagari: §*gd): Traduce “fuerza” o “habilidad fisica”. Son los sentidos o

los instrumentos de percepcion con los que la conciencia (purusa) logra tener acceso al
mundo material y externo. Estos sentidos son 5 y su agrupacion se conoce como
buddhindriya en relacion a buddhi (el intelecto) con el que tienen conexién para el
procesamiento de la informacion; estos son: la vista (caksus), el oido (srotra), el olfato
(ghrana), el gusto (rasana), y el tacto (tvak). Los buddhindriya son nombrados en las
karika 26,28, 34; y se encuentran asociados a las karmendriya, otro tipo de indriya que
se entienden como las 5 facultades de accién: vac (‘hablar’), pant (‘asir', la manipulacion),
pada (‘'mover', la locomocion), payu (‘excretar’), upastha (‘procrear’). Juntos los
buddhindriya (10s sentidos) y las karmendriya (facultades de accion) son 'las 10 facultades
externas' con las que el anta/karaza (el érgano interno cognitivo del lirnga) procesa la
informacion.

Jia (devanagart: ): Cualidad de purusa con la que funciona como ‘el conocedor', papel

establecido en la karika 2 para distinguirse de prakrti en todos sus estados (vyakta,
manifiesto; y avyakta, inmanifiesto). Como jfia vemos que purusa se convierte en sujeto
de conocimiento dado que “parece conocer” a través del recurso de la materialidad que
posibilita la existencia; por esto, la materia es el objeto de conocimiento, lo conocido.

Jiiana (devanagari: ): Traduce ‘conocimiento’; sin embargo, se refiere mas al

conocimiento discriminatorio que hace parte del estado trascendente de la conciencia. Este
es el conocimiento absoluto con el que los individuos (prakrti) se encuentran en su estado
mas sattvico (virtuoso o iluminado); se trata, pues, de una de las 8 inclinaciones (bhava)
del intelecto (buddhi/mahat). En esta predisposicion intelectual la prakrti se discrimina
del purusa, que se libera de la conjuncion samyoga y de la confusion; por lo tanto, jfiana
es el conocimiento liberador.

Kaivalya (devanagari: %cl?l): Es el estado de "aislamiento liberador' de purusa, donde

se experimentan la soledad y el desapego; por ello, es una finalidad de purusa conocida
como purusartha en la que prakrti se encuentra al servicio de su liberacion (moksa). Tiene
que ver con el conocimiento absoluto y, por ende, con la omnisciencia en donde purusa
ya ha logrado su objetivo, se aparta de prakyti para estar en plenitud como conciencia
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pura; aquel conocimiento se ha logrado como un proceso cognoscitivo tras la accion de la
discriminacion, es un conocimiento discriminatorio. Este término se deriva de la palabra
kevala que significa: unico, solo, aislado; también tiene que ver con la practica espiritual
en la que el ejercicio filosofico permite el acceso a la verdad a través del uso de la
inteleccion.

Karika (devanagari: §iRGI®INET): Cada una de las estrofas del texto Samkhyakarika

escritas en la métrica Arya, en la que cada verso se compone de 4 lineas métricas conocidas
como pada. Dentro de cada pada, una silaba corta cuenta como una matra y una silaba
larga (aquella que contiene una vocal larga o una vocal corta seguida de dos consonantes)
cuenta como dos matra.

Karmendriya (devanagari: ﬁ%‘ﬂ): Las 5 potencias o facultades de accion que

corresponden a los 5 organos fisicos o sentidos (buddhindriya); los sentidos son solo
instrumentos materiales que funcionan como medio para acceder al conocimiento y como
tal al mundo exterior [ver indriya]. Estas facultades son tattva que se encuentran
enumerados en el sistema samkhya; estos son: 1) vac (), la voz o facultad de hablar; 2)

pani (9TMUT), la mano o facultad de agarre; 3) pada (41€), el pie o la facultad de caminar; 4)

payu (919), el ano o la facultad de excrecion; 5) upastha (S9&), sexo o facultad de

reproduccion.

Linga (devanagari: f&§): Traduce: signo, marca, simbolo en tanto que implica la carga

karmica o herencia karmica que se construye en el samsara o ciclo de las existencias.
Representa la dualidad entre lo femenino y lo masculino, entre la materia (prakrti) y la
conciencia (purusa); por ello, es un cuerpo atravesado por la conciencia (purusa) que se
individualiza con la materia para “experimentar” el mundo y “generar conocimiento” en
la aparente unién que implica la conjuncién samyoga, En la perspectiva microcosmica
encontramos dos tipos de linga: 1) linga-sarira 0 sitksma-sarira, que es el cuerpo sutil
constituido por el karara (6rgano cognitivo) y los elementos sutiles (tanmatra); 2) sthiila-
Sarira, que es el cuerpo tosco o material. El linga-sarira preexiste antes del nacimiento y
perdura pese a la muerte que caracteriza al sthiila-sarira; por ello, el linga-sarira como
cuerpo energético que porta a purusa tiene la capacidad de transmigrar, de reencarnar
multiples veces en cuerpos materiales. La separacion de la conciencia (purusa) y el linga
(cuerpo) se conoce como sarira-bheda y se entiende como una liberacion. En una
perspectiva macrocosmica, el linga se comprende como la manifestacion y por esto se
habla del lirnga-sarga/tattva-sarga, que es la creacion de los productos prakriticos.

Mahabhiita (devanagari: #8RId): Designa a los 5 elementos brutos (paficabhiita) o

toscos que son producidos por los 5 elementos sutiles (tanmatra (A=AR)): sabda (‘'sonido’),
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sparsa ('tacto"), rupa (‘forma’), rasa (‘sabor’), gandha (‘olor’); estos elementos toscos son:
akasa (éter), vayu (aire), tejas (fuego), jala (agua), prthvr (tierra), organizados del méas
sutil al mas tosco o burdo. Estos 5 elementos toscos, a diferencia de tanmatra (los
elementos sutiles), son netamente materiales y evidencian el estado manifiesto de prakrti
(vyakta-prakrti); dado que bhita significa "convertirse”, puede entenderse al conjunto
mahabhiita (los elementos toscos) en la caracteristica prakritica parinama
(transformacion) con la que el mundo se encuentra en devenir.

Mahat: Es el intelecto a nivel macro cosmico, primer producto de prakrti en la relacién
samyoga Yy a nivel micro cdsmico es conocido como buddhi. Es el 6rgano encargado de
definir y afirmar, su funcion es la de la discriminacion y el discernimiento; por ello,
manifiesta el predominio del gipa sattva dado que se inclina por la basqueda del saber y
la iluminacién requeridas para la liberacion de la conciencia (purusa). Es el punto de
partida del que surge el ahamkara (‘el Y0'), del que se genera la mente (manas) y juntos
conforman el antakkarara (el 6rgano cognitivo). Con él comienza la adhyavasaya (la
determinacion) o mundo empirico del que se concibe el pensamiento, el conocimiento.

Manas (devanagari: H49): 'Mente', uno de los tattva que compone el antaizkarara (el

6rgano cognitivo). Es una funcion de la psique que conceptualiza y analiza para deliberar;
también es el lugar en el que se establecen las emociones y la memoria; por lo que presenta
una doble naturaleza: cognitiva y volitiva en cuanto a la accion. Purusa (la conciencia)
debe distinguirse de manas (la mente) para su liberacion, ya que esta es solo una
herramienta cognitiva para percibir el mundo exterior y establecer la experiencia subjetiva
que proviene del ahamkara ('el Y0'); en suma, se trata de la experiencia empirica que es
efecto de manas (la mente) en la que se comunica el antazkarazna (el 6rgano cognitivo)
con las indriyas (los sentidos como facultades de percepcidn y las facultades de accidn).

Miila-prakrti (devanagari: H\E‘Sﬂ?ﬁl): 'Materia raiz', es la cualidad prakritica de ser

causa y origen del mundo concreto. Prakrti es la materia primordial no manifiesta, la causa
primera de todo cuanto existe; como principio femenino prakyti es productora de la
existencia, de ella brota vida.

Parimana (devanagari: 9RH): Se compone de la palabra mana que significa ‘medida’

o0 'cantidad’, parimana es un tipo de medida que representa la circunferencia. Es la
caracteristica prakritica por la que prakyti es completa y sus efectos se encuentran
limitados o cuantificados; a diferencia de avyakta prakrti (prakrti en estado inmanifiesto)
o miulaprakyti (materia raiz) que es incontenible, incalculable, indeterminada, infinita,
absoluta.

Parinama (devanagari: 9dlomA): 'la transformacion’ o constante cambio. Cualidad

prakritica de la mutabilidad que se entiende como evolucién pues tiene que ver con los
cambios a los que se somete la existencia al determinarse por la dinamica de los tres giina
y de la ley del Karman (Cf. Yoga-siitra 2.15). La nocion de parizama nos permite entender
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a los efectos como modificaciones de la causa, son los efectos las manifestaciones que
permiten inferir a prakyti.

Prakrti (devanagari: S&Id): Productora, materia, naturaleza de la que proviene la

existencia. Es uno de los principios primordiales que da origen al cosmos, se compone de
tres guna que la transforman para su evolucion o despliegue; por ende, se encuentra en
mutacion interna. Posee dos estados: avyakta prakrti, el estado inmanifiesto en el que el
cosmos no se ha engendrado; y vyakta prakrti, el cosmos manifiesto o despliegue de
prakrti.

Purusa (devanagari: 9&9): Uno de los tattva primordiales que motiva la excitacion de

prakrti y en ello, la generacion del cosmos. Con prakrti sostiene una relacion superficial
de conjuncion llamada samyoga, en la que se individualiza con la materia para entrar al
ciclo de las existencias (samsara) y poder desarrollar el conocimiento que permitira su
liberacion. En la aparicion del mundo concreto purusa como conciencia individualizada
experimenta la multiplicidad que se conoce como purusa-bahutva (‘la multiplicidad de
purusas’); sin embargo, esta atadura es necesaria para que la materia pueda cumplir con
la ley teleoldgica Purusartha que tiene por objeto el conocimiento discriminatorio con el
que tiene lugar la liberacion (moksa).

Samsara (devanagart: [en Pali, Samsara]): flujo, transmigracion, ciclo de la existencia
espaciotemporal, existencia mundana (Villegas, 2016, p. 223). En este ciclo vital la
existencia se encuentra limitada por la finitud, es decir, por la muerte, la enfermedad, y la
vejez o degradacion; por ello, corresponde a un ciclo del sufrimiento en tanto que el dolor
es la esencia de la existencia misma.
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Anexo 3. Marco historico de la escuela samkhya
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