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Este libro ofrece un recorrido por las concepciones del
espacio y del tiempo en tres tradiciones de pensamiento:
védica, samkhya y budista. A través de ellas observamos
la manera en que, desde la Antigiiedad, los indios ponde-
raban el entorno cosmico. El universo es un organismo
cuyos procesos ciclicos de creacion y disolucion se des-
arrollan en paralelo a la evolucion espiritual de los se-
res que lo habitan. Tanto la literatura filoséfica como la
épica y la devocional dardan cuenta de esta situacion, es
decir, de las pérdidas y recuperaciones de los valores mo-
rales en un cosmos autorregulado por la vida consciente.

La primera parte del libro se dedica a la época védica.
El universo primordial es sonido puro. Antes de la luz y
la materia, el sonido habitaba y configuraba el espacio, se
hacia sitio: el sonido, precursor de la luz; la musica, madre
de la astronomia y la biologia. Un mundo que habra de co-
nocerse a través de la voz de quienes han sabido escuchar
sus secretos. :

En la segunda parte, dedicada al samkhya, el uni-
verso se llena de testigos ocultos a los que la materia, en
su infinita capacidad de creacion y diversificacion, trata
de complacer: una conciencia pura y sin contenido que
se recrea con las escenificaciones de la materia y se deja
seducir por ella.

Por ultimo, la tradicion budista nos ofrece un univer-
so de conciencia. Espacio y tiempo se conciben como una
fermentacion de la vida que percibe y siente. El espacio
no se distribuye mediante fuerzas concéntricas como la
gravedad, sino mediante las excentricidades de la vida
consciente: episodios mentales que abren caminos en el
espacio y dibujan la curvatura del tiempo.
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Introduccion

La cosmologia hoy

EN LA ACTUALIDAD LA COSMOLOGIA SE CONSIDERA UNA DISCIPLINA
cientifica asociada a la astrofisica, la fisica teérica y las matematicas.
Las caracteristicas generales del universo, su extension en el espacio
y su duracién en el tiempo, su origen y desarrollo, constituyen las prin-
cipales preocupaciones de los cosmélogos. Su principal tarea es la
construccion de modelos de universo que sean légicamente coheren-
tes y, al mismo tiempo, compatibles con los datos empiricos. En este
sentido la propia disciplina es quizé la expresién mas radical de la ten-
sion entre lo tedrico y lo experimental, entre la pizarra y el laboratorio.
A principios del siglo xvii1 europeo, la cosmologia teérica, entonces
llamada racional, se consideraba parte de la metafisica y la ontologia,
e inclufa aspectos psicoldgicos y teologicos. El término seria introdu-
cido por Wolff en 1731 (Cosmologia generalis), donde la definia como
scientia mundi de universi in genere y establecia las diferencias entre
la cosmologia racional y la empirica." Aunque Wolff experimentaria la
influencia de la figura de Leibniz alo largo de toda su carrera, se apar-
t6 de su concepto de moénada y remplazé la idea de una «armonia
preestablecida» por la teoria de Spinoza de la correspondencia entre
el orden del pensamiento y el orden césmico. Una correspondencia
que, como veremos, destaca en la mayoria de las concepciones cos-
molégicas indias que estudiaremos en este volumen.

Desde entonces, aunque la tensién entre lo teérico y lo experi-

! El titulo completo de la obra es Cosmologia generalis methodo scientifica pertractata

qua ad solidam, in primis dei atque naturae cognitionem via sternitur, Francfort y Leipzig,
Rengeriana, 1731.
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INTRODUCCION

mental nunca ha decrecido (sobre todo con el auge de la fisica cudn-
tica en la primera mitad del siglo xx), la fisica teérica se ha encargado
de purgar, con éxito desigual, algunos de los aspectos extracientificos
heredados de las tradiciones metafisicas. Sea como fuere, la cosmo-
logia se ha mantenido como una de las escasas disciplinas cientificas
contemporaneas donde los aspectos teéricos y especulativos predo-
minan sobre los experimentales, donde la elegancia, coherencia y
simplicidad de los diferentes modelos de universo organizan y diri-
gen la atencion hacia su expresion empirica.? Al margen de como se
resuelva la tension entre lo teérico y lo experimental (quién debe guiar
a quién), es claro que los propios objetivos de la disciplina llevan ya
implicitos numerosos presupuestos sobre la naturaleza del espacio y
del tiempo, que hacen inevitable la imbricacién de lenguaje de la as-
trofisica con el de la filosofia. No deberia sorprender por tanto que
las teorias cosmoldgicas contemporaneas planteen cuestiones que ya
fueron tratadas por las cosmologias de la Antigiiedad, y que sus mo-
delos se acerquen en ocasiones a sus predecesoras, como en el caso
de la idea de una expansion y contraccion periddica del universo.
Conviene observar que, cuando se examinan las cosmologias an-
tiguas desde la perspectiva actual, generalmente se hace con cierta
condescendencia, cuando no con manifiesta impaciencia. La moder-
nidad ha relativizado todas las concepciones tradicionales del cos-
mos y la antropologia se ha encargado de inventariar el modo en que
cada cultura (egipcia, babilénica o maya) edificé pacientemente el
modelo de mundo en que vivia, o en el que todavia vive, como en
el caso de las cosmologias de India. Pero parece que ese relativismo
es tabu cuando hablamos de los modelos cosmolégicos contempora-
neos, con frecuencia considerados definitivos o incuestionables. Las
sociedades tecnoldgicas han logrado ver lo que ninguna otra civiliza-
cion pudo ver, instalando telescopios en el espacio exterior, analizan-
do las sefales invisibles del infrarrojo o del ultravioleta, detectando la
radiacion f6sil del big-bang. Y sin embargo, cuando nos acercamos a
su lenguaje, encontramos personajes que no despreciarfa ninguna mi-
tologia antigua, entidades enigmadticas y apenas detectables como la

% Esto lleva a postulados del tipo: «Sea el universo una funcién continua infinitas

veces derivable», que pueden escucharse todavia hoy en las facultades de fisica donde se
ensefia cosmologia.
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INTRODUCCION

materia oscura, los agujeros negros o vacios expansivos que se hacen
sitio e impulsan al resto de las cosas.

En general, las cosmologias modernas tienden a considerar la
aparicion de la conciencia como un fenémeno tardio en la evoluciéon
cosmica, asociada a la materia orgdnica que fue sintetizada en los
hornos estelares. La cosmologia samkhya, por el contrario, sitda la
conciencia en el origen mismo del universo y, en cierto sentido, fuera
del mundo natural, aunque reflejaindose en él. El budismo establece
una conciencia en continuidad, engarzada por sucesivos renacimien-
tos, cuyos estados mds elevados supondrian el cumplimiento o cul-
minacién de lo fenoménico. El cosmos budista es un universo de
conciencia. Espacio y tiempo son una fermentacion de la vida que
percibe y siente. El espacio no se distribuye mediante la gravedad de
la materia sino en funcién de sus estados mentales. La serie de los
actos conscientes abre los caminos del espacio y dibuja la curvatura
del tiempo. Pensémoslo un instante. En las concepciones modernas
lo tosco, la materia y su gravedad, determina la estructura espacial y la
evolucion temporal del cosmos. Para los antiguos indios era lo com-
plejo y sutil, la conciencia, lo que condicionaba dicha organizacién y
destino. Como contrapartida, en el samkhya encontramos una cierta
nostalgia del origen, eco de la cosmovision védica, mientras que para
el budismo dicho cumplimiento es mas una vocacion, una aspiracion
a superar las contingencias del mundo y de la existencia.

El tiempo en la Antigiiedad

La literatura épica y devocional de la época clasica (Mahabharata,
Purana) fue consolidando la idea de que, en el proceso mismo de la
evolucion cosmica, entran en juego periddicas pérdidas y recupera-
ciones de los valores morales. El universo, desde esta perspectiva, se
encuentra etificado,® configurado por la calidad moral de los seres que
lo habitan. En algunas escuelas el tiempo pasaria a considerarse el
principio que organiza el drama de la liberacién de los seres cons-
cientes, supeditando su estructura a las necesidades de dicha repre-

3 La expresion es de Gombrich (1975): «Ancient Indian Cosmology».
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INTRODUCCION

sentacion. Asi se establece en las concepciones cldsicas la relacion
entre el tiempo y el dharma. La decadencia del dharma es la decaden-
cia del tiempo, ambos corren, por asi decirlo, en paralelo. Esta sincro-
nia requiere en ocasiones el descenso (avatara) de una divinidad o de
un buda con el propésito de contrarrestar dicha declinacion. De este
modo quedan vinculados los grandes ciclos de recreacion y disolu-
cién del mundo con conceptos de naturaleza soteriolégica, como
samsdra, karmay moksa/nirvana. Algunas corrientes de pensamiento
como el samkhya entenderén la autorrealizacién como un regreso al
origen. Otras, como el budismo del abhidharma, que en algunos pa-
sajes de la literatura canénica desaconseja la especulacion cosmolé-
gica por perniciosa y desorientadora, creardn un mapa de tiempo
asociado con diferentes estados de introspeccién mental, organiza-
dos en detalladas cosmologias que son, al mismo tiempo, mapas de la
mente.

Frente al tiempo lineal caracteristico de las tradiciones semiticas
y cristianas, la Antigliedad india concibié el cosmos como un proce-
so ciclico de acontecimientos recurrentes en periodos de larga dura-
cion. Estas concepciones estuvieron asociadas a los ciclos astroné-
micos y biolégicos cuyas periodicidades regulaban las diferentes
actividades sociales y fijaban el calendario ritual. La época védica se
ocuparia de inventariar las diferentes unidades de tiempo mediante
la observacion de las trayectorias del Sol y de la Luna. Los movimien-
tos de los cuerpos celestes revelaban el cardcter ciclico del tiempo y
por tanto repetible, siendo el tiempo lineal tan sélo un segmento
dentro de cada ciclo, afianzando con ello la idea de que el pasado podia
servir de modelo al presente.

Ademis, dentro de las concepciones védicas se fue desarrollan-
do la idea del tiempo como una serie o conjunto de percepciones,
tiempo interiorizado, que encontraba su fundamento en el devenir
consciente de cada individuo. Dicha vivencia interna del tiempo ad-
quiriria después un importante papel, tanto en las upanisad como en
el budismo. Lo temporal era visto, desde esta perspectiva, como una
presencia (siempre a punto de ausentarse) no necesariamente subor-
dinada a una eternidad jerarquicamente superior a ella 0 que fuera
emanacion de algo inmovil o atemporal.

La doctrina segun la cual el universo surge y se disuelve periédi-

16



INTRODUCCION

camente tuvo numerosos precedentes en la Antigiledad mediterrs-
nea. En la mayoria de ellos el nacimiento del mundo (que era un re-
nacimiento) tenia lugar mediante una condensacién extrema, mientras
que su disolucion era obra del fuego. Tanto Hericlito, para quien el
mundo habia surgido del fuego y volveria al fuego, como los pitagé-
ricos y los estoicos, se adherian a la doctrina del eterno retorno. La
escuela eledtica de Parménides y Zenén fue todavia mas radical, ne-
gando el cambio temporal de las cosas y considerando sus transfor-
maciones una mera ilusién. Incluso algunos pensadores cristianos,
como Origenes, barajaron la idea de una repeticién o vuelta del mun-
do a un estado anterior.

De manera general, podria decirse que desde la Antigiiedad las
ideas acerca del tiempo se concibieron al menos de tres modos dife-
rentes (o mediante una combinacién de éstos): como una realidad
en si misma, independiente de las cosas; como una propiedad de las
cosas (especialmente de los seres conscientes), y como un orden.
Realidad absoluta, propiedad o relacién. Tres caracterizaciones que
también podrian aplicarse al espacio. La época moderna daria repre-
sentantes de estas tres «escuelas». Newton concebia en sus Principia
que «el tiempo absoluto, verdadero y matemitico, por si mismo y por
su propia naturaleza, fluye uniformemente sin relacion con nada ex-
terno». Mientras las cosas cambian, el tiempo no cambia. Los cam-
bios en las cosas son cambios en relacién con un tiempo uniforme,
perfectamente homogéneo, que es indiferente de aquello que contie-
ne y que se mueve en una sola direccion. Frente a esta postura, Leib-
niz defenderia una concepcion relacional del tiempo, siendo éste «el
orden de existencia de las cosas que no son simulténeas», no siendo
posible afirmar que el tiempo sea algo distinto de aquello que existe
en él. Los instantes, considerados sin las cosas, no son nada en abso-
luto. Kant se fraguaria una idea del tiempo que se haria un sitio entre
ambas posiciones. Para el filésofo de Kénigsberg el tiempo no era un
concepto empirico derivado de la experiencia, sino un a priori que
subyace a toda actividad cognitiva.

Debido a esta triple caracterizacién que comparten espacio y
tiempo, desde Aristoteles numerosos filésofos han explicado el ticmn
po mediante el espacio (lo que para Bergson constituia una falsifica
cién de su naturaleza). El lenguaje comtn contribuye a ello. El tiem
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po discurre, la edad avanza. La relatividad ha tratado de mostrar que
sucesos que se tienen por pasados en un marco de referencia, pueden
ser juzgados futuros en otro, dejando constancia de que la distincién
entre pasado y futuro no constituye una division ontoldgica genuina
sino que ocurre en una experiencia consciente asociada a un deter-
minado sistema de referencia.

La hechura del tiempo

Podemos hablar de dos tendencias dominantes en la idea del tiempo
de la Grecia clésica. En Platén el tiempo se trascendia a si mismo y
apuntaba a lo intemporal: «imagen mévil de la eternidad». En Arist6-
teles se orientaba hacia el espacio y, mis concretamente, hacia el mo-
vimiento. En la tradicién hebraica, esencialmente profética, el tiempo
se concebiria en funcién del futuro. Algunas tradiciones de pensa-
miento indias radicaron el tiempo en el presente, sede del «ahora» de
la actividad consciente.

El estrecho vinculo entre el tiempo y la actividad consciente se
encuentra presente en India durante toda la época clasica, no s6lo en
la literatura, sino también en los sistemas filoséficos del hinduismo,
el budismo y el jainismo. El universo se concibe como un organismo
que se desarrolla en paralelo a la evolucién espiritual de los seres que
lo habitan. La esencia del tiempo, su fuente de alimentacion, se en-
cuentra en la actividad mental y fisica.

Un buen ejemplo de esta tendencia lo encontramos en Vatsyaya-
na, un fil6sofo de la escuela nyaya del siglo 1v. Vale la pena detenerse
en su justificacion de dicha concepcion, que aparece en el capitulo
segundo de su comentario a los Nydyasitra. Al explicar el tiempo recu-
rriendo al espacio, se corre el riesgo de quedarse sin presente. Ge-
neralmente esto se hace utilizando la idea del movimiento. El ejem-
plo clasico de la tradicién logica es el fruto que cae del arbol. Mientras
viaja hacia el suelo, el espacio por encima del fruto es espacio recorri-
do (pasado), y lo que hay por debajo es espacio por recorrer (futuro).
Aparte de estos dos espacios, no hay lugar para un tercero que sirvie-
ra de referencia al propio recorrer, haciendo lugar al presente. Frente a
esta opinidn, la postura de Vatsyayana es clara: el tiempo no se mani-
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INTRODUCCION

fiesta en relacion con el espacio sino en relacién con la accién.* El
tiempo y estd en el hacer. La idea de un tiempo pasado (el tiempo
que ha estado cayendo el fruto) la proporciona la propia accion de caer
(presente), que a su vez garantiza su continuacién (futuro). De he-
cho, el significado de haber estado cayendo se produce gracias al pro-
pio caer, y lo mismo podria decirse del seguir cayendo. Tanto en el pasa-
do como en el futuro, el objeto se mantiene inactivo, mientras que en
el presente se encuentra imbuido por la accién.

Lo que el presente muestra es la unidad de tiempo y accién. La
sensacion del pasado y la expectacion ante el futuro es posible preci-
samente gracias a ese vinculo. Uddyotakara, un comentarista medie-
val del nyaya, anade que esa unidad hace posible que un concepto tan
escurridizo como el tiempo cobre sentido. De este modo, pasado y
futuro no tienen una relacidon meramente relativa, como la tienen
grande y pequefio o largo y corto. Las relaciones entre pasado y futu-
ro se parecen més a las relaciones entre el color y la textura, o el aro-
ma y el sabor. Pasado y futuro no constituyen un par de opuestos. Si
lo fueran, se supondria que uno depende completamente del otro, y
no habiendo uno, no existiria el otro (no habiendo luz no habria os-
curidad, etc.). Vatsyayana concluye que el futuro no puede explicarse
exclusivamente mediante el pasado ni a la inversa. Hace falta un pre-
sente activo para que dichas concepciones tengan sentido.

El presente puede ser reconocido mediante la presencia de las
cosas o mediante una serie de actos coherentes. En el primer caso ve-
mos que alli hay un arbol (sustancia), que tiene las hojas verdes y lan-
ceoladas (cualidad), que se agitan por el viento (movimiento). Sin el
presente no seria posible concebir nada, ni siquiera el contacto entre
los 6rganos de los sentidos, la mente y el objeto. Si uno de éstos falta-
ra, la percepcion no seria posible y sin ella serian vanos los otros me-
dios de conocimiento:(la inferencia (anumadna) y el testimonio verbal
(agama). En el segundo.caso el presente se manifiesta al realizar una
actividad que no es meramente perceptiva: se recoge agua, se pone a
hervir, se limpia el arroz, se introduce en la vasija, etc. O se repite una
accion, se levanta el hacha y se la deja caer repetidamente sobre cl
tronco. En ambos casos lo cocinado o lo cortado es aquello sobre lo

4 Bhasya 2. 1. 40 (Jha, 1084).
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que se actda, y dicha accién justifica la existencia del presente. De
este modo se prueba la existencia y continuidad de la sustancia tiem-
po: como fundamento de la percepcion o como expresion de una
unidad de actos en la que se encuentran implicitos tanto el pasado
como el futuro.

La hechura del espacio

En relacion con el espacio el pensamiento indio insisti6 en una idea
complementaria a su concepcion del tiempo como acto. Se tiende a
considerar a la conciencia como el factor que crea el recepticulo
donde habitan los seres y no a la inversa, como se entiende en la con-
cepcion moderna del espacio. Esta idea serd desarrollada fundamen-
talmente por el saimkhya, que har4 de un principio intelectivo (bud-
dhi) el fundamento del espacio y del tiempo, y por los budistas, que
asociaran los diferentes ambitos del espacio a los diversos estados
mentales.

Ya sea en el caso del espacio o en el del tiempo, las cosmovisio-
nes que presentamos ponen el énfasis en la continuidad frente a la
escatologfa. La idea de un comienzo y final de los tiempos es extrana
al pensamiento indio. Siendo esto asi, la cuestion de si el mundo ha
sido creado o existe por si mismo se decanta generalmente por lo se-
gundo. Algunos textos describiran el intervalo entre la disolucién del
cosmos y su posterior recreacion mediante la metéfora del sueno. La
energia creativa duerme en estado de semiconscienciay, al despertar,
el universo se despliega de nuevo.

La literatura samkhya, junto a la budista, estableceran las con-
cepciones del espacio y del tiempo que predominarin en la época
clasica, ofreciendo una concepcion de la vida consciente y del cos-
mos como un proceso de continuo crecimiento y disminucién, de
muerte y regeneracion. Mientras que el tiempo césmico es simétrico
(los astros y los hombres vuelven ciclicamente), el tiempo de la expe-
riencia consciente puede ser asimétrico. Esa fue la gran aportacién
del budismo a la cosmologia, que trazaria un mapa del tiempo basa-
do en los estados mentales asociados a la meditacion. Cartografiar el
espacio es, para el budista, cartografiar a mente.

El samkhya postulara una conciencia (purusa) acostumbrada a
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estar por encima de las cosas, pero que no quiere perderse la singular
belleza de las transformaciones de la materia. Su virtud esta conteni-
da en su prudencia. Asiste y se recrea en una representaciéon cuyo
tnico propésito (segun las metéforas habituales) es complacerla.

La soteriologia mantendrd una contraposicién entre la creacion
del mundo y la liberacion del individuo que, como veremos, recorren
una misma direccion en sentidos opuestos. Incorpora la idea, quizd
de origen budista, de que la rueda de la vida mantiene su giro gracias
al impulso de la ignorancia, la sed y la actividad consciente.® Predo-
mina la idea de la liberaciéon como reintegracion a la unidad original,
aunque el budismo no compartird esa nostalgia del origen tan repre-
sentativa de la mitologia brahmanica.

Dos orientaciones

Lo sensible, segtin se sabe, permite dos tipos de ensimismamiento,
respecto al objeto percibido o respecto al hecho mismo de percibir.
En el primer caso somos atraidos por lo que nos rodea y, si queremos
profundizar en esa direccién, debemos olvidarnos hasta cierto punto
de nosotros mismos. En el segundo, el mundo exterior sélo colorea y
da forma al reconocimiento mismo de la percepcién, adquiriendo un
papel secundario, auxiliar, a una actividad sensible reflexiva. Puede
decirse que toda filosofia se recrea en una de estas dos tendencias y,
aunque en el pensamiento europeo no faltan buenos ejemplos del
ensimismamiento en la percepcién (Berkeley, Hume), es ésta quiza
la actitud predominante en el pensamiento indio, que también ofre-
cera ejemplos de la primera, como en la filosofia de la escuela nyaya.

Aun a sabiendas de que no hay modo de salir del circulo de la
percepcion: «La retina y la superficie cutdnea invocadas para explicar
lo visual y lo tictil son, a su vez, dos sistemas tactiles y visuales» (Gus-
tav Spiller), las sociedades tecnolégicas modernas se han caracteriza-
do por el desarrollo de los mecanismos de percepcién externa. Ve-
mos el rastro que las particulas elementales dejan en las cimaras de
burbujas, observamos cémo el foton atraviesa dos rendijas al mismo

S MB 3. 2. 67-68.
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tiempo, los radiotelescopios nos permiten escuchar la radiacion cés-
mica de fondo. Y, civilizacionalmente, podria decirse que estos avan-
ces no son independientes de un descuido de los mecanismos de per-
cepcion interna.

Un buen ejemplo a este respecto lo encontramos en la escuela
samkhya y en la metafisica que hay detras de sus técnicas para la auto-
realizacién. Para el samkhya el origen esta siempre presente, en cada
reflexion, en cada acto cognitivo, en cada pensamiento. Plotino decia
que el alma abandona el tiempo cuando se recoge en lo inteligible;
pues bien, para el simkhya el espiritu (purusa), una conciencia puray
sin contenido, se encuentra fuera del tiempo pero es testigo y fin de
cada uno de los esfuerzos del devenir consciente. Y el sujeto, cuando
reflexiona, lo hace en y desde el origen. Con el samkhya el universo se
llena de testigos ocultos a los que la materia, en su infinita capacidad
de creacion y diversificacién, trata de complacer. La conciencia se re-
crea con las escenificaciones de la materia y se deja seducir por ella.
Esta conciencia original no es una parte del tiempo pero lo acompa-
fa continuamente. De hecho, los propios objetivos de esta metafisica
en cuanto filosofia de la vida consisten en llevar a efecto y a la reali-
dad el origen (el purusa) y el presente (el tiempo) como integridad,
logrando asi superar las servidumbres de lo temporal.

Estas cosmologias permiten revisar la manera en que la antigua
India ensenaba a ponderar el entorno césmico. No estamos ante mi-
tos pintorescos o caprichosas especulaciones, ni se nos exige que
aceptemos sin reticencias los diferentes mapas del tiempo, simple-
mente se nos invita a reconsiderar los modelos, algunos ciertamente
ingeniosos, que ofrecieron las diversas épocas. Sus intuiciones po-
drian, en el mejor de los casos, contribuir a reorientar la idea del cos-
mos que tenemos hoy.
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L. El periodo védico

Ley natural

LA ESPECULACION INDIA EN TORNO AL COSMOS SE REMONTA A UN
cuerpo antiguo de literatura oral conocido como el Veda, que habria
sido revelado a esclarecidos sabios de la Antigiiedad y preservado, de
padres a hijos, por distinguidas familias de brahmanes. Los textos sa-
grados de la tradicién hinda se denominan sruti (aquello que fue es-
cuchado) para distinguirlos del acervo de conocimientos preservados
por la tradicién, llamados smrti (aquello que se recuerda). Los sabios
del pasado (7si) supieron «escuchar», en su fuero interno y gracias a
una desarrollada percepcidn, el contenido de este corpus y lo transmi-
tieron fielmente a sus discipulos. La filosofia del brahmanismo se des-
arrollaria como un intento de sistematizar, profundizar y organizar
los contenidos de cuatro colecciones de himnos: Rgveda, Yajurveda,
Samaveda 'y Atharvaveda. Aunque la mayoria de sus estrofas constituyen
alabanzas a los dioses, formulas rituales y cantos liturgicos, también
encontramos en ellos las primeras especulaciones cosmogodnicas,
que posteriormente serian desarrolladas en los braihmana, un género
literario de cardcter litargico, y en los textos narrativos y especulati-
vos de la Literatura de las correspondencias (upanisad).

La idea de una ley natural en el periodo védico se configura en
torno a dos ejes. En su aspecto especulativo funciona como represen
tacion del orden césmico, como modelo de la estructura y composi-
cién del universo; y en su aspecto pragmatico sirve de base a juicios
normativos y morales, utilizindose como modelo de organizacién
social y de las etapas de la vida humana. La asociacion de estos dos
aspectos, como veremos, hace posible la participacion humana ¢n ¢l
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orden césmico, fundamentalmente mediante el ritual, y otorga con-
fianza y estabilidad al tejido social, considerado parte de un orden mas
amplio y significativo que rige el universo en su conjunto. Estos dos
aspectos fueron compartidos por otras culturas antiguas en las que
todavia no se habia producido la escision entre naturaleza y cultura.
El orden césmico en India, rta en sdnscrito y posteriormente dharma,
tiene sus paralelos en el antiguo Egipto con el concepto de maat, en
la tradicion grecorromana con moira, logos o heimarmené, en el taois-
mo chino con la idea del tao, gismah, shariah en el islam, alcanzando
la edad moderna con el concepto de jus naturale de Hugo Grotius.

Los primeros indicios de la idea de un orden césmico que en-
contramos en la literatura védica aparecen en el Rgveda (ca. 1200-
900 antes de nuestra era), y desde entonces se irén desarrollando
hasta constituir uno de los fundamentos de la tradicién hinda.' El
término utilizado es rta, que designa la ley que gobierna el orden na-
tural, el curso de las cosas en general y el orden cdsmico. De este tér-
mino se desprende, en la literatura posterior, un concepto que tendra
mucha mds importancia en el pensamiento indio: el concepto de
dharma, que adquiere usos derivados como el de ley divina, realidad,
verdad y, en el orden social, lo propio, lo justo y lo correcto, extendién-
dose su significado hasta la usanza y la costumbre y, cuando se refiere
a la conducta humana: a la virtud. El concepto combina las prerroga-
tivas de una ley universal al tiempo que sirve de denominacién a una
propedéutica soterioldgica (las condiciones necesarias, aunque no
suficientes, para la liberacién) tanto del budismo y el jainismo como
del brahmanismo. Se integran asi tres niveles de significado. El pri-
mero hace referencia a la ley natural o el orden universal. El segundo,
a los principios normativos que rigen 6rdenes morales y sociales me-
diante los que se interpretan las acciones humanas. El tercero, al con-
junto de instrucciones y prohibiciones que gobiernan la vida social y
ritual. La literatura védica posterior se esforzard en establecer las di-

! La literatura védica constituye el corpus de textos mds antiguo de la civilizacién
india. La palabra veda significa «conocimiento» y generalmente se entiende por literatura
védica a cuatro colecciones (samhitd) diferentes: Rgveda: estrofas de alabanza y cele-
bracién, Yajurveda: formulas rituales, Samaveda: cantos, y Atharvaveda: taumaturgia.
A estas colecciones, en su mayoria en verso, hay que afiadir sus comentarios en prosa: la
literatura litdrgica de los braihmana y otras colecciones de textos mis filoséficos y
especulativos: aranyaka y upanisad.
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ferentes correspondencias entre estos tres niveles. De hecho, el tér-
mino sanscrito para lo que cominmente se conoce como brahmanis-
mo (conjunto de tradiciones precursoras de lo que mids tarde se
denominaria hinduismo) es sandtanadharma, literalmente: ley eterna,
refiriéndose tanto al orden y constitucion del cosmos como a los
principios que gobiernan la conducta humana y las actividades socia-
les y rituales.

El Rgveda

El Rgveda contiene mas de un millar de himnos agrupados en 10 li-
bros (mandala). Segtin la tradicion fueron revelados a siete sabios de
la Antigiiedad. Diversos linajes de brahmanes se encargarian de su
preservacion y transmision. Aunque gran parte de estas composicio-
nes son invocaciones a los dioses para que asistan a la oblacién del
Soma en el fuego sacrificial, los libros primero y décimo registran las
primeras especulaciones en torno a la naturaleza del tiempo, el espa-
cio y la creacién del mundo. Algunos himnos se dedican a personifi-
car diversos aspectos del mundo natural. Entre los principios femeni-
nos se encuentran la diosa de la Tierra (Prthvi), el Espiritu de la
noche (Ratri), la diosa de la Aurora (Usas) y la Senora del Bosque
(Aranyani), aunque ninguno de ellos desempearia un papel signifi-
cativo en el culto. Entre los «resplandecientes» (deva), el mas promi-
nente fue sin duda Indra, dios de la guerra y del clima, divinidad es-
candalosa y amoral, aficionada a las fiestas y la bebida, matador de
gigantes y cabalgador de tormentas. Asociados con el curso del Sol,
su energfa y resplandor, encontramos en primer lugar a Sarya, que
surca los cielos en su flamante carro, a Savitr y a Pasan. Agni repre-
senta el fuego, siendo el patrén de la clase sacerdotal que tenia tratos
con ¢él, tanto en el sacrificio publico como en la intimidad de los ho-
gares. Funge de mediador entre los dioses y los hombres ya que con-
sume el sacrificio de éstos y se lo entrega a aquéllos. Mora en los cie-
los en forma de rayo y en las profundidades de los volcanes. Sin
embargo, los primeros indicios de un orden césmico vinculado a un
orden moral aparecen en el Rgveda asociados a la figura de Varuna.

Varuna se encarga de proteger el orden universal (rta), preserva y
consolida las leyes que rigen los cielos y la tierra y, al mismo tiempo,
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guarda el orden moral. Su figura representa la fusion de lo ético y
lo césmico, tan caracteristica de la civilizacion india. En ocasiones
aparece como la divinidad suprema: dios de dioses, y se le asignan
funciones como la de hacer brillar el Sol, mantenerlo en el firmamento y
guiar el curso dela Lunay las estrellas. En su aspecto omniabarcante, se
asocia con el océanoy el aspecto dcueo del espacio interestelar. También
gobierna las aguas, dirige el flujo de los rios, los deshielos y las mareas,
papel al que quedar limitado en la mitologia de los purana.? Ademas
ejerce tareas de juez. Todos los seres temen y veneran la conciencia
omnisciente de Varuna, nada ocurre sin que éllo sepa. Ningtin secreto,
humano o divino, se le escapa. Detecta la falsedad y la veracidad alli
donde se manifiestan. Es, éticamente, el dios supremo. Se le rinde culto
con un estado de dnimo diferente al que acompana a otras oblaciones.
Ofrecerle un sacrificio no garantiza el éxito. Temeroso de su ubicui-
dad vigilante, el poeta se embadurna con cenizas, viste una arpillera
y pierde la jovialidad y confianza con la que se dirige a otros dioses.?

Desde la perspectiva védica, la recitacion de los himnos, gracias
al poder inherente de los mantras, contribuye a preservar el orden
cosmico. Estas energias deben ser cuidadosamente protegidas. Cual-
quier error u omision en la transmision puede desencadenar sucesos
infaustos que alteren gravemente el orden natural. Para evitar la pro-
fanacién o divulgacién entre aquellos no iniciados en el Veda, la
transmision se realiza oralmente y en privado, entre maestro y disci-
pulo, utilizando sofisticados métodos mnemotécnicos y de control.

Los dioses son, en el Vedg, los amigos del misterio. Un misterio
del que participan los hombres mediante el ritual. La esfera de la pa-
labra tiene cuatro rodajas, tres de ellas estan reservadas a los sacerdo-
tes, la cuarta al hombre comun. El hotar hara proliferar su valor magi-
co recitindola, el adhvaryu murmuréndola, el udgatr cantandola. El
hotar (raiz hotr: «que sacrifica» ) es uno de los cuatro sacerdotes prin-
cipales del sacrificio. Se ocupa de recitar los versos del Rgveda para
invocar a los dioses. Se sitiia al norte del altar y mirando hacia el este.

% Para un detallado andlisis del corpus védico: Gonda (1975).

3 Basham (2009, 354). El principal objetivo del sacrificio era complacer a los dioses e
incitarlos a que cumplieran los deseos humanos. Los dioses descendian hasta el altar
védico, bebian y comian con los devotos y los recompensaban con éxitos en sus dife-
rentes empresas (guerra, familia, riquezas, longevidad).
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El adhvaryu tiene la funcion de indicar el camino, de guiarlo median-
te férmulas rituales extraidas del Yajurveda. El udgatr dirige la coral, se
encarga de entonar el udghita, canto sagrado cuya melodia (sama),
procedente del Samaveda, tiene el poder de conseguir el fruto desea-
do. El cuarto es el brahman, encargado de supervisar toda la repre-
sentacion ritual, corrigiendo los errores que pudieran producirse
mediante invocaciones suplementarias. Toda la liturgia est4 destinada
a sujetar la voluntad de los resplandecientes a la voluntad humana, a
que los dioses cedan a la insinuacion de la palabra sagrada. Los dioses
no exigen templos, exigen sacrificios. Estos sacrificios reproducen el
deseo primigenio, un deseo de compaiiia. La entrega del Si, cuya so-
ledad y calor ascético incub6 el mundo. La ceremonia no es s6lo sim-
bélica, toca y revitaliza la realidad, reproduce el movimiento original
en el que el Uno quiso ser dos, diversificarse, contemplar el mundo a
través de los seres. Todo sacrificio es sacrificio del Si mismo. Los bu-
distas, mucho tiempo después, llevarian esta idea hasta sus ultimas
consecuencias, negando la naturaleza propia del individuo, reducién-
dolo a fenémeno en busca de noumeno.

Aunque las colecciones de himnos se ocupan fundamentalmen-
te del ritual, del culto y la alabanza a los dioses, también contienen
referencias a un principio metafisico denominado atman. De nuevo
encontramos diferentes niveles de significado. Para los exégetas el
Veda, ya sea en su conjunto o en un pasaje concreto, puede interpre-
tarse segun tres categorias: con referencia a la ejecucion del ritual
(adhiyajfia), con referencia a las deidades (adhidaivata) o con refe-
rencia al atman (adhyatma).* Las tendencias especulativas posterio-
res desarrollarian esta tercera via, y los mantras serian considerados
alegorias filosoficas de un principio Gnico, del mismo modo que las
diversas divinidades pasarian a ser manifestaciones diversas del Uno.

La Literatura de las correspondencias (upanisad) reiterard poste-
riormente la necesidad de experimentar, de manera directa, aquello
que es fundamento del mundo empirico. Subyace en ella la creencia
de que los sabios de la Antigiiedad (rsi) transcendieron el 4mbito de
la experiencia comun, superando las limitaciones del espacio-tiempo
y vislumbrando, mediante la intuicion, el fundamento de lo real. Las

* Gonda (1975, 45).
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cuatro colecciones (samhitd) se consideran el registro de dichas in-
tuiciones. Los textos del Rgveda hacen referencia a la naturaleza de la
inspiracion de los rsi, y al modo en el que su experiencia revela lo real.
El bardo se compara a un ave que aguarda la entrada de la presa en su
campo visual.® Esa presa no es otra que el lenguaje inspirado (vdc),*
descrito como radiante, custodiado por los sabios en el asiento de rta
(el orden césmico), y reflejo del universo en el corazén humano.

Se fragua asi una conciencia de reciprocidad y correspondencia:
quien ama a los dioses es amado por ellos.? Siendo posible propiciar
el retorno ciclico de la inspiracién poética, cuyo origen descansa en
rta. La inspiracion es causa y efecto de los himnos, pues aunque deri-
van de ella, éstos a su vez contribuyen a preservar el orden cé6smico y
regenerarlo. El poeta, beneficiario de las fuentes de la energia primor-
dial, contribuye al mismo tiempo a su mantenimiento, coparticipan-
do de su impulso original.

Asi, Indra,® Agni'® y la pareja de deidades Mitra y Varuna,'' junto con
otros dioses, hacen de mediadores de la vision del poeta y son su fuen-
te; se les implora para que favorezcan de nuevo la inspiracién, para que
hagan vibrar la mente, desencadenando el pensamiento emotivo
(manisa), para que hagan perfecto el producto de la visién y ésta logre
su objetivo, asi como para que protejan al que la experimenta. A Soma
se le denomina el «Sefor de la visién», sin duda porque se le supone
la capacidad de otorgar la inspiracién. El poeta espera que Sarasvati, la
diosa-rio que en el periodo védico se identifica con el habla (vac), le
otorgaré «visién» (dhi).”2

Desde una perspectiva historica, es probable que el Rgveda fuera
el resultado del sincretismo de numerosos cultos y creencias tribales,

SRV1.88. 4.

¢ RV 1, 164, 39-45. De vdc, la palabra inspirada, también se dice que se une a rta
(RV8.76.12).

7RV 6,9, 4; RV 9,1,6; RV 10,189, 3.

RV, 62,11

s RV 3,34,5; 6,24,6; 6,34,1;7,18,1.

10 RV2,9,4;4,6,1;8,3,9.

" RV, 105, 15; 8, 59, 6.

12 Gonda (1975, 67).
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de modo que ninguna divinidad, ninguna fuerza natural, ningun prin-
cipio cosmogonico, destaca claramente sobre los demads. Existe una
conciencia clara de dicha pluralidad en uno de los himnos. «;Quién
sera entonces el beneficiario de nuestras oblaciones?»! Siendo ese
«quién» (Ka) el sujeto al que se dirige el himno.

El orden cdsmico

Ya hemos aludido al término sénscrito rta como representacion védi-
ca del orden césmico. Ahondaremos ahora en sus cualidades. Lo re-
gular es rta, el orden en el movimiento, el retorno de las estaciones
del afo, de las noches y las auroras. Dispuestos de acuerdo con rta
vienen los vientos y las lluvias, el curso de los rios y la rotacion de los
astros.'* Sin embargo, sus ordenanzas no se limitan exclusivamente al
orden natural. El orden ritual es seguimiento, participacion y fideli-
dad a rta. El orden divino, proteccién, sostén y fortalecimiento de la
fluidez césmica. Dioses, ancestros y humanos tienen la obligacién de
difundir, elogiar y celebrar a rta. Todos ellos establecen y fijan el or-
den césmico, velan por su cumplimiento y custodian su seguridad.'s
Aunque se trata de una entidad impersonal y no antropomorfica, las
leyes del mundo no se consideran perpetuas e infalibles, requieren de
la participacién de los seres conscientes, ya sean dioses o humanos.
No basta con que éstos se plieguen a sus dictimenes, sino que deben
protegerlos y fomentarlos. La voluntad de manipulacién de dicho or-
den se encuentra todavia lejos del laboratorio, es exclusivamente ri-
tual, promoviendo sentimientos de adhesién y coparticipacion. El
Rgveda sitta a los dioses subordinados y dependientes del orden cés-
mico. Los dioses han nacido de rta,' maduran y crecen seguin rta,"
tejen constantemente la trama de rta,'® y son sus principales devotos
y sostenedores.”

B RV10.121.

RV 7,87,1;10,18,.

15 Andlisis de rta en el Rgveda en Chelmicki (1999, 25-56).
1$ RV 9,110, 4; 8, 6, 10.

7RV 9, 86, 32; 5, 65, 2.

®RV1,2,8;5,67,4.

¥ RV 10, 86,10. RV 5,15, 2.
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Se vincula asi el orden césmico y el orden moral (y por ende
social).?® El ritual (con su poder simbélico y su justificacion mitica)
se esfuerza por definir una realidad mas alla del tiempo, repitiendo
simbolicamente el acto original de la creacién y, al mismo tiempo,
buscando acceso a las fuentes de la energia primordial. Mediante su
gesto paradigmatico, el ritual restaura el tiempo original (simbélica-
mente coincide con él) y hace posible su renovacién (el sacrificante
abandona eventualmente el tiempo de los mortales e ingresa en un
dmbito que trasciende lo temporal). Las practicas rituales adquieren
asi una dimension césmica, colaborando solidariamente con las divi-
nidades del panteén védico.?! Esta imbricacién de lo césmico y lo so-
cial, caracteristica de los pueblos indoeuropeos, constituira un lugar
comun en las concepciones politicas y protocientificas de la civiliza-
cién india. En este sentido, la verdad de rta confiere efectividad al ri-
tual védico y sirve a la fundacion del orden social justo, preexistente a
los dioses e inherente al cosmos.

Ya se ha mencionado que rta es un antecedente del concepto de
dharma (el orden social, la conducta adecuada, el bien en general),
que tendr4 un largo recorrido e influencia en las tradiciones brahma-
nicas, budistas y jainistas,”” siendo precisamente esa vinculacién en-
tre la estructura social y la estructura del universo la que permitird a los
hombres beneficiarse de dicho orden y acceder a sus poderes genési-
cos. Este hecho se manifiesta abiertamente en los propios procedimien-
tos rituales, precursores de los laboratorios cientificos modernos. La
liturgia correcta encarna estructuras y procesos naturales, mientras
que la realizacién incorrecta de dichas précticas podria desencadenar
catastrofes o desérdenes naturales (malformaciones congénitas, epi-
demias), siendo su adecuacion al orden global del cosmos lo que per-
mite a los hombres la apropiacion de sus energias creativas y su iden-
tificacion con ellas.

% Estamos muy lejos del kantismo y de una idea que ha dominado toda la edad
moderna. Aqui la razén préictica estd en las cosas mismas, su naturaleza es ontolégica, no
epistemologica.

M RV 7,103, 9; §, 12, 2; 10, 87, 11; 1, 105, 12.

2 Innumerables son las asociaciones que la filologia ha establecido entre rta y otros
conceptos de lenguas indoeuropeas. Entre ellas estdn las que vinculan la palabra sénscrita
rta con la palabra griega harmos, «armonia», asociandolo al logos de los estoicos.
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Tiempo ciclico

En los himnos que el Rgveda dedica a la Aurora (Usas) encontramos
las concepciones mds antiguas del tiempo ciclico.?® Los sacrificios vé-
dicos se encontraban asociados al curso del dia, el mes y el afio, sien-
do realizados, respectivamente, dos veces al dia, dos veces al mes y
tres veces al afio. El movimiento diurno servia de modelo y manifesta-
cion de orden natural y, al mismo tiempo, la Aurora, nacida de dicho
orden, contribuia a protegerlo y perpetuarlo.** Una de las metaforas
de dicha sucesion es la de un inacabable telar, tejido por dos donce-
llas sobre una trama de seis clavijas.® La imagen reaparecera en el
Mahabharata, donde un telar de hilos negros y blancos (los dias y las
noches) es puesto a girar mediante una rueda (el afio) que mueven
seis muchachos (las seis estaciones), y de este modo las doncellas con-
vierten a seres pasados en seres presentes. Y «no es posible saber cuél va
delante y cudl va detrds», sugiriendo que los dias y las noches, como
el afio, no tienen ni principio ni fin.? Otras veces el tejido de los dias y
las noches se compara a la labor de la arafia hilando su tela.?’

El movimiento del Sol establece el tercer ciclo importante: el
ciclo anual. Se inicia en el momento en que el Sol alcanza su decli-
nacién maxima al Sur, es decir, cuando se produce la noche mas larga
y el dia mas corto, en el solsticio de invierno. Tras recorrer su 6rbita,
el Sol regresa al mismo punto cumpliendo un ciclo completo. Hay
otro momento importante de este recorrido, el solsticio de verano,
cuando se produce el dia mas largo y la noche mds corta. Segun la
interpretacion de Renou, el himno 164 del primer mandala hace
referencia a este ciclo solar anual.?® El Sol establece la regulacién
del tiempo y su recreacién anual se manifiesta en el ritual. El afio se
representa mediante una rueda (cakra) de 12 radios que simboli-
zan los meses, una rueda que «gira en el cielo sin desgastarse» y
que contiene a sus «setecientos veinte hijos» (los dias y las noches

 Un estudio muy completo sobre el tema: Gonzilez Reimann (1988).
MRV 1,13, 12.

B AV 10,7, 42.

% MB 1. 3.147-151.

7 KB19,3.

2 Renou (1955-1965 vol. 2, 102).
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del afio: 360 x 2).” El disco, que gira incansablemente y cuyo eje ni
se calienta ni se quiebra, se asocia al orden césmico (rtasya cakram).

La idea de trascender el tiempo para quedar fuera del alcance de
su dominio, se perfilara frente a ciclos mas amplios, como la periodi-
ca recreacion y disolucion del cosmos.*® Se asocian asi la existencia
humana, sujeta a la transmigracion, con la evolucién césmica. El uni-
verso, como el hombre, renace y se disuelve periédicamente y la li-
beracién (moksa) se concibe como la superacién de dicha alternan-
cia. Mientras la cosmogonia ritual considerara necesaria la periodica
renovacién del mundo (funcién que realiza el sacrificio), las doctri-
nas soteriolégicas buscardn transcender dicho orden.

También la salida y puesta del Sol se entienden como renacimien-
to y muerte, estableciendo una nueva correspondencia entre el mi-
crocosmos y el macrocosmos y asociando los ciclos astronémicos con
los biolégicos.* Posteriormente se dird que el universo respira como
el hombre, y su evolucién e involucién se equipara a la exhalacién e
inhalacién del aire vital.? Algo parecido ocurre con el ciclo lunar, en
el que la Luna renace y se desvanece periédicamente, marcando el
curso de las estaciones.® Este curso tendrd una importancia especial
pues establece el calendario ritual de oblaciones y sacrificios, al tiem-
po que configura las divisiones del zodiaco, establecidas mediante las
«mansiones lunares» (naksatra) que se cuentan por 27 (posterior-
mente 28), sirviendo de indicadores del momento propicio para ce-
remonias publicas y privadas.

Tanto el ciclo solar (anual) como el lunar (mensual), asi como el
debido al movimiento diurno, se subdividen en una mitad ascenden-
te y otra descendente, asociadas a la luz y la oscuridad. El punto de
inflexién entre ambos adquirird una importante significacion ritual.
Se trata de un momento crucial en el que los hombres participan del
entramado del universo, ayudando a su preservacién y regeneracion.
El ciclo anual asciende con el aumento de luz, cuando los dias se alar-
gan. La mitad ascendente se denomina uttardyana, cuando el Sol

B RV, 164, 11.
®$B10. 2. 6. 4.
3RV 1.164.
328B8.1. 4.10.

3 RV 10. 85.18-19.
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avanza hacia el Norte, y la mitad descendente recibe el nombre de
daksindyana, cuando el Sol se dirige hacia el Sur. El lunar lo marca el
crecimiento de la Luna, desde la luna nueva hasta el plenilunio. A la
mitad ascendente de dicho ciclo se le denomina $ukla (blanco) paksa
y a la descendente krsna (negro) paksa. El término paksa (literal-
mente «ala» o «medio» ) hace referencia a medio mes. Esta divi-
sion del ano en 24 medios meses es comun en la literatura de los
brahmana.** Respecto al movimiento diurno, la mitad ascendente
comienza a medianoche, cuando el Sol se encuentra en su punto mas
alejado por debajo del horizonte y termina a mediodia. En este punto
se inicia la declinacién de la luz, que concluye a medianoche. El
Satapathabrahmana asocia la mitad ascendente a los «resplandecien-
tes» (deva), que representan la luz, y la mitad descendente a los an-
cestros (pitr), que encarnan la oscuridad, mientras que el mediodia
se reserva a los hombres.> Por esta razon los dioses se asocian con el
Sol y los ancestros con la Luna.

El punto de inflexion en los tres ciclos citados (diurno, mensual
y anual) se sitia en el atardecer, la luna llena y el solsticio de verano
respectivamente. Estos puntos de inflexién constituyen momentos
criticos en los que esta en juego la continuacién del ciclo. Asi como el
Sol fue creado mediante el sacrificio original, su nacimiento diario
dependera de la repeticidn ritual de dicho sacrificio, mediante la ce-
remonia denominada pravargya, de la que da cuenta el Rgveda.’® Una
situacion similar ocurre al final de cada ciclo anual (el solsticio de in-
vierno), momento en el cual las fuerzas del caos amenazan con
irrumpir en el mundo y se hace necesario rescatar al Sol de la oscuri-
dad del inframundo mediante el sacrificio. Tanto en los brahmana
como en la literatura posterior, los rituales matutinos y vespertinos,
asi como los de la luna llena y la luna nueva, adquirirdn una particular
importancia, pues dichos puntos de inflexién fungen de umbral a lo
eterno, que se encuentra mas alla del yugo del tiempo.

34 $B 10. 4.2.18; AB 3.39; KB 19. 8.
3SB2.1.3.3.
3% RV 1.164. 26-30.
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Tiempo y fortuna

La palabra sanscrita para caracterizar grandes periodos de tiempo es
yuga. El término, que aparece ya en el Rgveda, significa por un lado
«generacién» y, por extension, «edad o era». Los himnos hacen refe-
rencia a un progresivo deterioro de la moralidad conforme evoluciona
el universo. «Llegarin edades en las que los hermanos de sangre no se
comportardn como hermanos.»* Posteriormente en las épicas, los
purana y los tratados de ciencia astral (siddhanta) de la época clasica,
la palabra yuga se referird a cada una de las cuatro eras del mundo:
krta, treta, dvaparay kali, o bien a la suma de todas ellas, en cuyo caso
recibe el nombre de mahdyuga. Pero yuga tiene también otra acep-
cién, més relacionada con su etimologia (raiz yuj), cuyo significado es
«yugo> 0 «yunta» y hace referencia al establecimiento de una unién,
de ahi que en los manuales de astronomia signifique «conjuncién».

Los nombres de las cuatro yuga se encuentran asociados con las
diferentes tiradas del juego de dados, que probablemente tuvo cierta
relevancia politica en la antigiiedad india. Los brahmana mencionan
que en la ceremonia de coronacién (rdjasiiya), el rey debia demostrar
su fortuna a los dados.*® En la gran épica india, el Mahabharata, el
conflicto entre los clanes Kaurava y Pandava, lo desencadena una
desafortunada partida de dados.*” Es posible que estas cuatro jugadas
tengan una relacién simbolica con fases venturosas y menos venturo-
sas del tiempo, con el ir y venir de la fortuna, como sugiere el himno
del Rgveda dedicado a los lamentos del jugador, que ha perdido sus
posesiones, su esposa y sus amigos debido a su adiccién al juego.*” En
él se mencionan las reglas inmutables del dios Savitr.

[...] las reglas o leyes del dios Savitr —quien posiblemente sea una re-
presentacion del Sol del amanecer y del atardecer, o del poder visuali-
zante del astro diurno— seguramente son las leyes que hacen que el
sol salga y se ponga; que cumpla con sus ciclos. En todo caso, sin duda
se trata de leyes naturales, de leyes cosmicas, y lo que dice este verso

¥ RV 10. 10. 10.
%SBs. 4. 4. 6.
39 MB 2. 43-72.
“ RV 10. 34.
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del Rgveda es que los dados también obedecen a leyes inmutables que
estan mis alli del control de los humanos, y més cerca del mundo de
los dioses. Las fuerzas que controlan el movimiento de los dados son,
entonces, una expresion mds de las leyes naturales, a las cuales est4 su-
jeto el tiempo con sus diversos ciclos. Podriamos decir que asi como
los dados al moverse funcionan como agentes de la fortuna y el desti-
no, de la misma manera las yuga —y todos los ciclos del tiempo— gi-
ran incesantemente sefialando el destino del mundo.*!

Esa asociacion entre las eras del tiempo (propicias o nefastas) y
el destino de los seres conscientes, «los dioses se mueven como los
dados, ellos otorgan la fortuna y la quitan>,* se desarrollara mas tar-
de, como veremos, en la literatura soterioldgica. El nombre de estas
cifras fue transferido a las yuga. <En este juego de azar el nimero ga-
nador era krta: un nimero divisible por cuatro, sin resto. Le seguian
tretd y dvdapara: respectivamente, las cifras que dejaban un resto de
tres y de dos. En tanto que la cifra que perdia, kali, el “nimero del
perro’, era aquella en que quedaba un resto de uno, el residuo irre-
ductible.» La primera yuga, krta, se considera la més dichosa y per-
fecta, en ella reinan la verdad y el entendimiento, mientras que en las
subsiguientes esa excelencia se va perdiendo hasta llegar a nuestra era
actual, kali, asediada por los conflictos y la ignorancia. Cuanto mas
avanza kali, més claramente se anuncia la disolucién (pralaya) del
cosmos.* La duracién de la vida humana va decreciendo conforme
avanzan las yuga, mientras avanza la decadencia del dharma. Segtin
esta concepcion, el universo se encuentra en una fase de involucion.
Nos encontramos lejos de las concepciones evolutivas del tiempo,
que no progresa, sino que se repliega acuciado por la necesidad de su
propia renovacion.

Cosmogonias

Aunque encontramos algunas metaforas sobre el origen del mundo
en himnos antiguos, los principales relatos cosmogénicos del Rgveda

*l Gonzalez Reimann (1988, 69). RV 10. 38. 4.

2 RV 10.116. 9.
# Calasso (1992, 369).
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aparecen en los libros mas tardios (el primero y el décimo). Los him-
nos octogésimo primero y segundo del décimo mandala hacen refe-
rencia al Uno, identificado con Vi$vakarman. El primero elogia al
creador del mundo y describe su actividad mediante las metaforas
del herrero, el alfarero, el arquitecto y el ejecutor del ritual; mientras
que el segundo lo asocia con lo no nacido, en alusién a su eternidad.
Pero sin duda el himno especulativo que tendra una influencia mas
duradera es el centésimo vigésimo noveno de este mismo libro, quiza
el mas acabado y coherente del género. Cuidadoso en la lirica, serd
objeto de sistematizacion filosofica en el vedanta. En él la diversidad
del mundo, con sus parejas de opuestos: el dia y la noche, lavidayla
muerte, el espacio y el tiempo, el agua y el aliento primordial, surgen
en la evolucién césmica a partir de un estado original indiferenciado.
Aunque no se dice de manera explicita, el texto hace referencia a la
formacion de los diferentes elementos a partir del flujo primigenio,
la formacion progresiva del orden a partir del caos y la separacion del
cielo y la tierra. De manera sugerente, el bardo ofrece una serie de
enigmaticas imagenes: «el Uno indistinguible respiraba sin aliento.
No habia otro ademis de El. Envuelto en la oscuridad estaba el uni-
verso en sus comienzos. Y algo se agitaba en él. Rodeado de vacio, ni
siquiera los dioses existian. Su inquietud interna produjo la primera
diferenciacién». El narrador cierra el himno de manera irénica, alu-
diendo a la imposibilidad de conocer la naturaleza de dicha creacion,
sugiriendo que ni siquiera el mismo creador seria capaz de dar cuenta
de ella. Encontramos por primera vez una voluntad de eludir explica-
ciones teoldgicas o mitologicas. Posteriormente la filosofia del vedan-
ta encontraria aqui el fundamento para sus edificios especulativos.

Pero el himno cosmogoénico por excelencia es el Purusasikta,*
que terminara por convertirse en la piedra fundacional de la filosofia
vaisnava. Estos y otros himnos de naturaleza especulativa del libro
décimo del Rgveda (como el RV 121, dedicado al Innombrable) cons-
tituyen los fundamentos de las especulaciones cosmogonicas del
Atharvaveda, los brahmana y las upanisad, donde se presta una espe-
cial atencion al origen del universo, continuamente recreado en cada
acto ritual y a cuya preservacion y renovacion esta destinada la activi-

“ RV 10. 90.
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dad sacerdotal. El Purusasiikta supone la primera expresion de la idea
de que la creacion del universo implica una autolimitacion del Uno.
Mediante ésta, un ser primordial de caracteristicas antropomorficas,
el purusa, que «lo es todo>, se manifiesta a si mismo en el dmbito de
la experiencia, y su acto de creacion se presenta como un sacrificio.
El desmembramiento del purusa da lugar a los diferentes constitu-
yentes del universo fisico y social. De su mente surge la Luna, de sus
ojos el Sol. De otras partes de su cuerpo surgen divinidades que re-
presentan diferentes fuerzas de la naturaleza: el fuego (Agni) de su
boca, el aliento vital (Vayu) de su respiracién. De sus miembros sur-
gen las diferentes clases sociales: de su boca los brahmanes, de sus
brazos los ksatriya, de sus rodillas los vaisya y de sus pies los sudra.

Algunos investigadores advierten en el Rgveda una division tri-
partita del universo, aunque es posible que una division mas antigua
lo dividiera en dos mitades complementarias: el cielo y la tierra, de-
nominadas Dyaus y Prthivi respectivamente.*s La tierra es femenina
y el cielo masculino, figuras posiblemente de origen indoeuropeo
asociadas con el padre y la madre del mundo. La division tripartita se
estructura en tres ambitos: la tierra, el espacio intermedio y el cielo,
bhur, bhuvah y svar respectivamente. Los antiguos comentaristas del
Rgveda asociaban a los dioses a uno de estos tres ambitos. En los tex-
tos que suceden cronoldgicamente a los vedas, la literatura de los
brahmana, no encontramos una cosmografia elaborada. Se utiliza la
metdfora de la tortuga para describir el espacio césmico, cubierto por
una boveda (el cielo) y con un fondo plano (la tierra). La Chandogya-
upanisad utilizard la imagen del huevo c6smico, cuyas dos mitades de
oro y plata representan el cielo y la tierra. La metafora tendrd acogida
en la literatura posterior con el «huevo de Brahma» (brahmanda), que
se convertird en epiteto del universo.

Literatura de las correspondencias

A pesar de las insinuaciones y metéforas de las colecciones de him-
nos y de los textos liturgicos (brahmana), puede decirse que el des-

4 Gombrich (1975, 112-113).
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pertar de la especulacién cosmolégica en India surge de las tradicio-
nes del bosque (upanisad, aranyaka). Los textos que han sobrevivido de
estas tradiciones orales siguen ocupando un lugar de excelencia en el
pensamiento hindu y todavia son objeto de comentarios en la filoso-
fia contemporanea. No sabemos quiénes fueron sus autores, algunos
de los més antiguos (Brhaddranyaka, Chandogya y Kausitaki) son se-
guramente antologias de diversa procedencia. En ellos se recogen las
ensenanzas de Yajnavalkya, Uddalaka y Janaka en forma de dialogos,
instrucciones o debates. Entre estos maestros se encuentran algunas
mujeres, como Gargi y Maitreyi, que participan activamente en dis-
putas teoldgicas y filoséficas.

La palabra sanscrita upanisad significa «correspondencia», «enla-
ce» y también «equivalencia». Ese enlace hacia posible el ritual y lo
justificaba, sirviendo de presupuesto tedrgico a su eficacia, mientras
que las correspondencias darian lugar a las imagenes y conceptos del
pensamiento especulativo. Segun esta literatura los diferentes ele-
mentos de lo existente, prima facie independientes, guardan ciertos
vinculos secretos que la ciencia de las upanisad ird desvelando y car-
tografiando. Un arte del descubrimiento y la deteccion de las afinida-
des que constituyen la urdimbre del mundo. Y dado que su sabiduria
consistird en profundizar en dichas afinidades y transmitirlas, el tér-
mino upanisad acabara significando también «doctrina secreta» y
«rito>.

Las upanisad fueron editadas, memorizadas y conservadas oral-
mente por las distintas ramas o escuelas de transmision y, en el caso
de las mas antiguas (Brhadaranyaka y Chandogya), podemos situar-
las antes del nacimiento de Buda. Uno de los aspectos mds interesan-
tes de estos textos (que se reproducira luego en el mahayana) es que
la ética no es un fin en si misma, sino s6lo una via de acceso (una
propedéutica) a estados de conciencia liberados de las ataduras de lo
contingente.

Las tres grandes preocupaciones del pensamiento védico fueron
el ritual, la cosmologia y la condicién humana. El ritual establecia la
conexidn, mediante ceremonias, conjuros, oraciones y canticos, en-
tre lo cosmico y lo humano. Su légica no establecia distincion alguna
entre los dioses y las energias del cosmos, de modo que cosmologia y
mitologia se fundian en una tnica ciencia, encargada de encontrar las
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conexiones entre estos tres dmbitos, descifrando los signos que los
vinculan y que permitirdn, manipulando uno, alterar el otro. Esto se
hacia fundamentalmente a través del ritual, pero también a través del
cuerpo como imagen reflejada del cosmos. Se va abriendo paso asi la
figura del asceta, como laboratorio fisiolégico que utiliza el propio
cuerpo para las operaciones que antes se realizaban en el altar. De
modo que no resultaria arriesgado decir que el universo ritual de los
brahmana, que ambiciona la manipulacién de las energias césmicas,
da paso a otro tipo de ceremonia, corporal y especulativa, que va to-
mando forma en las upanisad. De la especulacion centrada en el ritual
pasamos a la especulacién centrada en la transmision: una instruc-
cioén o ensefanza esotérica que pasa de maestro a discipulo. Aunque
no faltan las especulaciones rituales y cosmoldgicas, puede decirse
que el tema central de las upanisad es lo humano: la constitucién del
cuerpo, sus energias vitales y sus facultades cognitivas. Las relaciones
entre el propio organismo, incluida la mente y el lenguaje, y ese otro
organismo que es el cosmos.

Algunas estrofas del Rgveda mencionaban una entidad denomi-
nada brahman que en la Literatura de las correspondencias se conver-
tird en uno de los ejes centrales de la especulacién filoséfica. El térmi-
no brahman significé en el brahmanismo antiguo el poder del ritual,
«sin que hubiera nada mas antiguo o mas brillante», como dice un
viejo texto, pero con el tiempo llegaria a convertirse, en manos de los
filésofos, en la esencia del universo, en el verdadero Ser que anima
todo fenémeno y toda apariencia. Para algunos —dice el Brhadaran-
yaka— el brahman es el habla, para otros el aliento vital, el ojo, la
mente y el corazén, pero en realidad, dice el sabio, es el sostén dltimo
de todos estos fendmenos. El brahman no es sélo la esencia del ritual del
mundo, sino que constituye también la esencia del Si (atman) en el
que moran todos los seres, lo verdadero en la persona mds alld de su
constitucién aparente.

Ciertos pasajes asocian el brahman con el poder inherente a la
entonacion de los salmos, aunque su significado se amplia frecuen-
temente al de una energia césmica inherente a todo lo creado, que
impregna el espacio y el tiempo e impulsa el desarrollo de todos los
fenémenos y formas de existencia. La afinidad entre brahman y el
lenguaje sagrado confirié a la pronunciacion de las silabas un caracter
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tetirgico y las letras del alfabeto sénscrito pasaron a personificar dife-
rentes aspectos del cosmos. Algunos himnos védicos conciben el uni-
verso primordial como sonido puro. Antes de la luz y la materia, el
sonido habitaba y configuraba el espacio, se hacia sitio. El sonido pre-
cursor de la luz, la musica madre de la astronomia y la biologfa: esta-
mos hechos de armonias, por eso la musica nos conmueve. ;No ha-
bria de ser entonces oral esta tradicion de pensamiento? ;No habria
de descansar en dicha transmisién sonora la esencia de su entendi-
miento del mundo? El habla (vac) no es meramente un principio de
inteligibilidad, sino el proceso mediante el cual el mundo se hace in-
teligible (y en este sentido es pariente cercano del logos griego). Y se
dird que vdc es al mismo tiempo el hablante, la palabra, lo nombrado
y el receptor del significado. Siendo ademds la herramienta indispen-
sable que permite conocer los textos de la tradicién, los antiguos rela-
tos y ritos y las diferentes ciencias. Sin ella no podria distinguirse el
bien del mal, la verdad de la falsedad, lo justo (dharma) de lo injusto
(adharma).*¢

El poder del habla en la literatura védica, la naturaleza intima del
lenguaje, es una diosa que hace sabios a los hombres. Un medio a
través del cual se manifiesta la verdad, siendo esa misma verdad po-
der. La via entre el Uno (brahman) y la diversidad del mundo se esta-
blece mediante la silaba Om. Del mismo modo que todas las hojas se
juntan en el tallo, todos los sonidos, todas las palabras, se funden en
esta silaba sagrada. Vic coincide con el logos del evangelio joanico
en su condicion de «palabra del principio», de estructuraciéon cés-
mica plena de sentido. De ahi que pueda ser, al mismo tiempo, el ha-
blante, la palabra que nombra, el significado de la palabra, el objeto
nombrado y el receptor del significado. La Kena-upanisad se iniciara
preguntando: «;Impulsada por qué la mente se cierne sobre su obje-
to? ;Dirigido por quién brota el primer respiro? ;Incitados por quién
pronunciamos estas palabras?» Y la Chandogya anade: «El habla es
la esencia del hombre, el verso (védico) es la esencia del habla [ ... ]
El habla y el aire vital forman una pareja, cuando se acoplan en la sila-
ba Om, los dos satisfacen su mutuo deseo».

Esa correspondencia entre la estructura del mundo y la estructu-

“CU7.2.1.
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ra de la mente, que se sirve del lenguaje para diversificar y unificar, se
encuentra relacionada con otra idea de importancia cosmogonica: la
identificacion del sacrificio con el sacrificador y la victima. Ya en los
himnos tardios del Rgveda, como hemos visto, se fue afianzando la
idea de que el universo habia surgido de un sacrificio primordial. He-
mos mencionado ya el himno 9o del décimo mandala, en el que
Prajapati se presenta como el hombre primordial (purusa) que, me-
diante su autosacrificio, da lugar al proceso creativo y diversificador
del mundo. De ese sacrificio primordial surge el tiempo, de ¢ los se-
res vivos y con ellos los ritos y los metros poéticos que haran posible
la reintegracion a la unidad original. Encontramos aqui una de las
primeras manifestaciones del vinculo secreto que ata la creacion del
mundo con la liberacién del individuo. La celebracion periddica del ri-
tual del sacrificio es al mismo tiempo la regeneracién y la revitaliza-
cion de las energias cosmicas, constituyendo la oportunidad para la
reintegracion a la unidad original.

Con la idea de la regeneracion periédica del tiempo y la idea de
un regreso ciclico de todas las formas a un origen indiviso, se contra-
rresta la persistente erosion de la existencia, el cansancio metafisico
(cualquier tiempo pasado fue mejor) que en su devenir va agotando la
sustancia ontolégica. Un modo de recuperar el entusiasmo de lo po-
tencial frente a la melancolia de lo realizado (slo lo que no ha ocurrido
no envejece). La necesidad de regenerar periddicamente el tiempo nos
recuerda algo olvidado por la modernidad filosofica.” El tiempo,
como el hombre, se desgasta, como la madera, se pudre, como el me-
tal, se oxida. El tiempo tiene una textura, no es ni homogéneo ni esta-
tico, no es inmune a los avatares de su discurrir. Para contrarrestar
esta decadencia, para devolver al tiempo su frescura original, el ritual
opera su renovacion, iniciando una nueva era (un pasaje césmico o
social) que inaugura tras su ejecucion. Pero este simbolismo del sa-
crificio serd llevado mucho mas lejos y cada acto del ritual pasara a

47 Aunque para la modernidad cosmolégica no ha pasado inadvertida la idea de una
textura del tiempo. Dos ejemplos: la teoria general de la relatividad de Einstein y la idea
de que la estructura del cosmos se decide en sus primeros instantes; véase Weinberg
(1993). Esto no resulta del todo extrafio si tenemos en cuenta que los cosmoélogos
contemporéineos explican el origen del universo a partir de una singularidad donde, al
menos en teoria, no se cumplen las leyes de la fisica.

41



EL PERIODO VEDICO

identificarse con algun aspecto especifico del cosmos. Dicha identifi-
cacion simbdlica alcanzara su dpice en las minuciosas corresponden-
cias entre el Todo y las Partes desarrolladas en las upanisad.

Este es un buen ejemplo de c6mo, en los estadios més antiguos
de la especulacion filosofica, las cuestiones mds acuciantes sobre qué
es (el universo, la vida, el amor) no apuntan a los componentes fisi-
cos del mundo, sino que se dirigen a elementos simbolicos. Dichos
elementos simbolicos aparecen en el universo con la mediacién de
lo humano, que los construye y preserva socialmente. Podemos ac-
ceder a la naturaleza de dichas entidades precisamente porque son
lo mds humano que existe, mientras que probablemente nunca sepa-
mos qué es la materia. El ritual fue un medio antiguo de establecer la
certeza simbolica, de fortalecerla y protegerla, y, desde esta perspec-
tiva, fue una de las primeras manifestaciones en la construccion de
significados.

Del sacrificio publico a la experiencia privada

La prominente figura del sacerdote en las colecciones de himnos
(samhita) y en la literatura littrgica (brahmana) va dando paso, gra-
dualmente, a la figura del asceta. Esa transicion se opera en las upa-
nisad. Las experiencias con uno mismo adquieren el prestigio que
antes tenian las experiencias en el altar.*® Pero el prestigio del renun-
ciante, como sucede a menudo en India, no era nuevo. Ya en el Rgve-
da se habla de «los silenciosos (muni) que, llevando el viento como
cinturén, recorren los caminos de las aves y de los dioses embriaga-
dos por su silencio».* Y es precisamente en uno de los himnos de este
mismo libro donde se aventura la idea de que el universo surgi6 del
ardor (tapas) incubado en la practica ascética, abriendo paso a la idea
del purusa como yogui césmico.** Otro himno del mismo libro co-
rrobora esta idea.*! Visvakarman, el hacedor del mundo, es al mismo

“® Se reproduce la tension esencial entre lo teérico y lo experimental mencionada en
la introduccién.

¥ RV 10. 136.

% RV 10. 121.

SURV10. 81
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tiempo el que ejecuta el sacrificio y su victima.** Esa unidad de desti-
no, muy caracteristica del pensamiento sacrificial, dara paso a la tran-
sicion entre una experiencia publica, representada por el ritual, y una
experiencia privada, representada por la mente del asceta. La teo-
logfa sigue sin embargo subordinada a la cosmologia (los dioses se
encuentran supeditados a los ciclos de evolucion e involucién del
cosmos, mueren con cada disolucién y surgen nuevos con cada re-
creacion), pero esa cosmologia ird derivando hacia una cosmologia
donde la experiencia interior ird apoderiandose del prestigio del altar.
Mientras que en la cosmologia ritual el objetivo era apoderarse de las
fuentes de la energia primordial, la cosmologia mental buscara deno-
dadamente su propia via de liberacién del entramado césmico.

La Brhadaranyaka-upanisad confirma esta tendencia. Se atribuye
la creacién a un acto de conciencia del atman.>® Una forma humana
primordial (purusa) era lo tnico que existia en el origen. Miré a su
alrededor y no vio a nadie. Sintié miedo y al mismo tiempo se pre-
gunt6 de qué habria de tener miedo, después de todo, uno siempre
tiene miedo de algo. No encontrando placer alguno, pues nada podia
compartir, surgio en él el deseo de compaiiia. Dividio su cuerpo en
dos, dando lugar al hombre (pati) y a la mujer (patni), y de su amoro-
sa unién surgieron el resto de las criaturas. La idea de la creaci6n a
partir de un acto sexual cosmico desempenaria un importante papel
en el pensamiento posterior. Otros pasajes explican la creacién a par-
tir de los elementos, postulando como origen el agua, el fuego o el
viento. También se sugiere que el mundo no se desarrollé a partir de
fuerzas externas al propio mundo, sino mediante un proceso interno
(svabhava) de maduracién. O bien lo atribuyen al tiempo (kala), aso-
ciado con la idea del destino (niyati), o al espacio (dkdsa). Las ex-
plicaciones son numerosas y no siempre coherentes entre si.

Se duda en este mundo de la suerte del difunto, dice la Katha-
upanisad, pero el mortal madura como la cosecha. Y como la cosecha
vuelve de nuevo a nacer.** El fuego que lleva al paraiso —explica la
Muerte a Naciketas— es el medio para alcanzar el mundo infinito y

52 «8i el que golpea cree que mata y el golpeado se tiene por muerto, ninguno de los
dos conoce nada.» (KU 2.19), Kuiper (1983).

¥ BU 1. 4. Edicién s&nscrita de Olivelle (1998).

4KU1.20,1.6.
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su fundamento y se encuentra asentado en la caverna del corazén.’
Pero hay un deseo mis excelso que el de conocer el fuego del sacri-
ficio original que lleva al paraiso, ese deseo, que alcanza lo perdurable
con materiales perecederos, es el conocimiento del atman y del brah-
man, que se encuentra mas alla de la felicidad condicionada del pa-
raiso. El sabio medita en el adhydtmayoga, la recoleccion de la mente,
apartada de los objetos de los sentidos y dirigida hacia el Si (atman), que
no debe confundirse con el yo (aham), que tiene la misma condicion
fenomenal que el sonido o el color, tan empirico que puede dege-
nerar, en el giro de las existencias, hasta lo inorganico.* Se trata pues
de conocer el atman en el yo, y no el dtman del yo, agazapado en la
caverna del coraz6n, morador del abismo y primordial.*” Se desecha el
yo, cargado de atributos, y se apropia de lo sutil, deleitindose en la
fuente de todo deleite, morada abierta al brahman.® Y se dir4, en
otros lugares, que conocer el brahman es ser brahman pues, en defini-
tiva, es brahman quien se conoce y quien conoce en nosotros, idea
que, como veremos, llevara hasta sus ultimas consecuencias la filoso-
fia samkhya.

Esa es la meta que todas las ascesis proclaman. Es la silaba Om, el
sonido primordial, el soporte supremo, la conciencia que ni nace ni
muere, que no surge de otro ser ni en otra cosa deviene, eterna y pri-
mordial.®® Asentado en el corazén de las criaturas, sutil entre lo sutil,
incorpéreo entre lo corporeo, estable en lo inestable.® Y surge aqui la
idea de la gracia, pues no se puede conocer ese atman ni mediante
la ensefianza recibida ni mediante el entendimiento. Sélo puede cono-
cerlo aquel a quien é] mismo escoge. A ése el atman se le revela en su
propio cuerpo.®’

Los sabios lo consideran el sujeto de la experiencia,** no siendo

$ KU 1. 14.

% Fatone {1972, 200) cita un pasaje de la Katha-upanisad (KU s, 6-7): «Después de la
muerte, segin sus obras y conocimientos, unos vuelven al cuerpo como seres organicos,
y otros van a la materia inorganica>. De nuevo se da por sentada la continuidad entre lo
vivo y consciente y lo inerte e inactivo.

KU 2. 12.

¥ KU 2.13.

¥ KU 2.15-18.

®KU 2. 22.

81 KU 2. 23.
22KU 3. 4.
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accesible a la mente dispersa sino s6lo a la recogida.® Sélo aquellos
capaces de vislumbrar lo sutil pueden reconocerlo en su penetrante
intelecto.** Camino dificil de transitar, como el filo cortante de la na-
vaja.* Quien lo conoce no vuelve a nacer jamds, liberandose de las
fauces de la muerte, mientras que quien lo ignora renace indefinida-
mente en el ciclo de las transmigraciones.®

Y se lo compara con el fuego, que mora oculto en dos varillas de
madera, con el embrién que late en la mujer preiada. En él se en-
cuentran trabados todos los dioses, como los radios al eje de una rue-
da (la imagen es de Sankara).”” Lo que hay aqui es lo que hay mas
alla. En verdad la diversidad del mundo es aparente. Quien sélo ve
diversidad, renace indefinidamente.%

El que existe por si mismo perford hacia afuera las aperturas de
los sentidos. Por ellos el yo (aham) ve los objetos externos, y no el
principio inmanente. Sé6lo al invertir la mirada, puede contemplarse
el atman interno.*” Pero es el Uno, el que primero nacié del ardor as-
cético (tapas), abrigado en la caverna del corazdn, el que disfruta de
todas las experiencias conscientes, el que, mediante los seres, con-
templa la diversidad del mundo. Infinidad modeladora de los dioses
y los seres vivos, que, mediante ellos, sale de si y mira al exterior.”

Las ideas aqui contenidas tendran un largo recorrido en el pen-
samiento filosofico. Los seres son los sentidos del principio origi-
nal. Por sus 11 puertas, ve, oye, siente el que no ha nacido, la diver-
sidad de lo natural.”* Ese huésped vive en una ciudadela de 11 puertas:
el cuerpo humano, con sus 11 orificios: oculares, auditivos, nasales, la
boca, el ano y el 6rgano genital, el ombligo y la sutura craneal.”
Todas las potencias o facultades animicas superiores le sirven de re-

8 KU2.24;3.5.

& KU 3. 12.

KU 3. 14.

% KU 3.7-8.

KU 4.8-9.

%8 KU 4.10-11.

¥ KU 4.1.

KU 4.6-7.

NKUs. 1.

72 Algunas listas citan nueve orificios, al omitir los dos tltimos. Pujol e Ilaraz
(2004, 14).
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gocijo.”? Y aunque parezca que se vive del aire inhalado y del aire ex-
halado, los seres viven de otra cosa.

El samkhya, lo veremos a continuacién, profundizard en esta
idea: los seres son las ventanas mediante las cuales el purusa se abre a
la diversidad del mundo. El purusa permanece despierto mientras los
seres duermen, moldea continuamente todos los deseos, late en cada
una de las formas, es aquel que diversifica la Unica forma. En él des-
cansan todos los mundos, nada lo trasciende.” Pero no le afecta el
dolor del mundo, ya que se encuentra fuera de su alcance.” Es lo
eterno en lo transitorio, es la conciencia en los seres, siendo Uno, sa-
tisface incontables deseos.” Brilla con luz propia y, en los seres, con
luz reflejada.”” Se ve a si mismo en la mente como en un espejo, en el
mundo de los antepasados como en un sueio, en el mundo fenomé-
nico mediante contrastes.”® Y se manifiesta con diferentes grados de
claridad. En el intelecto purificado es donde se refleja con mayor niti-
dez, como una imagen en un espejo. Pero también se refleja en el
mundo de los antepasados, en la confusion propia de los sueiios, y en
el mundo de la experiencia comun, con sus luces y sus sombras. Siendo
conocido sélo en aquel que afirma su existencia, pues s6lo en el ser
consciente puede vivir (en el sentido que damos normalmente a esta

palabra).”
La concepcidn del espacio

Los ejemplos mds antiguos de lo que podria llamarse una «cosmogo-
nia del espacio» los encontramos en la Chandogya-upanisad. Aqui se
concibe el espacio como un poder diferenciador donde se manifies-
tan el nombre y la forma (nama-riipa) y que constituye la semilla del
mundo.*® «Del espacio surgen todos los seres y a él finalmente regre-

BKUs. 3.
"KUs. 8;5.12.
S KUs. 1.
KU 5.13.

7 KU s. 14-15.
BKUG.s.
KU 6. 12.

0 CUS8. 14.1.
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san, pues existe en verdad antes que ellos y en él encuentran su fin.»®!
Y «lo que la gente llama brahman no es sino este espacio fuera de la
persona. Y ese espacio exterior no es sino el espacio dentro de la per-
sona».® En este sentido, el espacio (dkdsa) sirve de metafora para el
fundamento (brahman) y su reflejo diversificado en los seres (atman).

Este atman mio, que descansa en lo profundo del corazén, estd hecho
de mente. Las funciones vitales (prina) son su forma fisica, luminosa
es su apariencia, real su intencion. El espacio (dkdsa) es su esencia
(Gtman), que contiene todas las acciones, todos los deseos, todos los
olores y todos los gustos. El espacio abarca todo el mundo, ni habla ni
presta atencion. Pero ese dtman que habita en lo profundo del corazén
es mas pequefio que un grano de arroz, mis pequerio que una semilla
de mostaza, mis pequefio que un grano de mijo; y sin embargo es més
grande que la Tierra, mds grande que el espacio intermedio, mas gran-
de que los cielos, méas grande que todos los mundos juntos {...] Tan
vasto como el espacio que nos rodea es el espacio del corazén.®? Este
atman es brahman y tras la muerte se convertird en brahman.®

Mas adelante se dird que en el dmbito del cuerpo uno deberia
pensar que el brahman es la mente, mientras que en el ambito de lo
divino, brahman se asocia con el espacio.®® También el espacio se
asocia al brahman por ser aquello que comparten todos los seres,
por ser ambito comun del enriquecimiento humano,® de la vida
misma mediante el proceso de la respiracion,*” por ser aquello don-
de se produce la apariencia visible de las cosas, y ser su morada in-
condicional.®®

La identificacion de brahman con el espacio (dkasa) se repite en
otros lugares de la Literatura de las correspondencias, como en la tardia

8 CUL9. 1

82 CU3.12.7-8.
BCUS8. 13,

8 CU 3. 14.2-4.
85 CU3.18. 1.
% CUs.15.1.

87 CU 6. 23. 2.
8 CUS. 14.1.
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Maitrayaniya-upanisad, donde se reitera que el universo es creado a
partir de dkdsa y a él regresa.®®

Reabsorcién y liberacion

Laidea de que el mundo se encuentra sujeto a recreaciones y disolucio-
nes periédicas y la contraposicion entre dicho proceso césmicoylavida
del individuo, entendida como aspiracion a la liberacién, va tomando
cuerpo a lo largo de esta fascinante literatura de las correspondencias.
Escapar de los ciclos del tiempo y reintegrarse a la Unidad Original
(reabsorcién en un estado indiviso previo a la creacion) es una aspi-
racion que aparecera con frecuencia en las grandes épicas de la época
clasica, y la secuencia recreacion-preservacion-disolucion del cosmos
serd asociada a los tres grandes dioses del pante6n hindd: Brahma-
Visnu-Siva. Sin embargo, es posible la liberacion sin que sea necesario
que el mundo creado alcance su disolucion. Algunos textos sugieren
que los seres que han logrado la liberacién (moksa) permanecen en
mundos superiores a la espera de la disolucion del cosmos, momento
en el cual se reabsorben en el fundamento (brahman). Esta idea de
la reabsorciéon del mundo creado se encuentra ya en las upanisad mas
antiguas. El pasaje mencionado de la Chandogya que se pregunta por el
destino de los diferentes elementos y del mundo alude al espacio (cuyo
fundamento es el sonido primordial) como la fuente de la que surgen
todos los seres y el depésito donde seran finalmente reabsorbidos.*

La Taittiriya-upanisad confirma esta idea. Varuna alecciona a su
hijo Bhrgu: «El alimento, el aire vital y la vista son brahman. El oido,
la mente y el habla son brahman. Brahman es aquello por lo que los
seres nacen, aquello por lo que viven y aquello a lo que se reintegran
al morir. ;Ve y percibelo ti mismo!»®' Bhrgu se marcha y practica el
ascetismo en busca de brahman. Comprende que el alimento es brah-
man pues de é] nacen todos los seres, por él viven y a él se reintegran
al morir. Practicando el ascetismo comprende que lo mismo puede
decirse del aire vital y de la mente, y que el conocimiento de brahman

8 MtU 6.17.

PCU1L9. 1
NTU3.1.1.
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supone la dicha (ananda) y que todos los seres nacen de esta dicha.
«Y el que esto conoce, al abandonar el mundo, alcanza el atman que
es alimento, el atman que es aire vital, el atman que es mente, el atman
que es percepcion; y finalmente el atman que es pura dicha. Y viaja a
través de los mundos, comiendo a su antojo y asumiendo las formas
que desea, cantando un salmo del Samaveda.»** Con dicho canto se
identifica a este viajero sideral con el ritmo césmico (slokakrt), crea-
dor de la diversificacién y reintegracion de los elementos, y con el
primogénito del orden césmico (Rta), nacido antes que los dioses.”

También la Svetasvatara-upanisad hace alusién a la naturaleza ci-
clica del tiempo. Se trata de una invocacién que solicita lucidez a
«Aquel que, incoloro, ha creado todos los colores, Aquel del que sur-
ge el universo y en el que se disuelve» > La Mundaka-upanisad recurre
a la metafora del fuego primordial y se inicia diciendo: «Como del
fuego llameante saltan innumerable chispas semejantes en naturaleza
al fuego, del mismo modo, querido amigo, del imperecedero surgen
las diversas cosas y a é] regresan».*

Aunque un pasaje de la Mundaka asocia la disolucién y recrea-
cién del mundo con el suefio y el despertar,”® diciendo que Brahma
hace que el mundo despierte (bodhayati), no puede afirmarse que la
Literatura de las correspondencias aluda explicitamente a un carécter
recurrente de todo el proceso. Sobre esta cuestion no hay acuerdo
entre los expertos. Para Van Buitenen, la Gnica posible alusién a una
repetida recreacion y disolucién del cosmos es una interpolacion
anadida a Maitrayaniya-upanisad, Hermann Jacobi y Mircea Eliade
consideran que esa idea es muy antigua y que puede inferirse de un
pasaje del Atharvaveda, Keith rechaza esta hipdtesis.”” Sea como fue-
re, la idea de una recreacion y disolucion césmica repetida ad infini-
tum se consolidard en la cosmologia samkhya y budista, asi como en
las concepciones mitolégicas de los purana.

2TU3.10.5.

B TU 3. 10.6.

M SU 4.1

S MU 2.1.1.

% MtU 6. 17.

7 Concretamente AV 10. 8. 39-40. H. Jacobi: «Ages of the world» (Indian) en la
Encyclopaedia of Religion and Ethics, Hastings (ed.), p. 201. Eliade (1997, 113) y Keith
(1925, 82).
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La aventura del fundamento

Recapitulemos. La presencia y formacion de los fenémenos y las co-
sas, su evolucion en el espacio y en el tiempo, se presentan en el pe-
riodo védico como una limitacién del fundamento (miedo a la sole-
dad del purusa, segin BU 1.4) y como resultado de una acumulacion
de ardor ascético (tapas) que dard lugar a la diversidad de lo fenomé-
nico. Dicha autolimitacion supone la acotacion de un lugar y de ella
surge el espacio (akdsa) que, como hemos visto, algunas upanisad
consideran el origen de todas las cosas y destino al que habran de re-
gresar. Implicita en esa limitacion, parece haber una exigencia de su-
peracion: el limite es dado con el fin de superarlo. De este modo el
fundamento halla un estimulo, diversificindose en innumerables
identidades incompletas. Tras un primer momento de negacion (au-
tolimitacion del Uno), surge un segundo momento de afirmacion (la
presencia de los seres) y de superacién (su libertad posible). Estas
tres fases constituyen el curso del tiempo en la cosmovision védica.
Siendo una evolucion de la conciencia, el tiempo se concibe como
1. autolimitado, 2. escindido y diversificado y 3. destinado a regresar a
la unidad original. En este sentido puede decirse que la contingencia
de lo finito gana un horizonte. La limitacién esencial de los seres se
asocia entonces con la idea de lo incompleto o inacabado y, en el ni-
vel soteriol6gico, plantea a la infinitud finita del ser consciente la ta-
rea de asumir el desafio del fundamento.

Estas son, a grandes rasgos, las diferentes concepciones del tiem-
po en la época védica, que entienden la liberacién (moksa) como el
objetivo supremo de la vida consciente y su mds acuciante responsa-
bilidad (la libertad es aqui la realizacién de una necesidad superior).
Pero queda todavia una pregunta por contestar: ;por qué se entrega el
espiritu del mundo, el Uno, a la limitaciéon? ;Cémo es posible que
el fundamento (brahman) derive en lo contingente? Como hemos
visto, algunos pasajes sugieren que el fundamento prefiere la fragili-
dad a la soledad: el brahman se identifica con la diversidad limitada
(Gtman) y se aventura con ella. Una de las metéforas que dan cuenta
de dicha asociacion es la de la sal en el agua. Una vez disuelta no es
posible identificarla, pero si reconocer su sabor, y es en este punto
donde la experiencia de la mente (frente a la antigua experiencia pu-
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blica del sacrificio) tiene un papel que jugar.”® A veces el fundamento
se describe en términos puramente negativos, no es esto, no es aque-
llo (neti neti), otras como una esencia omnividente, omnisciente y
omnipresente.” Las upanisad teistas (las mds tardias) presentan el
fundamento césmico como un gobernante soberano, siendo en oca-
siones identificado con Rudra: «Sostiene a todos los seres, ha hecho
todos los mundos y los protege y los hard aparecer al final de los
tiempos>.'® Pero todavia se sigue haciendo referencia a la victima del
sacrificio original, que servird de justificacién a la devocion. El prin-
cipio abstracto se ha hecho concreto (ofrendas, rezos de peticién, ri-
tos del amanecer y del atardecer), lo incondicionado, condicionado.
El fundamento requiere los cuidados de la devocién (bhakti), que
predominaré en las enciclopedias purdnicas de la época clésica. Esa
tendencia alcanzard su maxima expresion en la Bhagavadgita, donde
se expone un teismo sin ambigiiedades. Pero en el periodo védico to-
davia no se ha llegado a este punto. La liberacién dependia del cono-
cimiento y la autorrealizacién antes que de la fe y la devocién. Cual-
quier cosa que distrajera de la vida contemplativa se consideraba
perniciosa. Algunos pasajes de las upanisad nos recuerdan que el uni-
verso surgié de un deseo primigenio y que el asceta debe reproducir
ese anhelo en su mente: la autolimitacion original (deseo de compa-
nia, amor, si se quiere) que dio lugar al tiempo y sus manifestaciones.

% BU 2. 4.12.
PIU8.
10 §UJ 3. 1-2.
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I1. Cosmologia samkhya

Una antigua filosofia

TRAS EL PERIODO VEDICO, LA EPOCA CLASICA FUE CONSOLIDANDO |
gradualmente la idea de un periédico surgimiento y disolucién del
cosmos. Con los sistemas filoséficos ortodoxos (dstika), el interés se
desplaza de los mitos sobre el origen (cosmogonias de la literatura
épica y puranica) a consideraciones filoséficas sobre el modo en que
se produce dicha regeneracion ciclica. No hay aqui el conflicto créni- |
co, tipico en la civilizacion judeo-helénica, entre mitologfa y filosofia.
En el contexto indio no se produce una superacion de lo mitolégico
por lo filoséfico o cientifico. Ambas cosmovisiones mantienen una
relacion de reciprocidad. El mito seguird pensando y nutriendo desde |
abajo, tacitamente, las consideraciones de los filésofos, que sustitui-
rin un lenguaje alegérico en el que las energias césmicas se asocia-
ban a ciertas divinidades, por un lenguaje técnico basado en términos
como causalidad, materia primordial, manifestacion o realidad. Vere-
mos que, en el caso del saimkhya, no hay recelos en acudir a la ayuda
de ciertas metéforas cuando resulte dificil la comprensién meramente
conceptual.

La primera de las grandes cosmogonias del periodo cldsico se -
debe al samkhya, uno de los sistemas filoséficos mas antiguos de la
tradiciéon brahmdnica. Es posible que el saimkhya no siempre fuera
ortodoxo. Garbe ha sugerido que en sus origenes bien pudo ser un
movimiento de oposicion a los excesos ceremoniales y rituales del
brahmanismo.' Sea como fuere, con el tiempo se convertiria en una

! Garbe (1927, 189-192).
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de las escuelas clasicas de la filosofia india, asociada al yoga. Aunque
estas escuelas se encuentran ya, en el periodo cldsico, marcadas por la
escritura, en sus origenes el samkhya surgié de tradiciones orales. Po-
Jemos encontrar referencias a esta escuela desde las primeras upani-
sad (Chandogya 800-600 a. EC) hasta las mas tardias (Katha, Sve-
ld$vatara 400-200 a. EC). También en tratados de ciencia politica
como el Arthasastra (Kauilya, 300 a. BC), en las grandes épicas (en el
Moksadharma y la Bhagavadgita del Mahabharata, 200 a. EC-200), en
algunos dharmasastra como Manusmrti (200 a. EC-200), en biogra-
ffas sénscritas de Gautama Buda como el Buddhacarita (Aévagosa, ca.
100), en compendios de medicina como el Carakasamhita (Caraka,
(. 100-200) y el Susrutasambhitd (ca. 200-300), y en la literatura enci-
clopédica de los purana (Mdrkandeya, Viyu y otros, del afio 300 en
adelante). La abundancia de alusiones, referencias o fragmentos de fi-
losofia samkhya en todas estas obras permite inferir que gozaba de
un gran prestigio e influencia en la Antigiiedad.

Sin embargo, el documento mds antiguo del que disponemos es
relativamente tardio. La Samkhyakarika de I$varakrsna, un compen-
dio sistemadtico en 70 estrofas, data del siglo 1v. Esto significa que, des-
de la época antigua hasta la aparicion de los primeros comentarios
(de los cuales el més completo, el Yuktidipika, es seguramente poste-
rior a Dignaga [siglo v1] y anterior al de Vacaspati Migra [siglo 1x]),
hay una importante ausencia de exposiciones sistemdticas del siste-
ma y s6lo encontramos alusiones, mds o menos incompletas, en tex-
tos de otras escuelas. Erich Frauwallner y, mds recientemente, Gerald
Larson han dedicado dos estudios muy completos a la reconstruc-
cion de los itinerarios de la literatura samkhya,* el presente capitulo
se limitard a exponer la cosmologia samkhya a partir de los comenta-
rios a la obra de I$varakrsna, que datan de la época cldsica y medieval,
cuando el sistema ya se encontraba completamente desarrollado.?

2 Frauwallner (1973, 217-354) y Larson (1987, 3-83).

* Uno de los primeros trabajos de reconstruccion de la filosofia simkhya se debe a
Garbe (1917), que analiza el simkhya desde la perspectiva de la antigua filosofia natural y
¢l sistema se considera creacién personal de Kapila o Paficasikha. Por otro lado, Das-
gupta (1992, 208-271) realiza su reconstruccién desde el lado opuesto, a partir de los co-
mentarios medievales, sobre todo el Samkhyapravacanabhdasya de Vijiana Biksu (siglo
xv1), pero también el Samkhyakarikabhasya de Gaudapada (ca. siglo vi) y el Tattvaka-
umudi de Vacaspati Misra (siglos 1x-x).
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Frauwallner fue de los primeros en insistir en el caricter germi-
nal de la contribucién samkhya al pensamiento filoséfico indio. Solo
el nyaya-vaidesika y el budismo temprano son comparables en anti-
giiedad.* Mientras que otras tradiciones de pensamiento pudieron
surgir de dmbitos rituales y dialécticos, es posible que el samkhya lo
hiciera de tradiciones matemadticas, astronémicas o médicas, lo que
explicaria su inclinacién por la cosmologia racional.® El samkhya, por
otro lado, desarrollard toda una teoria del cuerpo humano, que se
mantendra ligada a las tradiciones del yoga, asi como a las diferentes
corrientes terapéuticas del ayurveda. En este periodo, ni siquiera el
vedanta o el mimamsa habrian podido distanciarse de sus raices reli-
giosas.® La inclinacién a agrupar los términos filoséficos en parejas,
trios, quintetos o septetos, estrategias que encontramos en textos
médicos como el Carakasambhita o budistas como el Aaguttaranikaya,
podria sugerir vinculos con el pitagorismo, aunque la evidencia de
que disponemos no permite aclarar la cuestion.” También es pos1ble
relacionar esta metodologia con la musica, la astronomia y la recita-
cién sacra, donde los nimeros primos desempefiarian un importante
papel. Jean Filliozat ha investigado la transferencia de conocimiento
entre India y Grecia y los mds que probables contactos entre ambas
civilizaciones en los primeros siglos antes de nuestra era, seguramen-
te a través de Persia.® Richard Garbe da por hecho que las relaciones
entre India y Alejandria se consolidaron en los primeros siglos de la
era comun, con el imperio kushana y el apogeo del arte grecobudico
de Gandhara. Para el estudioso alemén ello explicaria la influencia de

4 Frauwallner (1973, 222-227).

$ Paul Hacker, «Anviksiki», Wiener Zeitschrift fiir des Kunde Siid (wzksoa 1958,
54-83). Erich Frauwallner, «Zur Erkenntnislehre des Kalssiche Samkhya-system»
(WZKSOA 1958, 84-139).

¢ Posteriormente el mimamsa lo haria. La filosofia mimamsa es la que mejor repre-
senta la tradicion hermenéutica y exegética india. De carécter ritualista, con un enfoque
decididamente antiascético y antimistico, su principal preocupacién ha sido interpretar
el Veda y dilucidar la naturaleza del dharma, asociado con el deber y entendido como
conjunto de prerrogativas y obligaciones rituales. En dicha «investigacién» (mimamsa)
no basta la percepcion o el razonamiento, sino que son necesarias toda una serie de
herramientas hermenéuticas capaces de extraer la revelacién de dichos textos eternos e
infalibles. Con estas premisas, no es de extrafiar que el mimamsa condujera al desarrollo
de la filosofia del lenguaje y la filologia, asocidndose con la gramitica y ciencias afines.

7 Larson (1987, 86-90).

¢ Filliozat (1949).
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fa filosofia samkhya en los sistemas gnosticos y neoplatonicos.” El
tema es fascinante y el debate entre paralelismos e influencias ha du-
rado algo mds de un siglo. Hoy dia, la mayoria de los investigadores
prefiere dejar la cuestion abierta. Si hubo préstamos o sincronicidad
arquetipica es algo que no estd a nuestro alcance saber, aunque, en el
caso del samkhya, parece razonable inclinarse por lo segundo.

La escuela de la enumeracion

El prestigio del nimero, como entidad abstracta o como vida propia,
en la Grecia clasica asociado a los pitagéricos, tuvo en la antigua In-
dia sus representantes en la escuela samkhya, que se servia de un am-
plio conjunto de tablas numéricas donde se encapsulaban los diferen-
tes elementos de lo real. La filosofia de la «enumeracién» (samkhya)
elaboraria una compleja metafisica cuya influencia se extendié a otras
disciplinas: medicina, politica, leyes, mitologia y a la literatura épica y
devocional, manteniendo un intenso didlogo con las tradiciones filo-
soficas ortodoxas del brahmanismo (los seis darsana), asi como con
las escuelas heterodoxas del budismo y jainismo.

El samkhya enumera sisteméticamente los diversos elementos de
lo real, estableciendo tres categorias de acuerdo con sus funciones
especificas dentro del conjunto: los 25 principios constitutivos del
cosmos, denominados fattva. Las ocho inclinaciones de la inteligencia,
denominadas bhava. Y las so categorias efectivas de lo dado (bhita). Lo
que constituye el mundo, lo que podria ser y lo que de hecho es. La on-
tologia, la soteriologia y el conocimiento empirico. Se distinguen asi

® Richard Garbe: «Sankhya» en Encyclopaedia of Religions and Ethics, James Hastings
(ed.}, 1927, vol. 11, p- 191. «Ciertamente no es accidental que el neoplaténico Plotino no
s6lo compare el alma con la luz, como hace el samkhya, sino que también haga uso de otra
comparacion, la del espejo en el cual aparecen las imdgenes de los objetos, tal y como
ocurre en la literatura simkhya. Este hecho constituye uno de los argumentos en favor de
una influencia directa del simkhya en las doctrinas neoplaténicas». Richard Garbe (1857-
1927), profesor de la Universidad de Tubinga, fue uno de los primeros orientalistas
alemanes dedicados al samkhya, en una época en la que el tema de las relaciones entre la
antigiiedad griega e india se encontraba en su mdximo apogeo. Garbe se embarc6 rumbo
aIndia en 188s, en un viaje financiado por el gobierno prusiano y la Academia de Ciencias
de Berlin. Permaneci6 mas de un afio en Benarés, aprendiendo sanscrito y filosofia hindy,
experiencias que consigné en un diario de viaje que publicaria en 1889.
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tres ambitos de actividad: el constitutivo o formal (rupa), el proyectivo
o intencional (pravrtti) y el consecuente o final (phala). El sistema pos-
tula, como se dijo, un universo pulsante, donde se alternan sucesivas
creaciones y reabsorciones. El funcionamiento del mismo se basa en
una distincion fundamental entre una conciencia original sin conteni-
do, denominada purusa, y una materia primordial, llamada prakrti,
donde se contiene en potencia toda la diversidad del mundo natural.
Dicha distincién se analizard ampliamente mds adelante, baste por
ahora con apuntar que, en su materialidad, prakrti se define como lo
opuesto al purusa. Mientras el purusa es un testigo indiferente e inmu-
table de las evoluciones e involuciones cosmicas, la prakrti constituye
el material donde se producen todas esas transformaciones.

La materia primordial se activa y desactiva periodicamente 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 intervencién de la con-
ciencia, como veremos, hard de nuevo despertar a la materia, dando
lugar a un nuevo ciclo césmico. El purusa desempena asi el papel de
catalizador del despliegue de la prakrti, siendo paradé6jicamente él
mismo inactivo e inmutable, pura conciencia neutra y sin contenido.
Estamos ante una de las primeras expresiones de lo que podria deno-
minarse materialismo metafisico, al que hay que anadir un importan-
te sesgo experiencial. Lo primero porque, de no ser por la presencia
enigmética del purusa (desencadenante de la metamorfosis cosmi-
ca), el samkhya constituiria un evolucionismo materialista muy pare-
cido al que predomina hoy en la ciencia moderna. Lo segundo por-
que el proposito de esta filosofia, como se indica al inicio de la
Samkhyakarikd, es la erradicacion del sufrimiento mediante el cono-
cimiento expuesto por el propio texto.'® Esta primera estrofa deja en-
trever una posible influencia budista, confirmada en la siguiente, don-
de se muestran reticencias respecto a la practica del ritual védico, que
a su goce efimero afade el sufrimiento de la victima sacrificial. En su
lugar se propone una alternativa filosofica: el discernimiento entre el
mundo fenoménico o manifiesto (vyakta), lo no manifiesto potencial

08K 1.
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(causa primordial de dicho mundo fenoménico: avyakta), y el cono-
cimiento que cabe dentro de lo fenoménico (jfia)."

Los componentes del mundo

Como filosofia de la enumeracidn, la primera taxonomia que cabe
mencionar es la de los 25 principios o elementos constitutivos de lo
real. Estos principios (fattva) no gozan todos de un mismo estatus y
no aparecen simultineamente en el proceso evolutivo del cosmos,
sino que se ordenan jerdrquicamente del siguiente modo.

CUADRO 11.1. Los 2§ tattva del samkhya

(1) Conciencia sin contenido (purusa) N (2) Materia primordial (prakrti)
(3) Principio intelectivo (buddhi, mahat)

(4) Sentido de la identidad o sentido del yo (ahamkira)

¥ J
(5) Mente (manas)
Elementos sutiles
Facultades sensoriales Capacidades (tanma
anmatra)
(buddhindriya) (karmendriya)
(6) oir ($rotra) (11) hablar (vac) (16) sonido ($abda)
(7) tocar (tvac) (12) asir (pani) (17) contacto (sparsa)
(8) ver (caksus) (13) mover (pada) (18) forma o imagen (riipa)
(9) gustar (rasana) (14) excretar (payu) (19) gusto (rasa)
(10) oler (ghrana) | (15) procrear (upastha) (20) olor (gandha)

Elementos fisicos (mahabhita)
(21) espacio (akasa)
(22) viento (vayu)
(23) fuego (tejas)
(24) agua (ap)
(25) tierra (prthivi)

1 SK 2. Esta triada puede reducirse a dos, estableciendo una primera dualidad entre
la materia primordial (msalaprakrti), ya sea en estado manifiesto o latente, y una con-
ciencia (purusa) que la conoce o experimenta.

~
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El comentario més esclarecedor de las Samkhyakarika aparecera
cinco siglos mds tarde. Su autor fue Vacaspati Misra (900-980), un
brahman que vivié cerca de la frontera de Nepal y del que apenas sa-
bemos nada. Misra compuso diversos y valiosos comentarios sobre
las diferentes escuelas de pensamiento ortodoxas, entre ellas el
simkhya. El Tattvakaumudi'® (Esclarecimiento de los principios) clasifi-
ca los 25 principios seguin sean germinantes o germinados. Esta cua-
druple division se establece en términos de su eficacia creativa: 1. me-
ramente creativos, 2. creativos y creados, 3. meramente creados, 4. ni
creados ni creativos. El principio intelectivo (buddhi [3]) pertenece a
la segunda categoria. Es creativo porque a partir de él se desarrolla el
sentido de la identidad (ahamkdra) y es creado porque en si mismo
es una evolucién de la materia primordial (prakrti). Esta categoria la
comparte también el sentido del yo (ahamkara [4]) y los cinco ele-
mentos sutiles (tanmatra [16-20]), que son los creadores de los elemen-
tos fisicos. Los meramente creados son la mente (manas [5]), los cin-
co principios cognitivos (buddhindriya [6-10]), las cinco facultades de
accion (karmendriya [11-15]) y los cinco elementos fisicos (mahabhita
[21-25]). El tnico principio exclusivamente creativo es la material
primordial, prakrti, que ha existido siempre, ya sea en su estado ma-
nifiesto (vyakta) o en su estado latente (avyakta).

Frente a todos ellos destaca la posicién que en el sistema ocupa
el purusa, la conciencia sin contenido. Es el iinico principio que ni ha
sido creado ni es en si mismo creativo. Comparte con la prakrti su
carencia de origen o nacimiento pero, a diferencia de ésta, no es un
principio creativo (na prakrtir na vikrtid purusaii) y no produce nada.
El purusa no se implica en el mundo natural y sin embargo es testigo
silencioso de sus evoluciones. A pesar de ello es el purusa el que ha
desencadenado el proceso creativo y diversificador del cosmos, des-
estabilizando a la prakrti, que se encontraba en un equilibrio ginico
perfecto, y cuyo desequilibrio da lugar a la manifestacién del mundo.
Cuando los fildsofos samkhya tratan de explicar el paso del universo
latente (avyakta) al manifiesto (vyakta), atribuyen dicha transicion al
purusa.

12 Kaumudi significa «claro de luna», haciendo referencia a que bajo su luz crecen

los lotos blancos (kumuda), pero en un contexto filoséfico se refiere a un ejercicio de
aclaracioén o esclarecimiento, en este caso de los 25 principios (tattva) del samkhya.
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Los dos primeros principios, purusa y prakrti, son independien-
tes uno del otro. Uno representa una conciencia inmutable, plural y
sin contenido, el otro la materia original de la que estd hecho todo lo
dado (ya sea manifiesto o latente). Son los tnicos principios cuya na-
turaleza es auténoma, cuya existencia no depende de la existencia de
otras cosas, y por tanto no son funcion de las condiciones espaciales
y temporales del cosmos, sino mds bien al contrario: el espacio y el
tiempo pueden considerarse una consecuencia de su copresencia. La
Samkhyakdrika los define como principios metafisicos (fuera del es-
pacio y del tiempo), simples, carentes de partes, estables, no genera-
dos o producidos por alguna otra cosa, no sujetos al surgimiento o la
desaparicion, no apoyados en nada e independientes."® Ni siquiera
el despliegue y repliegue periddico del cosmos los afecta, es mds, dicho
despliegue y repliegue tiene su razén de ser precisamente en dichos
principios. La relacién entre ambos es de copresencia o coexisten-
cia."* El purusa es esencialmente inactivo mientras que la materia pri-
mordial es fundamentalmente generativa. Ella es la responsable de
todo el conjunto de principios que configuran la jerarquia del univer-
so natural, generacion que se activa por la presencia de la conciencia,
que decanta el proceso de transformacién del mundo (parinama) sin
implicarse en él. Aunque cada uno de ellos existe por separado, una
peculiar compenetracion los vincula. Peculiar porque, como vere-
mos, una de las partes no se ve afectada por la convivencia pero la
solicita. Para muchos de sus criticos, antiguos y modernos, éste es el
talon de Aquiles de la filosofia samkhya. Para otros, en esa misteriosa
relacion radica su genio y originalidad.

La primera emanaci6n de la materia primordial (malaprakrti) es
un principio de inteligibilidad denominado técnicamente buddhi y
que es la forma mads sofisticada de la materia, su forma emergente, en
la que predominan los aspectos luminosos del guna sattva (del que ha-
blaremos maés adelante). Se trata de una inteligencia que se encuentra
todavia lejos de ser la facultad de un sujeto o la capacidad de un orga-
nismo para adaptarse a situaciones nuevas. No hay todavia, en este
estadio de la evolucién césmica, entidades o individuos. Pero dicha
inteligencia no carece de aspectos gnoseoldgicos y para desarrollar-

138K 10.
4 SK 19.
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los se fabrica un yo, un sentido de la identidad (ahamkara). Observe-
mos la originalidad de la cosmovision samkhya: la inteligencia no es
aqui una potencia del yo, sino mds bien a la inversa. Y esa inteligencia
no es una entidad metafisica de ordenacién del cosmos, sino una
consecuencia de la evolucion de la materia. La evolucién natural
conduce a un principio de individuacion donde la identidad o el sen-
tido 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 atributos.'

No hay, en este estadio de la serie de transformaciones (parind-
ma), una dependencia de la inteligencia con el sentir, ya que los es-
timulos del sentir presuponen un sujeto que les sirva de sede, y ese
sujeto no se ha formado todavia. Lo sensible se constituira posterior-
mente, como resultado de la combinaci6n del sentido del yo (aham-
kara) y de la mente (manas), que daran lugar a las 10 capacidades
(motoras, sensibles y mentales) y a los cinco elementos sutiles (soni-
do, tacto, forma, gusto y olfato). Sera a partir de estos Gltimos que se
creen los cinco grandes elementos. No se trata pues de que el mundo
se haga cognoscible gracias a buddhi. El mundo, con su diversidad y
pluralidad, no existe todavia y es esa inteligibilidad la que lo estructu-
rayle da forma.

El samkhya plantea, quizd por primera vez en la historia del pen-
samiento filosofico, que entre el entendimiento y la sensibilidad no
exista una diferencia esencial sino tan sélo de grado (como sugeriria
mucho después Leibniz). Un continuo va de lo inteligible a lo sensi-
ble y la propia actividad de la materia lleva a la inteligencia, gradual-
mente, a convertirse en sensibilidad. En términos de la doctrina clési-
ca del samkhya, seguin la cual el efecto se encuentra latente en la causa
(satkaryavada), la sensibilidad no seria sino el despliegue de la inteli-
gencia.

Iniciaremos nuestra exposicion por el anilisis de la materia pri-
mordial e iremos descendiendo en la jerarquia, de la azotea al entre-

!5 La época moderna ha considerado de manera diversa la naturaleza de lo indivi-
dual. Algunos filésofos han tratado la cuestion bajo el aspecto de la relacion entre los
entes singulares y la totalidad del universo, preguntindose a tal efecto si los entes
singulares son simples modos de una sustancia tinica (el caso de Spinoza), frente a aque-
llos que han subrayado la singularidad irreductible de lo individual (Leibniz).
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suelo y, de ahi, a los sétanos. La serie se inicia en lo mds abstracto
posible, avanzando gradualmente hacia la concrecién. Desde las for-
mas aladas, sattvicas, del principio inteligible, hasta las formas mds
pesadas de lo inerte. Finalmente abordaremos la cuestion mas dificil,
sobre la que la propia tradicién samkhya no parece haber estado siem-
pre de acuerdo: las relaciones entre la conciencia original (purusa) y
la materia primordial (prakrti), convivencia que hace posible el mun-
do tal como lo conocemos.

La materia primordial

La raiz del universo, por utilizar una metafora arborea, es la llamada
materia primordial (prakrti o miilaprakrti). Se define como increada
(ha existido siempre, carece de origen o nacimiento: avikrti) y creati-
va (genera el mundo). Se trata de una nocién que amplia la idea co-
mun que se tiene de la materia, pues abarca también lo inmanifiesto,
el &mbito que guarda, en estado latente (en equilibrio tenso de los
guna), todo lo que el mundo serd.!® Paradéjicamente, dicho estado
latente comparte las caracteristicas de la conciencia original (purusa):
carece de causa (ahetumat), es intemporal (nitya), inespacial (vya-
pin), estable (akriya), simple (eka), sin soporte (andsrta), sin caracte-
risticas (lirga), sin partes (anavayana) e independiente (aparatantra).
Esta definicion de lo indefinible se encuentra justificada por las ca-
racteristicas de lo manifiesto, que son sus contrarios: tiene causa, es
temporal, espacial, inestable, etc. Sin embargo, tanto lo inmanifiesto
como lo manifiesto dependen del proceso trigunico, en el primer
caso de su equilibrio, en el segundo de su desequilibrio. Mientras que
el purusa o conciencia original se encuentra al margen de dicho pro-
ceso trigiinico y es por tanto incapaz de produccién alguna.

La materia primordial constituye, en si misma, la fuerza genera-
tiva que produce la diversidad del cosmos. Se encuentra constituida
por tres sustancias (triguna o traigunya) que guian sus continuas trans-
formaciones. En el orden global de la naturaleza, los guna determi-
nan la actividad de la prakrti y los diversos estados que experimenta

!¢ Es inevitable pensar aqui en las nociones cosmoldgicas modernas de antimateria y
de materia oscura.

61



COSMOLOGIA SAMKHYA

en su evolucién: satisfaccion, frustracién o confusion, abarcando
tanto estados subjetivos como objetivos, ya sea en forma manifiesta
(vyakta) o potencial (avyakta). Los guna constituyen asi los hilos que
atan los elementos dispersos de lo real, ya pertenezcan al dambito
tattva, al Ambito bhava o al ambito bhita (de los que hablaremos mis
adelante). Es importante destacar que, en el sistema samkhya, los
guna nunca se cuentan entre los 25 fattva que constituyen el mundo
natural, sino que son, por asi decirlo, su fuente de alimentacion, el
axioma o fundamento que permite entender el proceso continuo de
transformacién que es el mundo.

Para entender la cosmologia samkhya es necesario entender pre-
viamente la idea de la causalidad que mencionamos de pasada en el
apartado anterior. Los textos definen la causa como un impetu que
lleva en si, de forma latente, el efecto (satkdaryavada). O, por decirlo
de otro modo, la preexistencia del efecto en la causa.'” De modo que
causa y efecto comparten una misma naturaleza'® y los efectos sub-
sisten in @ternus, oscilando ciclicamente entre su forma potencial
(avyakta) y su forma manifiesta (vyakta), que es cuando, convencio-
nalmente, adquieren la calidad de «efecto». ;Qué justifica dicha aser-
cién? En primer lugar el hecho de que una no entidad no puede, en
ningun caso, transformarse en una entidad, la existencia no puede
derivar de la inexistencia o, como decia Parménides y recogeria més
tarde la escolastica, ex nihilo nihil fit: «De la nada, nada adviene» (no
s6lo eso: un ente tampoco puede desaparecer en la nada, sélo trans-
formarse). Debe existir entonces algtn tipo de relacion que ate el
efecto a la causa y lo que no tiene entidad carece de relaciones, de
lo contrario el efecto podria ser resultado de una causa cualquiera, lo
que supondria negar la causalidad misma, convertida en mero azar.
Todo ello contradeciria la experiencia empirica y cientifica: la regula-
ridad que observamos en la naturaleza. No se mantiene que el efecto
sea idéntico a la causa, simplemente se niega que sean esencialmente
diferentes. Siendo el efecto una causa desarrollada o desplegada, se
infiere que lo manifiesto deberd ser consecuencia de lo inmanifiesto.
La idea de un estado potencial o latente (avyakta) del cosmos susti-
tuye aqui al concepto de creacion ex nihilo.

'7 SK 8.
188K o.
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Todo lo manifiesto, desde el principio intelectivo (buddhi) hacia
abajo, deberd ser entonces resultado de un principio original, latente
(pradhana, avyakta, prakrti). Y para definir dicho estado seré necesa-
rio recurrir a lo manifiesto, a los efectos de prakrti. La propia experien-
cia reflexiva y la observacién empirica nos lleva a considerar que
estos efectos son fugaces, limitados, en continua transformacién,
dependientes y diversos. La materia no manifiesta carece de cualida-
des sensibles que permitan percibirla, pero ello es debido a su estado
latente o potencial, no a su inexistencia. Se sabe de ella mediante la
inferencia de la causa a partir de sus efectos (el mundo en transfor-
macién). En este sentido, el juego entre lo intemporal y lo efimero,
entre lo estable e inestable, se explica en términos de lo potencial y lo
manifiesto. En el universo del samkhya no hay verdaderas novedades,
ni tampoco verdaderas desapariciones, sino simples despliegues de las
causas en los efectos o repliegues de los efectos en las causas. Nada
nuevo se produce en el mundo, todo se encuentra contenido en la
materia primordial cuando todavia no se ha manifestado y toda la di-
versidad del mundo regresara a ella tras su repliegue.

Silo fenoménico y transitorio se define en oposicién a lo estable
y eterno, los productos de la materia primordial, lo manifiesto (vyak-
ta), los 23 principios que constituyen el mundo tal como se da a co-
nocer, seran todos ellos causados, finitos, transitorios, maleables,
diversos, dependientes, determinados, compuestos y contingentes.
Mientras que lo no manifestado (avyakta) serd lo opuesto a esta ca-
racterizacién y, al mismo tiempo, su fundamento y causa.” Lo no
manifestado es causa de si mismo, de él emana el mundo y en él se
reabsorbe, siguiendo ciclos recurrentes de despliegue y repliegue. Lo
manifiesto se mueve en el espacio mientras que su fundamento es
inmoévil. Lo manifiesto es finito y fugaz, su fundamento infinito y
eterno.

Los tres guna

Ya hemos mencionado los tres hilos que trenzan la cuerda del universo
(los tres guna), los examinaremos a continuacién con més detalle. La
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palabra sdnscrita guna significa literalmente «cabello, hilo o filamento>,
haciendo referencia a las tres hebras trenzadas que componen una
cuerda. El término puede significar también cualidad, genio, inclina-
cién, condicién o temperamento. El sistema samkhya postula tres
constituyentes de la materia primordial (prakrti), tres temperamen-
tos o humores (triguna): uno contemplativo (pura serenidad), otro
activo (pura inquietud) y un dltimo pasivo (pura inercia), asociados
al placer, el dolor y la indiferencia, respectivamente. Todas las cosas
creadas resultan de algin tipo de mezcla de estas notas distintivas,
desde el mineral al planeta, desde la mds insignificante brizna de yer-
ba hasta el mas engolado de los dioses. El paralelismo con Hipdcrates
es evidente. El griego distinguia a los individuos de acuerdo con la
predominancia de uno de los cuatro humores, que daban lugar a tem-
peramentos sanguineos, flemiticos, coléricos o melancélicos. Los fi-
l6sofos del samkhya atribuirian su taxonomia tripartita a todos los
entes manifiestos e inmanifiestos, ya fueran conscientes o inconscien-
tes, e incluso a las categorias del espacio y el tiempo. Aunque nuestro
lenguaje hable del siglo de las luces o de épocas oscuras, y el espacio se
curve en presencia de agujeros negros o luminosas estrellas, cuesta
imaginar en el espacio o el tiempo una naturaleza temperamental. Ha-
bitualmente pensamos qlie los humores ocurren en el espacio y en el
tiempo y no a la inversa. Sin embargo, ésta fue una idea recurrente en
India a la que no se le ha prestado suficiente atencién, quiza por nues-
tra incapacidad de hacernos cargo de ella.

El primero de ellos, el guna sattva, se asocia con lo ligero, lo ex-
pansivo, lo blanco y lo transparente. El segundo, rajas, con lo activo,
lo rojo y lo mévil. El tercero, tamas, con lo pesado, lo negro y lo soli-
do. Los productos finitos y fugaces del mundo comparten, con el
fundamento eterno e infinito que los produce, estas tres sustancias,
que constituyen tanto lo manifiesto (vyakta) como lo inmanifiesto
(avyakta o pradhana).?® Salvo que en este ultimo caso los tres guna se
encuentran en estado de equilibrio. Dasgupta describe la prakrti, en
su estado latente, no como un equilibrio sereno, sino tenso. Su inten-
sidad inherente serd capaz de crear, cuando sea desestabilizada por
el purusa, toda la diversidad de lo natural. En dicho estado, como en el

JOSKu
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equilibrio entre la fuerza concéntrica de la gravedad y la fuerza ex-
céntrica del horno nuclear en el interior de las estrellas, la actividad
expansiva (rajas) se encuentra compensada por la gravedad de lo
inerte (tamas).2! Cuando dicho equilibrio es perturbado, mediante la
intervencion (mera presencia) de la conciencia, se inicia el proceso
de diversificacién de la materia original, segiin la secuencia esbozada
en el cuadro 11.1. El mundo evoluciona mediante transformaciones
debidas a la interaccion de los guna, que son los que constituyen el
engranaje del mundo y producen la diversidad de fendmenos y seres.
Pero, al mismo tiempo, también son ellos los que permiten a dichos
seres inferir lo no manifiesto de lo manifiesto. Dado que el principio
fundacional del universo se compone de estas tres sustancias (sattva,
rajas y tamas), puede decirse que ellas constituyen lo tinico real. Los
guna subsisten a todas las transformaciones, ni se crean ni se destru-
yen, y de ahi que algunos comentaristas las hayan considerado sus-
tancias.?? Pero hay un testigo que contempla, apartado, todo el proce-
$0, una conciencia sin contenido y, paraddjicamente, plural, de la que
hablaremos al final de esta seccion.

Ya hemos visto que el vinculo que establecen los guna permite
inferir lo no manifiesto a partir de lo manifiesto, lo infinito de lo fini-
to, lo eterno de lo fugaz, lo liberado de lo contingente. Y en esa co-
rrespondencia se establece la doctrina samkhya. Cobra entonces sen-
tido lo dicho en la estrofa primera y en las estrofas décima y undécima
de la Samkhyakarika, que consideraban esencial el discernimiento
entre lo manifiesto, lo inmanifiesto y el conocedor, pues dicho discer-
nimiento constituye la via para la liberacion del sufrimiento. Pero, a
diferencia del purusa, la materia es inconsciente y no puede discernir.
De modo que puede decirse que los elementos conscientes implica-
dos en cualquier proceso cognitivo no pertenecen al mundo mate-
rial, sino que son un préstamo o proyeccioén del purusa, que se con-
templa a si mismo en lo material, constituyendo el verdadero sujeto
del conocimiento. De ello hablaremos mas adelante, baste por ahora
con apuntar que el purusa, aunque tiene capacidad para discernir
(cosa que no puede hacer la prakrti), carece de naturaleza triginica,
lo que lo imposibilita a actuar, cambiar o transformarse.

4 Dasgupta (1992, 247).
2 Pyjol (2009, 81).
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Sensaciones

Los tres guna sattva tienen también sus estados afectivos asociados.
Sattva se asocia con la dicha (priti), rajas con la inquietud (apriti) y
tamas con la ofuscacion (visada).?* En este sentido puede decirse que
el mundo material estd hecho de sensaciones o estados de dnimo
(algo que, como veremos, constituiré uno de los fundamentos de la
concepcién budista del universo). Sattva pone de manifiesto e ilumi-
na, rajas es un estimulo o principio de actividad, tamas representa la
inercia y la obstruccion. Légicamente, sattva se asocia con la sabidu-
ria y la bondad, con los aspectos creativos y luminosos de la naturale-
za. Mientras que su complementario, tamas, representa la inercia cie-
g3, lo indolente y lo pesado. Entre ambos extremos, resolviendo la
tension, se encuentra rajas, el principio dinamizador que da cuenta
de todo cambio y que se considera el humor tipicamente humano. Si
la tnica fuerza evolutiva fuera rajas, el mundo se encontraria someti-
do a una actividad frenética, tamas contrarresta dicha actividad me-
diante su pesantez y pasividad. Pero todo no seria mas que un proce-
so ciego y fatal si no existiera el tercero de los guna, el que ilumina las
evoluciones de la materia y encuentra reposo en su contemplacién:
sattva.

Todo ente y toda manifestacion, ya sea material o espiritual, es
una mezcla de estos tres guna. S6lo cuando el universo se disuelve
(pralaya), quedando en estado latente (avyakta) a la espera del inicio
de un nuevo ciclo, los guna vuelven a su estado original de equilibrio.
Manifestacion equivale a desequilibrio gtinico: transformacion y di-
ferenciacion. ;Por qué se produce ese desequilibrio? Debido a la pre-
sencia del purusa. ;Qué motivo tiene el purusa para aventurarse en lo
manifiesto? La pregunta carece de sentido desde la perspectiva sam-
khya, cuyo propdsito es erradicar los estados dolientes y confusos de
la existencia.

Que la esencia de las cosas sea la sensacién, sentir algo o sentirse
de cierta manera, se ha propuesto de diferentes formas en la historia
del pensamiento, pero en general desde filosofias de la subjetividad.
Con el samkhya el planteamiento es diferente: las cosas son pura sen-
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sacion, objetivamente, y no sélo desde su particular punto de vista.
Dichas «sensaciones» cubren en continuidad toda la gama de los en-
tes, desde la brizna de hierba hasta la mas alta divinidad. El hombre
¢s, fundamentalmente, sensacion y, ademds, actividad, inquietud,
movimiento (rajas), contemplacion y luz (satfva), materia inerte y
oscuridad (tamas). Pero el mineral también esta hecho de sensacio-
nes, de otro tipo, rudimentarias, lentas, telaricas, opacas, mucho me-
nos dindmicas y flexibles, y escasamente contemplativas. Decir que la
esencia de las cosas son las sensaciones supone afirmar no que los
entes tienen o causan impresiones, sino que las impresiones causan o
producen entes. La sensacion pasa de ser un mero hecho psiquico al
fundamento constitutivo del ser. Ya no se considera, objetivamente,
un reflejo y, subjetivamente, la productora de los hechos de la con-
ciencia, ya no se piensa que puedan distinguirse tantas sensaciones
como aparatos receptores hay (visuales, auditivas, olfativas, gustati-
vas, tictiles, cinestésicas, térmicas, dolorosas, agradables, equilibra-
das...), sino que la sensacién pasa a ser la cosa en si, la funcién que
hace al 6rgano. La impresion se crea un sistema nervioso, de modo
que se podrian dar tantos entes u organismos como combinaciones
posibles de sensaciones.

Las sensaciones pueden agruparse ademds en tres categorias:
agradables, desagradables y deprimidas, correspondiendo al placer,
el dolor y la estulticia. En el dambito material, esta triada se traduce en
luminosidad (prakdsa), energia (pravrtti) y obstruccién (niyama).
Todas ellas dan cuenta de la diversidad material y espiritual del mun-
do. Cuanto mas abajo nos encontramos en la escala de la evolucién,
cuanto més alejados del primer elemento emergente (la buddhi), me-
nor es la intensidad de las sensaciones. No siente el mineral como la
planta, ni ésta como el hombre, hasta el punto de que en ciertos com-
plejos materiales apenas puede hablarse de sensaciones, sino de me-
ras reacciones fisicas. Pero si, como hace el samkhya, establecemos
una jerarquia de los entes en funcién de su sensibilidad (o mejor, de
la sensibilidad que los ha producido), encontramos un camino as-
cendente hacia el principio primero de lo manifiesto, la buddhi, el ele-
mento que se encuentra mds proximo a la conciencia del purusa.
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El circulo hermenéutico

El proceso tripartito de los guna se encuentra estructurado por lo
que podria denominarse el circulo hermenéutico del samkhya. La ac-
tividad espontanea (rajas) lleva implicita una ordenacién jerdrquica
(saftva) y tiene como consecuencia una determinacién (tamas), una
resolucion que hace posible la distincion y diferenciacion de los obje-
tos del mundo, de cuyo discernimiento se encargard, a su vez, el guna
sattva. Pues la clarividencia (sattva) no podria darse si no existieran
ya elementos discernibles y susceptibles de ordenacién (tamas) y
tampoco podria evolucionar, crecer y desarrollarse si estos elementos
no se encontraran en continua transformacién (rajas). Es decir, cada
uno de los guna presupone los otros dos y no podria actuar sin ellos.
De modo que la completa supresion de uno solo de ellos significaria
la disolucion del mundo, asi como el perfecto equilibrio de los tres
tiene como consecuencia el regreso del mundo a su estado latente
(avyakta). Una vez nos situamos en el universo en transformacién,
ninguno puede ser considerado separadamente ni tampoco como
causa de los demds. Se podria pensar que sin la actividad (rajas) no
existirfa nada que ordenar (sattva) ni nada determinado (tamas), sin
embargo, desde la perspectiva samkhya, éste es un planteamiento
desencaminado. De hecho, si hay un guna que pueda considerarse el
primero (sin que ello quiera decir que sea causa de los demis), ése
seria el guna sattva, pues la primera manifestacion de la materia pri-
mordial, el principio de ordenacién (buddhi) del que surgen, en evo-
lucidn, los demds principios, es puro sattva. Pero dicha manifestacién
no seria posible si no existiera ya un desequilibrio entre los guna, que
pone en movimiento la rueda del mundo.

El yoga heredard del simkhya la idea de que la mente y la con-
ciencia son dos entidades radicalmente distintas. Desde esta pers-
pectiva los intentos actuales de las neurociencias de buscar la con-
ciencia en el cerebro estarian desencaminados. La mente es un
instrumento de la conciencia. La conciencia utiliza la mente para ob-
servar el mundo material y recrearse en su diversidad. Cuando se
confunde el instrumento con el sujeto, la identificacion con la mente
crea un intelecto oscuro, un sujeto de oscuridad, mientras que cuan-
do se rebaja la actividad de la mente, cuando dejamos de identificar-
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nos con ese cristal sin luz propia, la conciencia recupera su pureza.
I'sa desidentificacion del sujeto con la identidad que crea la mente es
¢l objeto del yoga. Entre los logros de los yoguis debido a su destreza
en el manejo de los estados concentrados de la mente, Patanjali enlis-
tala posibilidad de contemplar el mundo en virtud de los cinco gran-
des elementos, como un baile de &tomos o en funcién de los tres co-
lores de los guna: blanco, rojo y negro.

La cuestion del determinismo

Otro de los patrones de enumeracion que ofrece el saimkhya divide el
mundo en tres categorias: el dmbito constitutivo, el imbito proyecti-
vo y el 4mbito fenoménico (lo dado). El primero se compone de los
25 principios constitutivos (tattva), que se reproducen en el cuadro 11.1.
El segundo, denominado proyectivo (bhava), se compone de las
ocho disposiciones o inclinaciones de la buddhi. Finalmente, la inte-
raccion del 4mbito constitutivo (25 tattva) con el ambito proyectivo
(ocho bhava) da lugar al 4mbito fenoménico, también llamado efec-
tivo o final (phala), constituido por las so categorias (padartha) de
lo dado.

Las transformaciones en los 4mbitos segundo y tercero (bhavay
bhiita) obedecen a un régimen no estrictamente determinado. Estos
dos dmbitos son construcciones derivadas del primero y, aunque son
generados por éste, se componen de las transacciones kirmicas que
experimentan y proyectan los seres. Mientras que el determinismo
domina el dmbito tattva, regido por una estricta razén suficiente, en
los 4mbitos proyectivo (bhava) y final (phala) son posibles las trans-
formaciones. Como apunta Larson: «uno no puede cambiar lo que
es, pero uno puede cambiar su propia perspectiva o predisposicion a
lo que es>». De este modo tanto el conocimiento como la ignorancia
pertenecen al dmbito proyectivo y final, ambos son sé6lo predisposi-
ciones y no principios (tattva).*

En el dmbito proyectivo encontramos aquellas predisposiciones
del intelecto de naturaleza sittvika, representadas por el discerni-

* Larson (1987, 72).
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miento reflexivo de la buddhi: mérito, conocimiento, desapego y po-
der.”® Pero también hallamos aquellas predisposiciones que repre-
sentan las tendencias reificadoras de la buddhi, de caricter tamasico,
tales como el vicio, la ignorancia, el apego y la impotencia. Se supone
que ambas tendencias se derivan de una actividad esponténea e in-
consciente, asociada con el guna rajas. Lo decisivo aqui es que la
combinacion y el grado de participacién de los diferentes ingredien-
tes, en cada renacimiento particular, predispone al linga que transmi-
gra (del que hablaremos més adelante), a proyectar o crear las condi-
ciones de su futura existencia. La vida en los paraisos se encuentra
dominada por el guna sattva, la actividad de rajas es caracteristica del
dmbito humano mientras que el guna tamas domina el mundo in-
consciente e inerte de tosca materialidad.

Respecto al dmbito efectivo, que como dijimos da lugar a las so
categorias del mundo fenoménico (pratyasarga), lo componen cinco
malentendidos o errores (viparyaya), 28 carencias o incapacidades
(asakti), nueve satisfacciones (tusri) y ocho logros espirituales (sid-
dhi). Los cinco errores son, segtn las listas antiguas, oscuridad (ta-
mas), confusion (moha), confusién extrema (mahamoha), cinismo
(tasmisra) y desesperacién (andhatimisra). Posteriormente Patafjali,
siguiendo la tradicién del yoga, los denominar4 aflicciones (klesa):
ignorancia (avidya), egoismo (asmita), apasionamiento (rdga), resenti-
miento (dvesa) y miedo a la muerte (abinivesa). El primer error (ta-
mas, avidyd) consiste en la incapacidad de distinguir el purusa del in-
telecto, la yoidad, y los cinco elementos sutiles. El segundo es la
confusién egoista, la preocupacién por la propia identidad, por un
«mio» carente de correlato real (aspecto éste muy budista). La confu-
sidn extrema o apasionamiento (raga) hace referencia al apego a los
elementos sutiles y a los elementos fisicos, al apego a las 10 relaciones
sociales (padre, hijo, hermano, esposo y amigo, y la contraparte fe-
menina). El cinismo o resentimiento (tdsmisra, dvesa) ante la incapa-
cidad de obtener los logros del espiritu (siddhi). La desesperacion
(andhatamisra) o el miedo instintivo a morir (abinivesa) es conse-
cuencia de persistir en lo anterior.

En su afdn por dar cuenta de todo lo dado, las 28 carencias o inca-
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pacidades (asakti) designan las disfunciones mentales, motoras o
sensibles: enajenados, lisiados o ciegos, glosando ademas otros des-
érdenes mentales. Pero no todo son calamidades en esta lista. Las
nueve satisfacciones (tusti) hacen referencia a lo que se puede lograr,
a la felicidad de una vida equilibrada y ecuanime que, sin haber al-
canzado los ocho poderes espirituales (siddhi), experimenta las sa-
tisfacciones de la contemplacion. A diferencia del yoga, estos ocho
logros no tienen nada de sobrenaturales y definen muy bien el tem-
peramento filosofico del samkhya. Los componen 1. el razonamiento
y la reflexion, 2. la formacion de la expresion verbal con un maestro
adecuado, 3. el estudio y la dedicacién, 4. la dialéctica, 5. la actitud
abierta y disciplinada, 6. la progresiva superacion de las frustraciones
del cuerpo y de la mente, 7. la progresiva superacion de las frustracio-
nes de la vida social y material, y 8. la progresiva superacion de las
frustraciones asociadas al renacer.

De las diferentes combinaciones de los elementos anteriores y
de la explotacion de sus posibilidades surgen los diferentes tipos de
seres: plantas, animales, seres humanos y dioses.

El principio de ordenacién

Mucho antes de que la percepcion capte el mundo, la imaginacién lo
transfigure y la accion lo transforme, la inteligencia material (buddhi)
ha ordenado el cosmos. Sobre ese orden actuaran las diversas poten-
cias del hombre y a ese orden se remite su eficacia. Toda realidad, todo
ente, tanto en la cosmologia saimkhya como en la budista, es una posi-
cion. Las diferentes posiciones representan correlaciones, y de esas co-
rrelaciones derivan las diversas contingencias que asedian la existencia.

Los comentaristas definen este principio de ordenacién (bud-
dhi) como adhyavasaya, término que se puede traducir por «determi-
nacion>. Ello ha llevado a algunos estudiosos, como Ganganatha Jha,
a asociarlo con la nocién de voluntad (en el sentido que Schopen-
hauer daba a este término). Pero la determinacién que lleva a cabo Ia
buddhi es una determinacion intelectual, vinculada mds al proceso de
nombrar, ordenar y distinguir, que a los mecanismos del deseo. A la
buddhi se le atribuye virtud, discernimiento, desapego y, sobre todo,
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poder. De ella emana el sentido de la identidad (ahamkdra), del que
surgen los 11 érganos de la sensibilidad y los cinco elementos sutiles,
que dardn forma a los elementos fisicos.

Dado que no existe una diferencia esencial entre causa y efecto
(estados latentes o manifiestos), tampoco la habra entre el sujeto y la
accién que realiza. Cualquiera que se encuentra con algo que hacer,
piensa que se le ha asignado ese trabajo y, finalmente, lo convierte en
su deber. Esta inclinacion al deber, a la ordenacion frente a lo errati-
co, es una caracteristica propia de la buddhi, cuya inteligencia debe a
su proximidad con el purusa.?® Se repite, una vez mis, la idea de que
la virtud conduce a la prosperidad mediante las pricticas rituales,
mientras que del ejercicio del yoga se obtienen poderes fisicos y
mentales. Frente a estos logros, ya tradicionales, surge un nuevo tipo
de conocimiento, el discernimiento intelectual, que consiste en la ca-
pacidad de distinguir el mundo natural (constituido por la combina-
cién de los tres guna) del espiritu sin atributos (purusa). En esta dis-
criminacién radica la posibilidad de la liberacion. Para llegar a ella es
necesario experimentar que el sentido de la identidad (la conciencia
del yo) es una creacién del principio intelectivo (en cierto sentido
una ilusién), que tiene como consecuencia el desarrollo de la mente.
Esta, mediante su capacidad de reflexion, se siente dotada de la luz de
la conciencia, cuando en verdad sélo la refleja. Asi, la mente piensa
en el objeto que observa y cree que es ella misma la que lo conoce,
cuando en realidad es el purusa el sujeto de la percepcién. Y esto no
solo ocurre en los aspectos cognitivos asociados a la percepcion, la
conciencia misma de existir es resultado de la presencia del purusa.
«Pienso, luego existo» resulta una falsa ecuacion para el samkhya. En
primer lugar porque el samkhya pone en entredicho la pertenencia
del pensar al sujeto empirico, y en segundo lugar porque cuestiona la
equivalencia entre pensar y existir.

Como veremos mds adelante, al principio de ordenacién le co-
rresponde la tarea mas dificil, que da acceso ala liberacién, encontrar
la diferencia entre prakrti y purusa, desmontar el engranaje del mun-
do, que es precisamente la confusion entre la materia primordial y la
conciencia original.
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El sentido de la identidad

En el estadio evolutivo anterior no habia todavia una diferenciacion
entre la accidén de determinar y el agente que determina. Ahora se ob-
servan los resultados. El principio intelectivo deriva en reflexion, pre-
suponiendo un «yo». De este modo surge el sentido de la identidad
(ahamkara). El yo encuentra, tanto en si como fuera de s, cierta po-
tencia y cierta resistencia. La dualidad de lo individual es precisamente
la que permite concebirlo no como una entidad separada de las demds,
sino como una «personalidad» que no se encuentra propia y exclusi-
vamente en ella misma, sino que es consecuencia natural del principio
intelectivo. Lo cosmico se ha hecho personal. De ahi que se considere
al yo como un vehiculo que asimila el pensamiento de otro (en este
caso de la buddhi, donde se refleja la conciencia del purusa) y su presu-
mida accién (del yo) es en si teatro y no fuente. Esta es quizd la idea
mds original de la filosoffa samkhya: la inspiracion (la fuente) es el pu-
rusa, que se encuentra fuera del mundo, y el individuo su teatro. El in-
dividuo como escenario de un drama césmico. Hay algo muy budista
en todo esto. Lo que llamamos seres y lo que convencionalmente con-
sideramos individuos son espacios donde resuena la libertad del puru-
sa, y lo que esta doctrina propone es, mediante el discernimiento, lo-
grar oir esa musica. No con el objetivo del recreo o del juego, sino para
llevarla a una expresion plena y definitiva donde ya no cabe sufrir.

De ambos, del intelecto y del sentido de la identidad (buddhi y
ahamkdra), surgir4 la mente (manas), con capacidad para la accién
y para la sensacion. Naciendo asi lo subjetivo. ;Como se explica este
proceso? El principio de individuacién (ahamkdra) se desdobla en lo
psiquico y lo somitico (ambas evoluciones rigurosamente mate-
riales). Al primero pertenece la capacidad de explicar y formar con-
ceptos (samkalpa),¥ el pensamiento reflexivo (manas), las facultades
sensibles (buddhindriya) y la capacidad de actuar (karmendriya). En
paralelo surgen los elementos sutiles (tanmatra). La funcién hace al
érgano y estos elementos sutiles, en su faceta tamdsica, crean los ele-
mentos toscos (mahabhiitas) que constituyen el mundo fisico.

Desde una perspectiva objetiva, el simkhya define la transforma-

¥ SK 27.

73



COSMOLOGIA SAMKHYA

cion continua de la materia como un proceso tripartito, cuya activi-
dad se atribuye a rajas, su ordenacion a sattva y su objetivacion a tamas.
Desde una perspectiva subjetiva, estas tres funciones se traducen en
diversos estados emocionales: inquietud (rajas), discernimiento (sat-
tva) o confusion (tamas). Toda la actividad del mundo, ya sea fisico
o psiquico, se mueve siguiendo estos parametros: la inquietud busca
permanentemente la satisfaccion, el discernimiento, la contempla-
cion, la confusidn, la estabilidad. Aunque el discernimiento encuentre
ocasionalmente estados de dicha, la busqueda de satisfaccion tien-
de inevitablemente hacia la frustracién y la incertidumbre. El entendi-
miento cabal de dicha situacién (segun esta taxonomia) constituye el
remedio para superar dichos estados de abatimiento.

Nos encontramos ante un peculiar materialismo. La mente y sus
intenciones, el pensamiento y sus ideas, las sensaciones, las esperan-
zas y los temores, el placer y la contemplacién, el discernimiento y la
reflexién, asociados a sattva y buddhi, no se diferencian esencialmen-
te de otros estados opacos y tortuosos, asociados a tamas y moha, e
incluso, aunque se encuentren en peldanos inferiores del proceso
evolutivo, no se diferencian de lo inerte e inactivo, de lo ineficaz o de
lo que carece de capacidad de reaccién (tanmadtra, bhita). De modo
que la distincion convencional entre lo subjetivo y lo objetivo obede-
ce a diferencias evolutivas y no esenciales o de raiz. Ambas son con-
secuencia natural de la combinacion triginica. Tanto los productos
mas refinados del intelecto como las vetas mas duras del mineral, tie-
nen su origen en dicha materia primordial. La conciencia de existir,
el recuerdo o la evocacion, la imaginacion o el deseo son, desde esta
perspectiva, procesos materiales. Pasado, presente y futuro resultan
de la actividad triganica. Todo lo que existe, todo lo que existié y exis-
tira, desde el gran Brahma hasta la mas insignificante brizna de hierba
(brahma-distambaparyantah),”® es resultado de dicha interaccion.

Pero los agentes activos en las transformaciones de la prakrti tie-
nen ya una direccién u orientacién. No podria haber gratificacion si
no hubiera una libertad posible, no podria haber discernimiento sin
la existencia de discernibles, y no habria incertidumbre si no existiera
alguien buscando una aclaracién. Todas estas actividades se encuen-
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tran imbricadas y cada uno de los guna presupone a los demas,”® son
como la mecha, el aceite y la llama, que cooperan en la producciéon
de la luz.’® Como senala acertadamente Larson, no encontramos den-
tro del proceso tripartito una polaridad o bifurcacién de lo objetivo y
lo subjetivo, no hay aqui una distincién ontolégica entre mente y ma-
teria o0 pensamiento y extension.*! El dilema subjetivo del flujo de ex-
periencias del individuo es el reverso del dilema objetivo de la materia,
son dos descripciones complementarias del modo en que se desen-
vuelve espontidneamente la materia primordial (ante la presencia del
purusa), ordenamiento racional y determinacién objetiva. Es decir, el
tlujo de experiencias subjetivas, donde se combinan el desasosiego,
la contemplacion y la confusion no es diferente de la objetividad, co-
herencia y tendencia de la materia primordial. El dilema del mundo es
el dilema del individuo.

La mente

Detengamonos ahora en uno de los érganos de los sentidos mas sin-
gulares, el principio reflexivo: la mente (manas), sede y centro de
operaciones de todos los restantes. Las impresiones de los sentidos
se definen en el samkhya como el efecto inmediato del sentido de la
identidad. La mente es la unica facultad que toma parte de los senti-
dos objetivos y subjetivos, es decir, en la percepcién cognitiva (bud-
dhindriya) y en la facultad de actuar (karmendriya), si no fuera asi, la
accion no seria posible. Esto no quiere decir que los sentidos no ac-
taen, lo hacen, pero su actividad solo es reconocida mediante la in-
tervencion de la mente, que es donde se asocian los dos dmbitos y se
generan las intenciones. Las caracteristicas que definen a manas son
la reflexion y el pensamiento.

:De dénde procede la actividad de los sentidos? ;Se trata de una
actividad eterna o ha tenido un comienzo? Los textos reconocen
cierta ansiedad en esta actividad, los sentidos se ven impelidos ince-
santemente a cubrir sus necesidades. ;Y qué hay detras de esas apre-
miantes necesidades? La respuesta de los comentaristas es optimista:
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la liberacion del purusa. Ese es el objetivo ultimo que mueve toda ac-
cion sensible, ése es el aliento, la mayoria de las veces ignorado, de la
sensibilidad. Si no fuera asi el espiritu seria incapaz de discriminar
entre si mismo y el mundo natural inanimado. De modo que ese im-
petu se considera la respuesta al juego del espiritu, que se recrea y di-
versifica a través de la materia para, posteriormente, liberarse de ella.

Otra taxonomia (recordemos que ésta es una filosofia de la enume-
racion) clasifica los 6rganos en 13, internos y externos. Los tres 6rganos
internos son el principio intelectivo (buddhi), el sentido de la identi-
dad (ahamkara) y la mente (manas). Los externos (10 restantes): las
cinco facultades sensibles (buddhindriya) y las cinco facultades activas
(karmendriya). El sentido de esta nueva clasificacién apunta a una ca-
racterizacién de la naturaleza del tiempo. Los 6rganos externos operan
tinicamente en el presente, mientras que los internos operan en relacion
con el pasado, el presente y el futuro (aunque seria mas propio decir que
actuan en el origen: el purusa). De los drganos externos, las facultades
de la percepcién operan tanto sobre los elementos sutiles como sobre
los fisicos, mientras que las cinco facultades de accién operan tinica-
mente sobre los elementos fisicos. De nuevo se subraya la superiori-
dad, tanto creativa como de alcance, de la percepcion sobre la accion.

Es claro que esta clasificacion supone también una jerarquia. Los
6rganos internos tienen la capacidad de actuar sobre el resto de prin-
cipios (tattva) de lo real y a lo largo de todos los segmentos de la fle-
cha del tiempo. De todos ellos la buddhi es el supremo, dado que el
sentido del yo (ahamkdra) y la reflexién (manas) operan sobre sus
respectivos campos y presentan sus resultados al voluntarioso princi-
pio intelectivo (buddhi), que a su vez las remite, con sus propias adi-
ciones y modificaciones, al ojo «discriminativo» del purusa. De modo
que puede considerarse a la buddhi como el representante del espiri-
tu en el mundo natural, pues no sélo produce el mundo material para
recreacion (y a la postre liberacion) del purusa, sino que sirve tam-
bién de enlace entre el &mbito material y el dmbito del espiritu.

La mente es reflexiva en tanto que suministra formas y cualifica-
ciones a la percepcion directa de las cosas, distinguiendo lo semejan-
te de lo diferente, atribuyendo propiedades e identificando objetos.
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Al ser producto de la materia primordial, tiene una naturaleza glnica
y su funcién cognitiva consiste en adquirir la forma de los objetos
que conoce mediante la transformacion de su propia constitucion in-
terna. Se trata de una sustancia altamente maleable, capaz de adoptar
formas muy diversas en funcion del recorrido de su experiencia. Esa
flexibilidad no implica en modo alguno que la mente contribuya a
crear el mundo, aunque si al modo de experimentarlo.

Se plantea entonces la cuestién de si la mente debe considerarse
uno de los sentidos. Se responde afirmativamente, dado que tiene
propiedades similares a éstos. Respecto a como una entidad tan mul-
tifacética puede derivarse de un tnico principio (ahamkara), se con-
testa (sin entrar en detalles) que debido a las modificaciones especifi-
cas de los guna.®® Sea como fuere, se postula la continuidad entre lo
inteligible y lo sensible.

Los tres 6rganos internos: el principio intelectivo, el sentido de
la identidad y la mente (buddhi, ahamkdra y manas) se diferencian
por las diversas funciones que desempenan. El principio intelectivo
se caracteriza, como dijimos, por la determinacién (adhyavasdya). El
sentido de la identidad se caracteriza por la autoafirmacion del
ente (abhimdna). Y la mente se caracteriza por la reflexion o delibera-
cién (samkalpa).** Estos «6rganos internos» son agentes activos en el
despliegue de la materia primordial, cuya evolucién transformadora
y diversificadora da forma al universo mediante el proceso evolutivo
que va de lo latente (avyakta) a lo manifiesto (vyakta).

Ademas de esta funcion cosmogonica, los érganos internos crean
las condiciones que hacen posible la vida de los organismos psicofisi-
cos, llevando a cabo una funcién comiin: el mantenimiento de la vida
mediante la circulacién del aire vital (prana). Ya en la Chandogya-
upanisad se mencionaba el mukhya prana como el principio sutil de
la vida y el elemento regulador del metabolismo, que sirve de enlace
entre lo animico y lo corporal y, en ocasiones, se identificaba con el
principio original (brahman).3* Vacaspati Miéra especifica los diferen-
tes tipos de aire vital que recorren los conductos energéticos del cuer-
po. El aire vital de la respiraciéon, que mantiene la vida del conjunto
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(reside en la punta de la nariz, el corazén, el ombligo y los dedos gor-
dos de los pies) se denomina prana. El aire descendente, que realiza
las funciones de evacuacion se denomina apana y reside en la espal-
da. El aire que se ocupa de la digestion es el samana, el aire ascenden-
te udana (en la garganta), asociado con la exhalacion, y vydna el aire
difuso que circula por todo el cuerpo y reside en la piel.3

El cuerpo insigne

El término sanscrito liriga goza de gran riqueza semdntica: es el signo
distintivo, la marca, la sefial. Es también el érgano sexual masculino,
cuya expresion religiosa y devocional es el falo de Siva. En gramética
es el género, en ldgica el signo inferencial. Para la filosofia samkhya es
el cuerpo insigne (lirgasarira) que hace efectiva y explica la transmi-
gracion. Dicho cuerpo se encuentra marcado o sefialado por las exis-
tencias previas y, dado que no se encuentra constituido por los ele-
mentos fisicos (aunque como veremos se adhiere a ellos), se lo llama
también cuerpo sutil. Siendo producto de la naturaleza primordial,
no conoce limitaciones espaciales o temporales y dura todo el tiem-
po que dura un ciclo césmico, de ahi que lirigasarira se traduzca a ve-
ces como «cuerpo astral».

El cuerpo insigne es un agregado compuesto por los tres 6rganos
internos (buddhi, ahamkara y manas), los 10 érganos externos (bud-
dhindriya 'y karmendriya) y los cinco elementos sutiles (tanmadtra). Es
incapaz de tener experiencias pero se ve afectado por las ocho incli-
naciones del 4mbito proyectivo que afectan a la buddhi y, debido a
ello, renace. Se encuentra prendido del cuerpo fisico, que se compo-
ne de los cinco elementos (bhiita): espacio, agua, fuego, aire y tierra,
y es el factor que lo anima y le da vida. En el momento de la muerte,
el cuerpo insigne se desprende de estos elementos fisicos y transmigra.

Llegado el momento de la disolucién césmica, el cuerpo astral se
reabsorbe en la que fue su causa, la materia primordial (prakrti o prad-
hana).¥’ Este agregado no puede subsistir sin el soporte de los cinco
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clementos sutiles: lo sonoro, lo luminoso, lo tictil ... *® El cuerpo sutil
actia impulsado por el propésito del purusa gracias al poder omni-
presente de la prakrti. Se lo compara con un actor que asume diferen-
tes papeles, pues, al asociarse con las diferentes predisposiciones de
la buddhi, asume diferentes cuerpos.*® Es por tanto el sujeto que trans-
migra y experimenta el sufrimiento del nacimiento y la muerte. El
purusa, reflejado en el cuerpo sutil a través de la buddhi, experimenta
ese dolor como si fuera en su propio cuerpo.®

La escuela samkhya, como la mayoria de las tradiciones de pensa-
miento indias, abord6 también la cuestion de lo que ata y de lo que li-
bera, ofreciendo su propio modelo del proceso del renacimiento y la
transmigracion. Ya hemos visto que los 23 principios, desde la buddhi
hacia abajo, constituyen un mecanismo articulado por el proceso tri-
gunico, que funciona como una especie de ley de conservacion de la
energia que gobierna las evoluciones de la materia siguiendo una es-
tricta causalidad (karana/karya). Sin embargo, como hemos visto, el
dmbito constitutivo no agota lo real. A él se afiade un dmbito proyecti-
vo (pravrtti) y un 4mbito final (o de los frutos: phala). Al primero per-
tenecen las ocho inclinaciones de la buddhi,* de las que ya hemos
hablado, que se agrupan en cuatro parejas: la predisposicién o rechazo
del dharma, la inclinacién al conocimiento (jfidna) o la ignorancia
(ajfidna), el afecto por el poder (aisvarya) o la impotencia (anaisva-
rya), y el apego (avairdgya) o desapego por las cosas (vairdgya). Todas
estas predisposiciones, que representan las posibilidades de la buddhi,
se denominan «causas eficientes» (nirmitta) y tienen como consecuen-
cia las diversas trayectorias del liriga en el samsdra: ascendente (urdh-
va) o descendente (adhastat), liberadora (apavarga) o encadenadora
(bandha), de dominio sobre la vida (avighdta) o de descontrol (vigha-
ta) y de tendencia hacia la inmersién en la materia primordial (prakr-
tilaya) o de empefio y compromiso con el samsdra. Estas predisposi-
ciones del linga son innatas pero puede modificarse el dominio o
intensidad que una ejerce sobre la otra a lo largo de una vida.®
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El lirnga o cuerpo sutil es el encargado de transportar un conjunto
o constelacién de dichas inclinaciones de una existencia a la subsi-
guiente, integrindolas en el cuerpo fisico. Estas funcionaran como
una especie de codigo genético en el nuevo ser, predisponiéndolo a
determinados cursos de existencia. Sin embargo, dicho liriga no pue-
de operar sin la existencia de un cuerpo fisico, que se describe atrave-
sado por cinco vientos o alientos: respiracion (prana), excrecién (apa-
na), digestion (samana), aliento ascendente (udana) y aliento difuso
(vyana).® Es interesante observar cémo el autor del Yuktidipika rela-
ciona estos «vientos» con ciertas actitudes de la vida en comun. La fi-
siologia cumple aqui una funcién social. Prana se asocia con la obe-
diencia, apana con el medrar, samana con la solidaridad, udana con el
sentido de superioridad y vyana con la devocién y el amor. De nuevo
estamos cerca de Hipdcrates. Los cinco méviles o fundamentos de la
actividad (karmayoni), que la Yuktidipika relaciona con los cinco
alientos mencionados, son la perseverancia (dhrti), la fe (sraddha), el
deseo de satisfaccion (sukha), el deseo de conocer (vividisa) y el de-
seo de ignorar (avividisa).

Todos estos factores configuran las diferentes rutas del renacer,
organizando el mundo psicofisico de los seres en diferentes dmbitos
(divinos, humanos, animales), que son las diversas formas de vida
consciente aceptadas por la tradicién samkhya. Como en el budismo,
el ambito de la existencia se compone de una serie de paraisos
(ocho), donde moran los dioses, a éstos hay que anadir el 4mbito hu-
mano y cinco dmbitos animales. Mediante el desapego se obtiene un
estado de absorcidn en los elementos sutiles de la materia, disfrutan-
do temporalmente de un estado de dicha, pero volviendo a renacer
bajo atadura. Esta taxonomia es consecuencia de la distribucion cons-
titutiva de los guna en cada uno de los seres, asi, sattva predomina en
los paraisos, rajas entre los hombres y tamas en los mundos inferio-
res. Pero todo este proceso de distribucion del ser tiene su origen en
la prakrti, cuyo propésito es atender las necesidades de un espiritu
(purusa) con sed de aventura (diversificacién, pseudo atadura y pseu-
do liberacién). Y prakrti pasa a describirse como la gran benefactora
(la madre), que no exige al espiritu compensacion alguna por sus es-
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fuerzos. El purusa buscara emanciparse, aunque en realidad nunca ha
estado atado. Cuando lo logre, la materia se retirard como lo hace una
actriz una vez cumplido su papel en la escena. Y todas las inquietudes
y zozobras que el espiritu crefa propias le parecerdn ahora ilusiones.

Ya hemos mencionado que ninguna de las grandes filosofias de
India puede entenderse al margen del concepto de liberacién. El mo-
vimiento hacia la adquisicion de la libertad, la reaccion frente a algin
tipo de coacciodn, derivado de la naturaleza constitutiva del ser, cons-
tituye el leitmotiv del pensamiento indio. De hecho, puede decirse
que la filosofia surge como justificacion tedrica de una liberacion que
se da por supuesta. Cada una de las escuelas traza su propio mapa
hacia ese logro y el samkhya no es una excepcion. Mediante la virtud
el linga asciende a ambitos elevados de existencia, pero la emancipa-
cion definitiva es consecuencia del discernimiento filoséfico. Dicho
logro pasa por un entendimiento cabal del samkhya, por una com-
prension experiencial de las relaciones entre el espiritu (purusa) yla
materia (prakrti). En ella el espiritu descubre su verdadera naturaleza
(despojada de la materia con la que parecia comprometida) y pasa a
contemplarse a si mismo sin atributos (al margen de los tres guna que
constituyen el mundo material), recobrando asi su estado legitimo.

Las facultades

Dentro del dualismo particular que presenta la cosmologia samkhya,
se produce un nuevo desdoblamiento a partir del sentido de la iden-
tidad (ahamkdra): un mundo mental y un mundo fisico, un mundo
interno, que podriamos llamar psicolégico, y otro externo, aunque
estrictamente los dos sean evoluciones de la materia primordial y ca-
rezcan de actividad consciente propia. El primero lo componen el
grupo de 11 (la mente, los sentidos y las capacidades), mientras que
el segundo se encuentra constituido por los cinco grandes elementos
(mahabhiita) o elementos fisicos. Ambos son consecuencia de la acti-
vidad de rajas. La diferencia fundamental entre ellos es que el prime-
ro, el grupo de 1, participa en alto grado del guna sattva, siendo por
tanto luminoso e iluminador (aunque su luz sea prestada). El segun-
do, sin embargo, es consecuencia del sentido de la identidad cuando
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es afectado principalmente por el guna tamas.* La actividad y trans-
formaciones a que dan lugar estos mundos internos y externos no se-
rian posibles sin el impulso de una fuerza motriz, representada por el
guna rajas, dado que sattva y tamas son, cada uno a su manera, inacti-
vos, ineficaces y sin capacidad para la accién.

Asi, las facultades (indriya) se definen como el efecto inmediato
delsentido de laidentidad y se encuentran constituidas principalmen-
te por la luminosidad reflejada del sattva. Estas se dividen en dos tipos:
aquellas asociadas a la percepcién (buddhindriya) y aquellas asocia-
das ala accién (karmendriya).* Segtin Vacaspati Misra, se denominan
indriya por tener las cualidades de Indra. En estas facultades hay que
incluir la mente (manas), la mas sofisticada de todas ellas y el centro
de operaciones tanto de la percepcion como de la accién. La mente
se define como facultad deliberativa (samkalpaka) y principio reflexi-
vo.% Es reflexiva en tanto que suministra formas y cualificaciones a la
percepcion directa de un objeto, es deliberativa en tanto que distin-
gue lo semejante de lo diferente, atribuye propiedades e identifica.”’

Respecto a la percepcion, que se sirve de los tres érganos inter-
nos, puede ser instantanea o gradual.* Mientras que respecto a lo in-
visible es necesario inferir a partir de lo percibido o escuchado en
testimonios dignos de confianza. En este ultimo caso los 6rganos in-
ternos operan sin la ayuda de los externos, pero se sirven de los tres
medios validos de conocimiento reconocidos por el samkhya, que
analizaremos mds adelante, cuando hablemos de la epistemologia.

Elementos sutiles y elementos fisicos

Ya hemos visto que la primera manifestacion de la materia primor-
dial es fundamentalmente sdttvica y que de dicho fundamento (bud-
dhi) emerge el resto del cosmos. Decir que el primer producto que
destila el universo es la inteligencia es decir ya mucho. Esa primera

4 SK 25, TK 151-152.
4 SK 26, TK 153.
*SK 27, TK 154.

4 TK 155.

“ 8K 30, TK 162-163.
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luz comprende la inteligencia de todo organismo individual, de lo
(ue es y de lo que proyecta ser, ademds de los elementos fisicos (bhii-
ta) resultado de la evolucién cosmica. No estamos hablando tnica-
mente de la inteligencia de los cuerpos («no sabemos cuanto sabe un
cuerpo» decia Spinoza): la respiracion, la percepcién o la destreza,
sino también de la inteligencia de los elementos: la inteligencia del
agua, el fuego o el espacio.

Este primer estadio de la evolucion es denominado buddhitattva,
que crea gradualmente un sentido de autoafirmacién (ahamkara).
A partir de aqui ocurre la bifurcacién que menciondbamos en el apar-
tado anterior, dando paso a dos corrientes evolutivas, una sattvica y
otra tamdsica, en cada una de las cuales se forma un sentido del yo o
de la propia identidad. El guna rajas sirve en ambas de elemento di-
namizador de las transformaciones. La primera corriente desarrolla-
rd las capacidades cognitivas del organismo (la mente y los sentidos),
asi como sus capacidades de accién. La segunda corriente producira,
gracias al cardcter séttvico de la buddhi, formas aladas, los llamados
elementos sutiles (tanmdtra), y mediante sus componentes tamdsi-
cos, formas pesadas, los elementos fisicos (mahabhiita), que se carac-
terizan por su homogeneidad, inercia y solidez.

Del sentido de la identidad (ahamkara) surgen los elementos su-
tiles (tanmatra), cuya naturaleza es percepcion. Estos tienen capaci-
dad generativa y crean los grandes elementos (mahabhuta) o lo que
podriamos llamar elementos fisicos. ;Como se realiza esta operacién?
Del primer elemento sutil, el sonido, surge el Espacio (akdsa), que
tiene como caracteristica primordial lo sonoro (sabda), entendido
implicitamente como una vibracién del espacio. De la combinacién
del sonido con el segundo elemento sutil, lo tactil (sparsa), surge el
Aire o Viento (vdyu), que tiene como caracteristicas fundamentales
lo tactil y lo sonoro. Del mismo modo, de la fusién de lo sonoro, lo
tactil y lo visual (riipa), procede el elemento Fuego (tejas), asociado a
lo luminoso. Si a estos tres le afiadimos el gusto (rasa), surge el ele-
mento liquido, el Agua (jala). Finalmente, de la combinacién de los
cuatro elementos sutiles con el olfato (gandha) surge el elemento
Tierra (prthivi).*

Y TK 143.
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La palabra sénscrita bhita designa lo que ha ocurrido, lo forma-
do y creado, lo pretérito y anterior (de ahi que la mitologia lo asocie
con fantasmas y espectros). Los cinco grandes elementos o elemen- :
tos fisicos, Tierra, Agua, Fuego, Aire y Espacio, son bhita precisa- :
mente por ser una formacién o sedimento de los elementos sutiles.
De nuevo el énfasis generativo se localiza en la percepcién, algo muy
comun en la filosofia india. Lo perceptivo crea el ambito donde des-
arrollarse. La funcion hace al érgano. El espacio se considera evolu-
cion del sonido, el aire consecuencia del tacto, el fuego de la forma, el
agua del gusto y la tierra del olfato.

Esa predominancia de los elementos sutiles (tanmadtra) sobre los
fisicos (mahabhita) se hace patente en la duracién de los mismos.
Los primeros son eternos, mientras que los segundos son perecede-
ros y se desvanecen cada vez que se cierra un ciclo césmico y el uni-
verso se diluye (pralaya), entrando en un estado latente (avyakta), en
el que los guna regresan al equilibrio.

Lo contingente y lo limitado, lo que se da en el mundo natural, se
define aqui como «ser para otro», y se representa mediante el princi-
pio femenino. Como hemos visto, el mundo natural, emanado de la
materia primordial (prakrti), tiene como elementos constitutivos los
tres guna, que en tltima instancia consisten en sensaciones de dicha
(sattva), inquietud (rajas) o confusién (tamas). Todo lo originado a
partir de la buddhi (el principio intelectivo) tiene esa condicién
«transitiva», del mismo modo que los objetos, una silla o un vestido,
tienen todos su funcidn, «son para» (sentarse, abrigarse). De nuevo la
inferencia tiene aqui una naturaleza tipicamente experiencial (mds
que experimental), muy caracteristica del samkhya. Estamos acos-
tumbrados a explicar la percepcién partiendo de los elementos fisi-
cos o materiales (el 6rgano sensible, el fotdn, la neurona, etc.), pero
aqui es la materia la que se explica mediante lo que se experimenta,
mediante lo que se percibe o siente: dicha, inquietud y confusion.

Esta matizacion es importante en el conjunto del sistema, pues el
razonamiento para justificar la existencia del purusa se basa en dicha
condicion experiencial del conocimiento. Desde esta perspectiva, la
experiencia se estructura mediante sensaciones (sattva, rajas y ta-
mas) en continua fluctuacién e interaccién. Explicar dicho proceso
de transformacién en funcién de otros estados cuya naturaleza seria
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también triguinica, nos llevaria a una regresion infinita.>® Se hace ne-
cesario postular un fundamento estable a todo ese cambio, inferir el
reverso del mundo natural (el reverso de todas nuestras experiencias
sensibles y reflexivas). Siendo el mundo natural discreto, subjetivo,
inquieto; dicho reverso debera ser completo, objetivo, sereno, y eso
es el purusa. Un fin en si mismo y no un «ser para otro», como es lo
natural.

Siguiendo este razonamiento, se infiere la existencia de un espiri-
tu, al margen de la materia, que constituya la sede de las experiencias,
ya que la materia se considera ciega, algo asi como un puro mecanis-
mo inconsciente. Cada uno de nosotros experimenta cotidianamen-
te sensaciones agradables o desagradables, placenteras o dolorosas.
¢En quién se producen? No en el sujeto empirico, que estd hecho de
esas mismas sensaciones, sino en una entidad mas alld de la propia
sensacion. Como se ha dicho, si las sensaciones fueran agradables o
desagradables para la inteleccion (buddhi) y sus derivados, ello impli-
carfa un argumento circular: la sensacion no puede ser sujeto de la
sensacién, dado que la intelecciéon misma se encuentra constituida
por ellas.*! De modo que todo aquello que es dicha, inquietud y con-
fusion debe ser evaluado por un agente externo, independientemen-
te de esa triada. Hay otra posible interpretacién de esta estrofa, que
aduce que bhogya (disfrutable) significa «visible», y la visibilidad de la
buddhi'y del resto de sus configuraciones no seria posible si no exis-
tiera un observador externo, mas alld del mundo natural. Ese testigo
externo es el purusa.

Epistemologia

El samkhya reconoce tres medios vélidos de conocimiento (prama-
na), mencionados en las estrofas cuarta y quinta de la Samkhyakarika:
la percepcion (pratyaksa, drsta), la inferencia (anumana) y el testi-
monio fidedigno (dptavacana). Lo que nos da la sensibilidad, lo que
nos da la légica y lo que nos da el lenguaje y la tradicion. Respecto a
la inferencia los filésofos del samkhya, conscientes de que el razona-
miento nunca es neutral, afiadieron cinco condiciones previas, regis-

0 TK 121.
SUTK 123.
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tradas en el Yuktidipika: El deseo sincero de conocer (jijfidsa), la oca-
sion para dudar (samsaya, no siempre es momento para dudas), el
propésito de la empresa (prayojana), la probabilidad de encontrar
una solucién ($akyaprapti) y la eliminacién de extravagantes recelos
(samsayavyudasa).5?

Se enlistan ademis tres tipos de inferencia: del efecto respecto ala
causa, de la causa respecto al efecto y la analogica. Y se distingue entre
el signo inferencial (liriga) y su portador (lirigin). Tanto la inferencia
como el testimonio verbal nos permiten ver alli donde no alcanzan
los sentidos.®* Ambos permiten la especulacion en torno al cuerpo in-
signe, la materia primordial o la conciencia original. El conocimien-
to se concibe como un proceso en el que participan el 6rgano interno
junto con las facultades sensoriales. El llamado érgano interno (antah-
karana) se encuentra constituido por la inteligencia primordial (bud-
dhi), el sentido de la identidad (ahanikdra) y la mente (manas). Estos
tres elementos constituyen lo que llamarfamos hoy el aspecto psiquico
del individuo, aunque habria que matizar que esa psicologia se en-
cuentra enraizada en el origen del universo. Este componente psiquico
es un producto de la evolucién de la materia, es, por asi decirlo, un
materialismo psiquico, y como tal carece de conciencia. La concien-
cia que aparenta tener es ilusoria, resultado del reflejo de la conciencia
original (purusa) en el 6rgano interno (antahkarana). Estamos pues
ante lo que podria llamarse monismo materialista (a nivel empirico)
que cosmoldgicamente incorpora un factor, la conciencia, superordi-
nada a la materia, que mantiene unas relaciones con ella que no encajan
completamente en los pardmetros del dualismo. Aunque generalmen-
te se ha dicho (desde Garbe) que el sistema reconoce dos sustancias
increadas y eternas, irreductibles entre si y esencialmente diferen-
tes, las propias metaforas que ofrece la tradicién, como veremos,
muestran que no hay entre ellas ni paridad ni equilibrio.

Pero el 6rgano interno no tendria la luminosidad que aparenta

52 Pandeya (1967, 40-41).

%3 SK 6. Nos sorprenderiamos si enumeraramos todas las cosas que sabemos gracias
al testimonio verbal y respecto a las cuales no tenemos la menor duda. Nuestra vision
del mundo se construye a partir de lo aprendido, sobre todo durante la ensenanza
secundaria. Todos creemos que la Tierra gira alrededor del Sol, que Australia es una isla,

que el Everest es la montafia més alta del mundo, aunque no lo hayamos comprobado
mediante ningun experimento o mediante la observacién directa.
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tener sin la presencia del purusa, que es el verdadero sujeto del cono-
cimiento. 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 sam-
khya: 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). A él estan des-
tinados y en él encuentran finalidad.

Si todo acto de conocimiento estd dirigido a las «necesidades»
del purusa, nos encontramos ante un radical materialismo cuya epis-
temologia es metafisica (el purusa trasciende el espacio-tiempo creado
por la prakrti). Esa es la anomalia que hace del samkhya un sistema
inclasificable. El purusa no es esto ni es aquello (evocacién del neti
neti de las upanisad), se encuentra mas all de lo fenoménico, y al mis-
mo tiempo es la presencia inmanente, el testigo que hace posible todo
acto de conocimiento.

Hay que repetirlo: aunque el purusa carezca de intenciones y de
contenido, hace «propios» los contenidos del proceso tripartito, re-
flejindose en ellos. Y dicha confusion es el fundamento no sélo de la
atadura y frustracion de los seres, sino también del mundo fenoméni-
co del espacio, el tiempo y la causalidad. Pero el correcto discerni-
miento de esta situacién puede deshacer el malentendido del mundo
y del sufrimiento. Por ello el saimkhya es, quiz4 mas que ningun otro, el
sistema mds estrictamente filos6fico de todos los sistemas indios,
el mas alejado de presuposiciones rituales y religiosas. En el acto mismo
del discernimiento filoséfico es donde radica la unica y definitiva trans-
formacion.

La posicion de la conciencia

Como se ha podido entrever por lo dicho hasta ahora, la conciencia
sin contenido que representa el purusa no es en modo alguno una
conciencia moral. No supone un conocimiento del bien y del mal,
pero se encuentra relacionada con otro de los aspectos que comiin-
mente atribuimos a la conciencia: la percatacién o reconocimiento
de algo, una cualidad o modificacién interna experimentada por la
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propia mente. Al margen de su sentido moral, el término latino cons-
cientia, calco del griego ovveidnoig, puede desdoblarse en tres senti-
dos, el psicoldgico, el epistemoldgico y el metafisico. Con relacién al
primero la conciencia es el apercibimiento de la propia identidad,
aunque también puede hablarse de la conciencia de un objeto o de
una situacion, siendo éstas conscientes en tanto constituyen modifi-
caciones del yo psicoldgico. De ahi el salto al sentido epistemologico,
para el cual la conciencia es el sujeto del conocimiento, estableciendo
una relacién: [conciencia/sujeto] <> [objeto]. Sélo en su significado
metafisico, las nociones occidentales de conciencia se acercan a la
idea del saimkhya. Dada su naturaleza originaria, el purusa, no sélo
es previo a cualquier realidad psicologica o epistemologica, sino el
fundamento mismo de estas realidades. El vinculo comun a estos
tres sentidos es el caricter unificado y unificante de la conciencia.
La conciencia es, en este sentido, una tendencia hacia la unidad y el
fundamento mismo de la unidad. Una unidad plural, como en las
monadas de Leibniz, pues innumerables son los purusa, que no de-
beria confundirse con el sentido del yo, que en el sistema samkhya
constituye un derivado, tardio y material, del principio de inteligibi-
lidad (buddhi).

Dicha relacién del purusa con el acto de apercibirse de algo, ya
sea interno o externo, hay que matizarla. Para el simkhya, la concien-
cia no es una facultad que puedan ejercer o no los seres, sino una rea-
lidad metafisica que trasciende el espacio y el tiempo, que se encuen-
tra mas alla de toda contingencia y de toda transformacion. Lo que
los seres hacen cuando son conscientes de algo, es ejercer una activi-
dad mental (cittavrtti) propia, combinacién de los tres 6rganos inter-
nos (buddhi, ahamkara y manas). Y hay un modo de dicha actividad
que es capaz, mediante el discernimiento de la diferencia entre esa
misma actividad y la conciencia metafisica del purusa, de «liberar»
al purusa. Desde esta perspectiva puede decirse que la conciencia hu-
mana no es intencional, aunque se cree intencional; es conciencia
refleja, aunque se cree directa; carece de objeto, aunque se cree sensi-
tiva e intelectiva. La tradicion filoséfica europea ha disputado desde
antiguo sobre la intencionalidad de la conciencia, generalmente los
que la han considerado una cosa entre las cosas han negado su inten-
cionalidad, considerdndola simplemente una facultad y un foco de
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actividades. Mientras que en la tradicién filoséfica cristiana (Agus-
tin, Tomas de Aquino, Descartes) han optado por la naturaleza inten-
cional de la conciencia. El samkhya, como hemos podido comprobar,
admite el cardcter metafisico de la conciencia y asume sin cortapisas
la consecuencia logica de esta premisa: la falta de intencionalidad
de la conciencia. Para esta filosofia la identidad de la persona, sélo
asumible en su liberacién, no es un asunto empirico sino trascenden-
tal. ;Cémo se justifica ese transito gradual de la conciencia empirica
a la conciencia pura? Aunque para algunos de sus valedores se trate
de la propuesta més original, para sus detractores constituye el talon de
Aquiles del sistema.

No encontramos aqui la idea hegeliana de una conciencia tras-
cendiéndose continuamente a si misma, ni un despliegue de la con-
ciencia que se identifique con el despliegue de la realidad, tampoco la
identificacién de los grados o figuras de la propia conciencia a lo largo
de todo el proceso. La conciencia sin contenido del purusa es inac-
tiva e independiente del mundo empirico, carece de intencionalidad,
no es ni continente ni contenido, pero se «refleja» en dicho mundo
empirico. El sistema no especifica las condiciones de dicho vinculo o
imbricacién, tampoco identifica la conciencia con la existencia. El pu-
rusa no es una extension de la vida, sino su fundamento 1ltimo. En
este sentido carece de temporalidad, especialidad, historicidad, me-
moria y duracién. No es posible definirlo mediante categorias empi-
ricas, se trata de una conciencia ausente con la que hay que descartar
cualquier relacion causal.** No obstante, en ocasiones se considera el
reverso de lo contingente. La materia es necesidad, la conciencia es
libertad: y la vida consciente puede encontrar el remedio de reconci-
liarlas. No se trata de que la conciencia y la materia primordiales deri-
ven de una fuente comun, sino que la primera sirve de catalizador al
despliegue de la segunda, es decir, que el proceso de transformacion
(que es el mundo empirico de la prakrti) es motivado por una sustan-
cia (el purusa) que no se altera en el curso de la reaccion. Vacaspati
Misra trata de aclarar el misterio recurriendo a la metafora del espejo
(pratibimba), una de las metéforas favoritas de Nagarjuna y, en gene-

5 Siendo una presencia pasiva, s6lo puede definirse por lo que no es. Lo que queda

cuando extraemos todo el contenido del mundo empirico no es la nada, sino el purusa,
ausencia radical de contenido.
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ral, de todo el mahayana. La conciencia se refleja en el intelecto sin
verse afectada por ello. Dicho reflejo hace posible lo que llamamos
experiencia consciente, pero ello no implica modificacién alguna por
parte del purusa. Y se ilustra mediante la reflexién de la luna en el
agua: la imagen reflejada puede deformarse por el movimiento del agua,
sin que por ello el planeta experimente cambio alguno. La metéfora
serd matizada mds tarde por Vijhanabiksu, que establece una doble
reflexién: la conciencia del purusa se refleja en el intelecto, y ese re-
flejo regresa a su vez al purusa. Sea como fuere, lo decisivo aqui es
que el intelecto, puro sattva, se considera un sucedineo del purusa,
es decir, una sustancia que, por tener propiedades parecidas a otra,
puede remplazarla, sin que ello permita obviar la jerarquia que el sis-
tema establece entre ellas.

No se plantean problemas ontoldgicos, las dos realidades ulti-
mas, el purusa y la prakrti, existen en si mismas y su relacion no puede
modificarse. Lo que si admite cambio es la imagen distorsionada que
el ser consciente tiene de ellas. Una vez discernida (viveka), la expe-
riencia consciente quedard libre de las frustraciones que asedian su
experiencia en el mundo. Pero tanto la atadura como la liberacién,
como se ha dicho, pertenecen a la buddhi, primer principio del mun-
do empirico o manifiesto. El purusa, como sefiala I§varakrsna,* no
estd atado ni liberado y no puede ser sujeto de transmigracién, solo
las elaboraciones de la prakrti pueden hacerlo.

A esclarecer las relaciones entre la conciencia y la materia origina-
les acuden otras alegorias. Vacaspati Misra afirma que el purusa es el
testigo (saksin), espectador o sujeto de la percepcién (drdstr), inmu-
table (akartrbhava), neutral e imparcial (madhyasthya), y sujeto de la
emancipacion final (kaivalya).* El mundo natural exhibe sus mani-
festaciones y creaciones ante el espiritu, que es testigo y sujeto de
percepcion de las mismas, sin que él mismo las produzca por ser
esencialmente inactivo.” Las relaciones entre el purusa y la prakrti (el
mundo como acto de amor, unién de un principio femenino y otro
masculino), su imbricacién o reciprocidad, se explican mediante la

55 SK 6.
% TK 130.
57 TK 132.
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alegoria del cojo y el ciego, cuya asociacién produce lo creado*® El
cojo no puede moverse, pero puede ver el camino, el ciego puede an-
dar, pero no puede avanzar sin la guia del cojo. El cojo se sube a hom-
bros del ciego y ambos recorren el camino. El cojo es el purusa, el
ciego la prakrti. De esa asociacién procede la creacién (el mundo ma-
nifiesto) y sin ella no habria de qué liberarse.®® Dicha reciprocidad
crea la impresion al espiritu de que él mismo se encuentra compues-
to de los tres guna y deshacer dicho malentendido es lo que conducird
a su «liberacion».® Parece haber aqui una dependencia mutua, pero el
samkhya insistird en mantener inmaculado al purusa, y describird esa
dependencia como ilusoria.

Otra alegoria para justificar que el purusa no se vea afectado por
la materia es considerar que su contacto con ella no es directo, es
decir, no se produce a través de los sentidos, sino que se realiza a
través de las imagenes creadas en la mente mediante la percepcion.
Se trata de un contacto de imdgenes, fundamentalmente séttvicas.
Ese conocimiento no altera la esencia del espiritu. Y se recurre a la
metéfora del cristal de cuarzo, que ejemplifica la transparencia esen-
cial del purusa. Cuando el cuarzo se coloca frente a una rosa, ad-
quiere el color rojo sin que en realidad cambie su naturaleza o se vea
afectado por la rojez. Dicha proximidad del purusa con la prakrti
hace posible la transferencia unidireccional de los procesos menta-
les de la materia hacia el purusa, creando la ilusién de que es la mate-
ria la que experimenta la conciencia, cuando en realidad lo hace el
purusa. Sucede algo parecido a cuando sufrimos una herida en la
piernay la sentimos desde el cerebro pero no en el cerebro. La mate-
ria es esencialmente inconsciente, pero mediante ese proceso de
transferencia tiene la impresion de ser ella la que experimenta, cuan-
do en realidad esa experiencia se encuentra fuera de ella. Esta es la
justificacion del peculiar dualismo del samkhya, el espiritu estd siem-
pre presente en las experiencias conscientes, pero su presencia es la
de un testigo inmutable que no interviene y en el que no ocurre nin-
gun tipo de transformacion, de ahi que se defina como conciencia
inmutable y sin contenido.

8 SK 20, TK 136.
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Esa proximidad de la mente con el purusa, que no implica ningtin
contacto, hace posible una coexistencia o conjuncién, una afinidad o
adecuacion, que Vacaspati Misra denomina samyoga. Esa afinidad es
eterna, carece de comienzo (anddi). Permite a la mente iluminarse
con la luz del purusa (creando la impresién de tener luminosidad
propia) y, en la otra direccion, permite al purusa presenciar los proce-
sos mentales. La naturaleza es asi el objeto visible de una conciencia
pasiva que la «activa» con su mera presencia. El intelecto (buddhi)
se concibe entonces como la capacidad de dotarse de una conciencia
ajena, por asf decirlo, no innata sino adquirida.

Nos encontramos aqui ante un doble equivoco (aviveka) que va
de lo empirico a lo metafisico y de lo metafisico a lo empirico. En el
primer caso, el mundo en transformacion y la experiencia que tene-
mos de él, siendo completamente reales, se hallan distorsionados por
la ilusién de que la conciencia del purusa se encuentra atrapada en el
proceso estrictamente causal de los guna. En el segundo, ese mismo
mundo empirico en transformacién produce la ilusion de estar dota-
do de conciencia, mostrando una falsa autosuficiencia y estrechez,
creando la impresion de no necesitar nada de fuera de si. La postura
samkhya se establece en la negacién de ambas posibilidades. La pri-
mera por contradecir la existencia de un espiritu inmutable y eterno
(herencia del pensamiento védico), la segunda por impedir la posibi-
lidad de la liberacién (herencia de la tradicién del yoga).

Conciencia y materia

Trataremos ahora de aclarar en lo posible la enigmatica relacién en-
tre purusa y prakrti. Ya hemos visto que el samkhya es una filosofia
dominada por la idea de jerarquia. Su orden permite la pluralidad
metafisica, sin perder de vista la nocién de unidad. En su cosmogo-
nia aparece un tipo de «existencia» que se encuentra mas all4 de lo
estrictamente material (el mundo de la prakrti) y que al mismo tiem-
po juega un papel decisivo como principio fundacional o motive de
lo manifiesto, la razén de ser de lo fenoménico. Curiosamente, el
principio se denomina purusa, que literalmente significa «persona.
Los ecos del mito védico del hombre primordial cuya inmolacién da
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lugar al mundo y del atman de las upanisad son aqui evidentes. Y sin
embargo, se presiente la influencia del budismo primitivo y su nega-
cion del dgtman (anatmyavada). No faltan testimonios de encuentros
y debates entre samkhyas y budistas. El samkhya oscila asi entre un
materialismo radical (de tipo carvika) y un idealismo sustentado en
una conciencia pura e inmutable que no sélo es testigo del mundo de
los fendmenos y de los seres, sin verse afectada por sus derivas y
transformaciones, sino que ademds es el principio que desencadena
su manifestacion a partir de un estado latente de equilibrio.

Esta es la peculiaridad del dualismo samkhya, tan alejado de lo
que la filosofia moderna ha entendido por dualismo que es dudo-
so que merezca dicha etiqueta. Lo que comunmente llamamos espi-
ritual, en el samkhya es material, lo privado césmico, el pensamiento
extension. En cierto sentido, la propuesta misma de un proceso tri-
partito que subyace en las transformaciones y evoluciones del mun-
do puede verse como una critica del dualismo, ya se trate del atman-
anatman de las upanisad y el budismo temprano, o del jiva-ajiva de
los jainas, o del debate postrero entre realistas del nyaya e idealistas
del mahayana.

El purusa no es un principio inteligible, ya que como se ha dicho
lo inteligible es resultado de una materia primordial inconsciente. El
espiritu tiene un cardcter peculiar, no es inteligente pero hace posible
la inteligencia, no es observador pero hace posible la observacién. El
es el agente que piensa y siente, €] es la voluntad de todo lo que quie-
re, la fuente de todas las funciones de la mente, el verdadero sujeto
que se encuentra mas alld del sentido del yo. Ese espiritu carece de los
atributos (guna) de la materia primordial. Si estuviera dotado de
ellos, la liberacion no seria posible y si la liberacién no fuera posible,
la filosofia careceria de propdsito. El espiritu puede caer en el error
de creer que las transformaciones que Ilevan a cabo los atributos le
pertenecen; y asf, experimentar la ilusion del placer o del dolor, de la
dicha o la desdicha, pero precisamente la experiencia (gunica) de
la liberacion consiste en deshacer ese malentendido.

El comentario de Vacaspati Miéra a la estrofa decimoséptima de
la Samkhyakarika es ilustrativo del tipo de argumentos empleados
por el samkhya para justificar la existencia de una conciencia sin atri-
butos, inmutable y eterna, que participa como testigo de las transfor-
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maciones del mundo y, al mismo tiempo, ejerce de sujeto que experi-
menta dichas transformaciones, aunque el sujeto empirico tenga la
sensacion de ser él el que las vive.®!

La estrofa dice asi: «Dado que todas las cosas compuestas “son
para otro”, debe existir un reverso que atestigiie y experimente las
transformaciones de todo aquello compuesto por tres atributos
(guna), y cuya inclinacién sea la liberacién (kaivalya)».**

Decir que todos los procesos de la mente son derivaciones de la
materia primordial supone adherirse a un materialismo radical, al
modo en que algunos neurocientificos modernos explican los proce-
$0s conscientes como eventos estrictamente materiales que ocurren
dentro del cerebro. Para el samkhya las experiencias intelectuales,
personales y mentales (buddhi, ahamkara, manas), los sentimien-
tos, ya sean de frustracién o satisfaccion y, en general, todo aquello
que hoy considerariamos estrictamente privado, son simplemente
reflejos sutiles de la distribucién césmica de los guna en cada uno
de los diferentes seres. Estos se encuentran inmersos en la ilusién de
que todas sus experiencias les pertenecen, les son propias, y la fi-
losofia samkhya se propone como remedio para deshacer dicho
entuerto.

El purusa se define como aquello que trasciende el dominio de la
actividad trigtinica, es el reverso mismo de esta actividad. Y, paradéji-
camente, el motivo que, a nivel cosmico, ha desencadenado su agita-

8! TK 120-125.

%2 Samghata pararthatvat trigunadi-viparyayat adhistanat | purugah asti bhoktr-bhavat
kaivalya-artham pravrtteh ca || SK 17. El diccionario Pujol (p. 271) nos permite aclarar el
término kaivalya: «Aislamiento (del espiritu en su propia esencia pura mas allé de las
ligaduras de la energfa y la materia), liberacién (segun el simkhya la liberacion del pu-
rusa consiste en el conocimiento discriminativo por parte de la buddhi de la diferencia
entre el espiritu o purusa y la naturaleza primordial o prakrti y es por tanto el estado de
soledad o asilamiento del purusa; la liberacion tiene lugar cuando la evolucién de la
prakrti ha logrado el objetivo del espiritu, que es la experiencia de la manifestacion de
la prakrti y el conocimiento discriminativo de los veinticinco principios (tattva); en
dicho momento la materia deja de actuar y se reabsorbe en s misma y la relacién entre
ambos deja de ser operativa; las predisposiciones de la buddhi y de las acciones pro-
ducidas por éstas pierden su eficacia causal y se detiene, para aquel purusa individual, el
ciclo de las trasmigraciones; el cuerpo dura hasta que se agotan los frutos de las acciones
realizadas antes del momento de la liberacién, que es cuando tiene lugar la separacién
del cuerpo y el pradhana deja de actuar, y el purusa se libera definitivamente de los tres
tipos de sufrimiento>».
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cién transformadora. Y decimos paraddjicamente porque el purusa
se considera inmutable (es lo inmévil que hace posible lo mévil, lo
permanente que hace posible el cambio) y carece de intenciones.
Esta es quiza la hipétesis mis formidable de esta filosofia. ;Cémo
aquello que carece de intenciones pudo verse enredado en los labe-
rintos de la materia y buscar, desde ellos, su postrera liberacién? ;En
qué condiciones se efecta dicho enredo si el purusa carece de conte-
nido y no se ve afectado por ninguna de dichas transformaciones?
O, en términos cosmogodnicos, ;cémo lo Potencial (avyakta), el per-
fecto equilibrio de los guna, se tornd manifiesto (desequilibrado) al
principio de cada ciclo cosmico?

Frente a la indiferencia de esta conciencia inmutable y sin conte-
nido (mera luz blanca donde no son posibles los distingos), incapaz
de actividad y propésito, encontramos la facultad humana (y de otros
seres) de apercibir o advertir la existencia propia o la de los demds,
denominada cittavrtti y también antahkaranavrtti: «la actividad de
reconocer al otro» (incluido ese otro que es el yo cuando se contempla
a si mismo). Esta facultad si se encuentra dotada de intenciones, en-
redada como estd en las redes desequilibradas del deseo. La primera
es cosmica y plural (después veremos como), la segunda privada y
condicionada, pero capaz de reflejar la conciencia sin contenido del
purusa, cuya presencia pasiva y testimonial es su reverso.

La transformacion dinamica del universo natural se produce gra-
cias a la presencia catalitica del purusa, que propicia y favorece el des-
arrollo del proceso, pero sin verse afectado por él, como testigo impa-
sible que se recrea contemplando el juego de la atadura y la liberacion.
El término catdlisis resulta especialmente apropiado para describir la
situacion del purusa en todo este proceso, pues el purusa es el que
motiva el mundo en transformacion, sin que por ello se altere lo mas
minimo en el curso de la reaccidn triginica. Del mismo modo que se
emprenden acciones para satisfacer deseos, asi la prakrti actda para la
emancipacion del purusa,® siendo el fin de la accién el cumplimiento
del deseo. Como una bailarina que, habiendo danzado ante su publi-
co, se retira del escenario una vez cumplidos los deseos de los espec-
tadores.* Esa es la generosidad de la naturaleza que, sin beneficio

63 SK s8.
5 SK s9.

95



COSMOLOGIA SAMKHYA

para si misma, produce la diversidad del mundo para la liberacién del
espiritu.® «Nada mds modesto que la naturaleza: cuando se apercibe
de que estd siendo observada por el espiritu, se retira pudorosamen-
te»,% como la mujer discreta sorprendida por un extrafio. Las obje-
ciones no se hacen esperar:

Si el purusa carece de atributos y modificaciones, si carece de condicio-
namientos, ;cémo es posible su emancipacion? Toda emancipacién es
un despojarse de una atadura, y esa atadura no es otra que un residuo
kdrmico imbuido de predisposiciones y conflictos, y ello no seria posi-
ble en un purusa incondicionado. Ademds, dado que el purusa carece
de actividad, no seria posible su transmigracion. Por tanto, carece de
sentido justificar el mundo natural como el propésito del purusa.”’

Se responde que el espiritu no se encuentra realmente atado y
que tampoco puede ser objeto de emancipacién o migracién. Sélo la
naturaleza puede ser sujeto de ligadura, liberaciéon o migracion.®® Y se
recurre al ejemplo de los soldados que ganan la batalla y cuya victoria
se atribuye al rey. Del mismo modo, la experiencia de la liberacion,
aunque realmente pertenece a la naturaleza, se atribuye al espiritu.®
La naturaleza se ata a si misma mediante siete inclinaciones o predis-
posiciones.” Pero hay una octava, que es el conocimiento capaz de
discernir el purusa de la prakrti, la inclinacion al conocimiento (jid-
na), cuya consecuencia es la liberacion final (apavarga). Pero en di-
cha liberacidn, realizada en beneficio del espirity, es la naturaleza la

%5 SK 6o.

% SK 61.

57 TK 261.

% SK 62.

% TK 262.

™ Las inclinaciones de la buddhi, anteriormente mencionadas (SK 42-45): 1. La
inclinacién hacia el mérito (dharma), cuya consecuencia es el renacimiento en niveles
superiores de conciencia. 2. La inclinacién al desapego (vairdgya), cuyo efecto es la
fusién con la materia primordial (prakrtilaya). 3. La voluntad de poder (aisvarya), que
incrementa el control sobre las energias vitales (avighdta). 4. La inclinacién al mal
(adharma), cuya consecuencia es renacer en niveles inferiores de conciencia. . La in-
clinacién a la ignorancia (ajfidna), que refuerza las ataduras de la existencia (bandha).
6. La tendencia a aferrarse a las cosas (avairdgya), cuyo resultado es la permanencia en
samsara. 7. La inclinacién a la impotencia (anais’varya), cuya consecuencia es la pérdida
de control sobre la vida (vighata).
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que se libera a si misma y por ella misma mediante dicho discerni-
miento.”!

La siguiente estrofa establece un nuevo paralelismo con el budis-
mo. Mediante el uso reiterado de estas verdades en la practica mental
y su ejercicio constante y riguroso, se obtiene la capacidad de distin-
guir el espiritu de la materia.”? Hay aqui un fogonazo de optimismo y
se afirma que aunque la inercia de la ignorancia es poderosa, y tan
vieja como el mundo, es posible apartarla mediante el conocimiento
cabal. «Pues la inclinacién hacia la verdad es propia de la buddhi,
como también afirman los budistas: ninguna contradiccién puede
alejar del conocimiento perfecto de los objetos, pues tal es la inclina-
cion de la buddhi.»" Se establece asi una forma de conocimiento: «Yo
no soy, nada me pertenece y no existo». «Yo no soy» excluye la posibi-
lidad de actividad del espiritu. Por tanto todas las acciones, ya sean
internas o externas: la determinacién, el sentido de la identidad, la
reflexién, la percepcidn, etcétera, quedan excluidas del espiritu. Asi
surge laidea de «Yo no soy». «Yo» implica aqui empefio o diligencia,
€omo en «yo como> o «yo doy», y ningtin empefio puede pertenecer
al espiritu, que es inactivo. De ahi se sigue la idea de que «nada me per-
tenece>, pues solo el que lleva a cabo la accion puede poseer algo.”

Vyasa, en su célebre comentario a los Yogasitra de Patanjali, afir-
ma, en un tono muy budista, que es la ignorancia la que causa la exis-
tencia y que nadie nace sin ella.” Dicha ignorancia es consecuencia
del sentido del yo (asmitd) que asocia la percepcién al sujeto de la
percepcion, cuando en realidad el sujeto de la experiencia es el puru-
sa, que se sirve de la mente (exclusivamente material) para recrearse
en la contemplacion de lo material. La mente es mera intermediaria en
este proceso, pues tiene la facultad de participar simultineamente del
objeto percibido (prakrti) y del sujeto perceptor (purusa). La mente
participa de los dos mundos, ella es la tinica capaz de sintetizar la
dualidad fundamental del cosmos.”

71 SK 63.

72 TK 264.

3 TK 266.

7 TK 267.

7S Vyasabhdsya 4. 30.
76 Pujol (2009, 93).
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Vacaspati Misra cierra su tratado con una exaltacién de la filoso-
fia: «En posesion de este saber, el espiritu, espectador puro, desocu-
pado y serenisimo, contempla la naturaleza, que, bajo la fuerza del
verdadero conocimiento, ha vuelto a su estado original, después de un
periodo de prolifica actividad (impulsada por las siete inclinacio-
nes)».” «Ella ha sido vista por mi», dice el uno y se retira. «He sido
contemplada» dice la otra y cesa de actuar. No habiendo ya motivo
para nuevas creaciones.” Y el comentarista hace una dltima puntuali-
zacion: el conocimiento que discierne espiritu de materia es, como
se dijo, una modificacién de la materia misma, es decir, del mundo
natural, y como tal es tomado por el espiritu como sile perteneciera a
él. Sin embargo, cuando se ha producido semejante conocimiento, la
conexion entre espiritu y materia cesa y por tanto el espiritu deja de
sentir o percibir. El espiritu no es capaz por si mismo de producir
este discernimiento, que es una propiedad de la materia, una emana-
ci6on de la buddhi. Y el espiritu que lo ha obtenido carece de propési-
tos propios. La experiencia de la existencia y la emancipacion de ella,
el drama del mundo, siendo el propésito del espiritu, suministra el
motivo de las operaciones de la naturaleza; pero cuando estos dos
han dejado de ser propdsito, dejan también de ser motivos de la acti-
vidad natural.”

Finalmente se recurre a las visiones cldsicas del karma para expli-
car qué ocurre cuando se ha producido el discernimiento liberador.
El espiritu continda investido en el cuerpo como la rueda del alfarero
continua girando por la fuerza de un impulso previo.* La naturaleza
ya ha cumplido su objetivo con relacion al espiritu y deja de actuar,
quedando éste liberado de los sufrimientos de la actividad triganica.®!
Esta es la ensefianza del linaje saimkhya, iniciado por Kapila y su disci-
pulo Asuri, y preservado por Paicasiksa e I$varakrsna.

77 SK 6s.
78 SK 66.
7 TK 271
% SK 67.
81 SK 68.
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Pluralidad de conciencias

El samkhya reconoce una multiplicidad de purusas, lo que contrasta
con la tendencia monista en las corrientes dominantes de la filosofia
brahmanica. Mientras que para el vedanta la materia es diversa y el
espiritu que la anima Gnico, para el samkhya los espiritus son muchos
y la materia una. En consonancia con la tradicién de las upanisad,
la filosofia samkhya postul6 una unidad superior que trascendiera la
contingencia de los fenémenos y sus transformaciones y, al mismo
tiempo, sirviera de justificacién al cambio. Pero dicha unidad, en este
sistema, y a diferencia de la postulada en las upanisad, es plural. La
tradicion samkhya se vio abocada al pluralismo metafisico para res-
petar el legado de los sabios de la Antigiiedad, entre los que se conta-
ban numerosos liberados. Si el purusa no fuera plural, la liberacién
de uno de ellos supondria el acabamiento del mundo, era necesaria
entonces la existencia de innumerables purusas.

La Samkhyakarika plantea la cuestién en la estrofa 28. Se pregun-
ta si el espiritu es uno, manifestaindose a si mismo en todos los cuer-
pos, o muchos, siendo diferente en cada uno de ellos.®? Si se trata de
un Unico testigo o si se encuentra de alguna manera diversificado en
los innumerables seres. La cuestion es dificil de dilucidar si tenemos
en cuenta que el purusa se ha definido como una conciencia sin atri-
butos, carente de contenido, mera luminosidad. Donde no hay conte-
nido dificilmente se pueden establecer diferencias o distingos.

Las respuestas dadas por la propia tradicién indican que tras el
pluralismo monddico del simkhya podria haber también influencias
budistas. Vacaspati Misra afirma que el «nacimiento» del espiritu se
produce en la confluencia del cuerpo con los 6rganos de los senti-
dos, el sentido del yo, la inteleccidn y la sensacién, formando todos
ellos un compuesto de un carécter particular.® Pero dicho «nacimien-
to» no implica modificacion alguna del espiritu (por definicién in-
mutable), como tampoco la muerte del cuerpo fisico supone al-
teracién alguna, sino simplemente un deambular en la confusién
(identificacién con el yo, indistinguibilidad de prakrti y purusa) por
los diferentes organismos derivados de la materia primordial.

8 SK 28.
8 TK 127.
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Se concluye que el espiritu es diferente en los diferentes cuer-
pos (no en si mismo, que es inmutable). Si el espiritu fuera el mismo
en todos los seres, su actividad y esfuerzos serian equivalentes en to-
dos ellos.®* En defensa de la pluralidad se encuentra también la di-
versidad de los seres. En algunos predomina la contemplacién, en
otros la actividad, en otros la confusién. La distribucion de estas tres
sustancias en cada uno de ellos da cuenta de la diversidad infinita de
los seres (del santo al enajenado, del gran Brahma hasta la més insig-
nificante brizna de hierba). El modo en el que el espiritu «se encuen-
tra» en ellos, como testigo y aliento, como sujeto de la experiencia,
serd diverso.® Por todo ello resulta razonable hablar de una plurali-
dad de espiritus cuando hablamos del mundo natural, aunque en la
conciencia sin contenido no sean posibles dichas distinciones.

Cosmogonia

Finalmente llegamos a uno de los puntos mas controvertidos de esta
filosofia: el motivo del cosmos. ;Qué mueve las transformaciones
que observamos en el mundo natural? ;Cudl es su causa o razén?
¢Cual es el motivo caracteristico que se repite en cada ciclo césmico?
La estrofa 31 de la Samkhyakarika afirma que los érganos de la per-
cepcidn realizan sus respectivas funciones debido a un impulso co-
mun. Dicho objetivo lo transmite el espiritu (purusa), que es el que
lleva a los 6rganos a actuar. Los 6rganos de los sentidos hacen cada
uno la guerra por su cuenta, son como soldados con diferentes armas
(el oido oye, aunque no ve, etc.), pero tienen un mismo objetivo, su-
ministrado por el purusa (purusartha), que no es otro que la libera-
cion del espiritu.® El espiritu insta a la percepcion a trabajar en esa
direccion. De ahi que se diga que el propésito de la sensibilidad y de
las facultades cognitivas internas (buddhi, ahamkdra y manas) sea un
propdsito ajeno, que pertenece a otro. La evolucién del universo ma-
terial se encuentra orientada hacia la liberacion del espiritu (kaival-
ya). Pero para que ello sea posible, el espiritu ha de conocer antes el

8 TK 128.

8 TK 129.
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mundo. De modo que nos encontramos ante la paradéjica situacién
de un espiritu sin atributos, que se define como inmutable y eterno,
cuya finalidad es, por un lado, experimentar (bhoga) la materia, y por
el otro liberarse de ella (apavarga, kaivalya). Este doble propésito no
alcanza tinicamente al 4mbito de la vida consciente, sino también al
de la materia inconsciente. Este doble propésito atarie tanto a los 6r-
ganos internos como a los externos, tanto al universo como un todo
como al organismo psicofisico que lo reproduce.”

Todas las transformaciones del mundo natural tienen asf una jus-
tificacion teleoldgica: la liberacion del espiritu. Pero la diversidad fe-
nomeénica es resultado de transformaciones esponténeas e inherentes
ala materia y no de la actividad de un ser trascendente. Y se insiste en
que es la materia la que produce las transformaciones del mundo, no
un dios o un principio original (brahman) como sostiene el vedanta,
ni tampoco que carezcan de causa, como sostienen los escépticos.
Pues la materia no podria modificarse debido a una pura inteligen-
cia.*® Asi como el alimento se transforma en comida con el propésito
de ingerirse, y una vez cocinado se aparta del fuego, del mismo modo
la naturaleza se transforma con el propésito de liberar al espiritu, y
una vez liberado cesan las transformaciones.”” «El purusa precisa de
la materialidad para ser capaz de observar toda la diversidad de la crea-
cién, y a su vez la materia precisa de la mirada del espiritu para poner-
se en marcha. Sin él, la materialidad primordial no encontraria su
sentido, que es justo el de desplegarse y replegarse ante el espiritu.»*

Hay que repetirlo de nuevo, la naturaleza es ciega, carece de ob-
jetivos, ni siente ni padece, y toda su evolucion es consecuencia de
asumir un propdsito ajeno: la liberaciéon del espiritu. El espiritu no
reside en la materia, aunque da sentido a sus transformaciones.
Como la leche, que mana de la ubre de la vaca para hacer crecer al
ternero, y una vez crecido, desaparece. Asi se manifiesta la naturaleza
para la emancipacion del espiritu.®’

¥ Aunque desde la perspectiva del saimkhya, ni siquiera lo que llamamos vida cons-
ciente es, en sentido estricto, consciente. La conciencia pertenece al purusa, que se
encuentra fuera del universo fisico.
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Y en este punto se inicia una breve teodicea, seguramente de rai-
gambre budista,”” en la que se intenta demostrar que la materia pri-
mordial funciona segin sus propias leyes internas, sin la asistencia de
un creador (i$vara) del mundo. Los motivos de dicho hipotético
creador pueden deberse o bien al egoismo o bien a la benevolencia.
En ninguno de los dos casos seria esto posible. Lo primero porque
un Ser supremo o absolutamente necesario no podria ser movido
por deseo de ningtn tipo. Lo segundo porque, antes de su creacién,
no dispone de criaturas de las que compadecerse,no habiendo «otros>
sobre los que ejercer la bondad. Si no fuera asi llegariamos a un razona-
miento circular, una creacion debida a la compasion y una compasion
debida a la creacion. En ese caso o bien el creador del mundo seria
cruel (el sufrimiento es evidente) o bien un incompetente. Finalmen-
te, tampoco es posible atribuir la creacién a un agente ciego (no inte-
ligente) como el karma.*® Los actos ciegos de la prakrti no se deben
ni al egoismo ni a la benevolencia. El motivo tnico de la naturaleza es
el proposito del espiritu.”

Dualismos

La filosofia samkhya es antigua y, segin dicen todos los manuales,
dualista. Pero la palabra dualismo es reciente. Ni siquiera los mani-
queos la utilizaban. El término apareci6 en Europa a caballo entre los
siglos xvi1 y xvi11, de la mano de Hyde, Leibniz y Bayle. Posterior-
mente Christian Wolff le daria un significado filosofico. Para Wolft
dualistas eran aquellos que admitian la existencia de sustancias mate-
riales e inmateriales, concediendo a los cuerpos existencia real fuera
de las almas y considerando a las propias almas inmateriales. Cosmo-
légicamente esto significaba admitir dos principios: lo espiritual y lo
material, figuradamente, la luz y la oscuridad, y moralmente, el bien y
el mal.

Si rastreamos los diversos dualismos a lo largo de la historia, en-
contramos que la mayoria de ellos afirman la existencia de dos sus-

%2 Los argumentos ofrecidos son muy similares a los que encontramos en diversas
tradiciones budistas.

%3 TK 255a.
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102



COSMOLOGIA SAMKHYA

tancias o dmbitos esencialmente diferentes. El mas célebre es quizé el
de Platén: mundo sensible y mundo inteligible, que ejercerd una
marcada influencia en los dualismos gnésticos y maniqueos. La pre-
gunta se repetird a lo largo de la historia del pensamiento. Se trata de
averiguar si el universo se encuentra regido por un tnico principio o
es el espacio de confrontacién (o convivencia) de dos principios irre-
ductibles. A esta cuestion se anadird otra: en el caso de haber un uni-
co principio, ;es posible que se transforme hasta tal punto que acabe
por convertirse en su opuesto? O, para decirlo con otras palabras,
¢hay siempre un camino de regreso al origen?

Tras el Renacimiento, de tendencia monista, el dualismo revive
en la edad moderna con Descartes y su concepcion de las relaciones
mente/cuerpo: res cogitans y res extensa, de amplia resonancia en el
pensamiento contemporineo. No obstante, el trato entre los dos
principios puede ser muy variado. De manera general el catdlogo de
relaciones puede organizarse en tres categorias: hostilidad, colabora-
cién y complementariedad. Obsérvese la ausencia de la idea de jerar-
quia, que podria transformar el dualismo en monismo, como sosten-
drian algunos neoplaténicos. El dualismo requiere que las sustancias
o principios sean insubordinables.

Mas preocupada por cuestiones epistemoldgicas, la edad moder-
na ha convertido la vieja querella entre realistas e idealistas en una
oposicion entre dualistas e idealistas. Para Kant, cuando alguien em-
pieza a dudar de la realidad de los objetos externos a la mente, se esta
convirtiendo, lo quiera o no, en idealista. Mientras que aquel que no
duda se convierte inmediatamente en dualista, separando los objetos
del sujeto pensante y concibiéndolos al margen de su propia expe-
riencia. Segun esta postura, la materia ya no es un fenémeno de la
conciencia, es decir, una mera representacioén del espiritu a la cual le
corresponde un objeto desconocido, sino que se postula una cosa en
si al margen de toda sensibilidad.

Para el samkhya, a diferencia de las concepciones de la ciencia mo-
derna, la inteligencia madruga en el universo. No es el resultado final
de una larga evolucién de lo simple (el 4tomo de hidrégeno) a lo
complejo (la materia orgénica), sino el fundamento mismo de dicha

103



COSMOLOGIA SAMKHYA

transformacién. La inteligencia primordial (buddhi) es anterior a la
capacidad de los entes de asumir o «<hacer suyo» su discurrir evoluti-
vo. Hay un principio inteligente previo a la constitucion de las diver-
sas identidades (ahamkara) que, posteriormente, participaran del
mismo como se participa del cardcter y afinidades de un linaje.

Esa inteligencia es, ademads, extremadamente sutil. En este senti-
do el samkhya se parece a las cosmologias evolutivas modernas. Lo
sutil (la radiacién) se sitta en el origen, y su evolucién da paso a la
materia tosca (los elementos pesados, esenciales para la constitucién
de la materia orgdnica y sintetizados en los hornos estelares). De lo
sutil, lo tosco. Es asi como se realiza la transicion de los tanmadtra a los
mahabhita. Del sonido el espacio, del tacto el viento, de la forma el
fuego, del sabor el agua, del olor la tierra. Y es la aspereza de estos
cinco grandes elementos la que constituye lo que nosotros llamamos
realidad fisica, siendo la empirica o experiencial aquella de la que
participan los 6rganos internos. En este punto la distancia vuelve a
crecer si consideramos que en el saimkhya los érganos internos inclu-
yen la inteligencia primordial, una inteligencia inmanente que orga-
niza los diferentes niveles del material c6smico.

Las transformaciones del mundo material serian inexplicables si
no se desarrollaran ante la presencia de un principio espiritual. Este
principio es la integral de incontables espiritus individuales, en si
mismos incapaces de actividad, que contemplan, desde una eterni-
dad sin comienzo, las metamorfosis de la materia. No se trata de que
estos espiritus ejerzan una influencia sobre la materia (ello no seria
posible), sino que simplemente, en virtud de su mera presencia, la
materia se comporta del modo en el que se comporta: desplegando
infinitas capacidades de diversificacién. El purusa es asi el punto de
vista desde el cual el mundo y sus transformaciones se ofrece como
espectaculo. Pensar esa enigmatica relacién es el desafio que nos pro-
pone esta antigua filosofia.
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Mente y universo

PARA EL BUDISMO, EL UNIVERSO ES INDISOCIABLE DE LA VIDA MEN-
tal de aquellos que lo habitan. Su distribucién en el espacio y su evolu-
¢ién en el tiempo no se articula mediante fuerzas impersonales y con-
céntricas (como la gravedad), sino en virtud de las excentricidades de
la vida consciente. De modo que los destinos individuales de los seres
no se encuentran a merced del destino del universo, que prepara las
condiciones para su aparicién o garantiza su supervivencia, sino que
son sus propias acciones, con sus estados mentales asociados, las
que trazan el mapa y el calendario c6smicos. El abanico de las expe-
riencias conscientes, de lo tosco a lo sutil, de lo instintivo a lo cultivado,
configura tanto el espacio de la cosmografia como el tiempo y la perio-
dicidad de los ciclos de despliegue y repliegue del universo. Algunos
investigadores han visto en estas asociaciones entre mente y universo
«la contraparte poética, imaginativa y mitica de las descripciones de los
estados meditativos (jhana)».! En lo que sigue veremos que la propia
escolastica no se posiciona claramente sobre si ese paralelismo debe
entenderse literal o metaféricamente. La mente es a veces metéfora del
cosmos, y el cosmos metafora de la mente, pero en ciertas ocasiones se
establece entre ambos un paralelismo o complementariedad que parece
afirmar la existencia independiente de ambas entidades. Sea como fue-
re, comparar las descripciones de los estados de la mente con narracio-
nes de naturaleza cosmogodnica permitird comprender con mayor am-
plitud la idea del cosmos de los antiguos budistas.”

! Gethin (1997, 186).
2Id.
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Los primeros intentos por establecer una cosmologia coherente
en el budismo pertenecen a la literatura escolastica (abhidharma) de
las escuelas sarvastivada y theravada. Estos primeros esbozos se hallan
registrados en el Abhidharmakosa-bhasya de Vasubandhu, y el Visudd-
himagga de Buddhagosa.* Dado que ningun satra individual ofrece
una descripcion cosmoldgica completa, estas dos obras sistematizan
las diversas referencias de la tradicion a otros mundos y otras formas
de la existencia registradas en las colecciones de didlogos (nikdya).

La cosmografia budista concibe un numero incalculable (sahas-
ra) de universos. Todos ellos comparten una estructura similar, de-
nominada en sdnscrito cakravdda (pali: cakkavala). Dicha estructura
se organiza verticalmente en tres niveles o émbitos cosmicos (dhatu),
cada uno de los cuales comprende diversos planos de existencia. Va-
subandhu y Buddhagosa difieren al cifrar el nimero (elevadisimo)
de universos (cakravdda), aunque coinciden en afirmar que todos
ellos carecen de limite espacial y temporal. Los diferentes dmbitos en
los que se estratifica cada universo particular corresponden a los dife-
rentes estados mentales, que llevan aparejados diferentes morfolo-
gias y modos de ser. Estos «planos» no se entienden como localiza-
ciones en sentido estricto, sino mas bien como temperamentos o
estados de dnimo. De modo que cada uno de ellos se crea cuando un
ser renace en él y, en general, no se considera su existencia al margen
de la percepcién de aquellos que los habitan. Aunque los textos man-
tendran cierta ambigiiedad respecto a este punto, en general puede
decirse que el universo budista carece de mundos deshabitados, es
decir, lugares donde no se da ningun tipo de percepcién. Esto tiene
como consecuencia que la separacidn fisica de los seres se encuentre
subordinada a diferencias entre sus estados mentales: los animales y
los humanos comparten un mismo mundo fisico, aunque sus esfuer-
zos, intenciones y voluntades pertenecen a «planos> diferentes.

En esta jerarquia de sensibilidades hay, en sentido ascendente,
un ambito del deseo (kdmadhatu), un dmbito de materia sutil (ripad-
hatu) y un &mbito inmaterial (@riipyadhatu). Cada uno de ellos se sub-
divide en diversos planos, hasta completar 31.* El ambito del deseo in-

3 Vallée-Poussin (1988) y Nanamoli (1999).

* El nirvana seria el 32, nimero importante para la tradicién budista: 32 son las
marcas de un despierto y 32 las partes del cuerpo...
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Ambitos cosmicos

(dhatu)

Niveles de existencia

(bhimi)

Estados mentales

(citta)

Inmaterial

Arapyadhatu

Ni ideacién ni no ideacién
(Naivasamjfianasamjfia),
Ambito de la nada (Akimcanya),

Ambito de infinita conciencia (Vijiian a anantya),

Ambito del espacio infinito (Akasa anantya)

Cinco moradas puras (Suddhavasa):

Suprema (Akanistha), Clarividente (Sudarsana),

Apacible (Sudrsa), Serena (Atapa),
Permanente (Avrha)

Cuarto dhyana

Seres inconscientes (Asafifia-satta),
Inmenso fruto (Brhatphala)

Materia sutil
Ripadhatu

Ambito Subha-kinha
Belleza (Subha-kinha),
Ilimitada belleza (Appamanasubha),
Limitada belleza (Paritta-subha)

Tercer dhyana

Ambito Abhasvara
Esplendorosos (Abhasvara),
Esplendor ilimitado (Apramanabha),
Esplendor limitado (Parittabha)

Segundo dhyana

Ambito de Brahma
El Grande (Mahabrahma),
Consejeros (Brahmapurohita)
y Séquito (Brahmakayika)

Primer dhyana

Sensual
Kamadhatu

Seis parafsos sensibles (devas)
Deleitados con la creacion ajena
(Paranirmitavasarvatin), Deleitados con su
propia creacién (Nirmanarati), Dichosos
(Tusita), Ambito de Yama, Los Treinta y tres
(Trayastriméa), Los Cuatro Grandes Reyes
(Caturmaharajakayika)

Condicién humana (Manusya)

Ocho estados
dominados por
el desapego,
la generosidad
y la virtud

Cuatro condiciones nefastas:
Resentida (Asura), Insatisfecha (Preta),
Instintiva (Tiryagyoni)

y Tormentosa (Naraka)

Doce estados
dominados por el
odio, la confusién
y el deseo ciego
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cluye seis clases de dioses. Los seres de rapadhatu se denominan
brahmas, no son deidades en el sentido cldsico, apenas interaccionan
o se implican en asuntos humanos, cosa que si hacen los dioses de
kamadhatu. Ariapyadhatu, por ser inmaterial, no ocupa un lugar en el
espacio. Los «seres» que lo habitan carecen de forma y localizacién,
pero no son eternos, comparten la impermanencia de todo lo exis-
tente. Los bodhisattvas evitan renacer en dripyadhatu y prefieren
regresar al calor de lo sensible para llevar a cabo su labor de rescate.

Referentes

Peter Masefield, en un articulo que rastrea correspondencias entre la
Brhadaranyaka-upanisad y la literatura de los nikaya pali, ha llamado
la atencion sobre los tres modos de aproximacion a la realidad de las
cosas registrados en estas obras.® Masefield utiliza como ejemplo el
caso en el que diversas expresiones se refieren a un tinico objeto (como
en «lucero del albax» y «lucero de la tarde>» que designan un mismo
planeta: Venus). De un modo parecido, los términos brahman y at-
man se refieren a una misma realidad intangible, que no es ni exclusi-
vamente cdsmica ni exclusivamente individual. Ese «algo» (lo real),
cuando se contempla desde la perspectiva césmica (adhidaivatam), se
denomina brahman, mientras que si se hace desde la conciencia in-
dividual (adhyatman) se denomina atman. Una vez establecida esta
correspondencia, hablar del cosmos supone hablar de lo humano, sin
que ello implique necesariamente una visién antropomorfica. Se trata
simplemente de dos modos de aproximar una misma realidad. Ade-
mids, las visiones cosmicas y psicolégicas no agotan la diversidad de lo
real, a este enfoque dual hay que anadir una tercera perspectiva: adhi-
bhitam, que tiene en cuenta el punto de vista de los propios objetos.

Encontramos asi una terna de aproximaciones diferentes (c6smi-
ca, humana y entitiva) a una misma realidad. Este es un buen ejemplo
de una caracteristica muy extendida en el pensamiento budista: una
actitud reacia a desligar la cosmologia de las facultades y operaciones
de los procesos mentales. Ese mismo enfoque se reproducira en los

$ Masefield (1983, 69-98).
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nikaya, donde hablar del cosmos y hablar de los diferentes estados men-
tales se considerardn modos igualmente validos de referirse a una mis-
ma realidad. No es una cuestién de priorizar un modelo sobre otro
sino de utilizar el mas adecuado a los fines hermenéuticos o doctri-
nales que hay en juego en cada contexto. No hay tampoco una pre-
dominancia de lo metaférico sobre lo literal, o a la inversa. La mente no
es una metifora del cosmos y el cosmos no es una metifora de la
mente. Ambos son igualmente literales y metaféricos. Cuando los
nikaya relatan que las hijas de Mara intentaron seducir a Siddharta
bajo el arbol de Gaya, nos encontramos al mismo tiempo en el dmbi-
to del mito y en el 4&mbito psicolégico. Esa noche, los estados asocia-
dos a la lascivia (rati), la indolencia (arati) y la sed (trsna) fueron
superados. Conviene subrayar aqui que no estamos, como se suele
decir, ante una superacion del mito o una evolucion de lo mitico a lo
racional. La diferencia de niveles, el salto entre lo literal y lo metaféri-
co, pierde aqui la escala de valores que acostumbra tener en las disci-
plinas cientificas modernas.

Ast, los nikdya se referiran al nirvana tanto como a un lugar del
espacio como a un estado de la mente. La cosmografia se encargard
de describir los diferentes niveles de realidad. Desde el mundo de los
fenémenos, condicionado y vacio, cuya caracteristica mas destacada
es la impermanencia y la incompletitud, hasta mundos carentes de
forma donde ya no es posible hablar de las cualidades de lo orgénico
y lo sensible. El primero de ellos se subdivide a su vez en dos ambi-
tos, el del deseo (kamaloka) y el de la serenidad (brahmaloka). Cada
uno de ellos se configura cosmogrificamente (adhidaivatam) y, en los
seres conscientes, mentalmente (adhydtman), estableciendo una co-
rrespondencia entre las regiones del espacio y los estados de la men-
te. En lo referente a la configuracién espacial, el dmbito del deseo
(kamaloka) consiste en seis «espacios de serenidad», mientras que re-
ferido a la mente (adyatman) se compone de seis estados de la con-
ciencia sensorial. Del mismo modo, el ambito de serenidad (brahma-
loka) consiste en una serie de regiones cosmicas desde la perspectiva
del espacio (adhidaivatam) y una serie de estadios de la meditacién
(jhana) de «permanencia en sublimes moradas» (brahmavihara), des-
de la perspectiva de la mente consciente (adydtman).

Masefield cita el Dighanikaya (11, 156) segun el cual el Buda as-
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cendi6 progresivamente los cuatro ripa jhana, los cuatro aripayatana
hasta el nirodha-samapatti, para luego descenderlos en orden sucesi-
vo y volver a ascender hasta el cuarto jhdna, umbral del nirvana. Esto
permite al autor defender la tesis de que el nirvana, ademés de un es-
tado de la mente, es un lugar del espacio c6smico. Cuando los nikayas
hablan de este ltimo, utilizan palabras como isla (dipa), gruta (lena),
albergue (tanam), refugio (Sarana), que segtin el autor no tienen por
qué tomarse metaféricamente y bien podrian referirse a un lugar del
COSMmos.

Retomando el ejemplo inicial, adhidaivatam y adhyatman son
simplemente accesos alternativos al mundo sensorial (kdmaloka) y al
mundo suprasensorial (brahmaloka), y lo mismo podria decirse en el
caso del nirvana. Para Masefield, aunque el nirvana a menudo se des-
cribe como un estado mental: como la superacion de la codicia, el
odio y la confusién; esa perspectiva no deberia eclipsar el hecho de
que también aparece con frecuencia descrito (adhidaivatam) como
una region visible y audible que trasciende el 4mbito fenoménico del
devenir.® Masefield decanta sus conclusiones: tanto la tradicién védi-
ca como la tradicién de los nikaya dieron por sentado que hablar del
cosmos y hablar de la condicién humana eran simplemente dos alter-
nativas para hablar de una misma realidad. En el contexto budista esa
realidad, en su forma sutil o implicita, se caracteriza con el término
lokottara (supramundana), mientras que en su forma burda o explici-
ta como lokiya (mundana).

El hecho de que algunos humanos o deva puedan ser lokottara sugiere que, se-
gun la tradicién, el plano supramundano interviene (a través de la presencia de
estos seres extraordinarios) en el plano mundano (lokiya). Es decir, parece que
en el contexto budista la realidad se entendfa no tanto en términos de la dico-
tomia entre, por un lado, sus formas burdas y sutiles, y por otro, sus perspecti-
vas adhidaivatam y adhyatman, sino que es posible discernir en ambas pers-
pectivas el plano mundano y el supramundano. O, dicho de otra manera, lo

trascendente es arrastrado de alguna manera a lo mundano.’

¢ Masefield (1983, 82-83). Segtin esta tiltima vision, las reminiscencias de la Literatura
de las correspondencias: BU: 4. 4. 25y KU 2.2.15 con ciertos pasajes de textos budistas en
pili como el Uddna (9 y 80) son mas que evidentes.

7 Masefield (1983, 84).
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La cuestion cosmologica

El primer didlogo del Dighanikdya enumera las diversas creencias,
falsas y desaconsejables, relacionadas con la prediccién de futuro®
Presagios y augurios mediante el analisis de los suefos, las lineas de
las manos, las roeduras de ratones o diversos tipos de oblaciones en
el fuego (arroz, manteca, aceite). También se menciona la ciencia de los
hechizos, de las serpientes y los pdjaros, el arte de la prediccion de
la longevidad. Todas estas practicas se consideran bajas artes, medios
de vida equivocados, formas ruines de ganarse el sustento que se sir-
ven del engafio a ingenuos y sentimentales. Se alude también a aque-
llos que ven signos por doquier: en los rasgos de la cara, en las pie-
dras preciosas o en las vestiduras, en las flechas, en los animales de
carga, en los caballos, en el ganado o en las mujeres, y con todos esos
signos predicen lo que vendra y dan forma a sus oraculos. Entre estas
bajas artes se menciona ademds a aquellos que predicen eclipses y
tempestades, caidas de meteoros y temblores de tierra, incendios
cosmicos y desviaciones del curso natural de las estrellas. En general,
se critica a aquellos que, debido a su fervor, energia, dedicacion y
perfecta atencion, mediante un proceso de introspeccion, recuerdan
sus existencias anteriores a través de las innumerables eras del mun-
do, y concluyen que el universo es eterno en el tiempo e infinito en el
espacio. Y se aconseja al monje que no se ocupe de estos asuntos,
siendo propios de mentes dominadas por el deseo. El Buda es reacio
a debatir cuestiones de naturaleza cosmolégica, aunque ello no signi-
fica que se adhiera a «los que se escabullen como anguilas>, simple-
mente considera que estas cuestiones son infructuosas y que desviaran
la atencién de los monjes de lo verdaderamente fundamental. Dichas
especulaciones no contribuyen, mas bien obstaculizan, la erradi-
cacion de la ignorancia (avidya) y el deseo ciego (trsnd): eje en torno
al cual debe el monje organizar su vida mental.

Otros didlogos de los nikaya y agama confirman esta actitud. La
especulacion en torno a la naturaleza del cosmos, su origen y evolu-
cién, se consideraba perniciosa y desorientadora. La extension espa-
cial y temporal del universo se plantea también en el Didlogo breve

8 Brahmajalasutta (DN: 1), Tola y Dragonetti (2010), Walshe (1995).
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con Malunkya, donde el eremita Malunkya, impaciente por que el
Buda le aclare esta y otras cuestiones, va a interrogarlo a los jardines
de Anathapindika, en los alrededores de Sravasti’ El Buda elude la
cuestion por no ser provechosa al propésito de la ensefianza: la erra-
dicacion del sufrimiento, y por no conducir a la serenidad, el desape-
go y la ecuanimidad. La naturaleza del espacio y del tiempo no son
cuestiones prioritarias, y se ilustra mediante la alegoria del hombre
que, herido por una flecha envenenada, se resiste a dejarse curar has-
ta conocer la identidad del arquero. Vano es preguntarse por la fini-
tud o infinitud del universo, por los limites del espacio o del tiempo:
dichas especulaciones alejan al monje del verdadero propésito de la
doctrina: los estados afectivos de la mente respecto a la experiencia
de la vida, tanto propia como ajena.

Algunos textos recurren a la alegoria para dar cuenta de aquello
que, por su magnitud, queda fuera de toda medida. La imagen susti-
tuye a la cifra. En el curso del viaje por samsara, cada uno de los seres
ha bebido mas leche que el agua contenida en los cuatro océanos.'
¢Y cuénto ha durado este universo en el que vagamos de renacer en
renacer? Supongamos una montaiia gigante de roca solida. Cada cien
anos un hombre roza sobre ella, una tnica vez, un pano de seda de
Benarés. Pues bien, esa montana desaparecera por la erosion antes
de que haya concluido un ciclo c6smico.!!

Desde esta perspectiva podria hablarse de una actitud anticosmo-
l6gica en el budismo temprano. Respecto a la génesis del mundo, las
tradiciones budistas no desarrollarian una cosmogonia y no encon-
tramos en ellas las profusas descripciones mitolégicas de los purana:
el universo ha existido siempre y siempre existird. Sin embargo, esta
tendencia antigua no se mantendra en la escolastica posterior y, con
el paso del tiempo, se desarrollaran sistemas que expliquen el univer-
so en funcion de su estructura espacial y temporal.

Siguiendo una inclinacién tipicamente india: la asimilacién frente
al rechazo, muchas de las concepciones budistas sobre el universo se
encuentran ya en el periodo védico y serdn incorporadas y adaptadas
posteriormente. En la literatura del abhidharma sarvastivada descu-

® Calamalurikya-sutta (MN 63), Nanamoli y Bodhi (199s).

19 SN 2.180-181, Bodhi (2002).
U SN 2. 181-182, Bodhi (2002).
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brimos ya los primeros intentos de sistematizar estas ideas y de trazar
un mapa del tiempo. Su influencia se extenderd desde el norte de In-
dia hasta las tradiciones mahayana de Tibet y Asia oriental, mientras
que el abhidharma theravada predominara en el sur de India (Sri
Lanka) y el sudeste asiatico. Aunque existen diferencias menores en-
tre una y otra tradicién, las cosmologias de las tradiciones abhidhdr-
micas comparten, de manera general, cinco premisas:

1. El universo ha existido siempre y siempre existird. Carece de
limite temporal, pudiéndose obviar la caracterizacion de su
creador y la elaboracion de una cosmogonia.

2. El universo carece de limite espacial.

3. La ley de la causalidad (que no se limita al 4ambito material)
rige el funcionamiento del mundo. Esa ley se expresa de mane-
ra general mediante el dictum: asmin sati idam bhavati (dado
esto ocurre aquello) y de manera particular, referida a los seres
conscientes, mediante la doctrina del origen condicionado
(pratityasamutpada).

4. La fuerza gravitante de las acciones de los seres (toda accién
lleva asociado un estado mental) configura la estructura del
universo, tanto en el espacio como en el tiempo.

s. El universo se estructura en diferentes dmbitos de existencia
(segun el principio anterior) que constituyen una jerarquia.
Dichos dmbitos se encuentran asociados a un modo especial
de proceder adquirido por la repeticion de actos, tendencias
instintivas e inclinaciones del pensamiento. Todos ellos cons-
tituyen los estados mentales dominantes (aunque no exclusi-
vos) de cada ambito.

Espacio, identidad y transformacion

En la sucesién en el tiempo y el espacio, en su duracién y movimien-
to, los seres ofrecen diferentes versiones de si mismos. Y ese estar en
el mundo es propio de una accién (karma) que no sélo imita sino
que identifica. En su devenir los seres se trasmutan y se rehacen y
tnicamente lo actuado podra cambiar el nombre de las cosas, cam-

13



EL COSMOS BUDISTA

biar su identidad. Ese es el drama en el que surge la tradicién budista.
Un drama en el que el sujeto se define como una particular unidad de
actos dentro de un proceso continuo de percepcién cognitiva (vijfid-
na-samtana), que recorre diversas formas de existencia, donde los se-
res se transforman unos en otros, metamorfosedndose segin ganen o
pierdan en inteligencia o estupidez. En este drama el universo no se
mueve por las fuerzas impersonales y concéntricas de campos gravi-
tatorios, sino por las excentricidades de la accion consciente. La pre-
ferencia budista por el mundo de los seres (sattvaloka) frente al de su
ubicacion (bhajanaloka) hace que los destinos individuales no se en-
cuentren a merced de la evolucion ciega de la materia, sino que son
las propias acciones de los seres, su abanico de verbos, las que trazan
la singladura de la nave del mundo. El tejido del espacio-tiempo es
suplantado por una matriz en cuyo molde los seres nacen de sus pro-
pias acciones. La identidad, ese deseo de perfilar, del pintor, del cien-
tifico, del bodhisattva, es acto puro. Y como todo acto lleva un estado
mental asociado, el conjunto de los estados mentales que forman el
temperamento o personalidad (una vocacién en el caso del bodhi-
sattva, una inclinacioén o carrera hacia el despertar) se encontrara aso-
ciado con los diferentes dmbitos de existencia. Es entonces cuando
las historias populares sobre los deva que pueblan la literatura de los
nikdya pueden entenderse en términos de estados mentales. La bata-
lla que libra Siddharta contra la muerte (Mara), bajo el drbol del des-
pertar, pasa a ser metifora de una carrera de obsticulos (nivarana),
de superacion de ciertos estados mentales que impiden obtener el
primer jhana, mas alla del mundo del deseo sensual, que es el dmbito
de jurisdiccién de Mara.

La variedad y riqueza de la experiencia humana, capaz de experi-
mentar los dolores mds abyectos y las afinidades mas sublimes, sitda
al hombre en una posicién privilegiada en todo este entramado. Den-
tro de esas capacidades para la accién, la tradicidon budista establece
una jerarquia de los seres en funcién de su sensibilidad, que sirve de
teodolito para clasificar las complejidades de lo vivo. Larvas que sélo
gustan, gusanos que unicamente palpan, peces que oyen pero no hue-
len, espiritus que s6lo ven lo invisible, seres capaces de reflexionar el
universo... Cuanto mayor es el numero de sentidos disponibles, mas
capaces son los seres de conocer la naturaleza del mundo. Cuando,
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en el hombre, esta sensibilidad se refina, entonces se hace posible el
transito a ambitos mds alla de la forma. Parad6jicamente, la sublima-
cion de la sensibilidad es el puente para la superacion de lo sensible.

En este sentido, el mapa del cosmos es, para el budismo, un deta-
llado informe de todas las experiencias posibles (de todos los estados
mentales) por las que habrén de pasar los seres en su deambular (err4-
tico o intencional) por la existencia (samsara). El espacio y sus 4m-
bitos de vida son una creacién del temperamento de los seres que los
habitan. Hay aqui un cambio radical de perspectiva: el ser no habita
en el espacio, sino que es el espacio el que habita en el ser. El espacio
ya no es una categoria preconceptual que sirve de escenario para el
drama de la vida humana, sino que es resultado de una creacién men-
tal, de un temperamento que se crea un hueco donde habitar.

La razén de la diversidad

Una onda de gravedad mantiene el pulso del mundo. La diversidad
del universo material y espiritual tiene en efecto una causa, en modo
alguno es resultado del azar. Al inicio de cada ciclo el universo se re-
crea, y el sujeto de ese «se» impersonal, lo que pone en marcha de nue-
vo el mundo, es la fuerza del karma, la integral de todas las acciones de
los seres conscientes. La célebre férmula: «la diversidad del mundo
procede de la accién» (karmajam lokavaichitryam), citada por Vasu-
bandhu en el Abhidharmakosa sirve de justificacion al sentido y confi-
guracion del cosmos."? Dicha férmula contiene, como afirma Louis de
la Vallée-Poussin, el alfa y el omega de lo que el monje debe saber
acerca del mundo." Se trata de uno de los pilares en los que se apoya
la tradicién budista y cuya dimension no es exclusivamente moral,
sino también cosmolégica: el mundo material se encuentra organiza-
do por la retribucion de los actos conscientes y por ambientes en los
que predominan determinadas actitudes y habitos mentales.

Aunque no se le prestard demasiada importancia, la escoléstica
distingue entre el universo recepticulo, denominado bhajanaloka,
del universo de los seres, denominado sattvaloka. De manera general

12 Koda IV-1a.
13 «Cosmogony and Cosmology (Buddhist)» en Hastings (1908, vol. IV, 130).
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se puede decir que el primero se encuentra subordinado al segundo.
Si surge en el mundo un Sol, bello y fuerte, destinado a vivir muchos
ainos, es como consecuencia de la maduracién de acciones pasadas.
Y ese astro necesita una morada y se crea un espacio donde habitar.
De un modo parecido, al inicio de cada periodo césmico, el universo
se recrea mediante la energia de las acciones del conjunto de los seres
conscientes. El poder cosmogonico y teogénico del karma nunca fue
enfatizado tanto como en el budismo.

Del impulso del karma surge el primer dmbito del bhdjanaloka:
la residencia de Brahma. Y de su fuerza nace el primero de los seres
del sattvaloka, el Brahma del nuevo periodo césmico. Es el primer ser
consciente que hace su aparicion, pero es incapaz de recordar sus
existencias previas y cree ingenuamente nacer de si mismo, de su pro-
pia fuerza y energfa. Con el tiempo Brahma se cansa de la soledad y
busca compania. Y cree crear a otros dioses, cuando en realidad éstos
son resultado de actos del pasado. Es asi como el budismo adapta y
modifica creencias propias del brahmanismo. Muchos adoran a Brah-
ma y lo consideran el creador del mundo, pero ignoran que son hijos
de sus propias acciones y que cada uno tiene lo que merece.

Conciencia en continuidad

Para comprender las diversas formas en las que los budistas concibie-
ron la continuidad de la conciencia es necesario recurrir al concepto
de karma: la creencia en que todo acto tiene su retribucién, en esta
vida o en las subsiguientes. De acuerdo con esta doctrina, los seres
forjan su destino mediante las acciones que llevan a cabo y, lo mis
decisivo, mediante los estados mentales que acompanan a dichas ac-
ciones. El reconocimiento de este hecho se considera parte integral
de la experiencia del despertar y el budismo reivindicara la doctrina de
karma como propia. En numerosos pasajes de la literatura canénica,
el Buda instruye a los brahmanes sobre el alcance y profundidad del
karma, a pesar de ser una creencia compartida por las otras dos gran-
des religiones de origen indio: el brahmanismo y el jainismo.

El término sénscrito karma, recientemente incorporado a los dic-
cionarios de espaiol, en su sentido lato significa cualquier actividad
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mental o corporal, extendiéndose también a las consecuencias o
efectos de dicha actividad. En su aspecto soterioldgico, el karma es
ademds la suma de todas esas consecuencias en la vida presente o en
una vida pasada y el encadenamiento de causas y efectos en el orden
moral. Se suele concebir como una memoria infalible de las acciones
de los seres, cuyo registro alcanza el dmbito de la mente: las intencio-
nes y propositos dejan su sello kdrmico. Para el budismo el individuo
ha moldeado y en cierto sentido creado las limitaciones de su cardcter.
Alo largo de la vida, mediante actos, palabras, suefios, deseos e inten-
ciones, se construye ese artificio mental llamado karma, que es la
energia que lleva a los seres a renacer.

En general los budistas aspiran a generar y acumular buen kar-
ma, ya sea para conseguir un buen renacimiento o para avanzar en el
camino hacia el despertar. Un ejemplo significativo de recolecciéon de
karma positivo lo encontramos en una de las colecciones mds exten-
sas y populares del budismo: los jataka. Un género en el que el prota-
gonista se identifica con un nacimiento previo de Gautama Buda,
bajo la forma de hombre, dios o animal. En cada una de estas vidas, el
bodhisattva o buda en formacién nace para perfeccionar una de las 10
virtudes excelsas (pdramitd): generosidad, bondad, desprendimien-
to, discernimiento, firmeza, paciencia, veracidad, resolucién, conside-
racién y ecuanimidad. Estas 10 virtudes, dice otro texto, no se encuen-
tran en el cielo ni en la tierra, ni en Oriente ni en Occidente, ni en el
Norte ni en el Sur, sino que residen en el corazén del ser consciente.
En la vida surgen y en la vida habrén de desarrollarse, y una sola vida
no basta para perfeccionarlas todas. La auténtica transformacién mo-
ral requiere tiempo y el ser consciente habré de recorrer incontables
existencias si quiere llegar a Ja maduracién dltima. En esa carrera a
través de sucesivos renacimientos, el bodhisattva no es una misma
persona sino multitud, pero todas ellas forman una cadena relacio-
nada causalmente. Otro es el que hereda el temple, la generosidad o
la ecuanimidad del que le precedid. Se transmite un caracter, no un
alma. Asi se va recogiendo el mérito necesario que permitird el logro
del despertar.

Lo que distingue al budismo de otros movimientos de su época,
sumarca distintiva, es precisamente su posicionamiento en contra de
la existencia de un sustrato esencial en los seres conscientes, de una
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entidad permanente que seria la que transmigraria de una vida a
otra tras la descomposicion del cuerpo fisico. Esta idea constituye,
para los budistas, el principal obsticulo para el logro del despertar.
Esa concepcién errénea del propio yo, y el apego a la quimera de una
sustancia inalterable y eterna, constituye el aliento del renacer. Decons-
truir esa idea del yo constituye uno de los aspectos fundamentales
del budismo como critica del brahmanismo.

Para el budismo la vida consciente, en sus diversas formas, es un
deambular sin rumbo ni propdsito en un torbellino (samsdra) impul-
sado por el deseo ciego y la ignorancia. ;Quién es entonces aquel que
vaga en samsdra? ;Quién habra de heredar el karma? Las diversas res-
puestas a esta pregunta constituyen una parte importante del corpus
filoséfico budista cuyo desarrollo trataremos de describir. Una de las
primeras formas de negar la sustancialidad del yo fue analizando los
constituyentes del individuo, denominados técnicamente skandha.
Segun este andlisis, lo que generalmente se entiende por individuo
no es sino un compuesto de materia, sensaciones, ideas, predisposi-
ciones y percepcion cognitiva, realidades todas ellas fugaces y en
continuo cambio. Cada uno de estos cinco elementos existe por si mis-
mo (aunque de forma efimera) y su combinacién da lugar a lo que
cominmente llamamos persona. El sujeto se considera irreal, mien-
tras que lo real (desde esta perspectiva, que es la que sostiene el abhi-
dharma) son sus fugaces constituyentes. Atribuir a la persona un sus-
trato permanente supone un error fundamental que alimentara el
apego, el anhelo y el egoismo.

Ninguno de estos componentes puede considerarse una entidad
inmutable o permanente. No habiendo un actor que pueda diferen-
ciarse de la accién, ;quién hereda el karma en una vida subsiguiente?,
y ;como se realiza la transicién entre una existencia y otra? Para res-
ponder a la primera pregunta los textos ofrecen algunas metaforas,
como la de los licteos. Después de un tiempo, la leche fresca se con-
vierte en cuajada, posteriormente en mantequilla y si se le extrae el
agua mediante el calor, en mantequilla clarificada. Seria erréneo de-
cir que la leche es lo mismo que la cuajada, la mantequilla o la mante-
quilla clarificada, aunque todos estos productos se producen a partir
de ella. Y del mismo modo que no encontraremos leche fresca en la
mantequilla clarificada, tampoco encontramos un yo que pase de un
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estado a otro. En efecto, lo que se da es una reanudacion, una conca-
tenacion causal de dos procesos vitales donde no se preserva la indi-
vidualidad o el yo, pero si la continuidad. Para el budismo toda iden-
tidad es caminera y, escatolégicamente, transitiva.

Respecto a la segunda cuestion, el nacimiento de un nuevo ser
(la formacion del cuerpo a partir del embrién), se explica en térmi-
nos karmicos. La fuerza interna que impulsa el crecimiento del orga-
nismo es efecto de acciones pasadas y tiene la forma de impresiones
y predisposiciones que guiarin su desarrollo bioldgico (lo que hoy
dia llamariamos c6digo genético). Dichas predisposiciones se crean
un cuerpo para realizar todo su potencial. Como prueba de esta afir-
macion se dird que el bebé ya sabe muchas cosas antes de nacer, co-
noce la satisfaccién y el temor, la necesidad de alimentarse del pecho
de la madre y estd familiarizado con emociones tipicamente huma-
nas. Al mismo tiempo, esa acumulacién de impresiones y predisposi-
ciones que impulsan al ser vivo y que se hallan en estado latente en el
interior del organismo, sirven para explicar la diversidad de los seres,
sus diferentes formas y capacidades y las condiciones particulares
que rodean su crecimiento y desarrollo. Se habla de un enlace en el
renacer: en el proceso del remorir, el ultimo estado consciente, con-
dicionado por el karma e impulsado por el deseo y la ignorancia, se
dirige hacia el vientre donde habra de renacer. Y los textos utilizan las
metaforas del sonido y su eco, del sello y su estampado.

Con la negacion del yo el budismo corria el riesgo de caer en el
nihilismo. Algunos pasajes de la literatura canénica dan cuenta de di-
cha inquietud. Mantener la existencia del yo supone aceptar la per-
manencia, lo cual contradeciria un principio fundamental del budis-
mo, la impermanencia de todo lo existente. Pero decir que no hay yo
puede parecer adherirse a aquellos que no reconocen ningun valor
moral inherente a la vida, y el budismo estd muy lejos de dicha con-
cepcion. Este hecho encontraré justificacion en cierta ambigiiedad
retdrica, y se dird que el que realiza una accién no es el que experi-
menta sus consecuencias, pero que tampoco es otro completamente
distinto. El ser (esencialmente transitivo) que renace y experimenta
el fruto de actos del pasado, no es ni idéntico ni diferente de aquel
que los cometio.

Para resolver esta ambigiiedad se recurre a la doctrina del sur-
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gimiento condicionado (pratityasamutpada). Este término de carédc-
ter filoséfico y técnico hace referencia al hecho de que la existencia
de cualquier cosa o fenémeno se origina y depende de otras cosas o
fendmenos. Y aunque estas ultimas puedan considerarse causa del
hecho producido, a su vez son el resultado de otras causas y condi-
ciones. De acuerdo con la visién budista, el «origen condicionado>
describe el modo en el que las cosas son: una concatenacion de cau-
sas repetidas indefinidamente.

La ignorancia (avidyd) es lo que lleva a los seres a renacer, y por
ello se considera el primero de los 12 elementos de esta cadena cau-
sal, es decir, la primera de las 12 bases (nidana) de pratityasamutpada.
Ella ata al individuo a la rueda de la vida y lo hace persistir obcecada-
mente en la existencia, impidiéndole atisbar la posibilidad de Ia libe-
racion. No se trata de la ignorancia de ciertos conocimientos, sino de
una nesciencia fundamental cuya ceguera fortalece el apego (upadana)
alos objetos de los sentidos. Una inopia sin comienzo (anddy-avidya)
que causa, alimenta y mantiene los procesos del renacer y es con-
dicién de un sufrimiento innato, pues hace posible y refuerza la cons-
truccién del yo (ahamkara) y el sentido de lo mio (mamakdra). El
segundo eslabon de la cadena son las predisposiciones o tendencias
mentales, denominadas samskdra, que configuran el temperamento
y la actitud. Ambos factores, avidya y samskdra, provienen de vidas
pasadas, y juntos generan la conciencia (vijiana) del nuevo ser.
Dicha conciencia es el tercer factor de los 12 y con ella se inicia la
nueva vida.

El cuarto elemento es la configuracién psicofisica del individuo
(nama-rapa, literalmente nombre y forma). El nuevo ser, nuevo en
cuanto que supone una nueva vida y un nuevo «yo>», pero antiguo si se
considera que lleva consigo el condicionamiento de innumerables vi-
das pasadas, extiende a su alrededor los seis sentidos (saddyatana, los
cinco sentidos mds la mente). Los sentidos hacen posible el sexto es-
lab6n de la cadena, el contacto (sparsa) con el mundo exterior e inte-
rior (la mente es el 6rgano sensorial interno). El contacto da lugar a
la sensacion (vedand). Y las sensaciones conducen irremisiblemente
alased (trsna). La sed induce el apego (upadana) a las experiencias y
el deseo de nuevas experiencias y nuevas vidas.

Estos ocho eslabones constituyen la base, en esta vida, del si-
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guiente renacer (bhava). Comienza asi una nueva vida y un nuevo
nacimiento (jati). Y todo ello conduce a una nueva vejez y una nueva
muerte (jard-marana). Este encadenamiento, dicen los textos, es al
mismo tiempo la base de la experiencia y la experiencia misma de esa
gran acumulacién de sufrimiento que es el samsara.

La interpretacién errénea del concepto de individuo, es decir, en
términos del yo en lugar de en términos del surgimiento condiciona-
do, constituye para los budistas un error fundamental. La creencia en
el yo representa el aferramiento, causa fundamental del sufrimiento,
que la propia doctrina pretende desarraigar.

Espacio temperamental

Ya hemos visto que la tradiciéon budista fue reacia a deslindar las ac-
ciones de sus estados mentales asociados, estableciendo la jerarquia
y valor de las mismas en funcién de las intenciones y las cualidades
mentales que las motivan. Aunque el abhidharma reconoce un espa-
cio cosmico (bhdjanaloka) para cada uno de los émbitos de existen-
cia, la mentalidad budista tiende a entender dichos dmbitos como
espacios temperamentales, donde los diferentes estados mentales y
las diferentes posibilidades de la experiencia de sus habitantes no son
una caracteristica que aiadir a una realidad sustantiva sino la razén
de ser de dichos dmbitos. En efecto, el espacio es, para el budismo es-
coldstico, no tanto un espacio neutro desprovisto de cualidades sino
la consecuencia natural del estado mental de sus habitantes. Un espa-
cio hecho de posibilidades cognitivas, vocaciones, temperamentos y
cardcter.

En sus primeras especulaciones cosmoldgicas, el abhidharma no
contempla la posibilidad de un espacio despoblado. El abanico de las
experiencias posibles de los seres conscientes establece la arquitectu-
ra del cosmos, que se entiende como la espacializacién de ambitos
del renacer. Al mismo tiempo, esos dmbitos definen las condiciones de
la experiencia de los seres que renacen en ellos. En el nivel mas bajo
los seres de los abismos (naraka), los espiritus hambrientos (preta) y
una clase especial de dioses resentidos (asura). Estos tres grupos dis-
ponen de una conciencia sensible limitada a los objetos que tienen a
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su disposicion. Viven por lo general en espacios clausurados y oscu-
ros que establecen los limites de su propia experiencia, restringida
a los mecanismos del deseo ciego. Por encima de ellos se encuentran
los hombres y algunas clases de dioses (deva), que experimentan
también una conciencia sensible pero que disponen de objetos de
contemplacion que admiten nuevas posibilidades.

El budismo carece de la nocion de un paraiso eterno. Para la es-
colastica los «paraisos» son mds bien estados de conciencia ordena-
dos jerarquicamente. Comprenden seis niveles en el dmbito del de-
seo (kamaloka) y diversos niveles del dmbito de la materia sutil
(rapadhatu) cuyos habitantes se denominan brahmas.'* De nuevo se
subraya la idea de que son las acciones conscientes las que configu-
ran los dmbitos cosmicos. La existencia en los paraisos del deseo sen-
sual (kamaloka) es placentera y consecuencia del karma beneficioso
(kusala) y meritorio (punya) de aquellos que han desarrollado la prac-
tica de la generosidad (dana) y la buena conducta ($ila). Mientras
que la existencia entre los brahmas (en el &mbito de la materia sutil:
ripadhatu) es resultado del cultivo de estados mentales asociados
con la serenidad y la contemplacion.

Desde el ambito del deseo se puede, mediante el ejercicio de
la meditacién, experimentar el ambito de la materia sutil e incluso
el ambito inmaterial. Finalmente, se postula una conciencia tras-
cendente (lokkutara) que se identifica con la mente en el momento
del despertar. De entre todas las posibilidades de la existencia, des-
taca la versatilidad de la condicién humana, capaz de sobrellevar con
dignidad los dolores mds abyectos y de desarrollar sus capacidades
mentales hasta alcanzar dmbitos de completa serenidad. De mane-
ra general, los seres se dividen en aquellos que habitan el dmbito
sensual (kdmavacara), aquellos que habitan el dmbito de la materia
sutil (ripavacara) y aquellos que habitan el smbito inmaterial (ariipa-
vacara).

Es muy posible que tanto el budismo popular como el escolasti-
co hicieran posibles ambas lecturas: espacios cédsmicos y estados de
la mente. Un ejemplo claro de esta combinacion entre critica y asimi-

“ Por encima de ellos hay un 4mbito carente de forma (aripadhatu) que este texto

no menciona. Las listas escol4sticas llegardn a enumerar 26 de estos «paraisos» (todos
ellos impermanentes), aunque su nimero varia en las diferentes escuelas.
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lacion lo tenemos en el Kevarrasutta del Dighanikdya.'® En este relato
el deseo de comprender el bhajanaloka se representa en oposicion al
conocimiento y profundizacion del sattvaloka, empresa a la que esta
destinado el compromiso del monje con la existencia y los sufrimien-
tos que se derivan de ella.

Desoyendo las recomendaciones del maestro, un monje de nom-
bre Kevatta se recreaba en inquisiciones sobre el origen del mundo.
Con el objeto de saber dénde se disuelven los cuatro elementos
(donde termina el espacio o, en términos budistas, donde acaba el
mundo condicionado), Kevatta asciende mediante la meditacién a los
diversos dmbitos de existencia para interrogar a sus moradores. En su
vuelo mdgico, el monje alcanza la corte de los Cuatro Grandes Reyes
(Caturmahardjakayika), el reino de los Treinta y tres (trayastrimsa),
donde interroga al rey Sakka, los dioses Yama y el soberano Suyama.
Visita a los dioses del paraiso Tusita (los deleitados) y a su monarca
Santusita, a los dioses Nirmanarati (aquellos que se deleitan con su
propia creacion) y su rey Sunimmita, a los dioses aranirmitavasarvatin
(aquellos que se deleitan con la creacién de otros) y a su soberano
Vassavatti, a los dioses Brahmakayika, el cuerpo de Brahma, su sé-
quito (pdrisajja) y (ocho) consejeros (purohita). A todos ellos pre-
gunta y ninguno de los interrogados sabe dénde se disuelven los cua-
tro elementos: el elemento tierra, el elemento agua, el elemento
fuego y el elemento aire; remitiéndolo sucesivamente a una autori-
dad superior.

Finalmente Kevatta llega ante Brahma y formula impaciente su
pregunta. El dios, ceremonioso y autocomplaciente, le responde:

—Yo soy Brahma, el Gran Brahma, el Soberano, el jamas venci-
do, el que todo lo ve, el poderoso, el Seiior, el hacedor, el creador, el
supremo regente, el padre de todo lo que es y de todo lo que sera.

—Amigo —contesta el monje—, no te pregunto si ti eres quien
dices ser. Solo quiero saber dénde terminan, sin dejar rastro, los cua-
tro elementos, el agua, la tierra, el fuego y el aire.

Tras repetir tres veces la pregunta y obtener idéntica respues-
ta, Brahma toma al monje por el brazo y llevindolo aparte, le dice al
oido:

1S Véase Dragonetti (1984, 101-114), que ofrece una traduccién completa de este sitra
al castellano.
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—Oh, monje, estos dioses, mis siervos, con respecto a mi pien-
san: «No existe para Brahma nada desconocido, nada que no haya
visto, nada que no haya experimentado, nada que no haya realizado».
Por esta razon no contesté delante de ellos. Oh, monje, desconozco
doénde se disuelven los cuatro grandes elementos: el elemento tierra,
el elemento agua, el elemento fuego y el elemento aire. Por esta razén
has cometido un error al abandonar a Bhagavant y dirigirte aqui. Re-
gresa donde se encuentra el maestro y formilale a él tu pregunta. Y lo
que te responda, eso habras de creer.

La respuesta del Buda confirma la correspondencia entre espacio
fisico y estado mental. Los cuatro elementos no cesan «ahi fuera», en
algin remoto lugar del cosmos, sino en la propia conciencia. El relato
del Dighanikaya es un buen ejemplo de cémo los budistas concibie-
ron la naturaleza mental del espacio fisico, donde diferentes estados
de la mente cultivada sirven de acceso a diversos dmbitos cédsmicos.
Segun esta lectura, el mapa del cosmos constituye un detallado infor-
me de todas las experiencias posibles por las que habran de transitar
los seres conscientes. Es el propio deambular (samsdra), ya se en-
cuentre dirigido por los mecanismos del deseo ciego o por la inten-
cién de trascender su dominio, el que configura los diversos ambien-
tes del espacio cosmico. Posteriormente, las tradiciones de la Tierra
pura, ahondarén en esta idea: excelsos Budas configuran sus propias
tierras de dicha, donde la existencia es serena y el despertar accesible.

Ambitos de existencia

Segun la taxonomia clasica de la tradicién theravada y sarvastivada
existen 89 o 121 estados mentales posibles. A grandes rasgos se clasifi-
can en cuatro estadios. El mas bajo de todos ellos es una conciencia
elemental, le sigue una conciencia asociada a los cinco sentidos. Des-
pués de ella encontramos una conciencia sensible y diestra para «per-
cibir» el 4mbito de la material sutil. Finalmente, en la caspide del
sistema, tenemos las formas cognitivas del ambito inmaterial. Como
se ha dicho, esto es posible gracias al ejercicio eficaz de la meditaciéon
y estos estados, cuatro en total (aunque algunas listas subdividen el
cuarto estado a su vez en cuatro), se denominan jhdna (sanscrito
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dhyana). Desde el punto de vista cosmolégico, este camino mental
ascendente se corresponde con un mapa del universo.

Los términos que se refieren al universo en la literatura de los
nikaya son lokadhatu: «sistema de mundos» y cakkavala (sanscrito
cakravala, a veces cakravada): «rueda de los mundos». En ellos se ubi-
can los 31 ambitos de existencia, configurados en los diferentes nive-
les de acuerdo con la calidad de la experiencia que en ellos tiene lu-
gar. En un ambicioso articulo titulado «Cosmology and Meditation»
publicado en 1997, Gethin ha investigado las relaciones entre lo te6rico
y lo mitolégico en la literatura antigua budista.' Concretamente su
trabajo se centra en las relaciones entre la idea de un despliegue y re-
pliegue césmico y la naturaleza del cuarto estadio meditativo (jhana/
dhyana). El término pali jhdna (sanscrito dhydna) hace referencia a
un estado de la mente al que se llega mediante la practica de la medi-
tacién. Los dhyana (pali: jhana, chino: chan, japonés: zen) se definen
como estados provisionales de la mente caracterizados por la calmay
la concentracién. Se describen como un estado de recogimiento, ple-
namente consciente del cuerpo, en el que la mente adquiere el tem-
ple y el poder de penetrar en la naturaleza de lo real. Se describen
ocho estadios progresivos, cuatro pertenecientes al 4mbito de la ma-
teria sutil (ripa) y cuatro al 4mbito inmaterial (aripa).

Estos estados de la mente aparecen mencionados con frecuencia
en las colecciones de didlogos (nikaya y dgama) y son objeto de co-
mentarios y aclaraciones en la literatura escoléstica theravada y sar-
vastivada. Buddhagosa describe en su Visuddhimagga (ca. siglo v), un
estimado manual de técnicas de la meditacidn, un total de ocho esta-
dios o «trances». Estos se dividen a su vez en dos categorias: los
cuatro primeros pertenecen a un ambito de refinada sensibilidad
(ripadhatu), mientras que los cuatro tltimos se asocian a la expe-
riencia de un 4mbito inmaterial (aripyadhdtu). Los primeros cuatro
dhyana conducen a un estado apacible y libre de sufrimiento. En el
primer dhyana la mente ha logrado liberarse de los cinco obstaculos
(pafica-nivarana): ansia, aversion, pereza, agitacion y duda. Se expe-
rimenta la unidad (ekdgrata), la dicha (priti) y la satisfaccion (sukha).
Permanece una sutil actividad mental (vitarka) que permite la adhe-

16 Gethin (1997, 183-217).
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sion o consideracion a los objetos mentales (vicara) y que unicamen-
te es perceptible para aquellos que conocen el segundo dhyana. En el
segundo dhyana ha cesado toda actividad mental (vitarka y vicara) y
s6lo permanecen la dicha (priti), la satisfaccién (sukha) y la unidad
(ekagratd). En el tercer dhydna ha desaparecido la dicha, quedando
solo la satisfaccién y la unidad. En el cuarto dhydna ha desaparecido
la satisfaccidn y aparece un nuevo estado, la ecuanimidad (upeksa),
que se une a la sensacién de unidad (ekdgrata), alcanzéndose un esta-
do que ha trascendido las nociones de placer y dolor.

Los dhyana son llamados «las huellas del Tathagata», por ser la
descripcién del itinerario mental que realizé el Buda la noche del des-
pertar.'” Tradicionalmente, este cuarto dhydna abre las puertas a po-
deres extraordinarios, denominados abhijfia. Dominar estos estados
supone poder acceder a ellos a voluntad y permanecer en ellos duran-
te varias horas. Hay cuatro estados meditativos todavia mas profun-
dos, denominados inmateriales o carentes de forma (ariipa), para dis-
tinguirlos de los anteriores: 1. La dimension de la infinitud espacial.
2. La dimensién de la infinitud de conciencia. 3. La dimensién de la
nada. 4. La dimensién que no es ideacion ni ausencia de ideacion.

Esta division entre un dmbito de la forma y un 4mbito carente de
forma (o entre un 4mbito material y otro inmaterial) no siempre es
taxativa y en ocasiones se explican los ultimos cuatro estadios (5-8)
como subestados del cuarto dhyana. Lo que si es evidente es que los
dhyana establecen una jerarquia de niveles de relacién con lo real.
Conforme se avanza en la concentracién meditativa se alcanzan nive-
les mas profundos de absorcién hasta llegar a un punto en el que to-
das las sensaciones quedan suprimidas: la obtencion de esta expe-
riencia (el cuarto dhydna) se caracteriza por la ecuanimidad y por el
logro de ciertos poderes, como el conocimiento de las vidas previas.
El cuarto dhyana da acceso ademads a los cuatro subestados carentes
de forma (o inmateriales, aritpya): la infinitud espacial (akasanarica-
yatana), la infinitud de conciencia (vifiianaficdyatana), la nada (akii-
caficdyatana) y a un estado que ni es perceptible ni imperceptible
(nevasaﬁr‘ldndsaﬁr'ldyatana). Estos trances o estados de conciencia no
son un fin en si mismos, todos ellos se consideran en dltimo término

Y7 Anapanasatisutta, MN n8.
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impermanentes, insatisfactorios y vacios. Son simplemente etapas
que recorrer para la obtencién del nirvana.

Pero lo que nos interesa aqui es el tipo de relacion que algunos
textos establecen entre estas moradas y la estructura del universo. Si
consultamos fuentes jainistas, brahmanicas e, indirectamente, djivika,
comprobaremos que en la época de Buda existian numerosas ideas
acerca de la naturaleza y el orden en el universo. La tradicion budista,
como se ha dicho, enlistaba 31 ambitos de existencia (bhimi), en los
que podemos encontrar mentes que habitan mundos finitos, clausu-

CUADRO I11.2. Los estados meditativos

adhidaivatam adhyatman

Lugar del espacio Estado de la mente

Akanistha
Sudarsana
Sudréa
Atapa Cuarto dhyina
Avrha
Asanfa-satta
Brhatphala

Subha-kinha
Appamana-subha Tercer dhyana
Paritta-subha

Abhasvara
Apraminibha Segundo dhyina
Parittabha

BRAHMALOKA

Mahabrahma
Brahmapurohita Primer dhyana
Brahmakaiyika

Paranirmitavadavartin
Nirmanarati
Tusita Seis tipos de conciencia
Yama sensorial
Trayastrimsa

KAMALOKA

Caturmaharajakayika
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rados y oscuros, y otras que habitan mundos radiantes de ilimitada
extension.

Los primeros cuatro dhydna corresponden a los 17 dmbitos de
refinada sensibilidad (ridpadhatu), justo por encima de los seis parai-
sos del 4mbito del deseo (kamadhdtu). Por encima de ellos se en-
cuentran los cuatro dmbitos inmateriales citados (aripyadhatu).
Estos estados de la mente pueden experimentarse mediante la con-
centracién meditativa en diferentes momentos de la vida consciente
y durante largos periodos de tiempo mediante el renacimiento en
dichos 4mbitos. Las correspondencias entre los estados de la mente
y la naturaleza del espacio césmico se pueden sintetizar en el si-
guiente esquema:

Ambito carente de forma (ariapyadhatu):

31. Naiva samjia na asamjfia: Ambito ni de ideacién ni de no
ideacion.

30. Akimcanya: Ambito de la nada.

29. Vijiidna anantya: Ambito de infinita conciencia.

28. Akaa anantya: Ambito del espacio infinito.

Ambito de la forma pura (riapadhatu):

Las cinco moradas puras (suddhavasa):
27. Akanistha (Suprema)

26. Sudarsana (Clarividente)

25. Sudrsa (Apacible)

24. Atapa (Serena)

23. Avrha (Permanente)

22. Asanfa-satta (Seres inconscientes)
21. Brhatphala (Inmenso fruto)

20. Subha-kinha (Ambito de la belleza)
19. Appamana-subha (Ilimitada belleza)
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18. Paritta-subha (Limitada belleza)

17. Abhasvara (Esplendorosos)
16. Apramanabha (Esplendor ilimitado)
15. Parittibha (Esplendor limitado)

14. Mahabrahma: El gran Brahma.
13. Brahmapurohita: Consejeros de Brahma.
12. Brahmakayika: Séquito de Brahma.

Ambito del deseo (kamadhatu):

Siete destinos dichosos (sugati):
11. Paranirmitavasavartin: Los que se deleitan con la creacién de
otros.
10. Nirmanarati: Los que se deleitan con su propia creacion.
9. Tusita: Ambito de deleite.
8. Yama: Ambito de Yama.
7. Trayastrimsa: Los Treinta y tres.
6. Caturmaharajakayika: Los Cuatro Grandes Reyes.
5. Manusya: La condicién humana

Cuatro condiciones nefastas (durgati):
4. Asura (Violenta)
3. Preta (Fantasmal)
2. Tiryagyoni (Animal)
1. Naraka (Abismal)

El mundo sensible

El Comentario al Tesoro de la doctrina (Abhidharmakosa-bhasya), com-
puesto por Vasubandhu en torno al siglo 1v o v, sintetiza en sus estro-
fas (karika) aspectos esenciales de las doctrinas del sarvastivada-vai-
bhasika, mientras que el comentario (bhdsya) somete a critica algunas
de las concepciones de compendios doctrinales antiguos como el
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Vibhasa de Cachemira o el Abhidharmahrdaya de Gandhara. La obra
se divide en nueve libros que analizan, sucesivamente: 1. Las bases
de la percepcioén (dhatu).'® 2. Las facultades humanas (indriya). 3. Los
mundos o universos (loka). 4. La accién y sus consecuencias (kar-
ma). 5. Las tendencias latentes negativas (anusaya).'® 6. La via espi-
ritual (mdrgapudgala). 7. El conocimiento (jfidna). 8. Los estados
meditativos (samdpatti); y 9. la identidad (pudgala). El libro tercero
se ocupa de las diferentes nociones escoldsticas en torno a la natu-
raleza del espacio y del tiempo y de la estructura y funcionamiento
del cosmos.

Como se dijo, la obra acepta la existencia de innumerables uni-
versos, aunque reconoce en todos ellos una misma estructura (cakra-
vada), estratificada en tres niveles, que son al mismo tiempo tres esta-
dos de la mente consciente. En términos espaciales los niveles son
inicamente dos pues, como veremos, el tercero (aripyadhatu) es in-
material y no puede considerarse por tanto espacial, aunque si tem-
poral. Hay un tiempo sin espacio, que permanece entre los ciclos de
contraccién y despliegue del cosmos.

En el nivel inferior se encuentra el mundo sensual, de tosca ma-
terialidad, denominado kamadhatu.?® Es el 4mbito de la experiencia
sensible e incluye cinco 4mbitos del renacer (gati): abismal, fantas-
magoérico, animal, humano y divino. El comentario enlista seis paraisos
de deleite sensible: caturmaharajika, trayastrimsa, yama, tusita, nirma-
narati y paranirmitavasarvatin. A éstos hay que anadir el espacio re-
ceptéculo (bhajanaloka) que ocupan estos seres y que se explicard en
la estrofa 45 del mismo capitulo. Los ocho abismos son: samjiva, kd-
lasatra, samghata, raurava, mahdraurava, tapana, pratipana y avici. El
dmbito humano se subdivide en cuatro continentes: Jambudvipa,

'8 Son 18 y consisten en tres grupos de seis: los cinco sentidos mas la mente, sus
objetos y la conciencia de su aprehension. Es decir: el ojo, la visién y la conciencia de ver;
el oido, el sonido y la conciencia de escuchar, etc..., la mente, las ideas y la conciencia
de las ideas. El término dhdtu se utiliza también en compuestos como dharmadhatu,
buddhadhatu o lokadhatu, refiriéndose aqui a la fuente o matriz de la doctrina, del des-
pierto o del mundo.

19 El canon pali lista siete anusaya (sdnscrito anusaya): deseo (kamardga), aversion
(paigha), especulacién (dihi), duda (vicikicchd), orgullo (mana), deseo de existir (bha-
vardga) y nesciencia (avijjd), factores todos ellos sintométicos de confusién mental y

turbulencia emocional.
2 Koga Il 1a-c.
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Parvavideha, Avaragodaniya y Uttarakuru. Asi pues, kamadhatu se
compone de 20 ambitos diferentes: abismos (ocho), manes, anima-
les, humanos y divinos (seis). !

El mundo del deseo sensual es el mundo que todos conocemos,
la novedad estriba en que la tradicion incluye en él algunos paraisos y
ciertos abismos. Se trata de un mundo gobernado por el deseo (k-
ma). Y ;qué es kama?, se pregunta Vasubandhu. Kama es apetito de
placer, impetuoso deseo de alimento, deseo sexual. Kama es «aquello
que desea» (kamyata aneneti kamah).Y se cita una sentencia de Sari-
putra, que nos recuerda que el budismo tuvo su origen en las tradi-
ciones ascéticas: «Las cosas buenas de este mundo no son kama; en
los humanos, kama es el deseo que nutre la imaginacién. Poca im-
portancia tienen los objetos del deseo: el sabio es indiferente a
ellos».?2 El comentario define también el compuesto kamadhatu.
Dhatu es aquello que porta (dadhati) una caracteristica propia (svala-
ksana), en este caso kima (la sensualidad) y sus objetos de deseo
(kamaguna). De este modo, kamadhatu es el dhatu asociado con kd-
ma y lo traducimos por «mundo sensual». Del mismo modo que rii-
padhatu significa el dhatu asociado con la materia sutil (riapa). Ripa
es también aquello que es susceptible de ofrecer resistencia (riapana)
debido a su consistencia. Mientras que dripa («inmaterial» ) define el
tercer ambito, el dhatu carente de materia.?

El mundo sutil

El término ripa generalmente hace referencia a la materia que con-
forma y se manifiesta a los sentidos.** Pero en el contexto de las teo-
rias sobre la mente y el cosmos, asociado con dhdatu en el compuesto
rapa-dhatu, se refiere al segundo de los tres niveles que configuran
tanto el cosmos como la experiencia mental. Rapadhathu, que puede

¥ Kosa Il 1¢-d.

2 AN: 3, 4. ref. Vallée-Poussin.

B Kosabhasya 111 3¢-d.

# En las teorias budistas sobre la identidad personal, el primero de los skandha es
nama-rapa. En este contexto rapa hace referencia al cuerpo material del individuo,
mientras que nima se refiere al complejo psiquico constituido por la percepcién (sam-
jAa), la sensacién (vedand), las inclinaciones (samskdra) y la apercepcién (vijfiana).
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traducirse como «mundo de la materia sutil>», se compone de 17 4m-
bitos (bhiimi), cuyo material se asocia con los diferentes estadios de
la meditacion (dhyana),® de ahi que dichos 4mbitos puedan experi-
mentarse tanto renaciendo en ellos como mediante el cultivo men-
tal. Se habla de «materia sutil» por su naturaleza serena 'y contempla-
tiva, tanto en los dmbitos c6smicos como en sus estados mentales
asociados (dhydna). En ripadhatu la actividad sexual, tactil, olfativa
y gustativa han desaparecido, asi como cualquier tipo de dolor fi-
sico (aunque no ciertas inquietudes o insatisfacciones debidas a la
fugacidad de la experiencia), quedando sélo operativos lo visual y
auditivo.

:Cual es la naturaleza y el alcance de estos estados de la mente?
Ya hemos visto que el término dhydna se refiere al trance o absorcion
meditativa. La tradicion distingue cuatro de estos trances, los prime-
ros tres pertenecen al dmbito de ripadhatu, mientras que el cuarto
puede pertenecer tanto al mundo de materia sutil como al mundo
inmaterial de puro entendimiento (aripyadhatu).?® Los dhyana tie-
nen como prerrequisito la concentracién mental (samatha). En ellos
la actividad sensorial queda en suspenso y la actividad de la mente se
atenda progresivamente. Asi, en el primer dhydna se dan todavia la
conceptualizacion (vitarka) y la reflexién (vicara), mientras que en el
segundo han desaparecido. En el cuarto dhyasia es donde se adquiere
el conocimiento de las vidas previas y ciertos poderes extraordina-
rios, quedando extinguida toda sensacién y obteniéndose una ecua-
nimidad que da acceso a los estados del mundo inmaterial.*” La expe-
riencia de los dhyana no constituye, como se dijo, un fin en si mismo,
sino s6lo un medio para la obtencién del nirvana. Se consideran esta-
dos pasajeros y condicionados, y por tanto insatisfactorios. Los tran-
ces no suponen una transformacion mental definitiva, una vez se sale
de ellos la mente recobra las carencias que tenia antes de entrar en
ellos. La asociacién entre estados de la mente (citta) y 4mbitos c6s-

® Ko$a 111 2 a-d.

# El esquema de los dhydna fue desarrollindose gradualmente. A veces se consi-
deran ocho, siendo el cuarto subdividido en otros cuatro.

7 La experiencia de los dhyana no se considera un fin en si mismo sino un medio
para la obtencién del nirvana. Los dhyana son estados momenténeos y condicionados,
por tanto insatisfactorios. Una vez se sale de ellos la mente recobra sus carencias.
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micos (bhimi) permite experimentar estos 4mbitos en largos perio-
dos de tiempo, cuando se renace en ellos, o mediante los vislumbres
pasajeros de la meditacion, que pueden entenderse como estados de
paramnesia pues, como veremos, todos los seres ya han recorrido los
diversos ambitos en numerosas ocasiones.?® Dicha vinculacién expli-
ca que un mismo término, bhami, se utilice tanto para referirse a los
diferentes niveles de evolucién espiritual del individuo como a los di-
ferentes lugares del espacio césmico. La jerarquia cosmogréfica corre
en paralelo a la jerarquia de la experiencia mental. El viaje de la con-
ciencia puede entenderse como un viaje cédsmico, cuyo desplaza-
miento es posible gracias al cultivo de la mente.

El mundo inmaterial

El tercero y miés elevado de los mundos, aripyadhatu, no es un lugar
en el espacio pero si un momento en el tiempo.* No es licito hablar
aqui en términos espaciales pues los dharma inmateriales no ocupan
lugar. Y sin embargo este estado de la mente tiene cuatro formas de
existencia.*® En este contexto «existencia» significa la aparicion de los
skandha (proyectados por el karma) en un nuevo ambito. Vasuban-
dhu pregunta: «Si los estados mentales tienen como soporte la ma-
teria (riipa), ;cual sera el soporte de la serie de estados mentales (que
constituyen los seres) en dripyadhdtu?» La respuesta, en la siguiente
estrofa, no carece de hermetismo: adjudica el soporte al género y a las
facultades vitales>' En comentario afiade que los seres de driipyadhatu

# Kosa III 2. Aunque la paramnesia aqui aludida no implica un desorden de la
memoria, como supone la medicina moderna. El primer dhydna se asocia con el
imbito Brahmakayika, Brahmapurohita y Mahabrahma. El segundo con Parittabha,
Apramianabha y Abhasvara. El tercero con Parittasubham Apramanasubha y $ubhakrts-
na. El cuarto con Anabhraka, Punyaprasava, Brhatphala y los cinco Suddhavasika:
Avrha, Atapas, Sudréa, Sudarsana y akanistha. Estos 17 4mbitos (bhami) constitu-
yen el mundo de riapadhdtu, aunque otras escuelas como la de Cachemira listan
s6lo 16.

¥ Kosa 111 3a.

% Akasanantydyatana, vijidnantydyatana, akimcanyatana y naivasamjfidyatana.

31 Kosa III 3c-d. Vallée-Poussin comenta: «la mente y los estados mentales de los
primeros dos dhatu son asrita (algo soportado) y tienen como soporte un cuerpo do-
tado de 6rganos. La mente “cae” o muere, cuando se destruyen dichos érganos».
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encuentran soporte en dos dharma disociados de la mente: nikaya-
sabhagata (género o clase) y jivitendriya (facultad vital).?? Sabhaga
hace referencia a la nocién de participacion. Sabhagata es la causa del
resemblar, aquello que produce el parecido entre los seres vivos.
Pero, en el dmbito de las ideas (buddhi) y de las expresiones (prajfiap-
ti), tiene relaciéon también con lo genérico, con aquello que se aplica
a diferentes entidades. Asi sabhdgata da sentido o justifica expresio-
nes como skandha o dhatu, que tienen una naturaleza genérica. Las
resonancias platonicas son mas que evidentes. En el mundo material
esto no seria posible porque estos dos dharma carecen de la fuerza
necesaria para mantener, por si mismos, la existencia. Pero en el
mundo inmaterial si que es posible que la idea o género se mantenga
viva, y que la vida a su vez mantenga la idea. El género o ideay la fa-
cultad vital se mantienen uno a otro en dripyadhatu.

En otro lugar de la misma obra se vuelve a plantear la cuestién.*
¢Cémo puede existir la mente en ariipyadhatu sin que haya un sopor-
te material?, o ;como podria algo inmaterial dar con imégenes, inte-
reses o categorias (nikdya)? Sila mente no se ocupara de nada, no se-
ria consciente (la conciencia es siempre de algo), y si se ocupara de
todo lo posible, no seria la mente de un ser particular con su propio
itinerario kdrmico.* Concluyendo de nuevo que su soporte ha de ser
el género (nikdya) y la vida (jivita).

La escuela sautrantika no admite la existencia de este dharma ge-
nérico. La serie de estados mentales carece de un soporte externo a
ella misma en aripyadhatu. ;Como es posible que exista sin soporte?
Simplemente porque es «proyectada» mediante una determinada cau-
sa (karmaklesa). Si dicha causa no se encuentra libre del apego por la
materia, la serie reaparecera en el mundo material y encontrara so-
porte en la materia. En caso contrario, la mente (considerada una se-
rie de estados mentales) existird sin relacion con la materia. Al margen
del modo en el que se justifique un mundo mental sin soporte mate-
rial, lo significativo desde la perspectiva cosmolégica es la hipotesis
misma de un dmbito inmaterial. A ese dmbito, como veremos, queda-
ra reducido el universo en sus periédicos ciclos de repliegue.

32 Kosda 11 41a.

3 Koga VIII 3.
3 Compirese con el purusa del samkhya, que es conciencia sin contenido.
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Vasubandhu sugiere que estos tres dhatu forman tres niveles,
tanto en la jerarquia césmica como en la evolucion de las concien-
cias, pero que estas «capas» se encuentran de alguna manera entre-
tejidas. El filésofo cuestiona si deberia considerarse «integral» a un
dhatu, es decir, del dominio de ese dhdtu, a todos los dharma que se
producen en él. Y concluye aceptando la posibilidad de que algunos dhar-
ma producidos en kamadathu sean de la esfera de riapadhatu o aripyad-
hatu, por ejemplo debido a los logros de la concentracién mental. En
el libro octavo se afiade que estos estados (dhyana) tienen siempre
un recorrido ascendente (y no descendente), pues de otro modo ca-
recerian de utilidad. Es decir, los dhyana de otras esferas se producen
siempre en estados de conciencia que pertenecen a esferas inferio-
res.® Por lo tanto, no todos los dharma producidos en un dhdtu tienen
el anhelo (raga) propio de ese dhatu. El anhelo propio de kamadhatu
es el anhelo de seres absorbidos (samahita) por su ambiente y no
desapegados de los deseos que su mundo ofrece. Lo mismo puede
decirse para los otros dos ambitos (ripadhatu y aripyadhitu), pero
ello no significa que no puedan producir algunos dharma pertene-
cientes a estadios superiores (del cosmos o de la mente).

Cada uno de estos tres mundos o esferas (dhatu) son infinitos
como el espacio, y aunque no se generen nuevos seres y los Budas lo-
gren que muchos de ellos obtengan el nirvana, los seres nunca se
agotan.* Algunos textos conciben la configuracién de los dhdtu en
capas horizontales planas, no habiendo discontinuidad en ninguna
direccion de los cuatro puntos cardinales.’” Otras opiniones (Sthira-
mati) describen estos dmbitos como esféricos, extendiéndose no s6-
lo en la direccion de los puntos cardinales sino también hacia el cenit
y el nadir. El comentario anade: «Habra entonces un kamadhatu so-
bre Akanistha (el ultimo bhiimi de ripadhatu) y un Akanistha por de-
bajo de kamadhatu». Entendiéndose que se trata de una sucesion in-
finita de capas esféricas que constituyen los innumerables universos

35 Kosa VIII 19 c-d.

3 Un comentario del Dhammasarigani (el primer libro del abhidhamma piaka) aso-
ciado a la escuela de Buddhagosa, titulado Atthasalini (160), cita los cuatro infinitos
(ananta) budistas: akaso ananto (el espacio), cakkavalani anantani (el cosmos), sattakayi
ananto (los seres), buddhafianam anantam (el conocimiento de los Budas).

378SN:34.7.
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(cada uno de ellos con los tres mundos mencionados). Ariipyadhathu
no se considera parte de esta estructura pues, como se ha dicho, no se
trata de un ambito espacial.

De nuevo es necesario recurrir a la escala de los bhiimi, ofrecida
en el cuadro 111.3:

CUADRO 111.3. Escala de los bhumi

Ambitos césmicos (dhatu) Estados mentales (citta)

Naivasamjfidnasamjfia
Inmaterial Akimcanya
Ardpyadhatu Vijfidnanantya
Akasanantya

Akanistha
Sudar§ana
Sudr$a
Avrha

Cuarto dhyana ,

Asaiinasatta
Brhatphala

Materia sutil Subha-kinha |
Rapadhatu Appamansubha Tercer dhyana
(brahmas) Parittasubha

Abhasvara
Apramanabha Segundo dhyana
Parittabha

Mahabrahma
Brahmapurohita Primer dhyana
Brahmakayika

Paranirmitava$avartin

Nirmanarati Estados dominados

Tusita, Yama, Trayastrimsa por el desapego, la generosidad

Sensual Caturmaharajakayika
Kamadhatu

y la virtud

Manusya

Asura Preta Estados dominados por el odio,
Tiryagyoni Naraka la confusion y el deseo ciego
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Aunque cada una de las capas mencionadas pertenece a un uni-
verso concreto, quienquiera que se desapega de un kamadhatu par-
ticular se desapega al mismo tiempo de los kamadhatu de todos los
universos, y lo mismo puede decirse para los otros dhatu. Sin embar-
g0, los poderes extraordinarios obtenidos mediante el primer dhyana
se limitan al universo en el que se producen.

Catélogo de cuerpos y mentes

Se distinguen siete moradas de la conciencia (vijfidnasthiti):

1. Seres materiales diferentes en cuerpo e ideas. Los humanos y
los dioses de kamadhatu. Difieren en cuerpo porque sus mar-
cas, color y figura no son los mismos. Difieren en ideas porque
no comparten sus nociones de lo placentero y lo desagradable.

2. Seres materiales diferentes en cuerpo pero de ideas similares.
Las divinidades del primer dhyana.* Todas ellas coinciden en
la idea de una causa unica. Brahma piensa: «Los seres fueron
creados por mi>, mientras que su séquito piensa: «Fuimos crea-
dos por Brahma». De acuerdo con algunos comentaristas es-
tos dioses renacen en el dmbito de Brahma tras morir en
Abhasvara (que pertenece al segundo dhyana) y comparten el
error de considerar a Mahabrahma el creador del mundo.

3. Seres materiales similares en cuerpo pero de ideas diferentes.
Los dioses Abhasvara (que incluyen los Parittabha y Apramana-
bha). El Vibhasa afirma (erréneamente para Vasubandhu) que
estos dioses, fatigados de las sensaciones placenteras propias
del segundo dhyana, entran en un estado de absorcion indife-
rente al placer y el hastio. Del mismo modo que un rey, fatigado
de los placeres sensuales (kamasukha), se entrega al placer del
gobierno (dharmasukha). Los sautrantika tienen una opinién
diferente: las diferencias no son respecto al placer o el hastio,

3 Vallée-Poussin (1988, so1): Los dioses asociados con el primer dhyina son:
1. Brahmakayika, 2. Brahmapurohita, 3. Mahabrahma. Para la escuela de Cachemira los
Mahabrahma no constituyen un lugar (sthana) diferente de los Brahmapurohita. El
Vibhasa considera que estos tltimos (los dioses del primer dhydna) no tienen por qué
tener ideas distintas.
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sino de temor o confianza: «Los seres que renacen por poco
tiempo en Abhasvara saben poco acerca de las leyes que rigen
la destruccion del universo, y cuando ven las residencias de Brah-
ma (primer dhyana) incendiadas, se inquietan pensando que las
llamas alcanzardn su morada. Pero los seres que han vivido du-
rante largo tiempo en Abhasvara saben que esto no ocurrird».
4. Seres de cuerpos e ideas similares. Los dioses del tercer dhy-
ana: Subhakrtsna. Participan de las mismas ideas pues com-
parten idénticas sensaciones de placer. En el primer dhydna
hay uniformidad de ideas, aunque se trate de ideas viciadas. En
el segundo dhydna hay diversidad de ideas y en el tercero re-
gresa la uniformidad. Dichas ideas son resultado de la retribu-
cion karmica.
s-7. Tres clases de seres inmateriales. Los tres primeros dripya.
Los vijiianasthiti estan constituidos por los cinco skandha de ka-
madhatu para los primeros cuatro y por cuatro skandha para los tres
tltimos (donde riipa esta ausente). En el resto la percepcién cogniti-
va (vijfidna) se encuentra reducida, tanto en los destinos nefastos
(durgati) como en 4mbitos asociados al cuarto dhyana: asamjfisattva
y el cuarto drapya: naivasamjiandasamjfiayatana, llamado también
bhavagra o «la cima de la existencia». En los destinos nefastos (durga-
ti), las sensaciones de dolor dafan la percepcién cognitiva (vijfiana).
En el cuarto dhydna el meditante puede cultivar asarjfiisamapatti, la
absorcion inconsciente, y en este dhydna se encuentra también dsari-
jiiika, el dharma que crea los dioses inconscientes (asamjfiisattva). En
bhavagra también se puede cultivar el nirodhasamapatti, la absorcién
meditativa en la que cesan las ideas y las sensaciones. Por lo tanto
bhavagra no es una «morada de la conciencia» (vijfianasthiti) pues en
él no se produce actividad alguna de la percepcién cognitiva. Si afia-
dimos bhavdgra y asamjiisattva a las siete moradas de la percepcion
cognitiva (vijianasthiti), tendremos las «nueve moradas de los seres»
(sattvavasa ).
Respecto a los seres mismos, cuatro son las matrices (yoni) de las
que pueden surgir.** 1. Seres nacidos de huevo. 2. Seres nacidos de
vientre. 3. Seres nacidos de humedad. 4. Seres aparentes. Estos ulti-

3 Kosa I11 6¢c-d. Otros textos consideran un nimero diferente de sthiti.
* Koga 111 8c-d.
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mos son denominados «aparentes» (upapdduka), porque son diestros
en aparecer (upapadana) y porque surgen de una vez, con los miem-
bros perfectamente formados y sin pasar por un estado embrionario.
A ellos pertenecen los seres abismales, los dioses y las existencias in-
termedias (antarabhava), que sirven de transicion entre la muerte y
el subsiguiente renacimiento.* Ya hemos hablado de la ley que rige
estas operaciones, pratityasamutpdda, que regula la aparicion o des-
aparicion de los seres en los diferentes dmbitos. Consta de 12 miem-
bros (niddna), que se extienden a tres periodos de tiempo (pasado,
presente y futuro).* Esta ley representa la forma budista de entender
la causalidad en relacién con los itinerarios mentales (kdrmicos) de
los seres.

Comentando de la estrofa 28, Vasubandhu establece su posicion
respecto a la naturaleza de esta ley. Algunas escuelas la consideraron
incondicionada (asamskrta), es decir, una ley al margen de las tres
marcas distintivas de lo existente: la fugacidad (anitya), la falta de
esencia (andtman) y la inquietud (duhkha). Esta afirmacion puede
ser verdadera o falsa segun se interprete. Si se quiere decir que siem-
pre se producen las samskdra (segundo eslabon) debido a la ignoran-
cia (avidya: primer eslab6n de la cadena causal de pratityasamut-
pada), y que las cosas no se producen por otra razén o sin causa,
entonces Vasubandhu acepta que pratityasamutpdda es una ley eter-
na (nitya). Pero si se pretende afirmar que existe un cierto dharma
eterno denominado pratityasamutpada, ello supondria una falsa su-
posicién que contradeciria la impermanencia de todas las cosas.

Aspectos de lo inmaterial

Ya hemos descrito algunas caracteristicas inherentes al dmbito inma-
terial, abordaremos ahora su relacién con aspectos relacionados con
la cultura mental y la practica de la meditacion. El capitulo octavo del
Abhidharmakosa se dedica al anélisis de los estadios meditativos. Los
dhyana constituyen un estado de la mente concentrada (samdpatti) y

4 Koéa I11 9b-c.

2 Koéa 111 20a.
4 Kosa 111 21a-d.
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un dmbito para el surgimiento de lo existente (upapatti), y salvo en
los dhyana inmateriales (driipya), todos ellos constituyen un soporte
(asraya) para las cualidades, ya sean especificas o generales, puras o
impuras, de las cosas.

Vasubandhu define dhyana como el estado en el que el meditan-
te, sumido en un estado de concentracion (samdadhi), puede «conocer
verdaderamente» (upanidhyai), y cita la célebre formula: samadhiipa-
nisari yathabhitam fidnasassanam.** La meditacion budista desarrolla
en general dos tipos de ejercicios, el primero, llamado dhydna, com-
bina el cultivo de estados de serenidad ($amatha) con técnicas de
concentracion (samdadhi), pero se considera que en si mismo no bas-
ta para el logro de la liberacién. Hace falta desarrollar facultades cog-
nitivas (jfidna), como la observacién certera (darsana) y la percep-
cién clarividente (vipasyana), junto con el cultivo del discernimiento
(prajiia). En general se asocia $amatha con samadhi 'y vipasyand con
prajiia. La serenidad y la percepcion clarividente han de encontrarse
equilibradas como las yeguas de un carro.

En los 4mbitos inmateriales la calma es grande y la inteleccion
pequeiia, lo contrario que en otros dmbitos.* El primer dhydna se en-
cuentra asociado con la comprension y discriminacion (vicira), la
satisfaccion afectiva (priti) y la dicha (sukha), elementos que irdn
desapareciendo en los subsiguientes dhydna. En el segundo dhyana
se elimina la discriminacién, quedando tnicamente la satisfaccion
afectiva y la dicha. En el tercero solo permanece la dicha. En el cuarto
desaparece esta ultima.*

«¢Qué son los arapya? La aplicacién de una mente pura a un ob-
jeto singular. Los dripya son como los dhydna en nimero y naturale-
za. Hay cuatro ariipya y cada uno es doble: son estados de la mente
concentrada y 4mbitos de existencia. Estin constituidos por cuatro
skandha, pues la materia (rilpa) se encuentra ausente en ellos.»* Cada
uno de ellos surge como consecuencia del desasimiento de un estado
anterior, como veremos en lo que sigue. El tratado intenta explicar en
qué sentido arapyadhatu, que no es en realidad ninguin lugar ni esta-

“SN2.31.

4 Kosa VII1 1 a-d.
* Koga VIII 2 a-b.
47 Kosa VIII 2 c-d.
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dio, es cuadruple desde la perspectiva de los seres que alli renacen,
que son «aquellos que han dominado la idea de la materia».* Los se-
res que moran en dripyadhatu carecen de visién y oido (a diferencia
de los de riipadhatu) y por tanto de la percepcién cognitiva asociada
a estos 6rganos.*

A continuacién se discuten las diferentes posturas de las escuelas
acerca de la posibilidad de un 4mbito inmaterial. Algunas sostienen
que dripyadhdtu no es completamente inmaterial sino que se compo-
ne de una materia extremadamente sutil, transparente, similar a la de
los diminutos y practicamente invisibles seres acuiticos de los que ha-
bla el vinaya, que apenas puede percibirse. Los argumentos para man-
tener esta tesis son cuatro: 1. El calor y la vida se encuentran asociados
(samsrsta). 2. Se dice que lo material se apoya en lo inmaterial, y a la
inversa (ndma, los cuatro skandha no materiales, y la materia se apo-
yan mutuamente). 3. Ademas, los skandha materiales e inmateriales
son un efecto de la percepcién cognitiva (vijiidna). Y finalmente se
sostiene que 4. la percepcion cognitiva no es independiente de la ma-
teria fisica, la sensacion, las ideas o los hébitos. Sin embargo, estos ar-
gumentos no resultan convincentes. Prueba de ello es que cuando los
siitra hablan de la vida (dyus) asociada con el calor (que es material), o
cuando hablan de que lo material se apoya en lo inmaterial y vicever-
sa, no se refieren a todos los tipos de vida sino s6lo a aquellos que
surgen en el dmbito del deseo y el dmbito de la materia sutil. Respecto
al tercer argumento, hay que distinguir entre las percepciones cogniti-
vas producidas por las samskara de kamadhatu y rupadhatu, de aquéllas
producidas por las samskdra de ariipayadhatu. Respecto al cuarto, el
stitra niega que la percepcion cognitiva se mueva independientemente
de los vijfianasthiti, es decir, al margen de la materialidad, la sensacion,
las ideas y la intencién (riipa, vedana, samjfia y samskara), pero habria
que dilucidar a qué dmbito pertenecen éstos, pues bien podrian ser
consecuencia de retribuciones kdrmicas de un 4mbito material.

Se concluye que en el mundo de driipya toda sensacién (vedana)
ha sido dejada atrds y que se trata de un mundo inmaterial*® Cuando
un ser logra renacer en este ambito, su propia materialidad (ripa)

* Compirese con los siddhis que listan los Yogasitra de Patasjali.

* Kosa1.38 c-d (d).
0 Kosa V11, 3c.
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queda en suspenso durante largos periodos de tiempo. Se pregunta
entonces de donde extrae dicho ser su cuerpo cuando renace en un
ambito inferior. Se responde que la materia fisica surge de la mente
(citta).>! Una accién del pasado puede «materializarse» mediante la tra-
za (vasand) que dejo en la mente y dicha maduracion explica la emer-
gencia de lo material a partir de lo mental. Sarhghabhadra (Prakarana-
{dsana) comenta:

Cuando un ser muere en driipyadhdtu y renace en un dmbito inferior, la
serie continua de sus estados mentales (cittasamtati ) produce la materia
(se fabrica un cuerpo), asi es como de la mente puede surgir la mate-
ria. Nosotros mantenemos que en este mundo, los dharma materiales e
inmateriales se producen de hecho en mutua dependencia. Las trans-
formaciones de lo mental producen la diversidad de lo material. Cuan-
do se transforman o evolucionan los 6rganos de los sentidos, que son
materiales, las percepciones cognitivas difieren. Ademas, éste no es el
unico modo de surgimiento de lo material, también puede originarse a
partir de procesos en dmbitos materiales.

Los ariapya reciben sus nombres de los ejercicios preparatorios
que facilitan el acceso a los mismos: akasantya, vijiananantyay akim-
canya. El viajero y filésofo chino Xuanzang anade que, en sus ejerci-
cios, el meditante debe pensar sucesivamente: «El espacio (dkdsa) es
infinito», «la percepcién cognitiva (vijfidna), en sus seis modos, es in-
finita», «poco es lo que hay (dkimcanya)» .5 El locus classicus al que
hace referencia es un pasaje del Cula-surniriata Sutta, donde el Buda
habla de «permanecer en la plenitud de la vacuidad> .5 El texto descri-
be las tres fases mencionadas: la atencion al espacio ilimitado, la
atencion a la infinitud de la percepcion cognitiva, que nunca se inte-
rrumpe (simplemente cambia de modo y escenario en funcién del
itinerario kdrmico que la guia), y la atencién a la unidad de la esfera
de la nada. En cada una de estas fases la mente consigue clarificarse,
equilibrarse y liberarse gradualmente hasta finalmente alcanzar el ul-
timo de los dripya: nasamjiianapyasamjnaka.

51 Kosa VIII, 3d.

52 Vallée-Poussin (1988, 1287 nota 41).
53 MN 121.
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Ya nos referimos a este estado cuando describimos las siete mo-
radas de la conciencia (vijidnasthiti). Se trata del estado de conciencia
mas elevado, de ahi que se le llame la «cima del mundo>, bhavagra.*
Recibe su nombre del hecho de que el «reconocimientox (samjsid),
la presencia de una idea surgida de la percepcion que nos permite
identificar una cosa y asociarla con un nombre, es muy débil. Aqui las
ideas tienen una actividad muy atenuada aunque no se encuentran
completamente ausentes. Estamos cerca de la conciencia vacia de
contenido (purusa) postulada por la filosofia samkhya. Y se dice que
uno se prepara para ese ambito convenciéndose de que «las ideas
son una enfermedad>, «las ideas son una tlcera», «las ideas son fle-
chas». Pero sin olvidar tampoco que «la ausencia de ideas (dsam-
jhika) es estupidez (sammoha)>.

La cima del mundo es un estado que se asocia con el disfrute y la
pureza, pero su pureza no se encuentra del todo libre de inquietudes.
Incluso aqui el deleite se halla condicionado por la sed (trsna). Esta-
mos todavia en el ambito de la existencia, y aunque se trata de un
dmbito de bien, condicionado por dharmas puros, la serie de percep-
ciones cognitivas que constituyen la identidad deberd abandonarlo y
liberarse del remanente de turbacién que todavia queda.

El repliegue del cosmos

En el capitulo dedicado a los diferentes tipos de conocimiento direc-
to que experimentan los Budas, dentro de la seccidn dedicada al re-
cuerdo consciente de vidas anteriores,*® Buddhagosa describe los
procesos de expansion y contraccién que experimenta el «sistema
de mundos» (lokadhatu), en cada uno de los cuales se distinguen 31
dmbitos de existencia (bhiimi). La contraccién se produce al mismo
tiempo en cumulos que comprenden innumerables mundos.* En el
caso de los periodos de contraccion, se trata de eras de disminucién,
mientras que en los periodos de expansion se trata de eras de incre-

* La nocidn se acerca a la conciencia vacia de contenido postulada por la filosofia
samkhya.

VM XIIIL

56 VM XI1II 4o0.
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mento.”’ Lo que remplaza la contraccion se encuentra enraizado en
ella y lo mismo puede decirse de lo que incrementa la expansién. De
ahi que se diga: «Monjes, hay cuatro eras de incalculable duracion:
la contraccion, lo que remplaza la contraccion, la expansién y lo que
remplaza la expansion».*® Existen tres clases de periodos de contrac-
cion, los desencadenados por el fuego, por el agua y por el viento.
Hay, al mismo tiempo, tres limites superiores a dicha contraccién:
la contraccién por el fuego puede arrasar todos los dmbitos de exis-
tencia que quedan por debajo del flujo radiante (abhassara), la con-
traccion por el agua tiene su limite en el ambito de la completa belleza
(subhakinha), y la contraccion por el viento tiene su limite en el 4m-
bito inmenso fruto (vehapphala).?® De dicha destruccion periédica no
estdn exentos los campos de Buda.®

Como los estados de énimo, cuya naturaleza se encuentra ca-
racterizada por la impermanencia, los dmbitos césmicos tampoco
gozan de una estabilidad definitiva, aunque abarquen periodos de
tiempo incomparablemente mds extensos. El espacio cosmico o mun-
do recepticulo (bhdjanaloka) experimenta ciclos recurrentes de re-
pliegue o contracciéon desencadenados por tres de los elementos:
fuego, agua y aire,%' que reducen los mundos de abajo arriba, es decir,
partiendo de los 4mbitos de existencia mds elementales y procedien-
do sucesivamente hacia los mas desarrollados. El fuego destruye en
primer lugar el 4mbito de los destinos nefastos (naraka), el 4mbito de
los animales, de los manes, de los humanos y el de los dioses sensua-
les, alcanzando el primero de los 4mbitos de la materia sutil, el de las
divinidades llamadas brahmas, correspondiente al primer dhyana,
donde se detiene. Los dmbitos superiores, correspondientes al se-
gundo dhyana, seran destruidos por el agua, mientras que los asocia-
dos al tercer dhyana son destruidos por el viento. Unicamente los
dmbitos correspondientes al cuarto dhyana (siete pertenecientes al
mundo de la materia sutil y cuatro al mundo inmaterial) no se ven
afectados por este repliegue cosmico. Tanto el Visuddhimagga como

7 VM X111 28.
8 VM X111 29.
VM X1II 30.
80 VM XIII 31.
&1 Aggannasutta, DN 27.
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el Abhidharmakosabhasya describen detalladamente la secuencia y
frecuencia de dicho repliegue césmico por parte de los elementos.®?
Tras siete ciclos de destruccion mediante el fuego sucede uno me-

CUADRO 111.4. Los niveles de existencia

Ambitos cdsmicos 31 niveles de existencia

(dhatu) (bhami) Ciclos césmicos

Naivasamjhidnasamjia
Inmaterial Akimcanya

Arapyadhitu Vijiananantya
Akaganantya

Akanistha
Sudarsana
Sudréa
Avrha

Asannasatta
Brhatphala

Subha-kinha
Appamansubha
Parittasubha

Materia sutil
Rapadhitu

Abhasvara
Apramanabha
Parittabha

Mahibrahma i
Brahmapurohita
Brahmakayika A

Paranirmitavasarvatin t
Nirmanarati
Tusita, Yama, Trayastrim§a
Sensual Caturmaharajakayika 8
Kiamadhatu

Manusya

Asura Preta

Tiryagyoni Naraka

62 VM: X111 55-62, 65, Kosa: 111 102.
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diante el agua, lo que sugiere que la contraccién césmica no siempre
tiene el mismo alcance.

:Qué ocurre con los seres de los dmbitos que son objeto del re-
pliegue c6smico? Hay acuerdo en que dichos seres no pueden desva-
necerse simplemente de samsdra, pero la escolastica del Norte y la del
Sur no se ponen de acuerdo en cudl es su destino. Para Vasubandhu
dichos seres renacen en dmbitos equivalentes de otros universos que
no se encuentran en proceso de contraccion, lo que preservaria la ley
del karma.®® Sin embargo, para Buddhagosa estos seres renacen en el
mundo de la materia sutil, concretamente en el ambito de la radiacién
fluida (abhassara-brahma), en virtud de un karma positivo remanente.
Yasomitra, en su comentario al libro octavo de Kosa, sugiere que cuan-
do se inicia el repliegue del universo, los seres de los dmbitos de exis-
tencia inferiores entran en el segundo dhydna, gracias a una vasana o
traza mental latente. Se subraya asi la idea de que todos los seres en
algin momento de su trayectoria han pasado por el ambito de la ma-
teria sutil y que la contraccién césmica se encarga de actualizar.%

En la literatura antigua (brahmanica, budista o jainista), el térmi-
no sanscrito kalpa hace referencia a periodos césmicos de larga dura-
cién, asociados a los diversos ciclos de expansion y contraccion del
universo. El Abhidharmakosa distingue cuatro tipos de eras cosmicas
o eones.®* Una era de repliegue o contraccion, llamada sarwvarta-kal-
pa, y una era de despliegue o expansion, llamada vivarta-kalpa. En
funcién de su duracidn, se habla también de eras menores (antara-
kalpa) y mayores (mahdkalpa). El mundo tiene una duracién de vein-
te antarakalpa, una vez se ha consumido este tiempo, empieza la fase
de repliegue (vivartakalpa), que se inicia, desde abajo, con la des-
aparicién sucesiva de los dmbitos de existencia (gatisamvartani) y sus
receptaculos (bhajanasamvartani),% es decir, desde el momento en
que los seres dejan de renacer en los abismos hasta la extincién del
espacio fisico. En el caso en que un ser de otro ambito, en virtud de

8 Kosa 111 9o a-b.

 Kosavakhya VIII 38 c-d.

85 Kosa 111 8od.

% Kosa 111 9o a-b. Otras fuentes budistas barajarén la idea de un «Eén inconmen-
surable» (asamkhyeya-kalpa), cifrado, seguin las diversas fuentes, en 10%, 10%, 10% afios,
anadiendo que un bodhisattva se convierte en Buda tras tres de estas inconmensurables
eras (Kosa 111 93d, 94a).
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su karma, renazca en los abismos, lo hara en abismos de otros univer-
$0s que no se encuentren en proceso de repliegue o contraccion, lo
mismo ocurrird con los manes y los animales, cuya desaparicion se
inicia con la fauna marina. Los animales que conviven con los hom-
bres o con los dioses, desaparecen al mismo tiempo que éstos. Dicha
extincion es de dos tipos: de dmbitos de existencia y de dmbitos re-
ceptaculo, de seres vivos y de materia inanimada.

En el periodo de repliegue los seres producen con mas facilidad
los estados mentales (dhydna) asociados con dmbitos superiores: la
reduccion del espacio cosmico contribuye a desarrollar y a hacer mas
eficaces los dharma que propician dichas transformaciones.’ Cuan-
do el cosmos inicia su repliegue mediante el fuego, kamadhatu y los
dmbitos asociados con el primer dhydna desaparecen; cuando entra
en juego el agua, desaparecen los dmbitos asociados con el segundo
dhyana, cuando hace su aparicion el viento, son los del tercer dhyana
los que se extinguen.® Asi, durante el repliegue del cosmos, los seres
se ven impelidos a renacer en dmbitos protegidos del proceso de di-
solucién, por lo que producen estados meditativos que los llevan a
los &mbitos asociados con el segundo, tercer y cuarto dhyina. Xuan-
zang anade que la desaparicién del mundo recepticulo se produce a
consecuencia de la ley natural (dharmata), que hace que los seres
de los dmbitos inferiores produzcan, por una especie de necesidad de
supervivencia, estados mentales asociados con 4mbitos superiores a
los que no alcanza el proceso de contraccion. Esto ocurre por ejem-
plo entre las gentes de Jambudvipa (el subcontinente indio), que sin
la ayuda de un maestro pueden alcanzar un estado mental asociado
con el primer dhyana, lo que los lleva a renacer entre los seres de ma-
teria sutil. Lo mismo ocurre con las gentes de otros dos continentes
reconocidos por los gedgrafos indios: Purvavideha y Avaragodaniya.
No asi con los habitantes de Uttarakuru, cuyo apego les impide libe-
rarse de la sensualidad de kamadhatu, lo que los lleva a renacer entre
los dioses del deseo. De este modo los seres van escalando gradual-
mente los diferentes ambitos de existencia y conforme van desapare-
ciendo, desaparece con ellos el espacio fisico en el que vivian, su «re-
cepticulo» (bhajana).

67 Kosa 8. 38 c-d.
% Koa 3. 100 c-d.
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Cuando se agotan las consecuencias de las acciones colectivas de
los seres, responsables del mundo fisico, siete soles aparecen y consu-
men el mundo con sus llamas, alcanzando incluso las moradas de los
brahma del dmbito de materia sutil. Vallée-Poussin lista las diferentes
opiniones respecto al significado de estos «siete soles» y el posible ori-
gen mesopotamico del relato. 1. Los soles se encontraban escondidos
tras el monte Yugandhara. 2. El sol se divide en siete. 3. El Sol aumenta
suradio por siete. 4. Los siete soles, en un principio escondidos, mani-
fiestan su presencia debido a las acciones de los seres.®

Algo similar ocurre con la contraccién del cosmos debida al agua
y al viento, que alcanza cimas mds elevadas en los niveles de concien-
cia. Mediante el agua se repliegan los dambitos correspondientes al
segundo dhyana. En orden sucesivo: el dmbito del esplendor limitado
(parittabha), el esplendor ilimitado (appamanabha) y el flujo resplande-
ciente (abhassara), todos ellos pertenecientes al mundo de la materia
sutil. Mediante el viento se repliegan los dmbitos correspondientes al
tercer dhyana: el 4mbito de limitada belleza (parittasubha), el de ilimi-
tada belleza (appamanasubha) y el de completa belleza (subhakinha).

Los 4mbitos superiores a éste, asociados con el cuatro dhyana,
las llamadas moradas puras (suddhdvdsa) y los cuatro estados inmate-
riales (driipya), no se repliegan y constituyen el universo latente cuan-
do todo ha desaparecido. Podemos inferir que es en estos estados
donde se custodian las diversas potencialidades de los seres, cuyos
itinerarios kdrmicos sobreviven a las transformaciones ciclicas del cos-
mos. Dicha identidad kérmica se hara efectiva en la era de despliegue
o expansion (vivarta-kalpa), tras haber quedado en suspenso durante
el periodo de transicion entre el repliegue y el subsiguiente despliegue
del cosmos. El funcionamiento descrito aqui para nuestro universo
es extensible a otros universos, cuyo nimero es inimaginable.

El despliegue del cosmos

La era césmica de despliegue o expansion, denominada vivarta-kalpa,
se inicia con la aparicién de viento primordial (pragvayu) y concluye

 Vallée-Poussin (1988, 542).
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cuando los seres comienzan a renacer en los abismos.”” El mundo ha
quedado en suspenso por largo tiempo, en concreto durante 20 kalpa
menores (antarakalpa), habiendo sélo espacio donde antes se encon-
traban las cosas. Por la fuerza remanente de las acciones colectivas de
los seres, aparecen los primeros signos de lo que sera el mundo mate-
rial. Una ligera brisa surge en el espacio vacio. Y se inicia la era de
despliegue, que durard tanto como la de suspension, 20 antarakalpa.

La brisa primordial aumenta gradualmente su intensidad hasta
formar un circulo de viento. De esta manera se forman todos los «re-
cepticulos» que albergaran los dmbitos de existencia. Los primeros
en aparecer son las mansiones de Brahma, seguidas de las otras man-
siones, hasta la de los Yamas. De esta manera se crea el mundo fisico.
Entonces un ser, habiendo muerto en Abhassara, renace en la man-
si6on de Brahma, que se encontraba hasta ese momento vacia, y asi
otros seres, muertos en Abhassara, van ocupando sucesivamente los
ambitos de los consejeros y del séquito del Brahma (purohita y pari-
sajja). Tras ellos van apareciendo los Paranirmitavasarvatin y otros
dioses de Kamadhatu, y en los cuatro continentes e] género humano,
siguiendo el patrén de que quien desaparecié al dltimo renace prime-
ro. Cuando, tras 20 antarakalpa, renace el primer ser en los abismos, la
era de despliegue ha finalizado. En la primera se crea el mundo fisico,
en las otras 19, hasta que los seres renacen en los abismos, la vida hu-
mana goza de una incalculable longevidad, que va disminuyendo
conforme avanza la evolucién del cosmos.”

El relato del Mahavastu

La gran gesta (Mahdvastu), un texto de transicion entre el budismo
nikaya y el mahayana, redactado en el llamado sénscrito budista hi-
brido entre el siglo 11 antes de nuestra era y el siglo 1v, dedica uno de
sus capitulos a la «génesis del mundo».” Aunque se trata de un género

70 Kosa 3. 90 c-d.

7! Kosa 111 91 a-b.

72 The Mahavastu, trad. J. J. Jones, Pali Text Society (3 vols.). La edicién de la obra
sdnscrita se debe a Emile Senart para la Société Asiatique de Paris, entre 1882 y 1897.
A pesar de que el propio Senart desaconsejé su traduccién dado el estado del manuscrito,
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narrativo y en absoluto escolastico y técnico como el Kosa, encontra-
mos en él algunos de los elementos clave de la idea del cosmos forja-
da en las tradiciones budistas a comienzos de nuestra era.

Llega un momento, oh monjes, después de un largo periodo de tiempo,
en que el universo inicia su repliegue. Y durante esa fase los seres rena-
cen mayoritariamente en el 4mbito Abhasvara. Cuando, tras otro largo
periodo, se reinicia de nuevo el despliegue del cosmos, los seres, en vir-
tud de su karma, dejan Abhasvara y renacen en nuestro mundo. Estos
seres tienen luminosidad propia y estdn hechos de mente. Se mueven sin
impedimentos a través del espacio y disfrutan de un estado de dicha, ali-
mentédndose de su propia alegria. El Sol y la Luna todavia no han surgi-
do, tampoco las estrellas o las constelaciones. No hay ni dia ni noche, ni
estaciones ni anos.

Entonces surge la Tierra como un gran lago de agua refrescante en
color y sabor, dulce como la miel de abeja, que se extiende como un lago
de leche. Los seres de luz se sienten atraidos por su aspecto, aroma y sa-
bor. Se acercan a ella y extienden los dedos para probar su esencia. Pri-
mero prueban la ambrosia a pequefios sorbos, como si fueran péjaros,
pero terminan devorindola a grandes bocados, como si se tratara de co-
mida vulgar.

Dichos seres atraen a otros seres y al fin son multitud. Y sus cuerpos
se despojan gradualmente de su naturaleza mental y luminosa, pierden
ligereza y se hacen 4dsperos y pesados. Olvidan cémo alimentarse de la
dicha y el contento, pierden el don de la ubicuidad y la luminosidad in-
terna. Y lo que antes era luz propia, ahora es luz reflejada.

Cuando los seres han perdido estas cualidades, surgen el Sol, la Luna
y las estrellas. Y con ellas las constelaciones, los dias y las noches, la esta-
cién de lluvias y la estacion seca. Los seres viven largo tiempo nutrién-
dose de la ambrosia de la Tierra y su alimento da forma a su apariencia.
Los que comen mucho se intoxican, volviéndose desagradables y grose-

ello no desanimo a J. J. Jones, que realizé una traduccion al inglés para Pali Text Society,
publicada en Londres en tres volimenes, entre 1949 y 1956. Generalmente se atribuye el
texto a los lokottaravadin, una subescuela del mahasamghika, mencionados al principio
de la obra, aunque es muy probable que en su redaccién hayan intervenido otras
escuelas. Los lokottaravadin produjeron un cisma en la comunidad budista al sostener
que el cuerpo del Buda no era real sino que tenfa un carcter supramundano (lokottara)
y que lo que veian sus contemporéneos no era sino una ilusién aparente.
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ros, mientras que los moderados se tornan bellos y atractivos. Y de esa
desigualdad nace la envidia y la burla, la vanidad y la presuncién.

Con el tiempo se agota la ambrosia y una excrecencia surge en la su-
perficie de la Tierra. Tiene el aspecto de la miel de abeja y de ella se ali-
mentan los seres, que afioran los tiempos gloriosos en los que podian
disfrutar de la ambrosfa. En esa eminencia del terreno crece una enreda-
dera de la que brotan granos de atroz, fragante, sin polvo ni cascarilla,
maduro y esponjoso. Y el arroz va configurando la naturaleza de los seres
que se alimentan de él. Y de la particion de la tierra para el cultivo de
arroz surge la asamblea de ancianos, la propiedad y el reino.

Respecto a la cuestion del destino de los seres cuando se inicia el
repliegue del universo, encontramos aqui una explicacion similar a la
que ofrece Buddhagosa. Segun el Visuddhimagga, cuando el fuego
desencadena la contraccién del cosmos los seres que habitan los 4m-
bitos inferiores de existencia renacen entre los brahma de abhasvara
(pali: abhassara), que corresponde al segundo dhyana, pero dado que
para renacer en estos dmbitos deben haber cultivado los estados men-
tales correspondientes al segundo dhydna, queda por resolver la cues-
tion de qué es lo que impulsa a los seres a renacer alli.” La respuesta
a esta cuestion es ambigua. Por un lado Buddhagosa parece sugerir
que no hay seres en samsdra que no tengan, al menos en estado laten-
te, alguna traza de buen karma que, desencadenada por el repliegue
del cosmos, les permita ascender al 4mbito de los dioses sensuales y
de alli al imbito de los brahma.”

Dado que los ciclos c4smicos son incontables, se supone que to-
dos los seres han renacido en alguna ocasion entre los esplendorosos
(abhasvara), estados de materia sutil plenos de dicha (priti) y amor
(maitri), pasando de alli a los dambitos del cuarto dhyana, aquellos
que quedan a salvo del repliegue desencadenado por el fuego, el agua
y el viento. De aqui a la concepcién mahayana segun la cual todos los
seres llevan en si, de manera innata, el embrién del Tathagata, no hay

7 Visuddhimagga 13. 55-65.

™ El Visuddhimagga (XIX 14) distingue cuatro tipos de karma (pali: kamma): el que
se experimenta «aquiy ahora» (en esta vida), el que se experimenta al renacer, el que se
experimenta en un devenir futuro y el karma que se interrumpe o posterga indefinida-
mente, cuando no ha habido y no habréd consecuencias kdrmicas.
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mds que un paso. Los estados mencionados, aunque no despiertos,
se consideran muy proximos al despertar.

Respecto al «lugar» donde se detiene el repliegue césmico, el
Kosa establece que los tres dhyana, empezando por el segundo, cons-
tituyen cada uno de ellos el limite de las sucesivas contracciones des-
encadenadas por el fuego, el agua y el viento.”* El primero contrae
todo lo que queda por debajo del dmbito del Gran Brahma, incluido
éste, que se encuentra asociado con el primer dhyana y que pertenece
ya al mundo de la materia sutil (ripadhatu). El agua repliega los 4m-
bitos asociados al segundo dhyana, es decir, el ambito de los esplendo-
rosos. El viento se encarga de reducir los dmbitos de la belleza, asocia-
dos con el tercer dhyana. Los dmbitos superiores, asociados con el
cuarto dhyana, no son objeto de destruccion.

El comentario explica el motivo por el cual los diversos elemen-
tos destruyen gradualmente los distintos 4mbitos. El fuego destruye
el primer dhyana porque precisamente las imperfecciones y vicios de
dicho estado mental son vitarka-vicara, que hacen arder la mente del
mismo modo que el fuego hace arder el mundo. El primer término,
vitarka, hace referencia a la elucubracién de lo discursivo, a suposi-
ciones, conjeturas y dudas. El segundo, vicdra, al discernimiento y la
reflexién. Ambos inquietan todavia al primer dhyana. Los dmbitos
asociados al segundo dhyana, los esplendorosos (abhdsvara), sucum-
ben al agua, dado que su vicio es la dicha. Y los siitra afirman que la
sensacion de sufrimiento se destruye mediante la supresion de la so-
lidez del cuerpo, siendo los seres dichosos blandos y maleables como
el agua. Los dmbitos asociados al tercer dhyana los destruye el viento,
pues tienen como vicio la respiracion.

De modo que cada uno de los vicios asociados a los diferentes
estados mentales causa la destruccion de los dmbitos de existencia.
De nuevo lo externo y lo interno, lo fisico y lo mental, se consideran
dos aspectos de una misma realidad. ;Por qué no se opera una des-
truccién mediante el elemento tierra?, se pregunta el autor: porque
lo que llamamos mundo fisico es precisamente el elemento tierra.
Por lo tanto a ese mundo fisico puede oponerse el fuego, el agua o el
viento, pero no la misma tierra.

75 Kosa 111 100 ¢-d.
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Los dambitos asociados al cuarto dhydna no son objeto de des-
truccién precisamente porque su estado mental asociado se encuen-
tra libre de la agitacién de la especulacion, la dicha y la respiracion.
De hecho el Buda ha afirmado que este dhyana carece de vicios inter-
nos y que es inamovible (dnejya). De acuerdo con otra opinién, el
cuarto dhyana y sus ambitos asociados se libran de la destruccién de-
bido a la resistencia de los suddhavasakayika, divinidades incapaces
de entrar en driipyadhatu y también incapaces de ir a cualquier otro
lugar. Paramartha anade que desde alli obtienen el nirvana.

¢Respeta esta concepcion de un dmbito indestructible el princi-
pio de impermanencia que gobierna la especulacién budista en torno
al cosmos y la vida? Vasubandhu no elude la cuestién. El mundo re-
cepticulo del cuarto dhydna no es eterno, de hecho no constituye ni
siquiera un ambito que exista por si mismo, sino que se divide en di-
ferentes mansiones o residencias que surgen y perecen a medida que
los seres las pueblan 0 abandonan. Aqui la distincién entre sattvaloka
y bhajanaloka ha desaparecido. Dichos 4mbitos existen siempre por-
que siempre se encuentran habitados, aunque ningtin ser more eter-
namente en ellos, de hecho, no son ni siquiera espaciales. De modo
que el cuarto dhydna es y no es un sustrato permanente del universo.
Lo es en el sentido de que funciona como su fuente de alimentacion,
como el resto donde se almacena la potencialidad karmica de los se-
res una vez que el ciclo de repliegue ha concluido y el cosmos, sus-
pendido, aguarda su despliegue postrero.” Y no lo es en el sentido de
que las «identidades» que lo constituyen son fluctuantes e inestables.
Dado que el 4mbito de inmenso fruto (brhatphala) no constituye tan-
to un dmbito como un modo de ser, decir que el mundo se contrae
periddicamente hasta dichos modos de ser es una manera de decir,
como apunta Gethin, que los seres retornan a lo que podria conside-
rarse un modo primordial del ser y en este sentido dichos dmbitos
pueden entenderse como un «origen» para el resto del cosmos.”

7 Siempre que no se descarte la transferencia a otros universos para asegurar la
conservacién del karma.
77 Gethin (1997, 204).
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Epilogo

De lo expuesto hasta aqui hay varias ideas que pueden resultar atrac-
tivas para la sensibilidad moderna. Por un lado, segin el entendi-
miento budista del cosmos, el tiempo se concibe como la distancia
entre la mente y el universo. Por el otro se subraya insistentemente la
idea de que el universo es el mapa de la mente: un complejo itinera-
rio de estados de 4nimo. La cosmologia budista, a diferencia de la ac-
tual, no se organiza exclusivamente en torno a lo sensible (la béveda
estrellada, digamos), sino en torno a los diversos estados de la expe-
riencia mental. El ojo sé6lo percibe lo visible, el oido lo audible, y na-
da sabe uno del otro, mientras que la mente (manas) aprende tanto
su objeto, la conciencia, como los objetos de los cinco sentidos y los
sentidos mismos.” Desde el punto de vista budista, es logico que la
cosmologia moderna se organice en torno a lo sensible pues es un
conocimiento desarrollado en el mundo sensual (kamadhatu).

En la cosmologia budista, como en Berkeley, el espacio no se
considera como una categoria plausible al margen de una percepcion
cognitiva que de alguna manera lo permea y configura. De modo que
considerar un espacio vacio (de percepcién) supondria una contra-
diccion en los términos. Curiosamente, la tradicién que hizo del va-
cio una categoria filosofica, descart6 o pasé por alto la posibilidad de
que el espacio pudiera existir al margen de la percepcion, es decir, al
margen de los seres que lo habitan, ya sean corrientes mentales tos-
cas y sensibles (kamadhatu), sutiles (rapadhatu) o inmateriales (ari-
pyadhatu). Al ser funcion de los estados de la mente, el espacio pier-
de su indiferencia y se atempera, se convierte en una actitud y un
modo de ser, se dota de inclinaciones. Y la curvatura del espacio, su
gravedad, se torna funcion de las miradas que lo crean. Asi, la tradi-
cion budista hablard de espacios inquietos y espacios serenos, espa-
cios oscuros y luminosos, 4mbitos de dicha y 4mbitos de sufrimiento.

El universo no tiene origen, pero se repliega y despliega ciclica-
mente. Cada ciclo se compone de cuatro fases. En la fase de expan-
sion se produce una diversificacion unida a una sucesiva degradacién
en la experiencia de los seres. En la fase de contraccién el universo

SNs.
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comienza a recogerse desde abajo, desde los niveles mas bajos de
conciencia hasta los més elevados, que son los dltimos en reabsor-
berse. Desde esta perspectiva, si consideramos lo que ocurre en un
nico ciclo de despliegue-repliegue, puede decirse que son los esta-
dos de conciencia que han logrado liberarse de la atadura de la mate-
ria (el mundo de dripyadhdtu), los que permanecen como universo
embrionario cuando éste se encuentra en su ciclo de «suspension», y
es a partir de ellos, cuando se inicia de nuevo el despliegue césmico,
donde se forma primero el mundo de la materia sutil (o de refinada
sensibilidad) y, posteriormente, el mundo de sensibilidad tosca en el
que habitamos. Segun esta narrativa, la conciencia, o mejor, los esta-
dos de conciencia, crean el receptaculo para lo sensible. La mente se
Crea un cuerpo.

Pero dicha narrativa puede invertirse si nos situamos en el inicio
del proceso de repliegue, y lo que era entonces efecto se convierte
ahora en causa. Segun esta otra perspectiva, el repliegue de lo sensi-
ble y de lo material da paso a un mundo imperceptible que carece de
forma pero no de entendimiento, donde los estados de conciencia
subsisten al margen de lo material.
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