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Abreviaturas

BhG: BhagavadgTta
BUp: Brhadaranyaka Upanisad
ChUp: Chandogya Upanisad
Mn: Manusmrti de Manu
MundUp: Mundaka Upanisad
MaiUp: Maitrayániya Upanisad
MP: Mariiprabha de Ramananda SarasvatT
RM: Rajamártanda de Bhoja
TUBh: Taittiñya Upanisad Bhasya de Samkara
TV: TattvavaisaradT de Vacaspati Misra
VBh: Vyasabhasya de Vyasa
VedS: Vedántasara de Sadananda
VP: Váyupurána
YKST: YogakárikasaralatTka de Hariharananda 
YSÁ: Yogasudhakara de Sadasivendra SarasvatT 
YV: Yogavarttika de Vijñanabhiksu
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Introducción

Propósito de la obra y aclaraciones

El objetivo de este libro es ofrecer una traducción fiel de los 
Yogasütra de Patañjali, acompañada de un breve comentario 
basado principalmente en los textos clásicos de la tradición 
sánscrita. El texto va destinado al público no especializado, 
aunque somos conscientes de sus dificultades, puesto que he­
mos preferido no ahorrar los tecnicismos para hacer justicia al 
libro de Patañjali, que expone un sistema filosófico completo. 
Esto hará que nos encontremos a menudo con cuestiones que 
podrían tener poca relación con lo que hoy en día entendemos 
por yoga.

Esta traducción también va especialmente destinada a aque­
llas personas que se interesan por el sánscrito. Para acercar el 
texto original a este tipo de lector, la edición incluye un análisis 
de los aforismos por palabras, con su traducción literal, para que 
el lector se pueda hacer una idea del orden y significado de las 
palabras en el sánscrito original. Por ejemplo, el primer sütra,
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traducido como «Ahora la enseñanza del yoga», equivale al sáns­
crito atha yoganusasanam y se desglosa de la siguiente manera: 
«atha: ahora; yoga-: del yoga; -anusasanam: la enseñanza». 
Así, el lector puede identificar cada palabra sánscrita y el orden 
en que aparece cuando se compara con la traducción castellana.

Sin embargo, a veces resulta difícil saber lo que quería decir 
Patafijali, porque la brevedad del estilo sútrico deja espacio para 
la ambigüedad. Para hacer más comprensibles los aforismos, 
se escribían comentarios que ampliaban la información. En el 
caso de los Yogasütra de Patañjali, el primer comentario que te­
nemos es el de Vyasa. No sabemos exactamente el tiempo que 
transcurrió entre la composición de los sütra y el comentario 
de Vyasa, pero ¡fácilmente podríamos estar hablando de un 
intervalo de cien años! Un siglo puede parecer mucho tiempo, 
pero, como en el caso de otras grandes obras, la tradición de 
comentarios de los Yogasütra se extiende a lo largo de más de 
1.500 años e incluso podemos afirmar que todavía hoy se si­
guen escribiendo comentarios. De hecho, el libro que el lector 
tiene entre las manos es un comentario más de los Yogasütra, 
en este caso en lengua castellana. Más adelante hablaremos 
de estos comentaristas, pues son protagonistas importantes de 
nuestro texto y es necesario que el lector se familiarice con sus 
nombres, dado que el libro sigue de cerca sus opiniones y son 
la primera guía para su interpretación.

Ahora bien, los comentaristas no siempre aciertan. Escriben 
sus comentarios muchos años después de la composición del 
texto y la transmisión a menudo se ve interrumpida, por lo cual
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tienen que recurrir a la interpretación. Una prueba de esto es la 
diferencia de opinión y las versiones diferentes de un mismo 
sütra que pueden ofrecer. Cuando esto sucede se ha intenta­
do que quede reflejado en el comentario, aunque hemos evi­
tado una exposición exhaustiva de las diferencias para no caer 
en una prolijidad innecesaria. Por lo tanto, a pesar de que los 
comentaristas son una fuente importante para la comprensión 
del texto, no tenemos que creer que sean infalibles, y ellos mis­
mos cometen anacronismos al atribuirle a Patañjali opiniones 
de su propia época.

En algunos casos, los comentaristas se apartan de una lec­
tura literal de los aforismos y apuestan por interpretaciones 
nada intuitivas, incluso retorcidas, que no parecen respetar el 
sentido llano y directo de los sütra de Patañjali. A veces, los co­
mentaristas pueden tener motivos para apartarse de una lectura 
directa, pero otras veces no. En estos casos, hemos preferido 
alejamos de la opinión de los comentaristas tradicionales y 
dejamos guiar por la luz de nuestra propia razón, e intentar ser 
fieles al «espíritu original» de Patañjali. Aun así, esto lo hemos 
hecho en contadas ocasiones, ya que para un lector moderno 
es demasiado fácil caer en todo tipo de anacronismos y super­
poner ideas actuales en un texto antiguo. De hecho, existe un 
peligro muy grande de perderse, en nombre de una falsa razón, 
en divagaciones personales que son fruto de la imaginación 
argumentativa más que del rigor del pensamiento racional. 
Nuestra actitud, pues, quiere adoptar una posición intermedia 
entre la reverencia tradicional hacia los comentaristas y el uso
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de la razón desnuda y desvinculada de la tradición en la cual 
se inscribe el texto.

Hay otra fuente para interpretar los sütra de Patañjali. Nos 
referimos a las fuentes budistas del texto, especialmente en 
lengua pali. La influencia budista sobre el texto de Patañjali 
es bastante profunda. Gran parte de su terminología procede 
directamente de las fuentes palis.

Aunque esto se sabe desde los trabajos del indólogo francés 
Louis de la Vallée Poussin, nos da la impresión de que nunca se ha 
hecho un uso consistente de las fuentes budistas como guía para 
la interpretación de los Yogasütra. La importancia de los textos 
budistas reside en el hecho de que son anteriores a Patañjali y, 
aunque este cambia a menudo el significado original de los tér­
minos budistas para adaptarlos a su sistema, creemos que estas 
fuentes pueden aclarar considerablemente el significado de cier­
tos aforismos. Un ejemplo de lo que queremos decir lo encontra­
mos en el sütra 1.31, donde se ofrece una interpretación en clave 
budista que nada tiene que ver con la de los comentaristas poste­
riores, pero que aclara notablemente el significado del aforismo.

De hecho, los Yogasütra de Patañjali se podrían incluir, en 
un sentido amplio, en lo que se ha denominado la tradición del 
abhidhamma, los textos de cariz más filosófico del triple canon 
budista en pali o Tipitaka. Estos textos recogen los resultados 
de la práctica sistemática de la meditación, basada en la ob­
servación de los procesos mentales, y destinada a demostrar la 
inexistencia del yo y la transitoriedad de todos los fenómenos 
mentales. La tradición del abhidhamma incluye, pues, no solo
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los textos budistas, sino también textos jainistas, del budismo 
mahayana y de diversas tradiciones hindúes.

El yoga de hoy y el yoga de Patañjall

Evidentemente, hay una gran diferencia entre el yoga de 
Patañjali y lo que hoy conocemos como yoga. Los orígenes del 
yoga pueden remontarse hasta los Yogasütra, pero el yoga ac­
tual es una forma de hatha-yoga que se acerca más al yoga 
descrito en textos medievales como la HathayogapradTpika y 
la Gherandasarrihita. El yoga de Patañjali se corresponde más 
con lo que posteriormente se ha denominado raja-yoga, un 
yoga más mental y no tan físico como el hatha-yoga.

De hecho, tal como ha mostrado Mark Singleton en su libro 
Yoga Body: The origins ofmodern posture practice, publicado 
en 2010 por la Oxford University Press, el yoga postural con­
temporáneo fue inventado en el India en el siglo xix. Según 
Singleton, un yoga transnacional compuesto de elementos muy 
diversos -la  tradición india mezclada con el culturismo britá­
nico, la gimnasia sueca, el transcendentalismo americano, la 
naturopatía y la cultura física de la Young Men’s Christian As- 
sociation (YMCA)- fue configurando una forma de yoga pos­
tural adaptada específicamente para una audiencia occidental. 
En las últimas dos décadas del siglo xix se preparó el terreno 
para rescatar el yoga físico de la mala fama que tenía entre la 
alta sociedad india, que identificaba la práctica de esta forma de
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yoga con los faquires y los ascetas marginales y extravagantes. 
Como hemos indicado, la pasión inglesa por la cultura física 
ayudó a restablecer la respetabilidad del yoga postural, pero 
también las traducciones de S.C. Vasu al final del siglo xix y el 
trabajo de personas como Swami Kuvalayananda, que ayuda­
ron a ofrecer una visión más racional de las posturas yóguicas.

En la última década del siglo xix, Swami Vivekananda 
ofrece una síntesis de diferentes tipos de yoga para el hombre 
moderno y consigue que esta práctica se convierta ya en una 
actividad totalmente respetable, a pesar de que el yoga postural 
tal como lo conocemos hoy todavía está ausente. La reivindica­
ción final de un yoga basado principalmente en la realización 
de posturas físicas empieza a partir de los años veinte del siglo 
pasado, bajo la guía de un maestro fundamental para la historia 
del yoga contemporáneo. Nos referimos a T. Krishnamachar- 
ya, llamado el padre del yoga moderno, que entre 1930 y 1950 
desarrolló una nueva secuencia de movimientos, influenciados 
por la tradición gimnástica de la corte de Mysore, que allanó 
el camino para la estandarización de la práctica moderna del 
yoga. T. Krishnamacharya también entrenó a los tres maestros 
fundacionales del yoga contemporáneo: T.K.V. Desikachar, 
B .K .S. Iyengar y K. Pattabhi Jois. La publicación del libro de 
Iyengar en 1966, Light on Yoga, acabó de asentar las bases del 
yoga postural tal como lo conocemos hoy.

Hay, por lo tanto, una gran diferencia entre el yoga de Pa- 
tañjali, que es más bien una forma de meditación, y el yoga 
actual, basado en una secuencia de posturas.
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Singleton habla del yoga actual como de un yoga transnacio­
nal, que se practica en todo el mundo y que se identifica, justa­
mente, con un ejercicio físico basado en determinadas posturas 
y que no está necesariamente ligado a una posición filosófica 
o religiosa. Esta visión del yoga hubiera sorprendido mucho a 
Patañjali y a los comentaristas sánscritos, para quienes las pos­
turas ocupan un lugar muy secundario y no son necesarias para 
quienes tienen una mente tranquila y contemplativa (samahita- 
cittá). De hecho, ha habido un giro considerable en la con­
cepción del yoga desde los tiempos de Patañjali, pero resulta 
interesante que, a pesar de ello, la mayoría de los practicantes 
de este yoga transnacional, en cualquiera de sus modalidades 
y en cualquier país, siguen considerando los Yogasütra de Pa­
tañjali como el texto fundacional, el cordón umbilical que liga 
el yoga actual con la tradición sánscrita.

Autor y texto

Cuando hablamos de la historicidad de Patañjali, la primera 
cuestión que se plantea es la de la identidad de los dos Patañjalis. 
Existen dos autores conocidos con el nombre de Patañjali. El 
primero es un gramático; de hecho, uno de los tres gramáticos 
más importantes de la tradición india, que compuso un tratado 
denominado Gran Comentario (Mahabhasya) en el siglo n a.C. 
Por otro lado, las fechas de composición de los Yogasütra se 
asignan generalmente entre los siglos n y v d.C., por lo que
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parece improbable que los dos autores sean la misma persona,- 
a pesar de que la tradición india los identifica sin lugar a dudas.

No sabemos prácticamente nada de este Patañjali histórico, 
pero ofreceremos aquí una visión tradicional, no histórica, de la 
figura de Patañjali. Curiosamente, la tradición, al menos desde 
el siglo x d.C., no habla solo de dos, sino de tres Patañjalis, ya 
que hay un tercero que compuso un tratado de medicina. Así 
pues, tendríamos no solo el Patañjali gramático y el yogui, sino 
también el médico. Estos tres Patañjalis abarcan de una forma 
perfecta la conocida distinción de palabra, mente y cuerpo. En 
efecto, identificando los tres Patañjalis en uno solo obtenemos 
una figura mítica en la que se condensa la purificación de la 
palabra a través de la gramática, la de la mente a través del 
yoga y la del cuerpo a través de la medicina. En cierto modo se 
reproduce la triple distinción de palabra, pensamiento y obra, 
tan apreciada por el pensamiento tradicional no solo de la India, 
sino también de Occidente.

Es posible que en el origen de estas identificaciones tardías 
se halle el deseo sistematizador del pensamiento indio de unir 
en una sola figura simbólica los aspectos de una terapéutica con­
vergente, dirigida al lenguaje mediante la recitación de mantras, 
hacia la mente mediante la meditación y al cuerpo mediante la 
realización de posturas corporales. Así, el nombre Patañjali, que 
según una interpretación significa «persona a la cual se le hace 
(pat) el gesto de namasté (añjali)», sería, como en el caso de Vy asa 
el Compilador, una etiqueta conveniente, una identidad o marca 
literaria propia para asignar ciertas obras a un autor de prestigio.
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Cabe también señalar la relación de Patafíjali con la sim- 
bología de la serpiente. Se considera que Patafíjali es una 
encarnación del Señor de las Serpientes o la Serpiente del In­
finito, Ananta, también denominada «el Residuo Primordial» 
o Adisesa. Antes de crear el mundo, Visnu descansa sobre la 
Serpiente del Infinito, la naturaleza primordial o la materia 
primera de la que surgirá el cosmos.

Según la leyenda, Patafíjali es una encarnación de esta ser­
piente y se le representa como un ser medio humano y medio 
ofidio, con el torso de un hombre que emerge de los anillos de 
una serpiente, saludando con las manos unidas (añjali) en la 
forma tradicional india. En este sentido, y a diferencia de la 
etimología presentada anteriormente, el significado del nom­
bre Patañjali sería «el que hace el añjali o el que saluda con 
las manos unidas». En la actualidad, aún Patañjali es adorado 
en la India el mismo día que se rinde culto a las serpientes, en 
Naga PañcamI, habitualmente en el mes de agosto.

En el yoga, y especialmente en el yoga medieval tántrico, 
la serpiente es un conocido símbolo de la energía psicofísica 
que yace dormida en la base de la columna vertebral, la llama­
da kuydalim. Esta energía, cuando se purifica de sus aspectos 
más toscos mediante la luz del conocimiento, asciende por la 
columna vertebral hasta rebasar la estrecha prisión del cuerpo 
y salir por la coronilla. En otras palabras, la energía sensorial, 
encamada por la serpiente, se transforma en energía espiritual 
gracias a la purificación del conocimiento.

Por otro lado, también es muy conocido el simbolismo de
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la serpiente en la medicina: de la víbora se extrae el veneno 
que se convertirá en antídoto gracias a la ciencia médica. La 
transmutación del veneno en néctar, de la comida en medicina, 
de la energía sensorial en energía del conocimiento, es un ob­
jetivo común de la medicina y del yoga que está estrechamente 
relacionado con el tantrismo.

Vemos, pues, cómo la tradición podría tener un interés es­
pecial en identificar el Patañjali yogui con el médico y el gra­
mático, obteniendo así la triple purificación mencionada. Poco 
importa que la asociación de la serpiente con el yoga no se 
encuentre en el mismo texto de Patañjali, haciendo patente la 
influencia posterior del tantrismo: la explicación tradicional 
es holística y no histórica. Tiende a crear significado super­
poniendo y uniendo diferentes niveles de interpretación hasta 
formar un conglomerado hermenéutico dotado de significado 
propio, ajeno a los avatares de la historia, puesto que el icono 
tradicional no representa «hechos», sino «arquetipos», y por 
definición no resiste ni acepta el análisis histórico. Por lo tan­
to, la identificación de los distintos Patañjalis, artículo de fe 
en los medios tradicionales, no puede ni debe responder a una 
realidad histórica.

El texto, como hemos dicho, puede ser asignado a un pe­
riodo entre los siglos n y v del primer milenio. Hay diferentes 
argumentos para esta asignación, pero no entraremos ahora en 
los detalles. El texto es de una brevedad ejemplar: unas 1.200 
palabras repartidas a lo largo de cuatro secciones (pada), en 
un número total de 194 o 195 aforismos. Las secciones versan
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según sus títulos sobre la contemplación {samüdhi-páda), la 
práctica (sádhana-pada), los poderes (yibhüti-pada) y la libe­
ración (kaivalya-páda).

Según la opinión de algunos autores, y también la nuestra, la 
cuarta sección, «Sobre la liberación», no es obra de Patañjali, 
sino un añadido posterior, quizás por parte del mismo Vyasa. 
Hay diferentes tipos de argumentos, pero aquí solo mencio­
naremos dos. Desde el punto de vista del contenido, la cuarta 
sección no ofrece nada nuevo, sino que presenta un conjunto de 
notas o aclaraciones a las tres secciones precedentes. Por otro 
lado, y presentamos aquí un argumento nuevo, hay cuestiones 
terminológicas que también nos hacen sospechar de la auto­
ría de Patañjali. Términos como citi, citi-áakti, tadakárapatti, 
apratisamkramü,pratiyogin e, incluso, buddhi o sva-buddhi, 
que son comunes en la obra de Vyasa, no aparecen en las tres 
primeras secciones de los aforismos, pero sí en la cuarta. Patañ­
jali prefiere dfsi a citi, dfé-éakti a citi-éakti y sativa en lugar 
de buddhi.

Cabe remarcar también que el estilo propio de los sütra 
revela una forma tardía de redactar los aforismos. En efecto, 
los Yogasütra nos muestran un estilo sútrico relajado, donde se 
transgreden continuamente las estrictas normas de brevedad y 
economía lingüística, permitiéndose el lujo de repetir palabras 
con un mismo valor sintáctico en aforismos consecutivos y con­
catenar diversas oraciones en un mismo sütra. Este estilo relaja­
do y redundante hace que los aforismos de Patañjali se puedan 
leer de una forma relativamente inteligible sin la ayuda de un
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comentario, especialmente si los comparamos con otros tipos 
de sütra como los aforismos de Panini, si bien, para una lectura 
integral, los comentarios son absolutamente imprescindibles.

Los comentaristas

Abrimos ahora al tema de los comentarios tradicionales en tor­
no a los Yogasütra, tan importante, como hemos dicho, para una 
lectura integral de la obra de Patañjali. Los principales comenta­
ristas son, en orden cronológico: Vyása (siglos rv-v), Vácaspati 
Misra (siglo ix), Bhoja (siglo xi), Vijñánabhiksu (siglo xvi), 
Ramananda Sarasvatl (siglo xvn), Sadasivendra Sarasvatl (si­
glo xvm) y Hariharananda (siglos xix-xx). Antes de entrar en 
los detalles de estos comentarios, será útil recordar el contexto 
y el método pedagógico en los que se desarrolla dicha tradición.

La transmisión del conocimiento en la antigua India, e in­
cluso todavía hoy en la India moderna dentro de los medios 
tradicionales sánscritos, se hace a través de una tradición oral 
fuertemente basada en la memorización de textos y en la ex­
plicación que el maestro hace de estos textos a su discípulo. 
El maestro tiene que tirar literalmente del hilo del sütra y tejer 
una explicación para que el aforismo sea del todo inteligible 
para el discípulo. La génesis de un comentario a menudo se 
puede explicar de este modo: un maestro famoso compone un 
comentario donde se encuentran reflejadas todas las explica­
ciones necesarias para entender adecuadamente el contenido de
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los aforismos. No es extraño, por otro lado, que el comentario 
tenga tanto éxito que devenga él mismo canónico y se le escri­
ba un subcomentario. Tenemos entonces una estructura de tres 
niveles: el texto original, el comentario y el subcomentario.

Este es justamente el caso de los Yogasütra, el texto origi­
nal. El comentario es el de Vyasa, conocido con el nombre de 
Comentario de Vyasa (siglos iv-v), aunque su título original es 
Sarpkhyapravacana o Exposición del sdmkhya. El subcomen­
tario es el de Vacaspati Misra, titulado TattvavaisaradT o El 
conocimiento infalible de la verdadera doctrina (siglo ix). Este 
último no es, por lo tanto, un comentario al texto de Patañjali, 
sino al Comentario de Vyasa: un comentario del comentario 
o subcomentario. La lectura conjunta de estos tres textos -los 
sütra de Patañjali, el comentario de Vyasa y el subcomentario 
de Vacaspati Misra- ofrece la visión más antigua y completa de 
los Yogasütra. La importancia de estos tres textos ha hecho que 
autores como Gerald Larson los denominen «la evidencia tex­
tual nuclear» (core textual evidence) de los Yogasütra.

No sabemos quién era este Vyasa. La tradición sánscrita 
afirma que fue Vyasa quien dividió o editó los veda en sus 
cuatro libros: Rgveda, Samaveda, Yajurveda y Atharvaveda. 
Vyasa, por otro lado, es considerado el autor del Mahabhárata 
y también de la extensa literatura de los purana. Como hemos 
dicho más arriba, el nombre de Vyasa llegó a convertirse en 
una firma literaria de prestigio. No sabemos, por lo tanto, quién 
fue exactamente el sabio que bajo el nombre de Vyasa firmó el 
comentario canónico a los Yogasütra en los alrededores del si-
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glo v, e incluso se ha llegado a especular que Vyasa y Patañjali 
eran una misma persona, aunque parece que no hay evidencias 
suficientes para identificar a los dos autores.

Tenemos algo más de suerte con Vácaspati Misra. Sabemos 
que era un brahmán de Mithila, en el actual Bihar. Vácaspati 
Misra es una de las grandes figuras de la literatura filosófica de 
la India. De hecho, escribió comentarios a casi todas las gran­
des escuelas filosóficas indias: vedanta, mimar\isa, sátnkhya, 
yoga y nyaya, y fue capaz de exponer fielmente los diferentes 
puntos de vista de estas escuelas divergentes. De hecho, mu­
chos de sus comentarios, incluyendo la Tattvavaisaradi, se con­
virtieron en obras fundamentales de estos sistemas filosóficos. 
Estamos, pues, ante uno de los grandes autores de la tradición 
sánscrita y su comentario, junto con el de Vyasa, es una pieza 
esencial para la comprensión de los Yogasütra. Recientemente 
ha sido acusado por algunos occidentales modernos de ser de­
masiado escolástico y de no ser quizás él mismo un practicante 
de yoga. Estas observaciones están seguramente fuera de lugar, 
puesto que se hacen desde las presunciones de un yoga postural 
moderno que tiene poco que ver con el de Patañjali. El practi­
cante moderno construye una visión del yoga centrada en las 
posturas, y quizás olvida que la práctica (abhyasa) mencionada 
por Patañjali era muy diferente de la actual y estaba más ba­
sada en la meditación y en la recitación de textos (svadhyáya) 
que en la ejecución de posturas.

El siguiente comentarista importante es Bhoja, que com­
puso su comentario, Rájamártandavrtti o Comentario del Rey
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Sol, en el siglo xi. Como indica el título, Bhoja no era solo un 
gran erudito, autor de tratados de yoga, medicina, veterinaria, 
tiro con arco, gramática, filosofía y poética, sino que también 
fue un rey conquistador de la dinastía de los Paramara, que 
supo expandir sus dominios más allá del territorio heredado. 
Sus contribuciones a la teoría poética sánscrita, en libros como 
SarasvatTkanthabhararia y Srngaraprakáéa, son muy reconoci­
das y tienen una importancia capital en la historia de la poesía 
sánscrita. El Comentario del Rey Sol no es un comentario a 
Vyása, sino directamente al texto de Patañjali. Aunque en lí­
neas generales Bhoja sigue de cerca a Vyasa, de vez en cuando 
ofrece observaciones interesantes e interpretaciones alterna­
tivas. Su comentario constituye, pues, una fuente importante 
que debemos tener en cuenta a la hora de leer los aforismos.

El siguiente comentarista, Vijñánabhiksu, redactó uno de 
los comentarios más extensos, al Comentario de Vyasa, la 
Yogavarttika o Glosa al Yoga (siglo xvi). Vijñánabhiksu, igual 
que Vácaspati Misra, compuso tratados para otras escuelas, 
como el vedanta y el samkhya. A diferencia de Misra, que sa­
bía adoptar una actitud más imparcial y no dejaba filtrar sus 
opiniones personales al escribir sobre las diferentes escuelas 
filosóficas, Vijñánabhiksu es un autor más apasionado, que 
deja entrever sus preferencias e intenta armonizar el vedanta 
y el samkhya. Introduce un elemento teísta y devocional muy 
importante en su interpretación y es un yogui militante y com­
prometido que a menudo contempla el vedanta y el samkhya 
desde el punto de vista del yoga. Al mismo tiempo, enriquece
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la tradición yóguica con conceptos propios del vedanta y con 
importantes contribuciones personales.

Después de Vijñánabhiksu, tenemos un par de comentaris­
tas estrechamente relacionados que destacan, más que por su 
originalidad, por su capacidad explicativa y por el hecho de 
ofrecer un comentario conciso que presenta con claridad los 
temas principales de los Yogasütra. Nos referimos, en primer 
lugar, al comentario de Ramánanda Sarasvatl, Maniprabhü o 
La luz diamantina (siglo xvn). La luz diamantina, a pesar de 
no ser un comentario muy original, tiene la virtud de apor­
tar explicaciones interesantes sobre los aforismos que escla­
recen mucho su significado. Del mismo modo, Sadasivendra 
Sarasvatl, con su Yogasudhákara o El néctar inagotable del 
yoga (siglo xviii), sigue de cerca a Ramánanda Sarasvatl y 
nos ofrece un comentario breve y práctico que constituye una 
buena introducción a los Yogasütra. Sadasivendra Sarasvatl es 
un maestro muy respetado en el sur de la India y se le recuerda 
especialmente por las canciones de música camática que com­
puso, y que todavía hoy en día forman parte del repertorio de 
los cantantes clásicos de la India del sur.

Finalmente, el último comentarista, Hariharánanda Áranya 
(1869-1947), fue un asceta bengalí considerado el último re­
presentante del samkhya-yoga tradicional. Hariharánanda vivió 
mucho tiempo en completa reclusión dentro de una cueva. En 
sus últimos 25 años, sus discípulos solo podían contactar con 
él a través de una ventanilla. Se trata, pues, de un personaje 
moderno expuesto al pensamiento occidental, pero que al mis-
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mo tiempo vivió como un renunciante tradicional. Sus comen­
tarios tienen la ventaja de estar plenamente arraigados en la 
tradición clásica de los comentaristas, pero son más fáciles de 
entender para una mentalidad moderna. Aquí hemos utilizado 
especialmente la excelente edición hindi de su comentario en 
bengalí, KapilasramTyapátañjalayogadarsana, realizada por 
Rama Shankar Bhattacharya con valiosas notas, pero también 
hemos tenido en cuenta el comentario en sánscrito Bhasvatl 
del mismo Hariharananda.

Para entender el yoga de Patañjali: 
el contexto filosófico

Para entender el yoga de Patañjali es necesario situarlo, en el 
contexto filosófico al que pertenece, en este caso en el marco 
del samkhya-yoga, dos de las escuelas filosóficas más antiguas 
de la India. De hecho, Patañjali con los Aforismos del Yoga 
(Yogasütra) establece los fundamentos de la escuela filosófica 
ortodoxa del yoga, que se muestra estrechamente asociada con 
el saryikhya. En el Mahabhürata ya aparecen mencionados el 
saifikhya y el yoga como dos métodos contrapuestos: el pri­
mero implica una forma de análisis de tipo intelectual y el 
segundo, una disciplina práctica. Posteriormente, cuando se 
van formando las grandes escuelas filosóficas del pensamiento 
clásico hindú, el sarpkhya y el yoga constituirán una pareja en 
la que supuestamente el sanikhya proporcionará la teoría y el
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yoga la práctica. Sin embargo, los Aforismos muestran también 
una ontología y una epistemología propias y el sáipkhya ofrece, 
asimismo, una vía práctica diferente a la del yoga de Patañjali.

Patañjali nos presenta en sus Aforismos mucho más que 
los principios de una técnica, ya que incluye en ellos todos los 
ingredientes propios de un sistema filosófico: una ontología o 
ciencia del ser, una epistemología o ciencia del conocimiento, 
una ética y, especialmente, una psicología, que no solo trata 
sobre la mente y los procesos mentales, sino que también nos 
habla de la necesidad de detener estos procesos mentales y 
disolver finalmente la mente en su causa originaria, la materia 
primera, cuya primera manifestación es la mente.

El cosmos de los Yogasütra

Tanto el samkhya como el yoga son sistemas dualistas que re­
ducen la realidad a dos principios esenciales: el espíritu o con­
ciencia (purusa) y la materia primera o naturaleza primordial 
(prakrti). El espíritu es consciente pero inmutable e inactivo. 
Es como un ojo que todo lo ve, pero que no hace nada. Por eso 
se lo denomina también «el vidente» o «el testigo» (drastf). 
No hay un único espíritu, sino muchos, que corresponden a 
cada una de las almas encamadas que se identifican con un 
cuerpo y una mente. Como iremos viendo, el objetivo del yoga 
es precisamente extraer este espíritu que está incmstado en la 
materia, concretamente en la mente.



Introducción 27

La materia, por el contrario, es una sola. Es inconsciente 
pero activa. A diferencia del espíritu, la materia es mutable. Se 
encuentra en un estado de constante transformación. La mate­
ria es ciega, no ve nada, pero paradójicamente lo hace todo, al 
contrario que el espíritu, que todo lo ve, pero nada hace. Por 
eso se dice que el espíritu es el vidente o el perceptor, el sujeto. 
La materia, por el contrario, es el objeto percibido, el mun­
do perceptible (dysya). Por este motivo, en el verso 59 de las 
SarfikhyakariJca se afirma que la materia es como una bailarina 
y el espíritu como el espectador que contempla su exhibición 
de danza. La creación del mundo es como un espectáculo y la 
naturaleza es la bailarina que con sus movimientos revela el 
esplendor de la creación material.

El sarfikhya emplea la conocida metáfora del ciego y el cojo 
para explicar la interdependencia entre la materia y el espíritu. 
La materia es ciega y no puede avanzar hacia su destino. El 
espíritu, en cambio, es cojo y, a pesar de ver por dónde tiene 
que andar, no puede dar ni un solo paso. La solución reside en 
la colaboración: el espíritu cojo se sube en las espaldas de la 
materia y guía sus pasos hacia el destino deseado. Del mismo 
modo opera la creación del mundo. Cuando la mirada del es­
píritu cae sobre la materia dormida, la despierta de su sueño, 
altera su equilibrio, es decir, el equilibrio de las tres energías 
básicas que la componen, que se ponen en movimiento y en 
diferentes combinaciones van creando el mundo, desde lo más 
sutil hasta lo más tosco. La materia solo abandona su estado de 
transformación continua cuando es destruida y regresa al estado
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de equilibrio primordial, que coincide con el estado previo a la 
creación del mundo, dado que la destrucción y la creación del 
mundo son cíclicas. En este estado previo a la creación del uni­
verso, el estado más sutil de la materia, todavía «no hay nada», 
solo el magma indiferenciado e indistinto: el gran océano de la 
nada que precede a la creación.

Las tres energías o constituyentes de la materia: 
los guna

Así pues, la materia está compuesta por tres energías o consti­
tuyentes (guna): sativa, rajas y tamas. Estos tres constituyentes 
de la naturaleza pueden ser entendidos como tres hilos que 
trenzan la cuerda del universo. Estos tres hilos son las energías 
básicas o modos elementales de la materia primordial. Por lo 
tanto, el universo está íntimamente conformado por estos tres 
constituyentes o energías. En el nivel de los guna veríamos el 
mundo como una combinación de esta energía tripartita, como 
un flujo de tres hilos que se combinan incesantemente. No hay 
nada en el mundo creado que no esté formado por estos tres 
constituyentes.

Como ya hemos dicho, cuando estas energías se encuen­
tran en estado de reposo o equilibrio, la materia primordial 
se halla en su estado no manifiesto, indeterminado, informe, 
guardando en sí todas las potencialidades y reteniendo todas las 
acciones. Antes de que el mundo exista, todas las posibilidades
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de la existencia permanecen dormidas en el magma indiferen­
ciado de la materia primera. En concordancia con cosmogonías 
más antiguas, y como también hemos apuntado anteriormente, 
para que la creación se produzca hace falta que sobre la materia 
primordial caiga la mirada del espíritu (purusa), lo que produce 
un tipo de agitación en la naturaleza indeterminada que rompe 
el equilibrio de las energías. A partir de aquí, las diferentes 
combinaciones de sativa, rajas y tamas crearán la diversidad 
del universo, ordenado ontológicamente en 24 principios que 
van desde lo más sutil a lo más tosco, o desde lo más inespe­
cífico hasta lo más específico.

¿Cómo son estas tres energías básicas de la naturaleza? Sati­
va, simbolizado por el color blanco, posee cualidades como la 
transparencia, la luminosidad, la claridad, la ligereza, el cono­
cimiento, el movimiento ascendente, la felicidad y la bondad. 
Rajas, simbolizado por el color rojo, posee cualidades como 
la movilidad, la actividad, el estímulo, el esfuerzo, la fuerza, 
la expansión horizontal, el deseo, la pasión, el dolor y la enfer­
medad. Tamas, simbolizado por el color negro, posee cualida­
des como la pesadez, la solidez, la oscuridad, la indiferencia, 
la negligencia, el movimiento descendente, la ofuscación, la 
embriaguez, el sueño y la inconsciencia. Como veremos más 
adelante, la práctica del yoga es de dos tipos. El primero es 
una purificación de la mente mediante la obstrucción de rajas 
y tamas’, en este caso, la mente tiene que quedar llena de sati­
va, de claridad y transparencia. El segundo tipo conduce al 
cese de la mente, y no solo a su purificación. Esto se consigue
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mediante la supresión del mismo guna sativa, que en definitiva 
no deja de ser material igual que rajas y tamas. La renuncia a 
la transparencia de la materia es la renuncia más grande y solo 
es posible mediante el desapego supremo (véase 1.16).

La materia o el mundo perceptible

Para entender mejor lo que queremos decir podríamos utilizar 
el aforismo 2.18 que, con la brevedad y elegancia propias de 
Patañjali, define con tres grandes rasgos las características del 
mundo perceptible (dysya):

El mundo perceptible tiene tendencia a la iluminación, la ac­
ción y la estabilidad, está formado por los elementos y los 
sentidos y tiene por objeto la experiencia y la liberación.

La materia perceptible (drsya) tiene una triple naturaleza que 
se corresponde con cada uno de estos tres constituyentes o 
energías: la iluminación con sativa, la acción con rajas y la 
estabilidad con tamas. La naturaleza de estos constituyentes 
es el cambio continuo. «Agitado es el comportamiento de las 
energías» (calam gunavrttam) es una frase que Vyása repite 
constantemente. Esta agitación creativa de las energías básicas 
de la naturaleza llevará a la creación del universo en orden 
descendente, desde lo más sutil a lo más tosco, a través de 
un proceso de cambio continuo (parinama). Gerald Larson ha
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concebido este cambio continuo de los guria como un «proce­
so tripartito» en el que los tres constituyentes se presuponen 
los unos a los otros de forma dialéctica. El proceso tripartito 
constituye, pues, el mismo flujo del devenir que constituye el 
mundo real y que se estructura gracias a la actividad de rajas, a 
la solidez o estabilidad de tamas y a la inteligibilidad de sativa.

El aforismo afirma también que el mundo perceptible es 
dual y que está formado, por un lado, por un mundo físico for­
mado por los elementos y los objetos físicos y, del otro, por un 
mundo mental formado por la mente y los sentidos. De hecho, 
hay un gran paralelismo entre estas dos manifestaciones de la 
naturaleza primordial. No hay que olvidar, sin embargo, que 
desde el punto de vista del sarnkhy a-yoga tanto el mundo físico 
como el mundo mental son materiales.

La creación del mundo empieza a partir de la materia indife­
renciada (avyakta) y sin forma, el gran océano de la nada al que 
nos referíamos más arriba. La primera manifestación de esta 
masa indiferenciada es el intelecto en su forma universal (ma- 
hat).A  partir de este intelecto universal, la creación se bifurcará 
en las dos direcciones mencionadas en el párrafo anterior. Por 
un lado, se producirá la creación propiamente material y física, 
con la aparición en primer lugar de los cinco elementos sutiles 
y, después, de los cinco elementos toscos. Por el otro lado, se 
producirá la creación del individuo, una creación psicológica 
que se inicia con la aparición del sentido del yo. Hay, por lo 
tanto, una correspondencia entre los dos polos de esta dualidad. 
La creación se podrá entender desde el punto de vista de los
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elementos (bhüta) o desde el punto de vista de las facultades 
psicológicas (indriya). La primera opción produce la creación 
del universo físico mediante la combinación atómica de los 
cinco elementos, y la segunda produce la creación del sujeto 
empírico, el yo psicofísico, perceptor de los objetos materia­
les creados por los cinco elementos. Ambas creaciones son el 
resultado de los guna y, por lo tanto, las propiedades de los 
guna se pueden entender tanto desde el punto de vista material 
(ligereza, movilidad, pesadez), como desde el punto de vista 
mental (felicidad, dolor, confusión).

Además, la materia perceptible (drsya) tiene un doble obje­
tivo, ya que no existe sin motivo, sino que halla su razón de ser 
en función de su finalidad. De hecho, la creación material está 
dedicada a la experiencia consciente (bhoga) y, posteriormente, 
a la conclusión (apavarga) o liberación de dicha experiencia. 
Por un lado, la conciencia tiene una doble finalidad interna, que 
es en primer lugar la experiencia de la diversidad material y, a 
continuación, el aislamiento (kaivalya). En este sentido, la con­
ciencia es autoteleológica (svartha), es decir, tiene su objetivo 
en sí misma y no en otra cosa, mientras que la finalidad de la 
materia es externa, mostrarse a la conciencia con el fin de ser 
gozada. La materia es aloteleológica (parartha), es decir, tiene 
una finalidad fuera de sí misma. No podría ser de otra forma 
porque, valga la redundancia, la conciencia es consciente, mien­
tras que la materia es inerte y no puede tener un objetivo propio.

Hay que insistir, pues, en la interdependencia del espíritu y 
la materia. El purusa necesita la materialidad para ser capaz de
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observar toda la diversidad de la creación. La materia necesita 
la mirada del espíritu para ponerse en marcha. Sin el espíritu, la 
materialidad primordial no hallaría su sentido, que es precisa­
mente el de desplegarse y replegarse ante la conciencia que lo 
observa. En sentido figurado, podríamos referirnos al descenso 
del espíritu en la materia o la encarnación de la conciencia en 
la materialidad de la mente.

El mundo mental

El tema principal de los Yogasútra es sin duda la mente (citta), 
y concretamente la detención de los procesos mentales (vftti). 
Como veremos, la mente tiene una doble naturaleza. Una natura­
leza estática, formada por las impresiones latentes (sarriskara), y 
otra naturaleza activa, formada por las cogniciones o percepcio­
nes {pratyayá). Las impresiones latentes forman el depósito de 
la mente donde se guardan los recuerdos y toda la información 
almacenada. Las impresiones latentes son imperceptibles y se 
conocen por sus efectos, los procesos mentales. Por el contrario, 
las cogniciones son directamente perceptibles y se manifiestan 
en forma de percepciones y otros procesos mentales (vrtti). 
Los procesos mentales son cinco: el conocimiento, el error, 
la conceptualización, el sueño y la memoria. Patañjali dedica 
siete aforismos (1.5-11) a explicar estos procesos mentales.

El concepto de mente o citta en los Yogasútra es el de una 
entidad material y, por lo tanto, inconsciente, compuesta por
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diferentes elementos. Los elementos que componen la mente 
son el intelecto {sativa, buddhi), el sentido del yo (asmita), las 
impresiones latentes (vásaná, saijiskára), manas (o citta, cuan­
do entra en contacto con objetos de percepción) y los sentidos 
(iindriya), o proyecciones externas de la mente que se encargan 
de captar los objetos de percepción.

No deja de ser curioso que, para los Yogasütra, como para 
la mayoría de las otras escuelas, la mente es una entidad pura­
mente material, aunque hecha de una materia sutil no percep­
tible por parte de los sentidos, es decir, una materia que no es 
física en el sentido que le damos habitualmente a esta palabra. 
Hay que tener en cuenta que el concepto de materia en la India 
antigua incluye también el de energía, que se manifiesta en la 
materia cuando recibe la mirada del espíritu de la que hemos 
hablado: la materia queda energizada cuando el espíritu la mira. 
Para entender de qué forma una entidad material e inconsciente 
como la mente puede parecer consciente y realizar operaciones 
cognitivas, podemos emplear la metáfora del diamante.

La mente es como un diamante. El diamante no brilla en la 
oscuridad, pero cuando un rayo de luz lo atraviesa puede rom­
per el haz de luz blanca en un abanico de colores. El rayo de 
luz blanca y neutra procede de la conciencia (purusa). La po­
licromía del diamante es la policromía del mundo. El diamante 
no brilla con luz propia, pero es capaz de mostrar la diversidad 
de colores de la materia a través de sus reflejos. La mente es 
como el diamante, porque es transparente y porque tiene la ca­
pacidad de llenar de contenido la conciencia neutra o pura del
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purusa, del mismo modo que el diamante descompone el haz 
de luz blanca en un espectro de colores.

Por lo tanto, la mente realiza simultáneamente una diversi­
ficación de la conciencia neutra del purusa, y una limitación, 
al vincular la libertad de la conciencia con la contingencia de 
la materia. Estos son, como hemos dicho, los dos objetivos 
de la existencia de la materia. Por un lado, permitir que el 
purusa tenga la experiencia de la multiplicidad (bhoga) y, por 
el otro, conseguir también que este purusa se desligue de la ma­
teria y se aísle de sus impurezas (kaivalya). Observamos, pues, 
que esta doble finalidad se corresponde en cierto modo con lo 
que la materia hace con la conciencia cuando entra en contacto 
con ella de una forma puramente fenoménica. La asignación 
de un contenido diversificado que posibilita la experiencia de 
la diversidad se corresponde a bhoga. La identificación de la 
conciencia con la materia que la ata en sentido figurado a la ma­
teria, y genera, por lo tanto, la necesidad de su liberación, se 
relaciona con la retirada (apavarga o kaivalya).

El funcionamiento de ia mente

La mente es, en efecto, una máquina eficiente, capaz de cap­
tar los datos externos, procesarlos, guardarlos en la memoria 
y emitir respuestas calculadas a los estímulos externos. Para 
calcular estas respuestas, la mente necesita dotarse de una 
identidad autorreflexiva (asmita), que se reconozca a sí misma
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como unidad permanente detrás de las percepciones mentales 
siempre cambiantes. Los Yogasütra, y de forma más explícita 
el comentario de Vyása, rebaten los argumentos budistas sobre 
la transitoriedad de la mente. La mente existe y mantiene su 
unidad no solo en un mismo nacimiento, sino a lo largo de las 
diversas transmigraciones. La mente, al estar compuesta por 
las tres energías o guna, tiene ella misma una triple naturaleza. 
Por un lado, el guna sativa con su transparencia proporciona la 
luminosidad (prakhya) que permitirá el conocimiento. El guna 
rajas proporcionará la actividad mental (pravrtti), la capaci­
dad que tiene la mente de impulsarse a sí misma y producir 
cogniciones. Finalmente, el guija tamas aportará a la mente su 
estabilidad y será la materia prima que formará las impresiones 
latentes (sarjjskara). En cuanto a la influencia de los guna en 
los estados mentales, véase más abajo la sección «Los cinco 
niveles de la mente».

No olvidemos que la mente es una sustancia sutil material. 
Para que se produzca una percepción hace falta que se produz­
ca un contacto entre los sentidos y sus correspondientes obje­
tos. Tanto los sentidos como sus objetos son materiales y, por 
lo tanto, el contacto no plantea ningún problema. La sustancia 
material de la mente se derrama literalmente a través de los 
sentidos para aprehender (grahana) los objetos externos y for­
mar un molde o una imagen sutil que luego será interiorizada. 
En un texto vedántico posterior se afirma que la mente adopta 
la forma del objeto externo, igual que el agua que sale de un 
depósito adopta la forma de la acequia. A continuación, dentro
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de la mente se produce una ordenación de los datos proporcio­
nados por los sentidos. Para poder ordenar estos datos, la mente 
precisa de las impresiones latentes (vasanü o satjtskdra), donde 
se guardan los recuerdos de las experiencias pasadas. Estas im­
presiones latentes son como marcas o huellas impresas sobre la 
materia plástica de la mente, como los surcos de los antiguos 
discos de vinilo. ¿Qué es lo que produce estas marcas? ¿Cómo 
se imprimen las huellas? Las percepciones (pratyayá) están 
coloreadas por las propiedades del objeto (grahyoparaktá)', es 
decir, nuestra percepción es azul cuando percibe un objeto azul 
y es roja cuando percibe un objeto rojo.

De hecho, las percepciones producen un doble resultado. 
Por un lado, presentan a la mente la imagen del objeto perci­
bido (pratyayá), por ejemplo, un gato, y por el otro dejan una 
impronta en la mente en forma de recuerdo: el sarpskñra, el re­
cuerdo del gato. Para poder reconocer los datos de los sentidos, 
la mente se encargará de emparejar la percepción (pratyayá) 
con la impresión correspondiente (sarpskdrá) almacenada en 
la memoria. La impresión latente del recuerdo solo se activará 
cuando encuentre su estímulo externo correspondiente (sva- 
vyañjaká). Por ejemplo, una percepción visual (pratyayá) en 
forma de gato será llevada al lugar de la memoria donde se 
encuentren las percepciones visuales previas que coincidan con 
la forma del gato. Cuando el molde de la imagen captada en el 
exterior coincida con la que está grabada en la memoria en for­
ma de impresión latente (sarpskdrá), entonces se reconocerá la 
imagen como la de un gato y se recuperará también el conte-
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nido emocional del recuerdo, el klesa (véase 2.3), según si el 
recuerdo es placentero (raga) o desagradable (dve?a).

La impresión latente del recuerdo es sva-vyañjaka-añjana: 
solo se manifiesta (añjana) cuando encuentra su propia causa 
de manifestación (sva-vyañjaka). Es decir, solo se aviva el re­
cuerdo cuando se percibe el recordatorio, igual que la magda­
lena es la causa de la manifestación del recuerdo de Proust. En 
la terminología sánscrita, la magdalena sería el vyañjaka (causa 
de la manifestación) o el estímulo (udbodhaka). Como pode­
mos comprobar en esta explicación, no necesitamos la concien­
cia para nada. Podemos explicar cómo una mente material es 
capaz de clasificar y ordenar los datos externos proporcionados 
por los sentidos. Nos hallamos en el terreno de las funciones 
mentales, que pueden ser explicadas en términos fisicalistas y 
computacionales. Sin embargo, para que el reconocimiento se 
produzca y el acto de conocimiento sea completo, el «yo sé que 
esto es un gato», será necesaria la intervención del intelecto 
(sativa, buddhi) y del sentido del yo (asmitá).

El intelecto es la parte más refinada de la mente y constituye 
su esencia (citta-sattva). Aunque la mente esté compuesta por 
los tres constituyentes (sativa, rajas y tamas), al ser un órgano 
cognitivo es de naturaleza sáttvica; por lo tanto, cuanto más 
libre esté de la influencia de rajas y tamas, más se hallará en 
estado puro. En tal caso se afirma que la mente está estableci­
da en su propia naturaleza (svarüpa-pratistha), puesto que el 
sativa es realmente la materia primera de la mente, su compo­
nente esencial (sativa). El intelecto, como es puro sativa, es la
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lámina más fina de la materia, la que mejor refleja la luz del 
puru?a. Para que el acto cognoscitivo se produzca en toda su 
plenitud, y tengamos la experiencia del «yo conozco el gato», 
es necesaria la intervención de esta materia translúcida, capaz 
de absorber la conciencia del purusa, igual que el hierro can­
dente toma su rojez del fuego (véase 1.4). El intelecto toma 
prestada del purusa la luz de la conciencia.

Por otro lado, y como ya hemos indicado más arriba, en los 
surcos de las impresiones latentes no solo hay la percepción, 
sino también el color o el contenido emocional de la percep­
ción. Por ejemplo, si la primera vez que vimos un gato nos 
dio un arañazo, es muy posible que hayamos asociado a la 
imagen del gato el valor negativo y desagradable del dolor del 
arañazo. Quizás, esta primera experiencia la tuvimos en la in­
fancia y no la recordemos, pero ahora siempre que veamos un 
gato tendremos una sensación desagradable y reconoceremos 
sentir aversión (dve?a) por estos animales. Pero quizás ahora 
el gato no nos ha arañado, sino que nos ha lamido la mano, y 
esto nos complace, añadiendo un valor positivo al surco de las 
percepciones del gato. Si esta percepción positiva se repite a 
menudo, podremos incluso cambiar el valor original de la im­
presión latente y conseguir que nos gusten los gatos. Esto ex­
plica el proceso de aprendizaje, puesto que al repetir una serie 
de percepciones homogéneas mediante la práctica continuada 
el surco de una impresión latente determinada se va haciendo 
más profundo, es decir, contiene una información muy deta­
llada que permite una reacción muy rápida y precisa. De aquí
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la importancia que Patañjali da a la práctica para conseguir los 
frutos del yoga. La práctica y el desapego (vairagya), que no 
es otra cosa que la forma más elevada de conocimiento, son 
los dos pilares fundamentales del yoga.

Los cinco niveles de la mente

Vyása elabora una teoría de los cinco niveles de la mente {citta- 
bhümi), que no se encuentra en Patañjali, sobre la base de las 
diferentes proporciones de las energías o constituyentes (guna). 
Los cinco niveles son los de la mente dispersa (ksipta), con­
centrada (yiksipta), confusa (müdha), contemplativa (ekágra) 
y detenida o parada (niruddha). La mente dispersa es la mente 
en su estado habitual, cuando percibe una multitud de cosas 
sin fijarse en ninguna en especial y fluye libremente siguiendo 
el curso de las asociaciones provocadas por los objetos perci­
bidos. En la mente dispersa predomina el guna rajas; por el 
contrario, en la mente confusa predominará el guna tamas. Los 
estados de la mente confusa no son solo los de perplejidad y 
confusión, sino también los estados de inconsciencia, embo­
tamiento, intoxicación y somnolencia. En el caso de la mente 
concentrada hay una mezcla de los guna sativa y rajas, pero 
el tamas se encuentra en estado latente. El estado de la mente 
concentrada es el que podemos observar cuando nos aplicamos 
con mucha atención a una tarea: estudiar, jugar una partida de 
ajedrez o conducir un coche con los cinco sentidos. Estos tres
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estados mentales son estados ordinarios que se experimentan 
en el transcurso de la experiencia cotidiana. Por este motivo, 
no son útiles para el yoga, puesto que no se llega a producir un 
grado de concentración suficientemente intenso para producir 
estados elevados de contemplación. Además, en el caso de la 
mente vikfipta la concentración está subordinada al objetivo 
externo que se pretenda conseguir (el estudio, el juego o la 
conducción) y no sirve para el yoga.

Los dos niveles restantes, el de la mente contemplativa y el 
de la mente detenida, sí que son objeto del yoga y, de hecho, 
representan las dos divisiones principales del yoga de Patañjali. 
En el caso de la mente contemplativa se buscan estados eleva­
dos de contemplación que impliquen una purificación de los 
tres constituyentes hasta que solo quede el gutj,a sativa con toda 
su pureza. Patañjali nos habla de cuatro estados contemplati­
vos diferentes, del más tosco al más elevado, que representan 
un refinamiento progresivo de la mente hacia sus estados más 
sáttvicos. Ya hemos visto cómo la mente descansa en su propia 
esencia cuando en ella solo predomina el guna sativa.

Hemos querido evitar expresiones como «estados eleva­
dos de conciencia» o «estados extraordinarios de conciencia». 
Desde el punto de vista de la terminología del yoga, hablar de 
estados de conciencia es una contradicción en los términos, un 
oxímoron o contradictio in terminis. Solo se podría emplear 
esta expresión de una forma figurada, puesto que la conciencia 
no tiene estados. Es inmutable. La conciencia solo tiene un es­
tado y es el de la autoconsciencia pura sin contenido. La mente
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cambiante sí que tiene estados diferentes y podemos hablar, por 
lo tanto, de estados mentales extraordinarios.

El último nivel de la mente, la mente detenida, implica el 
cese total de las funciones mentales. Se trata de la contempla­
ción no germinal (nirbíja-samadhi) o también llamada contem­
plación no cognitiva (asatjiprajñdta-samadhi), la que no tiene 
ningún apoyo externo y reduce la mente a su estado no ger­
minal (véase 1.18 y 1.51). Como veremos más adelante, si la 
contemplación cognitiva (1.17) no deja de ser una operación 
mental que requiere un esfuerzo y una práctica, la contempla­
ción no cognitiva no dependerá ya de una operación mental y 
no requerirá un esfuerzo, sino más bien un cese de todos los 
esfuerzos en un último acto cognitivo que produzca la desiden- 
tificació definitiva entre mente y conciencia.

Para acabar esta pequeña introducción, conviene aclarar que 
este cese de los procesos mentales no tiene nada que ver con 
la inconsciencia, como parecen afirmar algunos autores. La 
idea de que la detención de la mente conduce a la pérdida de 
la conciencia proviene de la vieja confusión entre conciencia 
y mente. No hay nada que sea más contrario al espíritu del 
sarnkhya-yoga, para el cual, como ya hemos indicado en nu­
merosas ocasiones, la conciencia es una propiedad delpuru§a y 
no de la mente. Como hemos dicho en el comentario al último 
sütra del primer libro:

El cese de la mente implica, en cualquier caso, una purifica­
ción y un mayor resplandor de la conciencia, que se mani-
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fiesta prístina en toda su cristalina pureza libre de los lazos 

oscuros de la materia. Brilla, entonces, la energía de la con­

ciencia del puru?a, establecido en la cúspide del mundo, eter­

no, ilimitado, libre, sin ningún dolor o impedimento, gozan­

do de su propia grandeza, en un estado de excelsa beatitud 

(atiÉobhaná).

Óscar Pujol Riembau 
7 de septiembre de 2015 
Botafogo, Río de Janeiro
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1.1

^ 4 ui# ii*mhjiuii
atha yoganusasanam

Ahora la enseñanza del Yoga.

atha: ahora yoga-: del yoga -anusásanam: la enseñanza

Este es el primer aforismo de los Yogasütra de Patañjali, de 
carácter introductorio. En él se enuncia el tema que se va a 
tratar: el yoga. La palabra atha, «ahora», tiene una gran rique­
za semántica y una notable importancia simbólica. A menudo 
aparece al inicio de un libro de aforismos, como el del vedanta 
(Brahmasütra), el de la mimarfisa (Mimarjísasütra) , o el del 
mismo yoga. Se utiliza para indicar el comienzo (arambha) 
de un tratado o de un tema (adhikara), o bien la contigüidad 
(ianantarya) con un tema anterior. También se emplea en el 
sentido de duda (sawsaya), interrogación (pra§na), opción 
(vikalpa), agrupación (samuccaya), etcétera.

Ahora bien, sea cual sea su significado contextual, la pa­
labra atha se utiliza siempre para invocar la buena fortuna 
(mañgalá), especialmente al inicio de una nueva tarea. De he­
cho, la palabra atha es casi tan importante como el monosílabo 
om, y un verso muy conocido afirma que tanto el om como 
el atha surgieron directamente de la garganta de Brahmá, el
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creador. El simple hecho de escuchar el sonido de la voz atha 
trae buena suerte.

El aforismo habla de la enseñanza del yoga, y esta ense­
ñanza se refiere a la transmisión gradual (anusásana) desde 
Hiranyagarbha, el iniciador de la escuela, hasta Patañjali. Por lo 
tanto, para la tradición india, Patañjali no fue el descubridor del 
yoga, sino quien lo hizo accesible a nuestra época. El yoga que 
se enseña en estos aforismos tiene un método (sádhana), que se 
expondrá en el libro, y un fruto (pítala), que es el aislamiento 
(kaivalya) o la liberación del espíritu/conciencia (purusa) que 
se encuentra prisionero en la naturaleza/materia (prálqrti).

Llegados a este punto, sería conveniente considerar cuál 
es el significado de la palabra yoga en general y qué signifi­
cado tiene para Patañjali. Patañjali lo definirá en el siguiente 
aforismo, lo que indica que estaba proponiendo una defini­
ción del yoga diferente a la de otras escuelas. Es importante 
recordar que Patañjali no utiliza la palabra yoga en el sentido 
de «unión». Es más, podemos afirmar que originariamente la 
palabra yoga no significaba «unión» y que solo posteriormente, 
a partir del Máhabharata y el Rámayana, se empezó a utilizar 
con este significado que, por otro lado, es secundario. Todavía 
hoy la lengua sánscrita, para expresar el concepto de «unión», 
prefiere palabras como sapiyoga o sarpghatana en lugar de 
yoga. El significado original de la palabra yoga es «la acción 
de uncir o poner el yugo al buey». De hecho, la palabra caste­
llana yugo se corresponde etimológicamente con el sánscrito 
yoga. Para Patañjali la palabra yoga no tiene, pues, el sentido
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de unión con la divinidad o el espíritu universal, como afir­
marán posteriormente los seguidores del vedánta, sino el de 
poner la mente bajo el yugo de la práctica del yoga, con el fin 
de controlarla y purificarla. De hecho, uno de los significados 
más comunes de la palabra yoga es el de «aplicación», y de 
ahí «recurso, técnica, método, práctica, disciplina». El yoga es, 
pues, una práctica o técnica determinada, una aplicación de la 
mente y del cuerpo a una disciplina para conseguir un resulta­
do. En el yoga de Patañjali, este resultado no es la unión con 
Dios, sino todo lo contrario, el aislamiento de la conciencia que 
se consigue al abolir la identidad entre el espíritu (puru$a) y la 
materia primordial (prakrti).



1.2

yogas cittavrttinirodhah
Yoga es la detención de los procesos mentales.

yogas: yoga citta-: de la mente -vrtti-: de los procesos 

-nirodhah: detención, obstrucción, supresión

Patañjali considera que para conseguir el fruto del yoga es ne­
cesario detener el funcionamiento de la mente. El yoga es, pues, 
la detención, obstrucción o supresión (nirodha) de los procesos 
(vrtti) de la mente (citta). A primera vista, nos puede sorprender 
que el objetivo del yoga sea tan negativo como para buscar la 
detención o supresión de la mente. Sin embargo, como vere­
mos más adelante, hay que entender el nirodha de una forma 
positiva, como la fuerza mental más elevada.

En este aforismo, Patañjali introduce nuevos conceptos que 
pronto definirá, como por ejemplo el de proceso mental (vrtti 
o citta-vrtti) y el de detención (nirodha). En cambio, no define 
en ninguna parte el concepto de mente o citta. En buena parte, 
esto se debe a que Patañjali hereda de los budistas el concepto 
de citta. Sin embargo, se ve obligado a definir vrtti y nirodha, 
conceptos que también se encuentran en el budismo, pero que 
él empleará con un nuevo significado.
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Los comentaristas posteriores a Patañjali, empezando por 
Vyasa, sostienen que el significado de la palabra yoga es el 
de «contemplación» o samádhi. La palabra samádhi significa 
«acción de poner junto, de reunir, de recoger» y, por lo tanto, 
el samádhi sería un tipo de recogimiento mental en el cual la 
mente se repliega y queda concentrada o recogida en un solo 
punto, en lugar de dispersarse entre muchos objetos diferen­
tes, como sucede en el estado de atención habitual. De hecho, 
el samádhi es un estado de concentración tan profundo que 
la mente se encuentra plenamente fusionada con el objeto de 
contemplación (tad evárthamátranirbhásarp svarüpaÉünyam 
iva samádhih YS 3.3) y no es posible distinguir entre el sujeto 
y el objeto de la contemplación. Esta concentración profunda 
es denominada «contemplación» porque se contempla el objeto 
en toda su pureza y con las mínimas interferencias de la mente.

Hay muchas maneras de traducir la palabra samádhi y una 
bastante frecuente es la de «concentración», pero también 
puede traducirse por «meditación», «absorción», «absorción 
meditativa», «tránsito», «éxtasis», etcétera. Muchos prefieren 
no traducir la palabra y hablar directamente de samádhi, para 
no introducir categorías ajenas al pensamiento indio. En todo 
caso, como veremos al inicio del tercer libro, Patañjali se es­
fuerza mucho en definir el samádhi, que estrictamente hablan­
do comprende tres etapas diferenciadas, pero que tampoco se 
pueden separar drásticamente, puesto que todas ellas forman 
parte, como en un único movimiento, de aquello que se de­
nomina samádhi o absorción contemplativa. Estas tres partes
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son la concentración (dhárana), la meditación (dhyána) y la 
contemplación (samadhi).

Ahora podemos empezar a entender en qué consiste esta 
obstrucción de los procesos mentales. La mente pierde la dis­
persión habitual de los tres primeros niveles de la mente (véase 
el apartado «Los cinco niveles de la mente» en la Introducción) 
y entra en un estado de recogimiento en el que toda su energía 
se concentra en un único lugar determinado. De hecho, las 
palabras yoga, nirodha y samadhi acaban siendo casi sinóni­
mos en los comentaristas posteriores a Patañjali. El yoga es la 
detención (nirodha) de los procesos mentales que conduce a 
la contemplación perfecta (samadhi) y al conocimiento pleno 
(sarfiprajñata) del objeto contemplado. Pero la contemplación 
es un estado mental que pertenece a todos los niveles de la 
mente (yogafr samadhih sa ca sarvabhaumas cittasya dharmah 
VBh 1.1). El problema es que los estados contemplativos que 
se pueden lograr en estos niveles comunes de atención son 
circunstanciales y fluctuantes, y están sometidos al capricho 
de una mente dispersa.

En un conocido verso del Mahabharata, se dice que no 
existe una fuerza similar a la del yoga (nasti yogasamarfi ba- 
lam 12.304.2). En este caso, si el yoga, tal como lo define 
Patañjali, no es otra cosa que el nirodha, podremos decir que 
la capacidad de concentrar o inmovilizar voluntariamente la 
mente en un lugar determinado (es decir, el nirodha) es una de 
las habilidades más difíciles y requiere de una gran fortaleza 
mental. Esta capacidad de concentración proporciona estabili-
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dad mental (sthiti), que es uno de los primeros objetivos de la 
práctica del yoga. Esta estabilidad permite liberarse de las fluc­
tuaciones mentales que nos convierten en víctimas de nuestras 
pasiones, deseos y sentimientos. Por lo general, es la mente la 
que nos arrastra y nos hace sentir contentos o tristes, animados 
o deprimidos, interesados o aburridos. El control yóguico de la 
mente nos libera de los estados de ánimo y de las dependencias 
emocionales y confiere libertad a la conciencia testimonial o 
luz interior que ilumina todas las percepciones.

Patañjali menciona dos tipos de samadhi, según el grado 
de obstrucción de los procesos mentales. En la contemplación 
cognitiva (sarjíprajñüta-samádhi) se conoce plenamente el ob­
jeto de meditación y la mente funciona con un elevado grado de 
lucidez, alcanzando un tipo de transparencia que no es posible 
sin la práctica del yoga. Se suprimen los procesos mentales 
afectados por rajas (inestabilidad y desazón mental) y tamas 
(torpeza e ignorancia), pero no se obstruye el proceso mental 
dominado por la claridad de sativa (sattvikl cittavrttir). Por lo 
tanto, se trata de una obstrucción parcial y no total de los pro­
cesos mentales, un tipo de purificación o refinamiento de la 
mente, que hace que esta sea muy eficiente y feliz.

En el segundo tipo de contemplación, en cambio, se opera 
una obstrucción completa de los procesos mentales o sarva- 
nirodha. En este caso, incluso el funcionamiento sdttvika de la 
mente deja de ser operativo y cesan todas las funciones menta­
les. La mente no desaparece como tal (pralaya), sino que entra 
en un estado residual {laya) en forma de impresiones latentes
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que ya no fructifican y que, por lo tanto, no ocasionan nuevos 
procesos mentales. Se podría pensar que si la mente deja de 
funcionar completamente, caeríamos en la inconsciencia y en 
un estado muy parecido a la muerte. Para el yoga de Patañja- 
li, esto no es así porque, como ya hemos dicho, conciencia y 
mente no son sinónimos (véase la Introducción). Al contrario, 
la mente es como un filtro que oscurece la luz diáfana de la con­
ciencia. El conocimiento mental es siempre un conocimiento 
indirecto y le corresponde un cierto grado de oscuridad.



1.3

^T5^: ^ q S ^ T H R Il l . \ \ \
toda dratfuh svarüpe’vasthánam

Entonces, el testigo se establece en su propia naturaleza.

tada: entonces drastuh: del testigo sva-rüpe: en su propia 

forma avasthánam: el establecimiento

Cuando se produce el sarvanirodha, u obstrucción de todos los 
procesos mentales, la conciencia testimonial, el que ve (drastr), 
se establece en su propia naturaleza. Este vidente es como un 
ojo que todo lo ve, por eso es llamado «testigo» o «conciencia 
testimonial». Sin embargo, no es solo el ojo que todo lo ve, sino 
también la luz que todo lo ilumina, puesto que él mismo es la 
luminosidad de la conciencia que hace posible el conocimiento. 
Cuando esta conciencia testimonial está establecida en su pro­
pia naturaleza, como explica este aforismo, es conciencia pura 
(suddha) sin ningún tipo de contenido y está desligada de una 
mente material, que es la que posibilita, en cuanto instrumento, 
las percepciones diferenciadas del mundo de la diversidad. En 
su forma esencial, la conciencia brilla en toda su pureza sin 
implicarse en los procesos mentales de la materia. La mente 
es una materia pensante, pero, al fin y al cabo, materia y no 
espíritu.
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Este sütra nos habla, junto al siguiente, de dos «estableci­
mientos» (avasthana) o estados de la conciencia. En el primer 
caso, se encuentra en su propia naturaleza (svarüpa) y en el 
segundo asume la forma de los procesos mentales es decir, se 
convierte en la mente de un individuo. Pero si la conciencia es 
inmutable, ¿cómo podemos hablar de dos estados o condicio­
nes diferentes? En realidad, hablamos de dos estados diferentes 
de una forma figurada, puesto que lo que cambia es simple­
mente el reflejo o la sombra de la conciencia en el intelecto y 
no la conciencia en sí misma. Es como el cristal transparente 
que parece rojo, al colocarlo sobre una flor roja. Cuando qui­
tamos la flor, el cristal deja de parecer rojo, aunque en realidad 
el cristal no ha sufrido ninguna modificación. Lo único que 
ha cambiado es la perspectiva de la visión, que ahora no tiene 
un trasfondo rojo para crear la ilusión de la rojez en el cristal. 
Esta perspectiva de la visión pertenece propiamente al intelec­
to, el instrumento de la visión, y no a la conciencia, que, como 
el cristal, no ha sufrido ningún tipo de cambio.

Por eso Vyasa, el gran comentador de Patañjali, afirma que 
incluso cuando la conciencia testimonial parece asumir la for­
ma de los procesos mentales, como se explica en el siguiente 
aforismo, en realidad está siempre establecida en su propia 
naturaleza, ya que la conciencia es inmutable y siempre plena.



1.4

vrttisárüpyam itaratra
En caso contrario, [el testigo] asume la forma 

de los procesos mentales.

vftti-: con los procesos mentales sárüpyam: la conformidad 

itaratra: en otro caso

Cuando se produce la obstrucción de todos los procesos men­
tales, la conciencia testimonial puede descansar en su propia 
naturaleza, tal como hemos explicado en el aforismo anterior. 
En caso contrario, se produce la identificación de la concien­
cia con la mente. Por otro lado, la mente, que en sí misma es 
inconsciente, parece encenderse con la luz de la conciencia y 
asumir sus funciones como si fuera una entidad inteligente, 
cuando en realidad no lo es (c/. 4.19). Cuando se produce esta 
conformidad con los procesos mentales (sárüpya, «correspon­
dencia, adecuación, similitud» o, literalmente, «hecho de tener 
una forma similar»), el intelecto (sativa, buddhi) presenta a la 
conciencia los objetos de la percepción (daréita-vi$aya) y esta 
los contempla como un espectador, sin implicarse en el proce­
so, aunque parezca estar implicado. La metáfora que explica 
esto se basa una vez más en la ilusión óptica del reflejo. Del
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mismo modo que la Luna, reflejada en las aguas de un estan­
que, parece que tiembla por efecto de las olas, así también la 
conciencia, reflejada sobre la superficie translúcida del intelec­
to, parece afectada por las percepciones, los pensamientos y los 
sentimientos del intelecto, que en realidad son solo su reflejo. 
El resultado inmediato de esta conformidad es la identificación 
de la conciencia testimonial (purusa-samaropa) con los pro­
cesos mentales. Estas fluctuaciones mentales se caracterizan 
por el placer y el dolor, y así parece que la conciencia experi­
mente placer y dolor, cuando en realidad el placer y el dolor 
son propiedades de la mente y no de la conciencia. A causa de 
esta conformidad se producen dos resultados diferentes pero 
complementarios, que hacen posible la percepción ordinaria.

Por un lado, la conciencia, pese a ser inmutable, parece 
cambiar de forma bajo la influencia del flujo mental. Por el 
otro, el intelecto -que es inconsciente y material, pero capaz de 
reflejar la luz de la conciencia- absorbe esta luminosidad de la 
conciencia y se convierte en una entidad aparentemente inteli­
gente, igual que el hierro al rojo vivo adopta el brillo y el calor 
del fuego.

¿Cuál es la diferencia entre el conocimiento de la concien­
cia y el conocimiento del intelecto? La diferencia consiste en 
que, para conocer los objetos materiales externos, el intelecto, 
compuesto por una materia sutil, adopta a través de los sentidos 
la forma de dichos objetos para crear representaciones menta­
les de ellos. Es decir, la mente está formada por una materia 
flexible que se amolda a la forma externa de los objetos y la
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reproduce dentro de la mente. Por lo tanto, la mente está en un 
estado de cambio continuo con el fin de representar tanto los 
objetos internos como los externos en aquello que denomina­
mos «el flujo mental».

Ahora bien, la conciencia no entra en contacto directamente 
con los objetos a través de los sentidos, sino indirectamente a 
través del reflejo de dichos objetos en el intelecto. Elpurusa es, 
pues, un conocedor reflexivo (pratisarpvedin) del intelecto, que 
le muestra los objetos ya representados (daréita-vi$aya), sin 
que la conciencia tenga que entrar en contacto ni verse some­
tida a ningún tipo de transformación. La conciencia no ve ob­
jetos, sino los reflejos de esos objetos en el espejo de la mente. 
Por eso, el conocimiento de la conciencia es un conocimiento 
reflejado. Como ya hemos dicho, este conocimiento reflejo no 
altera la conciencia del purusa, como en los dos ejemplos del 
cristal y del reflejo de la Luna.



1.5

fljET 3T%ST: II || 
vrttayah pañcatayyah klisfa aklitfáh
Hay cinco tipos de procesos mentales y pueden estar sujetos 

a las aflicciones o verse libres de ellas.

vrttayah: los procesos mentales pañcatayyah: de cinco tipos 

klista: afligidos aklistah: no afligidos

Este sütra es esencial para entender la práctica del yoga. 
Podríamos incluso afirmar que, si Patañjali no hubiera incluido 
este aforismo, el yoga sería imposible de practicar. La paradoja 
es que se nos dice que el objetivo del yoga es el cese de los 
procesos mentales, pero al mismo tiempo la concentración y 
la meditación son actividades mentales. Por lo tanto, ¿cómo es 
posible eliminar los procesos mentales con la propia mente?

Patañjali afirma que los procesos mentales pueden verse 
libres de aflicción, en cuyo caso, en lugar de atamos más a la 
materia, nos liberan. Más abajo veremos qué son exactamente 
las «aflicciones» (klesa), concepto clave que Patañjali toma 
prestado de los textos budistas en pali.

Así pues, una primera parte del yoga consiste en cultivar los 
procesos mentales no afligidos. De hecho, los procesos men­
tales afligidos contribuyen a la formación de karma, mientras
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que los procesos mentales no afligidos fomentan la visión in­
telectiva que permite separar la mente de la conciencia y, en 
general, contribuyen a debilitar la carga kármica.

Hemos visto, pues, que el yoga soluciona el problema de 
cómo liberarse de la mente mediante ejercicios mentales, pos­
tulando la existencia de unos procesos mentales positivos que 
no solo no generan karma, sino que incluso llegan a debilitar 
su influencia. En la segunda etapa, la que conduce a la con­
templación no cognitiva, se producirá finalmente la detención 
de todos los procesos mentales por medio de un proceso que 
no es únicamente mental.

De hecho, en la mayor parte de las escuelas que buscan la 
liberación de un alma o espíritu de cualquier tipo de contingen­
cia o atadura, existe siempre una paradoja básica (cf. también 
1.50 y 3.9) que consiste en que el mismo camino de libera­
ción acaba siendo una contingencia o atadura. Así, según el 
vedanta debemos liberamos de la ilusión de la dualidad, pero 
para hacerlo tenemos que seguir una disciplina de variables 
dualistas. Para el budismo el yo no existe, sin embargo existe 
una disciplina ética cuyo objeto es purificar este yo inexistente; 
y para muchas escuelas, como el mismo sarfikhya-yoga, hay 
que liberar una conciencia o espíritu que en realidad ¡nunca ha 
estado esclavizado!



1.6

W!U|fóq4^í4+crMÍH4l^d¿J: IIIA II
pramanaviparyayavikalpanidrasmftayah (1.6.)
[Los cinco tipos de procesos mentales son] el conocimiento, 
el error, la conceptualización, el sueño y la memoria.

pramana-: conocimiento -viparyaya-: error -vikalpa-: 
conceptualización -nidrá-: sueño -smrtayah: memoria

Los procesos o fluctuaciones mentales (vrtti) son la parte ac­
tiva de la mente, impulsada por el guna rajas. La parte pasi­
va de la mente, formada por el guna tamas, consiste en las 
impresiones latentes, en las que se almacena la información 
(sthitüj, safjiskararupa tamasl [ . . . /  tatra sarpkara aparidrstahi 
stithidharmáh YKST 1.1). Las vrtti son propiamente las per­
cepciones (incluyendo las ilusorias), el pensamiento (incluido 
el error), la memoria y las emociones, tanto las positivas como 
las negativas. También son vrtti los sueños, considerados 
como una forma de memoria, y el estado de sueño profundo en 
el cual, aunque parezca que no experimentemos nada, sentimos 
algo. De hecho, en los siguientes aforismos Patañjali trata sobre 
cada uno de estos cinco procesos.



1.7

MHI»J||Pi II ?.vs II
pratyak^anumanagamah pramanani 

El conocimiento es la percepción, la inferencia y 
el testimonio verbal.

pratyaksa-: percepción -anumána-: inferencia -ágamáh: 
testimonio verbal pramanani: los medios de conocimiento

Los promana son medios de conocimiento válido que produ­
cen un nuevo conocimiento (pramá) verificable y no sujeto 
a contradicción. El número de pramana o medios válidos de 
conocimiento es motivo de disensión y polémica entre las di­
ferentes escuelas. Según la escuela materialista, el único medio 
de conocimiento válido es la percepción directa (pratyaksa). 
El sátjikhya-yoga reconoce tres medios de conocimiento, que 
son los mencionados en este aforismo. El budismo solo admite 
la percepción directa y la inferencia (anumana). A menudo, el 
medio de conocimiento (pramána) se confunde con el resultado 
o el mismo conocimiento (prama).

Los tres medios mencionados no requieren muchas más 
aclaraciones. La percepción es básicamente la percepción a 
través de los cinco sentidos, pero también, a otro nivel, se ha­
bla de una percepción extraordinaria (alaukika), propia de los
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yoguis que llegan a estados elevados de la mente y que permite 
un uso extraordinario de los sentidos. La inferencia y la autori­
dad verbal son una parte indispensable de nuestra experiencia 
cotidiana. Vemos la sonrisa de una persona, deducimos que 
está contenta, y actuamos en consecuencia. Del mismo modo, 
dependemos en gran medida de lo que nos dicen los demás para 
llevar a cabo las tareas más comunes.



1.8

f tW íf  ft^M H d^M M ÍclW I II
viparyayo mithyajñanam atadrüpaprati$(ham 

El error es un conocimiento falso que no corresponde 

a la forma del objeto conocido.

viparyayo: el error mithyá-: falso -jñánam: conocimiento 

atadrüpá-: en lo que no tiene aquella forma 

-pratistham: establecido

Gracias a la primera vptti, el conocimiento válido, podemos 
aprehender el mundo con un cierto grado de certeza objetiva y 
tener también una percepción de nuestra propia subjetividad. 
Sin embargo, con la segunda vptti, se produce un conocimiento 
erróneo del mundo. El error no es simplemente una falta de 
conocimiento, sino un algo más añadido. Se añade una cierta 
información inexistente. El error tiene un poder creador. Se 
crea una mentira, una ilusión (moka).

El error es una función mental y no una simple ausencia 
de conocimiento. Una de las «virtudes» del error es crear una 
proyección ficticia de una cosa que no existe, como un espe­
jismo en el desierto. En la India, la comparación clásica es la 
de la plata y la concha. Vemos el brillo de una concha plateada 
y parece plata, pero no lo es. Otro ejemplo clásico es la confu-
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sión, a causa de la distancia y la penumbra, de un poste con la 
figura de un hombre. De ahí la definición del sütra, que dice 
que el error es un conocimiento falso que no se corresponde 
con la forma del objeto conocido.

En ambos casos, el error no solo consiste en la dificultad de 
discernir la presencia del poste y de la concha - la  no corres­
pondencia-, sino también en la percepción ficticia del hombre 
y de la plata, el conocimiento falso. Por lo tanto, el error es una 
entidad en cierto modo positiva. De hecho, según Patañjali la 
ignorancia se divide en cinco tipos: la ignorancia, el sentido 
del yo, la pasión, el odio y el instinto de supervivencia o miedo 
a la muerte.



1.9

c i^ ir4 )  f f e q :  n ? .^ ii

éabdajñünanupñfí vastuéünyo vikalpah 

La conceptualización es consubstancial al conocimiento 

lingüístico y carece de referente externo.

áabda-: de palabras -jñána-: al conocimiento 

-anupátí: que sigue, consubstancial vastu-: de cosas, 

de objetos o referentes externos -sünyo: vacío, desprovisto 

vikalpah: conceptualización

Desde el punto de vista humano, la conceptualización es una 
función mental indispensable para conseguir ordenar un mun­
do de percepciones sensoriales infinitas. La conceptualización 
permite cosas tan simples como clasificar objetos similares, 
crear conceptos abstractos, como el de infinitud o el de ausen­
cia, y analizar cualquier proceso. De hecho, como veremos más 
adelante (3.52), el tiempo mismo es un vikalpa. Para ordenar 
la realidad, la mente humana utiliza una serie de conceptuali- 
zaciones que no se corresponden con ningún objeto real, sino 
que dependen de un conocimiento lingüístico.

Por ejemplo, cuando decimos «el poder de combustión del 
fuego» estamos construyendo un vikalpa, porque el poder de 
combustión no es una cosa separada del fuego. Sin embargo,
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en la frase, «el poder de combustión» y «el fuego» parecen dos 
cosas diferentes y separables, aunque en realidad se trata solo 
de una abstracción. El ejemplo clásico que dan los comenta­
ristas es el de «la conciencia del purusa». Si el pitruca es solo 
conciencia, ¿de qué estamos hablando entonces? Asimismo, 
otro ejemplo clásico: «la cabeza de Rahu». Rahu, el demonio 
del eclipse, es solo una cabeza sin cuerpo; entonces, ¿cómo po­
demos establecer la distinción entre la cosa poseída, la cabeza y 
el sujeto poseedor, Rahu? Hay diferentes tipos de vikalpa, pero 
lo dejaremos aquí para no extendemos demasiado.



1.10

aWWMrM^WHHriÍTlf%ll?.?o|l
abhavapratyayálambana vrttir nidra

El sueño es un proceso mental que depende de la percepción

de la ausencia.

abháva-: de la ausencia -pratyaya-: la percepción -alambana: 

cuyo soporte es vrttir: un proceso mental nidra: el sueño

Cuando hablamos del sueño nos referimos al sueño profundo, 
aquel estado en que parece que no se percibe nada ni se tiene 
ningún sueño. Según Patañjali, la aparente inconsciencia del 
sueño profundo no significa que este no sea una forma de pen­
samiento. El sueño profundo es un proceso mental activo que 
está basado en la percepción de la ausencia de objetos físicos 
y mentales. Según los comentaristas, se percibe la oscuridad 
(vastvabhavab pratiyate yasminn avarake tamasi sati, tat tamo 
’bhavapratyayah I tarp visaylkurvatT vrttir nidra. YSÁ 1.10). 
El sueño es, pues, la percepción de la oscuridad mental, puesto 
que la mente también está formada por el constituyente tamas.

Según los comentaristas, la prueba de que el sueño es una 
percepción positiva de la ausencia en forma de oscuridad es que 
al despertar tenemos el recuerdo de dicha experiencia, cuan­
do decimos: «he dormido bien, estoy muy despierto» (sueño
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sáttvico), o «he dormido mal, estoy inquieto» (sueño rajásico), 
o «he dormido pesadamente, tengo la mente espesa» (sueño 
tamásico). Si el sueño no fuera un proceso mental, no tendría­
mos este recuerdo.

Dado que es un proceso mental, el sueño tiene que ser obs­
truido si se quiere conseguir la contemplación yóguica, igual 
que los otros procesos mentales. La victoria sobre el sueño, que 
conlleva un estado de vigilia permanente en el que la mente 
no se cansa, porque descansa de forma natural en su estado 
contemplativo, es una de las prácticas más difíciles del yoga y 
de cualquier disciplina espiritual que aspire a una trascenden­
cia de las limitaciones mentales. Esto se consigue mediante el 
cultivo del guna sativa (sattva-samsevana), el elemento más 
transparente y refinado de la mente.



1.11

^jícl: II ?.?? II
anubhütavi$ayasampramo$ah smrtih

La memoria es la no tergiversación de un objeto percibido.

anubhüta-: percibido -visaya-: de un objeto 

-asampramosah: la no tergiversación smrtih: la memoria

El funcionamiento de la memoria está bastante estudiado en 
los Yogasütra y en los comentarios posteriores. La memoria 
depende de las impresiones latentes producidas por las per­
cepciones, tal como hemos explicado en la Introducción. Las 
impresiones latentes conservan el recuerdo de las experiencias 
pasadas, y este recuerdo se activa cuando la impresión latente 
del recuerdo encuentra su propia causa de manifestación (sva- 
vyañjaka). Por ejemplo, en el famoso ejemplo de la magdalena 
de Proust, el olor de la magdalena mojada en el té provoca que 
el escritor rememore su infancia. La memoria depende, pues, 
de un estímulo (udbodhaka) extemo o interno, como cuando se 
produce una asociación de pensamientos que activa la impre­
sión latente, que presenta su contenido a la mente. En el ejem­
plo anterior, la magdalena sería el sva-vyañjaka o udbodhaka.

Por lo tanto, una primera definición de la memoria po­
dría ser que la memoria es la recuperación o la no pérdida
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(iasarfipramosa) del contenido recordado y que se actualiza 
mediante una impresión latente. Esta sería una primera inter­
pretación del término asainpramosa, que aquí es clave para en­
tender el aforismo. Hay, no obstante, otra interpretación de esta 
palabra, que es más interesante y que es la que seguimos aquí. 
Según Vácaspati Misra, la palabra ascujipramosa se refiere no 
solo a la capacidad de recuperar el contenido de una percepción 
pasada, sino también al hecho de no añadir nada al recuerdo, es 
decir, de no tergiversarlo. Como todos sabemos por experien­
cia, a menudo embellecemos los recuerdos con nuestros deseos, 
o confundimos los recuerdos al mezclar la información con 
otros recuerdos o impresiones mentales almacenadas en la me­
moria. Por lo tanto, la memoria no es solo el hecho de recordar, 
sino también el de no escamotear (asampramosa) el contenido 
real de la experiencia pasada añadiéndole más información.

El recuerdo es la rememoración de una experiencia pasada 
(ianubhüta). La palabra anubhüta es la otra palabra clave para 
entender el aforismo y marca una diferencia fundamental entre 
la memoria y todos los otros procesos mentales (vptti). Toda 
las otras vrtti son funciones mentales que producen una infor­
mación nueva. Esta información puede ser cierta, como en el 
caso de los medios válidos de conocimiento, o errónea, como 
en el caso del conocimiento erróneo o viparyaya, o quizás sim­
plemente conceptual, sin referente externo, como en el caso 
de los conceptos o vikalpa, pero siempre es una información 
nueva. El recuerdo, no. De hecho, el recuerdo depende de los 
otros procesos mentales.



1.12

crfvRta: II ?.?* II
abhyasavairagyabhyatji tannirodhah 

La detención [de los procesos mentales] se produce 

mediante la práctica y el desapego.

abhyása-: mediante la práctica 

-vairágyábhyám: y el desapego tan-: de estos (procesos 

mentales) -nirodhah: la detención, la obstrucción

Los dos medios para detener u obstruir la oscuridad de la men­
te -dado que la mente, al ser inconsciente, es esencialmente 
oscuridad- son la práctica y el desapego de los objetos de 
los sentidos, que nacen al observar los defectos intrínsecos 
de las cosas. El desapego es necesario para contrarrestar la 
tendencia innata de la mente a salir al exterior e interesarse por 
los objetos de los sentidos. Para alcanzar la contemplación es 
importante invertir el flujo mental, de forma que las funciones 
mentales descansen en su propia causa, que es la misma mente.

Por otro lado, mediante la práctica conseguimos la estabi­
lidad del flujo mental, que produce una sensación de calma y, 
por lo tanto, de bienestar, que es muy importante para la prác­
tica del yoga. Vyása, en este sütra, emplea la metáfora del río. 
La mente es como un río que puede fluir en dos direcciones
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opuestas: hacia la liberación de la conciencia, o hacia la escla­
vitud de la materia. De nuevo vemos cómo la misma mente 
es el instrumento que sirve para deshacerse de toda forma de 
pensamiento condicionado, si bien no basta con la práctica para 
llegar a la contemplación no cognitiva, que finalmente depende 
del desapego supremo.

En lo que concierne a la práctica y el desapego la Bhaga- 
vadgita se expresa exactamente de la misma manera. Arjuna 
duda mucho de la posibilidad de un yoga que consiste en el 
control de la mente y aspira a conseguir que el flujo men­
tal sea tan estable como la llama de una lámpara en un lugar 
sin viento (yatha dlpo nivatastho neñgate sopama, smrta BhG
6.19). La mente es inestable por naturaleza, extraordinaria­
mente inquieta y poderosa y tan difícil de controlar como el 
viento (cañcalam hi manah krsna pramathi balavad drdham / 
tasyaharfi nigraharp manye vdyor iva suduskaram BhG 6.34). 
La respuesta de Krsna es muy clara y va en la misma línea que 
los Yogasütra. Ciertamente, la mente es difícil de controlar, 
pero mediante la práctica y el desapego es posible conseguirlo 
(asamsayatp, mahabaho mano durnigraharri calam / abhyasena 
tu kaunteya vairagyeria ca grhyate BhG 6.35).



1.13

i i? .m i
tatra sthitau yatno’bhyasah

En este caso, la práctica es el esfuerzo para la consecución 

de la estabilidad [mental].

tatra: en este caso sthitau: para la estabilidad (mental) 

yatno: el esfuerzo abhyásah: la práctica

La estabilidad mental (sthiti) es un concepto que ya aparece 
en la literatura budista en pali. Los comentaristas la definen 
como el flujo tranquilo de una mente en la que predomina 
el guna sativa. Otra imagen, que aparece en la Bhagavadgita 
6.19, y que ya hemos citado más arriba, es la llama que que­
ma sin moverse ni oscilar, derecha, inamovible, en un lugar 
sin viento. El esfuerzo implica energía (vírya), entusiasmo 
(utsáha) y un deseo de conseguir el objetivo (sarppipádayisa). 
Este esfuerzo se basa también en un ejercicio repetitivo con la 
intención de fijar la mente una y otra vez en el lugar elegido. 
Este esfuerzo es asimismo una continua disposición mental a 
redirigir la mente hacia el interior, en contra de su tendencia 
innata hacia la extraversión. Esta tendencia extravertida de la 
mente se ilustra con una metáfora muy simple en la Katha 
Upanisad 4.1, donde se dice que cuando el hombre fue creado
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se agujereó desde dentro como un saco, y por eso las aperturas 
de los sentidos miran hacia fuera. Así pues, la práctica del yoga 
es una actividad mental a contracorriente, a diferencia de las 
actividades ordinarias, como el estudio, el trabajo, etcétera; 
es, por lo tanto, extremadamente difícil, puesto que implica 
invertir la dirección del flujo mental y volverlo hacia su fuen­
te: hacer que la mente deje de mirar hacia el exterior y pueda 
contemplarse a sí misma.



1.14

I  II ?.?VH
sa tu dlrghakalanairantaryasatkarásevito drdhabhümih 

Esta [práctica] se afianza, cuando se cultiva durante largo 

tiempo, de forma ininterrumpida y con consideración.

sa: esta (práctica) tu: pero dlrgha-kála-: durante mucho 

tiempo -nairantarya-: ininterrumpidamente 

-satkára-: y con consideración -asevito: practicada 

drdha-bhümih: cuyo fundamento es estable

Las impresiones latentes del estado extravertido de la mente 
son tan fuertes, y están tan arraigadas, que a menudo la gente se 
pregunta si es realmente posible detener los procesos mentales 
mediante la práctica del yoga. Este aforismo es un intento de 
responder a esta pregunta planteando tres condiciones para que 
la práctica tenga éxito y permita lograr la estabilidad.

Estas tres condiciones para el éxito de la práctica del yoga 
son: ejecutarla durante largo tiempo, de una forma ininterrum­
pida y practicar con respeto y consideración. Las dos primeras 
condiciones son bastante obvias, pero la tercera no lo es tanto. 
Es importante que a la hora de practicar se haga con un cierto 
sentido de respeto y consideración por la tarea acometida; es 
decir, que no se practique rutinariamente o a disgusto, de un
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modo forzado, ni aplicando de una forma demasiado violenta 
el poder de la voluntad. Esto evita muchas desviaciones emo­
cionales, como la frustración, la arrogancia o el agotamiento 
psicológico.

La estabilidad o fortaleza de la práctica (drdha-bhümi) sig­
nifica, entre otras cosas, que, si experimentamos un dolor ex­
tremo o una fuerte sacudida, nuestra mente no se altera, sino 
que continúa inamovible, como en el ejemplo de la llama del 
comentario anterior. La ecuanimidad es, pues, uno de los pri­
meros frutos de la práctica del yoga. También podría entenderse 
que el afianzamiento hace que la práctica se vuelva cada vez 
más natural y espontánea.



1.15

drstánusravikavisayavitrsnasya vaslkarasamjña vairfigyam 

El desapego es la conciencia de autodominio que tiene 

una persona cuando no está apegada ni a los objetos 

de este mundo ni a los del más allá.

drsta-: de este mundo -anusravika-: del más allá 

-visaya-: los objetos -vitrsnasya: de la persona que 

no está apegada vaslkára-samjña: la conciencia 

de autodominio vairagyam: el desapego

Esta traducción corresponde a la versión de Bhoja. Otra tra­
ducción posible sería la siguiente:

Al liberarse de la sed por las cosas vistas o reveladas, se con­

sigue el desapego llamado «dominio».

En este caso hemos preferido la primera interpretación porque el 
desapego no tiene solo el sentido negativo de indiferencia hacia 
los objetos de los sentidos, sino el sentido positivo de conciencia 
de autodominio. Esta conciencia se caracteriza por el hecho de 
contemplar los objetos sin el deseo de poseerlos (anabhogátmika), 
pero tampoco de rechazarlos (heyopadeyasünya).
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Cabe recordar aquí que el ser humano nunca está dispuesto 
a renunciar a nada, y que la verdadera renuncia a los placeres 
sensuales solo es posible cuando nos damos cuenta del dolor 
inherente a ellos, y cuando descubrimos la existencia de un 
gozo mayor, el de la contemplación. Por eso, esta renuncia 
no implica un sacrificio o abandonar algo realmente deseado, 
sino la consecución de algo mejor. Es como quien abandona 
un objeto viejo por uno nuevo, o como quien deja de fumar y 
empieza a disfrutar del placer de una respiración limpia y fresca 
sin tos ni mucosidades. Cuando llegue a disfrutar plenamente 
del placer de respirar, no volverá a fumar jamás.

Con «los objetos del más allá» se hace referencia a los pla­
ceres celestiales y a los placeres de los que han logrado el es­
tado incorpóreo o la disolución en la naturaleza primordial (c/.
1.19). El desapego, como veremos en el próximo sütra, es de 
dos tipos: supremo y ordinario. En este aforismo se define el 
desapego ordinario, que consiste en no apegarse a los objetos 
de este mundo o del más allá.

La mente siente inclinación por ciertos objetos sensoriales 
a causa de las impurezas mentales (kasüya). Estas impurezas 
mentales son deseos especialmente nocivos que, como una 
sustancia pegajosa (kasáya), se adhieren a la mente y enturbian 
su transparencia. Al erradicar estas impurezas, desaparece el 
deseo de los objetos correspondientes. Así pues, el desapego 
se concibe como el proceso de quemar o cocinar {pacana) 
estas impurezas. Este proceso a menudo se describe en cuatro 
etapas.
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En primer lugar, se toma la determinación de quemar las 
impurezas. En segundo lugar, se llega a un estado en que cier­
tos vicios han sido erradicados pero otros, no: hemos dejado 
de beber, pero seguimos fumando. En un tercer momento, se 
consigue abandonar el vicio, pero todavía sentimos el deseo 
interior, como cuando pese a haber dejado de fumar perduran 
las ganas de encender un cigarrillo. Finalmente, en el cuarto 
estadio, no se siente ni siquiera un leve deseo por el objeto. La 
impresión latente que provocaba el deseo ya no está activa y 
podemos prescindir del objeto, aunque nos lo ofrezcan.



1.16

cRqt II
tatparam purusakhyater gunavaitrsnyam 

Más allá de este [desapego] se encuentra [el desapego 

supremo] o la ausencia de deseo hacia los constituyentes 

que nace de la misma visión del purusa.

tat-: de este -param: más allá purusa-: del purusa 

-khyater: a causa de la visión guna-: hacia los constituyentes 

-vaitrsnyam: la ausencia de deseo

Mientras que el desapego ordinario se refiere a los objetos 
sensuales o celestiales, el desapego supremo es una ausencia 
de deseo más profunda. No se dirige a los objetos sino a su 
raíz, a las energías constituyentes que los conforman y a las 
cualidades que los caracterizan: la ausencia de deseo por la 
dulzura del azúcar, la excitación del sexo o la euforia del 
éxito.

Según Vyasa, este desapego se produce cuando el intelecto 
está tan satisfecho con la visión del purusa que no siente ni 
un asomo de deseo por ningún otro objeto o propiedad visible 
o invisible, de este mundo o de cualquier otro. Este desapego 
es para Vyása la culminación del conocimiento intelectual y 
hace que el yogui piense que ha conseguido todo lo que tenía
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que conseguir, que ha quemado todas las impurezas que ha­
bía que quemar y ha destruido todas las aflicciones que tenía 
que destruir. Este tipo de desapego conduce inmediatamente a 
la liberación definitiva, el aislamiento respecto de la materia.



1.17

IHIcHM̂ lTcí: II ?.?«ll
vitarkavicáranandasmitarüp&nugamat samprajñatah 

La contemplación cognitiva asume formas distintas: 

la tosca, la sutil, la gozosa y la referente al yo.

vitarka-: tosca -vicára-: sutil -ananda-: gozosa -asmita-: 

del yo -rüpa-: la forma -anugamát: por el hecho de seguir 

samprajñatah: la contemplación cognitiva diferenciada

La contemplación cognitiva diferenciada (samprajñata-sa- 
madhi) es una forma de meditación (bhávana) que conoce su 
objeto sin ningún tipo de duda y con toda claridad. Por eso se 
denomina diferenciada, porque es capaz de conocer su objeto 
con toda la particularidad del detalle. La meditación (bhavand), 
por otro lado, se define como el hecho de emplazar repeti­
damente un objeto dentro del foco de la atención mental. La 
contemplación cognitiva nos da, pues, una visión rigurosa y 
directa del objeto y solo es posible en el cuarto nivel mental, 
cuando la mente está plenamente concentrada (ekágra-bhümi) 
y no se ve afectada por las distracciones de la vida cotidiana.

Así pues, según cuál sea el objeto de meditación, tendremos 
una de las cuatro formas de contemplación cognitiva mencio­
nadas en el aforismo. Si el objeto es tosco, como por ejem-
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pío la respiración o la imagen de una divinidad, se producirá 
la contemplación vitarka; si es sutil, como en el caso de los 
elementos sutiles, se producirá la contemplación vicarcr, si se 
centra en la propia mente y los sentidos, entonces tendremos 
la contemplación gozosa, puesto que el sativa o transparencia 
es la esencia de la mente y de los sentidos, y es por definición 
placentero (sattvam sukham). En el cuarto caso, se centra en 
el sentido del yo, que no es otra cosa sino la reflexión de la 
conciencia del purusa en la materia; es decir, la misma buddhi 
como un «yo conocedor», como el centro autónomo e indivi­
dualizado de la conciencia (cf. 1.41). Más adelante veremos 
como el yo (aham) y el sentido del yo (asmita) son dos cosas 
diferentes (cf. 1.41). Todas estas formas contemplativas depen­
den de un objeto de contemplación (salambana, cf. 1.46). En 
la contemplación no cognitiva (asarjiprajñatá) desaparece la 
necesidad de un objeto.



1.18

II ? . II
virümapratyayabhy&sapürvabí samskaraseso’nyah 

La otra [contemplación, la no cognitiva] va precedida 

por la práctica de la detención [de los procesos mentales 

y se da cuando la mente] queda reducida a las impresiones 

latentes.

viráma-: la detención -pratyaya-: que tiene como causa 

-abhyása-: por la práctica -pürvah: va precedida 

samskára-: a las impresiones latentes -seso-: queda reducida 

-anyah: la otra

Como hemos dicho antes, el grado de obstrucción es el que 
determina la naturaleza de la contemplación. En el caso de la 
contemplación cognitiva diferenciada, no se llegan a obstruir 
todos los procesos mentales, sino solo los que están condicio­
nados por los guna rajas y tamas, pero no por sativa. En la 
contemplación no cognitiva, incluso la mente deja de funcio­
nar, y por lo tanto no hay ni siquiera procesos mentales sátt- 
vicos. Aquí, el grado de obstrucción es absoluto y se produce 
el sarva-nirodha, u obstrucción absoluta de todos los procesos 
mentales. Se trata del quinto estado de la mente, en que esta 
queda reducida a las impresiones latentes. Esto no quiere de-
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cir, como ya hemos apuntado en 1.2, que el yogui caiga en la 
inconsciencia. Todo lo contrario, al perder la oscuridad de la 
mente es capaz de conocer con más claridad la conciencia del 
purusa (cf. también 1.2 y 1.51).

La práctica de este tipo de contemplación no depende de un 
objeto de meditación, como en el caso previo, sino de cultivar 
la transformación de la mente detenida o aquietada (cf. 3.9), 
que se consigue potenciando la impresión mental del mismo 
signo. Esta impresión mental obstructiva es capaz de obstruir 
las impresiones mentales de la contemplación cognitiva y, fi­
nalmente, se autodestruye (1.50,51). Así pues, hay dos tipos 
de práctica (abhyasa): la que tiene un soporte objetivo, y la que 
no tiene ningún soporte, ya que la contemplación no cognitiva 
se produce simplemente a partir de la quietud de la conciencia 
cuando no está dirigida hacia los objetos (tasman niralambanad 
eva jñanaprasadamatrat tasyotpattir yukta TV 1.18).



1.19

bhavapratyayo videhaprakrtilayanam
[Esta contemplación] es innata para los «incorpóreos» y

para «los que se reabsorben en la naturaleza primordial».

bhava-: el nacimiento -pratyayo: cuya causa es videha-: 

para los incorpóreos -prakrti-: en la naturaleza primordial 

-layánám: para los que se reabsorben

La contemplación no cognitiva es de dos tipos: la innata, y la 
que requiere la práctica del yoga. Aquí, el sütra nos habla de 
dos casos en que la contemplación no cognitiva es innata. Los 
llamados «incorpóreos», o videha, son propiamente una cla­
se de divinidades que, desprovistas de cuerpo y con la mente 
reducida a las impresiones latentes, disfrutan de un estado pa­
recido a la liberación, hasta que el karma acumulado en las 
impresiones latentes fructifica y vuelven a entrar en el sarpsara. 
El caso de los que se absorben en la naturaleza primordial es 
similar. La mente en estado residual se absorbe en la naturaleza 
indeterminada hasta que vuelve a fructificar el depósito latente 
del karma, igual que con la llegada de las lluvias vuelven a 
germinar las semillas que yacían en la tierra seca.



1.20

^RNIHJI ?.Ro || 
sraddhavTryasmrtisamadhiprajñ&pürvakaitaresam 
En todos los otros casos, [la contemplación] va precedida 

por la confianza, la energía, la atención, la concentración 

y la visión.

sraddha-: por la confianza -vírya-: la energía -smrti-: 
la atención -samadhi-: la concentración -prajñá-: y la visión 

-pürvaka: va precedida ¡taresám: para los demás

Una vez más debemos buscar el origen de este sütra en los 
textos palis que mencionan precisamente los mismos términos. 
Se enumeran aquí las etapas de la práctica que tienen que seguir 
los yoguis que no poseen de forma innata la contemplación no 
cognitiva. La confianza produce la energía o entusiasmo, gra­
cias al cual la mente es capaz de estar atenta y despierta, lo que 
posibilita los estados elevados de concentración, que a su vez 
permiten la aparición de la visión llena de verdad (cf. 1.48), que 
allana el camino para la detención final de la mente (cf. 1.51).



1.21

H^Í^TRFTTW: II ?.R? II
ñvrasamveganam asannah
[La contemplación] está más cerca para aquellos que

son muy diligentes.

tlvra-: muy intenso -samveganam: para los que son muy 

diligentes o enérgicos asannah: cerca

El tiempo necesario para conseguir la contemplación no cog- 
nitiva depende de dos factores: la energía o el entusiasmo del 
practicante, y la intensidad de la práctica. Este aforismo nos 
habla de la energía del practicante, y el siguiente nos hablará 
de la intensidad de la práctica.

Algunos comentaristas, como Vacaspati Misra, interpretan 
samvega como «desapego» o vairágya. La interpretación es, 
sin duda, un poco forzada, puesto que, como indica Bhoja, 
samvega es «diligencia» o la disposición firme a realizar una 
acción (samvegah hriyahetur drdhatarah samskarah). En am­
bos casos, el significado del aforismo es similar, puesto que 
este entusiasmo o energía puede entenderse como un resultado 
del desapego, que, en definitiva, es la verdadera causa de la 
contemplación no cognitiva.



1.22

mfdumadhyadhimatratvat tato’pi visera}),

Se producen diferencias [en la cercanía de la contemplación] 

según el grado [de intensidad de la práctica] sea suave, 

medio o fuerte.

mrdu-: suave -madhya-: medio -adhimátratvát: según el 

grado de intensidad [de la práctica] sea fuerte tato’pi: también 

visesah: diferencia



1.23

lévarapranidhanad va
O [la contemplación se produce] gracias a la meditación 

continuada en el Señor.

ísvara-: en el Señor -pranidhanád: gracias 

a la meditación continuada va: o

Se menciona aquí un método diferente para conseguir la con­
templación yóguica, relacionado con la entrega al Señor. Se 
introduce, por lo tanto, un concepto totalmente nuevo: el de per­
sona divina, Dios o Señor. Como veremos en el siguiente sütra, 
en el yoga de Patañjali Dios no es un tercer principio, más allá 
de la naturaleza primera o de los purusa, sino que se trata de un 
purusa especial que no se ve afectado por las limitaciones que 
abruman a los otros purusa que se identifican con la materia.

El pranidhana es seguramente para Patañjali la acción de 
fijar la mente en Isvara. La palabra aparece en los textos bu­
distas en el sentido de dedicación o entrega a la práctica de la 
meditación. A menudo es descrito por los comentaristas como 
un tipo de devoción especial (bhakti-visesa) y Vyása afirma que 
el Señor, propiciado por este tipo de devoción, da sus bendicio­
nes al devoto para que consiga los favores deseados.
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Los comentaristas también identifican el isvara-pranidhana, 
especialmente en el sütra 2.1, con el concepto de karma-yoga 
de la Bhagavadgitá: el hecho de renunciar al fruto de las accio­
nes, pero no a las acciones, ofreciendo los resultados al Señor. 
Se trata de una acción eficiente pero impersonal, donde el que 
actúa se concentra en la acción, pero se despreocupa de sus 
resultados, ahorrándose de este modo la desazón producida 
por las expectativas y las frustraciones. La idea es que solo 
podemos controlar nuestros actos, pero que el resultado final 
no está en nuestras manos. Si nos apegamos a los resultados, 
formamos un vínculo kármico que nos mantiene perpetuamente 
en la ignorancia.



1.24

II ?.RV II
klesakannavipakasayair aparamjrstah purusavisesa Isvarah

El Señor es un purusa especial que no se ve afectado ni por

las aflicciones ni por sus actos; ni por la fructificación

[de las acciones] ni por el depósito kármico [de las impresiones

latentes].

klesa-: por las aflicciones -karma-: por los actos 

-vipáka-: por la fructificación -ásayair: por el depósito 

kármico aparámrstah: que no se ve afectado 

purusavisesa: un purusa especial isvarah: el Señor, Dios

Aquí se describe el Señor (Tsvara) como un purusa que no se 
ve afectado por las aflicciones (2.3), ni por las acciones (4.7) ni 
por el fruto del karma (2.13), ni por el depósito kármico donde 
se almacena el registro de las impresiones latentes (2.12). El 
lector podrá encontrar la definición de estos conceptos en los 
aforismos indicados.

Aquí conviene tener en cuenta que las aflicciones y los otros 
elementos mencionados en el sütra en realidad solo afectan a la 
mente, pero no al purusa, que es inmutable por definición. De 
hecho, la experiencia del placer y el dolor se atribuye errónea­
mente al purusa. Ese es el origen de la ilusión fundamental que
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produce el espejismo del dolor en el alma encamada. Cuando 
el purusa se libera de este error, puede disfrutar de la pureza 
de la conciencia.

Aquí habría que preguntarse en qué se diferencia Dios de un 
purusa normal liberado. La diferencia es que Dios no ha sido 
nunca esclavizado por la materia, no se ha identificado nunca 
con la mente, ni en el pasado ni en el presente ni en el futuro, 
y siempre ha estado y estará liberado, porque en la mente di­
vina hay una preponderancia absoluta del sativa más refinado 
(prakrsta-sattva), lo que hace que en Dios se halle el conoci­
miento más elevado, la semilla de la omnisciencia de donde 
surge todo el conocimiento, como indica el siguiente aforismo. 
De hecho, el concepto de Tsvara conlleva la noción de grado 
máximo o máxima excelencia (kasthápraptir aisvaryasya). Se 
trata, pues, de un purusa filo-cósmico, que no crea el mundo, 
pero que lo observa y lo comprende íntegramente y en su to­
talidad. Dios es aquí el custodio de la sabiduría, el maestro de 
los maestros y la divinidad benevolente que otorga al devo­
to los beneficios del yoga.



1.25

PkÍcTCN ? .RHII
tatra niratisayam sarvajñabljam

A
En El se encuentra en grado sumo la semilla de la 

omnisciencia.

tatra: en Él niratisayam: en grado sumo 

sarvajñabljam: la semilla de la omnisciencia

La semilla de la omnisciencia es el conocimiento extrasensorial 
(iatindriya) de todos los acontecimientos pasados, presentes o 
futuros, tanto individual como colectivamente, y se encuentra 
presente en Isvara, porque en él se condensa el grado máximo 
del conocimiento intelectual: la omnisciencia.



1.26

ÍT et)lciHMcl'T:tí l̂dLll ?.R$ II
sa pürvesam api guruh kalenanavacchedat j
y ' i

El es el maestro de los [maestros] primordiales, i
ya que no está sujeto a la limitación temporal.

sa: Él pürvesam: de los antiguos [maestros] api: incluso, hasta 

guruh: el maestro kálena: por el tiempo 

anavacchedát: ya que no está limitado

Todo el mundo necesita un maestro, excepto Isvara, que conser­
va su saber a lo largo de los ciclos de creación y destrucción de 
los mundos, dado que no está sujeto a las distinciones tempora­
les. Isvara es el maestro de los maestros y el maestro del primer_ i
sabio (adya-vidvan), Kapila, que a su vez enseñó a Asuri. De j
hecho, para Vyása Isvara es el fundamento de las escrituras y, £
por lo tanto, de toda ciencia. Hay una relación de dependencia j
entre el conocimiento de Dios, que depende de las escrituras, 
dado que no se puede percibir a Dios con los sentidos, y las 
mismas escrituras cuya autoridad depende de la existencia de 
Dios. Según Vyása, el concepto de grado de máximo o máxi­
ma excelencia el conocimiento de las escrituras residen en el 
principio divino y tienen una relación inmemorial, sin principio 
y de dependencia mutua (etayoh sástrotkarsayor Tsvarasattve 
vartamánayor anadilj. sarpbandhah VBh).



1.27

dt'M spJTq: || ||
tasya vácakah pranavah

La palabra que lo expresa es el pranava (la sílaba «om»).

tasya: de él vácakah: que expresa o denota, significante 

pranavah: pranava

Estamos ante un aforismo muy importante para la práctica, en 
que se indica que hay una palabra capaz de expresar a Dios o 
Isvara. Dios es aquello que puede ser expresado (vdcya) y la 
sílaba om es el medio para expresarlo (yacaka). Los comen­
taristas afirman que aquí la relación entre la palabra y aquello 
expresado por la palabra, es decir, entre om y Dios, es eterna 
y no arbitraria, al contrario que todas las demás palabras. Por 
este motivo, su repetición invoca literalmente la presencia de 
Dios y produce una actualización real del significado divino o 
de la experiencia divina, tal como afirma el siguiente aforismo.



1.28

tajjapas tadarthabhavanam
La repetición de este («om») produce la comprensión 

de su significado.

taj de este -japas: la repetición tad-: de su -artha-: 

significado -bhavanam: la comprensión, evocación, recreación

La comprensión a la que nos referimos aquí es una verdadera 
contemplación: la presencia continuada de la divinidad en la 
mente del yogui, producida por la repetición del om. Aquí tra­
ducimos el aforismo de una forma diferente a la tradicional, que 
normalmente entiende que Patañjali se refiere a dos prácticas 
paralelas: «la repetición del prariava y la meditación sobre su 
significado», añadiendo la conjunción «y» (ca), que no se en­
cuentra en el sütra. Nuestra traducción es más literal y dice que 
«la repetición del pranava es la comprensión o contemplación 
de su significado»; es decir, que mediante la repetición del 
pranava se produce la comprensión o la clara actualización de 
Dios en la mente de la persona que medita.

La utilidad de esta práctica reside en que lleva a una concen­
tración o recogimiento mental que es óptimo para conseguir la 
contemplación yóguica del samüdhi. De hecho, hay una reía-
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ción estrecha entre la práctica del yoga y la recitación continua­
da de mantras, ya sea verbal o mentalmente. Algunos autores 
afirman que esta es la verdadera práctica del pranidhána men­
cionado en el sütra 1.23. Entonces, el pranidhána sería un tipo 
de meditación continuada en el Señor, más que una entrega o 
una devoción.



1.29

cffi: || $^  ||
tatah pratyakcetanadhigamo ’py antarayabhavas ca 

Entonces se consigue la visión interior y desaparecen 
los obstáculos mentales.

tatah: entonces pratyak-: interior -cetana: la visión 

ádhigamo: la consecución apy: también 

an taray a-: de los obstáculos abhávas: la desaparición ca: y

Una vez se ha producido, gracias a la práctica de la recitación 
continuada del ora, la absorción de la mente del yogui en la 
esencia divina, desaparecen los obstáculos mentales, que serán 
descritos en el próximo aforismo, y nace la visión interior o 
el pensamiento introvertido, que se refiere a la mirada interior 
del sabio, que venciendo la fascinación natural que le producen 
los objetos externos es capaz de girar los ojos hacia dentro y 
contemplar su verdadera naturaleza (sva).

Vyása afirma que cuando el yogui tiene la visión de Isvara 
como un ser completamente libre de cualquier contingencia, 
feliz, exento de cualquier tipo de dolor, entonces comprende 
que su propia naturaleza es la conciencia del purusa y que, al 
igual que Isvara, también está libre del miedo y el sufrimiento 
de la vida material.



1.30

í ^ - d R l I I  l .\°  II
vyadhistyanasamsayapramadalasyaviratibhrantidarsanalabdha-

bhümikatvanavasthitatváni cittaviksepas te ’ntarayah 

Los obstáculos son propiamente las dispersiones mentales: 
la enfermedad, la apatía, la duda, la negligencia, la pereza, la 

intemperancia, la visión errónea, la incapacidad para alcanzar 

un nivel [de contemplación] y la precariedad 

[del nivel conseguido].

vyádhi-: la enfermedad -styána-: la apatía -samsaya-: la duda 

-pramáda-: la negligencia, el descuido -álasya-: la pereza 

-avirati-: la intemperancia -bhranti-: del error -darsana-: 
la visión -alabdha-bhümikatva-: la incapacidad para alcanzar 

un nivel -anavasthitatváni: la precariedad, inestabilidad 

citta-: de la mente -viksepás: dispersiones te: las antaráyáh: 

los obstáculos

Los obstáculos hay que entenderlos como impedimentos en la 
práctica de la meditación orientada a la contemplación cogni- 
tiva (samprajñáta-samüdhi). La palabra viksepa, traducida a 
menudo como «distracción» o «dispersión», significa etimoló­
gicamente «lanzamiento, proyección» y también «la acción de
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mover o agitar». Los viksepa son auténticos movimientos men­
tales, agitaciones o turbulencias de la mente, que tienen efectos 
muy negativos para la práctica del yoga y la contemplación. 
De hecho, solo si estos impedimentos se encuentran ausentes, 
podrá la mente hallar el recogimiento (samadhi) necesario para 
alcanzar la contemplación (samadhi).

Observamos que la enumeración de los obstáculos va del 
más tosco al más sutil. Una persona enferma no podrá practi­
car yoga. Si está sana, pero sufre de apatía mental, no estará en 
condiciones para la práctica. Si no es apática y está dispuesta a 
esforzarse, pero tiene dudas sobre la eficacia del yoga, acaba­
rá por abandonarlo. Si la persona es descuidada y negligente, 
aunque no dude sobre las bondades del yoga, lo hará tan mal 
que no tendrá los resultados esperados y cejará en su empeño. 
Si la persona es cuidadosa pero muy perezosa, tampoco con­
seguirá nada.

Hay que señalar la diferencia entre la apatía (styana), que 
es un desinterés general por la acción (styanam akarmanyata 
cittasya VBh), y la pereza (alasya) de quien, pese a querer 
actuar, no puede hacerlo a causa de la pesadez mental y física 
(ialasyam kayasya cittasya ca gurutvád apravrttih VBh). El 
siguiente obstáculo es la pasión o deseo de placeres munda­
nos. Son las famosas tentaciones que asedian a los eremitas de 
todas las tradiciones religiosas. Aunque podamos vencer estas 
tentaciones, si tenemos opiniones erróneas sobre la naturaleza 
de la práctica o sobre su fin, no llegaremos a lograr los esta­
dos contemplativos. Un buen ejemplo de visión errónea nos
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lo ofrece el protagonista de la obra teatral El condenado por 
desconfiado, de Tirso de Molina, que acaba condenándose a sí 
mismo por una comprensión errónea de la fe. Los dos últimos 
obstáculos tratan de los últimos estadios de la contemplación. 
El primero se refiere a la imposibilidad, por uno u otro motivo, 
de acceder a estados elevados de contemplación, tales como la 
Madhumatl y otros. Por último, se menciona la inestabilidad 
en el nivel de contemplación conseguido, a causa de una falta 
de firmeza o estabilidad en la práctica.

En este aforismo queda claro que, para Patañjali, la enfer­
medad es un mal funcionamiento de la mente. Se infiere, por 
tanto, que cualquier enfermedad puede ser curada mediante una 
meditación o un yoga mental adecuado. En cualquier caso, esto 
hace que el yoga de Patañjali sea bastante diferente de lo que 
normalmente denominamos «religión», porque la mayoría de 
las religiones, especialmente las devocionales, se ofrecen como 
una vía de confort para los destituidos y los enfermos, mientras 
que en el yoga de Patañjali la enfermedad es la primera traba. 
De hecho, la salud se convierte casi en una obligación ética; y 
el hombre sabio y virtuoso es esencialmente un hombre sano, 
tanto en la dimensión corporal como en la mental.



1.31

duhkhadaurmanasyáñgamejayatvaSvasaprasvásá
vik§epasahabhuvah

Los factores concomitantes de las dispersiones mentales son 

el dolor, la frustración, el temblor de los miembros corporales, 
la inspiración y la espiración [agitadas].

duhkha-: el dolor -daurmanasya-: malestar mental, 

frustración -añgam-: de los miembros -ejayatva-: el temblor 

-svasa-: la inspiración -prasvasá: y la espiración 

viksepa-: de las dispersiones mentales 

-sahabhuvah: los factores concomitantes

Nos podríamos preguntar por qué Patañjali enumera estos fac­
tores concomitantes (sahabhü), además de los impedimentos 
que ha mencionado anteriormente. ¿Por qué no los enumeró 
todos conjuntamente en un único aforismo? Si mencionamos 
«enfermedad», ¿por qué no incluir «temblor»? Si antes nos 
hemos referido a la «apatía», ¿por qué no también a la «frus­
tración»? Estas son preguntas que no se formulan ni los co­
mentaristas antiguos ni los modernos, que se limitan a intentar 
definir cada uno de estos factores concomitantes. Ciertamente, 
Vyása afirma que estos factores solo se dan en el caso de una
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mente dispersa (viksipta), pero no en el caso de una mente 
recogida (samahitá). Tanto Bhoja como Sadasivendra Sarasvatl 
afirman que los factores concomitantes son un producto de las 
dispersiones mentales, pero poco más.

Las respuestas a estas preguntas no las encontraremos en 
los comentaristas posteriores, sino en los textos palis anterio­
res, donde se afirma que la agitación mental produce síntomas 
físicos. De hecho, es muy posible que el aforismo esté descri­
biendo lo que sucede cuando se experimenta una sensación 
dolorosa en el transcurso de la meditación. Cuando estamos 
sentados meditando, y sentimos de repente una punzada de 
dolor, la mente experimenta una sensación de frustración que 
genera inestabilidad en la postura y provoca que el ritmo de la 
respiración se acelere. La enumeración de los factores conco­
mitantes cobra ahora todo su sentido: sensación dolorosa, frus­
tración, inestabilidad corporal y aceleración de la respiración. 
De hecho, el Buda recomienda la práctica de la anapanasati 
para evitar la agitación mental y corporal.



1.32

d c ^ íc m T ^ 'h d ^ l^ W : II II
tatpratisedhartham ekatattvñbhyasah,

A fin de eliminarlos, la práctica [de la concentración] 
en un solo objeto.

tat-: los -pratisedha-: de eliminar -artham: a fin eka-:
en un solo -tattva-: objeto, entidad -abhyásah: la práctica

Para eliminar estos impedimentos hay que concentrar la mente 
en un solo objeto. ¿Cuál es este objeto? Tenemos que leer este 
aforismo junto con los siguientes, en los que se enumeran una 
serie de posibles objetos de meditación, hasta llegar al aforismo 
1.39, en el que se dice que, en realidad, se puede usar cualquier 
objeto que sea de nuestro agrado.

Algunos comentaristas, como Vácaspati Misra y Sadási- 
vendra Sarasvatl, afirman que el objeto de meditación referido 
aquí es Isvara, pero esta opinión no tiene demasiado fundamen­
to y ha sido rebatida tanto por los comentaristas tradicionales 
como por los modernos.

En cualquier caso, la práctica de la concentración en un solo 
objeto produce en último término la tranquilidad o paz mental 
(citta-prasádana), un concepto que se compara con la placidez 
de un lago: cuando las aguas están calmadas, el barro se de-
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pósito en el fondo y el agua se vuelve transparente. La mente 
tranquila es un lago en calma, de aguas claras, sin turbulencias 
ni tormentas emocionales.



1.33

i:^U^U ^fc|± ||U |¡
vn̂ TRTÍSJxiM'HKHH.II *M II
maitñkarunámuditopek$ünaifi 
sukhaduhkhapunyápunyavi^ayanám bhavanütas 

cittaprasüdanam

La paz mental se obtiene cultivando la amistad con los 

que son felices, la compasión por los que sufren, la alegría 
con los virtuosos y la indiferencia hacia los malvados.

maitrí-: amistad, benevolencia -karuna-: compasión 

-mudita-: alegría, gozo -upeksánam: indiferencia, 

ecuanimidad sukha-: felicidad, placer -duhkha-: dolor, 

sufrimiento -punya-: mérito, virtud -apunya-: demérito, 

pecado -visayánam: que tiene como objeto bhavanütas: 

gracias a la meditación citta-: de la mente -prasadanam: 

paz, calma; contentamiento, satisfacción

En este sütra inauguramos el tema de la paz mental, que se 
había presentado en el anterior. Vyasa subraya que una mente 
complacida y serena logra con facilidad la estabilidad mental 
(sthiti) que es tan necesaria para la práctica del yoga (prasan- 
nam ekagram sthitipadaip. labhate VBh 1.33). Se mencionan 
aquí las famosas cuatro actitudes inconmensurables (sánscrito;
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apramana, pali: appamañña) que aparecen ya en los textos 
budistas en pali. Estas actitudes inconmensurables son acti­
tudes sublimes de la mente, que irradia en todas direcciones 
los sentimientos de benevolencia (metía), compasión (karuna), 
gozo (mudita) y ecuanimidad (upekkha).

Estas actitudes sublimes también se conocen como los cuatro 
Brahma-vihara o «Moradas de Brahma». Según Buddhaghosa, 
reciben este nombre porque la mente de Brahma es de una pure­
za perfecta. Con la práctica de estas actitudes mentales, el mon­
je acaba teniendo una mente tan pura como la de Brahma. Estas 
actitudes se corresponden con las cuatro moradas de Brahma en 
los mundos de las formas sutiles. En el primer mundo se experi­
menta un sentimiento de amor inconmensurable (appamañña), 
en el segundo, una compasión infinita, en el tercero, un gozo 
inmenso y en el cuarto, una ecuanimidad absoluta hacia todos 
los seres.

Notamos aquí una vez más la fuerte influencia del budismo 
sobre el texto de Patañjali. De hecho, estas cuatro actitudes 
mentales nos protegen respectivamente de la envidia, el des­
pecho, la irritación y el odio. Cuando vemos que una persona 
tiene éxito y es feliz, sentimos una tendencia natural a la envi­
dia y a los celos, que puede llevamos a denigrar su éxito. Si, 
por el contrario, adoptamos una actitud amistosa, podremos ser 
partícipes de su éxito y sentirlo como propio.

Asimismo, si vemos a una persona infeliz podemos sentir la 
tendencia a despreciarla, a sentimos superiores a ella, a hacerla 
responsable de su propia desgracia. Para evitar este desprecio,
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el aforismo recomienda la práctica de la compasión. Por otro 
lado, la virtud de los demás a veces nos molesta porque nos 
recuerda nuestras propias carencias, y entonces adoptamos fá­
cilmente una actitud burlesca o satírica ante los méritos ajenos. 
En lugar de sufrir esta irritación, es mejor alegramos ante la 
virtud del prójimo, ya que el sentido común nos dice que el 
hombre virtuoso no puede ser nunca peligroso, sino al con­
trario, que su proximidad es siempre beneficiosa. Finalmente, 
hay que cultivar cierto tipo de indiferencia hacia los agravios 
de los malvados. Se trata de una indiferencia benévola y acti­
va, que nos protege del odio, al tiempo que deseamos el bien 
para el agresor.



1.34

? .^ n
pracchardanavidharanabhyam va prariasya 
O bien mediante la expulsión y la retención 
de la respiración.

pracchardana-: mediante la expulsión -vidharanabhyáni:

y la retención va: o bien pranasya: de la respiración

Patañjali se refiere aquí a la práctica del pranayama (2.49). 
Existe un vínculo entre la mente y la respiración, gracias al 
cual la respiración pausada aquieta la mente. Por otro lado, 
una mente agitada hace que se acelere la respiración. Sin duda, 
uno de los grandes méritos del yoga es que propone una dis­
ciplina que no es ni únicamente mental ni solo física, sino que 
incluye los dos aspectos y busca los vínculos entre la mente y 
el cuerpo. La importancia del prnna se remonta a la época de 
los brahmaria y de las upanisad, donde a menudo se considera 
el principio vital más importante.



1.35

incidí' m M<tfr1«cMvir wm: II UHII
vi$ayavatt va pravfitir utpannamanasah sthitinibandhinl 
O mediante la aparición de una percepción sutil que 

es capaz de producir la estabilidad [de la mente] al estar 

plenamente concentrada en un solo objeto.

visayavatl: que tiene un objeto va: o bien pravfttir: 

percepción sutil, percepción sensorial extraordinaria 

utpanna: aparecida, surgida, producida manasah: de la mente 

sthiti-: la estabilidad -nibandhinl: capaz de producir

En este sütra se habla de la necesidad de contemplar objetos 
sobrenaturales para conseguir la estabilidad mental. Los co­
mentaristas añaden que la percepción de objetos sobrenaturales 
fortalece la fe en la práctica del yoga. Por mucho que nos digan 
que existen las almas y los espíritus, si no lo hemos experimen­
tado, no lo creemos del todo. Del mismo modo, a medida que 
el yogui logra estados mentales más elevados, tiene visiones de 
objetos cada vez más sutiles que no son visibles sin la ayuda 
de la meditación.

Vyasa explica que cuando el yogui se concentra en la punta 
de la nariz consigue la percepción del aroma divino. Si se con­
centra en la punta de la lengua, saboreará el gusto divino; en el
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paladar, obtendrá la visión de las formas divinas; en el punto 
medio de la lengua, sentirá el tacto divino y, en la raíz de la 
lengua, el sonido celestial. Se trata, por lo tanto, de objetos suti­
les de los sentidos, captados por percepciones sutiles (pravrtti) 
que surgen de la práctica de la meditación. Estas percepciones 
sensoriales extraordinarias {praJqrsta vrttir iti pravrttih) tienen 
la capacidad de captar la atención de la mente y estabilizarla.



1.36

visoka va. jyotismafí

O bien mediante [una percepción sutil] fulgurante e indolora.

visoka: indolora va: o bien jyotismatT: fulgurante, llena de luz

Según los comentaristas, esta meditación se dirige hacia el lla­
mado «loto del corazón» (hrdaya-pundarika) de ocho pétalos, 
que se encuentra entre el ombligo y el pecho. Este loto está 
cerrado boca abajo y se abre mediante la práctica de la reten­
ción de la respiración (recaka). Dentro de este loto se encuentra 
la luz interior, que es el origen de la luminosidad de todas las 
percepciones mentales. Meditando en esta luz, el practicante 
alcanza una absorción total con el origen de la mente, que no es 
otra cosa sino el «sentido del yo» o asmita, que puede entender­
se como el reflejo de la luz pura de la conciencia en el intelecto 
{sativa, buddhi), un reflejo que crea la ilusión de ser un centro 
autónomo de conciencia dotado de un cuerpo y una mente.

Esta absorción de la mente en su propio origen es como el re­
cogimiento de todas las potencias mentales en un solo punto, y 
produce aquello que Romain Rolland denominó «el sentimiento 
oceánico»: la simple y directa sensación de eternidad, de unión 
con el universo, de una calma inmensurable, sin límites, como
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si el «yo» se hubiera expandido hasta abarcarlo todo, como 
un gran océano tranquilo, sin olas, inmenso (tathasmitayarp 
samapannarfi cittarp nistarañgamahodadhikalparji santam 
anantam asmitamatrarp bhavati VBh).

Según Vyasa, esta percepción indolora y fulgurante puede 
ser de dos tipos: la meditación centrada en un objeto (vi?aya- 
vati), y la meditación exclusiva en el sentido del yo (asmita- 
matra). En una primera etapa, la absorción se produce en la 
misma luminosidad de la mente {manas), pero no en el sentido 
del yo o «egoidad» (asmita). En este caso, la luz puede adoptar 
opcionalmente formas diversas, como la del Sol, la Luna, los 
planetas o las joyas. En una segunda etapa, se medita directa y 
exclusivamente en el sentido del yo y es cuando se produce el 
sentimiento oceánico que hemos mencionado.



1.37

farpy i i!
vltaragavi§ayaiji va, cittarn 

O bien mediante una mente que tiene por objeto 
a los que están libres de pasión.

vita-: los que están libres -raga-: de pasiones -visayam: 
que tiene por objeto vá: o bien cittarn: una mente

Es posible conseguir la paz mental mediante la identificación 
empática con la mente de los que están libres de pasiones, como 
los sabios y los santos. En opinión de Hariharánanda Áranyaka, 
hay dos maneras de conseguirlo: la primera es frecuentando 
la compañía de estas personas y observando sus reacciones 
y estados mentales, y la segunda es mediante la meditación, 
como indica este aforismo de Patañjali.



1.38

Wí^MleiHH 3TII ? II
svapnanidrájñánálambanam va 

O bien mediante [una mente] que toma como soporte 

el conocimiento propio del sueño y del sueño profundo.

svapna-: del sueño nidra-: del sueño profundo 
jñana-: el conocimiento -alambanam: que toma como soporte 

va: o bien

Según Vacaspati Misra, esto sucede, por ejemplo, cuando en 
un sueño tenemos una visión vivida de una deidad y nos des­
pertamos con una sensación de gran paz y suma reverencia. Se 
trata, entonces, de usar esta imagen del sueño como apoyo para 
la meditación en el estadio de vigilia. Del mismo modo, cuando 
despertamos con una gran sensación de bienestar después de 
haber dormido profundamente, se produce un estado mental 
que facilita la estabilidad y que puede ser utilizado como so­
porte para la meditación. En ambos casos se trata de un sueño 
y de un sueño profundo sáttvico, no rajásico o tamásico. Hay 
también otras interpretaciones, entre ellas la que considera que 
la meditación se realiza mientras dormimos.



1.39

yathabhimatadhyanad va 

O bien meditando en el objeto deseado.

yathá-: así -abhimata-: en el objeto deseado.

-dhyanád: mediante la meditación va: o bien

La tendencia natural de la mente a detenerse en lo que le gusta 
hace que la elección de un objeto de meditación placentero 
facilite la concentración. Sin embargo, la capacidad de con­
centrarse no solo depende de que el objeto sea o no agradable, 
ya que una vez fortalecida por la práctica puede transferirse a 
cualquier otro soporte.



1.40

*ttí)«bU: II ?.V° II
paramanuparanwmahattvanto’sya vaslkarah
El alcance de [esta meditación] va desde el átomo más sutil
hasta la magnitud más elevada.

parama-: más sutil -anu-: el átomo -parama-: más elevado 

-mahattva-: hasta la magnitud -anto: que va desde... hasta 

asya: de esta vasí-kárah: el dominio, alcance

El dominio de la mente, y por lo tanto de la meditación, va 
desde el más pequeño de los átomos hasta las magnitudes 
más gigantescas. Vyása afirma que cuando la mente aprende 
a moverse libremente entre los dos extremos cuantitativos de 
la materia, desde los átomos hasta las estrellas, ya no requiere 
ninguna otra práctica.

En el aforismo 1.15 hemos traducido vasTkara por «domi­
nio», pero aquí no debe entenderse este término en el sentido 
de «sumisión», sino en el de «territorio o alcance» por el que 
la mente se mueve libremente.



1.41

c ^ d ^ H d l ^ l t f r í :  II ?.V? II
k^Tnavftter abhijatasyeva maner grahltfgrahanagrahye^u 

tatsthatadañjanata samapattih
La absorción se produce en el caso de una mente serena 

que, como un diamante puro, asume el color del lugar 

donde reposa, ya sea el sujeto perceptor, el acto mismo 

de la percepción o el objeto percibido.

kslna-: extinguidos vrtteh: con los procesos mentales 

abhijátasya-: puro, noble, de buena casta iva: como, igual que 

maner: una joya grahltr-: el sujeto perceptor, el conocedor 

-grahana-: el acto de percepción, conocimiento 

gráhyesu: o el objeto percibido o conocido tat-: donde 

-stha-: reposa -tad-: de allá -añjanatá: hecho de tomar 

el color de, el tinte, coloración samapattih: la absorción

¿Qué pasa cuando la mente realmente consigue la estabilidad 
del flujo mental {stithi), la calma mental (citta-prasada) y la 
economía emocional que le permite concentrarse de forma ple­
na en un solo objeto?

Patañjali introduce aquí un nuevo concepto, que recupera 
de la literatura budista, el de samápatti: la absorción plena de
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la mente en el objeto contemplado. Para entender mejor este 
concepto, Patañjali usa la analogía de la mente con el diamante. 
Como hemos dicho en la Introducción, la mente es como un 
diamante que brilla con la luz reflejada de la conciencia. Aquí, 
Patañjali afirma que la mente concentrada es como un diamante 
puro, de calidad muy noble (abhijata), que adopta el color del 
objeto con el que entra en contacto.

De hecho, Patañjali define la absorción como el tinte o colo­
ración (añjanata) de la mente según el lugar donde se asienta o 
reposa (tat-stha). Si la mente piensa en una flor roja, reprodu­
cirá la forma y el color de esta flor. Esta capacidad básica que 
tiene la mente de absorber las propiedades de un objeto exter­
no, y representarlas en forma de percepciones mentales, es la 
coloración de la mente, y es posible gracias a la transparencia 
mental. El samápatti es, pues, una forma profunda de absor­
ción, una absorción concentrada propia de la meditación, dis­
tinta de la absorción de los estados mentales ordinarios, como 
cuando nos concentramos en la comida o mirando una película.

En cualquier acto de percepción o conocimiento hallamos 
tres factores indispensables: el conocedor o perceptor, el acto 
de percibir o conocer y el objeto conocido o percibido. Así, si 
«Juan ve un gato», Juan es el conocedor, el gato es el objeto, y 
la visión del gato es el acto de percepción. Lo que dice Patañ­
jali en este sütra es que la mente puede tomar como substrato 
cualquiera de los tres factores del acto de percepción y que, 
por lo tanto, habrá tres formas diferentes de absorción: la que 
reposa sobre el objeto de conocimiento, la que descansa sobre
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el mismo acto de conocimiento y la que se centra en el mismo 
conocedor. Las palabras que usa Patañjali para definir estos tres 
factores derivan de la raíz grah, que significa «coger, agarrar, 
aprehender». Por lo tanto, una forma literal de expresarlo sería 
«el objeto aprehendido o percibido», «la aprehensión o percep­
ción» y «el aprehensor o perceptor». Teniendo en cuenta esta 
relación triádica, ahora podemos entender mejor el aforismo 
1.17, donde se define la contemplación cognitiva diferenciada.

Según el tipo de absorción, tendremos una forma de contem­
plación diferente. Si la absorción se basa en el objeto percibido 
(grahya), se obtendrán los dos primeros tipos de contemplación 
cognitiva: vitarka y vicara\ vitarka si los objetos percibidos 
son toscos, y vicara si la absorción se centra en objetos sutiles. 
Los objetos toscos, es decir, los objetos sensoriales comunes, 
como por ejemplo la imagen de una divinidad, son los que 
están hechos de los elementos toscos: agua, tierra, fuego, aire 
y éter. Los objetos sutiles van desde la naturaleza primordial 
indiferenciada (aliñga) hasta los elementos sutiles que son la 
causa de los elementos toscos o propiamente físicos. En el ter­
cer tipo de contemplación cognitiva, la gozosa o sananda, la 
absorción se centra en la acción de percibir y en los instrumen­
tos de la percepción, es decir, en la mente y los sentidos. En 
cambio, en el cuarto tipo se centra en el perceptor o aprehensor 
{grahltf), que en este caso significa el reflejo del purusa o con­
ciencia en el seno de la materia primordial; conciencia reflejada 
que, como ya hemos dicho, constituye el mismo intelecto. El 
intelecto es inconsciente por naturaleza, pero, como una lámi-
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na de materia sutil translúcida, es capaz de reflejar la luz de la 
conciencia. Cuando la luz de la conciencia queda atrapada, por 
así decirlo, en el diamante limitado del intelecto, la conciencia 
de ser un punto luminoso diferenciado del resto constituye el 
sentido del yo o egoidad (asmitü), que es también «el hacedor 
del yo» o ahar¡i-kara. El yo (aham), en cambio, es el percep­
tor condicionado por la mente y el cuerpo, el yo psicológico 
que se identifica con el cuerpo y la mente. Conoce los objetos 
empíricos y afirma «yo soy el que conozco», «yo soy el que 
experimenta», «yo soy el que sufre».

Como vemos, el concepto de absorción (samapatti) es di­
ferente del de contemplación (samadhi), aunque están ínti­
mamente relacionados. La absorción es la capacidad que tiene 
la mente concentrada de asumir el color del lugar donde reposa. 
El samadhi sería, en cambio, el resultado de la absorción, el 
estado mental que se produce durante la contemplación cog- 
nitiva. Por lo tanto, como hemos dicho, la absorción no se 
entiende aquí como un estado mental ordinario, sino como un 
estado concentrado de la mente (ekagra, cf. «Los cinco niveles 
de la mente» en la Introducción) que nos permite alcanzar el 
objetivo del yoga. Ciertamente, en los estados mentales ordina­
rios también se produce una coloración, pero no con la misma 
intensidad que en la absorción contemplativa.



1.42

cl^ 51^T^5lMRlehc?H: 'HÍqcl'bl Wuwírt: II ?.VRII
tatra sabdarthajñanavikalpaih samklrrta savitarka samapattifi 
En este caso, la «absorción discursiva tosca» es la que 

va acompañada de las conceptualizaciones lingüísticas 
propias de la palabra, el objeto y el conocimiento.

tatra: en este caso sabda-: de la palabra 

-artha-: el objeto -jñána-: el conocimiento -vikalpaih: 
con las conceptualizaciones lingüísticas samklrna: 

es la que está mezclada savitarka: discursiva tosca 

samapatti: la absorción

Las dos primeras absorciones, las que están basadas en la con­
templación de objetos toscos (vitarka) y en la contemplación de 
objetos sutiles (vicara), se pueden dividir en dos categorías según 
vayan acompañadas (sarrikirna) de los procesos conceptuales 
llamados vikalpa o no. Los vikalpa se han definido en el sütra 1.9 
y son conceptos lingüísticos, ya que dependen siempre del len­
guaje. Si estas absorciones van acompañadas de vikalpa, enton­
ces se denominan «absorciones discursivas toscas» (savitarka) 
o «absorciones discursivas sutiles» (savicára). Si están libres 
de estas conceptualizaciones lingüísticas, entonces se denomi­
narán «absorciones no discursivas» (nirvitarka y nirvicara).
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En la percepción habitual de una vaca, por ejemplo, se tien­
de a unificar el objeto externo, la vaca, con la palabra vaca y 
con la imagen mental de la vaca. Aun así, las propiedades del 
objeto, de la imagen mental y de la palabra son completamen­
te diferentes, pero la percepción ordinaria tiende a mezclarlas. 
Del mismo modo, en este tipo de meditación el objeto de me­
ditación no aparece en toda su pureza, sino mezclado con las 
categorías conceptuales propias del lenguaje.



1.43

¿̂ÍcnR̂  n m  11
smrtiparisuddhau svarüpasünyevñrthamatranirbhasü nirvitarka 
Con la purificación de la memoria se produce la «absorción 

no discursiva tosca» que, al mostrarse vacía de sí misma, 
revela solo el objeto percibido.

smrti-: de la memoria parisuddhau: con la purificación 

svarüpa-: de sí mismo -sünya: vacío iva: como si estuviera 

artha-: el objeto percibido -mátra-: solamente 

-nirbhasá: revela nirvitarka: la absorción no discursiva tosca

La purificación de la memoria se refiere a la purificación de 
las impresiones latentes donde se almacena la información 
conceptual de los vikalpa. Por otro lado, hay que recordar el 
doble sentido de la palabra smrti, que se puede traducir como 
«memoria», y también como «atención». Por lo tanto, estamos 
hablando de una purificación de las impresiones latentes que 
lleva a una purificación de la atención que, liberada de la carga 
del lenguaje, es capaz de observar el objeto en toda su pureza.

Si Kant afirmaba que era imposible observar el objeto en 
sí mismo, puesto que su percepción está siempre mezclada 
con condicionamientos mentales, lo que se afirma aquí es 
que el yogui, en condiciones extraordinarias y mediante este
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tipo de contemplación, puede llegar a observar el objeto en sí, 
porque puede eliminar de la percepción los contenidos men­
tales añadidos de forma natural. De hecho, Vyása considera 
este tipo de percepción como la percepción suprema (sa ca 
nirvitarká samapattis tat paraifi pratyaksam VBh 1.42) y la 
semilla del conocimiento racional y del testimonio verbal (tac 
ca érutanumanayor bljam VBh 1.42); y, por lo tanto, la semilla 
de todo el conocimiento correcto. Esto hace que la experiencia 
del yogui sea tan válida como el conocimiento revelado de las 
antiguas escrituras (sruta).



1.44

«hRn KI Pl^NKÍ ^  íJSFTÍ^I e^K^ldl II ?.VV II 
etayaiva savicara nirvicárá ca sük§mavi$ayá vyákhyátá 

Del mismo modo se explican, en lo que atañe al ámbito de 

lo sutil, la «absorción sutil discursiva» y la «no discursiva».

etayá: de esta eva: misma savicara: absorción sutil discursiva 
nirvicárá: absorción sutil no discursiva ca: y süksma-: sutil 

-visaya: en lo que atañe a un objeto vyákhyátá: explicada

Como se puede comprobar en este aforismo, existe un paralelis­
mo perfecto entre las cuatro formas de absorción en los objetos 
(grahya), sean toscos o sutiles. La purificación de la memoria 
es la que permite la absorción pura, sin el añadido de conceptos 
verbales o relativos a la distinción de espacio-tiempo, y deter­
mina, por lo tanto, la diferencia entre las formas discursivas y 
las no discursivas de contemplación.

Para concluir, la absorción sutil discursiva (savicara) es 
aquella en la cual se contempla un objeto sutil con todas sus 
propiedades condicionadas por la experiencia del tiempo, el 
espacio y la causalidad. En el caso de la absorción sutil no dis­
cursiva (nirvicárá), se medita sobre el objeto sutil desprovisto 
de todo tipo de propiedad, presente, pasada o futura, pero que 
contiene en sí mismo todas las formas posibles.
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süksmavisayatvatn caliñgaparyavasanam
El ámbito de lo sutil alcanza hasta la naturaleza no manifiesta.

süksma-: sutil -visayatvam: el campo, el mundo, la esfera 

ca: y aliñga-: la naturaleza no manifiesta 

-paryavasánam: termina con, llega hasta

Este aforismo señala el límite del mundo sutil y, por lo tanto, 
de la absorción sutil. Vyasa delimita los diferentes grados del 
mundo sutil. En el más bajo tenemos los elementos sutiles, 
que son las causas de los átomos de los elementos toscos. La 
esencia de un átomo de tierra es su elemento sutil, y así con 
los otros cuatro elementos toscos. A su vez, la causa de los ele­
mentos sutiles es el sentido del yo (aharjtkára), y el origen del 
yo es el intelecto (liñga, mahat). El intelecto, al mismo tiempo, 
tiene su causa en la materia primera (pradhána) indiferenciada 
y no manifiesta {aliñga): es el magma indiferenciado de la na­
turaleza material antes de la creación del mundo. No hay nada 
más sutil que esta naturaleza indiferenciada {na caliñgátparatp. 
süksmam asti VBh). El purusa no se incluye como un principio 
aún más sutil, porque la sutileza de la que se habla aquí está 
determinada por la materialidad, y el purusa no es material.



1.46

ta eva sabijah samadhíh
Todos estos estados contemplativos contienen la semilla 

[de un objeto externo].

ta: estos eva: ciertamente sa-bljah: en semilla, germinales 
samádhih: estados contemplativos

Otra traducción posible, incluso en cierto sentido más literal, 
sería: «Estos estados contemplativos son germinativos». Estas 
cuatro contemplaciones son germinativas en el sentido de que 
contienen las semillas de objetos extemos, toscos en el primer 
caso y sutiles en el segundo, y son, por lo tanto, susceptibles de 
dejar impresiones latentes que podrán ser la semilla de estados 
mentales ordinarios o emergentes.



1.47

íníq^K ^iK ^SSllrR íR^: || ^  \\
nirvicaravaisáradye’dhyatmaprasadah
Cuando la «absorción sutil no discursiva» alcanza su grado
máximo de pureza, surge la transparencia del alma.

nirvicára-: de la absorción sutil no discursiva -vaisáradya: 

con la máxima pureza adhyátma-: del alma o mente 

-prasadah: claridad, placidez, transparencia

La esencia de la mente es el intelecto (sativa), que es puro 
sattva y, por lo tanto, capaz de lograr el grado máximo de 
transparencia. Esta luz pura del intelecto normalmente está cu­
bierta por el tono rojizo de rajas y el negruzco de tamas, que 
oscurecen su resplandor. Cuando la absorción llega a su grado 
máximo de pureza significa que el flujo mental está comple­
tamente sereno, se ha liberado de toda la influencia de rajas 
y tamas y brilla en todo su esplendor. Se produce entonces la 
transparencia del alma, que es la misma mente como núcleo 
de la individualidad.

Esta claridad o transparencia es para Vyása una forma de 
conocimiento luminoso iprajñaloka) que es capaz de revelar 
el objeto en sí, en una percepción simultánea de todas sus pro­
piedades presentes, pasadas y futuras. Como veremos en el
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siguiente aforismo, esta revelación del objeto con todas sus pro­
piedades temporales es la forma más certera de conocimiento, 
porque conocemos el objeto en todos sus momentos, en todas 
sus verdades, y no solo en el momento presente, como sucede 
en la percepción ordinaria.



1.48

ftarnbhará tatra prajña

Aparece entonces el conocimiento infalible: la visión 
colmada de verdad.

rtambhara: colmada de verdad tatra: en este caso, ahora 

prajña: el conocimiento infalible

Como hemos dicho en el aforismo anterior, este conoci­
miento es el más certero y el que mejor conoce (prakarsena 
janautiprajña). Por lo tanto, es infalible y colmado de verdad 
irtarfibhara), de ahí la terminología utilizada en el sütra. Según 
Sadasivendra Sarasvatl, con la aparición de este conocimiento 
infalible se produce el estado de contemplación denominado 
«la Nube del Dharma» (cf. 4.29), lo cual es una opinión dis­
cutible.

Conviene no perder de vista que esta visión colmada de 
verdad, en el grado más alto de la contemplación sáttvica, es 
una forma de percepción, y como tal muestra los detalles de los 
objetos percibidos, no como en el caso del conocimiento verbal 
e inferencia1, tal como explica el siguiente sütra.



1.49

srutanumanaprajñabhyam anyavisayá visesarthatvat 
[Esta visión] tiene un ámbito distinto del que atañe 

al conocimiento verbal e inferencial, ya que su objeto 
es particular [y no universal].

sruta-: verbal -anumana-: e inferencial -prajñabhyám: 
al conocimiento anya-: diferente -visaya: que tiene un ámbito 

visesa-: particular -arthatvát: porque su objeto

Tanto el conocimiento derivado de la inferencia como el de­
rivado del testimonio verbal nos muestran el objeto como un 
universal, sin revelar las particularidades de la percepción 
directa. El humo nos permite inferir la existencia del fuego, 
pero solo tenemos noticia de que este fuego existe, sin llegar 
a un conocimiento detallado de sus peculiaridades: el color 
de las llamas, la altura, su intensidad, etcétera. Del mismo 
modo, cuando alguien pronuncia la palabra «árbol», tenemos 
la imagen mental de un árbol en general, o de un árbol parti­
cular evocado por el recuerdo, pero no tenemos exactamente la 
imagen del árbol al cual se refiere la palabra según el hablante, 
salvo que lo tengamos ante los ojos o que lo hayamos visto 
antes.
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Por lo tanto, la inferencia y el testimonio solo nos dan un 
conocimiento del universal «árbol» o «fuego», y no de sus par­
ticularidades. Esto es así porque la convención lingüística entre 
la palabra y su significado depende del universal, igual que la 
concomitancia entre el término mayor y el término medio de un 
silogismo también se basa en lo universal y no en lo particular.



1.50

c^T: *ÍW>r<ÍS-^^W>KMÍcW«4tII ?.V> II
tajjah samskñro’nyasamskarapratibandhl 
La impresión latente que nace de esta [visión] detiene 

a las otras impresiones latentes.

taj de esta -jah: que nace samskáro: la impresión 

latente anya-: las otras -samskara: impresiones latentes 
-pratibandhl: que detiene

El conocimiento infalible es también una forma de percepción 
y, en consecuencia, una función mental, si bien es extraordi­
nariamente sáttvica. Por lo tanto, como forma de percepción 
mental (pratyaya), dejará una impresión latente. Pero, en este 
caso, la impresión latente resultante tendrá el poder de detener 
las otras impresiones latentes y, por lo tanto, de detener los 
estados emergentes de la mente.

Como ya hemos comentado en 1.5, en todas las vías de 
liberación que persiguen un estado más allá de los condicio­
namientos mentales se halla oculta una paradoja inevitable: se 
busca superar las limitaciones de la mente, pero la disciplina 
que recomiendan para conseguirlo es necesariamente mental. 
¿Cómo obstaculizar, pues, todos los procesos mentales si la 
misma meditación sigue siendo un proceso mental? Patañjali
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ya ha postulado la existencia de procesos mentales no afligidos 
de signo liberador en 1.5, y ahora propone también la existen­
cia de una última impresión latente que no solo elimina las otras 
impresiones, sino que, como veremos en el siguiente aforismo, 
acaba autodestruyéndose.

De hecho, como veremos más adelante (3.9), Patañjali postu­
la que existen dos tipos de impresiones latentes: las emergentes 
(yyutthana-samskara) y las obstructoras (nirodha-samskara). 
Sin presuponer la existencia de estas impresiones obstructoras, 
la liberación sería imposible, porque la misma práctica de la 
meditación produciría impresiones latentes que, a su vez, crea­
rían nuevas percepciones mentales en un ciclo sin fin.

Hay que tener en cuenta que las impresiones latentes son 
propiedades de la mente (citta-dharma); por lo tanto, los 
cambios de impresiones latentes, de emergentes a obstructo­
ras, son cambios de estados mentales (dharma-parinama) y 
no simples cambios circunstanciales (avastha-parindma, cf.
3.13) como en el caso de las percepciones (pratyaya). Por eso, 
aunque se produzca una obstrucción de las percepciones, las 
impresiones latentes emergentes (vyutthdna-samskdra) que las 
provocan permanecen operativas. Será necesaria la acción de 
las impresiones latentes obstructoras (nirodha-samskára), que 
pueden suprimir las emergentes y transformar la mente en una 
mente detenida (nirodha-parinama).

Como hemos visto, la necesidad de estas impresiones la­
tentes obstructoras es ineludible, puesto que las impresiones 
latentes emergentes producen procesos mentales que, a su vez,
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crean otras impresiones emergentes, que provocarán otros pro­
cesos mentales, formando así un círculo vicioso entre las per­
cepciones y las impresiones. Como hemos dicho más arriba, 
sin las impresiones latentes obstructoras la misma práctica de 
la meditación crearía impresiones emergentes que, necesaria­
mente, producirían procesos mentales; de este modo se pro­
fundizaría el surco de las impresiones latentes, aunque fueran 
sáttvicas, y sería imposible escapar del bucle mental creado por 
las impresiones y percepciones que se alimentan mutuamente.



1.51

cIFfTft II II
tasyapi nirodhe sarvanirodhan nirbTjah samadhih 

Cuando esta también cesa, a raíz de la detención de 

todos [los procesos e impresiones mentales] aparece la 

contemplación no germinal (libre de semilla).

tasya: de esta api: también nirodhe: cuando cesa 

sarva-: de todos -nirodhan: a raíz de la detención 

nirbTjah: no germinal, libre de semilla 

samadhih: el estado contemplativo

Finalmente, cuando la última impresión latente se detiene, se 
produce la obstrucción definitiva de todos los procesos menta­
les y sobreviene el estado contemplativo no germinal, que no 
produce nuevas percepciones, al no almacenar la semilla de 
ningún contenido cognitivo. El conocimiento preciso o infali­
ble (rtarfibhara prajña) también es denominado «visión con­
templativa» (samadhi-prajña), y es fruto del grado más elevado 
de la contemplación cognitiva (sarpprajñata-samádhi). Cuando 
esta visión contemplativa se consolida y se estabiliza, entonces 
nace una «novísima impresión latente» {saip.ska.ro novo navo 
jayate VBh) que, como hemos visto, es capaz de suprimir las 
impresiones latentes emergentes. Cuando estas impresiones
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han sido debilitadas, no pueden generar procesos mentales, y en 
ausencia de estos procesos el estado contemplativo (samadhi) 
se fortalece.

La intensificación del estado contemplativo genera a su vez 
una nueva visión contemplativa, que refuerza la impresión la­
tente terminal y obstructora. Esta última impresión latente la 
podemos concebir también en plural, como un haz de impre­
siones terminales que van surgiendo provocadas por los dife­
rentes destellos contemplativos de un estado de samadhi, que 
se va profundizando cada vez más a medida que se forma un 
depósito de impresiones latentes contemplativas.

Estas nuevas impresiones latentes contemplativas, como 
no están condicionadas por las aflicciones (klesa), no aumen­
tan la funcionalidad (adhikara) de la mente, sino que más 
bien tienden a reducir su actividad hasta su detención abso­
luta (sarva-nirodha). Estas nuevas impresiones van liberan­
do a la mente de sus múltiples funciones y la conducen hacia 
el último proceso mental, que es precisamente la intelección 
discriminativa (viveka-khyati), capaz de establecer la diferen­
cia entre la conciencia (puru$a) y la mente (sativa). La acti­
vidad de la mente acaba aquí, en la intelección discriminativa 
(khyatiparyavasanam cittam cestitam), y no puede ir más allá. 
La impresión latente final, conseguida mediante el cultivo de 
procesos mentales no afligidos, obstruye no solo la visión con­
templativa (samadhi-prajña) característica de la contemplación 
cognitiva (saipprajñata-samadhi), sino también las mismas im­
presiones latentes que nacen de esta visión.
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Conviene recordar una vez más (1.2, 1.18) que este cese 
de los procesos mentales no tiene nada que ver con la incons­
ciencia. La idea de que la detención de la mente conduce a la 
pérdida de conciencia proviene de la inveterada confusión entre 
conciencia y mente. Todo lo contrario al espíritu del yoga, para 
el cual, como ya hemos repetido varias veces, la conciencia es 
una propiedad delpurusa y no de la mente. El cese de la mente 
implica, en cualquier caso, una purificación y un mayor res­
plandor de la conciencia, que se manifiesta prístina en toda su 
pureza cristalina, libre de los lazos oscuros de la materia. Brilla, 
entonces, la energía de la conciencia del purusa, establecido en 
la cúspide del mundo, eterno, ilimitado, libre, sin ningún dolor 
o impedimento, gozando de su propia grandeza, en un estado 
de excelsa beatitud (atisobhana).



SÁDHANAPÁDAH 

De la práctica





2.1

cR^MN^iMÍílNMlPl to T ^ f:  IIR. ? II
tapahsvadhyayesvarapranidhanani kriyayogah

Actitud ascética, estudio y meditación constante en el Señor
constituyen el kriya-yoga (yoga de la acción).

tapah-: ascetismo, práctica o actitud ascética -svádhyáya-: 
estudio -Isvara-: en el Señor -pranidhanáni: y meditación 

constante kriyá-: de la acción -yogah: yoga

Según Vyasa, y con él los comentaristas posteriores, el primer 
libro del yoga, Samadhipádah o De la contemplación, es para 
aquellos que han alcanzado una mente contemplativa o con­
centrada (samahita-citta). Los yoguis de mente contemplativa 
llegan fácilmente al cuarto estado de la mente concentrada (cf. 
«Los cinco niveles de la mente» en la Introducción), un estado 
adecuado para la práctica del yoga. Hay que subrayar que este 
yoga expuesto en el primer libro consiste básicamente en una 
forma de meditación sin ejercicios físicos, a diferencia del yoga 
de la acción, que se explica en este segundo libro titulado De 
la práctica.

Así, según Vyasa, el yoga de la acción está indicado para 
quienes no poseen una mente contemplativa sino extrovertida 
(vyutthita-citta), y que, por lo tanto, necesitan ejercicios físicos,
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verbales y mentales para purificar su mente de las aflicciones 
y fortalecer la concentración (2.2). De hecho, los tres compo­
nentes de la práctica del yoga de la acción están orientados a 
la purificación del cuerpo {tapas), de la palabra (svadhyaya) y 
de la mente (Tsvara-pranidhána).

El ascetismo (tapas) abarca desde la práctica de ejercicios 
de mortificación (la vía purgativa del cristianismo) hasta la ca­
pacidad de aguantar el dolor con estoicismo, sin resentimiento 
e, incluso, con cierto grado de contentamiento mental. Es so­
bre todo este último aspecto, la capacidad de aguantar el dolor 
sin caer en la tentación de odiar su causa, el factor que más 
purifica la mente. Una upanisad afirma que el ascetismo su­
premo es el hecho de sobrellevar la enfermedad sin caer en la 
desesperación. En cualquier caso, el concepto de tapas procede 
directamente de la tradición védica. Igual que una vasija de ba­
rro crudo no puede contener agua, del mismo modo el hombre 
que no ha sido cocido por el fuego del ascetismo, el fuego de 
tapas, no puede contener el agua del conocimiento. La cocción 
hace que la vasija de barro adquiera un brillo (tejas) que no 
tenía la pieza de arcilla fresca y que es propia de la cerámica. 
Del mismo modo, el hombre de conocimiento, purificado por 
el fuego del ascetismo que quema todas las pasiones, adquiere 
un aura especial, un tipo de brillo que impregna su presencia: 
deja de ser una vasija de barro crudo y se convierte en una va­
liosa pieza de cerámica. Hay, pues, una relación directa entre 
tapas, el ardor purificador del conocimiento, y tejas, el aura o 
energía espiritual luminosa.
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En cuanto a svadhyáya, se trata también de un concepto 
védico basado en el estudio de los textos y en la repetición de 
mantras o japa. El denominado Tsvara-prariidhüna ya ha sido 
explicado en el aforismo 1.23.



2.2

II R.R II
samadhibhavanarthah klesatanükaranürthas ca 
Su objetivo es el fortalecimiento de la contemplación 
y la atenuación de las aflicciones.

samádhi-: de la contemplación -bhávana-: la producción, la 
consecución -arthah: cuyo objetivo es klesa-: 

de las aflicciones -tanü-karana-: atenuación, acción de hacer 
(karana) pequeño (tanü) -arthas: el objetivo de la cual es ca: y

El kriyá-yoga no es suficiente para alcanzar la liberación del 
purusa. Los objetivos de este yoga son de carácter inicial, 
como preparación para los estados más elevados de contem­
plación. Por lo tanto, el kriya-yoga no se puede identificar con 
el astañga-yoga que Patañjali mencionará en este mismo ca­
pítulo. El astañga-yoga se divide entre una práctica externa 
(bahir-añgá) y otra intema (antar-añga) y lleva hasta la visión 
discriminativa (viveka-khyati), que permite distinguir entre la 
mente y la conciencia y lograr el aislamiento del puruya.

Patañjali describirá las aflicciones (klesa, pali: kilesá) en los 
aforismos siguientes. Aquí, solo indica que las aflicciones se pue­
den atenuar, pero no destruir, con la práctica de este yoga. Vyása 
afirma que para destruir las aflicciones es necesario el fuego del
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conocimiento intelectivo o prasarpkhyana. El prasarpkhyana 
es una de las formas más externas de la visión discriminati- 
va (viveka-khyati), la que da como fruto la ausencia de dolor 
mental (vivekakhyatir eva visokarüpavantaraphalonmukhi sati 
prasarp.khya.nam ity ucyate YSÁ 4.29). Cuando las aflicciones 
son quemadas por el fuego del conocimiento intelectivo, enton­
ces se vuelven como semillas esterilizadas (dagdha-bija), que 
ya no podrán fructificar (aprasava-dharmin) ni crear nuevos 
vínculos kármicos.



2.3

^M ^líW dlflfl^lW H^II: || II
avidyüsmitaragadvesabhinivesah klesah 
Las aflicciones son la ignorancia, el sentido del yo, la pasión, 
la aversión y el instinto de supervivencia.

avidyá-: la ignorancia -asmitá-: el sentido del yo 
-raga-: la pasión -dvesa-: la aversión, el odio abhinivesah: 

el instinto de supervivencia klesah: las aflicciones

Patañjali introduce aquí un concepto esencial para entender 
la práctica del yoga, el concepto de aflicción mental o klesa. 
Como hemos visto en el aforismo 1.5, los procesos mentales 
pueden ser con klesa o sin klesa. En el segundo caso, no dejan 
huella kármica y permiten avanzar en el proceso de detención 
del flujo mental. La traducción de la palabra klesa como «aflic­
ción», aunque correcta, esconde el hecho de que los klesa no 
son solo aspectos negativos de la mente, sino factores esencia­
les para su funcionamiento.

De hecho, los klesa intentan explicar la capacidad emoti­
va de la mente y no solo aquellas emociones asociadas con la 
aflicción. Sin los klesa no sería posible ninguna actividad hu­
mana. Incluso la ciencia y el arte son productos de una mente 
afectada por los klesa, especialmente por el error fundamental
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que produce el sentido del yo: la ilusión de un individuo autó­
nomo dotado de cuerpo y mente. Debemos tener en cuenta que 
para el sár¡ikhya-yoga la experiencia de la vida ordinaria está 
basada en este error fundamental y que, por lo tanto, incluso 
un proceso mental placentero o una virtud son una aflicción si 
refuerzan la atadura de la ignorancia. Podemos leer el aforismo 
interpretando en él una relación causal entre sus elementos: de 
la ignorancia surge el sentido del yo; del sentido del yo proce­
de el placer; del placer, cuando se ve frustrado, surge la aver­
sión, y de la aversión el miedo a la muerte, que no es sino el 
instinto de supervivencia. También podemos entender que del 
sentido del yo surgen el placer, el dolor y el miedo a la muerte 
(avidyapaditasmita ragadinarp nidánam TV 2.7).

El concepto de klesa lo hallamos en la literatura pali, donde 
se habla de los diez kilesa. Aun así, hay una diferencia consi­
derable entre el concepto de klesa del yoga y el de kilesa del 
budismo pali. En el budismo, los kilesa son emociones verda­
deramente negativas, como la codicia (lobha), el odio (dosa), 
la confusión (moho), la arrogancia (mana), el dogmatismo 
(ditthi), la duda o escepticismo (vicikiccha), la apatía (thlna), 
la agitación mental (uddhacca), el descaro (ahirika) y la falta 
de conciencia moral (anottappá).

De hecho, el concepto yóguico de los klesa se corresponde 
más bien con los cuatro asava budistas, que a su vez reflejan 
los kasdya del jainismo. Estos asava son el deseo de objetos 
sensoriales (kdmásava), el deseo de prolongar la existencia 
(ibhavasava), la opinión errónea (ditthasava) y la ignorancia
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(avijja). En el marco del yoga de Patañjali, el primer asava se 
corresponde con la pasión (raga), el segundo con el instinto 
de supervivencia (abhinivesa), el tercero con el sentido del 
yo (asmita) y el último con la ignorancia (avidyá). La palabra 
asava significa en pali «supuración», dado que «supuramos» 
ignorancia, deseo, opiniones erróneas y un apego desesperado 
a la vida. La palabra asava también quiere decir «licor, bebida 
embriagadora» y, por lo tanto, los asava en el budismo pali son 
una especie de intoxicaciones mentales que no nos permiten ver 
la transitoriedad de las cosas ni la inexistencia del yo.



2.4

srf^JT M ^riri^íW kK|U||Hj| R.V II
avidya ksetram uttaresam prasuptatanuvicchinodaranam 
La ignorancia es el campo de cultivo de las otras [aflicciones], 
bien se encuentren en estado latente, atenuado, interrumpido 
u operativo.

avidya: la ignorancia ksetram: el campo de cultivo 

uttaresam: de las otras prasupta-: latentes, dormidas 
-tanu-: atenuadas, debilitadas -vicchinna-: interrumpidas 

-udáránam: operativas, activas

En realidad, todas estas aflicciones son solo variantes de una 
misma ignorancia con mayúsculas, de una ignorancia funda­
mental, radical, que es la causa de la existencia. Por lo tanto, esta 
ignorancia no es simplemente una forma de conocimiento erró­
neo (viparyaya) o una falta de conocimiento (pramanábháva), 
sino una forma diferente de conocimiento (jñánántara), opues­
ta a la sabiduría (vidya-vipañta) pero positiva desde el punto 
de vista de la experiencia mundana, puesto que tiene la facul­
tad de crear proyecciones que son eventualmente falsas pero 
útiles para la vida cotidiana, tales como el mismo sentido del yo.

Para Patañjali, la ignorancia es la causa de la identificación 
entre la mente y la conciencia (YS 2.24). Vyasa afirma que
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la ignorancia es la causa de la existencia. Nadie nace despro­
visto de esta ignorancia radical, que después se manifiesta en 
forma de deseo y aversión, de instinto de supervivencia y de 
sentido del yo.



2.5

II II
anityasuciduhkhanatmasu nityasucisukhátmakhyatir avidya 
La ignorancia es la visión de lo permanente en lo transitorio, 
de lo puro en lo impuro, del placer en el dolor y del yo en lo 
que no es el yo.

anitya-: en lo transitorio -asuci-: en lo impuro 

-duhkha-: en el dolor -anatmasu: en lo que no es el yo 

nitya-: de lo eterno -suci-: de lo impuro -sukha-: del placer 

-atina-: del yo -khyátir: la visión avidya: la ignorancia

Los comentaristas explican que tenemos tendencia a tomar por 
eternas cosas que no lo son, como la tierra, el cielo después de 
la muerte o el alma misma. Por otro lado, tomamos como puras 
cosas que son intrínsecamente impuras, como por ejemplo el 
cuerpo. Nos enamoramos de un cuerpo bello y los labios del 
amado son como néctar para el amante, cuando en realidad 
el cuerpo es un saco de excrementos, mucosidades, sangre y 
otras inmundicias. La prueba de que el cuerpo es impuro, según 
Vyasa, es que está continuamente segregando impurezas, y si no 
hacemos el esfuerzo de lavarlo, enseguida empieza a oler mal.

Tomamos también los placeres sensuales como requisitos 
necesarios para la felicidad, pero en realidad nos esclavizan con
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todo tipo de necesidades ficticias. De hecho, como veremos 
más abajo (2.15), para el hombre de conocimiento, el mundo 
está lleno de dolor, ya que no se deja engañar por las aparien­
cias y percibe que todo está abocado a la destrucción. Por otro 
lado, tenemos tendencia a ver nuestro yo real en el conglome­
rado formado por la mente y el cuerpo, pero según el sámkhya- 
yoga tanto la mente como el cuerpo son simples formaciones 
materiales y, por lo tanto, inconscientes, mientras que nuestra 
verdadera identidad es la conciencia pura del puru?a.

Este sütra se corresponde con un pasaje del Añguttaranikaya 
(2.52) en que se describen las cuatro distorsiones (pali: vipallása, 
sánscrito: viparyasá) que afectan la percepción (sañña), el en­
tendimiento (citta) y el punto de vista (ditthi, anicce nicca- 
saññino dukkhe ca sukhasaññino, anattani ca attáti asubhe 
subhasaññinó).



2.6

¿^áH^lTWft^lrHclcnR^dl II HA II
drgdarsanasaktyor ekátmatevüsmita

El sentido del yo es la identidad aparente entre la facultad
de la visión y su instrumento.

drg-: de la visión -darsana-: y del instrumento de la visión 
-saktyor: entre las energías o facultades ekatmatá: 

la identidad iva: aparente asmitá: el sentido del yo, egoidad

La egoidad es el primer resultado de la ignorancia y es la fun­
ción que produce la falsa identificación entre la visión y el 
instrumento de la visión; es decir, entre la conciencia y el inte­
lecto. La visión es la misma conciencia del puru?a, que, como 
hemos dicho antes, tiene la capacidad de ver. El instrumento 
de la visión es el reflejo de la conciencia en la materia, en el 
diamante de la mente. Cuando se produce esta identificación 
se crea el «yo existencial», que se ve a sí mismo como una 
unidad independiente: el diamante cargado de luz acaba cre­
yéndose que él es el mismo Sol, fuente de toda luminosidad. 
En realidad, la egoidad no brilla con luz propia, sino con la luz 
prestada de la conciencia.

El sujeto de la experiencia es el purusa, que utiliza la mente 
como instrumento para percibir la realidad material. El error
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fundamental es confundir un simple instrumento con el suje­
to real, como si confundiéramos al tenista con la raqueta o al 
violinista con el violín. El asmita es también el origen de la 
mente y de los sentidos como una unidad de percepción que 
atribuye sus cogniciones a un yo y, por lo tanto, a una forma 
unitaria de conciencia. Hemos visto más arriba (1.36) que hay 
estados contemplativos en los que se experimenta la sensación 
de egoidad como un gran mar en calma, infinito y refulgente: 
el sentimiento oceánico del ser.



2.7

TRí II II
sukhanusayi ragah
La pasión es concomitante con el placer.

sukha-: con el placer -anusayl: que sigue, que va asociado, 
concomitante ragali: la pasión

La pasión es el deseo, la sed, la avidez, el ansia que depende 
del recuerdo del placer. Recordamos una experiencia placentera 
y sentimos la urgencia de repetirla, y esto crea la expectativa 
del deseo. Por lo tanto, el deseo es concomitante con el placer.



2.8

|:<ell*pi<5) IR.¿ II
duhkhanusayl dvesah
La aversión es concomitante con el dolor.

duhkha-: con el dolor -anusayl: que sigue, que va asociado, 

concomitante dvesah: la aversión

Este sütra se puede explicar en términos similares al anterior. 
La aversión es el odio, la rabia, el disgusto, la repulsión. Como 
hemos dicho, el deseo y la aversión, el gusto y el disgusto, 
el amor y el odio son los dos motores fundamentales de la 
emotividad.



2.9

svarasavahl viduso’p i tatharudho’bhinivesabt
El instinto de supervivencia surge de las propias impresiones
latentes (rasa) y se encuentra presente incluso en los sabios.

svarasa-: de las propias impresiones latentes váhl: surge 
viduso: el sabio api: hasta tathárudho: afectado de la misma 

forma abhinivesah: el instinto de supervivencia

Según Vyasa, todos los seres tienen un deseo íntimo y constante 
de seguir existiendo, de no dejar de ser. Para Vyasa, esto es 
el instinto de supervivencia que nace del miedo a la muerte 
(imarana-trasa), de la visión del exterminio (uccheda-dysíi). El 
miedo a la muerte es la otra cara del deseo de vivir, puesto que 
el deseo y el miedo están estrechamente ligados. Este deseo se 
encuentra tanto en los idiotas como en los sabios y es el que 
más iguala a la condición humana.

Resulta curioso la forma en que Vyasa emplea este sütra 
como prueba de la transmigración: el miedo a la muerte es una 
prueba de la existencia de vidas anteriores. Según Vyasa, un 
gusano nada más nacer ya reacciona ante una posible amena­
za. Dado que todavía no ha podido experimentar el miedo a la 
muerte en su corta vida, debe haber sufrido esta experiencia en
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una vida anterior, de forma que el terror que le quedó grabado 
en la mente ahora se reactiva ante la percepción de un nuevo 
peligro. Por eso el instinto de supervivencia se alimenta de sus 
propias impresiones latentes, formadas por los recuerdos de 
otras vidas.

La palabra abhinivesa (etimológicamente ‘entrar en un lu­
gar, ocupar un espacio’), que traducimos como «instinto de 
supervivencia», es sobre todo una forma de «afección» o «in­
clinación» que lleva a una «dedicación» o «consagración» y 
a una «determinación», que es la «tenacidad» propia de este 
estado de alerta que denominamos «instinto de supervivencia». 
De hecho, todas las palabras entrecomilladas son posibles acep­
ciones de la palabra sánscrita abhinivesa.



2.10

3 MÍcW'Hc&CT: ^ F n :IR .?° ll
te pratiprasavaheyah süksmáh
Estas [aflicciones] cuando son sutiles han de ser erradicadas 
mediante la reabsorción [de la mente en la naturaleza 

primordial].

te: estas pratiprasava-: mediante la reabsorción 
-heyáh: tienen que ser erradicadas süksmáh: sutiles i

De hecho, estas aflicciones en forma de impresiones latentes no 
desaparecen nunca de la mente del yogui, sino que permanecen 
en forma de semillas esterilizadas (dagdha-bija-kalpa) que ya 
no podrán germinar y que serán finalmente destruidas cuando 
la mente, una vez agotada su funcionalidad (caritádhikara), se 
reabsorba en su principio, la naturaleza primordial (pradhana).



2.11

dhyanaheyas tadvjitayah
[Sin embargo], sus operaciones pueden ser erradicadas
mediante la meditación.

dhyána-: mediante la meditación -heyas: pueden ser 
erradicadas tad-: de esta -vrttayah: las operaciones

El aspecto dinámico de estas aflicciones, es decir, las percep­
ciones mentales de la pasión, la aversión, el sentido del yo, 
etcétera, puede apaciguarse mediante la práctica del yoga de 
la acción. Cuando los estados afligidos de la mente se han 
apaciguado, sus semillas, que son las impresiones latentes aflic­
tivas, pueden ser quemadas o esterilizadas con el fuego de la 
discriminación intelectiva.

En consecuencia, se trata de iniciar la práctica eliminando 
los aspectos más visibles de estas afecciones mentales para des­
pués pasar a las formas más sutiles, igual que al lavar una pren­
da de ropa primero se sacan las manchas más grandes y después 
las más pequeñas. De hecho, las manchas más grandes son las 
más fáciles de sacar. Del mismo modo, las formas manifiestas 
de las aflicciones son más fáciles de erradicar que sus formas 
sutiles, en tanto impresiones latentes arraigadas en la mente.

II



2.12

klesamülah karmasayo df^adfstajanmavedanlyah 
El depósito kármico tiene su raíz en las aflicciones y se 
experimenta tanto en esta vida como en las otras.

klesa-: en las aflicciones -mülah: tiene su raíz karma-: 
del karma -ásayo: el depósito drsta-: tanto en la (vida) vista 

-adrsta-: como en las no vistas -janma-: nacimiento, vida 
-vedanlyah: se experimenta

Según Patañjali, el karma se almacena en las impresiones latentes, 
que forman un depósito kármico (Icarmásaya) con la capacidad 
de transmigrar, y gracias al cual la mente adquiere continuidad 
más allá del cuerpo físico, asegurando así la fructificación o re­
tribución kármica (karma-vipaka) en la siguiente reencarnación. 
Las aflicciones {klesa) son la raíz de este karma-vipaka. El depó­
sito kármico puede ser bueno o malo, y es el origen del deseo, la 
avaricia, la ilusión y la cólera. Los efectos del depósito kármico 
se producen tanto en esta vida como en las futuras. Vyása afirma 
explícitamente que si las aflicciones están presentes en el de­
pósito kármico, este fructificará necesariamente. Cuando estas 
aflicciones desaparecen, el depósito kármico no puede fructifi­
car, aunque exista en forma de residuo mental {samskara-sesa).



2.13

sati müle tadvipako jatyáyurbhogáli
Cuando hay raíz fructifica [el karma], determinando
así el nacimiento, la duración de vida y la experiencia.

sati: cuando hay mulé: raíz tad-: de esto (el karma)
-vipako: la fructificación, retribución jati-: el nacimiento 

-ayur-: la duración de la vida bhogáh: y la experiencia

La comparación del karma con una planta que fructifica si tiene 
raíz es suficientemente explícita. En este caso, como ya hemos 
visto en el aforismo anterior, la raíz son las aflicciones, y espe­
cialmente la ignorancia. De la fructificación de este depósito 
kármico depende la duración de la vida (áyus), la especie a la 
cual se pertenece y el nacimiento como individuo particular 
(jati), así como la experiencia vital (bhoga).

Vyása dedica una larga sección de su comentario a analizar 
las diferentes formas de fructificación kármica, especialmen­
te si basta con una acción para condicionar un nacimiento, o 
bien si son necesarias muchas acciones. La conclusión es que 
las diferentes acciones realizadas a lo largo de la existencia 
forman un depósito kármico unitario que después de la muer­
te, y de una sola vez (eka-praghattakena), produce un único
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nacimiento. El tipo, la duración de la vida y la experiencia de 
este nacimiento vienen determinados justamente por el efecto 
conjunto de todos los actos que conforman el depósito kármico.



2.14

d  4KMRdl44wH: ^ r ^ t í ^ l d j l  *. W II
te hladaparitapaphalah punyapunyahetutvat
Sus frutos son el placer y el dolor causados por el mérito
y el demérito.

te: sus hláda-: placer -paritapa-: y dolor -phaláh: frutos 
punya-: el mérito -apunya-: y el demérito 

-hetutvát: a causa de

Los frutos del karmasaya pueden ser agradables o doloro­
sos, según estén condicionados por una buena (punyahetukük 
sukhaphalafy VBh) o por una mala acción (apuryyahetuká 
duhkhaphala itiVBh). Sin embargo, Patañjali nos recordará 
a continuación, como ya hemos visto, que incluso los frutos 
agradables son dolorosos para el hombre de conocimien­
to (visayasukhakale ’pi duhkham asty evapratikülátmakapi 
yoginaíj. VBh)



2.15

*rf
parinñmatapasaijiskaraduhkhair gunavfttivirodhác ca duhkham 
eva sarvam vivekinah
Para el hombre de conocimiento, toda experiencia es dolorosa 
debido a la fricción de los constituyentes y al dolor causado 

por el cambio, el sufrimiento y las impresiones latentes.

parinama-: del cambio -tapa-: del sufrimiento, tormento 

-samskára-: y de las impresiones latentes -duhkhair: 
debido a los dolores guna-: de los constituyentes -vrtti-: 

en el funcionamiento -virodhac: debido a la fricción ca: y 

duhkham: dolor eva: solo sarvam: todo 

vivekinah: para el hombre de conocimiento

La idea de que la suma total de las experiencias al final es siem­
pre dolorosa, a pesar del placer inmediato que proporcionan, es 
uno de los grandes principios del budismo, que encuentra sus 
raíces en las upani?ad y que comparten muchas de las escuelas 
filosóficas de la India.

El hombre ingenuo pasa toda su vida luchando entre los ex­
tremos del placer y el dolor para conseguir el primero y evitar 
el segundo, pero la consecución del placer tiene un carácter
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efímero y la vida acaba desembocando en los males irreme­
diables de la vejez, la enfermedad y la muerte. El hombre de 
conocimiento se da cuenta de que el placer sensual es la otra 
cara del dolor y que la felicidad no se deriva de este (anupayab 
sukhasya bhogabhyasa iti VBh). Vyasa nos recuerda que es im­
posible el goce de los sentidos sin causar algún tipo de violen­
cia (nanupahatya bhütany upabhogah sambhavati VBh), por lo 
que el placer está inextricablemente ligado con el sufrimiento. 
Vyasa afirma que el depósito kármico puede tener su origen en 
la pasión, la aversión, la ilusión o la violencia.

El hombre de conocimiento se da cuenta de que el placer 
y el dolor son las dos caras de una misma moneda y se vuel­
ve tan sensible como la pupila del ojo. Si acariciamos la piel 
con una pluma, nos produce una sensación placentera, pero 
si tocamos el ojo con la misma pluma sentiremos una gran 
molestia. El hombre normal, es decir, el hombre ignorante, 
es como la piel que no siente dolor con el roce de una pluma, 
pero el hombre de conocimiento tiene la sensibilidad extrema 
del ojo, al que le resulta molesto incluso la suave caricia de 
una pluma.

Los tres tipos de dolor que se mencionan en el aforismo ya 
se encuentran mencionados en la literatura pali (Samyuttanika- 
ya 4.1.14, vipaririama-dukkhata dukkha-dukkhatá y sahkhdra- 
dükkhatd) y han sido interpretados de maneras diversas y 
contradictorias por los comentaristas de la tradición hindú. 
Seguramente Patañjali tenía en mente los conceptos budistas 
cuando compuso este aforismo, que es mucho más fácil de
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entender a la luz de los textos palis que a la luz de los comen­
taristas hindúes posteriores.

Según la versión budista, el dolor del sufrimiento (tapa- 
duhkha, dukkha-dukkhata) sería la forma más básica de dolor: 
el dolor de un golpe, por ejemplo, o de una quemadura. El dolor 
del cambio (parirLama-duhkha, viparinama-dukkhata) sería el 
dolor que sentimos cuando se produce un cambio no deseado; 
por ejemplo, cuando se va un ser querido y el sentimiento de 
alegría se convierte en tristeza. Finalmente, el dolor de las 
impresiones latentes (sarriskara-duhkha, sañkhara-dukkhata) 
sería el sufrimiento causado por nuestras insatisfacciones 
mentales, propias de las elucubraciones que hacemos cuando 
nuestras expectativas no se ven cumplidas o tenemos miedo de 
perder lo que poseemos.

Este aforismo es un claro ejemplo de la necesidad de acudir 
a los textos palis anteriores a Patañjali para entender mejor el 
significado de los Yogasütra.

Posiblemente los comentaristas posteriores, empezando por 
Vyása, ya no tenían presentes las fuentes budistas y, ante la 
duda, se enzarzaron en interpretaciones diversas, a veces muy 
complicadas, que hacen aún más difícil la lectura del aforismo.

Por otro lado, este sütra revela también las influencias di­
versas que se entremezclan en el texto de Patañjali. Si la alusión 
a los tres tipos de dolor demuestra una clara influencia budista, 
la mención a la fricción en el funcionamiento de los constitu­
yentes (guna-vrtti-virodha) es una referencia indiscutible al 
sarfikhya que no se encuentra en los textos budistas.



2.16

heyani duhkham anagatam
Lo que hay que erradicar es el dolor que todavía
no ha llegado.

heyam: lo que hay que erradicar duhkham: el dolor 

anagatam: que todavía no ha llegado, futuro

Como es obvio, el dolor pasado no se puede erradicar, y el 
dolor presente tampoco, porque ya se está experimentando. 
Por lo tanto, la única forma de dolor que podemos prevenir es 
la que todavía no ha llegado. Hay que recordar que en la India 
antigua la filosofía se entiende a menudo como una respuesta 
al reto del dolor y que la superación de todo sufrimiento, la 
liberación del dolor, acaba siendo el objetivo de la mayor parte 
de las filosofías índicas. Podríamos incluso afirmar que, desde 
el punto de vista indio, si no existiera el dolor seguramente no 
existiría la filosofía.

Se retoma una vez más la vieja idea de la filosofía como 
medicina que aspira a diagnosticar la enfermedad básica de la 
existencia, el dolor (1); su causa, la ignorancia (2); la salud o 
curación, que consiste en el aislamiento de la conciencia (3), y 
la terapia o tratamiento (4), que consiste en la visión intelectiva
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(viveka-khyati) que puede erradicar la falsa identificación entre 
la mente y la conciencia. Como vemos, se trata de la versión 
yóguica de las cuatro nobles verdades del budismo y, como 
indica Vyasa, se corresponden con las cuatro etapas del trata­
miento médico (catur-vyüha): reconocimiento de los síntomas 
de la enfermedad (rogo), diagnosis de la causa de la enferme­
dad (roga-hetu), la salud (arogya) y el tratamiento (bhaisajya) 
para recuperar la salud (yatha cikitsásástraiji caturvyüharji rogo 
rogahetur arogyatp. bhaisajyam iti VBh 2.15).



2.17

W m IR. ?« II
dra§trdrsyayoh samyogo heyahetuh
La causa de lo que hay que erradicar es la conjunción
entre el perceptor y el mundo perceptible

drastr-: entre el perceptor, el vidente -drsyayoh: y el mundo 

perceptible o visible samyogo: la conjunción, contacto 

heya-: de lo que hay que erradicar -hetuh: la causa

Si el sütra anterior se correspondía con la primera de las cuatro 
nobles verdades, este aforismo se corresponde con la segunda: 
el origen o la causa de lo que hay que erradicar. El perceptor o 
vidente es el mismo purusa, que es capaz de ver las diferentes 
propiedades del mundo material a través del intelecto. Por otro 
lado, el mundo perceptible, que será definido en el siguiente 
aforismo, es propiamente la naturaleza (prakrti) en su aspecto 
manifiesto. Este mundo visible es como un imán que atrae la 
visión del purusa, estableciendo así la relación entre el sujeto 
perceptor y el objeto visible.



2.18

% ttw it4  m q .ii  R.lóW
prakasakriyásthitisilam bhütendriyütmakam bhogapavargartham 
dfsyam
El mundo perceptible tiene tendencia a la iluminación, 
la acción y la estabilidad; está formado por los elementos 

y los sentidos y tiene por objeto la experiencia y la liberación.

prakása-: a la iluminación -kriyá-: a la acción 

-sthiti-: y a la estabilidad -sllam: tiene tendencia 

bhfita-: por los elementos -indriya-: y los sentidos 
-átmakam: está formado bhoga-: la experiencia 

-apavarga-: y la liberación -artham: tiene por objeto 

drsyam: el mundo perceptible

Este sütra nos habla del mundo perceptible formado por los tres 
guna, lo que hace que el mundo tenga tendencia a la ilumina­
ción, la acción y la estabilidad. El aforismo también afirma que 
este mundo perceptible es dual y está constituido, por un lado, 
por un mundo físico formado por los elementos y los objetos fí­
sicos y, por el otro, por un mundo mental formado por la mente 
y los sentidos. Hay que tener en cuenta que, desde el punto de 
vista del sawkhya-yoga, tanto el mundo físico como el mental 
son materiales. El primero está formado por la materia tosca y
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el segundo, por la materia sutil. Finalmente, el aforismo afirma 
también la doble intencionalidad del mundo perceptible. Todo 
esto se ha explicado ya en la Introducción.



2.19

^ i h A  ii w k  ii
vise$avise§aliñgamatralmgani gunaparvani 

Las líneas de fractura de los constituyentes [de la Naturaleza] 
son: lo específico, lo inespecífico, el signo puro y lo que está 

más allá de todo signo.

visesa-: lo específico - avisesa-: lo inespecífico -liñga-: 
el signo -matra-: puro -aliñgani: aquello que está más allá 
del signo guna-: de los constituyentes -parváni: las líneas 

de fractura, las divisiones

A lo largo de esta creación, los constituyentes van formando 
unas líneas de fractura (parvari) que se pueden considerar ni­
veles ontológicos de la realidad. Las líneas de fractura son lo 
específico, lo inespecífico, el signo puro y lo que se encuentra 
más allá del signo (aliñga), es decir, la naturaleza no mani­
fiesta. Lo específico (visera) está formado por el grupo de los 
dieciséis elementos y representa el estado más perceptible de 
la creación: los cinco elementos toscos (éter, aire, fuego, agua 
y tierra), los cinco sentidos de percepción (vista, oído, gusto, 
tacto y olfato), los cinco sentidos de acción (habla, locomo­
ción, aprehensión, excreción y reproducción) y, finalmente, el 
órgano mental {manas).
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Lo inespecífico (avisesa) son los cinco elementos sutiles 
(tanmátra) y el sentido del yo (asmita). Vyása afirma que los 
cinco elementos toscos son las formas específicas de los cinco 
elementos sutiles, mientras que los diez sentidos y la mente 
son las formas específicas del sentido del yo {asmita). El sig­
no puro es el intelecto, el gran principio {mahat) o la primera 
manifestación de la materia. Lo que se encuentra más allá de 
cualquier síntoma o signo {aliñga) es la materia primera antes 
de cualquier diferenciación, como una masa indistinta despro­
vista de cualquier signo o indicio que permita el reconocimien­
to de cosa alguna.



2.20

s[5T l: IR.Ro II
drasfa dfsimatrah suddho’p i pratyayñnupasyah 
El perceptor es solo la visión, que, aun siendo impoluta, 
se ve reflejada en la percepción mental [del mundo].

drastá: el vidente, la conciencia testimonial, el perceptor 

drsi-: la visión -matrah: solo suddho: impoluto 

api: a pesar de ser pratyaya-: en la percepción mental [del 
mundo] -anupasyah: que contempla indirectamente, 

que se ve reflejado

Patañjali, después de explicar el mundo perceptible (drsya) en 
el sütra anterior, define ahora el otro miembro de esta dualidad 
básica: el vidente, que no es otra cosa que el mismo purusa o 
la conciencia testimonial {drastf). Partimos del primer hecho 
de la experiencia: «X percibe Y», donde X es el sujeto e Y el 
objeto. Los Yogasütra afirman que X, el vidente (drastf), es la 
capacidad misma de la visión desprovista de Y (drsi-mütrá)\ es 
decir, sin contenido específico (yisesanaparamrsta VBh 2.20).

El vidente es la conciencia misma exenta de cualquier pro­
piedad o cualidad. Esta conciencia es pura (suddha), por no 
tener contenido material u objetivo, pero mediante un proceso 
de correlación se ve a sí misma reflejada en el intelecto. El inte-
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lecto, pese a ser material, tiene la capacidad de impregnarse de 
la luminosidad del vidente y, como un espejo, mostrarle a ese 
mismo vidente los objetos materiales iluminados por la con­
ciencia. El vidente es, pues, la conciencia, la luz, y el intelecto, 
el espejo: la materia oscura pero reflectante. Este es el proceso 
de reflejar el mundo en el espejo del intelecto para que pueda 
ser contemplado indirectamente (anupasya) por la conciencia. 
El vidente no contempla el mundo directamente, sino solo tal 
y como se refleja en la pantalla iluminada del intelecto. Hay 
que señalar una vez más que el intelecto es inconsciente, os­
curo, que solo tiene una capacidad reflectante y que la luz que 
ilumina todo el proceso es siempre la luz de la conciencia, es 
decir, la luz del vidente o purusa.

De hecho, Vyasa parece seguir de cerca a Patañjali, porque 
afirma que la capacidad de experiencia de la conciencia inmu­
table del purusa se transfiere aparentemente a los objetos cam­
biantes gracias a que sigue el comportamiento (anupatati) de las 
funciones mentales (aparinaminí bhoktrsaktir apratisarpkramá 
ca parinaminy arthe pratisarrikránteva tadvrttim anupatati 
VBh2.21). El verbo utilizado por Vyasa es anwJpat, que li­
teralmente significa «volar después de, ir detrás de, seguir». 
Según Patañjali y Vyasa se produce, pues, una correlación en­
tre el funcionamiento de la mente y la conciencia del purusa. 
Gracias a esta correlación, la conciencia pura parece imitar las 
funciones del intelecto, aunque no está cualificada por ellas.

Por su parte, el intelecto, tal como he dicho, se caracteriza 
por la capacidad de dotarse a sí mismo de una conciencia que
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no es innata, sino adquirida, prestada de la conciencia del vi­
dente (práptacaitanyopagrahasvarüpah VBh 2.21).

Vyasa cita un conocido verso que afirma que no hay que 
buscar a brahmán en lugares remotos: ni en los mundos in­
feriores, ni escondido en una cueva en la profundidad de las 
montañas, ni sumergido en el fondo del océano. Brahmán se 
manifiesta especialmente en la luminosidad de nuestras per­
cepciones mentales. La luz, desprovista de contenido, de la 
percepción, es brahmán, el vidente o el purusa, mientras que 
el contenido de la percepción es un proceso material represen­
tado por la mente. Para hacerlo más comprensible podríamos 
compararlo con la proyección de una película: la luz del pro­
yector sería la conciencia, mientras que las imágenes que se 
mueven en la pantalla serían el contenido material impreso en 
los fotogramas. Sin la película solo veríamos la luz blanca: la 
conciencia pura del purusa sin contenido material.

Por lo tanto, el intelecto no es ni completamente idéntico a 
la conciencia, porque es inconsciente, ni completamente dife­
rente, puesto que es capaz de impregnarse de la luminosidad de 
la conciencia y mostrar los objetos del mundo (darsita-visaya) 
a la luz inmutable del purusa.



2.21

^ ^ ^ R ^ Í lc íT I I R .R ?  II 
tadartha eva drsyasyátma
El mundo perceptible tiene solo sentido en función de ese 
[perceptor].

tad-. de ese -artha: en función de, dependiendo de eva: solo 

drsyasya: del mundo perceptible atma: el alma, la esencia

Este sufra afirma que el objeto percibido tiene solo sentido en 
función del sujeto perceptor. Como hemos dicho en el aforismo 
2.18, la materia perceptible (drsya) tiene un doble objetivo: en 
primer lugar, proporcionarle a la conciencia el goce de la ex­
periencia sensorial (bhoga), y, en segundo lugar, hacer posible 
la liberación de esta experiencia, lo que implica la desidentifi­
cación entre la mente y la conciencia



2.22

$cTT2? srfcr cK^NRUM IdJI II
kjiartham prati nastam apy anasfam tadanyasadharanatvat 
Para aquel que ha conseguido su objetivo, [el mundo 

perceptible] desaparece, aunque sigue de hecho existiendo, 
ya que es común a otras [mentes perceptivas].

krta-: ha conseguido -artham: el objetivo 

prati: para aquel que nastam: (el mundo perceptible) destruido 

apy: aunque anastam: no destruido tad: este 

anya-: a otras -sadháranatvát: porque es común

Este sütra explica por qué cuando un purusa se libera el mundo 
no deja de existir. Hay que recordar que la naturaleza se pone en 
movimiento cuando recibe la mirada de la conciencia testimo­
nial. Cuando este purusa deja de mirar la naturaleza, esta vuelve 
a su estado de equilibrio, un estado que no es productivo, porque 
los constituyentes no entran en combinación dinámica, y que, 
por lo tanto, implica la no creación o no existencia del mundo. 
Ahora bien, como hay una multiplicidad depurusa-s, aunque un 
purusa se libere siempre habrá otros purusa-s implicados en la 
materia que harán que la evolución del mundo continúe. De he­
cho, la relación entre la multiplicidad de los purusa y el mundo 
es eterna, y esto hace que la creación continúe indefinidamente.



2.23

W*qitaiTWi: 3 % ]: || ^  ||
svasvámisaktyofi svarüpopalabdhihetuh samyogah 

La conjunción es la causa constitutiva de la potencia 
del poseedor y del objeto poseído.

sva-: del objeto poseído, propiedad -svámi-: y del poseedor, 

propietario -saktyoh: de las energías, las potencias 
sva-: de la propia -rüpa-: forma -upalabdhi-: de la obtención 

-hetuh: la causa samyogah: la conjunción

Podemos entender el concepto de conjunción (sarpyoga) como 
una doble capacitación (yogyatá TV 1.4) de la conciencia 
(purusa) como sujeto o propietario (svámiri), y de la naturaleza 
como objeto o propiedad (svá) que puede ser disfrutada (bhoga). 
De hecho, es la misma conjunción o relación la que crea el con­
cepto de propiedad y propietario. La conjunción (sarpyoga) no 
tiene que entenderse como el contacto real entre el purusa y la 
Prakrti, que permanecen siempre separados, sino que se trata en 
realidad de un tipo de reparto de papeles en que la naturaleza asu­
me el rol de objeto visible y cambiante y la conciencia, el de ob­
servador pasivo que mira el mundo con los anteojos de la mente.

Por eso dice Patañjali que la conjunción es «la causa cons­
titutiva que conforma los poderes del sujeto poseedor y del
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objeto poseído». Es decir, que la conjunción es la que capacita 
al sujeto y el objeto como miembros de una relación de propie­
dad entre el poseedor (svamiri) y la cosa poseída (sva). Como 
hemos dicho más arriba, la conjunción misma crea el sujeto y 
el objeto que no existen como tales sin esta conjunción. No hay 
ni objetos ni sujetos previos a la conjunción, ni permanecen 
después del aislamiento.

Hemos interpretado este sütra de una forma diferente a 
la de los comentaristas, que dicen que la conjunción es la cau­
sa de que la conciencia y la naturaleza descubran su verdadera 
naturaleza, que en el caso de la primera sería el aislamiento y 
en el de la segunda, el goce o experiencia. Se trata de una in­
terpretación muy cuestionable, y que no añade nada nuevo a 
lo que ya sabíamos, pero si la palabra sva-rüpopalabdhi-hetu 
se interpreta como «la causa de la obtención de la propia natu­
raleza», es decir, como causa constitutiva, el aforismo ofrece 
entonces una lectura mucho más llena de matices.



2.24

tasya hetur avidya 

Su causa es la ignorancia.

tasya: su hetur: causa avidya: la ignorancia

La causa de la conjunción es la ignorancia, que, como hemos 
visto, es la aflicción principal y la causa de la creación del 
mundo. Este es el error fundamental que la práctica del yoga 
busca destruir.



2.25

IFcIfST:
tadabhavat samyogabhavo hanam tad dj-seh kaivalyam
Al desaparecer la causa, desaparece la conjunción, 
y en eso consiste la erradicación (hana): el aislamiento 

de la visión

tad-: de esto (la causa) -abhávát: debido a la desaparición 

samyoga-: de la conjunción -abhávo: la desaparición 
hanam: la erradicación tad: esto drseh: de la visión 

kaivalyam: el aislamiento

Este sütra y el próximo se corresponden con la tercera y la 
cuarta de las nobles verdades del budismo. Recordemos que 
la versión de Patañjali de la primera y la segunda ya habían 
aparecido en los aforismos 2.16 y 2.17. La tercera verdad es la 
de la salud (arogya), que en este caso equivale al aislamiento de 
la visión, que no es otra cosa que el mismo vidente o purusa 
(cf. 2.20).



I

2.26

f^W llíd<M & i| IHfaTC: || ||
vivekakhyatir aviplava hanopayah 

La intelección discriminativa infalible es el medio 
para la erradicación.

viveka-: discriminativa -khyátir: la intelección 
aviplava: que no flaquea, ininterrumpida, infalible 

hana-: para la erradicación -upayah: el medio

Este sütra se corresponde con la cuarta de las nobles verda­
des del budismo. En términos médicos, sería el tratamiento 
(bhaisajyá) que se tendría que seguir para recuperar la salud. 
En este caso, el tratamiento es la intelección o visión (khyáti) 
discriminativa {viveka) infalible o ininterrumpida {avipla­
va). La visión discriminativa es la capacidad de distinguir 
entre la mente y la conciencia o entre elintelecto {sativa) y 
el purusa {sattvapurusanyatapratyayo vivekakhyatih VBh, 
sattvapurusanyatakhyati YS 3.49).

La importancia de la viveka-khyáti, que algunos autores 
han querido comparar con la vipassana del budismo pali, aun 
siendo bastante diferentes, es obvia en un sistema que dedica 
todo su esfuerzo a separar la conciencia de la mente. Como ya 
hemos reiterado varias veces, la confusión entre mente y con-
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ciencia es el error fundamental que la práctica del yoga quiere 
erradicar. Esta confusión llega a crear la ilusión de una men­
te consciente, capaz de pensar, con una identidad propia que 
tiene la sensación de ser un yo separado del resto del mundo. 
La viveka-khyati, por lo tanto, es la forma más pura de cono­
cimiento mental (sattva-gunatmika), pero, como tal, continúa 
siendo mental y también tiene que ser obstruida para conseguir 
la detención total de la mente (tasyarn viraktam cittam tam api 

v khyátirfi nirunaddhi VBh 1.2). Hay dos formas claramente di- 
ferenciables de la viveka-khyati: el prasamkhyana y la viveka- 
khyati ininterrumpida (aviplava), que se menciona en este sütra 
y que se corresponde con el estado contemplativo de la Nube 
del Dharma (dharma-megha 4.29), también denominado el 
prasamkhyana supremo (paramam prasamkhyanam VBh 1.2).

El prasamkhyana es capaz de quemar las semillas de los 
procesos mentales, como ya hemos visto, pero todavía está 
interesado en los estados mentales más elevados, como pue­
de ser la contemplación indolora de la luz interior (1.36), el 
dominio de todos los estados posibles de existencia o la om­
nisciencia (2.49). El prasamkhyana es el medio para obstruir 
los estados emergentes de la mente (vyutthananirodhopayam 
prasamkhyanam TV 4.29), mientras que la intelección dis- 
criminativa infalible es el medio para obstruir el mismo 
prasamkhyana (prasamkhyananirodhopaya TV 4.29) como 
uno de los últimos obstáculos para la iluminación.

Vyasa afirma que la discriminación es el medio para la li­
beración, pero que esta intelección discriminativa no es in-
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falible mientras queden restos de conocimiento erróneo 
(anivrttamithyájñánüVBh, viplavo mithyajñánarfi tadrahitá 
TV). Estos restos de conocimiento erróneo se manifiestan 
como percepciones emergentes (vyutthána-pratyaya TV 4.29) 
que obstruyen el flujo de la intelección discriminativa. Cuan­
do se quema finalmente la semilla de toda ignorancia y el co­
nocimiento sáttvico llega a su grado máximo de claridad o 
transparencia (vaisaradya), entonces el flujo de la intelección 
discriminativa del yogui, dotado del desapego supremo (1.16), 
fluye de forma tranquila, sin interrupciones ni turbulencias. 
Este es el conocimiento discriminativo que lleva finalmen­
te a la liberación (yada mithyájñanarn dagdhabTjabhávaiji 
vandhyaprasavarri sampadyate, toda, vidhütaklesarajasaíi 
sattvasya pare vaisáradye parasyam vasTkürasarnjñüyárn 
varttamánasya vivekapratyayapraváho nirmalo bhavati, sa 
vivekakhyátir aviplava hanasyopayah VBh)



2.27

cR3} f̂ĤTT : M̂ll II R.R's II
tasya saptadha prantabhümih prajña
En esta [intelección discriminativa] la séptuple sabiduría
trascendental

tasya: de esta saptadha: la séptuple pránta-bhümih: del nivel 
(ibhümi) más elevado (pronta), trascendental prajñá: sabiduría

Esta séptuple sabiduría trascendental se puede entender, si­
guiendo a Ramánanda y Sadasivendrá Sarasvatl, como formas 
diferentes de liberación que implican la extinción de diferentes 
deseos (saptaprakara prantabhümih prakarsenanto nivrttih 
phalatvenayásárp. YSÁ). Los cuatro primeros implican una li­
beración respecto del objeto (karya-vimukti) y los tres últimos, 
respecto de la mente (citta-vimukti):

extinción del deseo de conocer (jijñasá-nivrtti)
extinción del deseo de abandonar o evitar (jihásá-nivrtti)
extinción del deseo de conseguir (prepsü-nivrtti)
extinción del deseo de hacer (cikirsa-nivrttí)

extinción del dolor mental (soka-nivrtti)
extinción del miedo (bhaya-nivrtti)
extinción de toda conceptualización (sakala-vikalpa-nivrtti)
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En los primeros cuatro casos, nos quedamos sin nada que cono­
cer, abandonar, conseguir o hacer, porque ya hemos conocido 
todo lo que teníamos que conocer, abandonado todo lo que te­
níamos que abandonar, conseguido todo lo que teníamos que 
conseguir y hecho todo lo que teníamos que hacer. En el caso 
de la extinción del dolor mental, el motivo es que la mente 
deja de ser operativa (caritádhikára) y se termina la percep­
ción del dolor. En el caso de la extinción del miedo, se percibe 
claramente la disolución de los constituyentes en la naturaleza, 
el retomo a la calma primordial y la improductividad de la 
naturaleza por falta de un motivo ulterior. En la extinción de 
toda conceptualización, se observa la luz impoluta de la propia 
conciencia que brilla más allá de los guna, como centro de 
nuestra verdadera personalidad (sva-rüpa).



2.28

II R.Ró II
yogahganu$thanad asuddhik$aye jñanadiptir ávivekakhyateh 
Gracias a la práctica de los elementos del yoga se produce 
la destrucción de las impurezas y surge el resplandor del 
conocimiento, que se prolonga hasta la aparición de la 
intelección discriminativa.

yoga-: del yoga -añga-: de los elementos -anusthánád: 
gracias a la práctica asuddhi-: de las impurezas -ksaye: 
con la destrucción jñana-: del conocimiento -dlptir: el 

resplandor a-: hasta -viveka-: de la discriminación 

-khyateh: la intelección

Este es el primer aforismo en que Patañjali menciona el 
astañga-yoga que definirá en el siguiente. La práctica de este 
yoga lleva a la destrucción de las impurezas, es decir, las aflic­
ciones (klesa, cf. YS 2.3) o las cinco divisiones de la ignorancia 
(viparyaya). A medida que las impurezas desaparecen, empieza 
a brillar con más fuerza la luz de la conciencia que se hallaba 
sepultada bajo las capas espesas de la mente oscura.

Hay que entender que la luminosidad de la conciencia es una 
propiedad del purusa y no de la mente (sativa), que es material 
y que, por lo tanto, a medida que la mente deja de funcionar, la
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luz de la conciencia empieza a brillar con más intensidad hasta 
llegar al grado de claridad máxima (vaisaradya) que lleva a la 
detención de la mente. Resulta curioso que la detención de la 
mente en este sistema sea justamente todo lo contrario de la 
inconsciencia, porque representa la conciencia llena de la luz 
del purusa, libre del efecto constrictivo de la mente (cf. también 
1.2,1.18 y 1.51).



I

I I V K I I
yamaniyamásanapranayámapratyáharadharanadhyanasamadha
yo’stavañgani
Las restricciones, las prescripciones, las posturas, 
el control de la respiración, la retirada [de los sentidos], 
la concentración, la meditación y la contemplación 
constituyen los ocho elementos del yoga

yama-: las restricciones -niyama-: las prescripciones 
-asana-: las posturas -pranáyama-: el control de la respiración 

-pratyáhára-: la retirada [de los sentidos] -dharana-: 
la concentración -dhyana-: la meditación -samadhayo: 
y la contemplación astáv: los ocho añgani: elementos

Patañjali menciona en este sütra su famoso astañga-yoga, que 
según algunos autores constituye una de sus contribuciones 
más originales a la historia del yoga. En cualquier caso, las 
relaciones del aytañga con las vías de meditación del budismo 
theravada son evidentes, a pesar de que el astañga es, cierta­
mente, una contribución del todo original de Patañjali.

Cabe observar que Patañjali ordena los elementos del yoga 
desde el más básico hasta el más complejo en orden aseen-

2.29
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dente. Desde las restricciones y los ejercicios morales hasta la 
concentración y la contemplación hay una gradación que hace 
que el mismo Patañjali diga que los cinco primeros elementos 
son externos en relación a los tres últimos: concentración, me­
ditación y contemplación, que serán tratados en el tercer libro.



2.30

ii r . \ °  ii
ahimsasatyüsteyabrahmacaryaparigrahüyamah 
Las restricciones son la no violencia, la verdad, 
la honestidad, la castidad y la no aceptación

ahimsa-: la no violencia -satya-: la verdad, la sinceridad, 
la veracidad -asteya-: no robar, la honestidad -brahmacarya-: 

la castidad -aparigrahá: y la no aceptación 
yamah: las restricciones

Los comentaristas dicen que se denominan «restricciones»
(yema) porque «restringen» (yamayanti) nuestra conducta y nos 
impiden hacer acciones prohibidas (nisiddha-karman). Vyasa 
afirma que, entre todas estas restricciones, la más importante 
es la no violencia, ya que todas las otras tienen su raíz en esta y 
son perfectas en la medida que la perfeccionan. La no violencia 
es descrita como la ausencia de hostilidad hacia todos los seres 
en todo momento y en toda condición. En el siguiente aforismo 
veremos cómo se puede hacer una práctica universal o condicio­
nal de estas restricciones. Estas cinco restricciones nos recuer­
dan los cinco votos del budista laico, el conocido pañca-sila.

En cuanto a la verdad, Vyása remarca que una verdad dicha 
para herir no es realmente una verdad, porque precisamente
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atenta contra el principio de no violencia que acabamos de 
mencionar. Por otro lado, Vyasa insiste en el hecho de que la 
verdad consiste en un discurso que no sea engañoso (vañcita), 
que no esté equivocado (bhranta), pero también que no sea 
absurdo (pratipatti-vandhya), que tenga sentido, contenga in­
formación relevante (pratipatti) y no sea mera palabrería.



2.31

^  hM tíT  ^WdHJI RM  II
ete jatidesakülasamayánavacchinnah sarvabhauma mahavratam 
Cuando estas [restricciones] son universales, al no estar 
limitadas por la casta, el lugar, el tiempo o la convención 
social, constituyen el Gran Voto

ete: estas [restricciones] jati-: por el nacimiento -desa: 
el lugar -kála-: el tiempo -samaya-: o la convención social 

-anavacchinnáh: que no están limitadas sárvabhaumá: 
universales mahá-: gran -vratam: voto

Un voto universal sería incondicional porque no está limitado 
por ninguna de las condiciones mencionadas. Vyasa ofrece 
ejemplos de estos votos condicionales que pueden ser fácil­
mente practicados por los devotos laicos. Por ejemplo, un pes­
cador que practique la no violencia podría matar en el legítimo 
ejercicio de su oficio como pescador, pero en ningún otro caso. 
Este es un ejemplo de limitación debida al nacimiento o casta 
(jati). Los otros ejemplos son la exención de la prohibición de 
matar en el caso de un sacrificio en un templo (deáá)\ la de 
abstenerse de comer ciertas cosas en ciertas fechas (hala), y, 
finalmente, el voto limitado por la convención social, como el 
caso del guerrero que puede matar durante una guerra, pero no
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en otro momento. Evidentemente, esto introduce un elemento 
de flexibilidad y permite hacer extensivos estos votos al prac­
ticante laico.



2.32

Pw*llJ II II 
saucasamto^atapahsvádhyayesvarapranidhanani niyamah 
Las prescripciones son: la pureza, el contentamiento, 
la actitud ascética, el estudio y la meditación constante 
en el Señor.

sauca-: la higiene, la pureza -samtosa-: el contentamiento 
-tapah-: la actitud ascética -svadhyaya-: el estudio 

-Isvara-: en el Señor -pranidhanáni: y la meditación 
constante niyamah: las prescripciones

La higiene, o pureza, es tanto física como mental. El conten­
tamiento es la virtud de no tomar más de lo disponible. Habría 
que preguntarse cuál es la relación entre este sütra y el aforismo 
2.1, donde también se mencionan la tríada de ascetismo, estu­
dio y meditación como elementos del kriya-yoga. ¿Es el kriyá- 
yoga simplemente una parte del niyama del a?táñga-yogal 

A pesar de la coincidencia de términos, y para respetar la 
coherencia interna del texto, tendríamos que pensar que el as­
cetismo, el estudio y la meditación mencionados en el sütra 2.1 
no son los mismos que los que se mencionan en este aforismo. 
El argumento es muy simple. El resultado de la práctica de 
tapas, svadhyáya e Tsvara-pranidhána, mencionados en 2.1,
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es facilitar los estados contemplativos y debilitar las afliccio­
nes (2.2), mientras que los resultados de la práctica de tapas, 
svadhyaya e isvara-pranidhána mencionados aquí se indican 
por separado en los sütra 2.43-45 y son, respectivamente, la 
plenitud corporal y la de los sentidos, la proximidad constante 
con la divinidad elegida y el logro de la contemplación.

Cabe notar la diferencia radical en los resultados mencio­
nados en un caso y en el otro. En el primer caso, los resultados 
conducen al objetivo del yoga, la detención de la mente, mien­
tras que en el segundo son propiamente una serie de poderes 
sobrenaturales como los que se describirán en el libro tercero 
y que pueden ser un obstáculo para la contemplación no cog- 
nitiva (3.37).



2.33

sfcTCSTRT^II R.U II
vitarkabadhane pratipaksabhavanam
Ante el asedio de las malas intenciones, la meditación
sobre los contrarios.

vitarka-: de las malas intenciones -badhane: ante el asedio j
pratipaksa-: sobre los efectos contrarios !

-bhavanam: la meditación !

En la práctica de yama y niyama surgirán pensamientos que 
van, justamente, en la dirección contraria a los yama y a los ni­
yama. Son pensamientos contrarios, negativos, malas intencio­
nes como la violencia, la mentira, el robo, la incontinencia, la 
avaricia, la impureza, la insatisfacción, el derroche y la indife­
rencia hacia el estudio y hacia el Señor. Estas malas intenciones j
tienen que ser controladas contemplando los efectos contrarios 
de la violencia, la mentira, etcétera, tal como propone el aforis­
mo siguiente. Hay que recordar, sin embargo, que los vitarka no 
son solo los malos pensamientos, sino también los resultados 
de estos malos pensamientos. La violencia denota aquí tanto 
la intención de hacer daño como el resultado de esta intención, 
e incluso la simple aquiescencia o complicidad (anumodita).



2.34

|:<4I5IWW-tI4ícH R.ViII
vitarka himsadayah kjtakaritanumodita 
lobhakrodhamohapürvakü mxdumadhyadhimatra 
duhkhajñanünantaphala iti pratipaksabhavanam 
La meditación sobre los contrarios consiste en considerar 
que las malas intenciones, como la violencia, [la mentira] 
y las otras, bien sean cultivadas por uno mismo, instigadas 
o permitidas, tienen como resultado el dolor y la ignorancia 
interminables. Estas [malas intenciones] van siempre 
precedidas por la codicia, la cólera o la confusión y se 
producen en un grado suave, medio o fuerte.

vitarka: las malas intenciones himsa-: la violencia -adayah: 
y las otras krta-: cultivadas -karita-: instigadas -anumodita: 

o permitidas lobha-: por la codicia -krodha-: por la cólera 
-moha-: y por la confusión -pürvaka: acompañadas, 

precedidas mpdu-: suave -madhya-: mediana -adhimátrá: 
o intensa duhkha-: el dolor -ajñána-: y la ignorancia 

-ananta-: infinito, interminable -phala: que tienen como 
resultado iti: consiste en considerar que pratipaksa-: 

sobre los contrarios -bhávanam: la meditación
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El aforismo es bastante claro como para no necesitar muchas 
explicaciones más. Aun así, vale la pena mencionar que el sütra 
funciona como una matriz para hacer diferentes combinaciones 
y definir las diferentes clases de violencia y otros vitarka. Por 
ejemplo, la violencia puede ser de tres tipos según sea hecha 
por uno mismo, instigada o permitida. El origen de la violencia 
puede ser la codicia, el odio o la confusión y, por lo tanto, te­
nemos nueve tipos diferentes de violencia según quien la haga 
y su motivación. Si a esto añadimos la intensidad, que también 
es de tres tipos, nos dará un resultado de 27 formas diferentes 
de violencia, y así para cada uno de los vitarka.



2.35

3rit*iNlclBW¡ I ^ F T :  II II
ahimsapratisfháyám tatsamnidhau vairatyágah 
Cuando se afianza la no violencia, los que están cerca 
abandonan el odio

ahimsá-: la no violencia -pratistháyam: cuando se afianza 
tat-: de él -samnidhau: en la cercanía vaira-: el odio 

-tyagah: el abandono, la renuncia

Empiezan ahora una serie de aforismos (2.35-45) que explican 
los resultados de la práctica de las restricciones y las prescrip­
ciones. En el caso de la no violencia, el aforismo recuerda 
la imagen del santo rodeado de animales salvajes, mansos y 
dóciles por la proximidad del sabio.



2.36

*k ĴMÍcmrcí ñí^l4ícM«R^LII II
satyapratisthayam kriyaphalásrayatvam
Cuando se afíanza la verdad, fructifican las acciones

satya-: la verdad, la sinceridad, la veracidad 
-pratisthayám: cuando se afianza kriya-: de las acciones 

-phalasrayatvam: la fructificación

Nuestra versión difiere de la de los comentaristas tradicionales, 
que entienden que cuando se consolida la verdad el yogui logra 
el poder de la palabra infalible, es decir, que se cumpla todo 
lo que dice. Nuestra versión coincide con la de M.R. Yardi 
y la hemos preferido porque hace más justicia a la expresión 
sánscrita kriya-phalasrayatva.

1

í



3 * R t a M l c l 8 W ¡  II
asteyapratis(hayátfi sarvaratnopasthanam
Cuando se afíanza la honestidad, aparecen todas las
maravillas.

asteya-: la honestidad -pratistháyam: cuando se afianza 
sarva-: de todas -ratna-: las joyas 

■upasthánam: la llegada, la presencia

La idea es que la honestidad es el tesoro más grande.



2.38

«léhWMÍciawi II II
brahmacaryapratisthayam vlryalübhah
Cuando se afianza la castidad, se obtiene la energía.

brahmacarya-: la castidad -pratisthayám: cuando se afianza 
vlrya-: de la energía -labhah: la obtención

Hay un doble significado en la palabra vlrya bastante inte­
resante, porque esta palabra significa tanto «energía, vigor» 
como «semen». En consecuencia, «la obtención de la energía» 
(vfrya-labhd) podría ser traducido también como «la retención 
del semen», combinando así la definición literal de la castidad 
con su resultado. Según los comentaristas, esta obtención de 
energía da la facultad de saber transmitir los conocimientos a 
los discípulos, es decir, de ser un buen maestro.



2.39

3NRíJ?1 W  wMí«bWdl*i«¡)q: I I W  II
aparigrahasthairye janmakathamtasambodhah 
Cuando se estabiliza la no aceptación se comprende 

el porqué del nacimiento.

aparigraha-: la no aceptación -sthairye: cuando se estabiliza 
janma-: del nacimiento -kathamtá-: del porqué 

-sambodhah: la comprensión

Es decir, se obtiene la respuesta a las preguntas que nos ob­
sesionan sobre nuestra condición personal: ¿Quién soy? ¿De 
dónde vengo? ¿Hacia dónde voy? Según los comentaristas, co­
nocemos entonces el porqué de la transmigración y el alcance 
de las vidas pasadas y futuras.



2.40

^ I c H l J j ^ H Í  II R.V ° II
saucat svahgajugupsa parair asamsargah
El efecto de la pureza es el disgusto por el propio cuerpo
y la falta de contacto con otros.

saucat: mediante la pureza sva-: por el propio -añga-: cuerpo, 
miembro -jugupsá: disgusto parair: con los otros 

asamsarga: falta de contacto

Hay que remarcar la importancia que se da, en este aforismo 
y en el siguiente, a la práctica de la higiene física y mental ca­
paz de otorgar todos los beneficios descritos. Sorprenderá, sin 
duda, el aspecto negativo con el cual se contempla el cuerpo, de 
forma que el disgusto por el propio cuerpo y la ausencia de con­
tacto con otros cuerpos es considerado como una gran virtud.



2.41

sattvasuddhisaumanasyaikagrataindriyajayatmadarsanayogy- 
atvani ca
Y también la purificación del intelecto, el bienestar mental, 
la concentración, la victoria sobre los sentidos 
y la capacidad para la visión del alma interior.

sattva-: del intelecto -áuddhi-: la purificación -saumanasya-: 
el bienestar mental -ekagratá-: la concentración -indriya-: 

sobre los sentidos -jaya-: la victoria -atina-: del alma interior 
-darsana-: de la visión -yogyatvani: la capacidad ca: y

Vyása indica la relación de causa/efecto entre los miembros 
de la enumeración. La purificación del intelecto conduce al 
bienestar mental, que a su vez facilita la concentración que 
nos conduce hasta la victoria sobre los sentidos, la cual nos 
capacita para la visión del alma interior. El alma interior es 
aquí el mismo puru$a.
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*íd)MK«ÍTlH^c4R: II R.VR II
samto$ad anuttamasukhalabhah
Gracias al contentamiento se alcanza una felicidad
incomparable.

samtosád: gracias al contentamiento anuttamah: 
incomparable sukha-: de una felicidad -lábhah: la obtención

El contentamiento no es la cualidad pasiva de la resignación, 
sino que incluye la virtud activa de la aceptación y de la renun­
cia voluntaria a los placeres. Vyasa cita un verso muy conocido 
del Mahabharata que afirma que el placer más grande que 
podamos experimentar en este mundo o el placer celestial más 
intenso no llega ni a una dieciseisava parte del placer que se 
deriva de renunciar a todos los deseos (yac ca kamasukhar¡t 
loke yac ca divyarjt mahat sukharn / tr$naksayasukhasyaite 
narhatah $odasTrfi kalarri).



2.43

II R.M\ II
kayendriyasiddhir asuddhiksayát tapasah 
Gracias a la actitud ascética, la plenitud corporal 
y de los sentidos, debido a la destrucción 
de las impurezas

kaya-: del cuerpo -indriya-: y de los sentidos -siddhir: 
la plenitud asuddhi-: de las impurezas -ksayat: debido 
a la destmcción tapasah: gracias a la actitud ascética

Vyasa afirma que la práctica del ascetismo destruye la capa de 
impurezas y que entonces se obtienen los ocho poderes sobre­
naturales corporales, como la capacidad de hacerse grande o 
pequeño (animadi) y los poderes sobrenaturales de los sentidos.



2.44

II II
svüdhyayüd i§fadevatásamprayogah
Gracias al estudio, la cercanía constante con la divinidad
elegida.

svádhyayád: Gracias al estudio ista-: elegida -devata-: 
con la divinidad -samprayogah: la cercanía constante

Vyása indica que no solo se manifiestan las divinidades, sino 
también los sabios (rsi) y los seres realizados (siddha), que le 
ayudan a cumplir sus tareas.



2.45

wfWMlWsrf^TRIcLII II
samádhisiddhir isvarapranidhanat
Gracias a la meditación constante en el Señor, la plenitud 
de la contemplación.

samadhi-: de la contemplación -siddhir: la plenitud Isvara-: 
al Señor -pranidhánat: gracias a la meditación constante

Como hemos dicho, los tres elementos del kriya-yoga efec­
túan una triple purificación: a través del cuerpo con la práctica 
del ascetismo {tapas), a través de la palabra con el estudio 
{svadhyaya) y a través del pensamiento con la meditación 
constante en el Señor (Isvara-pranidhana), y se corresponden 
con otras tríadas como tapas, mantra/japa, samadhi/dhyana. 
Por eso la meditación constante en el Señor proporciona una 
contemplación exitosa, porque efectúa una purificación del 
pensamiento que permite la focalización de la atención en el 
objeto contemplado como si la misma mente estuviera ausente.



2.46

sthirasukham asanarn
La postura será estable y cómoda.

sthira-: estable -sukham: y cómoda ásanam: la postura

En rigor, Patañjali no menciona ninguna postura en particular, 
por lo cual podríamos suponer que para Patañjali la postura es 
cualquier postura que sea cómoda y estable para la práctica de 
la meditación. Sin embargo, Vyása menciona once posturas en 
su comentario y no tenemos ningún motivo en particular para 
dudar que estas posturas no fuesen conocidas por Patañjali. 
Como se trata de una afirmación general, el sufra puede em­
plear perfectamente el singular para referirse en realidad a 
todas las posturas.

Las posturas a las que se refiere Vyása son las siguien­
tes: padmasana, vírásana, bhadrásana, svastika, dandasana, 
sopasraya, paryañka, krauñca-ni$adana, hasti-nisadana, ustra- 
ni$adana y sama-sarpsthana.

II



2.47

prayatnasaithilyünantasamüpattibhyñm
Gracias a la relajación del esfuerzo o la absorción
en el infinito.

prayatna-: del esfuerzo -saithilya-: gracias a la relajación 
-ananta-: en el infinito -samapattibhyam: o la absorción

Todo parece indicar que Patañjali nos está explicando dos 
métodos para conseguir la estabilidad y el confort de la pos­
tura: uno físico, mediante la relajación del cuerpo después 
del esfuerzo, y otro mental, al conseguir una absorción en el 
espacio infinito que evita el dolor de la postura al no iden­
tificamos con el cuerpo (yadacákasadigata anantye cetasah 
samapattih kriyate’vyavadhánena, tádütmyam ápadyate tada 
dehaharpkarabhavan násanorp duhkhajanakarri bhavati RM).



2.48

cid) g ^ M  1*1*1 leí: || II 
tato dvandvünabhighatah
Entonces, las parejas de opuestos dejan de atormentar.

tato: en este momento, entonces dvamdva-: las parejas 
de opuestos -anabhighátah: que no atormentan

Es decir, el yogui deja de obsesionarse con el frío y el calor, 
el placer y el dolor, el gusto y el disgusto, etcétera. Las pare­
jas de conceptos opuestos son infinitas y habitualmente nos 
atormentan con sus extremos El logro de la postura (asana- 
jaya, literalmente «la victoria de la postura») nos libera de las 
irritaciones más inmediatas provocadas por las sensaciones. 
Patañjali da una gran importancia a esta conquista de la postura 
estable y confortable que nos permite aguantar las incomodi­
dades más inmediatas de la existencia. De hecho, esta fortaleza 
o resistencia es un requisito necesario para pasar a la práctica 
del pranayama.

En realidad, Patañjali está describiendo un proceso que 
acontece de una forma bastante natural durante la práctica 
adecuada de la meditación. Nos sentamos con las piernas cru­
zadas concentrando el flujo mental en el objeto de la medita­
ción. Cuando al cabo de unos minutos alcanzamos un cierto
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confort en la postura, dejamos entonces de sentir las peque­
ñas molestias habituales, y sentimos el cuerpo relajado y esta­
ble, e inmediatamente el flujo de la respiración se vuelve más 
pausado y regular, lo que al mismo tiempo contribuye a una 
mejor concentración y a una absorción de los sentidos en la 
propia mente (pratyahara). Entendemos mejor así la lógica 
de la secuencia del astañga-yoga: postura {asana), relajación, 
respiración profunda y tranquila (pranayama), absorción de los 
sentidos en la mente {pratyahara), concentración {dharana), 
meditación (dhyana) y unión contemplativa con el objeto de 
la meditación (samadhi).

Evidentemente, como el mismo Patañjali explicará en los afo­
rismos siguientes, hay una práctica especializada del pranayama 
que aún profundiza más en el control y el apaciguamiento de 
la respiración, pero no por ello podemos dejar de entender la 
secuencia del astáñga como un proceso natural en la práctica 
de la meditación. A la luz de estas observaciones es más fácil 
entender los siguientes aforismos.



2.49

* F e f r f  W P :  II II
tasmin sati svasaprasvasayor gativicchedah pranayamah 
Cuando esto se produce es posible el control de 
la respiración que consiste en la interrupción 
del movimiento de inspiración y espiración.

tasmin: Cuando esto sati: se produce svása-: inspiración 
-prasvásayor: y espiración gati-: del movimiento -vicchedah: 

la interrupción pranayamah: control de la respiración

Cuando las parejas de conceptos opuestos dejan de atormentar 
al practicante del yoga, entonces es posible el control de la res­
piración. Una vez más vemos la importancia de la postura para 
el control de la respiración. Para Patañjali, el pranayama es 
básicamente una interrupción voluntaria del flujo respiratorio 
(gativiccheda ubhayabhavahpranayamah VBh).



2.50

IR.Hoj|
sa tu bahyabhyantarastambhavfttir desakálasantkhyabhih 

paridfsto dlrghasüksmah
[El control de la respiración] posee las funciones externas, 
internas y de retención. Está determinado por el espacio, 
el tiempo y la cantidad y es prolongado y sutil.

bahya-: extemas -abhyantara-: internas -stambha-: 
y de retención -vrttir: posee las funciones desa-: por el espacio 

-kála-: el tiempo -samkhyabhih: y la cantidad paridrsto: 
está determinado dírgha-: prolongado -süksmah: y sutil

En el caso de la función extema se produce una interrupción 
del flujo respiratorio después de la espiración, y en el caso de 
la intema, después de la inspiración. En el caso de la función 
de retención, la interrupción del flujo se da justo en la inter­
sección de la intema y la extema y afecta a las dos por igual y 
simultáneamente mediante un único esfuerzo, igual que al ver­
ter agua sobre una piedra caliente se evapora al mismo tiempo 
en todos los puntos de su superficie.



2.51

: IR.H? II
báhyübhyantaravi§ayaksepT caturthah 
El cuarto [tipo de control] trasciende el ámbito 
de lo externo y lo interno.

bahya-: de lo extemo -abhyantara-: y lo intemo 
-visaya-: el ámbito -aksepl: trasciende caturthah: el cuarto

El cuarto tipo de control de la respiración trasciende tanto la 
retención de la espiración como de la inspiración, y con él se 
interrumpe simultáneamente el flujo extemo e interno del aire, 
como en el tercer tipo. La diferencia entre el tercero y el cuarto 
es que en el tercero se hace con un solo esfuerzo, sin ninguna 
referencia al espacio, el tiempo o la cantidad de la espiración o 
de la inspiración. En este cuarto tipo depránáyáma, en cambio, 
se interrumpe tanto la espiración como la inspiración, pero 
teniendo en cuenta su espacio, duración y cantidad de una 
forma gradual siguiendo los diferentes niveles de la práctica 
(caturthas tu svasaprasvasayor visayávadháranát kramena 
bhümijayád ubhayáksepapürvako gatyabhavas caturthah 
pranáyama ity ay api visesah VBh).



2.52

tatah ksiyate prakasavaranam 
A continuación se destruye el velo de la luz.

tatah: a continuación ksiyate: se destruye, se desvanece 
prakasa-: de la luz -ávaranam: la cobertura, el velo

Vyasa cita un verso en que se afirma que la mejor forma de as­
cetismo es el control de la respiración, que consigue limpiar las 
impurezas de la mente y hacer brillar la luz del conocimiento 
(tapo na pararji pránayamat, tato visuddhir maldnarp, dlptis 
cajñanasyeti VBh). ¿Cuáles son las impurezas que cubren la 
lüz del conocimiento intelectivo? Las impurezas son propia­
mente las aflicciones que condicionan nuestro karma en forma 
de impresiones latentes. Estas impresiones latentes crean una 
red muy extensa y repleta de nudos que cubre la luminosidad 
del guria sativa. Como dice Manu, el pranayama quema estas 
impurezas (pránayámair dahed dosán Mn 6.72).



^Kull^ ̂  II II
dharariasu ca yogyata manasah 
Y la mente queda capacitada para las concentraciones.

dharanasu: para las concentraciones ca: y 
yogyata: la capacitación manasah: de la mente

El resultado del pranayáma es la capacitación de la mente para 
concentrarse en un solo punto. Estas concentraciones son de 
varios tipos, como por ejemplo las del ombligo o la punta de la 
nariz. Las meditaciones en un solo objeto indicadas en los sütra 
1.32-39 se refieren a esta capacidad para la concentración men­
tal, igual que las meditaciones indicadas en los sütra 2.27-32.



2.54

N flW ^m ^K  ^ f ^ F T Í  MrMI4K: II II
svavisayasamprayoge cittasvarüpanukara iva indriyanam 
pratyaharah
La retirada de los sentidos se produce cuando estos no entran 
en contacto con sus respectivos objetos y parece como si 
imitasen el funcionamiento de la mente.

sva-: con sus -visaya-: objetos -asamprayoge: cuando no 
entran en contacto citta-: de la mente -svarüpa-: de la propia 

naturaleza -anukara: imitación iva: como si indriyanam: 
de los sentidos pratyaharah: la retirada

La forma más eficaz de retirar los sentidos de sus objetos res­
pectivos es controlando la mente, puesto que los sentidos tienen 
su origen en la mente y dependen de ella. Por lo tanto, cuando 
la mente se repliega, los sentidos también se repliegan. Vyása 
hace la comparación de la mente con la abeja reina que es 
seguida por las otras abejas, los sentidos. Los sentidos, pues, 
acaban siguiendo la naturaleza de la mente y permanecen en 
su causa sin proyectarse al exterior.



2.55

c l c f :  W T T  II
tatah parama vasyatendriyanam
Entonces se produce el dominio supremo de los sentidos.

tatah: entonces parama: el supremo vasyata: dominio 
indriyanám: de los sentidos

Según Patañjali, el dominio supremo de los sentidos se pro­
duce cuando estos no entran en contacto con sus objetos y se 
reabsorben en su origen: la mente. Vyasa cita las opiniones de 
diferentes maestros sobre qué es el dominio supremo de los 
sentidos, pero las rechaza todas para terminar citando la opi­
nión de Jaiglsavya, coincidente con la de Patañjali, que afirma 
que la ausencia de percepción sensorial gracias a la concentra­
ción de la mente (cittaikagryád apratipattir) es el verdadero 
dominio de los sentidos. En resumen, el control de la mente 
cuando los sentidos están retirados de sus objetos representa 
el control supremo.
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3.1

w n  n v  ? ii
desabandhas cittasya dhararia
La concentración es la fijación de la mente en un punto.

desa-: en un punto -bandhas: la fijación cittasya: de la mente 
dháraná: la concentración es

En el sütra 3.7, Patañjali nos recordará que estos tres elementos 
del yoga (la concentración, la meditación y la contemplación) 
son internos en relación con los cinco previos. Por otro lado, 
Vácaspati Misra afirma que para conseguir los poderes sobre­
naturales que se describirán en este capítulo hace falta la prác­
tica de estos tres elementos. Por eso encabezan este capítulo.

Podemos entender los tres primeros aforismos del tercer 
libro como un análisis en tres etapas de un único proceso de 
contemplación. Estas tres etapas están causalmente conecta­
das. Así, la concentración o la fijación de la mente en un punto 
(idharaij,a) conduce a la meditación (dhyana), que a su vez lle­
va a la contemplación (samadhi, dhüranadhyanasamadhinaifi 
káryakaranabhavena niyatapaurvaparyatvat tadanurodheno- 
panyase krama iti TV).

La primera de estas etapas, descrita en este aforismo, es 
la de situar la atención mental en un punto, para fijar o atar
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([bandha) la mente. La palabra sánscrita bandha (cf. la palabra 
inglesa bond) significa literalmente «atadura, lazo, sujeción, 
vínculo, fijación». Por lo tanto, la sujeción o atadura de la men­
te en un punto determinado del espacio es la primera parte de 
este proceso. La segunda, como veremos en el siguiente afo­
rismo, es la continuidad de esta fijación.



3.2

McM̂ 'hdRcTT ^  II
tatra pratyaikatanatü dhyanam
La meditación es la continuidad perceptiva en ese mismo punto.

tatra: en este punto pratyaya: de las percepciones 
eka-tanata: continuidad dhyána: meditación

Una vez la mente se ancla en un punto, la atención continuada 
en ese punto es la meditación. Nos hallamos, pues, en la segunda 
parte del proceso. La continuidad perceptiva de la mente aquieta 
la actividad mental, pero perdura todavía una percepción muy 
clara del proceso mental como el esfuerzo de fijar la atención en 
un punto, ya que la continuidad perceptiva implica que el flujo 
contemplativo (pravaha) no esté mezclado con ningún otro tipo 
de percepción (pratyaydntarenápardmf^tah VBh). No obstan­
te, en la última etapa de la contemplación, la misma mente 
desaparecerá y solo permanecerá en ella la contemplación pura.

Los tres estadios de este proceso de concentración, pues, 
hacen referencia a la acción de concentrar la mente en un punto, 
a la percepción mental de esta acción y al objeto de esta percep­
ción. Estos tres estadios vienen indicados por las palabras «fi­
jación» (bandha), «continuidad perceptiva» (pratayaikatanatá) 
y «solo el objeto» (artha-matra).



3.3

tadevarthamatranirbhasam svarüpasünyam iva samádhih 
La contemplación es esa misma [continuidad perceptiva] 
cuando refleja solo el objeto [percibido] y aparece como 
vacía de sí misma.

tad: ésta eva: justamente artha-: el objeto -matra-: solo 
-nirbhásam: cuando refleja svarüpa-: su propia forma 

-§ünyam: vacía iva: como si samádhih: la contemplación

Cuando la meditación revela «solo el objeto» (artha-matra), 
y parece «como si (iva) se hubiera vaciado de sí misma» 
(sva-rüpa-sünyá), se convierte en la contemplación. Como 
hemos dicho antes, en este sütra el elemento más importante 
es el objeto puro y no la percepción, que está como ausente 
(dhyeyakarasyaiva nirbhaso na dhyanakarasyeti TV).

Que la mente se vacíe de ella misma y quede como ausente 
en el último estadio de la contemplación implica que la pre­
sencia del objeto se ha hecho tan grande que en cierto modo 
ha engullido a la misma mente (dhyeya-svabhavávesád VBh), 
aboliendo así las distinciones entre sujeto y objeto (dhyeyad 
dhyanasya bhedah kalpana taddhinam ity arthah TV). Ahora 
solo queda la contemplación pura del objeto por parte de una
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mente que está tan absorta que parece como si no estuviera 
presente. Esta absorción perfecta de la mente en su objeto es 
propiamente el samádhi o la «contemplación».

Un término común para traducir samádhi es «concentra­
ción». Nosotros hemos preferido los términos «concen­
tración» (dharaná), «meditación» (dhyána) y «contemplación» 
(samádhi) para indicar estas tres etapas que consisten en colo­
car o concentrar la mente en un punto, mantenerla o meditar en 
este punto y concentrarla o absorberla de tal modo en el objeto 
de contemplación que se produzca un verdadero estado con­
templativo, un éxtasis que suspende temporalmente las distin­
ciones entre el sujeto y el objeto, entre el interior y el exterior.



3.4

trayam ekatra samyamah
La aplicación simultánea de estas tres en un solo punto 
es el dominio.

trayam: las tres ekatra: en un solo punto 
samyamah: el dominio, el control

Este sütra confirma que la concentración, la meditación y la 
contemplación son una misma acción que se aplica en un solo 
punto. Patañjali afirma que esta contemplación integral se de­
nomina sawyama, palabra que significa literalmente «control» 
o «dominio» y que se refiere tanto al dominio o control de las 
tres etapas como al dominio que proporciona la contemplación 
sobre el objeto contemplado. De hecho, en los aforismos 16, 
17,21,22,26,35,41,42,44,47 y 52 de este libro tercero se 
mencionan los poderes sobrenaturales que se consiguen me­
diante el dominio de los diferentes objetos de contemplación.



3.5

d * W l c & T f n ^ N » :  I U . H I I
tajjayat prajñalokah
Gracias a la conquista de este [dominio] surge la luz 
del conocimiento.

taj de este (dominio) -jayat: gracias a la conquista 

prajña-áloka: surge la luz del conocimiento

La maestría de este dominio pone de manifiesto la luz del co­
nocimiento, también llamada por Vyasa la «visión contempla­
tiva» (samadhi-prajñá). Esta visión contemplativa puede ser 
de varios tipos según la naturaleza del objeto contemplado. 
Sadasivendra Sarasvatl considera que esta visión es el conoci­
miento infalible que revela la verdadera naturaleza del objeto 
y que se describe en el aforismo 1.48.



3.6

IR.S II
tasya bhümisu vitiiyogah 
Se aplica a distintos niveles.

tasya: su bhümisu: a distintos niveles viniyogah: aplicación

Vyasa afirma que este dominio se va aplicando a diferentes 
niveles, y que sin haber logrado los niveles inferiores es impo­
sible pasar a los niveles superiores. Según Hariharánanda, estos 
niveles se corresponden con los de la contemplación cognitiva: 
la tosca, la sutil, la gozosa y la relativa al sentido del yo (YS 
1.17). Según Vyasa, la meditación constante en el Señor per­
mite llegar a los niveles más elevados sin pasar necesariamente 
por los inferiores.



3.7

3W*KKj| IR.vsll
trayam antarahgam pürvebhyah
Estos tres elementos del yoga son internos en relación
con los [cinco] anteriores.

trayam: estos tres antarañgam: elemento interno 
pürvebhyah: en relación con los anteriores

«Interno», en este caso, quiere decir que lleva directamente a 
la consecución del primer objetivo del yoga, la contemplación 
cognitiva (sarnprajñata-samadhi). Los cinco primeros ele­
mentos del yoga lo hacen, en cambio, de una forma indirecta, 
ayudando a aquietar la mente. Son, por lo tanto, extemos en 
relación con la concentración, la meditación y la contempla­
ción, que conducen directamente al samádhi.



3.8

ii n
tad api bahirañgam nirbljasya 
Y estos mismos son externos en relación con 
la contemplación no germinal.

tad: estos api: mismos bahirañgam: externos 
nirbTjasya: con la contemplación no germinal

Los estados mentales de la contemplación cognitiva no pue­
den ser medios directos para conseguir la contemplación no 
germinal o no cognitiva, porque son de una naturaleza total­
mente diferente. La contemplación cognitiva es mental, pero 
la no cognitiva no es mental. Para Hariharananda, siguiendo a 
Vacaspati Misra, el medio interior para conseguir la contem­
plación no cognitiva es el desapego supremo (cf. YS 1.16), una 
transformación de la mente detenida que es capaz de eliminar 
definitivamente las impresiones de una mente emergente.



3.9

PkImmRuIW: II II
vyutthananirodhasamskarayor abhibhavapradurbhavau 
nirodhak$anacittanvayo nirodhaparinamah 
La transformación de la [mente] detenida se produce 
cuando se inhibe la impresión latente emergente y se 
manifiesta la impresión latente detenida, concomitante 
con la mente en el momento de la detención.

vyutthana-: emergente -nirodha-: detención, obstrucción 
-samskarayor: las dos impresiones latentes abhibhava-:

l
cuando se inhibe pradurbhavau: y se manifiesta nirodha-: 

de la detención u obstrucción -ksana-: en el momento -citta-: 
con una mente -anvayo: concomitante nirodha-: de la (mente) 

detenida u obstructiva -parinámah: la transformación

La mente, formada por los guna, está en un proceso de cambio 
constante (ksiprapranámi cittam, calam ca gunavfttam VBh 
2.15). Este cambio constante es fácil de percibir en una mente 
emergente, pero ¿cómo detectarlo en una mente que se está 
aquietando, que más bien parece que no cambie y se encuentre 
inactiva? La respuesta es que el cambio viene inducido por una 
impresión latente obstructiva (nirodha-samskara) que tiene la
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capacidad de ir destruyendo las impresiones latentes emergen­
tes (vyutthana-sarfiskara) que ocasionan la dispersión mental 
(viksepá). Sin postular esta impresión latente obstructiva o de­
tenida sería imposible la detención final de la mente, porque, 
aunque controlásemos las percepciones emergentes, dejaríamos 
intactas, en forma de semillas, las impresiones emergentes que 
podrían volver a generar percepciones emergentes (cf. 1.50).

Cabe subrayar que en este aforismo la palabra nirodha apa­
rece tres veces para referirse, en primer lugar, a una impresión 
latente (saijiskara) obstructiva o detenida; en segundo lugar, a 
un momento (ksana) de la detención u obstrucción y, en tercer 
lugar, a una transformación (paririamá) de la mente.

Esta impresión latente obstructiva es la que hace que la men­
te se transforme en una mente detenida, que es el objetivo de la 
práctica del yoga. Se trata, ciertamente, de un aforismo crucial 
para la práctica, porque manifiesta la capacidad de la mente de 
transformarse en un flujo tranquilo de impresiones mentales 
que acaban obstruyendo los mismos procesos de la mente. Sin 
esta capacidad transformativa de la mente sería imposible la 
práctica del yoga, ni superar la paradoja que se mencionaba en 
los aforismos 1.5 y 50.

De hecho, a partir de este aforismo, y hasta el aforismo 
3.16, se habla de la teoría de la transformación de la mente, 
de raíces budistas, y que es importante para entender cómo se 
transforma la mente desde el punto de vista del yoga. La men­
te es ciertamente una sustancia material, pero el concepto que 
más se utiliza en los Yogasütra no es el de «sustancia», sino
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el de «substrato» (dharmin) dotado de propiedades (dharma). 
Esto obedece a la ontología del sarnkhya-yoga, que sostiene 
que solo hay una sustancia: la naturaleza primordial (prakfti) 
formada por los tres constituyentes (guna) que se encuentran 
en estado de cambio constante. Hay que recordar también que 
el sarnkhya-yoga profesa la teoría de la preexistencia del efecto 
en su causa (sat-karya-vada SK 9).

El cántaro de barro preexiste en su causa material, la arcilla. 
Su creación es la manifestación (abhivyakti) de su forma po­
tencial, que ya preexiste en la masa de arcilla. Su destrucción 
es su regreso a su estado causal y no su desaparición absoluta. 
Hay, pues, una sola sustancia que se va transformando en los 
múltiples estados de la materia. Estos estados de la materia son 
substratos {dharmin) , como por ejemplo la mente, que están en 
un cambio constante según cambian sus propiedades (dharma). 
Remitimos al lector al aforismo 3.13, donde explicaremos con 
más detalle los tres tipos de cambio que pueden afectar a la 
mente como substrato material de propiedades.



3.10

tasya prasantavahita samskarat
Su flujo tranquilo se debe a la impresión latente.

tasya: su prasanta-: tranquilo -váhita: flujo 
samskarat: a causa de la impressión latente

Como hemos dicho en el aforismo anterior, el fluir calmado 
de la mente detenida se debe a dos condiciones: la inhibición 
(abhibhava) de la impresión latente emergente y la manifesta­
ción (pradurbhava) de la impresión latente detenida u obstruc­
tiva. Sadasivendra Sarasvatl lo compara con un fuego al que 
dejamos de echar leña. En el primer instante se apaga un poco, 
en el segundo un poco más, y así sucesivamente. Del mismo 
modo, en el caso de la mente detenida se forma una corriente 
de impresiones latentes tranquilas que van calmando la mente 
en un grado creciente (yathá samidajyahutipraksepe vahnir 
uttaravpddhya prajvalati, samidadipraksaye prathamak?ane 
kirp cic chamyati, uttarottaraksane éantir vardhate, tathá ni- 
ruddhacittasyottarottaradhikarn praéamah pravahati I tatra 
pürvapürvaprasamajanitasartiskara eváttarottaraprasamasya 
kárariam ity atalj. prasamapravahasarpbhavan na ko ’pi dosa 
iti bhavah YSÁ 3.10).



3.11
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sarvarthataikagratayoh ksayodayau cittasya samadhiparinamah 
La transformación de la mente contemplativa se produce 
cuando se elimina el estado de dispersión [mental] y surge 
la concentración en un solo punto.

i
sarvárthata-: el estado de dispersión -ekagratayoh: 

la concentración en un solo punto ksaya-: cuando se elimina 
-udayau: cuando surge cittasya: de la mente samadhi-: 

de la contemplación -parinamah: la transformación

Si en el aforismo anterior se describía la transformación de la 
mente cuando alcanza la contemplación no cognitiva, en este 
aforismo se describe la transformación de la mente en la con­
templación cognitiva (samprajñata-samadhi-parinama). Esta 
transformación depende también de dos factores: la destrucción 
del estado de dispersión y la aparición de la concentración. 
Tanto la dispersión como la concentración son propiedades de 
lamente (citta-dharma).



3.12
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santoditau tulyapratyayau cittasyaikagrata parinamah 
La transformación de la mente concentrada se produce 
cuando la percepción anterior y la posterior tienen 
el mismo contenido.

santa-: calmado, terminado; anterior -uditau: emergente, 
operativo; posterior tulya-: iguales -pratyayau: cuando 
las dos percepciones cittasya: de la mente ekágratá-: 
de la concentración -parinamah: la transformación

Este sütra describe el mecanismo de la concentración afirman­
do que la mente concentrada es aquella en la que la percepción 
anterior y la posterior son iguales, es decir, tienen el mismo 
contenido perceptivo (tulya-pratyayau), lo que crea una sensa­
ción de continuidad en una mente que realmente está cambian­
do de manera constante. La comparación con una secuencia de 
fotogramas idénticos que producen la sensación de una imagen 
fija, aunque la película está en continuo movimiento, sería aquí 
bastante apropiada.



3.13

aWTmi: II \ . \ \ \ \  
etena bhütendriyesu dhannalaksan&vasthaparinümü vyakhyátafy 
De esta manera quedan explicadas las transformaciones 
de propiedad, tiempo y condición respecto a los elementos 
materiales y a los sentidos.

etena: de esta manera bhüta-: respecto a los elementos 
materiales -indriyesu: y a los sentidos dharma-: de propiedad 
-Iaksana-: de tiempo -avastha-: y de condición -parinama: 

las transformaciones vyakhyatáh: quedan explicadas

Como hemos visto, desde el punto de vista del yoga, la mente es 
un substrato (dharmin) y los cambios que la afectan se pueden 
contemplar desde tres puntos de vista. Desde el punto de vista 
de las propiedades o los estados (dharma) del substrato, desde el 
punto de vista de las distinciones temporales (Iaksana), o desde 
el punto de vista de sus condiciones presentes (avastha). Patañjali 
define el substrato (dharmin) como aquella entidad que es co­
rrelativa a las propiedades pasadas, presentes y futuras. El subs­
trato pasa por diferentes estados (dharma); es decir, el substrato 
perdura a lo largo del tiempo, aunque sus propiedades varíen.

Un ejemplo aclarará mejor lo que queremos decir. Tomemos 
la arcilla como substrato (dharmin). La arcilla puede adoptar
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propiedades o estados diferentes (dharma): puede ser polvo 
seco, una masa húmeda de barro, un cántaro o los trozos rotos 
del cántaro. Todas estas formas de la arcilla son sus dharma, 
propiedades o estados del substrato (dharmin). Así, el cambio 
de propiedades se postula respecto al substrato: la arcilla aban­
dona su forma como polvo seco y se convierte en una masa 
húmeda de barro. En otra fase de la secuencia transformativa 
(krama), la arcilla, como substrato, puede abandonar su propie­
dad como masa húmeda de barro y transformarse en un cántaro.

Por otro lado, las distinciones o condiciones temporales 
(laksana) afectan a las propiedades y no al mismo substrato. Es­
tas distinciones temporales son tres: «pasado» (atita), «presen­
te» (vartamaña) y «lo que todavía no ha llegado, lo que está por 
venir» (anagata), la condición futura. Como los laksana afectan 
solo a las propiedades, pero no al substrato, este será siempre 
el mismo a lo largo del cambio temporal: la arcilla será siem­
pre arcilla. Lo que se modifica son sus estados o propiedades.

Cuando la arcilla es una «masa de barro», entonces su propie­
dad como «cántaro» se encuentra en la distinción temporal del 
futuro (anagata)', y la propiedad «masa de barro» se encuentra 
en la condición temporal del presente. Por otro lado, la propiedad 
«polvo» se encuentra en la condición temporal del pasado. Cuan­
do se fabrica el cántaro, la propiedad «masa de barro» asumirá la 
condición de pasado, mientras que la propiedad «cántaro» asumi­
rá la de presente y la propiedad «trozo roto» asumirá la de futuro.

Lo que llama la atención de estas distinciones, y que revela 
una fuerte influencia de la escuela budista sarvástivada, es que
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las distinciones temporales son como interruptores que activan 
o desactivan ciertas propiedades. Cabe decir que las propie­
dades existen siempre, latentes en el pasado y potenciales en 
el futuro. Esto concuerda con la teoría satkaryavada anterior­
mente mencionada.

Por otro lado, el hecho de que el substrato no se vea afectado 
por las distinciones temporales permite postular la existencia 
de una entidad mental estable que va cambiando sus propieda­
des o sus estados, pero que mantiene su identidad a lo largo de 
este proceso de cambio. Una vez más debemos recordar que 
uno de los grandes caballos de batalla de los Yogasütra es de­
mostrar que la mente no es momentánea, como en el budismo, 
y que hay una entidad llamada mente que puede ser entrenada 
mediante una práctica especial.

Finalmente, el tercer tipo de cambio, el cambio de estado o 
condición presente (avastha-pariqama), se postula de las dis­
tinciones temporales (lak?ana), concretamente de la distinción 
temporal presente (vartamanavastha). El cambio de condición 
presente es el conjunto de cambios que le pueden suceder al 
cántaro a lo largo de su existencia; puede ser nuevo o viejo, estar 
limpio o sucio, lleno o vacío, etcétera. Como ya hemos apunta­
do, estos tres tipos de cambio son en realidad diferentes aspectos 
de una sola forma de cambio. De hecho, las propiedades o los 
estados son simplemente las potencialidades de este substrato 
que se van actualizando a través de las distinciones temporales.

Vyása define dharma como «la potencialidad del subs­
trato que es capaz de producir su efecto» (yogyatavacchinna
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dharminah saktir eva dharmaJj. VBh). Por ejemplo, la capacidad 
de quemar sería el dharma o la propiedad del fuego, pero esta 
capacidad en el fondo no es diferente del fuego. Por lo tanto, el 
dharma tiene la misma esencia que el dharmin y no se diferen­
cia de él. Estos dharma no dejan de ser configuraciones espe­
cíficas de los tres constituyentes (guna) de la materia primera.

En el fondo, lo único que existe son los guna. Estos guna 
permanecen a través de todos los cambios de propiedades: ni 
se crean ni se destruyen. Solo parece que estén sujetos a la 
creación y a la destrucción porque van acompañados de las 
propiedades, que son manifiestas o no manifiestas, según sean 
pasadas, presentes o futuras.

Lo que realmente interesa a Patañjali de toda esta com­
pleja teoría del cambio es su aplicación a la mente. La mente 
es un substrato (dharmin) que tiene una serie de propiedades 
o dharma, los estados mentales. En concreto, la mente tiene 
como propiedad la facultad de atender a varios objetos, la dis­
persión mental {sarvarthata), y también la propiedad de estar 
concentrada en un solo punto (ekágrata). Para Patañjali, la con­
centración de la mente en un solo punto es la propiedad que 
tiene que cultivarse durante la práctica del yoga. Por el con­
trario, la dispersión mental tiene que restringirse a favor de la 
concentración. De hecho, la desaparición de la dispersión y 
la emergencia de la concentración hacen posible que la mente se 
transforme en una mente contemplativa (samadhi-parinama). 
Así pues, la práctica del yoga operará un cambio de propie­
dad o estado (dharma) en el substrato mental (el dharmin).



3.14

II \ .w  II
santoditüvyapadesyadharmanupafí dharrni 
El substrato es el correlato de las propiedades pasadas, 
presentes y futuras.

santa-: acabadas, pasadas -udita-: activadas, presentes 
-avyapadesya-: indefinidas, futuras -dharma-: 
a las propiedades -anupátl: sigue, es correlativo 

dharmi: el substrato

Como hemos dicho en el aforismo anterior, Patañjali define 
el substrato (dharmin) como aquella entidad que perdura o es 
correlativa en sus diferentes estados: pasados, presentes y fu­
turos. El substrato es la entidad estable que perdura a lo largo 
del tiempo, aunque sus propiedades varíen. Hay que remarcar 
que para Patañjali la distinción entre substrato y propiedad es 
una distinción conceptual, un vikalpa, y que en realidad no 
podemos separar el substrato de sus propiedades.



3.15

q R u íW I^  \ \ \ M \
kramanyatvam parinamanyatve hetuh 
La diferencia secuencial es la causa de la diferencia 
de la transformación.

krama-: de la secuencia -anyatvam: la diferencia 
parinama-: de la transformación -anyatve: en la diferencia 

hetuh: la causa

Este sütra intenta dar respuesta a la siguiente pregunta: si el 
substrato es solo uno, ¿cómo se explica la multiplicidad del 
cambio? Patafíjali introduce aquí la noción de secuencia como 
determinante de la diferencia del cambio. Si la secuencia del 
cambio de la arcilla va de «masa de barro» a «cántaro», dire­
mos entonces que se ha creado un «cántaro», que la arcilla se 
ha convertido un cántaro. Si, por el contrario, la secuencia es 
primero el «cántaro» y después los «fragmentos del cántaro», 
diremos que la arcilla se ha convertido en trizas.



3.16

MRu|W^^^Kcí)dWI'i|d5lRqsIU.?^ll
parinamatrayasamyamadatttünügatajñGnam
Gracias al dominio de las tres transformaciones se obtiene
el conocimiento del pasado y del futuro.

parináma-: transformaciones, cambio -traya-: de las tres 
-samyamád: gracias al dominio atlta-: del pasado 
-anagata-: y del futuro -jñánam: el conocimiento

Empieza ahora una sección muy importante de los Yogasütra, 
que se extiende hasta el final de este tercer libro y que le da el 
título: De los poderes. El tema de los poderes sobrenaturales ha 
suscitado siempre un cierto grado de controversia y el mismo 
Patañjali afirma, en el aforismo 3.37, que a pesar de que los 
poderes son un logro desde el punto de vista del mundo, en 
realidad son un obstáculo para la contemplación. Más adelante, 
Patañjali vuelve a afirmar que debemos resistir la tentación de 
las «divinidades locales», que nos quieren colmar de regalos y 
atenciones para distraemos en nuestro ascenso, en la vía con­
templativa.

Por lo tanto, a menudo los poderes se han considerado 
subproductos de la práctica espiritual, elementos peligrosos que 
hay que evitar porque pueden crear una dependencia afectiva
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hacia la sensación de poder y grandeza que proporcionan. El 
Buda critica estos poderes, o iddhi, y previene a los monjes ante 
la tentación de mostrarlos en público. No obstante, otros auto­
res argumentan que no es necesario despreciar el tema de los 
poderes sobrenaturales en el yoga, independientemente de que 
creamos o no en su existencia. Estos poderes deben ser impor­
tantes para el yoga de Patañjali, puesto que les dedica un buen 
número de aforismos, treinta y nueve en total.

En cualquier caso, y para encontrar un punto de unión en­
tre las dos posturas, hay que recordar que la tradición tántrica 
reconoce dos vías: la vía suprema (ati-marga) y la vía de los 
mantras (mantra-marga). La vía suprema estaba destinada a 
los ascetas que buscaban el autoconocimiento y la liberación, 
mientras que la vía de los mantras se dirigía tanto a los ascetas 
como a los practicantes laicos. Su objetivo no era solo la libe­
ración, sino también la adquisición de poderes sobrenaturales. 
Estas dos orientaciones, claramente distintas en cuanto a los 
objetivos de la práctica ascética, encuentran su reflejo también 
en los Yogasütra. Otra manera de reconciliar la obtención de 
poderes sobrenaturales con la práctica espiritual reside en que 
disfrutar de estos poderes fortalece la fe (sraddha) y la energía 
(viryá) para la práctica del yoga.

Desde el punto de vista de la coherencia interna del texto, 
es natural que Patañjali empiece aquí su enumeración de los 
diversos poderes sobrenaturales, puesto que la consecución de 
estos poderes depende en cierto modo del control que podemos 
ejercer sobre el cambio y las transformaciones de la materia.
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Por eso Patañjali, después de explicar su teoría del cambio, 
pasa a enumerar los poderes que se obtienen al controlar los 
diferentes aspectos de dicho cambio material.

El tema de los poderes encuentra también un precursor en el 
budismo, que habla de diez iddhi o poderes sobrenaturales: 
el poder de proyectar la mente, de crear una réplica de la men­
te, de hacerse invisible, de pasar a través de objetos sólidos, 
de penetrar en la tierra firme como agua, de andar sobre el 
agua, de volar por los aires, de tocar el Sol, de tocar la Luna y 
de ascender al cielo más alto. Como ya hemos dicho, el Buda 
manifiesta sus reservas respecto al uso de estos poderes.



3.17

\dt>d5lW^R.?vs|l 
sabdñrthapratyayanam itaretaradhyasat 
samkarastatpravibhágasamyamat sarvabhütarutajñanam 
Debido a la mutua sobreimposición de la palabra, 
el significado y la percepción se produce el conocimiento 
híbrido. Con el dominio de la perfecta distinción de estos 
[tres elementos] se consigue el conocimiento del lenguaje 
de todos los seres.

sabda-: de la palabra -artha-: del significado -pratyayánam: 
y de las percepciones itaretara-: mutua -adhyasat: a causa 
de la sobreimposición samkarah: el conocimiento híbrido 

tat-: de estos -pravibhága-: de la perfecta distinción 
-samyamát: con el dominio sarva-: de todos -bhüta-: los 

seres -ruta-: del sonido, canto, grito, habla, lenguaje 

-jñánam: el conocimiento

En los aforismos 1.42 y 49 ya hemos hablado de la confusión 
entre la palabra, el significado y la percepción mental, y de 
cómo la purificación de la memoria permite ver las cosas sin 
los aditamentos lingüísticos y mentales que habitualmente les 
añadimos.
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Hemos traducido sarva-bhüta-ruta, literalmente, como «el 
lenguaje (ruta) de todos (sarva) los seres (bhüta)», pero tal 
vez una mejor traducción sería «la lengua de los animales». El 
término ruta, que traducimos como «lenguaje», quiere decir 
literalmente ‘sonido, canto, grito’ y se dice especialmente de 
los pájaros, los caballos, los toros y, en general, otros animales, 
y también del zumbido de las abejas.

La posibilidad de entender la lengua de los animales se en­
cuentra en muchas tradiciones, tanto cultas como populares, y 
también tiene relación con el llamado «lenguaje de los pája­
ros», el lenguaje místico que los pájaros usan para comunicarse 
con los iniciados, presente en la mitología griega, pero espe­
cialmente en la escandinava, el cristianismo, el islam, etcétera. 
Así, Sigfrid aprende el lenguaje de los pájaros después de matar 
al dragón, puesto que la victoria sobre el dragón proporciona 
el conocimiento del lenguaje secreto de los pájaros. En la mi­
tología escandinava, la facultad de entender el lenguaje de los 
pájaros era signo de gran sabiduría. Por otro lado, esta lengua 
de los pájaros también está relacionada con la lengua de los 
ángeles del sufismo, ya que los ángeles a menudo están sim­
bolizados por los pájaros.



3.18

samskarasaksatkaranat pürvajatijñanam
Gracias a la actualización de las impresiones latentes,
el conocimiento de las vidas anteriores.

samskára-: de las impresiones latentes -saksñtkaranat: 
gracias a la experiencia o visión directa, actualización pürva-: 
anteriores -jati-: de los nacimientos -jñanam: el conocimiento

Aquí, Patañjali introduce otro concepto paralelo al de dominio 
Csarfiyama), que es el de la experiencia o percepción directa 
(saksSt-karaná), la actualización de un contenido determinado, 
en este caso las propias impresiones latentes. Tanto la actualiza­
ción como el dominio son los dos medios para obtener poderes 
sobrenaturales.

Según Vyasa, la actualización o experiencia directa es 
una forma de capacitación que depende del sarfiyama de las 
siete propiedades imperceptibles de la mente (aparidrstas 
cittadharmas). Estas siete propiedades son: las impresiones 
latentes, la transformación, la operatividad, la detención, la 
potencialidad, la vitalidad y el mérito. Son propiedades inhe­
rentes de la mente que funcionan sin que el yo tenga conciencia. 
Cuando se practica el santyama en estas propiedades, entonces
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la mente se vuelve capaz de percibir directamente el contenido 
de las impresiones latentes y esto permite, de forma natural, 
el conocimiento de los recuerdos almacenados en las vidas 
anteriores. Vyasa lo hace extensivo al conocimiento de las im­
presiones latentes de la mente de otras personas, y no solo de 
la propia, lo cual hace posible conocer sus vidas anteriores. 
En la impresión latente están registrados tanto el tiempo como 
el lugar de la experiencia pasada, y también las causas, como 
por ejemplo el cuerpo y los sentidos asumidos en la vida ante­
rior (parinam acestánirodhasaktijivanadharmavad aparidfstás 
cittadharmas tesu sarpyamah sarpskürasaksatkriyayai 
samarthah I na ca desakñlanimittanubhavair vina tesam asti 
sáksátkaranam VBh).

En este aforismo, Vyasa nos habla del gran sabio JaigTsavya, 
que tuvo la experiencia directa de las impresiones latentes y 
consiguió contemplar sus reencarnaciones durante diez crea­
ciones cíclicas del mundo. Gracias a las experiencias acumu­
ladas consiguió el conocimiento discriminativo que conduce a 
la liberación. Vyasa explica que una vez, otro sabio, Ávatya, le 
preguntó a JaigTsavya, como persona que había contemplado 
con su mente inmaculada tanto el dolor de los infiemos como 
los placeres del cielo, qué abundaba más en el mundo, si el 
placer o el dolor. Le contestó que sin duda había más dolor, 
porque incluso el placer se convierte en dolor con el paso del 
tiempo. Entonces le preguntó si el placer del contentamiento 
(saqitosa, cf. 2.15) era también dolor. JaigTsavya contestó que, 
comparado con el placer de los sentidos, el placer del conten-



262 De los poderes

tamiento era una felicidad incomparable, pero que compara­
do con el gozo de la liberación, el placer del contentamiento 
también era una forma de dolor (visayasukhapeksayaivedam 
anuttamam samtosasukham uktam I kaivalyasükhapeksayá 
duljkhcan eva VBh).



3.19

pratyayasya paracittajñanam
[Gracias a la actualización] de la percepción,
el conocimiento de las mentes ajenas.

pratyaya: de la percepción para: de los demás, ajenas 
citta: de las mentes jñanam: el conocimiento

Este sütra ha sido interpretado de diferentes maneras por los 
comentaristas. Según Vacaspati Misra, el dominio de la propia 
mente permite conocer las mentes de los demás. Este poder 
también se encuentra referido en la literatura pali.



3.20

** ̂  3f4lfaq4)^o=lldJI l.Ro II
na ca tat salambanam tasyavisayibhütatvat 
Este [conocimiento] no tiene un soporte específico, 
ya que queda fuera de su alcance.

na: no ca: y tat: este salambanam: con soporte, que tiene 
soporte tasya: de su avisayl-: fuera de su alcance 

-bhütatvat: ya que queda

Este sütra se lee junto con el anterior, en el sentido de que se 
puede conocer el estado mental de otra persona, como sucede 
por ejemplo en el enamoramiento, pero no podemos conocer 
la persona de la cual se está enamorado.



3.21

IIVI? II
küyarüpasamyamattadgrahyasaktistambhe 
cak$uhprakasüsamprayoge ‘ntardhanam 
Gracias al dominio de la forma corporal [se consigue] 
la invisibilidad, al no producirse el contacto entre el ojo 
y la luz, ya que la perceptibilidad del cuerpo ha quedado 
bloqueada [mediante el samyama].

kaya-: del cuerpo -rüpa-: de la forma -samyamát: gracias 
al dominio tad-: de este (cuerpo) -grahya-: de ser percibido 

-sakti-: la capacidad -stambhe: ya que ha quedado bloqueada 
caksuh-: entre el ojo -prakasa-: y la luz -asamprayoge: 

porque no se produce el contacto antardhanam: 
la invisibilidad

Curiosamente, esta forma de entender la invisibilidad, como 
capacidad de bloquear la perceptibilidad del cuerpo, recuerda 
los experimentos actuales para conseguir la invisibilidad. En 
efecto, el profesor Xiang Zhang dirige un equipo de investi­
gación en la Universidad de California que experimenta con 
materiales que puedan controlar la dirección en que viaja la 
luz visible. El objetivo es crear un material que pueda desviar
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la luz alrededor de un objeto, del mismo modo que el agua de 
un río se aparta al fluir alrededor de una roca. Este material, 
con el cual se podría fabricar una capa de invisibilidad como 
las de los cuentos populares, tendría la propiedad de curvar los 
rayos de luz y crear un vacío perceptivo en tomo a un objeto. 
Vyasa afirma, además, que no se trata solo de la invisibilidad 
de la forma, sino también del sonido, la inaudibilidad, así como 
del tacto y los otros sentidos. Se trataría, por lo tanto, de una 
invisibilidad integral por la que un cuerpo invisible no podría 
ser ni tocado, ni escuchado ni olfateado por otra persona.



3.22

^  c1rtÍ<4*Hl^H<r^5lMHRy«íí T̂ || ||
sopakramam nirupakramam ca kartna tatsamyamad 
aparantajññnam ari$febhyo va 
El karma es de resolución rápida y lenta. Gracias 
a su dominio se consigue el conocimiento del momento 
de la muerte o también gracias a los presagios funestos.

sopakramam: de resolución rápida nirupakramam: 
de resolución lenta ca: y karma: el karma tat-: de este (karma) 

-samyamad: gracias al dominio aparánta-: del momento 
de la muerte -jñanam: el conecimiento aristebhyo: gracias 

a los presagios funestos va: o también

Según Vyása, el karma que determina la duración de la vida 
(cf. 2.13) es de dos tipos: de resolución rápida o de resolución 
lenta. A modo de ilustración, Vyása ofrece un par de analogías. 
El karma de resolución rápida es como la ropa tendida al sol, 
que tarda muy poco tiempo en secarse, o como un fuego que 
avanza velozmente impulsado por el viento en un campo de 
hierba seca. El karma de resolución lenta es como un fardo 
de ropa que tarda en secarse, o como la combustión lenta de 
un haz compacto de hierba. Respecto de los augurios, Vyása 
menciona tres clases. Los augurios del propio cuerpo, los que
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hacen referencia a otros seres y los que tienen que ver con 
seres divinos. Los augurios que pertenecen al propio cuerpo 
son el hecho de dejar de sentir el rumor de las olas cuando nos 
tapamos los oídos, o de no ver una luz interior cuando cerra­
mos los ojos. La visión de los mensajeros de la muerte, de los 
antepasados o de seres divinos es un ejemplo de otros tipos de 
augurios o portentos.



3.23

«Ic-ilPl II II
maitryadisu balani
[El dominio] de la amistad y las otras [virtudes]
proporcionan los correspondientes tipos de fuerzas.

maitry-: en la amistad -ádisu: y las otras balani: las fuerzas

Este aforismo debe leerse junto con el aforismo 1.33, donde 
se habla de los cuatro estados exaltados o actitudes inconmen­
surables de la mente: la amistad, la compasión, el gozo y la 
indiferencia. Vyasa afirma que este sarnyama no se practica en 
el caso de la indiferencia (upeksa) y que, por lo tanto, podemos 
hablar de la fuerza de la amistad, de la compasión y del gozo, 
pero no de la fuerza de la indiferencia.

Vacaspati Misra afirma que con el poder de la amistad el yogui 
se convierte en una persona que hace el bien a todo el mundo. 
Hariharananda añade que el poder de la amistad quema todas las 
trazas de odio y de envidia y hace que incluso la gente violenta 
adopte una actitud amistosa (cf. 2.35). Gracias al poder de la com­
pasión, el yogui es capaz de calmar el sufrimiento de los demás. 
Según Vacaspati Misra, gracias al poder del gozo o alegría el yogui 
es capaz de comunicar el desapego o la santa indiferencia {ma- 
dhyasthya, literalmente «imparcialidad») a las personas virtuosas.
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En la literatura pali el concepto de bala (fuerza, poder, 
virtud) es también muy importante, y está relacionado, igual 
que aquí, con el concepto de poder sobrenatural (pali: iddhi, 
sánscrito: siddhi). Se habla a menudo del poder de la fe (pali: 
saddha-bala, sánscrito: sraddha-bala), del poder de la energía 
(pali: viriya-bala, sánscrito: virya-bala), del poder de la aten­
ción (pali: sati-bala, sánscrito: smrti-bala), del poder de la 
contemplación (pali y sánscrito: samadhi-bala) y del poder de 
la visión intelectiva (pali: pañña-bala, sánscrito: prajña-bala, 
cf. también 1.20).



3.24

^ * R d « k M # ÍIIV V ÍII
bale$u hastibaladini
[El dominio] de las diversas fuerzas proporciona la fuerza 
del elefante y otros tipos de fuerzas.

balesu: en las fuerzas hasti-: del elefante 
-bala-: la fuerza -ádlni: y otras

Meditando sobre la fuerza del elefante, se consigue la fuerza 
del elefante, meditando sobre la fuerza del águila, la del águila; 
sobre la fuerza del viento, la del viento, y así consecutivamente.



3.25

pravfttyalokanyasat süksmavyavahitaviprakrstajñánatn 

Al localizar en el cuerpo la luz de la percepción 
extraordinaria se obtiene el conocimiento de lo sutil, 
lo oculto y lo lejano.

pravrtty-: de la percepción extraordinaria -aloka-: la luz 
-nyasat: al proyectar, al localizar süksma-: de lo sutil 

-vyavahita-: de lo tapado, cubierto, oculto 
-viprakrsta-: lo lejano -jñanam: el conocimiento

Ya hemos hablado de la percepción sutil o percepción senso­
rial extraordinaria en los aforismos 1.35-36. Esta percepción 
extraordinaria tiene la doble facultad de estabilizar la mente y 
de revelar objetos sutiles y celestiales. La luz de la percepción 
extraordinaria se encuentra dentro del loto del corazón, como 
ya hemos indicado en el aforismo 1.36, y es el origen de la 
luminosidad de todas las percepciones. El sütra afirma que 
al proyectar esta luz sobre objetos muy pequeños, lejanos o 
escondidos, podemos percibirlos perfectamente.



3.26

w n c u i  n
bhttvanajñanam sürye samyamüt
Gracias al dominio del Sol, el conocimiento de los planetas.

bhuvana-: de los planetas -jñánam: el conocimiento 
sürye: del Sol samyamát: gracias al dominio

Este aforismo afirma que la contemplación integral del Sol 
revela el conocimiento de los diversos planetas. Según la mi­
tología de los purana, que Vyasa recoge en su comentario, el 
universo tiene catorce mundos superiores, empezando por la 
Tierra, y catorce mundos inferiores. Los dos primeros mundos 
son la Tierra y el espacio intermedio que llega hasta la estrella 
Polar. A continuación, hay cinco cielos en orden ascendente. 
Los tres cielos más elevados son los cielos de Brahmá, que 
culmina con el empíreo del Satyaloka. En la parte más profunda 
de la Tierra hay una serie de infiernos y, más abajo, los siete 
mundos inferiores.

Vyasa afirma que hay que practicar el sarnyama de la puerta 
del Sol {sürya-dvara). Esta puerta solar ha sido identificada, 
de forma macrocósmica (brahma^dd), como la puerta de los 
mundos de Brahmá (MundUp 6.30,MaiUp 6.30, ChUp 5.10.2), 
o bien de forma microcósmica (pinda), emplazándola dentro
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del cuerpo, en la entrada de la arteria central, el conducto sutil 
del susumná que permite el ascenso del alma en su camino ha­
cia la liberación. Este canal central en el seno del cuerpo sutil 
se corresponde macrocósmicamente con el eje del mundo, y, 
cuando se ingresa en este eje vertical, se puede pasar de un 
mundo a otro atravesando los diferentes planos de existencia.

Hariharananda afirma que la susumná no es más que un cho­
rro de luz de la percepción extraordinaria (pravrtti-áloka). La 
percepción extraordinaria y fulgurante (1.36) no necesita una 
luz externa para percibir los objetos, sino que los ilumina con 
su propio resplandor y puede penetrar las diferentes capas de 
oscuridad {tamas) que envuelven un objeto. Este chorro de luz 
mana del corazón, sale por la coronilla de la cabeza, atraviesa la 
puerta del Sol hasta llegar a los mundos de Brahmá y, dejando 
atrás incluso estos mundos celestiales, llega al nivel supremo, 
el purusa inmortal, el espíritu indestructible (süryadvárena te 
virajáh prayánti yatrámrtah puruso hy avyayátmá MundUp 
1.2.11; anantü rasmayas tasya dipavad y ah. sthito hydi / 
ürdhvam ekah sthitas tesám yo bhitvá süryamandalam II brah- 
malokam atikramya tena yánti parám gatim MaiUp 6.30).

El corazón, para Hariharananda, es el lugar de encuentro 
entre el cuerpo y el espíritu, la confluencia de la conciencia 
y la materia, y por eso es el lugar más luminoso del cuerpo. 
Samkara (TUBh 2.1.1) siguiendo las upanisads también nos 
habla de la caverna del corazón como el lugar privilegiado 
donde con más claridad se manifiesta la luz del átman, que 
contiene en sí misma toda la infinita riqueza de la diversidad.
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La caverna del corazón es el punto de intersección entre lo 
finito y lo infinito.

Vácaspati Misra afirma que la luz del intelecto puede ilumi­
nar el universo entero. De hecho, el intelecto es la primera ma­
nifestación de la materia. Toda la evolución material se produce 
a partir de esta aparición del intelecto, por lo que el intelecto im­
pregna la creación entera. Este mismo intelecto universal adop­
ta una forma individualizada cuando se identifica con el cuerpo, 
los sentidos y la mente. Su naturaleza es la omnisciencia, una 
capacidad que se ve ofuscada por la oscuridad del tamas. A 
medida que se van deshaciendo las capas de oscuridad, gra­
cias a la práctica de la contemplación de la puerta solar, se van 
revelando los diferentes mundos de los que nos habla el sütra 
(buddhisattvarp hi svabhavata eva visvaprakasanasamartham 
tamomalavrtam yatraiva rajasodghatyate tad eva prakasayati I 
süryadvarasarpyamodghütitarp tu bhuvanarpprakasayati TV).

Vácaspati Misra, siguiendo a Vyása, afirma que la contem­
plación de la puerta solar no es suficiente para conocer el uni­
verso entero y que hay que contemplar otros objetos de acuerdo 
con las instrucciones del maestro (na caitavatapi tatsüksatküro 
bhavatTty ata aha - evapi távad anyatrapi su$umnaya anyatrapi 
yogopadhyayopadistesu yavad idarp sarvatji jagad dr$tam iti 
TV). Esta idea no parece que se corresponda con la visión de 
Patañjali, que en el sütra afirma claramente que la contempla­
ción de la puerta solar revela el conocimiento de los mundos.



3.27

^  ii
candre taravyühajñünam
Con el de la Luna, el conocimiento de las configuraciones 
estelares.

candre: en la Luna tara-: de las estrellas -vyüha-: 
las configuraciones -jñanam: el conocimiento



3.28

^cISÍclW R II W H
dhruve tadgatijñanam
Con el de la estrella Polar, el conocimiento del movimiento 
estelar.

dhruve: en la estrella Polar tad-: de estas (las estrellas) 
-gati-: del movimiento -jñanam: el conocimiento



3.29

nabhicakre kayavyühajñdnam
Con el del círculo del ombligo, el conocimiento
de la estructura corporal.

nábhi-: del ombligo -cakre: en el círculo kaya-: del cuerpo 
-vyüha-: de la estructura -jñánam: el conocimiento

Después de las contemplaciones sobre el Sol, la Luna y la estre­
lla Polar, empieza ahora una serie de contemplaciones sobre di­
ferentes puntos corporales: el ombligo, el pozo de la garganta, el 
conducto o arteria sutil de la tortuga y la coronilla de la cabeza.

Vyása afirma que meditando en el chakra del ombligo obte­
nemos el conocimiento del cuerpo; es decir, que conocemos el 
comportamiento de los tres humores corporales: flema (kapha), 
>ilis (pitia) y aire (vata), y también vemos el cuerpo como un 
igregado de siete elementos que, del más exterior al más in­

terior, son: la piel (tvac), la sangre (lohita), la carne (mawsa), 
los tendones (snayu), los huesos (asthi), la médula (majja), y el 
semen (sukra). Hariharananda considera que el aire se corres­
ponde con el sativa, la bilis con el rajas y la flema con el tamas.

Bhoja afirma que el chakra o círculo del ombligo es una rue­
da de dieciséis rayos que se encuentra en el centro del cuerpo
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y de la que salen las arterias sutiles corporales (ñadí) en todas 
direcciones. En cambio, Sadasivendra Sarasvatl, siguiendo a 
Ramananda Sarasvatl, identifica el círculo del ombligo con el 
Manipüra-cakra, el loto de diez pétalos de la tradición poste­
rior del yoga-siddha.



3.30

II ^U° ||
kanfhaküpe ksutpipasánivfttih
Con el del pozo de la garganta, la eliminación del hambre 
y la sed.

kantha-: de la garganta -küpe: en el pozo ksut-: del hambre 
-pipasá-: y de la sed -nivrttih: la eliminación

Bajo la lengua hay un tendón, bajo el tendón está la garganta 
y bajo la garganta, un agujero: el pozo de la garganta. Bhoja 
afirma que es en este lugar donde se produce la sensación de 
hambre debido a la circulación delprana. Por lo tanto, observar 
la fricción del prana en este punto permite controlar la sensa­
ción de hambre y de sed.



3.31

kürmanñdyam sthairyam
Con el del conducto de la tortuga, la inmovilidad.

kürma-: de la tortuga -nadyam: del conducto (arteria) 
sthairyam: la inmovilidad

Vyasa afirma que bajo el pozo de la garganta, en el pecho, 
hay un conducto en forma de tortuga. Meditando sobre este 
conducto se produce la estabilidad o inmovilidad corporal, 
como la de una serpiente o un cocodrilo. Bhoja entiende que 
la inmovilidad puede ser tanto del cuerpo como de la mente, 
es decir, la estabilidad mental o sthiti.

II

i



3.32

VVl II
mürdhajyoti§i siddhadarsanam
[Con el dominio] del resplandor de la coronilla, la visión
de los seres realizados.

mürdha-: de la coronilla -jyotisi: en el resplandor 
siddha-: de los seres realizados darsanam: la visión

La coronilla siempre se ha considerado un lugar especial en 
diferentes tradiciones religiosas, recordemos la costumbre de 
la tonsura en el cristianismo. En la tradición india, la coronilla 
se conoce como «Agujero de Brahmán» (brahma-randhra) y, 
como indica Vácaspati Misra, aquí se refiere a la susumna, el 
conducto central por el cual se escapa el alma en su camino 
hacia la liberación, desembocando en este punto del cuerpo; por 
eso tiene una luminosidad especial, ya que la susumna, no es 
otra cosa que un chorro de luz de la percepción extraordinaria.

Los siddha son seres realizados que tienen el poder de via­
jar entre el cielo y la Tierra. Estos seres, dotados de cuerpos 
sutiles, normalmente son invisibles, pero pueden ser percibidos 
mediante la contemplación profunda del resplandor de la coro­
nilla. Bhoja afirma que no solo puede ver los seres realizados, 
sino que incluso puede entablar una conversación con ellos.



3.33

HlfcW ISrS^II^UII
pratibhad va sarvam 
O con el de la intuición, la omnisciencia.

pratibhad: de la intuición vá: o bien sarvam: todo

El pratibha podría traducirse como «conocimiento auroral»; la 
palabra procede del término pratibha, que significa literalmente 
«conocimiento fulgurante» y que habitualmente se traduce como 
«intuición», y también como «genio» o inteligencia creadora. 
Vyasa afirma que, así como la salida del sol va precedida por 
la claridad del amanecer, así la aparición del conocimiento dis- 
criminativo (viveka-khyati) va precedido del pratibha o cono­
cimiento auroral: los primeros rayos de la sabiduría que disipan 
las tinieblas de la oscuridad y permiten distinguir claramente los 
objetos. La traducción del aforismo responde a la interpretación 
de Vyasa y, con él, de la mayoría de comentaristas, pero se podría 
leer de forma distinta, como lo hace Samkara: «O bien como 
resultado de la intuición (se obtienen) todos (los poderes men­
cionados)». Esta segunda interpretación es más correcta desde el 
punto de vista de la construcción gramatical, porque no hay que 
suplir la acción de conocer, y sarva («todo») se refiere como pro­
nombre a algo ya citado, los poderes que se acaban de nombrar.



3.34

hfdaye cittasamvit
Con el del corazón, el conocimiento integral de la mente.

hrdaye: en el corazón citta-: de la mente 
samvit: el conocimiento profundo

Con la contemplación del corazón se obtiene el conocimiento 
profundo de la mente. Esto es bastante natural desde el punto 
de vista del yoga, porque el origen de la mente es el sentido 
del yo, y la sede del sentido del yo, según Hariharananda, es 
el corazón. En este sentido, es curioso que «sacar pecho» sea 
una manera de reafirmarse. En muchas lenguas, la sabiduría 
popular contiene expresiones referentes al pecho como sede del 
coraje y la afirmación del yo ante los peligros o los retos, como 
en la expresión «dar el pecho», pero también de la conciencia 
moral, como «golpearse el pecho» en señal de arrepentimien­
to, o «ponerse la mano en el pecho» para interrogar la propia 
conciencia, o «tomarse algo a pecho» en el sentido de mostrar 
mucho interés y empeño u ofenderse mucho por algo.

El corazón, como hemos dicho más arriba, es un órgano 
sutil localizado en la zona del pecho y que se representa como 
un loto, normalmente boca abajo, pero que puede girarse boca
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arriba con la práctica de la meditación. El corazón es el punto 
más luminoso del cuerpo y de donde salen todas las energías 
del conocimiento. No deja de sorprender, desde una visión 
científica, que el centro intelectivo del cuerpo no esté situado 
en el cerebro, sino en el pecho, si bien esto es común en otras 
muchas formas de pensamiento tradicional: el corazón como 
sede de las emociones, pero también de una sabiduría trascen­
dental más allá del razonamiento mecánico y frío de la mente.



3.35

W Í3 lcH l4 d ^ l^ ^ M H J I II
sattvapurusayor atyantasañklrnayoh pratyayavisesád bhogah 
parartliatvat svarthasamyamat purusajñanam 
La experiencia es la percepción indistinta de la mente 
y la conciencia, aun siendo extraordinariamente distintas. 
Gracias al dominio del propio objetivo, se obtiene el 
conocimiento de la conciencia, pues [la experiencia] 
no tiene un objetivo propio.

sattva-: de la mente -purusayor: y la conciencia atyanta-: 
muy, extraordinariamente -asamklrnayoh: distintas 

pratyaya-: la percepción -avisesád: indistinta bhogah: 
la experiencia para-: para otro árthatvat: por el hecho 

de tener un objetivo sva-: propio -artha-: objetivo 
-samyamat: gracias al dominio purusa-: de la conciencia 

-jñánam: el conocimiento

Este sütra nos ofrece en primer lugar una definición muy su- 
gerente de la experiencia como identificación entre la mente 
y la conciencia. El objetivo del yoga es precisamente su sepa­
ración, su aislamiento (kaivalya). Nuestra percepción normal 
es una mezcla de conceptos que confunde la conciencia con la
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materia y la materia con la conciencia. En el primer caso, la 
conciencia se identifica con un yo limitado, y, en el segundo, 
pensamos que la mente es consciente. La percepción indistinta 
que confunde la mente con la conciencia es la responsable de la 
experiencia del mundo, que es siempre dolorosa (c/. 2.15). El 
aislamiento de la conciencia se consigue mediante la detención 
de la mente, que es el objetivo de la práctica del yoga.

De hecho, este stttra está diciendo en otras palabras lo que 
ya ha afirmado 2.6 cuando dice que el sentido del yo es la 
identidad aparente entre la facultad de la visión, la conciencia 
y el instrumento de la visión, la mente. La experiencia necesita 
un yo que experimente, y este sujeto de la experiencia no es 
otro que el purusa, que usa la mente como un instrumento para 
percibir la realidad material.

Por otro lado, hay que tener en cuenta que el conocimiento 
del purusa que propone este sütra no es el conocimiento fi­
nal del purusa que lleva a la disolución de la mente y a la libe­
ración, sino una contemplación mental del purusa. Se conoce 
la imagen mental del purusa pero no el purusa. La percepción 
intelectual del purusa no lo revela nunca, sino solo su reflejo 
en el espejo de la mente. El conocimiento del purusa al cual se 
hace referencia aquí es, por lo tanto, la buddhi contemplándose 
a sí misma iluminada por el resplandor de la conciencia. La 
visión del purusa en sí mismo, la liberación, no es un estado 
mental, ni un modo de conocimiento que se pueda conseguir 
por medio de la mente.



3.36

cET: snfcPWWU|^HK '̂W[i4<iraí II II
tatah pratibhasravanavedanádarsasvadavarta joyante 

Entonces surge el conocimiento intuitivo y la percepción 
intensificada del sonido, la imagen, el tacto, el sabor 
y el olor.

tatah: entonces prátibha-: el conocimiento auroral o intuitivo 
-sravana-: percepción intensificada del sonido 

-vedana-: percepción intensificada del tacto 
-ádarsa-: percepción intensificada de la imagen 

-asvada:- percepción intensificada del gusto 
-vartá: percepción intensificada del olfato jayante: surge

De la práctica del sarriyama sobre el propio objetivo, es decir, el 
mismo purusa, se obtiene el conocimiento mental del purusa; 
y este conocimiento mental va acompañado del surgimiento de 
una serie de poderes: el conocimiento intuitivo y las percep­
ciones sensoriales extraordinarias de imágenes divinas, sonidos 
divinos, sabores celestiales, etcétera. El conocimiento intuitivo 
revela, según Vyása, igual que en el sütra 3.25, los objetos más 
minúsculos, escondidos o alejados en el tiempo y en el espacio. 
Por otro lado, las percepciones intensificadas que, según Vyása, 
permiten la percepción sensorial de objetos celestiales pare-
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cen coincidir con la percepción extraordinaria mencionada en 
1.35. En los dos casos, Vyása utiliza la palabra divya-gandha, 
«perfume celestial», para indicar el tipo de percepción que se 
consigue.

Hariharananda remarca que hasta ahora se ha hablado de 
poderes que tienen que ver con el conocimiento o la percep­
ción, y que a partir de ahora Patañjali mencionará una serie de 
poderes relacionados más bien con acciones (kriya) y energías 
(sakti) extraordinarias.



3.37

CÍ *WT*ll£Wlí Í t e í :  II ^  ||
te samúdhav upasarga vyutthane siddhayalt
Estos [poderes] son obstáculos para la contemplación,
pero son poderes en el estado emergente de la mente.

te: estos samádhav: en la contemplación upasarga. 
obstáculos vyuttháne: en el estado ordinario o emergente de la 

mente siddhayah: poderes

Interpretando fielmente el contenido del aforismo de Patañjali, 
Vyasa afirma que para quienes poseen una mente contemplativa 
(samahita-cittá) la aparición de estos poderes son un obstáculo 
en la práctica del yoga. Sin embargo, para quienes tienen una 
mente ordinaria, es decir, extrovertida o dispersa (vyutthita- 
citta), la aparición de estos poderes es considerada un gran lo­
gro. Más abajo (3.50), Patañjali volverá a recordar la necesidad 
de renunciar a este tipo de poderes.



3.38

forlFl mSI&U^C II \ . \ 6  II
bandhakaranasaithilyat pracarasamvedanac ca cittasya 
parasañravesalf.
Gracias al debilitamiento de la causa de la atadura 
y al conocimiento del traspaso, se produce la entrada 
de la mente en otros cuerpos.

bandha-: de la atadura -karana-: de la causa -saithilyát: 
gracias al debilitamiento pracara-: del traspaso, se produce 

la entrada de la mente -samvedanac: al conocimiento 
ca: y cittasya: de la mente para-: en otros 

-sarlra-: cuerpos -ávesah: la entrada

Según Vyasa, la mente es inestable por naturaleza y necesita 
un vínculo que la mantenga atada al cuerpo. Este vínculo es el 
depósito kármico (c/. 2.12). Con la práctica de la contempla­
ción, el vínculo kármico se afloja y la mente puede moverse 
libremente.

Este debilitamiento del nudo que liga la mente al cuerpo no 
es suficiente para poder penetrar en los otros cuerpos, porque 
hace falta también el conocimiento del movimiento de tras­
paso de un cuerpo al otro. Este conocimiento se obtiene me­
diante la práctica de la contemplación, y entonces el yogui es
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capaz de extraer la mente de su propio cuerpo e introducirla 
en otro cuerpo, junto con los sentidos. Vacaspati Misra afirma 
que la mente se mueve por los conductos sutiles (nadl) y que, 
contemplando el movimiento de la mente por los conductos, 
se adquiere el conocimiento del traspaso hacia otros cuerpos 
(cittasya gamagamadhva.no nadyas tasmin pracare samyamat 
tad vedanam TV). Por otro lado, como indica Hariharananda, 
la identificación de la mente con el cuerpo tiene su causa en el 
residuo o depósito kármico. Este es el motivo por el cual resulta 
muy difícil separar la mente de su conexión corporal.



3.39

'ácíhlPd  ̂II W  II
udanajayaj jalapañkakan(akadisv asaiiga utkrantis ca 
Mediante el dominio del aire vital ascendente, la levedad 
en el agua, en el barro o en las espinas y también 
la capacidad de ascensión.

udána-: del aire vital ascendente -jayáj: mediante el dominio 
jala-: en el agua -pañka-: en el barro -kantakádisv: 

en las espinas y otras cosas asañga: el hecho de no tocar, 
falta de contacto utkrantis: la capacidad de ascensión ca: y

En este sütra se habla de los dos poderes que se obtienen con 
la contemplación del aire vital ascendente. Estos poderes son 
el hecho de poder andar sobre el agua, el barro, las espinas o 
cualquier otra cosa sin tocarla (asañga), y el poder de ascen­
sión. Asañga significa literalmente «no contacto», y en el fondo 
estamos hablando de la facultad de la levitación. Sin embargo, 
lo hemos traducido por «levedad» para facilitar la lectura del 
sütra.

Vyása define y describe en su comentario los diferentes 
tipos de aires vitales (prana). Para Vyasa, el prana es la vi­
talidad (jivana) responsable del funcionamiento de todos los 
sentidos (samastendriya-vpttih). Vácaspati Misra afirma que
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los sentidos tienen dos maneras de funcionar o de operar: una 
operatividad externa, que consiste en las sensaciones de los 
objetos extemos que los sentidos presentan a la mente, y una 
función intema, que es la vitalidad que los impulsa, un tipo de 
esfuerzo (prayatna-bheda) que hace circular los aires vitales 
por dentro del cuerpo y que es la causa de los diferentes tipos 
de actividad sensorial (dvaymdriyánarji vpttir bahyabhyantañ 
ca I báhya rüpádyálocanalaksaná I abhyantarT tu jivanarfi so 
hi prayatnabhedah sariraropagrhltamarutákriya bhedahetuh 
sarvakarariasádháranah TV).

Vyasa, siguiendo una clasificación que viene ya de la 
Chandogya Upanisad, divide el prana en cinco clases: prana, 
samána, apana, udana y vyana. El prana es el aire de la respi­
ración y va desde la boca y la nariz hasta el corazón. El samána, 
que circula entre el corazón y el ombligo, es el aire vital de la 
digestión y se denomina así porque distribuye equitativamente 
(samam) la comida digerida por todo el cuerpo. El apana es el 
aire vital de la evacuación o expulsión. Circula entre el ombli­
go y la planta de los pies y su función es expulsar {apaña) no 
solo los excrementos, la orina y otras impurezas, sino también 
el feto durante el parto. El udana es el aire ascendente, que va 
desde la punta de la nariz hasta la coronilla, y que se encarga 
de la circulación ascendente y de que el alma salga del cuer­
po después de la muerte, es decir, de la última exhalación. El 
vyana es el aire que impregna todo el cuerpo. De todos estos 
aires vitales, el más importante es el de la respiración y, tal 
como explica la Chandogya Upanisad, cuando el aire de la res-
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piración se va del cuerpo, todos los otros aires vitales lo siguen. 
De hecho, podríamos interpretar que solo hay un prana, pero 
hablamos de cinco prava por las diferencias en sus funciones.

El poder de ascensión mencionado en el aforismo significa, 
según Vyása, que en el momento de la muerte la mente puede 
tomar el camino ascendente de los dioses (devüyana) y no el 
de los antepasados (cf. BUp 6.1.3,18,ChUp4.15.5,6; 5.10.1, 
BhG 8.26 y VedS 3.1)



3.40

\.\jo || 
samanajayát prajvalanam
Mediante el dominio del aire vital central, el resplandor 

[del cuerpo].

samána-: del aire vital central -jayat: mediante el dominio 
o la victoria prajvalanam: la incandescencia [del cuerpo]

Con la contemplación perfecta del aire de la digestión se ob­
tiene un resplandor corporal que se identifica con el aura o 
aureola alrededor del cuerpo. Sadasivendra Sarasvatl afirma 
que el samaría se mueve entre el corazón y el ombligo. Según 
Ramánanda Sarasvatl, cerca del ombligo hay el fuego corpo­
ral que se encuentra impregnado de samaría. Al controlar este 
fuego se consigue el resplandor del aura y el yogui parece que 
flamee como un fuego encendido (nábhinikatasthagnivyapinah 
samanasya vasikarad agner jvalanarfi bhavati, yerta jvalann 
iva yogi bhavatTty arthah. MP). Las conexiones entre la diges­
tión y el fuego son abundantes en los textos sánscritos, donde 
se habla del fuego del abdomen (jatharágni), el fuego diges­
tivo o gástrico capaz de disolver los alimentos en una papilla 
nutritiva. Según Bhoja, el aire vital central cubre este fuego 
interior; por lo tanto, cuando controlamos el samaría podemos



Vibhüti-pddah 297

descubrir este fuego, por el cual el cuerpo entero brilla con su 
resplandor. Vijñanabhiksu considera que esta es la capacidad 
de quemar el propio cuerpo, de autoimmolarse con la fuerza del 
pensamiento, como en el caso de Satl o Dhrtarastra.



3.41

érotrükasayoh sambandhasaijiyamad divyam srotraiji 
Gracias al dominio de la relación entre el oído y el espacio, 

el oído divino.

srotra-: entre el oído -ákasayoh: y el espacio 
sambandha-: de la relación -samyamad: gracias al dominio 

divyam: divino srotram: el oído

Hemos traducido akaüa por «espacio» para ser más fieles al 
concepto sánscrito, a pesar de que a menudo la palabra se 
traduce como «éter». El espacio, o éter, es uno de los cinco 
elementos y se considera el substrato del sonido. El espacio es 
omnipresente, lo impregna todo; por lo tanto, si conocemos la 
relación entre el sonido y su substrato omnipresente, podremos 
desarrollar un oído divino capaz de escuchar todos los sonidos, 
incluso los que son muy débiles o vienen de muy lejos. Por 
otro lado, la oreja es el substrato del espacio contenido en su 
interior, que es el responsable de la transmisión del sonido.



3.42

«bWI«W4l4t: II
káyakáéayoh sambatidhasaijiyamál laghutülasamápatteS 
cakasagamanam
Gracias al dominio de la relación entre el cuerpo 
y el espacio, y a la absorción en la ligereza del algodón, 
el poder de viajar por el aire.

kaya-: entre el cuerpo -ákasayoh: y el espacio saipbandha-: 
de la relación -samyamál: gracias al dominio laghu-: ligereza 

-tüla-: del algodón -samapattes: a la absorción ca: y 
ákása-: por el aire -gamanam: viaje

El cuerpo necesita un espacio para ocupar y el espacio pro­
porciona un lugar vacante para la ubicación del cuerpo. 
Contemplando esta relación entre el cuerpo y el espacio, y 
mediante la absorción de la mente en la ligereza del algodón, el 
cuerpo adquiere esta ligereza. Según Vyasa, el yogui es capaz 
de andar primero sobre el agua, después sobre una telaraña, 
luego sobre los rayos de luz y, finalmente, sobre el aire. En esta 
secuencia, adoptada después por muchos comentaristas, resulta 
curioso que el agua se considere más resistente que la telaraña, 
en la práctica progresiva de la ligereza en el andar.



3.43

sfefeíc-Mdl cTcfs W^TTWT^Í: II II
bahir akalpita vrttir mahavideha total} prakasüvaranak$ayah 
La función externa y no mediatizada [de la mente 
es llamada] la Gran Incorpórea. A partir de ahí, 
la destrucción del velo de la luz.

bahir: extema akalpita: no mediatizada 
vrttir: la función maha-: la Gran -videha: incorpórea 

tatah: a partir de ahí prakasa-: de la luz 
-avarana-: del velo -ksayah: la destrucción

Este sütra ofrece otro método para hacer salir la mente del 
cuerpo y poder poseer mentalmente el cuerpo de otro (cf. 3.38). 
Según Vyasa, la mente puede salir del cuerpo de dos formas 
diferentes: de una forma directa o de una forma indirecta, me­
diatizada por los sentidos. La forma indirecta o mediatizada se 
produce durante la percepción de objetos externos cuando la 
mente capta la forma de estos objetos mediante la ayuda de los 
sentidos. La sustancia mental literalmente se derrama a través 
de los sentidos y sale fuera para captar las propiedades extemas 
de la forma, el tacto, el gusto, el sonido y el olor. Por lo tanto, 
el proceso mental mediante el cual la mente, permaneciendo 
en el cuerpo, sale al exterior a través del canal de los sentidos
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es la función externa mediatizada de la mente y se denomina 
Incorpórea (videha).

En el caso de la función extema no mediatizada, la mente, 
desde fuera del cuerpo y con total independencia, percibe otro 
objeto extemo. Esta función extema no está mediatizada y se 
denomina la Gran Incorpórea o Mahavidehá. La Mahávideha 
tiene la capacidad de destruir el velo formado por rajas y tamas 
que cubre la mente. Según Vyasa, para conseguir esta Gran 
Incorpórea hay que meditar en la Incorpórea, la función que 
hace salir la mente de una forma indirecta. Los yoguis avanza­
dos, pues, pueden hacer salir la mente del cuerpo en la medi­
tación profunda de un objeto extemo, trasladándola a su lugar 
de contemplación, y de este modo incluso pueden poseer otros 
cuerpos.



3.44

: II \ .W  II
sthülasvarüpasük^manvayarthavattvasarnyamád bhütajayah 
Gracias al dominio de lo tosco, de la esencia, de lo sutil, 
de la inmanencia y de la intencionalidad, la conquista de 
los elementos.

sthüla-: de lo tosco -svarüpa-: de la esencia -süksma-. 
de lo sutil -anvaya-: de la inmanencia -arthavattva-. 

y de la intencionalidad -samyamad: gracias al dominio 
bhüta-: de los elementos -jayali: la conquista, la victoria

Para entender este aforismo hay que mencionar primero, como 
hace Vyasa, las cinco formas (rüpa) de la materia. Estas formas 
son propiamente niveles que van desde la aparición más tosca 
de la materia, el mundo visible tal como se nos presenta a los 
sentidos, hasta la manifestación más sutil de la materia, su 
intencionalidad.

En el primer nivel, pues, percibimos los elementos mate­
riales con todas sus cualidades específicas: color, consistencia, 
olor, gusto, etcétera. Como acabamos de decir, este es el nivel 
de la percepción ordinaria compuesto de sensaciones específi­
cas, El segundo nivel es el de la forma esencial o la propiedad 
genérica de los elementos. La cualidad genérica del elemento
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tierra es la forma sólida; la del agua, la fluidez; la del fuego, el 
calor; la del viento, el movimiento, y la del espacio, la ubicui­
dad. Por lo tanto, el yogui verá el mundo material como una 
combinación de estas cinco propiedades genéricas y no como 
un agregado de objetos con propiedades específicas.

La tercera forma se denomina «lo sutil» y se refiere direc­
tamente a los elementos sutiles (tanmatra) que son la causa 
de los elementos toscos (bhüta). En este caso, el yogui con­
templará el mundo como un baile de átomos que pertenecen a 
los elementos sutiles. En un nivel superior, el cuarto, el de la 
inmanencia, el yogui contemplará el mundo como un flujo de 
tres energías: una blanca, una negra y una roja, los gma, que 
son el origen de los elementos sutiles y, por lo tanto, de los 
átomos. Se denomina nivel de la inmanencia porque en este 
estadio se contemplan los tres constituyentes o guna, que son 
inmanentes o concurrentes con todas las formas materiales. 
No hay ninguna forma material, desde una piedra hasta la in­
telección discriminativa, que no esté formada por estos guna.

La contemplación del último nivel de la materia es quizás la 
más difícil de entender, puesto que significa contemplar la in­
tencionalidad de la materia. Como ya hemos visto, el sátflkhya- 
yoga postula que la materia no existe porque sí, sino que existe 
para la experiencia del puru$a y para la separación del purusa 
y la materia. La materia está cargada con una doble intencio­
nalidad: primero, atraer la mirada de la conciencia o el espíritu 
y, después, apartarla de sí. Por supuesto, como la materia es 
inconsciente, su intencionalidad no puede ser literalmente para
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ella misma (svartha), sino para otro (parártha), el espíritu o 
el purusa. Una vez el espíritu se ha cansado de contemplar la 
materia, entonces la marca como «vista» (drsta) y deja de in­
teresarse, igual que un espectador abandona el teatro cuando 
ya ha visto la representación.

Según Patañjali, pues, el dominio en la contemplación de 
estos cinco niveles otorga la conquista de los elementos mate­
riales. Los comentaristas añaden que, gracias a esta victoria, 
los elementos materiales siguen los designios del yogui, del 
mismo modo que los temeros siguen a la vaca; es decir, con una 
entrega y obediencia absoluta. En el siguiente sütra veremos 
cuáles son los poderes que se consiguen mediante esta victoria 
sobre los elementos.



» 3.45

"h : II \.W\ II
tato’nimadipradurbhavah kayasampat taddharmanabhighatas ca 
A partir de aquí se manifiestan los [ocho] poderes, como 
el de volverse diminuto, la perfección del cuerpo y la 
invulnerabilidad ante las cualidades [de los elementos].

tato: a partir de aquí animádi-: de los [ocho] poderes, como el 
de volverse diminuto -prádurbhávah: la manifestación kaya-: 
del cuerpo -sampat: la perfección tad-: de estos -dharma-: las 

cualidades, efectos -anabhighatas: la invulnerabilidad ca: y

Este aforismo expone los tres tipos de poderes que se obtienen 
con la victoria sobre los elementos. El primer tipo corresponde 
a los ocho poderes clásicos de los textos sánscritos, que según 
Sadñsivendra SarasvatT son: el poder de hacerse pequeño como 
un átomo (ariiman), el poder de hacerse grande (mahiman), 
el poder de volverse ligero (laghiman), el poder de volverse 
pesado (gariman), el poder de alcanzar cualquier cosa, incluso 
la luna con los dedos (prápti), el poder de tener una volun­
tad infalible {prakámya), el poder de controlar los elementos 
(vasitva), y el poder de creación de los elementos (Jsitrtva). 
Según Vijñánabhiksu, siguiendo Brahmasütra 4.4.17, el yogui 
carece del poder de creación, que es exclusivo de Isvara.
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La perfección del cuerpo (káya-satjtpad) será descrita en 
el próximo aforismo. La invulnerabilidad ante los elementos 
significa que no se ve afectado por las cualidades de los ele­
mentos materiales: el agua no lo puede mojar, el fuego no lo 
puede quemar, el viento no se lo puede llevar, la solidez de la 
tierra no lo puede parar, y no está nunca desprotegido, ni si­
quiera cuando se encuentra en un espacio abierto.



3.46

'bN'ttHdJI II
rüpalavanyabalavajrasapihananatvánikayasampat 
La belleza, la gracia, la fuerza y la constitución diamantina 
constituyen la perfección del cuerpo.

rüpa-: la belleza -lávanya-: la gracia -bala-: la fuerza 
-vajra-: del diamante -samhananatváni: y la constitución 

káya-: del cuerpo -sampat: la perfección, el esplendor

La constitución diamantina del cuerpo significa que el cuerpo 
tiene la solidez del diamante: es compacto y duro como un 
diamante. Una vez más este sütra nos recuerda la importancia 
que el cuerpo tiene para el yoga, donde el bienestar corporal es 
un requisito para la realización espiritual y la enfermedad, un 
obstáculo para su práctica. La belleza es, pues, un resultado de 
la virtud, fruto de la riqueza corporal, del esplendor del cuerpo 
que se manifiesta en la belleza, la gracia, la fuerza y la solidez 
diamantina.



3.47

II ̂ .Vvs II
grahanasvarüpüsmitánvayárthavattvasamyamdd indriyajayah.

Gracias al dominio de la percepción, de la esencia,
del sentido del yo, de la inmanencia y de la intencionalidad,

la conquista de los sentidos.

grahana-: de la percepción -svarüpa-: de la propia forma, 
de la esencia -asmita-: del sentido del yo o egoidad 

-anvaya-: de la immanencia -arthavattva-. 
y de la intencionalidad -samyamád: gracias al dominio 

indriya-: de los sentidos -jayali: la conquista

Este sütra se puede leer en paralelo con el sütra 3.44, que des 
cribe la victoria sobre los elementos materiales. Hay que 
recordar que en la ontología del sámkhya-yoga hay dos crea 
dones paralelas: la creación física del universo, o creación 
elemental, y la creación psicológica del individuo, o creación 
sensorial o sensible (cf. 2.18). Tenemos, por lo tanto, dos cosas 
que conquistar: los elementos y los sentidos. Así como hemos 
hablado de las cinco formas de la creación física o material, 
del mismo modo podemos hablar de las cinco formas o de los 
cinco niveles de la creación sensible. La primera forma es la 
de la percepción (grhiti TV, alocaría) o captación (grabaría)
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de los datos sensoriales de los objetos externos. Se trata, por lo 
tanto, de una acción (kriya) o de un proceso mental (yrtti) que 
implica un cambio de la sustancia mental, que adopta la forma 
de los objetos externos (vfttir álocanarp visaydkará parinatir 
iti yavat TV). La percepción del objeto extemo es específica, y 
no solo general. Es decir, se conoce el objeto con sus cualidades 
específicas, que son presentadas al intelecto, el cual es capaz 
no solo de reconocer el objeto, sino de ser consciente de este 
reconocimiento (anuvyavasaya).

La segunda forma de los sentidos es su esencia o naturaleza, 
su forma más íntima (svarüpa), que es común (samánya) a to­
dos los sentidos. Por lo tanto, si la primera forma ponía un én­
fasis especial en lo específico (visesa), esta segunda se refiere 
a la forma universal (sümanya) de los sentidos, a su naturaleza 
general, que es la luminosidad. Vyása afirma que la esencia de 
los sentidos es una configuración especial del intelecto carac­
terizada por la luminosidad. Como dice Hariharananda, el ojo 
es una puerta de luz, el oído es una puerta de luz, la lengua y 
la piel son puertas de luz. Habría que añadir que la luz no vie­
ne de fuera, sino de dentro del intelecto. La luz sale y vuelve 
a entrar por las puertas de los sentidos después de captar las 
formas de los objetos y configurar moldes luminosos que son 
introducidos en la mente. Para lograr este nivel habrá que me­
ditar, pues, en la luminosidad de todas las percepciones más 
que en su contenido.

La tercera forma de los sentidos es la egoidad, o el sentido 
del yo, que es la causa material de los sentidos. Los sentidos
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salen de la egoidad como los distintos riachuelos surgen de 
un mismo lago. La egoidad produce los sentidos con su par­
te sáttvica, y por eso los sentidos son luminosos (ahamkaro 
sattvabhagenatmlyenendriyány ajíjanat TV 3.46).

La cuarta forma, la inmanencia, igual que en el caso de 
los elementos, se refiere a los constituyentes o guna. Hay, 
sin embargo, una diferencia, porque los guna pueden fun­
cionar de dos formas: como determinantes o como objetos 
determinados (gunanatji dvairüpyatn vyavaseyatmakatvarti 
vyavasayatmakatvarfi ca TV). Para decirlo de otro modo, como 
una función inteligente capaz de determinar la naturaleza de un 
objeto (yyavasdyatmakatva), o como un objeto no inteligente 
que puede ser determinado y conocido por la primera función 
(yyavaseyatmakatvá). Esta dualidad de funciones equivale a las 
dos evoluciones o creaciones que hemos mencionado más arri­
ba: la elemental y la sensorial. Para Vijñánabhiksu, esta cuarta 
forma se refiere específicamente al intelecto como función de la 
mente que es capaz de reconocer los objetos (mahattattvasydpi 
caturtharüpamadhye pravesaya vyavasayátmaka iti gunandrfi 
viÉesanarp vyavasáyakhyabuddhirüpena parinatas tadvisista 
ity arthaíj, YV).

La quinta forma, como en el caso de los elementos, es la do­
ble intencionalidad de los sentidos; es decir, primero hacer po­
sible para elpurusa la experiencia sensorial y, después, permitir 
su liberación. Podemos contemplar, pues, las cinco formas o 
niveles de los sentidos del mismo modo que contemplamos las 
cinco formas de los elementos; es decir, en un orden creciente
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de sutileza, empezando con la percepción específica de los 
objetos, continuando con la luminosidad de las percepciones, 
siguiendo con la apropiación de estas sensaciones por un yo, 
pasando a continuación al aspecto determinativo de estas sensa­
ciones, hasta terminar con su intencionalidad. Meditando sobre 
estas formas diferentes de la inteligencia sensorial, se llega a la 
conquista de los sentidos y a la obtención de los poderes que 
se mencionan en el próximo aforismo.



3.48

cTcft NW H|c(: II \.M¿ II
tato manojavitvatti vikaranabhavah pradhanajayas ca 
Y entonces, la velocidad de la mente, el estado extrasensorial 
y la conquista de la materia primera.

tato: entonces mano-: de la mente -javitvam: la velocidad 
vikarana-: extrasensorial -bhávah: el estado pradhana-: 

de la materia manifiesta -jayas: la conquista ca: y

El primer poder consiste en que el cuerpo puede desplazarse 
a la velocidad de la mente, lo que se considera la velocidad 
máxima del cuerpo. El estado extrasensorial es la capacidad de 
percibir objetos sin la necesidad de los sentidos y, por lo tanto, 
de poder ver cualquier cosa en cualquier lugar y tiempo. La vic­
toria sobre la naturaleza primordial da el control absoluto so­
bre la materia primera y todos sus productos. Según Vácaspati 
Misra, para conseguir este poder es necesario el dominio del 
cuarto nivel: la inmanencia de los sentidos, cuando se medita 
sobre los constituyentes de la naturaleza.

Vyasa afirma que estos tres poderes se denominan Madhu- 
pratlka. Esta palabra ha sido interpretada de tres maneras dife­
rentes. Según Bhoja y otros comentaristas, la palabra significa 
que son poderes «parecidos a la miel»; es decir, que son siempre
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dulces como la miel. Según Bháváganesa, el significado de este 
término es que los poderes «están llenos de miel». Rámánanda 
ofrece, además de la de Bhoja, una tercera interpretación al 
afirmar que se denominan así porque llevan (pratika) hacia 
la rtatnbhará, considerada aquí como una sabiduría meliflua 
(madhu). Rámánanda, y con él Sadásivendra SarasvatT, consi­
dera que los Madhupratlka no solo son estos tres poderes, sino 
también los tres poderes que se obtienen a raíz de la conquista 
de los elementos (c/. 3.45). Vijñánabhiksu afirma que el estado 
extrasensorial es propio de los incorpóreos (videha) y la victo­
ria sobre la naturaleza primordial es propia de los que se han 
reabsorbido en la naturaleza primordial (prakritilaya, cf. 1.19).



3.49

I IW II
sattvapuru$anyatákhyatimatrasya sarvabhávadhitfhatrtvam 
sarvajñütrtvam ca
Para aquel que solo percibe la distinción entre la mente 

y la conciencia, la facultad de presidir sobre todos 
los estados de existencia y también la omnisciencia.

sattva-: entre la mente -purusa-: y la conciencia -anyata-: 
la distinción -khyáti-: percibe -matrasya: para aquel que 

solo sarva-: sobre todos -bhava-: de los estados de existencia 

-adhisthatrtvam: la facultad de presidir sarvajfíátrtvam: 

la omnisciencia ca: y también

El estado en el que el intelecto logra su máxima claridad y 
pureza, cuando está completamente libre de la influencia de 
los guna rajas y tamas, se denomina «la conciencia del domi­
nio supremo» (para vasi-kára-sarfijña) . Cuando el yogui se 
encuentra en este estado, y solo percibe la diferencia entre la 
conciencia y la mente, entonces puede incluso contemplar su 
mente como si fuera un objeto externo.

Bhoja dice que, así como en los sütra anteriores la práctica 
del satpyama se centraba en los elementos y en los sentidos, en



Vibhüti-padah 315

este se dirige hacia la mente. Esta visión de la mente, causada 
por la máxima transparencia del guna sativa, se produce toda­
vía en el ámbito del intelecto y es una visión liminar en la cual 
el intelecto es capaz de contemplar cómo la luz del puru$a se 
refleja en el espejo mismo del intelecto.

En este estado, el yogui puede supervisar todos los estados 
de existencia que se le presentan delante como si fueran ob­
jetos de contemplación. Del mismo modo, se produce un co­
nocimiento simultáneo de las propiedades presentes, pasadas 
y futuras de los guna; es decir, un tipo de omnisciencia que, 
como afirma Ramshankar Bhattacharya, no debemos confun­
dir con un conocimiento secuencial y detallado de cada uno de 
los objetos del universo. La omnisciencia de la que se habla 
aquí no es, pues, un conocimiento particularizado de los obje­
tos a lo largo del tiempo, sino un conocimiento instantáneo y 
atemporal, porque en este estado el yogui vive en un presente 
eterno más allá del pasado y del futuro. Según Vyása, estos 
dos poderes combinados se denominan Visoká o la Indolora, 
y no se tienen que confundir con la percepción extraordinaria 
mencionada en el aforismo 1.36. Al conseguir estos poderes, el 
yogui se libera de los lazos de las aflicciones y se puede mover 
a voluntad por todos los estados de la existencia.



3.50

díkl'*'4l Í̂H II
tadvairagyád api dosábljaksaye kaivalyam 
Cultivando la indiferencia incluso hacia estos poderes, 
al destruirse la semilla de la imperfección, se produce 

el aislamiento.

tad-: hacia estos poderes -vairágyád: cultivando 

la indiferencia api: incluso dosa-: de la imperfección 

-bija-: la semilla -ksaye: al destruirse 

kaivalyam: el aislamiento

Cuando el yogui deja de estar interesado tanto en la omniscien­
cia como en la facultad de gobernar los estados de existencia, 
entonces está preparado para la liberación. Como dice Vyása, 
al producirse la destrucción del karma y de las aflicciones 
se presenta una última idea en la mente, que ve con claridad 
cómo la misma discriminación entre la mente y la conciencia 
es solo una propiedad mental y que, por lo tanto, tiene que ser 
rechazada, porque la conciencia es inmutable, pura y diferente 
de cualquier forma intelectual (sattvasrydyarp vivekapratyayo 
dharmah sattvarp ca heyapakse nyastatji purusas caparindmT 
suddho’nyah sattvad ity VBh). Esta última idea hace que no se 
apegue a la pureza del sativa. La semilla de las imperfecciones,
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el conjunto de las impresiones latentes, queda esterilizada y no 
puede germinar más. Entonces, estas impresiones, junto con la 
mente, que ya ha agotado su funcionalidad, se reabsorben en 
la naturaleza primordial y se produce la separación definitiva 
entre el purusa y los guna, los constituyentes de la naturaleza. 
Esto es propiamente el aislamiento o kaivalya, en el cual la 
conciencia del purusa se establece en su propia forma.



3.51

v h ? ii
sthanyupanimantrane sahgasmayakaranam punar 

ani$faprasañgát
Ante la invitación de los dioses no cabe ni el afecto ni el orgullo, 
pues [se brinda] la oportunidad de una nueva desgracia.

sthány-: de los dioses -upanimantrane: ante la invitación 

sañga-: ni el afecto -smaya-: ni el orgullo -akaranam: no cabe 

punar: una vez más anista-: de una desgracia -prasañgát: 
pues [se brinda] la oportunidad

Este aforismo nos habla de las tentaciones que asaltan al yo­
gui en su camino hacia la liberación. Abrir las puertas a estas 
tentaciones comporta el riesgo de una nueva desgracia, que 
tanto puede ser la recaída dentro del sarfisára (pátitya MP) 
como la no consecución de los estados más elevados del yoga 
(yogasiddhi MP). A medida que el yogui va ascendiendo por 
los diferentes niveles o mundos, subiendo por la escalera de la 
contemplación, las deidades locales o regentes de estos lugares 
(sthániri) tientan al yogui ofreciéndole todo tipo de placeres 
celestiales: ninfas divinas, un cuerpo diamantino, carrozas vo­
ladoras, árboles del deseo, elixires contra la vejez, néctares de 
la inmortalidad, oído y visión divina, etcétera.



Vibhüti-pádah 319

Cuando esto sucede, el sütra recomienda no aferrarse a es­
tos placeres, ni enorgullecerse al ser interpelado por los dioses. 
Para combatir la inclinación hacia los placeres, Vyása reco­
mienda al yogui, de una forma bastante poética, que considere 
cuánto le ha costado encontrar la luz del yoga, como una peque­
ña llama en la oscuridad inmensurable del ciclo de nacimientos 
y muertes. La luz del yoga destruye las aflicciones, pero los 
objetos del deseo son como vendavales que la quieren apagar 
de un soplo. Este viento nace del deseo y el yogui hará bien en 
no dejarse engañar por el espejismo del objeto sensual, puesto 
que avivará una vez más el fuego infernal del sartisara y él 
mismo arderá como un leño arrojado al fuego. Meditando de 
este modo, el yogui renunciará a los objetos de los sentidos, 
como si fueran visiones de un sueño, y considerará que solo la 
gente mediocre busca estos objetos rechazados por los sabios.

Del mismo modo, el yogui tendrá que evitar sentirse de­
masiado importante por el hecho de que hasta los dioses le 
requieren. Entonces puede caer en un sentimiento de falsa se­
guridad (susthitarfi-manyata) y olvidar que la muerte nos tiene 
siempre agarrados por los cabellos. Como dice Vyása, la falta 
de atención (pramada), la negligencia y el descuido están siem­
pre al acecho y buscan los puntos débiles por donde entrar en 
la mente, reforzando las aflicciones y abriendo las puertas a la 
desgracia (artista).

Ahora cabría preguntarse qué tipo de yogui es tentado por 
estas divinidades locales. Vyása menciona cuatro tipos en el 
comentario a este sütra. El primero es el principiante (pratha-
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ma-kalpika) que apenas acaba de encender la luz del cono­
cimiento yóguico (pravrtta-mütra-jyotis) y que, por lo tanto, 
no está en posesión de ninguno de los poderes otorgados por 
la práctica del dominio contemplativo o sapiyama. El segun­
do se denomina «el del nivel de la miel» y se refiere al yogui 
que ha conseguido la visión colmada de verdad o rtarpbhara 
(cf. 1.48). A este yogui todavía le falta conseguir el dominio 
sobre los elementos y los sentidos, y por lo tanto aún no ha 
conseguido los poderes llamados madhu-pratika (c f 3.48). El 
tercero se denomina «el de la luz intelectiva» (prajñá-jyotis) y 
se refiere al yogui que ya ha conquistado los elementos y los 
sentidos, pero que carece, según Ramananda, del poder de la 
contemplación indolora o visoka. (cf. 3.49) y el estado de la re­
ducción de la mente a las impresiones latentes (sar¡iskara-sesa 
cf. 3.50). El cuarto se denomina «el que ha trascendido toda 
práctica» (atikrdnta-bhavamyai) y es el liberado en vida, que 
está en posesión de la séptuple sabiduría trascendental (cf. 2.27) 
y cuyo único objetivo es la disolución definitiva de la mente en 
la naturaleza primordial.

Según Vacaspati Misra, siguiendo las indicaciones de 
Vyása, y después de él muchos otros comentaristas (Bhoja, 
Ramananda, Vijñanabhiksu, etcétera), entre estos cuatro tipos 
de yoguis, el único que puede ser tentado por las divinidades 
mencionadas en este sütra es el del segundo tipo: el primero 
sabe demasiado poco y los dos últimos ya están por encima 
del nivel de las divinidades. El liberado en vida no puede dar 
marcha atrás y volver a caer en el sarnsara. En cuanto al yogui
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del tercer nivel, la victoria sobre los elementos y los sentidos 
hace que los dioses no puedan molestarlo (jitabhütendriyatvan 
mahendradibhir aksobhyah MP), ya que ha conseguido todo 
lo que los dioses le pueden ofrecer (bhütendriyavasitvenaiva 
tatprapteh. TV).



3.52

W-WI&M'M fFFlII VHRII
ksanatatkrarnayoh samyamad vivekajam jñanam  

Gracias al dominio del instante y su secuencia surge 

el conocimiento discriminativo.

ksana-: del instante -tat-: y su -kramayoh: secuencia 
samyamad: gracias al dominio viveka-: de la discriminación 

-jam: que nace jñanam: el conocimiento

Este es un aforismo muy interesante que Vyasa aprovecha para 
hacer un análisis del tiempo en el yoga de Patañjali y definir 
conceptos tan importantes como el instante {ksana) y la se­
cuencia {krama). Vyasa empieza afirmando que al igual que 
el átomo es la unidad mínima indivisible de la materia, del 
mismo modo el instante es la unidad mínima de aquello que 
denominamos tiempo (kála). Antes de continuar, hay que re­
marcar que no utilizamos la palabra «átomo» en el sentido 
de la física moderna, donde el átomo puede ser dividido en 
subpartículas, sino en el sentido que tenía en la Grecia antigua, 
donde el átomo, como en la India, denotaba la unidad mínima 
indivisible de la materia.

El instante, pues, es el tiempo que tarda un átomo en des­
plazarse de un punto al otro del espacio (yavata va samayena
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calitah paramanuh pUrvadesarp jahyad uttaradesam upasam- 
padyeta sa kalafy k$anah VBh). La secuencia es una sucesión 
ininterrumpida de estos instantes (tatpravahavicchedas tu 
kramaJj, VBh), y esto es el tiempo: la continuidad de los ins­
tantes (kramaé ca k$ananantaryatma tarp kalavidalj. kala ity 
acak?ate yoginafr VBh).

Ahora bien, la continuidad de los instantes no es un hecho real 
sino imaginario, porque nunca podremos juntar dos instantes en 
el mismo momento (na cá dvau ksanau saha bhavatah VBh). 
Podemos hacer una colección de libros y denominarla bibliote­
ca, ya que todos los libros están presentes en el mismo momen­
to, pero no podremos nunca, fuera de nuestra mente, tener en 
el mismo momento una agrupación de instantes y denominarla 
tiempo. Esta colección de instantes será siempre una agrupación 
de objetos mentales (buddhi-samahara) y no de objetos reales 
(vastu-samahara), como en el caso de los libros. En rigor, solo 
existe el momento presente (vartamanah evaikah ksanah VBh), 
el pasado ya no está y el futuro todavía está por venir, ambos per­
duran tan solo como conceptos mentales. Para Vyása, el tiempo 
es una construcción mental (buddhi-nirmaná), un vikalpa que 
no tiene ningún referente extemo (vastu-sünya). Las horas, los 
días, los meses y los años son productos de la mente, medidas 
de secuencias de instantes que dependen de un conocimiento 
lingüístico (sabda-jñdnanupatin) y que en realidad no existen.

El tiempo es, por lo tanto, imaginario, pero se muestra 
como si fuera algo real (laukikündrp vyutthitadarsananátfi 
vastusvarüpan ivavabhdsate VBh).
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Sin embargo, el instante sí que es real (vastu-patita), y se 
sustenta en la secuencia (kramaválambin) para formar la no­
ción de tiempo. El mundo se encuentra en un proceso de cam­
bio continuo (parinama), y el instante es la posición específica 
que tienen todos los átomos del universo en un momento dado. 
En el momento siguiente, la posición de los átomos se habrá 
desplazado un punto en el espacio y, en consecuencia, el ins­
tante pasado y el futuro solo pueden ser entendidos como par­
te de este cambio continuo (parinamánvita, cf. 3.13). Vyása 
afirma que el mundo entero cambia en un instante y que todas 
las propiedades del universo están presentes en este instan­
te (tenaikena ksanena krtsno lokah parinñmam anubhavati 
tatksanoparühalj. khalv arríi sarve dharmas VBh), las pasadas 
y las futuras (cf. 4.12). Por lo tanto, si conocemos en profundi­
dad el instante y su secuencia, alcanzaremos un conocimiento 
de todo el universo, que es el resultado de este dominio con­
templativo.



3.53

SiM tT: II W  II
jatilak$anadesair anyatanavacchedát tulyayos tatali pratipattih 

Y a partir de esto la distinción de dos cosas idénticas, 
aunque no estén diferenciadas por la especie, 
las propiedades y el lugar.

játi-: por la especie, por la clase -laksana-: por las propiedades 
-desair: y por el lugar anyatanavacchedát: aunque no estén 

diferenciadas tulyayos: de dos cosas idénticas tatah: y a partir 
de esto pratipattih: la distinción

Como hemos visto en el aforismo anterior, la contemplación 
del instante y de su secuencia es un privilegio del yogui. El 
hombre normal no puede percibir la diferencia entre un instante 
y otro, que solo puede ser percibido por el intelecto refinado 
del yogui (ksanabhedas tu yogibuddhigamya eva VBh). Para 
que esto sea posible es necesario percibir la diferencia entre 
dos átomos idénticos, y esto requiere la percepción diferen­
ciada (pratipatti) mencionada en este sütra y que es fruto del 
conocimiento que nace de la discriminación.

Habitualmente distinguimos las diferencias entre las cosas 
gracias a tres tipos de características: de clase o especie (jati), 
de propiedades (laksana) y de lugar o posición (desa). Si en
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un mismo prado hay una vaca y un caballo pastando, los dis­
tinguiremos por una diferencia de especie. Si, por el contrario, 
hay una vaca blanca y una vaca parda, las distinguiremos por 
una diferencia de propiedades, en este caso el color. Si, final­
mente, en el prado encontramos dos vacas blancas, las podemos 
distinguir por una diferencia de posición: la de la derecha o la 
de la izquierda.

Vyasa propone una fórmula simple para poner a prueba la 
omnisciencia del yogui. Ponerle delante dos frutos idénticos 
del mirobálano (Emblic myrobalan) y después, sin que se dé 
cuenta, cambiarlos de posición y pedirle cuál es cuál. Según 
este sütra, el yogui será perfectamente capaz de distinguir en­
tre los dos frutos, aunque hayan cambiado de posición. Los 
verá literalmente diferentes, porque es capaz de contemplar el 
instante y su secuencia y, por tanto, puede conocer la posición 
secuencial (saha-ksana-desa VBh) del objeto, dónde estaba 
antes y dónde estará después, y no solo su posición actual. De 
este modo, el yogui puede diferenciar entre dos átomos idén­
ticos, porque puede leer su posición secuencial. Para el yogui, 
cada átomo tiene un código único que consiste en su posición 
en la secuencia de instantes.



3.54

tarakaifi sarvavi^ayatfi sarvathavi$ayam akramaiji ceti vivekajaifi 
jñanam
El conocimiento discriminadvo es trascendental, 
omniobjetivo, no secuencial y abarca todos los modos.

tárakam: trascendental, salvífico, que permite cruzar o superar 

sarva-: omni- -visayaiii: objeto sarvatha-: de todos los modos 
visayam: objeto akramam: no secuencial ca: y iti: partícula 
que en este caso indica las comillas o los dos puntos viveka-: 
de la discriminación -jam: que nace jñanam: el conocimiento

Este es el tercer aforismo en que Patañjali habla del cono­
cimiento que nace de la discriminación. Cabe recordar aquí, 
como hace Hariharananda en su comentario al sütra 3.55, que 
la intelección discriminativa o el conocimiento discriminati- 
vo (viveka-khyati, viveka) conduce al aislamiento, pero que el 
conocimiento que nace de la discriminación al cual se refiere 
este sütra, y también el 3.52, no es la viveka-khyati, sino un 
producto en forma de poder extraordinario o siddhi. Como ve­
remos en el próximo sütra, uno se puede liberar sin ninguna 
necesidad de desarrollar este conocimiento extraordinario y 
omniabarcante.
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Este conocimiento extraordinario es un conocimiento salví- 
fico capaz de llevar al yogui a la otra orilla (taraka) del inson­
dable océano del sarpsara (tarayaty agadhat sarpsárasagardd 
yoginam Bhoja). Según Vyasa, se trata de un conocimiento 
espontáneo que nace de la propia intuición (sva-pratibhottha) 
y que no procede de una enseñanza (anaupadesika). Es un 
conocimiento que alcanza todos los objetos (sarva-visaya) en 
todas las formas posibles (sarvatha-visaya) y simultáneamen­
te, no secuencialmente (okrama). Se contempla todo el pa­
sado, el presente y el futuro proyectado en un solo instante 
(ekaksanoparüha), como si viéramos un mirobálano en la pal­
ma de la mano (sarvarp karatalümalakavad yugapat pasyatTty 
arthah Bhoja), abarcando el universo entero en una única mi­
rada, desde el origen hasta su disolución, en una repetición 
cíclica.

Como decía Kabir, es fácil ver una gota en el océano, pero 
qué difícil es ver todo el océano en una sola gota. Según Vyasa, 
este conocimiento es completo (paripurna), y una sola fracción 
de este conocimiento constituye la luz del yoga, que empieza 
en el nivel de la madhu-mati y culmina justamente con el co­
nocimiento mencionado en este sutra.



3.55

sattvapuru$ayoh suddhisamye kaivalyam 

Cuando se produce en igual medida la purifícación 
de la mente y la conciencia se obtiene el aislamiento.

sattva-: de la mente -purusayoh: y la conciencia 
suddhi-: la purificación -sámye: cuando se produce 

en igual medida kaivalyam: el aislamiento

Este sütra describe un estado de pureza similar entre el inte­
lecto y el purusa o, para decirlo de otro modo, entre la men­
te y la conciencia. De hecho, el purusa es siempre puro por 
naturaleza: su impureza es figurada (upacarita) y no literal, 
porque el purusa es inmutable y no se ve nunca afectado por 
las mutaciones de su reflejo en la materia, igual que la Luna no 
se ve afectada por el agua del estanque donde se ve reflejada.

Este estado de pureza idéntica entre el intelecto y la con­
ciencia precede a la liberación y es una de las últimas funciones 
del intelecto. Hariharananda lo denomina el kaivalya-siddhi y 
lo distingue del kaivalya propiamente dicho. En este estado, el 
intelecto solo percibe la diferencia entre él mismo y el purusa, 
puesto que rajas y tamas han quedado completamente supri­
midos. Las impresiones latentes se han convertido en semillas
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esterilizadas y no podrán producir nuevas aflicciones. Cuando 
se llega a este estado se produce automáticamente la libera­
ción, se hayan obtenido o no los poderes del conocimiento que 
nace de la discriminación mencionados en los aforismos ante­
riores. Esto es importante porque, según Vyása, se puede llegar 
a la liberación sin haber desarrollado ninguno de los poderes 
mencionados en este tercer capítulo.

Vyása cierra su comentario mencionando la cadena de acon­
tecimientos que lleva al aislamiento del kaivalya. El conoci­
miento (jñana) destruye la ignorancia (adarsana), que a su vez 
hace imposible la producción de nuevas aflicciones (Jclesa). 
Al no haber klesa, no hay fructificación kármica, por lo que 
la mente deja de ser funcional y los guna no se muestran más 
al purusa como objetos de percepción (drsyata). Entonces, el 
purusa queda solo, puro, brillando con todo su esplendor.



KAIVALYA-PÁDAH
■

Del aislamiento





4.1

|| V.? II
janmausadhimantratapahsamadhijah siddhayah 

Los poderes surgen a raíz del nacimiento, las plantas 
medicinales, la recitación, el ascetismo y la contemplación.

janma-: del nacimiento -osadhi-: las plantas medicinales 
-mantra-: la recitación -tapah-: el ascetismo -samádhi-: y la 

contemplación -jah: surgen a raíz siddhayah: los poderes

Empieza ahora el cuarto y último libro de los Yogasütra. Como 
hemos indicado, se trata de un capítulo misceláneo donde en­
contramos alusiones a los aforismos anteriores. En el primer 
aforismo, el autor retoma el tema del libro anterior para afirmar 
que los poderes no solo son producto de la contemplación, 
como ya se ha visto, sino que pueden ser innatos, o bien el 
resultado del uso de drogas o medicamentos, de la recitación 
de mantras o de la práctica del ascetismo. Dentro del esquema 
transmigratorio del pensamiento hindú, los poderes innatos son 
siempre el resultado de las acciones de vidas pasadas.

En el caso de los poderes conseguidos con las plantas me­
dicinales, Vy asa nos recuerda que los asura, los demonios, son 
los grandes expertos en este tipo de farmacología. Entre las 
drogas modernas que proporcionan poderes extraordinarios,

L
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Hariharananda menciona el «cloroformo», que otorga el po­
der de la insensibilidad corporal. También menciona la cicuta, 
que untada por el cuerpo confiere el poder de abandonarlo. En 
cualquier caso, la creencia en ungüentos mágicos y elixires de 
la inmortalidad está muy extendida en todas las culturas del 
mundo y parece que perdura en la imaginación moderna.

El logro de poderes extraordinarios mediante la recitación 
de mantras y hechizos, así como mediante ejercicios ascéticos, 
muy extremos en ciertos casos, está muy bien ilustrada en la 
mitología y las leyendas de la India.



4.2

jatyantaraparinamah prakftyápürát
El cambio de especie es posible gracias al flujo creador
de la naturaleza.

játy-: especie, clase -antara-: en otro -parinamah: el cambio 

prakrty-: de la naturaleza -ápúrat: gracias al flujo creador

La consecución de estos poderes extraordinarios puede im­
plicar incluso un cambio de especie, de hombre a animal, por 
ejemplo, o de clase de ser, de hombre a dios. Vyasa cita el caso 
de Nandlsvara, que debido a sus buenas acciones transmutó su 
cuerpo humano en un cuerpo divino en esta misma vida. Justo 
a la inversa, Nahusa se convirtió en una serpiente por culpa de 
una maldición, sufriendo por tanto un cambio de especie. Este 
aforismo intenta explicar cómo es posible cambiar de cuerpo en 
una misma vida y, por extensión, como afirman Vijñánabhiksu 
y Bhavaganesa, como son posibles los cambios corporales 
mencionados en otros aforismos, como por ejemplo el poder de 
hacerse grande, pequeño, etcétera, (cf. 3.45). Por eso introduce 
el concepto de apura o el flujo creador (prakfti) de la materia. 
El apura es descrito por los comentaristas como el hecho de 
introducir partes nuevas (apürvüvayavanupravesa VBh), y por
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lo tanto es una infiltración (anupravesa) de materia generativa 
(prakrti) o una inyección de causas productivas. Podría, pues, 
traducirse también como una «infiltración de materia regene­
rativa». La palabra viene de la raíz pr, que significa «llenar, 
rellenar», y también «inundación, avenida de agua». Apura es, 
pues, el alud creativo de la naturaleza, el flujo creador, la acción 
de llenar o de proveer los elementos materiales necesarios para 
el cambio, el aprovisionamiento de causas productivas.

Vijñanabhiksu afirma que este «alud creativo de la na­
turaleza» es el que usa Dios para transformar el universo a 
partir de la materia primordial. Ramánanda añade que esta 
inyección de materia regenerativa es posible porque las cau­
sas productivas que van desde la naturaleza primera has­
ta los elementos se encuentran disponibles en todas partes 
(pradhanayah. prthivyántah prakrtayas tasárp sarvatra sattván 
naradidehavayavesu tasam aparad dharmadinimittdnurodhen- 
ávayavánupravesaj jatyantaraparinamo yujyate MP).

Estas causas productivas {prakrti) son un tipo de materia 
generativa capaz de producir objetos materiales. Por ejemplo, 
los elementos son causas productivas que pueden producir ob­
jetos o transformaciones materiales: el elemento tierra sería la 
causa productiva {prakrti) y la vasija de barro, una transfor­
mación o modificación (vikjti). Hay, por lo tanto, una relación 
de causa-efecto entre la prakrti (la causa productiva) y la vikrti 
(producto, transformación).

En el contexto de este sütra, lo que queremos cambiar es el 
cuerpo (kaya) y el aparato sensorial (indriya) que, para sim-



Kaivalya-pádah 337

plificar, podemos denominar «mente», teniendo en cuenta que 
incluye los sentidos. Las causas productivas, o materia regene­
rativa, del cuerpo serán los cinco elementos {küyastha prakrtih 
prthivyadini bhütáni TV), y la de la mente, el sentido del yo 
(indriyanarp ca prakrtir asmita TV, cf. 2.6,1.36, etcétera).

Ahora bien, estas causas productivas, que inyectan las partes 
nuevas necesarias para la metamorfosis del cuerpo y de la men­
te, requieren causas instrumentales para ejecutar su función. 
La causa instrumental es el mérito o el demérito kármico que 
opera estas transformaciones especiales. En el siguiente sütra 
veremos cómo operan estas causas.



4.3

cícT: $Ri'feqclJI V.3. II
nimittam aprayojakam prakrfínam varanabhedas tu tatáh 

k$etrikavat
La causa instrumental no es la que pone en movimiento 
los elementos productores de la naturaleza, sino que 
solo elimina los obstáculos, al igual que el campesino 
[rompe la pared de una acequia para desviar y dejar 

correr el agua].

nimittam: la causa instrumental aprayojakam: no es la que 
pone en movimiento, no es la impulsadora prakrtlnám: 
de las causas productivas varana-: solo los obstáculos 

-bhedas: elimina tu: sino que tatah: justamente 

ksetrika-: que el campesino -vat: al igual que

Patañjali quiere aclarar que el mérito y el demérito kármico no 
pueden ser nunca la causa eficiente de esta metamorfosis cor­
poral y mental, sino solo su causa instrumental. Lo único que 
hace el mérito kármico es guiar la corriente de cambio, pero el 
verdadero agente, el verdadero impulsador del flujo creativo de 
la naturaleza, es la misma intencionalidad del puru?a: el bhoga 
y el kaivalya, la experiencia y el aislamiento. Patañjali pone el 
interesante ejemplo del labrador que, para regar sus campos,
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lo único que hace es abrir y cerrar las acequias, quitando el 
barro para abrirlas y volviendo a ponerlo para cerrarlas. No es 
él quien transporta el agua de un lugar al otro: el agua discurre 
sola siguiendo el declive de la pendiente y él solo allana los 
obstáculos en el camino del agua. Del mismo modo, el alud 
creativo de la naturaleza sigue sus leyes y su propio camino. 
El yogui, como el labrador, solo quita el barro para que el agua 
de la práctica fluya en la dirección adecuada y produzca los 
cambios deseados.



4.4

M^INxIMÍfHdWNIcUI W.V II
nirmanacitt&ny asmitamatrat
Las mentes artificiales se producen únicamente
a partir del sentido del yo.

nirmána-: artificiales, construidas, producidas 
-cittány: las mentes asmitá-: del sentido del yo, la egoidad 

-matrat: únicamente a partir

Este aforismo intenta contestar a la siguiente pregunta: cuando 
el yogui, gracias a sus poderes y al dominio de las infiltracio­
nes, construye varios cuerpos diferentes, ¿todos ellos tienen 
una sola mente o cada cuerpo posee una mente distinta? La 
respuesta es que cada cuerpo tiene una mente distinta, artificial, 
creada o construida (nirmána) a partir de la egoidad {asmita) 
que, como sabemos, es el origen de la mente. Tenemos entonces 
cuerpos y mentes producidos por los poderes yóguicos que 
controlan el flujo creativo {apürá) de las causas productivas 
(prakrti). Como dice Vacaspati Misra, haciendo referencia a 
una antigua analogía, la mente se multiplica como la llama de 
un candil encendiendo otros candiles, impregnando los cuer­
pos artificialmente construidos {ekam eva cittam pradlpavad 
visáritaya bahün api nirmanakáyan vyápnotlti TV 4.4).
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Se trata, evidentemente, del poder de multiplicar el cuer­
po a voluntad, creando réplicas de uno mismo con mentes y 
cuerpos idénticos, como explica el sütra. En la mitología india 
antigua hay muchos ejemplos de multiplicación de cuerpos. 
Desde Raktablja hasta Kardama, que se multiplicó por nueve 
para poder satisfacer mejor a su mujer Devahüti.



4.5

pravjttibhede prayojakam cittam ekam aneke$am
Cuando hay diferencias en el comportamiento [de estas mentes
artificiales], es una sola mente la que dirige a las otras.

pravptti-: en el comportamiento o funcionamiento 
[de las diversas mentes artificiales] -bhede: cuando hay 

diferencias prayojakam: impulsadora cittam: mente ekam: 
una sola anekesam: de las otras

Para evitar el conflicto entre diferentes mentes artificiales que 
actúen cada una según sus propios deseos, se establece la centra- 
lidad rectora de una sola mente, la mente no artificial del yogui, 
que controla y dirige las otras mentes según sus designios. Así, el 
yogui puede hacer varias actividades simultáneamente sin per­
der su identidad. Vácaspati Misra cita un verso del Vay apuraría, 
donde se afirma que el yogui soberano hace y deshace los cuerpos 
a voluntad. Con algunos de estos cuerpos disfruta de los objetos 
del deseo, con otros realiza penitencias terribles, y, finalmente, 
los reabsorbe todos, igual que el Sol recolecta el haz de sus 
rayos de luz (yogisvarah sañrani karoti vikaroti ca I prapnuyád 
vi$ayan kai§ cit kais cid ugrarp tapas caret II sarpharec ca pu­
nas tani süryo rasmigaij,an iva VP 66.152 citado en TV 4.5).



4.6

cl5íVA|HvHHHI^W*illV^II
tatra dhyanajam anasayam
Entre [estas mentes] las que nacen de la meditación no dejan 
residuo kármico.

tatra: entre estas [mentes] dhyána-: de la meditación, 
de la contemplación (samadhi) -jam: las que nacen 

anasayam: sin residuo kármico

Las mentes artificiales son de cinco tipos, según cuál sea el 
origen de los poderes mencionados en el primer sütra de este 
capítulo: el nacimiento, las plantas medicinales, la recitación, 
el ascetismo y la contemplación. Este aforismo afirma que solo 
las mentes artificiales conseguidas con la contemplación están 
exentas de residuos kármicos. Según Vyasa, el motivo es que 
la mente del yogui que practica la meditación está libre de la 
influencia de las aflicciones (ksina-kleÉatva). Aquí la palabra 
dhyána tiene propiamente el sentido de samadhi y no el del 
aforismo 3.2.



4.7

karmásuklakr$nam yoginas trividham itare$am 

El karma de los yoguis no es ni blanco ni negro.
El de la otra gente es de tres tipos distintos.

karma-: el karma -asukla-: ni blanco -akrsnam: ni negro 
yoginas: del yogui trividham: de tres tipos diferentes 

itaresám: de la otra gente

Este sütra nos habla de los cuatro tipos de karma en relación 
con el mérito moral y el mérito espiritual, más allá de la esfe­
ra ética, pero sin por ello negarla. Los tres primeros tipos de 
karma pertenecen a la gente normal que vive inmersa en el 
sawsára, acumulando buen o mal karma según el talante de sus 
acciones. El cuarto tipo de karma pertenece al hombre liberado 
que ha renunciado a las ataduras del mundo.

Así pues, el karma puede ser negro (krsná), blanco y negro 
(sukla-krsna), blanco (sukla) y ni blanco ni negro (asuklakrsna). 
El karma negro es el de la mala gente (duratman) y el de los 
criminales. El karma blanco y negro es un karma mixto, el más 
común, que mezcla el bien y el mal, y que se produce cuando 
hacemos el bien a aquellos que queremos y perjudicamos a las 
personas que nos resultan odiosas. Depende de medios extemos
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y no es simplemente mental. El karma blanco es el que resulta 
de la práctica del ascetismo, el estudio y la contemplación. Se 
trata de un karma mental, sin medios extemos y que, por lo 
tanto, ni perjudica ni favorece a nadie. El karma que no es ni 
blanco ni negro es el que corresponde a los renunciantes que 
han extirpado todas sus aflicciones y se encuentran en su últi­
mo nacimiento. El karma de estos yoguis no es blanco, porque 
renuncian al fruto de sus acciones, y no es negro porque no eje­
cutan malas acciones. Este karma ni blanco ni negro parece el 
equivalente del prárabdha-karma del vedanta, que mantiene al 
liberado con vida corpórea hasta que una vez agotado el karma 
que ya ha empezado a fructificar, se libera definitivamente de 
cualquier tipo de karma.



4.8

V.¿ II
tatas tadvipákánugunanám evabhivyaktir vüsananam 

Por lo tanto, la manifestación de las impresiones latentes 
se produce en plena correspondencia con la fructificación 
[del karma].

tatas: por lo tanto tad-: de este (karma) -vipaka-: 
con la fructificación -anugunanam: «según las cualidades», 

en correspondencia eva: ciertamente, plenamente abhivyaktir: 
la manifestación vásanánam: de las impresiones latentes

Con este sütra empieza una serie de cuatro aforismos (4.8-4.11) 
que nos hablarán de los diferentes aspectos de las impresiones 
latentes (vasana, o samskara, aunque, en rigor, los samskara 
son solo el primer tipo de impresión latente). Cabe recordar 
que hay dos tipos diferentes de impresiones latentes (dvaye 
khalv amT samskárah VBh 3.18). Las primeras son causa de la 
memoria y de las aflicciones (smrtiklesahetavo vásanárüpah 
VBh 3.18). Son propiamente los samskara o impresiones men­
tales que nacen de la experiencia (anubhava). Las segundas son 
las causas de la fructificación del karma, en forma de mérito 
y demérito kármico, almacenado en las impresiones latentes 
(yipakáhetavo dharmadharmarüpas VBh 3.18).
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Este aforismo afirma simplemente que la manifestación de 
las impresiones latentes se corresponde con la fructificación 
del karma. Así, si la fructificación del karma proporciona un 
nacimiento divino, se activarán las impresiones latentes que 
proporcionarán un cuerpo y una mente divinos, y no las im­
presiones latentes que corresponden a un cuerpo humano o 
animal. Hay, pues, una correspondencia entre la fructificación 
kármica y la activación de las diferentes impresiones latentes. 
La causa de esta correspondencia será el tema del próximo 
aforismo.



4.9

^Jd<i’tchK,MKeh'<?'Hĉ ldL
JIV.^II
j&tidesakálavyavahitününi apy anantaryam smrtisaniskárayor 
ekarüpatvat
La contigüidad [entre la manifestación y la fructificación] 
se produce a pesar de que haya una separación de tiempo, 
lugar o nacimiento, ya que el recuerdo y la impresión 

latente tienen una misma forma.

játi-: o de nacimiento, especie, clase -desa-: lugar kala-: 
de tiempo -vyavahitanam: una separación o interposición 

de apy: a pesar de que anantaryam: la contigüidad [entre 

la manifestación y la fructificación] smrti-: del recuerdo 

-samskárayor: y de la impresión latente eka-rüpatvat: 
por el hecho de tener una misma forma

Este sütra explica el mecanismo que vincula la impresión la­
tente con el estímulo que la pondrá en funcionamiento. Este 
mecanismo ha sido ya explicado en el apartado «El funciona­
miento de la mente» en la Introducción.

Al igual que la impresión latente solo se manifiesta cuando 
encuentra su propia causa de manifestación, lo mismo sucede 
con las impresiones latentes, que son causa de la fructificación
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kármica: solo se manifiestan cuando encuentran su propia cau­
sa de manifestación y, por lo tanto, aunque pase mucho tiempo, 
o incluso en otro nacimiento, la manifestación de las impre­
siones latentes se producirá de acuerdo con la fructificación, 
porque ambas tienen la misma causa de manifestación y su 
contigüidad no depende del tiempo, del espacio o del mismo 
nacimiento, sino de un código común, la causa de la manifes­
tación, que las vincula inconfundiblemente.



4.10

'dUHWHlRd PwdMlll V.?° II
tasam anaditvaiji casino nityatvat
[Las impresiones latentes] no tienen principio,
ya que el deseo es infinito.

tasam: de estas (las impresiones latentes) anaditvam: el hecho 
de no tener principio ca: y asiso: de la esperanza, del deseo 

nityatvat: a causa de la infinitud

El deseo al cual se refiere el sütra es el deseo de ser (asis), de 
existir, la esperanza de vida, cuya cara negativa es el miedo a 
la muerte (marana-trása). Según Vyasa, esta esperanza es un 
pensamiento que toma la siguiente forma: «Que nunca deje 
de ser, que pueda continuar siendo», y que impregna la mente 
desde siempre en una relación sin inicio. La mente nace ya con 
este deseo esencial impreso en sus circuitos, y de este deseo 
brotan las impresiones latentes, a pesar de que, como veremos 
en el sütra siguiente, la infinitud del deseo hace que no poda­
mos conocer el origen de este magma de impresiones latentes 
que constituye el caldo de la existencia. A pesar de que no 
conocemos su origen, sí podemos provocar su final mediante 
la práctica del yoga, tal como indica el aforismo siguiente.



4.11

WV.UU
hetuplialasrayálambanaih samgfhTtatvad e$am abh&ve 
tadabhavah
[Las impresiones latentes] requieren unas causas, 
unos efectos, un substrato y unos soportes; cuando 
estos desaparecen, también ellas desaparecen.

hetu-: por unas causas -phala-: por unos efectos -ásraya-: 
por un substrato -alambana: y según unos soportes 

samgrhítatvád: la cohesión esám: de estas (causas, efectos, 
substrato y soportes) abháve: desaparecen tad-: de ellas (las 

impresiones latentes) -abhavah: la desaparición, 

la no existencia

La pregunta obvia es que, si las impresiones latentes no tienen 
principio, ¿cómo pueden tener final? ¿Cómo puede erradicarse 
lo que ha existido siempre? Ramananda aclara que hay dos 
tipos de cosas de las cuales se puede afirmar que no tienen 
principio. En el caso del purusa, se trata de algo que está más 
allá del tiempo y es, por lo tanto, eterno en un sentido abso­
luto. El otro tipo de ente infinito puede entenderse como una 
cadena o proceso que no tiene principio (naitab purusavad 
anadayah kirp tu küryü eva pravahanüdayah MP 4.11) y, por
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extensión, también un elemento determinado de la cadena o 
del proceso. En este sentido, podemos decir que un círculo 
no tiene principio. El esquema de tiempo cíclico del universo 
indio es también un modelo sin inicio, en el sentido de que se 
trata de una cadena sin comienzo, aunque se puede interrumpir 
su curso y escapar del ciclo del sarjisara. Este es justamente 
el caso de las impresiones latentes, que son infinitas en tanto 
elementos de una cadena causal sin principio. No obstante, 
por el hecho de ser una cadena causal, este elemento se puede 
eliminar si se eliminan las causas o los factores condicionantes 
(atalj. karanocchedad ucchedasaijibhavah MP 4.11).

Según el autor de los sütra, la cohesión (samgrhitatva) de 
las impresiones latentes depende de cuatro factores: la causa, 
el efecto, el substrato y el apoyo. Cuando estos factores desa­
parecen, entonces dejan de existir las impresiones latentes. Al 
desaparecer estas, lo hacen también los procesos mentales, lo 
que constituye el objetivo del yoga, ya que los procesos men­
tales y las impresiones latentes se determinan mutuamente. 
(tathajátTyakáh sarjiskara vrttibhir eva kriyante I scujiskárais ca 
vrttaya iti I evarfivrttisamskdracakramanisamdvartate VBh 1.5).

La causa de las impresiones latentes es la ignorancia. Esta 
ignorancia se manifiesta en primer lugar como el sentido del 
yo, o el hecho de confundir el instrumento de la visión, la 
mente, con el verdadero agente, o causa eficiente, de la visión, 
la conciencia. La creación del yo individual es fruto de la ig­
norancia y da pie al deseo y al odio. El deseo y el odio hacen 
que favorezcamos a las personas que nos caen bien y perjudi-
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quemos a las que odiamos, con lo cual producimos mérito y 
demérito kármico. El mérito kármico produce placer y el de­
mérito, dolor, y a su vez ambos producen gusto o deseo de una 
cosa y odio o aversión por otra, lo que de nuevo genera mérito 
y demérito. Se trata, pues, de un círculo vicioso, infinito, que 
tiene seis radios (mérito-placer-deseo, demérito-dolor-odio: 
dharma-sukha-raga, adharma-duhkha-dvesá) y que forma la 
rueda del sartisara, que gira sin cesar impulsada por la ignoran­
cia, la raíz de todas las aflicciones (pravrttam idatp. sadarapi 
sarjtsaracakram asya ca pratiksanam avartamanasyavidya 
netrT mülam sarvaklesünam ity esa hetuh VBh). Hay que notar 
que tanto el dharma como el adharma, igual que el deseo y el 
odio, se corresponden con los dos tipos de vasana que hemos 
mencionado anteriormente; por lo tanto, cuatro de los radios 
de esta rueda del mundo son impresiones latentes.

Los efectos, resultados o frutos (phala) de las impresiones 
latentes son los recuerdos que quedan almacenados en la men­
te, y también el mérito y el demérito que fructifican determi­
nando el nacimiento, la duración de la vida y la experiencia 
vital (phalarri sarTraradi smrtyadi ca Bhoja, jatyayurbhogah 
phalam MP). El substrato de las impresiones latentes es una 
mente que no ha dejado de funcionar, una mente funcional en 
que las aflicciones siguen produciendo karma. Las impresiones 
no pueden subsistir en una mente que ya ha agotado su fun­
cionalidad (manas tu sadhikaram asrayo vasananam I na hy 
avasitadhikare manasi nirasraya vásanaJj, sthatum utsahante 
VBh). Finalmente, los soportes externos de las impresiones
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latentes son los objetos de los sentidos, que, como causas de 
la manifestación (vyañjaka, cf. 4.10) o estímulos (udbodhaka), 
hacen que los vasana se activen. Por ejemplo, al contemplar 
un cuerpo atractivo se puede activar la impresión latente del 
deseo sexual.



4.12

^cíldHMd I tm il
afítanagatam svarüpato’sty adhvabhedad dharmanam 
El pasado y el futuro existen esencialmente [en el presente], 
pues las propiedades están sujetas a la distinción temporal.

atlta-: el pasado -anágataip: y el futuro svarüpato: 
esencialmente asty: existen adhva-: temporal -bhedád: 
a causa de la distinción dharmanam: de las propiedades

Recordemos que para el sárpkhya-yoga el efecto preexiste en 
la causa y, por lo tanto, no se crea nada nuevo, sino que se 
actualiza algo que estaba en estado latente (satas ca phalasya 
nimittarri vartamanlkarane samartharp napürvopajanane sidd- 
ham VBh). La aparición de un objeto, más que una creación, es 
una manifestación (vyakti). De hecho, el sápikhy a-yoga man­
tiene que no se puede crear ninguna cosa de la nada (asat) y 
que no se puede destruir una cosa que realmente sea (sat). El 
ser es indestructible por definición y perdura más allá de los 
tres tiempos, que son simplemente el producto mental de la 
conceptualización (yikálpa).

Como hemos visto anteriormente, el cambio temporal es una 
de las tres formas de transformación o cambio. Una sustancia 
(dharmin) tiene muchas propiedades (dharma) que se actualizan

k
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a través del cambio temporal (dharmi cánekadharmasvabhávah 
I tasya cadhvabhedena dharmah pratyavasthitálj, VBh). Vyasa 
define una propiedad futura como aquello que todavía ha de 
manifestarse, una propiedad pasada como aquello cuya mani­
festación ya ha sido experimentada y una propiedad presente 
como aquello que se está manifestando (bhavisyadvyaktikam 
anagatam anubhütavyaktikam atltaiji svavyaparopdrüharfi var- 
tamanam VBh). Estos tres tipos de propiedades (pasadas, pre­
sentes y futuras) son las que se pueden conocer de un objeto 
(trayapi caitad vastu jñanasya jñeyam VBh) y, por lo tanto, el 
conocimiento completo de un objeto incluye no solo las pro­
piedades manifiestas o presentes, sino también las pasadas y 
las futuras.



4.13

3  sqrRgFH ’FTcHW: II V.U II
te vyaktasüksma gunatmanah
Estas propiedades están formadas por los constituyentes 
y pueden ser manifiestas o latentes.

te: estas [propiedades] vyakta-: manifestas -süksma: 
o latentes guna-: por los constituyentes -atmanah: formadas

Respecto a las propiedades (dharma) que existen en los tres 
tiempos podemos decir que unas (las pasadas y las futuras) 
son latentes, y otras (las presentes) son manifiestas, tal como 
hemos explicado en el sütra anterior. Por otro lado, el aforis­
mo nos recuerda que las propiedades están formadas por los 
constituyentes o guna. Recordemos que en el fondo solo existe 
una sustancia, la materia primera, compuesta por los tres guna 
y sujeta a un cambio continuo, que es estudiado y aprovecha­
do para la práctica del yoga. Como dice Vyása: «Todo este 
mundo no es sino una alineación particular de los guna» (sar- 
vam idam gunanáiji sarpnivesavisesamdtram id VBh). Vyása 
acaba con una cita de un verso atribuido a Vársaganya: «La 
forma suprema de los guna no se muestra a la vista y aquello 
que se muestra a la vista es muy evanescente, como un espe­
jismo» (gunanam paramatji rüparn na drsdpatham rechati I

k
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yat tu drstipatham praptarp tanmayaiva sutucchakam VBh). 
Vijñanabhiksu nos recuerda la actitud de los seguidores del 
yoga respecto de la teoría de maya, o el mundo como una apa­
rición ilusoria. Para los yoguis, el mundo es como maya, pero 
no es maya (máyeva, na tu maya TV). Es como maya porque 
sus cambios son efímeros como los de una aparición iluso­
ria, pero no es maya porque la naturaleza primordial tiene una 
existencia real y no es una simple proyección de la concien­
cia (yathá hi mayahnayaiványathá bhavati, evarpvikará apy 
avirbhavatirobhávadharmanafr pratiksanam anyatha I prakrtir 
nityataya mayavidharmim paramártheti TV).



4.14

ii w.?v ii
parinamaikatvad vastutattvam
La consistencia de un objeto se debe a la unidad del cambio.

parináma-: del cambio -ekatvád: a causa de la unidad 
vastu-: de un objeto -tattvam: la realidad

Si todo es una única sustancia formada por los guna, ¿por qué 
hablamos de objetos individuales? ¿Cómo podemos hablar de 
objetos particularizados? ¿Dónde se colocan los límites que 
conforman un ente individual en esta única sustancia que está 
en un proceso de cambio constante? La respuesta es que la 
particularidad de un objeto viene dada por la unidad del cam­
bio. Así, cuando los guna cambian como sentido o facultad 
sensorial, gracias a su origen a partir del aharfikara sáttvico, 
y tienen la capacidad de percepción del sonido, entonces se 
convierten en el sentido del oído. Y así sucesivamente para 
todos los sentidos y para todos los objetos de los sentidos que 
derivan de los elementos sutiles. Es, por lo tanto, la unidad del 
cambio (parinamaikatva) la que garantiza la realidad unitaria 
de un objeto específico.

L



4.15

q^íT: V.?<UI
vastusamye cittabhedat tayor vibhaktah panthah
Debido a la diferencia en la percepción mental de un mismo objeto,
ambos [la percepción y el objeto] siguen vías independientes

vastu-: objeto -sámye: de un mismo citta-: en la percepción 
mental -bhedat: debido a la diferencia tayor: de ambos 

vibhaktah: independientes panthah: vías

Este sufra defiende la existencia del objeto externo independien­
temente de la mente. Recordemos que el samkhya-yoga es una 
escuela realista que cree en la existencia real del mundo. El ar­
gumento del aforismo es muy conocido. Un mismo objeto puede 
ser interpretado de formas distintas por mentes diferentes: para 
una puede ser agradable, para otra desagradable, para una tercera 
indiferente. Por lo tanto, el objeto y las mentes son cosas dife­
rentes, y el objeto no es inventado o proyectado por una mente, 
sino que tiene una existencia propia, objetiva, que está arraigada 
en sí misma (sva-pratistha). Lo que difiere es el camino de la 
mente y el de los objetos materiales. El camino de la mente es el 
camino de la percepción (grahana), mientras que el camino del 
objeto es la capacidad de ser percibido (grahya; vastujñánayor 
grahyagrahanabhedabhinnayor vibhaktah panthah VBh).



4.16

^  W l W i l l  y.?MI
taduparagapeksatvac cittasya vastu jñatajñatam 
Un objeto es conocido o desconocido según la mente se vea 
o no coloreada por él.

tad-: de este (objeto) -uparága-: la coloración 

•ápeksatvac: dependiente de cittasya: de la mente 

vastu: objeto jñáta-: conocido -ajñátam: o desconocido

Vyasa afirma que los objetos de los sentidos son como imanes 
que atraen el hierro de la mente, tiñiéndola del color del objeto. 
Cuando la mente está teñida o coloreada por el objeto, entonces 
se afirma que el objeto es conocido, mientras que cuando no 
está coloreada el objeto es desconocido. La mente está en un 
estado de constante transformación para adaptarse a la natura­
leza del objeto conocido o desconocido.



4.17

n̂cTTÍadxl̂ -d̂ d̂cM'Rt: ^wlMRuuÍHrtkiJI V.?« II
soda jñdtas cittavfttayas tatprabhoh purusasyüparin&mitvüt 
Los procesos mentales son siempre conocidos, ya que 
el puru$a, el señor de estos procesos, es inmutable 
[y por lo tanto siempre consciente].

sadá: siempre jñátas: conocidos citta-: de la mente -vrttayas: 
los procesos tat-: de estos [procesos] -prabhoh: el señor 

purusasya: del purusa aparinámitvat: por la inmutabilidad

A diferencia de la mente, que debe estar coloreada o teñida por 
el objeto de percepción, la conciencia pura del purusa es inmu­
table y, por lo tanto, siempre conoce los procesos mentales del 
intelecto. Recordemos que el purusa no conoce directamente 
los objetos materiales, sino las representaciones mentales de 
estos objetos tal como aparecen en el intelecto. Por eso decimos 
que el purusa es el conocedor reflexivo del intelecto, porque se 
le muestran los objetos (darsita-visaya) sin que deba cambiar 
por el hecho de percibirlos, a diferencia de la mente, que sí 
que cambia para adoptar la forma del objeto conocido (cf. 1.4).



4.18

^  «¿M ldJI II
na tat svabhasam drsyatvát
[La mente] no brilla con luz propia, ya que es un objeto
de percepción.

na: no tat: esta [la mente] sva-: propia -ábhásam: luz 
drsyatvát: porque es un objeto de percepción

El contexto del sütra es una posible objeción de un oponente 
budista que sostenga que la mente es autoluminosa y que ella 
misma ilumina tanto el objeto como a sí misma. La respuesta 
del seguidor del yoga es que la mente no es en sí misma auto- 
luminosa, porque es una evolución de la prakrti en forma de 
sentido (indriya) y, por lo tanto, es material, es trigúnica y su 
objetivo es la experiencia y la liberación de la conciencia (cf. 
2.18). La mente, por lo tanto, es un objeto de conocimiento 
(dráya) y es inconsciente, a pesar de su apariencia consciente, 
que le viene de la luz reflejada del purusa.

Vyása afirma que se trata de un error muy común conside­
rar la mente como entidad consciente. La mente, dice Vyasa, 
es un objeto, pero no parece un objeto; es inconsciente, pero 
parece consciente, como un cristal puro que lo refleja todo, y a 
causa de este parecido la gente se confunde y cree que la mente
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es consciente (visayátmakam apy avisayátmakam ivácetanaiji 
cetanam iva sphatikamanikalpaip. sarvártham ity ucyate I tad 
anena cittasarüpyena bhrántáh ke cit tad eva cetanam ity ahuh 
VBh 4.22).



4.19

ekasamaye cobhayanavadháranam
Y ante la imposibilidad de conocer a ambos
simultáneamente.

eka-: en un mismo -samaye: tiempo ca: y ubhaya-: ambos 
-anavadharanam: la imposibilidad de conocer

Continuando con la discusión con los budistas, que consideran 
que la mente es momentánea y que es ella misma la que ilumina 
el objeto, el autor de los sufra argumenta que en un mismo 
instante la mente no puede realizar las dos tareas: iluminar 
el objeto e iluminarse a sí misma, puesto que esto violaría la 
regla básica de que la mente solo puede hacer una cosa a un 
mismo tiempo.



4.20

F'lTll*TKt3<4 FjfcRT^^ II V.R° II
cittüntaradfsye buddhibuddher atiprasañgah smrtisamkaraS ca 
Si una mente percibiese a otra se produciría una regresión 
al infinito, pues siempre sería necesaria una percepción 
mental posterior para percibir a la anterior, causando 
además la confusión de la memoria.

citta-: mente -antara-: otra -drsye: para percebir buddhi-: 
de una percepción -buddher: percepción mental 

atiprasañgah: regresión al infinito smrti-: de la memoria 
-samkaras: confusión ca: y

Aceptando que la mente no puede percibirse a sí misma y al ob­
jeto en el mismo instante, el oponente presenta otro argumento. 
La mente percibe el objeto y, en ese mismo instante, es otra 
mente la que percibe la primera mente percibiendo el objeto, y 
es entonces cuando se obtiene el conocimiento consciente de 
la mente percibiendo el objeto.

La respuesta es que la segunda mente, ocupada en percibir 
la primera mente, necesitaría otra mente que la percibiera a 
ella, generándose así una regresión al infinito de mentes per­
cibiendo otras mentes. Por otro lado, se podría producir una 
confusión entre los recuerdos de la primera mente, que percibe
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los objetos, y los de la segunda mente, que percibe la primera 
mente percibiendo el objeto. La opción presentada por el yoga, 
de una mente inconsciente que percibe con la luz reflejada de 
la conciencia, crea menos problemas y ofrece una solución 
más simple.



4.21

f̂ d<MÍd,tíít>HNI'Ŵ I'hl<NTi! w^í&iq^-WJI V.R? II
citer apratisamkramayas tadakarapattau svabuddhisamvedattam 

La conciencia intransferible percibe su propia mente 
al reflejar su forma en ella.

citer: de la conciencia apratisamkramayas: intransferible 
tad-: su -ákára-: forma ápattau: al adoptar sva-: de su propia 

-buddhi: mente, intelecto samvedanam: la percepción

Este sütra intenta contestar a las objeciones de los oponen­
tes que se preguntan cómo se produce la percepción de los 
objetos materiales por parte de la conciencia del purusa. Por 
un lado, la mente es inconsciente y, por el otro, la conciencia 
(citi) del purusa es inmutable (aparinamim) e intransferible 
(apratisaijikrama) y, por lo tanto, no podrá nunca percibir estos 
objetos, puesto que esta percepción supondría una transfor­
mación de la conciencia que tendría que adoptar la forma de 
estos objetos.

La solución propuesta tiene que ver con dos formas de co­
nocimiento diferentes, apuntadas en el aforismo 1.4: el cono­
cimiento mental o intelectual (vedaría) y el conocimiento de la 
conciencia o purusa (pratisamvedana o buddhi-sarnvedana). 
En el conocimiento mental, el intelecto asume la forma de los
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objetos materiales extemos que percibe a través de los senti­
dos y produce representaciones mentales de estos. En cambio, 
el purusa no entra en contacto directamente con los objetos a 
través de los sentidos, sino indirectamente, a través del reflejo 
de estos objetos en el intelecto. El purusa es, pues, un conoce­
dor reflexivo (pratisapivedin) del intelecto que le muestra los 
objetos ya representados (darsita-visaya), sin que la conciencia 
tenga que entrar en contacto ni, por lo tanto, verse sometida a 
ningún tipo de transformación. Este conocimiento reflejado no 
altera la conciencia del purusa, igual que un cristal parece rojo 
al superponerlo a una flor del mismo color, aunque en realidad 
el cristal no se ve afectado por el color rojo de la flor.

El aforismo indica también que el intelecto se caracte­
riza por la capacidad de adoptar la forma del purusa (tada- 
karapatti) y de dotarse de una conciencia que no es innata 
sino adquirida, que toma prestada de la conciencia del vidente 
(praptacaitanyopagrahasvarüpa VBh 2.21; cf. también 2.20).



4.22

s p w rc r fc  r a  ̂ « plii II
drastrdrsyoparaktam cittam sarvartliam
La mente es omniobjetiva, ya que está teñida tanto
por ei objeto percibido como por el sujeto perceptor.

drastr-: por el sujeto perceptor -drsya-: por el objeto percibido 
-uparaktam: coloreada, teñida cittam: la mente sarva-: omni- 

-artham: objetiva

Como hemos visto en el aforismo anterior, la mente tiene la 
capacidad de adoptar la forma del purusa y, de este modo, 
dotarse de una conciencia adquirida, igual que el hierro puede 
absorber el calor del fuego. Por otro lado, sabemos que la mente 
también tiene la capacidad de adoptar la forma del objeto y de 
teñirse de las propiedades de este (cf. 4.16). Por lo tanto, la 
mente tiene la capacidad de adaptarse tanto a los objetos como 
al sujeto de la percepción, que es el mismo purusa.

En este sentido, la mente es muy especial, puesto que de to­
dos los objetos existentes es el único con esta doble capacidad. 
El espíritu es solo conciencia testimonial, pero nunca objeto de 
percepción. La materia no mental, es decir, la materia elemental 
(bhüta), es solo objeto de percepción, pero nunca sujeto. Solo 
la mente tiene esta peculiaridad de ser sujeto y objeto a la vez.
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Por un lado, la mente se presenta como objeto a la concien­
cia testimonial del purusa y, por el otro, capta el objeto material 
como perceptor (grahitf). La mente no se presenta vacía a la 
conciencia, sino que lo hace teñida por el objeto material de 
percepción (grahya). Por lo tanto, como objeto parece incons­
ciente y como sujeto perceptor parece consciente.

Desde otro punto de vista, se dice que la mente es tripar­
tita en el sentido de que comparte la naturaleza del percep­
tor (grahTtr), la percepción (grahana) y el objeto percibido 
(grahya; grahltrgrahanagráhyasvarüpacittabheddt trayam apy 
etaj jatitah pravibhajante VBh 4.23). En última instancia, el 
perceptor es el mismo purusa. La mente está impregnada de él. 
La percepción es la función propia de manas y de su extensión 
en los sentidos. El objeto percibido es real (vastu), extemo 
y objetivo, y deja su impronta (sarpskara) en la mente. Esta 
facultad única de compartir las propiedades del sujeto y el ob­
jeto hace que Patañjali afirme que la mente lo abarca todo 
(sarvartha), en el sentido de que es lo único que existe capaz 
de representar todos los objetos, incluyendo la conciencia fe­
noménica del purusa.



4.23

*fecM+lRc4 ldlll II
tad asamkhyeyavasanabhis citram api parartham  

sainhatyakaritvat
Esta [mente], aun siendo muy compleja, al estar formada 
por innumerables impresiones latentes, está al servicio 
de otro por el hecho de ser un ente compuesto.

tad: esta [mente] asamkhyeya-: innumerables 
-vásanábhis: a causa de las impresiones latentes -citram: 

variada, diversa, compleja api: aun para-: de otro -artham: 
para el objetivo samhatya-: conjunto, ente compuesto 

-káritvát: por el hecho de ser

Una vez establecido que la mente es una entidad material y, por 
lo tanto, inconsciente, hay que buscar argumentos que justifi­
quen la existencia de un ser consciente capaz de disfrutar de la 
experiencia. Este es el objetivo de este sütra, que insiste en que 
el resultado de la actividad mental, la experiencia consciente 
(anubhava, bhoga), no está destinada a la misma mente, sino a 
un ser consciente: elpurusa. Por un lado, el sütra afirma el ca­
rácter compuesto de la mente: la mente no es un todo orgánico, 
sino una red extraordinariamente compleja de impresiones la­
tentes que puede ser analizada en sus partes constituyentes. Por
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otro lado, el aforismo mantiene que solo un ente simple puede 
tener un objetivo propio. Una entidad compuesta y reducible 
a sus partes está siempre al servicio de otra cosa. Argumento 
que también se encuentra en el verso 17 de las Samkhyakarika.

La mente se compone de un gran número de impresiones 
latentes en los que se almacena toda la información que ha ido 
acumulando a lo largo de su existencia. En el aforismo 2.13, 
Vyasa afirma que la mente saturada por las impresiones laten­
tes se vuelve extraordinariamente compleja, como la red de un 
pescador llena de nudos. Estas impresiones latentes han sido 
producidas por las innumerables experiencias de la fructifica­
ción kármica causada por las aflicciones (klesakarmavipakán 
ubhavanirvartitabhis tu vásanabhir anadikalamrfimürcchitam 
idam cittam vicitrikrtam iva sarvato matsyajalam granthibhir 
ivatatam VBh 2.13).

Como está formada por innumerables impresiones latentes, 
la mente es extraordinariamente compleja, pero, como hemos 
dicho más arriba, está subordinada a una cosa distinta de ella 
misma, puesto que es una estructura compuesta, como una casa 
o una silla. Cuando una cosa está compuesta por muchas partes 
diferentes, ninguna de estas partes puede ser el motivo por el 
cual esa cosa ha sido construida, sino que tiene que haber un ser 
externo a ella que la puede utilizar y para el cual ha sido cons­
truida. El ejemplo que pone Vyasa es el de una casa. La casa 
está compuesta por diferentes partes y su objetivo es proporcio­
nar cobijo, pero ninguna de las partes puede ser el destinatario 
de este cobijo. Dicho de otro modo: la casa no está hecha para



374 Del aislamiento

que la casa viva en ella. La casa es, simplemente, una estruc­
tura sin un núcleo central que le dé significado. Lo mismo 
sucede con la mente: una estructura que funciona mediante la 
conjunción de sus partes para facilitar la experiencia de la ma­
teria al purusa. Como dice Vyasa, el placer mental no es por el 
placer en sí, igual que el conocimiento mental no es solo por 
el conocimiento, sino para que otra cosa disfrute de este pla­
cer y conozca este conocimiento. Esta otra cosa es el purusa, 
con sus dos objetivos: la experiencia y el descarte de la expe­
riencia (na sukharp cittaiji sukhartharp na jñanam jñanartham 
ubhayam apy etat parartharri I yas ca bhogenapavargena 
carthenárthavadapurusah sa eva paral}. VBh).

En el trasfondo de este sütra hay una disputa con los vij- 
ñanavadin budistas, que no creen en la existencia de una enti­
dad unitaria, como el purusa, detrás del flujo perceptivo, sino 
que toman una parte del flujo perceptivo y le otorgan la cua­
lidad de sujeto de la experiencia (bhoktf). Para los seguidores 
del sdrnkhya-yoga, que critican esta opinión, esto sería como 
decir que una parte de la casa es el objetivo de la construcción 
de la casa.



4.24

l l t f . W I
vise$adarsina atmabhavabhavananivrttih
Para la persona de discernimiento cesa la búsqueda
de identidad.

visesa-: la diferencia o especificidad -darsina: para quien ve 

atina-: de uno mismo -bháva-: del estado 
-bhávaná-: de reflexión -nivrttih: la cesación

La búsqueda de identidad (atma-bháva-bhávaná) es, literal­
mente, la «meditación (bhavana) sobre el estado (bháva) de 
uno mismo (atman)», la reflexión o investigación sobre el he­
cho de tener un yo o de ser un yo. Según Vyása, esta búsqueda 
adopta la forma de ciertas preguntas fundamentales: ¿quién 
soy?, ¿de dónde vengo?, ¿dónde vamos?, ¿qué es el mundo?, 
¿cuál es su origen?, etcétera. Según Vyása, no toda la gente se 
hace este tipo de preguntas a lo largo de la vida, sino que hay 
personas a las que esta clase de cuestiones les son del todo 
indiferentes.

Vyása dice que del mismo modo que después de las lluvias 
vemos brotar la vegetación e inferimos, por lo tanto, la exis­
tencia de las semillas de las plantas que han germinado, así 
también, cuando vemos a una persona que, al oír las enseñanzas

L
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que conducen a la liberación, empieza a llorar o se le eriza la 
piel, podemos inferir en esta persona la existencia de la semi­
lla del discernimiento (visesa-darsana-bija). Para este tipo de 
persona, la búsqueda de identidad es muy natural y se plantea 
a menudo las preguntas mencionadas.

Hay, pues, una diferencia entre la gente que se plantea este 
tipo de preguntas y la que no. Patañjali afirma en este sütra 
que hay un tercer tipo de personas, la persona de conocimien­
to, que después de hacerse estas preguntas llega a una supera­
ción definitiva de esta búsqueda de identidad. De hecho, estas 
preguntas tienen que ver con el origen de un yo que no deja 
de ser una construcción mental. Las mismas preguntas, y las 
respuestas consiguientes, son solo transformaciones mentales, 
sorprendentes en sí mismas (cittasyaivaisa vicitraparinñmah 
VBh), ya que gracias a ellas la mente indaga su propio origen. 
Para quien ha visto la distinción entre la conciencia y la mente, 
este yo mental pierde cualquier interés y, con ello, la búsqueda 
de su origen.



4.25

cl̂ T R tR.II V.RH II
toda vivekanimnam lcaivalyapragbharam cittarn 
Entonces la mente, inclinada hacia la intelección 

discriminativa, se decanta al aislamiento.

tada: entonces viveka-: la intelección discriminativa 
-nimnam: inclinada hacia kaivalya-: al aislamiento 

-prágbháram: se decanta a cittarn: la mente

La mente se inclina habitualmente en la dirección contraria, 
hacia la ignorancia, y entonces se decanta hacia los objetos 
del deseo. Cuando aparece el conocimiento discriminadvo, la 
mente pierde espontáneamente el interés por los objetos y se 
interesa, en cambio, por la liberación.



4.26

IIV.^ II
tacchidre$u pratyayantarani samskarebliyah 
En los intersticios de esa [intelección discriminativa] 
surgen otro tipo de percepciones debido a las impresiones 

latentes.

tac-: de esta [contemplación] -chidresu: en los intersticios 

pratyaya-: percepciones -antaráni: otras 
samskárebhyah: a causa de las impresiones latentes

A  pesar de que en este estado la mente se inclina de manera 
natural hacia la liberación, cuando el flujo del conocimiento 
discriminativo se debilita aparecen, como relámpagos, otras 
percepciones del tipo «este soy yo», «esto es mío», etcétera, 
que se refieren a la antigua identidad. Esto sucede porque las 
semillas de las viejas impresiones latentes están en proceso 
de ser eliminadas (ksTyamünabijebhyah pürvasatfiskarebhya 
iti VBh).



4.27

ÜMÍN M.W II
hanarn e$am klesavad uktam 
La erradicación de estas [percepciones] se produce 

del mismo modo que el de las aflicciones, tal y como 

ya se ha indicado.

hánam: la erradicación esám: de estas [percepciones] 
klesa-: las aflicciones -vad: como uktam: se ha indicado

Una vez las impresiones latentes han sido totalmente esteri­
lizadas, no pueden producir nuevas percepciones ni nuevas 
aflicciones. Entonces, la funcionalidad de la mente empieza 
a agotarse.



4.28

W üfo: II V.R¿ II
prasamkhyane’py akusídasya sarvathavivekakhyater 

dharmameghah samádhih
La contemplación la «Nube del Dharma» se produce 

en el caso de aquella persona que, tras conseguir la plenitud 
de la intelección discriminativa, no se apega ni tan siquiera 

al conocimiento.

prasamkhyáne: al conocimiento apy: incluso akusídasya: 
que no desea, que no se apega sarvatha: de todas formas 

-vivekakhyater: que ha conseguido la intelección 

discriminativa dharma-: del Dharma -meghah: Nube 

samadhih: la contemplación

Como hemos mencionado en el aforismo 2.26, hay dos tipos 
de intelección discriminativa: el prasarrikhyana y la viveka- 
khyati ininterrumpida (aviplava). La intelección discriminativa 
ininterrumpida se denomina también prasamkhyana supremo 
(paramarp prasaijikhyanam VBh 1.2) y se corresponde con el 
estado contemplativo de la Nube del Dharma.

Vácaspati Misra afirma que mientras se produzcan de forma 
intermitente el tipo de percepciones mencionado dos aforismos 
más arriba, la intelección discriminativa no ha llegado todavía



Kaivalya-pádah 381

a su grado máximo. Recordemos también que elprasapikhyana 
es el medio para obstruir los estados emergentes de la mente, 
mientras que la intelección discriminativa infalible es el medio 
para obstruir el mismoprasarpkhyana. Que el yogui no se ape­
gue a este conocimiento discriminativo inferior significa que 
renunciará a todos los poderes que le ofrece este conocimiento, 
como la omnisciencia y la posibilidad de controlar todos los 
estados de existencia (c/. 3.49).

El término dharma-megha proviene de la literatura budista, 
donde indica, como aquí, un grado de contemplación inmediata­
mente anterior a la liberación. Las connotaciones del término en 
el budismo parecen indicar que, en este estado, el bodhisattva es 
como una nube que llueve la virtud del dharma sobre los seres 
que todavía están atormentados por el deseo y la ignorancia. 
Vyása no explica el significado del término, quizás porque su 
origen budista era todavía demasiado evidente. Vácaspati Misra 
interpreta la palabra como una nube que llueve sobre todas 
las cosas cognoscibles (sarván dharmañ jñeyan mehati varsati 
prakasaneneti dharmamegha ity ucyate TV 4.30). Bhoja, no 
obstante, afirma que se denomina Nube del Dharma porque es 
como una nube que llueve el dharma de las acciones que no 
son ni blancas ni negras (cf. 4.7) y que conducen a la liberación 
definitiva. La diferencia principal entre la versión budista y la 
versión yóguica del término es que en el budismo la nube llueve 
para los demás, mientras que en el yoga el beneficio de la lluvia 
dhármica acontece para el mismo yogui y produce, como vere­
mos en el siguiente aforismo, el fin de las aflicciones y del karma.



4.29

cB: IIV.^II
tatah klesakarmanivrttih
Se produce entonces la cesación de las aflicciones 

y del karma.

tatah: entonces klesa-: de las aflicciones 

-karma-: y del karma -nivrttih: la cesación

Según Patañjali, el resultado de la contemplación de la Nube 
del Dharma es la erradicación completa de las aflicciones y del 
karma, lo cual equivale, para Vyasa, al estado de liberado en 
vida o jivanmukti.



4.30

cT̂T W |cHU|Hc4 Ñ ^  II
toda sarvavaranamalapetasya jñánasyanantyaj jñeyam alpam 

Entonces, el objeto cognoscible se vuelve pequeño debido 
a la infinitud de un conocimiento depurado de todas 

las impurezas y desprovisto de todos los velos.

tadá: entonces sarva-: de todos -ávarana-: los velos 
-mala-: e impurezas -apetasya: depurado jñanasya: 
de un conocimiento anantyaj: a causa de la infinitud 

jñeyam: el objeto cognoscible alpam: pequeño

Normalmente, el conocimiento está limitado por tamas, que 
lo oscurece y lo limita al ámbito de una mente individual. Este 
conocimiento individual y limitado es entonces impulsado por 
rajas, que posibilita así la captación de un objeto exterior. Pero 
cuando este conocimiento se libera tanto del velo que lo limita 
como de las impurezas de las aflicciones y del karma, entonces 
brilla con toda su pureza y se vuelve infinito. En este caso, el 
objeto del conocimiento será pequeño como una luciérnaga en 
la inmensidad del cielo.



4.31

c!cT: ^ T T «  MRu|IH*^HIÍH^|M|qj| tf II 
tatah krtarthanam parindmakramasamaptir gunanam 

A partir de aquí finaliza para los seres realizados 
el cambio secuencial de los constituyentes

tatah: a partir de aquí krta-: han sido cumplidos 
-arthánam: por aquellos cuyo objetivo parinama-: del cambio 

-krama-: de la secuencia -samáptir: el fin 
gunanam: de los constituyentes

Como vemos, los efectos de la lluvia de la Nube del Dharma 
son diversos. En primer lugar, la cesación de las aflicciones 
y del karma y, a continuación, el empequeñecimiento de los 
objetos de los sentidos a los que damos tanta importancia 
en nuestra vida ordinaria. Alguien, sin embargo, podría ob­
jetar que el estado contemplativo de la Nube del Dharma 
puede destruir perfectamente las aflicciones y el karma de 
raíz, pero todavía permanecen los constituyentes (guna), 
que son cambiantes por naturaleza y pueden dotar al hom­
bre liberado de un cuerpo y de una mente (gunas tu svata 
eva vikárakaranasiláh kasmát tadrsam api purusarp prati 
dehendriyadin narabhanta TV). ¿Cómo asegurar, pues, que 
el yogui que ha llegado a la Nube del Dharma no volverá a
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encarnarse por el efecto de los constituyentes, cuyo compor­
tamiento es siempre turbulento?

El sütra intenta contestar a esta objeción afirmando que, a 
estas alturas, el yogui no solo ha detenido los procesos mentales, 
sino que incluso detiene la influencia del cambio de los gufia. 
Vyása lo dice de una forma bastante convincente: «Para quien 
ha disfrutado y después se ha liberado, la secuencia temporal 
se acaba y entonces ni el instante se atreve a quedarse ni un 
segundo más» (nahi krtabhogapavargüh parisamaptakramali 
ksanam apy avasthatum ütsahante VBh). Como hemos visto 
antes, si el movimiento de los átomos cesa, se detiene el tiem­
po, entendido como el periodo que necesita un átomo para re­
correr un punto del espacio. Entonces, ni el instante se atreve 
a permanecer en presencia del yogui.

Hay que aclarar, sin embargo, en consonancia con el aforis­
mo 2.22, que en realidad los constituyentes no dejan de cambiar 
nunca, porque, aunque una persona se libere, el mundo no deja 
de existir. Lo que cambia es, más bien, la disposición de los 
guna hacia la persona liberada, como indica Vácaspati Misra. 
La naturaleza de los gui^a es tal que cuando han acabado el 
doble trabajo de entretener primero al purusa, y de liberarlo 
después, se retiran y no «se acercan» más al purusa (Éllam idam 
gunánátfi yad amT yar¡t prati krtarthas taipprati na pravartanta 
iti bhavab TV).



SlüMcTCfrrt mRuiwNí m PwI'CÍ: II V.V* II
k$anapratiyogi parinamaparantanirgrahyah kramah 

La secuencia es el correlativo del instante y se percibe 
al final del cambio.

ksana-: del instante -pratiyogl: el correlativo 
parináma-: del cambio -aparanta-: al final 

-nirgrahyah: perceptible kramah: la secuencia

Este aforismo define la secuencia, cuyo final ha sido mencio­
nado en el sütra precedente. Cabe recordar que, de hecho, el 
tiempo es la secuencia o la agrupación mental de una serie 
de momentos en una relación de pasado, presente y futuro. 
A diferencia del instante, el tiempo no tiene una existencia 
«real», sino solo mental (c/. 3.52). Por lo tanto, el instante es 
el correlativo (pratiyogin) del tiempo en una relación en que la 
contigüidad (anantarya) mental de instantes crea la sensación 
de un flujo temporal de momentos consecutivos.

Según esta definición, la secuencia se percibe al final del 
cambio, pero ¿qué es lo que cambia? Lo que cambia son los 
guna, los tres constituyentes básicos de la naturaleza que están 
en un proceso de cambio constante (calarp guna vrttam) . Cuan­
do los guna se transforman producen diferentes objetos. Por
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ejemplo, la transformación de los gun,a produce el intelecto, el 
sentido del yo, los elementos sutiles y los elementos toscos, y, 
con ello, todos los objetos del mundo.

Lo que es importante entender es que la secuencia es siem­
pre la secuencia del cambio de condición de un objeto mate­
rial. Por ejemplo, cuando un jarrón cae al suelo y se rompe, 
solo después de romperse somos capaces de formar la idea 
de la secuencia temporal de la rotura del jarro. Estrictamente 
no podremos hablar nunca de una secuencia temporal, porque 
nunca podremos ver cómo cambia el tiempo, sino que solo 
inferimos el cambio temporal a partir del cambio de condición 
que experimentan los objetos materiales, como viejo, nuevo, 
sucio, limpio, entero, roto, etcétera. No podría ser de otra ma­
nera, puesto que el tiempo no existe, es solo una construcción 
mental. De hecho, podríamos decir que el tiempo no pasa y que 
lo que denominamos paso del tiempo es solo la constatación 
de que las cosas cambian.



4.33

f a f ó * l R h R í c l l l * . U I I
puru$arthasünyánam gunanam pratiprasavah kaivalyam
svarüpapratitfha va citisaktiriti
Para concluir: el aislamiento es la involución
de los constituyentes, que no cumplen ningún objetivo
en relación al purusa, o también la energía de la conciencia
asumiendo su propia forma.

purusa-: en relación al purusa -artha-: de objetivo 
-sünyánám: que no cumplen gunanam: de los constituyentes 

pratiprasavah: la involución kaivalyam: el aislamiento 
sva-: en su propia -rüpa-: forma -pratisthá: el establecimiento 

va: o también citi-: de la conciencia -saktir: la energía 
iti: para concluir (partícula que indica, entre muchas otras 

cosas, el final de un texto)
-itisabdah sastraparisamáptidyotanarthah YS-

Hay dos maneras diferentes de entender el kaivalya o libera­
ción: desde el punto de vista de la naturaleza, o desde el punto 
de vista del purusa. En el primer supuesto, lo que se produce 
es una involución o reabsorción de los tres constituyentes en la 
materia primordial. Esto se produce cuando los constituyentes
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han agotado su doble función de, en primer lugar, hacer disfru­
tar al espíritu y, en segundo lugar, alejarlo de la materia. En el 
aforismo 4.31 ya se ha mencionado esto y, como hemos visto, 
no se trata de que los constituyentes de la naturaleza dejen de 
ser productivos de una forma absoluta, sino que solo dejan 
de mostrarse como tales al purusa liberado.

En el segundo caso, el purusa se establece en su propia na­
turaleza, que no es sino la pura capacidad de conocer, como se 
afirma en 1.3 y 2.20. Como dice finalmente Vyasa, el estable­
cimiento permanente de la conciencia en su propia naturaleza 
es el aislamiento.



4
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abhidhamma: Nombre de una colección de textos, siete libros en total, 
que pertenecen a la tercera colección o cesta (pitaka) de textos pali 
de la tradición budista theravada, aproximadamente del siglo m 
a.C. Son los textos más complejos del canon pali y presentan un 
análisis extraordinariamente detallado de los estados mentales y de 
su relación con el mundo físico, que es muy útil para la meditación, 

abhinivesa: Instinto de supervivencia. Una de las cinco afliccio­
nes (kleÉa, 2.3). El instinto de supervivencia surge de las pro­
pias impresiones latentes y lo padecen incluso los sabios (2.9). 
Según Vyasa, todos los seres tienen un deseo íntimo y constante 
de seguir existiendo, de no dejar de ser. Se trata del instinto de 
supervivencia que nace del miedo a la muerte experimentada en 
vidas anteriores, 

abhyása: Práctica, ejercicio. La práctica se describe como el esfuerzo 
para la consecución de la estabilidad mental (sthiti, 1.13). Junto 
con el desapego (vairagya), es el principal medio para detener los 
procesos mentales (1.12). Hay dos tipos de práctica, la que tiene 
un soporte objetivo (sálambana), propia de la contemplación cog- 
nitiva (sarnprajñata, 1.17) y la que no tiene ningún soporte objeti­
vo, propia de la contemplación no cognitiva (asanfiprajñáta, 1.18).
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adhikára: 1. Derecho. 2. Título, encabezamiento, tema de un capí­
tulo o libro (1.1). 3. Funcionalidad de la mente, jurisdicción de la 
mente; los estados contemplativos muy elevados, al no estar con­
dicionados por las aflicciones (klesa), no aumentan la funciona­
lidad (adhikára) de la mente, sino que más bien tienden a reducir 
la actividad mental hasta su detención absoluta (sarva-nirodha). 
La actividad de la mente termina en la intelección discriminativa 
(yiveka-khyati) y no puede ir más allá (1.51). 

adya-vidvan: El primer maestro. Dicho de Kapila, que a su vez 
enseñó a Ásuri.

agama: Testimonio verbal, uno de los tres medios válidos de cono­
cimiento (pramaya, 1.7). 

aham: El yo, el perceptor individual condicionado por el cuerpo y 
la mente, el yo psicológico que se identifica con el cuerpo y la 
mente. Conoce los objetos empíricos y afirma «yo soy el que 
conozco», «yo soy el que experimenta», «yo soy el que sufre». 
Tal vez cabría distinguir el yo (aham, ahamkara) de la egoidad 
(asmita): cuando la luz de la conciencia queda atrapada en el 
diamante del intelecto, la autoconsciencia de ser un punto dife­
renciado del resto es el sentido del yo o la egoidad (asmita, 2.6). 

ahamkara: Literalmente «el hacedor (hará) del yo (aham.)», que a 
menudo se utiliza en el sentido de asmita, pero también podría­
mos distinguirlos, cf. más arriba aham. 

ahimsa: No violencia. La no violencia es una de las cinco restriccio­
nes voluntarias o y ama (1.30). La persona no violenta consigue 
que los que están cerca de él también abandonen el odio y no sean 
hostiles con los demás (1.35).
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aisvarya: Señorío, poder, potestad; grandeza; esplendor, lujo, pom­
pa, fastuosidad.

ákasa: Espacio; éter. El espacio es el primero de los elementos, el que 
proporciona el lugar donde se desarrollarán los otros cuatro ele­
mentos. El espacio es el substrato del sonido. El espacio es omni­
presente, lo impregna todo; por lo tanto, si conocemos la relación 
entre el sonido y su substrato omnipresente, podremos desarro­
llar un oído divino capaz de escuchar todos los sonidos (3.41). 

aliñga: Literalmente, «sin signo, más allá del signo» (la palabra liñga 
se refiere aquí al intelecto, mahat). Aquello que se encuentra más 
allá del intelecto, el primer signo de la existencia, es la materia 
primera (pradhana) indiferenciada, no manifiesta (avyakta). Es 
el magma indistinto de la naturaleza material antes de la creación 
del mundo y el lugar donde se disuelve el mundo en el momento 
de su destrucción. No existe nada más sutil que esta naturaleza 
indiferenciada (1.45). Es una de las cinco líneas de fractura de 
los constituyentes (2.19). 

álocana: Percepción, captación de datos sensoriales, 
anagata: Literalmente, «que todavía no ha llegado», futuro. Según 

los Yogasütra, el futuro existe en el presente de manera latente, no 
manifiesta (4.12). Gracias al dominio de los tres tipos de cambio 
se obtiene el conocimiento del futuro (3.16). 

ananda: Dicha, gozo; contemplación gozosa. Dicho especialmente 
de un tipo de contemplación cognitiva diferenciada (satnprajñáta- 
samadhi, 1.17) que es gozosa porque se centra en la misma mente 
y en los sentidos, cuya esencia es el guna sativa, que es placentero 
por definición (sattvam sukham).
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animádi: El poder de hacerse pequeño y los demás. Dicho de los 
ocho poderes: el poder de volverse pequeño como un átomo 
(animan), el poder de volverse grande (mahiman), el poder de 
tomarse ligero (laghimari),él poder de hacerse pesado (gariman), 
el poder de alcanzar cualquier cosa (prápti), el poder de una vo­
luntad infalible (prakámya), el poder de controlar los elementos 
(va&itva), y el poder de creación de los elementos (léitrtva, 3.45). 

añjali: 1. Las palmas de las manos unidas formando un cuenco para 
hacer una ofrenda o recibir comida. 2. Saludo con las manos 
unidas, juntando las manos y levantándolas ligeramente ante el 
rostro en señal de adoración o respeto, 

añjana: Manifestación. Dicho especialmente de las impresiones 
latentes de la memoria, cf. sva-vyañjaka-añjana. 

añjanata: Hecho de asumir el color de otra cosa, tinte, coloración. 
Dicho de la mente que adopta el color de aquello en lo que piensa 
(1.41). Si la mente piensa en una flor roja, la mente reproducirá 
la forma y el color de esta flor. Esta capacidad básica que tiene la 
mente de absorber las propiedades de un objeto extemo y de 
representarlas en forma de percepciones mentales es la coloración 
de la mente, y es posible gracias a la transparencia mental, 

antar-añga: Interno. Relativo al apanga-yoga, que se divide entre 
una práctica externa (bahir-añga) y otra intema (antar-añga). La 
práctica interna tiene que ver con los tres componentes finales 
del apanga-yoga: dharana, dhyana y samádhi (3.7). «Interno» 
en este caso quiere decir que conduce directamente al primero de 
los objetivos del yoga, la contemplación cognitiva (sarriprajñdta- 
samadhí). No obstante, estos tres componentes finales son medios
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externos (bahir-añga) para conseguir la contemplación no cogni- 
tiva (3.8). El medio interno o directo para conseguir la contem­
plación no cognitiva es el desapego supremo (c/. 1.16). 

anubhüta: Experiencia pasada; objeto ya percibido. Todos los pro­
cesos mentales, salvo la memoria (smrti, 1.11), producen una 
información nueva. La memoria es el único de los cinco procesos 
mentales (vftti) que depende de la experiencia pasada y, por lo 
tanto, de una información que ha sido proporcionada por los otros 
procesos mentales, 

anumana: Inferencia. Uno de los tres medios de conocimiento válido 
(1.7).

anupravesa: Infiltración (de materia regenerativa, 4.2). 
anusasana: Transmisión gradual. En el caso del yoga, desde 

Hirañyagarbha, el fundador de la escuela, hasta Patañjali. 
apana: El apana es el aire vital de la evacuación o expulsión. Circula 

entre el ombligo y la planta de los pies y su función es hacer 
bajar o expulsar (apana) no solo los excrementos, la orina y otras 
impurezas, sino también el feto durante el parto, 

aparigraha: No aceptación, una de las cinco restricciones (yama 
2.30). Consiste en abstenerse de los placeres sensuales y aceptar 
solo aquello que es imprescindible para la subsistencia. Cuando la 
no aceptación se fortalece se obtiene la respuesta a las preguntas 
que nos obsesionan sobre nuestra condición personal, y se cono­
cen las reencarnaciones pasadas y futuras (2.39). 

aparináminl: Inmutable. Dicho de la conciencia pura del purusa o 
citi (4.21).

apavarga: Separación, liberación, sinónimo de kaivalya.
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appamañña: Inconmensurable, sublime. Palabra del budismo pali 
que denota las cuatro actitudes inconmensurables de la mente (c/. 
brahma-vihara). Estas actitudes inconmensurables son actitudes 
sublimes de la mente, que irradia en todas direcciones los senti­
mientos de amistad o benevolencia (metía), compasión (karuna), 
alegría (mudita) y ecuanimidad (upekkha). 

apramana: Inconmensurable. La forma sánscrita de la palabra pali 
appamañña (cf. más arriba). Las cuatro actitudes inconmensura­
bles han sido incorporadas a los Yogasütra (1.33) con las versio­
nes sánscritas de sus nombres: maitrT, karuna, mudita y upeksa. 

aprasava-dharmin: Que no puede fructificar. Dicho de las afliccio­
nes (klesa) una vez se han quemado en el fuego del conocimiento 
intelectivo. Se vuelven entonces estériles (dagdha-bTja), y no po­
drán fructificar ni crear nuevos vínculos kármicos (2.2). 

apratisamkrama: Intransferible. Dicho de la conciencia pura del 
purusa (4.21).

apura: Aprovisionamiento de causas productivas, flujo creativo, in­
filtración de materia regenerativa (4.2). El apüra es una infiltra­
ción (anupravesa) de materia generativa (prakpti), una inyección 
de causas productivas que permite cambios materiales sustancia­
les, como por ejemplo un cambio de especie del cuerpo humano 
a un cuerpo animal o divino, 

artha: 1. Objeto; objetivo, propósito. 2. Significado, 
artha-mñtra: Solo el objeto. Dicho especialmente de la mente cuando 

está tan absorta en la contemplación del objeto que parece como 
si ella misma hubiese desaparecido (3.3). De hecho, es como si el 
sujeto se fusionara con el objeto contemplado, eliminándose así la
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dualidad objeto/sujeto. La percepción pura del objeto se obtiene 
cuando se produce la purificación de las impresiones latentes y 
se consigue la absorción no discursiva tosca (nirvitarká) o sutil 
(nirviccira., 1.43). 

asamprajñáta: No cognitivo. Dicho de la contemplación, cf.
asamprajñata-samádhi. 

asamprajñáta-samádhi: Contemplación no cognitiva (1.18). En este 
caso, a diferencia de la contemplación cognitiva (saijiprajñata), la 
necesidad de un objeto de contemplación desaparece. De hecho, 
aquí el grado de obstrucción (nirodha) es absoluto y se produce el 
sarva-nirodha, o la plena obstrucción de todos los procesos men­
tales. Es el quinto estado de la mente, la mente detenida (nirud- 
dha), cuando la mente queda reducida a las impresiones latentes, 

asampramosa: No tergiversación. Dicho de la memoria (1.11). La 
palabra ha sido también interpretada en el sentido de «no pérdida» 
o la facultad de poder recuperar una información almacenada, 

ásana: Postura. El tercero de los ocho constituyentes del yoga (2.46). 
asava: Se trata de los equivalentes en el budismo pali de las cinco 

aflicciones (klesá) de Patañjali. El budismo habla de cuatro asava\ 
el deseo de objetos sensuales (kamasava), el deseo de prolongar 
la existencia (bhavasavá), la opinión errónea (ditthasava), y la 
ignorancia (avijjá), que corresponden a la pasión (raga), el ins­
tinto de supervivencia (abhiniveSá), el sentido del yo (asmitá) y 
la ignorancia (avidya, cf. 2.3). 

asis: Deseo de ser o existir, instinto de supervivencia (cf. abhinivesa). 
La mente nace ya con este deseo esencial del cual brotan las 
impresiones latentes (4.10).
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asmita: El sentido del yo o egoidad, una de las cinco aflicciones 
(2.3). La egoidad es el primer resultado de la ignorancia y es 
la función que produce la falsa identificación entre la mente 
y la conciencia (2.6, cf. más arriba aham). 

asmita-matra: Solamente en el sentido del yo (dicho de un tipo de 
contemplación cognitiva centrada en el sentido del yo, 1.17, cf. 
también 1.36).

astáñga: Los ocho elementos del yoga de Patañjali: las restriccio­
nes (yanta), las prescripciones (niyama), las posturas (üsana), el 
control de la respiración (pranayama), la retirada de los sentidos 
(pratyahara),lsi concentración (dhararta), la meditación (dhyana) 
y la contemplación (santadhi, 2.29). Gracias a la práctica de los 
elementos del yoga se produce la destrucción de las impurezas 
y surge el resplandor del conocimiento (2.28). El astañga-yoga 
se divide entre una práctica externa (bahir-añga) y otra interna 
(iantar-añga) que conduce hasta la visión discriminativa (viveka- 
khyati).

asteya: Hecho de no robar, honestidad, una de las cinco restricciones 
(yanta, 2.30). La honestidad es el tesoro más grande (2.37). 

aáuklakfsna: Ni blanco ni negro. Dicho del karma de los grandes 
yoguis (4.7). El karma que no es ni blanco ni negro corresponde 
a los renunciantes que han extirpado todas sus aflicciones y se 
encuentran ya en su último nacimiento. El karma de estos yoguis 
no es blanco, porque renuncian al fruto de sus acciones, y no es 
negro porque no llevan a cabo malas acciones, 

atha: La palabra atha, «ahora», tiene una gran riqueza de significa­
dos y una notable importancia simbólica. Se emplea para indicar
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el comienzo (arambha) de un tratado o de un tema (adhikára), 
o la contigüidad (anantarya) con un tema anterior. Pero sea cual 
sea el significado en que se utilice, la palabra atha sirve siempre 
para invocar la buena fortuna {mañgala), especialmente al inicio 
de una nueva tarea.

Atharvaveda: El veda de los Atharvan, nombre del cuarto veda. 
atikránta-bhavanlya: Uno de los cuatro tipos de yogui mencionado 

por Vyása en 3.51. 
atlta: Literalmente, «que ya ha pasado», pasado. Según los Yogasütra, 

el pasado existe en el presente de forma latente (4.12). Gracias al 
dominio de los tres tipos de cambio se obtiene el conocimiento 
del pasado (3.16). 

atinan: El principio inmanente, idéntico al principio trascendente, o 
el absoluto como brahmán más allá de toda limitación y cualifi- 
cación. El atman es diferente del alma en el sentido de que está 
más allá del karma y es la conciencia pura libre de los condicio­
namientos fenoménicos, 

átma-bhava: Hecho de ser uno mismo, identidad (4.24). 
avastha-parináma: Cambio de estado o condición presente, uno de 

los tres tipos de cambio {parir^ama, 3.13). 
avidya: Ignorancia. Es la raíz de las aflicciones (2.4). La ignorancia 

no es simplemente una forma de conocimiento erróneo o una au­
sencia de conocimiento, sino una forma diferente de conocimiento, 
opuesta a la sabiduría, pero positiva, puesto que tiene la facultad 
de crear proyecciones que son eventualmente falsas, pero útiles 
para la vida ordinaria. Para Patañjali, la ignorancia es ver como 
eterno aquello que no es eterno, como puro aquello que es impu-
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ro, como placentero aquello que es doloroso, y el yo en aquello 
que no lo es (2.5). La ignorancia es la causa de la conjunción de 
la mente y la conciencia (2.23). 

aviplavá: Ininterrumpida, infalible, que no flaquea (2.26). Dicho de 
la visión o intelección discriminativa (viveka-khyáti), que puede 
ser de dos tipos: el prasamkhyána y la viveka-khyáti ininterrum­
pida (aviplavá), aquí mencionada, y que se corresponde con el 
estado contemplativo de la Nube del Dharma (dharma-megha, 
4.29), también denominado elprasatjikhyána supremo (paramarp 
prasarfikhyánam, VBh 1.2). Cuando se quema finalmente la semi­
lla de toda ignorancia y el conocimiento llega a su grado máximo 
de claridad o transparencia (vaisáradya), el flujo de la intelección 
discriminativa del yogui, dotado del desapego supremo (1.16), 
fluye de forma tranquila, sin interrupciones ni turbulencias, y 
conduce directamente a la liberación, 

avisesa: Lo inespecífico, la realidad inespecífica. Lo inespecífico 
(avisesa, 2.19) son los cinco elementos sutiles (tanmátra) y el 
sentido del yo (asmitá). Es una de las cinco líneas de fractura de 
los constituyentes (guiya-parvan). 

avyakta: No manifiesto, indiferenciado. Dicho de la naturaleza pri­
mordial (cf. aliñga). 

ayus: Duración de la vida. Viene determinada por la fructificación 
del karma (karma-vipáka 2.13), igual que la especie (játi) a la 
cual uno pertenece y la experiencia o fruición (bhoga) que se 
experimenta durante la vida, 

bahir-aúga: Externo. Relativo al astáñga-yoga, que se divide entre 
una práctica externa (bahir-añga) y otra interna (antar-añga). La



Glosario 401

práctica externa tiene que ver con los cinco primeros componentes 
del a?tañga-yoga: yama, niyama, asana,pranayama ypratyahara. 
(3.7). Externo, en este caso, quiere decir que lleva indirectamente 
al logro de la contemplación cognitiva (sarpprajñáta-samddhi), 
ayudando a aquietar la mente y a destruir las aflicciones (3.2). 
Estos elementos son, por lo tanto, extemos con relación a la 
concentración, la meditación y la contemplación, que conducen 
directamente al samadhi, cf. también antar-ahga. 

bala: Fuerza. Patañjali habla de diferentes tipos de fuerza como desem­
peños de la práctica y que aparecen en forma de poderes especia­
les. Se habla del poder de la amistad, de la compasión y de la dicha 
(3.23). Se menciona también el poder del elefante y otros poderes 
como el del águila o el poder del viento (3.24), etcétera. En la litera­
tura pali, el concepto de bala («fuerza», «poder», «virtud») es tam­
bién muy importante, y está relacionado, igual que en el yoga, con 
el concepto de poder sobrenatural (pali: iddhi, sánscrito: siddhi). 

Bhagavadglta: La Canción del Señor. Título del famoso fragmento 
del Mahábharata donde Krsña transmite sus enseñanzas a Arjuna 
antes de empezar la batalla, 

bhakti: Devoción.
bhakti-visesa: Un tipo especial de devoción. Dicho del TÉvara- 

pranidhana.
bhavaná: Meditación o la colocación repetida de un objeto dentro 

del foco de la atención mental, 
bhoga: La experiencia, tanto placentera como dolorosa, de la vida. 

Viene determinada por la fructificació del karma (karma-vipaka
2.13), igual que la duración de la vida (ayus) y la especie (jad)
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a la cual uno pertenece. Es considerada, junto con la liberación 
(apavarga), uno de los dos objetivos del purusa (puru?arthá). La 
experiencia es definida por Patañjali como la percepción indistin­
ta de la mente y la conciencia (3.35, cf. bhoktf).

Bhoja: Nombre del autor de la Rajamartandavrtti o Comentario del 
Rey Sol (siglo xi). Bhoja no fue solo un gran erudito, autor de 
tratados de yoga, medicina, veterinaria, tiro al arco, gramática, 
filosofía y poética, sino que también fue un rey conquistador de 
la dinastía de los Paramara.

bhoktr: Sujeto de la experiencia (cf. bhoga), experimentador. La 
experiencia es una capacidad de la conciencia inmutable del 
purusa que se transfiere a la mente. La mente, por el hecho de 
ser mutable, adopta la forma de los objetos externos y los presenta 
a la conciencia (darSita-visaya). Se produce, pues, una correlación 
(anu-pat) entre el funcionamiento de la mente y la conciencia del 
purusa. Gracias a esta correlación, la conciencia pura parece imi­
tar las funciones del intelecto y se convierte en un experimentador 
de los objetos materiales.

bhümi: Nivel. Dicho normalmente de los cinco niveles de la mente 
(cf. citta-bhümí).

bhüta: Elemento; elemental. Los cinco elementos son el espacio, el 
aire, el fuego, el agua y la tierra. Los elementos son atómicos. Los 
elementos pueden ser toscos y sutiles, estos últimos se denomi­
nan tanmátra. Por otro lado, la creación se puede entender desde 
el punto de vista de los elementos (bhüta) o desde el punto de 
vista de las facultades psicológicas (indriya). La primera opción 
produce la creación del universo físico mediante la combinación
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atómica de los cinco elementos, y la segunda produce la creación 
del sujeto empírico, el perceptor de los objetos materiales creados 
por los cinco elementos (2.18). 

bija: Semilla.
Brahma: El demiurgo, el dios creador, que no hay que confundir 

con brahmán.
brahmana: Textos en prosa posteriores a los cuatro veda y que ex­

plican el significado del ritual védico. Algunas upanisad forman 
parte de los brahmana. 

brahmacarya: Castidad. Originalmente, brahmacarya no era solo la 
castidad, sino un tipo de vida (carya) dedicada al brahmán, propia 
del joven estudiante y que conllevaba también la observancia del 
voto de castidad, 

brahmán: En las upanisad y gran parte de la filosofía india, es­
pecialmente el vedanta, el brahmán es el principio supremo y 
trascendente, principio y fin del universo. No se debe confundir 
con el dios Brahma. 

brahmanda: Huevo de Brahma. Es decir, el mundo, el universo, el 
cosmos.

Brahma-sütra: Los aforismos del brahmán, título del tratado fun­
dacional de la escuela del vedanta.

Brahma-vihara: Moradas de Brahma. Dicho de las cuatro actitudes 
sublimes o inconmensurables de la mente (cf. appamañña). Según 
Buddhaghosa, se denominan así porque la mente de Brahma es 
de una pureza perfecta. Mediante la práctica de estas actitudes 
mentales, el monje acaba teniendo una mente tan pura como la 
de Brahma.
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buddhi: Intelecto, también llamado sattva. El intelecto es la primera 
manifestación de la naturaleza indiferenciada (pradhana). El inte­
lecto es la parte más refinada de la mente y constituye su esencia 
(icitta-sattva). El intelecto es puro sattva, la lámina más fina de 
la materia, la que mejor refleja la luz del purusa. El intelecto 
es materia translúcida, capaz de absorber la luminosidad de la 
conciencia del purusa igual que el hierro incandescente asume el 
color rojo del fuego, 

buddhi-samáhára: Agregado mental, construcción mental o intelec­
tual. Dicho del tiempo (kñla) considerado como una construcción 
mental (3.52).

buddhi-samvedana: Conocimiento reflexivo del intelecto, cf.
pratisarfivedana. 

caitanya: Conciencia (dicho especialmente del purusa). 
cakra: Círculo, rueda. En el yoga tántrico se habla de los cakra o 

centros de energía sutil que adquieren la forma de un loto. Vyása 
nos habla también de la rueda del mundo o círculo de las trans­
migraciones (cf. saifisüra-cakra). 

caritádhikara: Que ha cumplido su función, que ha agotado su fun­
cionalidad. Dicho de la mente, 

catur-vyüha: Las cuatro etapas del tratamiento médico: reconoci­
miento de los síntomas de la enfermedad (roga), diagnosis de la 
causa de la enfermedad (roga-hetu), cura o salud (arogya) y trata­
miento (bhaisajya) para recuperar la salud (yathá cikitsasastrarp 
caturvyüham rogo rogahetur arogyarn bhaisajyam iti, VBh 2.15). 

citi: Conciencia. Dicho del purusa. 
citi-áakti: Energía de la conciencia.
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citta: Mente.
citta-bhümi: Nivel de la mente. Dicho de los cinco niveles de la men­

te según el predominio de las energías o constituyentes (guija): la 
mente dispersa (ksipta), concentrada (viksipta), confusa (müdha), 
contemplativa (ekagra) y detenida o parada (niruddha). 

citta-prasádana: Tranquilidad o serenidad mental, paz mental, que 
conlleva una cierta claridad (prasadana) mental (cf. 1.32). 

citta-sattva: Esencia de la mente. La esencia de la mente es el mis­
mo guna sativa, que no es otra cosa sino el intelecto (buddhi), 
en su forma más refinada. Aunque la mente esté compuesta por 
los tres constituyentes (sativa, rajas y tamas), al ser un órgano 
cognitivo, es de naturaleza sáttvica; cuanto más libre esté de la 
influencia de rajas y de tamas, más se hallará en estado puro. 
En este caso se dice que la mente está establecida en su propia 
naturaleza (svarttpa-pratistha), puesto que el sativa es realmente 
la materia primera de la mente, su componente esencial (sativa). 

citta-vimukti: Liberación de la mente.
dagdha-blja: Cuya semilla está quemada. Dicho especialmente de 

las aflicciones cuando se queman en el fuego del conocimiento 
intelectivo y quedan esterilizadas (cf. aprasava-dharmin). 

darsana-sakti: El poder de la visión. Dicho del intelecto (2.6). 
darsita-visaya: Propiedad de la conciencia (purusa), que no percibe 

los objetos, sino que le son presentados (darsita-visaya) por el 
intelecto (cf. pratisarrivedana). 

desa: Lugar; localización; espacio, 
dháraná: Concentración (3.1). 
dharma: 1. Propiedad (cf. dharmin). 2. Mérito, virtud.
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dharma-megha: La Nube del Dharma. Nombre de un estado con­
templativo muy elevado, en el que se produce la viveka-khyati 
ininterrumpida (4.28). 

dharma-parináma: Cambio de propiedad, uno de los tres tipos de 
cambio (parináma, 3.13, cf. más abajo ekagrata). 

dharmin: Substrato de propiedades (3.13). Los cambios que afectan 
a un substrato (dharmin) se pueden contemplar desde tres puntos 
de vista (cf. par inama). Patañjali define el substrato (dharmin) 
como aquella entidad que es correlativa a las propiedades pasadas, 
presentes y futuras (3.14). El substrato pasa por diferentes estados 
(dharma); es decir, el substrato perdura a lo largo del tiempo, 
aunque sus propiedades varíen, 

dhyána: Meditación. La meditación es la continuidad perceptiva de 
la mente concentrada en un punto (3.2). 

dhyeya: Objeto de meditación.
drastr: Vidente, perceptor; sujeto perceptor, sujeto; testigo, concien­

cia testimonial. Dicho delpurusa individual (1.3,2.17,20,4.23). 
Según Patañjali, el vidente es la simple visión y, a pesar de perma­
necer siempre puro, es el observador de las experiencias: drasta 
dysimatrah éuddho ’pi pratyayanupasyah (2.20). El vidente es el 
mismo purusa que ve su propia imagen reflejada en el espejo del 
intelecto o buddhi (cf. pratisarjivedirí). 

drdha-bhümi: Cuyo nivel es firme, firmemente establecido (dicho 
de la práctica y de los diferentes grados contemplativos), 

drs: Visión. Es la capacidad del vidente o drastr. 
drsi: Cf. drs.
drs-sakti: El poder de la visión, cf. drs.
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drsya: 1. El mundo visible o perceptible (2.18). Es el mundo mate­
rial que evoluciona a partir de la naturaleza primordial (prakrti) 
y que es contemplado a través del intelecto (buddhi) por parte del 
vidente o puru?a. 2. objeto visible, objeto de percepción, 

duhkha: Dolor. Habitualmente el dolor se define como aquello que 
provoca una sensación desagradable (pratiküla-vedariiya), al 
contrario del placer (sukha), que ocasiona una sensación agra­
dable (anuküla-vedaniya). Una de las funciones de la ignorancia 
(avidya) es hacer ver como placentero aquello que en realidad 
es doloroso (2.5). Por otro lado, la aversión es concomitante con 
el dolor (2.8). Los frutos del karma son el placer y el dolor pro­
vocados por el mérito y el demérito (2.14). Más allá del concepto 
inmediato de dolor, para el hombre de conocimiento toda expe­
riencia es dolorosa (2.15). 

dvamdva: Pareja de opuestos. Por ejemplo: el frío y el calor, el 
placer y el dolor, el deseo y la aversión, el éxito y el fracaso. 
Gracias a la relajación del esfuerzo y a la absorción en el infinito, 
se consigue que las parejas de opuestos dejen de atormentamos 
(2.47,2.48).

dvesa: Aversión. Uno de las cinco aflicciones o kleéa (2.3). Es con­
comitante con el dolor (2.8). 

ekagra: Contemplativo, concentrado. Uno de los cinco estados de 
la mente (c/. citta-bhümi). En el nivel de la mente contemplativa, 
los estados elevados de contemplación cognitiva (sarfiprajñata- 
samadhi) implican una purificación mental en la que solo pre­
domina el guij,a sativa en toda su pureza. Patañjali nos habla de 
cuatro estados contemplativos diferentes, desde el más tosco hasta
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el más elevado, que representan un refinamiento progresivo de la 
mente hasta sus niveles más sáttvicos (1.17). La mente descansa 
en su propia esencia cuando solamente predomina en ella el guna 
sativa (c/. citta-sativa). 

ekágratá: Concentración, focalización, propiedad de estar con­
centrado en un solo punto. La concentración es la fijación o 
estabilidad de la mente en un objeto determinado: ekágrata niya- 
tendriyavisaye cetasah sthairyam BhV 2.41. La concentración es 
una propiedad de la mente (dhartná) que tiene que ser cultivada 
mediante la práctica del yoga. Por el contrario, la dispersión men­
tal (sarvarthata) tiene que ser circunscrita a favor de la concen­
tración. De hecho, la eliminación de la dispersión y la emergencia 
de la concentración posibilitan que la mente se transforme en una 
mente contemplativa (samádhi-parinama 3.11). La práctica del 
yoga operará, pues, un cambio de propiedad o estado, de dharma 
en el substrato mental, el dharmin. El bienestar o la placidez 
mental, saumanasya, favorece la concentración (2.41,3.11). 

ekágratá-parináma: Modificación de la mente concentrada o 
contemplativa, transformación concentrada o contemplativa 
de la mente. Consiste en la continuidad de la percepción pasa­
da y presente en un mismo objeto: éantoditau tulyapratyayau 
cittasyaikagrataparinámah (3.12). 

gariman: El poder de hacerse pesado. Uno de los ocho poderes so­
brenaturales (cf. animadi).

Gherandasamhita: Título de un tratado tántrico de yoga (siglos 
xvii-xviii), atribuido a Gheranda, y que, junto con la Hatha- 
yogapradipika de Svátmáráma (siglo xv), la Sivasamhita (si-
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glos xiv-xvi) y los Yogastttra (siglo n), constituyen los textos 
nucleares de la práctica del yoga, 

grahana: Acto de coger, aprehensión; acto de percibir, percepción. 
El grahana es la captación de los datos sensoriales de los ob­
jetos externos. Junto con el perceptor (grahltr) y el objeto de 
percepción (gráhya) constituye la tríada perceptiva o los tres fac­
tores esenciales de la percepción (c/. 1.41). Cuando la absorción 
(samapatti) se basa en la percepción y sus instrumentos, la mente 
y los sentidos, se produce entonces la contemplación cognitiva 
gozosa (sanando). 

grahltr: Agente de la percepción, perceptor. Junto con la percepción 
(grahana) y el objeto de percepción (gráhya) constituye la tría­
da perceptiva o los tres factores esenciales de la percepción (cf. 
1.41). Cuando la absorción (samapatti) se basa en el perceptor se 
produce la contemplación del sentido del yo, contemplado como 
un gran océano en calma, 

gráhya: Que puede ser cogido o percibido; objeto de percepción, ob­
jeto perceptible. Junto con el perceptor (grahltr) y la percepción 
(grahana) constituye la tríada perceptiva o los tres factores esen­
ciales de la percepción (cf. 1.41). Cuando la absorción (samapatti) 
se basa en el objeto percibido se producen cuatro tipos de contem­
plación cognitiva: vitarká/vicárá y nirvitarká/nirvicárá. 

guna: Constituyente, energía (de la naturaleza primordial, cf. «Las 
tres energías o constituyentes de la materia: los guna», en la 
Introducción).

guna-parvan: Líneas de fractura de los constituyentes (2.19). Las 
cuatro líneas de fractura son la realidad específica (visera), la
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inespecífica (viéesa), el signo puro (liñga) y lo que está más allá 
del signo (aliñga). 

hana: Erradicación (de la falsa identificación entre la mente y la 
conciencia, 2.25). Se corresponde con la tercera de las cuatro 
nobles verdades budistas, 

hánopáya: El medio para la erradicación (cf. más arriba hana, 2.26). 
Se corresponde con la cuarta de las cuatro nobles verdades bu­
distas.

Hariharánanda Áranyaka: Nombre de un asceta bengalí (1869- 
1947) considerado como el último representante del sarpkhya- 
yoga tradicional. Cf. «Los comentaristas», en la Introducción, 

hatha-yoga: Literalmente, «yoga a la fuerza». Dicho del yoga ba­
sado en los ejercicios físicos. Se llama así porque los ejercicios 
físicos «fuerzan» la mente a aquietarse, a diferencia de la me­
ditación, donde la misma mente se calma «voluntariamente» 
a sí misma. Los tres textos principales del hatha-yoga son la 
Hathayogapradipikü, la Gherandasarphita y la Éivasarphita. 

Hafhayogapradipika: Luz del hatha-yoga. Título de un tratado tán- 
trico de yoga del siglo xv atribuido a Svatmaráma y que, junto 
con la Gherandasapihita (s. xvii-xvm), la Sivasarphita (s. xiv- 
xvi) y los Yogasütra (s. n), constituyen los textos nucleares de la 
práctica del yoga, 

heya: Aquello que hay que evitar. Se refiere al dolor que todavía no 
ha llegado (2.16). 

hpdaya: Corazón. A menudo representado como un loto (cf. más 
abajo hrdaya-pundarika). El corazón, para Hariharánanda, es el 
lugar de encuentro del cuerpo y el espíritu, la confluencia de la
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conciencia y la materia, por eso es el lugar más luminoso del 
cuerpo. Cuando hablamos de corazón nos referimos siempre a un 
órgano sutil y no a la viscera cardíaca encargada de la circulación 
sanguínea {cf. 2.36).

hrdaya-pundarika: El loto del corazón. Dicho del corazón como un 
loto de ocho pétalos, que se encuentra entre la barriga y el pecho. 
Este loto está cerrado cara abajo y se abre mediante la práctica 
de la retención de la respiración {recalca). Dentro de este loto 
hay la luz interior, que es el origen de la luminosidad de todas las 
percepciones mentales {cf. 1.36).

indriya: Sentido, capacidad sensorial. Los sentidos son cinco: la 
vista, el oído, el tacto, el gusto y el olfato. Los sentidos son pro­
yecciones externas de la mente que se encargan de captar los 
objetos de percepción. Por otro lado, la creación del mundo se 
puede entender desde el punto de vista de los objetos o elementos 
Cbhuta), o desde el punto de vista de los sentidos o facultades 
sensoriales {indriya). La primera opción produce la creación del 
universo físico, mediante la combinación atómica de los cinco 
elementos, y la segunda produce la creación del sujeto empírico, 
el perceptor de los objetos materiales creados por los cinco ele­
mentos (2.18).

Tsitrtva: El poder de creación. Uno de los ocho poderes sobrenatu­
rales {cf. animadi).

Isvara: Señor, Dios, persona divina y rectora. El Señor es unpurusa 
especial que no se ve afectado por las aflicciones, ni por las ac­
ciones ni por la fructificación del karma ni por las impresiones 
latentes (1.24). En Isvara se encuentra la semilla de la omniscien-
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cia en grado superlativo (1.25), y es el primer maestro, maestro de 
maestros, porque no está limitado por las distinciones temporales 
(1.26). La palabra que la expresa es la sílaba «om» (1.27). 

Isvara-pranidhána: Meditación continuada en el Señor; devoción 
al Señor. Gracias a esta meditación se alcanza la contempla­
ción (1.23,2.45). La meditación continuada en el Señor es una 
forma especial de devoción y forma parte del kriya-yoga (2.1). 
Constituye también una de las cinco restricciones o niyama (2.32). 

japa: Recitación. Habitualmente puede ser en voz alta, susurrando, 
o puramente mental, que es la forma más elevada de recitación, 

jati: Nacimiento, especie a la cual uno pertenece. Viene determinada 
por la fructificació del karma (karma-vipaka 2.13), igual que la 
duración de la vida y la experiencia (bhoga) de la vida, 

jyotismatí: Llena de luz, fulgurante. Dicho de una percepción ex­
traordinaria (pravrtti) e indolora (viSoka) que permite la visuali- 
zación de objetos sutiles. Según Vyása es de dos tipos, según se 
dirija hacia un objeto o hacia el sentido del yo (1.36). 

kaivalya: Aislamiento, liberación. Es el objetivo del yoga de Patañjali 
y se produce cuando la mente se separa de la conciencia (2.25). 

Kaivalya-pñda: Sección de la liberación. Sobre la liberación (título 
del libro cuarto del Yogasütra). 

kala: Tiempo (3.52, cf. más abajo krama y ksaná). 
Kapilasramiyapatañjalayogadarsana: Título del comentario bengalí 

a los Yogasütra de Hariharánanda. 
karman: 1. Acción. 2. Karma (como el resultado acumulado de las 

acciones que puede fructificar positiva o negativamente, cf. tam­
bién karmasaya y karma-vipaka).
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karmásaya: Depósito de las acciones, depósito del karma, registro 
kármico (2.12). El karma se almacena en las impresiones latentes, 
que forman un depósito kármico {karmasaya) que tiene la capa­
cidad de transmigrar y así dotar a la mente de una continuidad 
más allá incluso del cuerpo físico, asegurando al mismo tiempo la 
retribución kármica (karma-vipáka) en la siguiente reencarnación. 
Las aflicciones {kleéa) son la raíz de este karma. 

karma-vipáka: Retribución kármica, fructificación del karma (2.13). 
La fructificación del karma determina el nacimiento, la duración 
de la vida y la experiencia, 

karma-yoga: Yoga de la acción.
karuná: Compasión (1.33). Una de las cuatro actitudes inconmen­

surables de la mente (cf. appamañña). 
kasáya: Literalmente, «líquido pegajoso», impurezas mentales o vi­

cios. Es decir, deseos especialmente nocivos que, como si fueran 
un líquido pegajoso {kasáya), se adhieren a la mente y enturbian 
su transparencia. Al erradicar estas impurezas desaparece el deseo 
de los objetos correspondientes, 

káya-sampad: Perfección o esplendor del cuerpo, perfección cor­
poral (3.45). Es el resultado de la conquista de los elementos 
(3.44) y consiste en la belleza, la gracia, la fuerza y la constitución 
diamantina del cuerpo (3.46). 

khyáti: Intelección, visión intelectual, idea, noción (dicho a menudo 
de la viveka-khyáti). 

kilesa: En el budismo, los kilesa son emociones verdaderamente 
negativas, como la codicia {lobha), el odio {dosa), la confusión 
{moho), la arrogancia {mana), el dogmatismo {ditthi), la duda o
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el escepticismo (vicikiccha), la apatía (thmá), la agitación mental 
(uddhacca), el descaro (ahirika) y la falta de conciencia moral 
(anottappa). Hay una diferencia considerable entre el concepto 
de kleéa del yoga y el de kilesa del budismo pali. En el budismo, 
los kilesa son solo emociones negativas, pero en los Yogasütra no 
son solo aspectos negativos de la mente, sino factores esenciales 
para su funcionamiento. De hecho, los kleéa intentan explicar 
la capacidad emotiva de la mente y no solo aquellas emociones 
que se asocian con la aflicción. Sin los klesa no sería posible 
ninguna actividad humana. El concepto yóguico de los kleéa se 
corresponde más bien con los cuatro asava budistas, 

klesa: Aflicción (2.3, cf. kilesa para la diferencia con el concepto 
budista). Las aflicciones son: la ignorancia, el sentido del yo, 
la pasión, la aversión y el instinto de supervivencia (2.3). La 
ignorancia es el caldo de cultivo de las aflicciones (2.4). Las 
aflicciones se pueden debilitar mediante la práctica del kriyd-yoga 
(2.2), pero no es suficiente para erradicarlas definitivamente y es 
necesario el conocimiento intelectivo o prasamkhyana. 

krama: Secuencia. Vyása define la secuencia como una sucesión 
ininterrumpida de instantes (tatpravahavicchedas tu kramah, VBh 
3.52). Patañjali define la secuencia como una noción mental que 
depende de los instantes y que se hace perceptible al final de un 
proceso de cambio (4.32). De hecho, el tiempo, para Patañjali, es 
la secuencia o la agrupación mental de una serie de momentos en 
una relación de pasado, presente y futuro. A diferencia del instante 
(kfaria), el tiempo no tiene una existencia «real», sino solo mental 
(3.52). Por lo tanto, el instante es el correlativo (pratiyogin) de la
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secuencia temporal en una relación donde la contigüidad (anati- 
tarya) mental de instantes crea la sensación de un flujo temporal de 
momentos consecutivos. La diferencia del cambio se debe a la di­
ferencia del proceso secuencial (3.15). Gracias al dominio del ins­
tante y su secuencia surge el conocimiento discriminativo (3.52). 

kriya: Actividad, acción. Función del guna rajas. 
kriyá-yoga: Yoga de la acción. La actitud ascética (tapas), el estu­

dio (svadhyaya) y la meditación continuada en el Señor (Tévara- 
pravidhana) constituyen el yoga de la acción (2.1). Según Vyása, 
el yoga de la acción está indicado para quienes no tienen una 
mente contemplativa, sino extrovertida, y que, por lo tanto, ne­
cesitan unos ejercicios físicos, verbales y mentales para purificar 
su mente de las aflicciones y fortalecer la concentración (2.2). De 
hecho, los tres componentes de la práctica del yoga de la acción 
están orientados a la purificación del cuerpo (tapas), de la palabra 
(svadhyaya) y de la mente (Tsvara-pranidhana). 

ksana: Instante (3.52, cf. más arriba kramá). Vyása afirma que igual 
que el átomo es la unidad mínima indivisible de la materia, del 
mismo modo el instante es la unidad mínima de aquello que de­
nominamos tiempo (kdla). El instante es el tiempo que tarda un 
átomo en desplazarse de un punto al otro del espacio (VBh 3.52). 

ksipta: Dispersa. Dicho de uno de los niveles de la mente (cf. citta- 
bhümi). La mente dispersa es la mente en su estado habitual, 
cuando percibe una multitud de cosas sin fijarse en ninguna de 
ellas en particular y fluye libremente siguiendo el curso de las 
asociaciones provocadas por los objetos percibidos. En la mente 
dispersa predomina el guria rajas.
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kundalinl: Literalmente, «enroscada», dicho de la energía de la 
conciencia que yace enroscada en la base de la columna verte­
bral. Cuando esta energía se despierta se desenrosca, como una 
serpiente, y empieza a subir por la columna vertebral hasta que 
sale fuera del cuerpo a través de la coronilla. La ascensión de la 
kundalim se considera como equivalente de la iluminación, 

laghiman: El poder de volverse ligero. Uno de los ocho poderes 
sobrenaturales (c/. animadi). 

laksana-parinama: Cambio de tiempo, uno de los tres tipos de cam­
bio (parinama, 3.13). 

liñga: Signo; intelecto. La primera manifestación de la naturaleza 
indiferenciada, sin ningún signo (aliñga), no manifiesta. Esta 
primera manifestación es el primer signo de desequilibrio de los 
constituyentes (guria) que se activan cuando reciben la mirada 
del purusa. Por eso, la primera manifestación de la naturaleza 
indiferenciada es el reflejo de la conciencia en la materia, que 
tiene lugar en el intelecto (buddhi), y es el origen de la egoidad 
(asmita). El signo es una de las cinco líneas de fractura de los 
constituyentes (guria-parvari).

Madhumatí: Lleno de miel. Nombre de un estado elevado de con­
templación que culmina con el conocimiento nacido de la discri­
minación (3.54).

Mahabharata• La gran guerra de los Bháratas. Título de la famosa 
epopeya sánscrita de la India compuesta en los inicios de la era 
cristiana.

Mahábhá$ya: El gran comentario. Título del comentario gramatical 
de Patañjali compuesto en el siglo n a.C. La tradición identifica
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este Patañjali con el autor de los Yogasütra, pero el mundo aca­
démico duda sobre esta afirmación, 

mahat: Gran principio (dicho de la primera manifestación de la ma­
teria primera, cf. liñga y buddhi).

Mahavideha: Gran Incorpórea. Dicho de una función extema de la 
mente, no mediatizada por los sentidos, que tiene la capacidad de 
destruir el velo de impurezas que cubre la luz del conocimiento 
interior (3.43). Esta función extema puede hacer salir la mente del 
cuerpo y poseer mentalmente el cuerpo de otro (cf. 3.38). 

mahayana: El gran vehículo. Nombre de una de las dos grandes 
divisiones del budismo. A diferencia del budismo theraváda, cuyo 
canon está en lengua pali, el budismo mahayana prefirió la lengua 
sánscrita.

mahiman: El poder de volverse grande. Uno de los ocho poderes 
sobrenaturales (cf. andmadi). 

manas: Mente. A pesar de que Patañjali no hace una distinción es­
pecífica entre citta y manas, algunos autores creen que cuando 
Patañjali utiliza esta palabra (1.35,2.35 y 3.48) denota un aspecto 
extemo de la mente como proyección o flujo mental, 

mantra: 1. Palabra sagrada, plegaria; mantra, fórmula sagrada, 
fórmula litúrgica. 2. Himno védico; mantra (porción versificada 
de la literatura védica o sapihitá; excluye los brahmana y las 
upanisad). 3. Hechizo, encantamiento, conjuro, 

maitrl: Amistad, benevolencia (1.33). La forma sánscrita de la pa­
labra pali metía (cf. más abajo), 

maya: Ilusión. Los yoguis no creen que el mundo sea una ilusión, 
pero se comportan como si lo fuera (mayeva, na tu maya 4.13).
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metta: Amistad, benevolencia (1.33). Una de las cuatro actitudes 
inconmesurables de la mente (c/. appamañña). 

mlmamsa: Literalmente, «deseo de pensar, de investigar, de exami­
nar»; investigación, examen. Nombre de una de las seis escuelas 
filosóficas indias que creen en la autoridad del Veda. Se trata de 
la escuela ritualista que considera que el bien supremo consiste en 
alcanzar el cielo mediante la celebración de sacrificios védicos. 

Mimamsasütra: Los aforismos de la mlmarpsa. Título del tratado 
fundacional de la escuela de la mimarfisa, compuesto por Jaimini 
(siglo m a.C.).

müdha: Confuso. Uno de los cinco estados de la mente (c/. citta- 
bhümi). En la mente confusa predomina el guna tamas. Los esta­
dos de la mente confusa no son solo la perplejidad y la confusión, 
sino también los estados de inconsciencia, embotamiento, intoxi­
cación, embriaguez y somnolencia, 

mudita: Alegría, dicha (1.33). Una de las cuatro actitudes inconme­
surables de la mente (c/. appamañña). 

nidrá: Sueño. Uno de los cinco procesos mentales (vrtti). El sueño es un 
proceso mental que depende de la percepción de la ausencia (1.10). 

nirblja: Sin semilla, no germinativo, que no fructifica. Dicho de 
un tipo de contemplación no germinal y no cognitiva. Implica la 
detención de todos los procesos mentales (1.51). Es, por lo tanto, 
el estado más elevado de la contemplación (samadhi), donde solo 
queda una impresión residual de la mente y se destruyen todas 
las otras impresiones latentes, lo que favorece la disolución de 
la mente. En este estado se destruye el registro kármico, que es la 
semilla del nacimiento, la duración de vida y la experiencia vital:
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kleéasahitah karmasayo jñtyayurbhogabTjarfi tasman nirgata iti 
nirbijah, TV 1.2; cf. también niruddha). 

nirblja-samádhi: Contemplación no germinativa (cf. nirbija). 
nirmána-citta: Mente construida, mente artificial. Las mentes arti­

ficiales se producen únicamente a partir del sentido del yo (4.4). 
nirodha: Detención, obstrucción, supresión, cesación (dicho de los 

procesos mentales o vftti, cf. niruddha y nirbija). El yoga es la 
detención de los procesos mentales (1.2). 

nirodha-parináma: Transformación de la mente detenida o parada 
(3.9). Hace falta la acción de las impresiones latentes obstructivas 
(nirodha-sarpskárd), que pueden suprimir las impresiones latentes 
emergentes (vyutthana-samskára), y conducir la mente a transfor­
marse en una mente detenida (nirodha-parinama). 

nirodha-samskara: Impresiones latentes obstructoras (cf. nirodha- 
parinama).

niruddha: Detenido, parado. Dicho del quinto nivel de la mente 
(citta-bhümi), el de la mente parada. Implica el cese total de las 
funciones mentales. Se trata de la contemplación no germinativa 
(nirbija-samadhi) o no cognitiva (asamprajñata-samadhi), que 
no tiene ningún apoyo externo y reduce la mente a su estado 
germinativo (1.18 y 1.51). 

nirvicára: Contemplación sutil no discursiva, 
nirvicára: Absorción sutil no discursiva (dicho de una clase de ab­

sorción o samapatti 1.44). 
nírvitarka: Contemplación tosca no discursiva, 
nirvitarka: Absorción tosca no discursiva (dicho de una clase de 

absorción o samapatti 1.43).
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niyama: Prescripciones. Las prescripciones son: la pureza, el conten­
tamiento, la actitud ascética, el estudio, y la meditación constante 
en el Señor (2.32). 

nyáya: Nombre de una de las seis escuelas filosóficas indias que 
creen en la autoridad del veda. Se trata de la escuela de lógica 
que se preocupa principalmente de consolidar los fundamentos 
racionales de los medios de conocimiento. El texto fundacional 
de la escuela son los Nyayasütra, compuestos por Aksapada 
Gautama alrededor del siglo n d.C. 

parartha: Que tiene su objetivo fuera de sí mismo, que tiene su ob­
jetivo en otro, aloteleológico. La materia es aloteleológica y tiene, 
por lo tanto, una finalidad fuera de sí misma que se encuentra en el 
purusa o la conciencia (c/. «La materia o el mundo perceptible», 
en la Introducción), 

parináma: Cambio, transformación, sobre todo de la mente. Se habla 
de tres tipos de cambio: cambio de propiedad (dharma-parinama), 
de tiempo (laksana-parinama) y de condición (avasthd-parinama
3.13). Se mencionan también las transformaciones de la mente 
detenida (3.9), contemplativa (3.11) y concentrada (3.12). 

Patañjali: Nombre del autor o autores de los Yogasütra y del 
Mahabhásya (c/. «Autor y texto», en la Introducción), 

pinda: Pelota, bola, masa redondeada; cuerpo. Dicho del cuerpo 
como la forma microcósmica del universo (brahmanda). 

pradhana: Naturaleza primordial (c/. aliñga y «El cosmos de los 
Yogasütra», en la Introducción), 

prajñá: Visión, conocimiento infalible (c/. también rtarpbhard). 
Una de las etapas de la práctica de la contemplación. La visión
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es el resultado de la concentración (samadhi), y es esta visión 
llena de verdad (1.48) la que prepara el camino para la detención 
final de la mente (1.51). 

prajña-jyotis: Uno de los cuatro tipos de yogui mencionados por 
Vyasa en 3.51.

prajñáloka: Luz de la visión, luz intelectiva, conocimiento luminoso. 
Surge gracias a la conquista del sarpyama (3.5). Para Vyasa, esta 
luz intelectiva es la «visión contemplativa» (samádhi-prajña), que 
puede ser de varios tipos según la naturalezadel objeto contemplado. 

prakamya: El poder de una voluntad infalible. Uno de los ocho 
poderes sobrenaturales (c/. animadi). 

prakasa: 1. Luz. 2. Luminosidad. Una de las funciones de los guna 
(2.18).

prakrti: Naturaleza primordial, materia primera (cf. aliñga y «El 
cosmos del Yogasütra», en la Introducción), 

prakrti-laya: Aquellos que se reabsorben en la naturaleza primor­
dial. Poseen una mente en estado residual que se reabsorbe en la 
naturaleza primordial hasta que vuelve a fructificar el depósito 
latente del karma (1.19). Disfrutan, por lo tanto, de un estado de 
contemplación no cognitiva innato pero no permanente, y, como 
en el caso de los incorpóreos (yideha), regresan a la vida normal 
una vez se acaba el efecto kármico que los ha llevado a disfrutar 
de este estado.

prakrti-ápüra: Infiltración de materia regenerativa, aprovisiona­
miento de causas productivas, flujo creativo de la naturaleza (4.2). 

prama: Conocimiento válido. Es el producto de un medio válido de 
conocimiento o promana.
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pramána: Medio de conocimiento, conocimiento. Uno de los cinco 
procesos mentales (1.6). Es de tres tipos: percepción, inferencia 
y testimonio verbal (1.7). 

prana: Aire vital, aire de la respiración, respiración (c/.pránayama). 
La expulsión y la retención de la respiración producen la tranqui­
lidad mental (1.34). 

pranava: Otro nombre de la sílaba om. El pranava es la palabra 
que manifiesta a Dios o Isvara (1.27). La repetición del pranava 
produce la presencia continuada de la divinidad en la mente del 
yogui (1.28).

pránayama: Control de la respiración. Uno de los ocho elementos 
del yoga de Patañjali (2.29). El pránayama consiste en la inte­
rrupción del movimiento de inspiración y espiración y solo es 
posible cuando las parejas de opuestos dejan de afectar al yogui 
(2.49). El control de la respiración tiene funciones internas, exter­
nas y de retención. Está determinado por la extensión, la duración 
y la cantidad, y es prolongado y sutil (2.50). Hay un cuarto tipo 
de pránayama que trasciende la división entre externo e interno 
(2.51) y que según algunos consiste en la suspensión total de la 
respiración. Gracias al dominio delpránáyáma se deshace el velo 
que obstruye la luz del conocimiento interior (2.52). El resultado 
del práriáyáma es la capacitación de la mente para concentrarse 
en un solo punto (2.53). 

prápti: El poder de alcanzar cualquier cosa. Uno de los ocho poderes 
sobrenaturales {cf. animádí). 

prarabdha-karma: El karma que ha empezado a dar fruto. Dicho 
especialmente en el vedánta del karma del liberado en vida.
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prasádana: Tranquilidad o serenidad {cf. citta-prasádana). 
prasamkhyána: Intelección discriminativa. El prasamkhyána es la 

forma inicial de la visión discriminativa (viveka-khyáti) y es el me­
dio para obstruir los estados emergentes de la mente (vyutthána). 
El prasamkhyána es capaz de quemar las semillas de los procesos 
mentales, pero todavía está interesado en los estados mentales más 
elevados. Esta intelección discriminativa no es infalible mientras 
queden restos de conocimiento erróneo, que se manifiestan como 
percepciones emergentes que obstruyen el flujo de la intelección 
discriminativa. Se habla también de un prasamkhyána supremo 
que equivale a la visión discriminativa infalible {cf. aviplavá). 

prathama-kalpika: Uno de los cuatro tipos de yogui mencionados 
por Vyása en 3.51. 

pratibhá: 1. Conocimiento fulgurante, intuición {cf. 3.33). 2. Genio, 
talento.

prátibha: Conocimiento auroral (que nace de la intuición o pratibhá 
3.33).

pratipaksa-bhavana: Meditación sobre los efectos contrarios. Se 
utiliza para evitar el asedio de los malos pensamientos (2.33). 

pratiprasava: Reabsorción (en la naturaleza primordial), 
pratisamvedana: Conocimiento reflexivo. Hay dos formas de co­

nocimiento: el conocimiento mental o intelectual (vedana) y el 
conocimiento del puru$a {pratisamvedana). En el conocimien­
to mental, el intelecto asume la forma de los objetos materiales 
externos que percibe a través de los sentidos y forma represen­
taciones mentales de estos. Sin embargo, el purusa no entra en 
contacto directamente con los objetos a través de los sentidos,
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sino indirectamente, a través del reflejo de estos objetos en el inte­
lecto. Elpuru§a es, pues, un conocedor reflexivo (pratisapivedin) 
del intelecto que le muestra los objetos ya representados (darsita- 
visaya), sin que la conciencia tenga que entrar en contacto ni, por 
lo tanto, verse sometida a ningún tipo de transformación. Este 
conocimiento reflejo no altera la conciencia del puru?a, igual 
que un cristal, que parece rojo al acercarlo a una flor roja, no se 
ve afectado por esta rojez, 

pratisamvedin: Conocedor reflexivo. Dicho del purusa que 
se ve a sí mismo reflejado en el espejo del intelecto (drasta 
buddhefr. pratisarfivedl purusah, VBh 2.17, buddhidarparie 
purusapratibimbasarfikrantir eva buddhipratisamveditvarfi pupisah, 
TV 2.20, cf. también pratisapivedana y drastr). 

pratyahara: Retirada (de los sentidos). Uno de los ocho elementos 
del yoga de Patañjali (2.29). La retirada de los sentidos se produce 
cuando estos no entran en contacto con sus objetos y parece como 
si imitaran el funcionamiento de la mente (2.54). Entonces se 
produce el dominio supremo de los sentidos (2.55). 

pratyaksa: Percepción sensorial. Uno de los tres medios válidos de 
conocimiento (pramaya 1.7). 

pratyaya: Percepción, cognición mental.
pravrtta-mátra-jyotis: Uno de los cuatro tipos de yogui menciona­

dos por Vyasa en 3.51. 
pravrtti: Percepción extraordinaria. Estas percepciones sensoriales 

extraordinarias permiten la percepción de objetos sutiles y divinos 
y tienen la capacidad de fijar la atención de la mente y estabili­
zarla (cf. 1.35).
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pravrtti-aloka: Luz de la percepción extraordinaria. Al localizar 
en el cuerpo la luz de la percepción extraordinaria se obtiene el 
conocimiento de lo más sutil, lo oculto y lo lejano (3.25). 

purusa: Espíritu, conciencia (c/. drastri «El cosmos de los 
Yogasütra», en la Introducción), 

purusa-visesa: Un purusa especial (dicho de Dios o Isvara). Dios 
es un purusa especial que no se ve afectado por las aflicciones, 
ni por las acciones ni por la fructificación del karma ni por las 
impresiones latentes (1.24). 

raga: Pasión, deseo; gusto, deleite, placer. Una de las cinco afliccio­
nes o klesa (2.3). La pasión es concomitante con el placer (2.7). 

R&jamürtandavrtti: Comentario del Rey Sol (siglo xi). Título del 
comentario a los Yogasütra del rey Bhoja. En líneas generales, 
Bhoja sigue de cerca a Vyása y, de vez en cuando, ofrece comen­
tarios interesantes e interpretaciones alternativas. Su comentario 
constituye una fuente importante para la lectura de los aforismos, 

rajas: Nombre de una de las tres energías o constituyentes {guija) de 
la naturaleza primordial. El rajas, simbolizado por el color rojo, 
posee cualidades como la movilidad, la actividad, el estímulo, el 
esfuerzo, la fuerza, la expansión horizontal, el deseo, la pasión, 
el dolor, la enfermedad (c/. «Las tres energías o constituyentes de 
la materia; los guija», en la Introducción), 

raja-yoga: Yoga regio. Nombre de un tipo de yoga basado en la 
meditación, qué posteriormente se ha identificado con el yoga 
de Patafíjali.

Rámananda Sarasvatl: Nombre del autor de la Maniprabhü o La luz 
diamantina (siglo xvn). Cf. «Los comentaristas», en la Introducción.
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recaka: Retención de la respiración.
Rgveda: El veda de los himnos. Título del primer veda. 
psi: Sabio, vidente.
ptambhará: Conocimiento infalible, lleno de verdad. Se trata del 

conocimiento más cierto, el que mejor conoce y, por lo tanto, 
infalible y lleno de verdad (1.48). Es una forma de percepción en 
el grado más elevado de la contemplación sáttvica. 

sabíja: Que tiene semilla, que fructifica, germinativo. Dicho de los 
estados contemplativos que contienen las semillas de objetos 
externos y son, por lo tanto, susceptibles de dejar impresiones 
latentes que podrán ser la semilla de estados mentales ordinarios 
o emergentes (1.46).

Sadasivendra SarasvatT: Nombre del autor del Yogasudhakara o El 
néctar inagotable del yoga (siglo xvm). Cf. «Los comentaristas», 
en la Introducción, 

sádhana: Método; vía, camino; práctica.
Sadhana-pada: Sección de la práctica. Sobre la práctica (título del 

libro segundo de los Yogasütra). 
sahabhü: Concomitante con las dispersiones mentales; son cinco, 

cf. 1.31.
sáksát-karana: Experiencia directa (saksát-karana), actualización o 

percepción directa de un contenido determinado (cf. 3.18). 
salambana: Que depende de un objeto de contemplación o de un 

apoyo contemplativo. Dicho de la contemplación cognitiva 
(samprajñata-samádhi). 

samadhi: Contemplación. El último de los ocho elementos (a$tañga) 
del yoga de Patañjali. La contemplación es propiamente el obje-
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tivo del yoga de Patañjali, y por eso Vyása afirma que el yoga es 
la contemplación (yogalj. samádhih VBh 1.1). La contemplación 
es de dos tipos: cognitiva (samprajñüta-samádhi) y no cognitiva 
(asamprajñata-samadhi). Etimológicamente, la palabra samádhi 
significa «poner junto, recoger, recolectar» y, por lo tanto, hace 
referencia a un estado de recogimiento o concentración mental 
que permite la contemplación y la absorción (samapatti) de la 
mente en un objeto. Vyasa afirma que esta capacidad contem­
plativa de la mente es innata y se da en cualquiera de los cinco 
niveles mentales (citta-bhümi), pero que solo la contemplación 
que se produce en el ámbito de la mente concentrada (ekagra) y 
la mente detenida (niruddha) es realmente útil para conseguir el 
objetivo del yoga.

Samadhi-pada: Sección de la contemplación, Sobre la contempla­
ción (título del libro primero de los Yogasütra).

samádhi-prajña: Visión contemplativa. La visión contemplativa 
es el resultado de la contemplación cognitiva (sarpprajñata- 
samüdhi) y debe ser obstruida por la impresión latente que ella 
misma produce (1.50). La visión contemplativa debe ser detenida 
porque no deja de ser una forma de conocimiento mental.

samáhita-citta: Cuya mente es contemplativa. Dicho del practicante 
de mente contemplativa y que, por lo tanto, no requiere la práctica 
del kriyá-yoga.

samana: Uno de los cinco prana. El samána es el aire vital de la 
digestión y circula entre el corazón y el ombligo. Se denomina 
así porque distribuye equitativamente (samam) la comida digerida 
por todo el cuerpo.
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samápatti: Absorción. La absorción (samápatti) se produce en el 
caso de una mente serena que, como un diamante puro, asume 
el color del lugar donde descansa, ya sea en el sujeto perceptor (el 
conocedor), en el acto mismo de percepción (el conocimiento) o 
en el objeto percibido (1.41).

Samaveda: Veda de las melodías. Título del segundo veda. 
sámkhya: 1. Enumeración, listado. 2. Camino del conocimiento. 

3. Nombre de una de las seis escuelas filosóficas que creen en 
la autoridad del veda. Se trata de una de las escuelas más anti­
guas y la que proporciona una cosmología basada en los tattva 
(categorías ontológicas de la realidad) y los tres constituyentes 
de la naturaleza (guna). Es una escuela realista y dualista que 
cree en la existencia de dos principios primordiales: la natura­
leza primordial (prakrti) y el espíritu o conciencia (puru$a). La 
escuela está estrechamente relacionada con la del yoga a la que 
presta su cosmología. Kapila es considerado el fundador de la 
escuela. Sin embargo, su texto fundacional Estrofas del sámkhya 
(Sámkhyakariká) es bastante tardío (siglos rv-v d.C.). 

Sámkhyakáriká: Estrofas del sámkhya. Texto de la escuela del 
sámkhya compuesto por ísvara Krsña en los siglos iv-v. 

samprajñáta: Conocido con todo detalle, plenamente cognitivo, 
cognitivo (dicho de la contemplación cognitiva diferenciada o 
samprajñáta-samádhi). 

samprajñáta-samádhi: Contemplación cognitiva diferenciada, 
contemplación cognitiva. La contemplación cognitiva diferen­
ciada (samprajñáta) es una forma de meditación ([bhávaná) que 
conoce su objeto sin ningún tipo de duda y con toda claridad. Por
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eso se denomina «diferenciada», porque es capaz de conocer su 
objeto con toda la particularidad del detalle. La contemplación 
cognitiva ofrece una visión cuidadosa y directa del objeto y solo 
es posible en el cuarto nivel mental, cuando la mente está ple­
namente concentrada (ekagra-bhümi) y no se ve afectada por las 
distracciones de la vida cotidiana. La contemplación cognitiva 
diferenciada asume diferentes formas: la tosca, la sutil, la gozosa 
y la referente al yo (1.17). Por otro lado, el grado de obstrucción 
(nirodha) de los procesos mentales (vrtti) determina la naturaleza 
de la contemplación. En el caso de la contemplación cognitiva 
diferenciada no se llegan a obstruir todos los procesos mentales, 
sino solo los que están condicionados por los guna rajas y tamas, 
pero no por el sativa. 

samsara: Literalmente, «flujo» 1. Transcurso de la existencia, exis­
tencia; ciclo de transmigraciones, transmigración. 2. Mundo, 
universo; existencia mundana, 

samsara-cakra: La rueda del mundo o rueda de la existencia es 
un círculo vicioso que tiene seis radios (VBh 4.11). De un lado, 
el mérito (dharma), el placer (sukha) y el deseo (raga), y, de 
otro, el demérito (adharma), el dolor (duhkha) y la aversión 
(dve$a). Esta rueda gira sin cesar impulsada por la ignoran­
cia, la raíz de todas las aflicciones (pravrttam idarp sadaram 
sarfisaracakram asya can pratiksanam avartamánasyávidyá netrl 
mülarji sarvaklesanam ity esa hetubi VBh). 

samskára: Impresión latente. Las impresiones latentes son el depósi­
to de la mente donde se guardan los recuerdos y toda la informa­
ción almacenada. Las impresiones latentes son imperceptibles y
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se conocen por sus efectos, los procesos mentales (c/. «El mundo 
mental» y «El funcionamiento de la mente», en la Introducción), 

samskara-sesa: Que existe solo en forma de impresiones latentes 
o en forma de residuo mental. Dicho de la contemplación no 
cognitiva cuando la mente, debido a la cesación de los procesos 
mentales, queda reducida a las impresiones latentes (1.18). 

samtosa: Satisfacción, contentamiento. Una de las cinco prescripcio­
nes (niyama) del apanga yoga de Patañjali. Gracias al contenta­
miento se obtiene una felicidad incomparable (2.42). 

samvedana: Conocimiento, percepción (c/. buddhi-sarrivedana). 
samvega: Diligencia, intensidad (de la práctica); disposición firme 

a realizar una acción. Algunos comentaristas, como Vácaspati 
Misra, interpretan samvega como «desapego» o vairagya (1.21). 

samyama: Dominio, control. La aplicación de la concentración 
(dharana), la meditación (dhyana) y la contemplación (samadhi) 
en un solo punto es el dominio (3.4). Patañjali afirma que esta 
contemplación integral se denomina samyama, palabra que sig­
nifica literalmente «control o dominio» y que se refiere tanto 
al dominio o control de la práctica de la contemplación como al 
dominio que la contemplación da sobre el objeto contemplado, 

samyoga: Conjunción, unión. La conjunción entre el espíritu 
(purusa) y la materia (prakrti) es la causa de la creación del 
mundo. Podemos entender el concepto de conjunción (samyoga) 
como una doble capacitación del espíritu como sujeto o propie­
tario (svamin), y de la naturaleza como objeto o propiedad (sva) 
que puede ser experimentada (bhoga). De hecho, es la misma 
conjunción o relación la que crea el concepto de propiedad y
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propietario. La conjunción no tiene que entenderse como el con­
tacto real entre el puru$a y la prakrti, que permanecen siempre 
separados, sino que se trata en realidad de un tipo de reparto 
de papeles en que la naturaleza asume el rol de objeto visible y 
cambiante y la conciencia, el de observador pasivo que mira el 
mundo con los ojos de la mente (2.23). 

sananda: Dichosa. Nombre de un tipo de contemplación (c/. gra- 
harid).

sarüpya: Conformidad, hecho de tener la misma forma. Dicho de la 
conformidad o correlación del espíritu (purusa) con los procesos 
mentales de la materia (1.4). 

sarva-nirodha: Obstrucción total. Dicho de los procesos mentales, 
cuya obstrucción total es el objetivo del yoga, que se consigue 
mediante la contemplación no cognitiva (asarnprajñáta-samádhi, 
1.51).

sarvárthata: Dispersión (mental), atención simultánea a varios obje­
tos de percepción. Una de las propiedades (dharma) de la mente. 
Su propiedad contraria es la concentración (ekágratá). La disper­
sión mental debe ser restringida a favor de la concentración para 
conseguir que la mente se transforme en una mente contemplativa 
(samadhi-parinama 3.11) 

satkárya-váda: Doctrina de la preexistencia del efecto en su causa 
correspondiente. Es la doctrina que defiende el sarfikhya-yoga. 
Mantiene que la materia ni se crea ni se destruye, sino que solo 
se transforma. Por ejemplo, el cántaro de barro preexiste en su 
causa material, la arcilla. Su creación es solo la manifestación de 
su forma potencial, que ya preexiste en la masa de arcilla, pero no



432 Yogasütra

la creación de un ente absolutamente nuevo que no existía antes. 
Como arcilla existía ya en su causa material. Del mismo modo, 
la destrucción del cántaro es su regreso a su estado causal y no 
su desaparición absoluta, 

sattva: Nombre de una de las tres energías o constituyentes (guna) 
de la naturaleza primordial. El sattva, simbolizado por el color 
blanco, posee cualidades como la transparencia, la luminosidad, la 
claridad, la ligereza, el conocimiento, el movimiento ascendente, 
la felicidad, la bondad (c/. «Las tres energías o constituyentes 
de la materia: los guna», en la Introducción), 

satya: 1. Verdad. 2. Sinceridad, veracidad, verdad. Una de las cinco 
restricciones (yama, 2.30). Cuando se consolida la verdad, fruc­
tifican todas las acciones (2.36). 

sauca: Pureza, higiene (tanto mental como corporal). Una de las 
cinco prescripciones (piyama). 

savicárá: Absorción sutil discursiva (dicho de una clase de absorción 
o samápatti 1.44). 

savitarká: Absorción tosca discursiva (dicho de una clase de ab­
sorción o samapatti 1.42), la que está entrelazada con las con- 
ceptualizaciones lingüísticas propias de la palabra, el objeto y el 
conocimiento (1.42). 

siddha: Ser realizado. La palabra incluye tanto a aquellos que han 
logrado la iluminación como a aquellos que simplemente han con­
seguido desarrollar poderes sobrenaturales, siddhi, o han llegado 
a otros grados de perfección. Según el Vayupurüna, son una clase 
de seres semidivinos de gran pureza, ochenta mil en número, que 
viven en el Mundo Intermedio.
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siddhi: Poder, poder sobrenatural o extraordinario. El libro tercero 
de los Yogasütra está dedicado a la descripción de los poderes que 
se obtienen mediante la práctica del yoga.

Sivasamhita: Título de un tratado tántrico de yoga compuesto entre 
los siglos x i v - x v i  y que, junto con la Gheraridasatnhita (xvn- 
xvm), la Hathayogapradipika (xv) y los Yogasütra (n), consti­
tuyen los textos nucleares de la práctica del yoga, 

smrti: Memoria; atención. Uno de los cinco procesos mentales (vrtti,
1.6). La memoria es la no tergiversación de un objeto percibido 
(1.11 ,cf. también anubhüta). La memoria como una forma espe­
cial de atención es una de las etapas de la contemplación (1.20). 

sraddha: Fe, convencimiento, determinación. La primera etapa de 
la contemplación (1.20). 

sruta: 1. Escuchado; estudiado. 2. Revelado por las escrituras, 
sthiti: 1. Estabilidad mental. 2. Estabilidad, una de las funciones de 

los guna 2.18.
sukha: Placer; bienestar, felicidad. Es el contrario del dolor (duhkha) 

y está ocasionado por las sensaciones agradables (anuküla- 
vedamya). El placer es el resultado de la virtud (dharma 2.14) y 
es concomitante con la pasión (raga 2.7). 

susumná: Nombre del conducto sutil que permite el ascenso del 
alma en su camino hacia la liberación. Este canal en el centro 
del cuerpo sutil se corresponde macrocósmicamente con el eje del 
mundo (axis mundi). Cuando se ingresa en este eje vertical se 
puede pasar de un mundo a otro atravesando los diferentes planos 
de existencia, 

sütra: Aforismo.
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sva: 1. Propiedad (cf. samyoga). 2. Uno mismo, sí mismo, 
svadhyaya: Estudio, recitación. Uno de los tres elementos del yoga 

de la acción (kriya-yoga, 2.1), y también una de las cinco prescrip­
ciones (niyama 2.32). Cf. el comentario a 2.32 para las diferencias 
entre el svádhyaya como kriyá-yoga y como niyama. 

svámin: Propietario (cf. samyoga). 
svapna: Sueño.
svártha: Que tiene en sí mismo su objetivo, autoteleológico (cf. 

parártha). La conciencia (purusa) es autoteleológica. Es decir, 
tiene su objetivo en sí misma y no en otra cosa, mientras que la 
finalidad de la materia (prakrti) es externa, y consiste en mostrar­
se a la conciencia para ser disfrutada (cf. «La materia o el mundo 
perceptible», en la Introducción), 

svarüpa: Propia forma, esencia.
svarupa-pratistha: Establecido en su propia forma. Dicho especial­

mente de la conciencia cuando no sigue el comportamiento de 
los procesos mentales (1.3), y también de la mente cuando está 
establecida en su esencia, que es el guna sativa. 

svarüpa-sünya: Desprovisto de su propia forma, vacío de sí mismo. 
Dicho de la absorción (samápatti, 1.43) o de la contemplación 
(samádhi, 3.3), cuando están tan absortas en la percepción del ob­
jeto (arthá) que desaparece la distinción entre la mente y el objeto 
y parece que solo quede el objeto, 

sva-vyañjaka: Propia causa de manifestación de un recuerdo, cf.
sva-vyañjaka-añjana. 

sva-vyañjaka-añjana: La impresión latente del recuerdo es sva- 
vyañjaka-añjana: solo se manifiesta (añjana) cuando encuentra
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su propia causa de manifestación (sva-vyañjaka). Es decir, solo 
se aviva el recuerdo cuando se percibe el recordatorio. Por ejem­
plo, si la visión de un lugar determinado nos trae el recuerdo de 
una persona concreta, el lugar será la causa de la manifestación 
(vyañkaja) del recuerdo de esta persona. Esta causa de la mani­
festación también se denomina estímulo (udbodhaka). 

tamas: Nombre de una de las tres energías o constituyentes (guna) 
de la naturaleza primordial. El tamas, simbolizado por el color 
negro, posee cualidades como la pesadez, la solidez, la oscuri­
dad, la indiferencia, la negligencia, el movimiento descendente, 
el embotamiento, la intoxicación, el sueño y la inconsciencia (c/. 
«Las tres energías o constituyentes de la materia: los guna», en 
la Introducción), 

tanmátra: Elemento sutil. Es la propiedad sutil del elemento tosco 
correspondiente. Los cinco elementos sutiles son: el sonido (éter), 
el tacto (aire), la forma (fuego), el gusto (agua) y el olor (tierra), 

tapas: 1. Ardor; calor; calentamiento; sufrimiento, pena. 2. Actitud 
ascética, ascesis, ascetismo, penitencia, mortificación; fortitud, 
aguante, capacidad de sufrimiento. El ascetismo, o tapas, va 
desde la práctica de ejercicios de mortificación, la vía purgati­
va del cristianismo, hasta la capacidad de aguantar el dolor con 
estoicismo, sin resentimiento e, incluso, con un cierto grado de 
contentamiento mental. Es sobre todo este último aspecto, la ca­
pacidad de aguantar el dolor sin caer en la tentación de odiar su 
causa, el factor que más purifica la mente (c/. comentario a 2.1). 

tattva: Literalmente, «eso-idad (tat-tvá)», principio, principio esen­
cial, esencia, verdad. Categoría ontológica de la realidad. Según el
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sarpkhya, la realidad tiene una estructura dual: sus dos principios 
básicos son la naturaleza primordial, o prakrti, y el espíritu, o 
purusa; estos son los dos primeros tattva; no obstante, la prakrti 
evoluciona dando lugar a 23 tattva más, dando como resultado un 
total de veinticinco tattva que constituyen la realidad. Además del 
purusa y la prakrti, los otros tattva son los siguientes: el intelecto 
o buddhi, que es el primer producto de la prakrti-, la egoidad o 
aharp-kára, que es el producto de la buddhi, y los dieciséis pro­
ductos del aharp-kara: la mente o manas, los cinco sentidos de 
percepción o buddhindriya -el oído o srotra, el tacto o tvac, la 
vista o caksus, el gusto o rasa y el olfato o ghrána—, los cinco 
sentidos de acción o karmendriya -el habla o vac, la aprehensión 
o pañi, la locomoción o poda, la excreción o payu y la reproduc­
ción o upastha-, los cinco elementos sutiles o tanmatra -el sonido 
o §abda, el tacto o sparsa, la forma o rüpa, el gusto o rasa y el 
olor o gandha-, y, para finalizar, los cinco elementos toscos, o 
maha-bhüta, que evolucionan a partir de los tanmatra -el espacio 
o akasa, el aire o vayu, el fuego o agni, el agua o opas y la tierra o 
prthvT-, toda la realidad está constituida por estos 25 tattva; todos 
ellos, excepto el purusa, están constituidos por los tres guria.

TattvavaisSradí: El conocimiento infalible de la verdadera doctrina 
(siglo ix). Título del comentario de Vácaspati Misra (c/. «Los 
comentaristas», en la Introducción).

tejas: Brillo. Dicho del aura o energía espiritual luminosa que des­
prende el hombre de conocimiento, purificado por el fuego del 
ascetismo (c/. el comentario a 2.1).

Tipifaka: Tres canastas. El triple canon budista pali.
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udána: Uno de los cincoprana. El udana es el aire ascendente, que 
va desde la punta de la nariz hasta la coronilla. Se encarga de la 
circulación ascendente y de que el alma salga del cuerpo después 
de la muerte; es decir, de la última exhalación, 

udbodhaka: Estímulo de un recuerdo, recordatorio; cf. sva-vyañ- 
jaka-añjana.

upanisad: Nombre de un género de literatura filosófica que concluye 
en la literatura revelada védica y que insiste en la importancia 
del conocimiento por encima del ritual y en la identidad entre el 
brahmán y el atman. 

upekkha: Indiferencia, ecuanimidad (1.33). Una de las cuatro acti­
tudes inconmesurables de la mente (cf. appamañña). 

upeksa: Forma sánscrita de upekkha.
Vacaspati Misra: Nombre del autor que redactó El conocimiento 

infalible de la verdadera doctrina (Tattvavaisaradl, siglo ix), 
comentario al texto de Vyasa, y que, junto con Vyása y el mismo 
Patañjali,forman el núcleo más antiguo e importante de textos sobre 
el yoga de Patañjali. Cf. «Los comentaristas», en la Introducción, 

vairagya: Desapego, santa indiferencia. Es un medio para parar los 
procesos mentales (1.12). El desapego es de dos tipos: ordinario y 
supremo. El desapego ordinario es la conciencia de autodominio 
que tiene una persona cuando no se apega ni a los objetos de 
este mundo ni a los del más allá (1.15). Si el desapego ordinario 
se dirige hacia los objetos sensoriales o celestiales, el desapego 
supremo es una ausencia de deseo más profunda. No se dirige a 
los objetos sino a su raíz, a las energías constituyentes que los 
conforman (1.16).
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vaisáradya: Máxima claridad, grado máximo de transparencia. Se 
produce cuando el flujo mental está completamente sereno y se 
ha liberado de toda la influencia de rajas y tamas, y brilla, por lo 
tanto, en todo su esplendor (1.47). 

vaisesika: Nombre de una de las seis escuelas filosóficas indias que 
creen en la autoridad del veda. Fue fundada por Gautama y se 
ocupa de problemas ontológicos. Se empareja con el nyaya, con 
el cual comparte un buen número de teorías, 

vásaná: Impresión latente (c/. sarpskara).
vásitva: El poder de controlar los elementos. Uno de los ocho pode­

res sobrenaturales (c/. animádi). 
vastu: Cosa, objeto, entidad real, objeto externo. 
vastu-Sunya: Desprovisto de objeto externo, que no tiene ningún 

referente externo. Dicho especialmente de la conceptualización 
o vikalpa, que no tiene un referente externo (1.9, cf. también el 
comentario a 3.52). 

vedana: Conocimiento mental o intelectual. Se contrapone al conoci­
miento reflexivo o conocimiento del purusa, cf. pratisarpvedana. 

vedanta: Una de las seis escuelas filosóficas del hinduismo clásico. 
Se empareja con la escuela hermenéutica de la mimdrpsü y su 
máximo exponente fue el conocido áamkara (siglos vii-vm). 

Vibhüti-pada: Sección de los poderes, Sobre los poderes (título del 
libro tercero del Yogasütra). 

vicára: Contemplación cognitiva diferenciada sutil (1.17). 
videha: Incorpóreo. Los llamados «incorpóreos» son propiamente 

una clase de divinidades que, desprovistas de cuerpos y con la 
mente reducida a las impresiones latentes, disfrutan de un estado
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similar a la liberación hasta que, al igual que en el caso de los que 
se reabsorben en la naturaleza primordial (prakrti-laya),él karma 
acumulado fructifica y vuelven a entrar en el sarjfisara (1.19). 

Vijñánabhik§u: Nombre del filósofo que redactó uno de los comenta­
rios más extensos al Comentario de Vyasa, la Yogavürttika o Glosa 
al Yoga (siglo xvi). Cf. «Los comentaristas», en la Introducción, 

vikalpa: Conceptualización, concepto. Uno de los cinco procesos 
mentales (1.6). La conceptualización es consustancial al conoci­
miento lingüístico y no tiene un referente extemo (1.9). 

viksepa: Dispersión mental. Las dispersiones mentales son impedi­
mentos para la meditación: la enfermedad, la apatía, la duda, la 
negligencia, la pereza, la pasión, la visión errónea, la incapacidad 
para conseguir un nivel (de contemplación) y la dificultad para 
mantenerlo (1.30). 

viksipta: Concentrada. Dicho de uno de los niveles de la mente (cf. 
citta-bhümi). En el nivel de la mente concentrada hay una mezcla 
de los guria sativa y rajas, pero tamas se encuentra en estado 
latente. El estado de la mente concentrada es el que podemos 
observar cuando en la vida ordinaria nos aplicamos con mucha 
atención a una tarea y conseguimos un grado considerable de 
absorción mental. No se trata de un estado meditativo y no sirve 
para la práctica del yoga, 

viparyaya: Error. Una de los cinco procesos mentales (1.6). El error 
es un conocimiento falso que no corresponde a la forma del objeto 
conocido (1.8).

vipassaná: Nombre de un tipo de meditación budista basada en la 
observación atenta de los procesos mentales.
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vlrya: Energía, entusiasmo. La segunda etapa de la contemplación 
( 1.20). 

visaya: Objeto.
visayavatl: Que tiene un objeto, objetiva. Un tipo de percepción 

extraordinaria (1.35,36). 
visesa: Lo específico, la realidad específica. Lo específico (visera

2.19) está formado por el grupo de los dieciséis elementos y repre­
senta el estado más perceptible de la creación: los cinco elementos 
toscos (éter, aire, fuego, agua y tierra), los cinco sentidos (vista, 
oído, gusto, tacto y olfato), los cinco sentidos de acción (habla, 
locomoción, aprehensión, excreción y reproducción) y, finalmen­
te, el órgano mental {manas). Constituye una de las cinco líneas 
de fractura de los constituyentes (guna-parvan). 

visoká: Indolora. Dicho de una percepción extraordinaria, cf. 
jyotifmatT.

vitarka: Malas intenciones; malas acciones, 
viveka: Discriminación (cf. viveka-khyáti).
viveka-khyati: Visión o intelección discriminativa, discriminación 

o visión intelectiva (2.26,2.28,4.29). La discriminación intelec­
tiva ininterrumpida es el medio para lograr la erradicación de la 
ignorancia (2.26,2.28, cf. aviplavá). La visión intelectiva es una 
función puramente sáttvica del intelecto o buddhi, que es capaz de 
separar la mente de la conciencia (cf. pratisarfivedin) y producir 
así el aislamiento. No obstante, la intelección discriminativa es 
también un proceso mental (vrtti) y, como tal, debe ser asimismo 
suprimido con el fin de conseguir detener de forma absoluta todos 
los procesos mentales, que constituye el objetivo final del yoga
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(cf. citi-sakti). El desapego supremo (cf. vairágya) es el medio 
para el cese de la visión intelectiva, 

vptti: Proceso o función mental. Patañjali habla de cinco procesos 
mentales: el conocimiento (pramaría), el error (viparyaya), la 
conceptualización (vikalpa),e\ sueño (nidrá) y la memoria (smrti, 
1.6), que pueden verse o no afectados por las aflicciones (klesa,
1.5). La detención (nirodha) de los procesos mentales es el obje­
tivo del yoga (1.2). 

vyana: Uno de los cinco prana. El vyüna es el aire que impregna 
todo el cuerpo.

vyañjaka: Causa de la manifestación de un recuerdo, recordatorio, 
cf. sva-vyañjaka-añjana.

Vyása: Nombre del autor que redactó el primer comentario a los 
Yogasütra de Patañjali. El texto de Vyása se conoce con el nombre 
de Comentario de Vyasa (Vyasabhasya, siglo iv-v), a pesar de que 
su título original es Sarpkhyapravacana o Exposición del sártikhya. 
El comentario de Vyása, junto con el de Vácaspati Misra y el mismo 
Patañjali, forman el núcleo más antiguo e importante de textos sobre 
el yoga de Patañjali. Cf. «Los comentaristas», en la Introducción, 

vyutthána: Estado emergente de la mente, 
vyutthana-samskára: Impresión latente emergente, 
vyutthita: Emergente (dicho de un estado mental), 
vyutthita-citta: Mente emergente.
Yajurveda: El veda de las fórmulas litúrgicas. Título del tercer veda. 
yama: Restricciones. El primer elemento del astañga yoga de 

Patañjali. Las restricciones son la no violencia, la verdad, la ho­
nestidad, la castidad y la no aceptación (1.30).
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Yogasudhakara: El néctar inagotable del yoga (literalmente, «la 
mina del néctar del yoga», siglo xvm), título del comentario de 
Sadasivendra Sarasvatl.

Yogasütra: Los aforismos del yoga (siglo n), título de la obra de 
Patañjali.

Yogavarttika: Glosa al yoga (siglo xvi), título del comentario de 
Vijñanabhik?u.
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