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Intfroduccion

Propésito de la obra y aclaraciones

El objetivo de este libro es ofrecer una traduccién fiel de los
Yogasutra de Patafijali, acompafiada de un breve comentario
basado principalmente en los textos clédsicos de la tradicién
sanscrita. El texto va destinado al publico no especializado,
aunque somos conscientes de sus dificultades, puesto que he-
mos preferido no ahorrar los tecnicismos para hacer justicia al
libro de Pataiijali, que expone un sistema filos6fico completo.
Esto hard que nos encontremos a'menudo con cuestiones que
podrian tener poca relacién con lo que hoy en dia entendemos
por yoga.

Esta traduccién también va especialmente destinada a aque-
llas personas que se interesan por el sanscrito. Para acercar el
texto original a este tipo de lector, la edicion incluye un anélisis
de los aforismos por palabras, con su traduccién literal, para que
el lector se pueda hacer una idea del orden y significado de las
palabras en el sanscrito original. Por ejemplo, el primer siitra,
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traducido como «Ahora laensefianza del yoga»,equivale al sdns-
crito atha yoganusasanamy se desglosa de la siguiente manera:
«atha: ahora; yoga-: del yoga; -anusSasanam: la ensefianza».
Asi, el lector puede identificar cada palabra sdnscrita y el orden
en que aparece cuando se compara con la traduccion castellana.
Sin embargo, a veces resulta dificil saber lo que queria decir
Pataiijali, porque la brevedad del estilo stitrico deja espacio para
la ambigiiedad. Para hacer mds comprensibles los aforismos,
se escribian comentarios que ampliaban la informacién. En el
caso de los Yogasiitra de Pataiijali, el primer comentario que te-
nemos es el de Vyasa. No sabemos exactamente el tiempo que
transcurrié entre la composicién de los sitra y el comentario
de Vyasa, pero jficilmente podriamos estar hablando de un
intervalo de cien afios! Un siglo puede parecer mucho tiempo,
pero, como en el caso de otras grandes obras, la tradicion de
comentarios de los Yogasiitra se extiende a lo largo de més de
1.500 afios e incluso podemos afirmar que todavia hoy se si-
guen escribiendo comentarios. De hecho, el libro que el lector
tiene entre las manos es un comentario mds de los Yogasiitra,
en este caso en lengua castellana. M4s 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 guia para su interpretacién.
Ahora bien, los comentaristas no siempre aciertan. Escriben
sus comentarios muchos afios después de la composicién del
texto y la transmisién a menudo se ve interrumpida, por lo cual
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tienen que recurrir a la interpretacion. Una prueba de esto es la
diferencia de opini6n y las versiones diferentes de un mismo
satra que pueden ofrecer. Cuando esto sucede se ha intenta-
do que quede reflejado en el comentario, aunque hemos evi-
tado una exposicién 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 comprensién
del texto, no tenemos que creer que sean infalibles, y ellos mis-
mos cometen anacronismos al atribuirle a Patafijali 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 sitra de Patafijali. A veces, los co-
mentaristas pueden tener motivos para apartarse de una lectura
directa, pero otras veces no. En estos casos, hemos preferido
alejarnos de la opinién de los comentaristas tradicionales y
dejarnos guiar por la luz de nuestra propia razén, e intentar ser
fieles al «espiritu original» de Patafijali. Aun asi, esto lo hemos
hecho en contadas ocasiones, ya que para un lector moderno
es demasiado facil 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 razén,
en divagaciones personales que son fruto de la imaginacién
argumentativa mds que del rigor del pensamiento racional.
Nuestra actitud, pues, quiere adoptar una posicién intermedia
entre la reverencia tradicional hacia los comentaristas y el uso
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de la razén desnuda y desvinculada de la tradicién en la cual
se inscribe el texto.

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

Aunque esto se sabe desde los trabajos del ind6logo francés
Louis de la Vallée Poussin, nos dala impresién de que nuncase ha
hecho un uso consistente de las fuentes budistas como guia para
la interpretacion de los Yogasitra. La importancia de los textos
budistas reside en el hecho de que son anteriores a Pataiijali 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 siatra 1.31, donde se ofrece una interpretacion 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 Yogasitra de Pataiijali se podrian incluir, en
un sentido amplio, en lo que se ha denominado la tradicién del
abhidhamma, los textos de cariz mas filoséfico del triple canon
budista en pali o Tipitaka. Estos textos recogen los resultados

de la prictica sistemdtica de la meditacién, basada en la ob-
servacién de los procesos mentales, y destinada a demostrar la
inexistencia del yo y la transitoriedad de todos los fen6menos
mentales. La tradicién del abhidhamma incluye, pues, no solo



Introduccion 13

los textos budistas, sino también textos jainistas, del budismo
mahayana y de diversas tradiciones hinddes.

Ei yoga de hoy y el yoga de Pataijali

Evidentemente, hay una gran diferencia entre el yoga de
Pataiijali y lo que hoy conocemos como yoga. Los origenes del
yoga pueden remontarse hasta los Yogasitra, pero el yoga ac-
tual es una forma de hatha-yoga que se acerca mas al yoga
descrito en textos medievales como la Hathayogapradipika y
la Gherandasamhita. El yoga de Pataiijali se corresponde més
con lo que posteriormente se ha denominado rdja-yoga, un
yoga mas mental y no tan fisico como el hatha-yoga.

De hecho, tal como ha mostrado Mark Singleton en su libro
Yoga Body: The origins of modern posture practice, publicado
en 2010 por la Oxford University Press, el yoga postural con-
tempordneo fue inventado en el India en el siglo xix. Segiin
Singleton, un yoga transnacional compuesto de elementos muy
diversos —la tradicién india mezclada con el culturismo briti-
nico, la gimnasia sueca, el transcendentalismo americano, la
naturopatia y la cultura fisica de la Young Men’s Christian As-
sociation (YMCA)- fue configurando una forma de yoga pos-
tura] adaptada especificamente para una audiencia occidental.
En las iltimas dos décadas del siglo xix se preparé el terreno
para rescatar el yoga fisico de la mala fama que tenia entre la
alta sociedad india, que identificaba la practica de esta forma de
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yoga con los faquires y los ascetas marginales y extravagantes.
Como hemos indicado, la pasién inglesa por la cultura fisica
ayudoé a restablecer la respetabilidad del yoga postural, pero
también las traducciones de S.C. Vasu al final del siglo x1x y el
trabajo de personas como Swami Kuvalayananda, que ayuda-
ron a ofrecer una visién mds racional de las posturas ydguicas.
En la dltima década del siglo xix, Swami Vivekananda
ofrece una sintesis de diferentes tipos de yoga para el hombre
moderno y consigue que esta prictica se convierta ya en una
actividad totalmente respetable, a pesar de que el yoga postural
tal como lo conocemos hoy todavia estd ausente. La reivindica-
cién final de un yoga basado principalmente en la realizacién
de posturas fisicas empieza a partir de los afios veinte del siglo
pasado, bajo la guia de un maestro fundamental para la historia
del yoga contemporaneo. Nos referimos a T. Krishnamachar-
ya, llamado el padre del yoga moderno, que entre 1930 y 1950
desarroll6 una nueva secuencia de movimientos, influenciados
por la tradicién gimnéstica de la corte de Mysore, que allané
el camino para la estandarizacién de la practica moderna del
yoga. T. Krishnamacharya también entrend a los tres maestros
fundacionales del yoga contempordneo: T.K.V. Desikachar,
B.K.S. Iyengar y K. Pattabhi Jois. La publicaci6n del libro de
Iyengar en 1966, Light on Yoga, acabé de asentar las bases del
yoga postural tal como lo conocemos hoy.
Hay, por lo tanto, una gran diferencia entre el yoga de Pa-
tafijali, que es mds bien una forma de meditacién, 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 fisico basado en determinadas posturas
y que no estd necesariamente ligado a una posicién filoséfica
o religiosa. Esta visién del yoga hubiera sorprendido mucho a
Pataiijali y a los comentaristas sanscritos, para quienes las pos-
turas ocupan un lugar muy secundario y no son necesarias para
quienes tienen una mente tranquila y contemplativa (samdahita-
citta). De hecho, ha habido un giro considerable en la con-
cepcién del yoga desde los tiempos de Patafijali, pero resulta
interesante que, a pesar de ello, la mayoria de los practicantes
de este yoga transnacional, en cualquiera de sus modalidades
y en cualquier pais, siguen considerando los Yogasiitra de Pa-
tafijali como el texto fundacional, el cord6n umbilical que liga
el yoga actual con la tradicién sénscrita.

Autor y texto

Cuando hablamos de la historicidad de Pataiijali, la primera
cuestion que se plantea es la de la identidad de los dos Patafijalis.
Existen dos autores conocidos con el nombre de Pataiijali. El
primero es un gramatico; de hecho, uno de los tres gramaticos
mds importantes de la tradicién india, que compuso un tratado
denominado Gran Comentario (Mahabhasya) en el siglon a.C.
Por otro lado, las fechas de composicién de los Yogasitra se
asignan generalmente entre los siglos 1y v d.C., por lo que



16 Yogasatra

parece improbable que los dos autores sean la misma persona,
a pesar de que la tradicién india los identifica sin lugar a dudas.

No sabemos practicamente nada de este Pataiijali histérico,
pero ofreceremos aqui una visién tradicional, no histérica, de la
figura de Pataiijali. Curiosamente, la tradicién, al menos desde
el siglo x d.C., no habla solo de dos, sino de tres Patafijalis, ya
que hay un tercero que compuso un tratado de medicina. Asi
pues, tendrfamos no solo el Pataiijali gramético y el yogui, sino

~ también el médico. Estos tres Patafijalis abarcan de una forma

perfecta la conocida distincién de palabra, mente y cuerpo. En
efecto, identificando los tres Pataiijalis en uno solo obtenemos
una figura mitica en la que se condensa la purificacion de la
palabra a través de la gramadtica, la de la mente a través del
yogay la del cuerpo a través de la medicina. En cierto modo se
reproduce la triple distincion 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 tardias
se halle el deseo sistematizador del pensamiento indio de unir
en una sola figura simbdlica los aspectos de una terapéutica con-
vergente, dirigida al lenguaje mediante la recitacién de mantras,
hacia la mente mediante la meditacién y al cuerpo mediante la
realizacién de posturas corporales. Asi, el nombre Patafijali, que
segun una interpretacion significa «persona a la cual se le hace
(pat) el gesto de namasté (arijali)»,seria,como en el caso de Vyasa
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 sefialar la relacién de Pataiijali con la sim-
bologia de la serpiente. Se considera que Patafijali es una
encarnacién del Sefior 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 surgird el cosmos.

Segiin la leyenda, Pataiijali es una encarnacidn 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 (afijali) en la
forma tradicional india. En este sentido, y a diferencia de la
etimologia presentada anteriormente, el significado del nom-
bre Pataiijali seria «el que hace el afijali o el que saluda con
las manos unidas». En la actualidad, ain Patafijali es adorado
en la India el mismo dia que se rinde culto a las serpientes, en
Naga Paficami, habitualmente en el mes de agosto.

En el yoga, y especialmente en el yoga medieval téntrico,
la serpiente es un conocido simbolo de la energia psicofisica
que yace dormida en la base de 1a columna vertebral, la llama-
da kundalint. Esta energia, cuando se purifica de sus aspectos
més toscos mediante la luz del conocimiento, asciende por la
columna vertebral hasta rebasar la estrecha prisién del cuerpo
y salir por la coronilla. En otras palabras, la energia sensorial,
encarnada por la serpiente, se transforma en energia espiritual
gracias a la purificacion del conocimiento.

Por otro lado, también es muy conocido el simbolismo de
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la serpiente en la medicina: de la vibora se extrae el veneno
que se convertird en antidoto gracias a la ciencia médica. La
transmutacién del veneno en néctar, de la comida en medicina,
de la energfa sensorial en energia del conocimiento, es un ob-
jetivo comiin de la medicina y del yoga que estd estrechamente
relacionado con el tantrismo.

Vemos, pues, cémo la tradicién podria tener un interés es-
pecial en identificar el Pataiijali yogui con el médico y el gra-
mdtico, obteniendo as{ la triple purificacién mencionada. Poco
importa que la asociacién de la serpiente con el yoga no se
encuentre en el mismo texto de Pataiijali, haciendo patente la
influencia posterior del tantrismo: la explicacién tradicional
es holistica y no histdrica. Tiende a crear significado super-
poniendo y uniendo diferentes niveles de interpretacién 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
definici6n no resiste ni acepta el anlisis histérico. Por lo tan-
to, la identificacién de los distintos Patafijalis, articulo de fe
en los medios tradicionales, no puede ni debe responder a una
realidad histérica.

El texto, como hemos dicho, puede ser asignado a un pe-
riodo entre los siglos 11 y v del primer milenio. Hay diferentes
argumentos para esta asignacion, 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 nimero total de 194 o 195 aforismos. Las secciones versan
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segin sus titulos sobre la contemplacién (samadhi-pada), la
préctica (sadhana-pada), los poderes (vibhiti-pada) y la libe-
racién (kaivalya-pada).

Segiin la opinion de algunos autores, y también la nuestra, la
cuarta seccién, «Sobre la liberacién», no es obra de Pataiijali,
sino un afiadido posterior, quizas por parte del mismo Vyasa.
Hay diferentes tipos de argumentos, pero aqui solo mencio-
naremos dos. Desde el punto de vista del contenido, la cuarta
seccién no ofrece nada nuevo, sino que presenta un conjunto de
notas o aclaraciones a las tres secciones precedentes. Por otro
lado, y presentamos aqui un argumento nuevo, hay cuestiones
terminolégicas que también nos hacen sospechar de la auto-
ria de Patafijali. Términos como citi, citi-Sakti, tadakarapatti,
apratisamkrama, 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 si en la cuarta. Patafi-
jali prefiere dr$i a citi, drs-Sakti a citi-Sakti y sattva en lugar
de buddhi.

Cabe remarcar también que el estilo propio de los sitra
revela una forma tardia de redactar los aforismos. En efecto,
los Yogasiitra nos muestran un estilo sitrico relajado, donde se
transgreden continuamente las estrictas normas de brevedad y
economia lingiiistica, permitiéndose el lujo de repetir palabras
con un mismo valor sintdctico en aforismos consecutivos y con-
catenar diversas oraciones en un mismo sitra. Este estilo relaja-
do y redundante hace que los aforismos de Patafijali 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 siatra 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 Yogasiitra, tan importante, como hemos dicho, para una
lectura integral de la obra de Pataiijali. Los principales comenta-
ristas son, en orden cronolégico: Vyasa (siglos v-v), Vacaspati
Misra (siglo 1x), Bhoja (siglo x1), Vijiianabhiksu (siglo xvI),
Ramananda Sarasvati (siglo xvn), Sadasivendra Sarasvati (si-
glo xvin) y Hariharananda (siglos xix-xx). Antes de entrar en
los detalles de estos comentarios, ser4 titil recordar el contexto
y el método pedagdgico en los que se desarrolla dicha tradicion.
La transmisién del conocimiento en la antigua India, e in-
cluso todavia hoy en la India moderna dentro de los medios
tradicionales sdnscritos, se hace a través de una tradicion oral
fuertemente basada en la memorizacién de textos y en la ex-
plicacién que el maestro hace de estos textos a su discipulo.
El maestro tiene que tirar literalmente del hilo del safra y tejer
una explicacién para que el aforismo sea del todo inteligible
para el discipulo. 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 extrafio, por otro lado, que el comentario
tenga tanto éxito que devenga €l mismo canénico 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 Yogasiitra, el texto origi-
nal. El comentario es el de Vyasa, conocido con el nombre de
Comentario de Vyasa (siglos 1v-v), aunque su titulo original es
Samkhyapravacana o Exposicion del samkhya. El subcomen-
tario es el de Vacaspati Miéra, titulado Tattvavaisaradr o El
conocimiento infalible de la verdadera doctrina (siglo 1x). Este
iltimo no es, por lo tanto, un comentario al texto de Patafijali,
sino al Comentario de Vyasa: un comentario del comentario
o subcomentario. La lectura conjunta de estos tres textos —los
sttra de Pataiijali, el comentario de Vyasa y el subcomentario
de Vacaspati MiSra— ofrece la visién més antigua y completa de
los Yogasutra. 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 Yogasiitra.

No sabemos quién era este Vyasa. La tradicion sénscrita
afirma que fue Vyasa quien dividi6 o edité los veda en sus
cuatro libros: Rgveda, Samaveda, Yajurveda y Atharvaveda.
Vyasa, por otro lado, es considerado el autor del Mahabharata
y también de la extensa literatura de los purana. Como hemos
dicho mads arriba, el nombre de Vyasa llegd a convertirse en
una firma literaria de prestigio. No sabemos, por lo tanto, quién
fue exactamente el sabio que bajo el nombre de Vyasa firmé el
comentario candnico a los Yogasiitra en los alrededores del si-
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glo v, e incluso se ha llegado a especular que Vyasa y Pataiijali
eran una misma persona, aunque parece que no hay evidencias
suficientes para identificar a los dos autores.

Tenemos algo mds de suerte con Vacaspati MiSra. Sabemos
que era un brahman de Mithila, en el actual Bihar. Vacaspati
Misra es una de las grandes figuras de la literatura filos6fica de
la India. De hecho, escribi6 comentarios a casi todas las gran-
des escuelas filosoficas indias: vedanta, mimamsa, samkhya,
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 Tattvavaisarad, se con-
virtieron en obras fundamentales de estos sistemas filoséficos.
Estamos, pues, ante uno de los grandes autores de la tradicion
sdnscrita y su comentario, junto con el de Vyasa, es una pieza
esencial para la comprensién de los Yogasitra. Recientemente
ha sido acusado por algunos occidentales modernos de ser de-
masiado escoldstico y de no ser quizds é1 mismo un practicante
de yoga. Estas observaciones estén seguramente fuera de lugar,
puesto que se hacen desde las presunciones de un yoga postural
moderno que tiene poco que ver con el de Pataiijali. El practi-
cante moderno construye una visién del yoga centrada en las
posturas, y quizds olvida que la prictica (abhydsa) mencionada
por Pataiijali era muy diferente de la actual y estaba més ba-
sada en la meditacion y en la recitacién de textos (svadhyaya)
que en la ejecucioén de posturas.

El siguiente comentarista importante es Bhoja, que com-

puso su comentario, R@jamartandavrtti o Comentario del Rey
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Sol, en el siglo x1. Como indica el titulo, Bhoja no era solo un
gran erudito, autor de tratados de yoga, medicina, veterinaria,
tiro con arco, gramadtica, filosofia y poética, sino que también
fue un rey conquistador de la dinastia de los Paramara, que
supo expandir sus dominios m4s all4 del territorio heredado.
Sus contribuciones a la teoria poética sénscrita, en libros como
Sarasvatikanthabharana y Srngdraprakdfa, $ON muy reconoci-
das y tienen una importancia capital en la historia de la poesia
sanscrita. E1 Comentario del Rey Sol no es un comentario a
Vyasa, sino directamente al texto de Patafijali. Aunque en li-
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, Vijfianabhiksu, redact6é uno de
los comentarios mds extensos, al Comentario de Vyasa, la
Yogavarttika o Glosa al Yoga (siglo xv1). Vijiianabhiksu, igual
que Vacaspati MiSra, compuso tratados para otras escuelas,
como el vedanta y el samkhya. A diferencia de Misra, que sa-
bia adoptar una actitud mds imparcial y no dejaba filtrar sus
opiniones personales al escribir sobre las diferentes escuelas
filoséficas, Vijiianabhiksu es un autor més apasionado, que
deja entrever sus preferencias e intenta armonizar el vedanta
y el samkhya. Introduce un elemento teista y devocional muy
importante en su interpretacién 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 tradicién yéguica con conceptos propios del vedanta y con
importantes contribuciones personales.

Después de Vijiianabhiksu, tenemos un par de comentaris-
tas estrechamente relacionados que destacan, mas 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 Yogasiitra. Nos referimos, en primer
lugar, al comentario de Ramananda Sarasvati, Maniprabhd 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
Sarasvati, con su Yogasudhakara o El néctar inagotable del
yoga (siglo xvin), sigue de cerca a Ramananda Sarasvati y
nos ofrece un comentario breve y practico que constituye una
buena introduccién a los Yogasitra. Sadasivendra Sarasvati es
un maestro muy respetado en el sur de la India y se le recuerda
especialmente por las canciones de musica carnética que com-
puso, y que todavia hoy en dia forman parte del repertorio de
los cantantes clésicos de la India del sur.

Finalmente, el iltimo comentarista, Hariharananda Aranya
(1869-1947), fue un asceta bengali considerado el tltimo re-
presentante del samkhya-yoga tradicional. Hariharananda vivié
mucho tiempo en completa reclusién dentro de una cueva. En
sus ultimos 25 afios, sus discipulos solo podian contactar con
€l 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 vivié como un renunciante tradicional. Sus comen-
tarios tienen la ventaja de estar plenamente arraigados en la
tradicion cldsica de los comentaristas, pero son mds faciles de
entender para una mentalidad moderna. Aqui hemos utilizado
especialmente la excelente edicién hindi de su comentario en
bengali, Kapilasramrtyapatarijalayogadarsana, realizada por
Rama Shankar Bhattacharya con valiosas notas, pero también
hemos tenido en cuenta el comentario en sdnscrito Bhasvatt
del mismo Hariharananda.

Para entender el yoga de Patanjali:
el contexto filosofico

Para entender el yoga de Patafijali es necesario situarlo.en el
contexto filoséfico al que pertenece, en este caso en el marco
del samkhya-yoga, dos de las escuelas filoséficas mds antiguas
de la India. De hecho, Pataiijali con los Aforismos del Yoga
(Yogasiutra) establece los fundamentos de la escuela filoséfica
ortodoxa del yoga, que se muestra estrechamente asociada con
el samkhya. En el Mahabharata ya aparecen mencionados el
samkhya y el yoga como dos métodos contrapuestos: el pri-
mero implica una forma de andlisis de tipo intelectual y el
segundo, una disciplina practica. Posteriormente, cuando se
van formando las grandes escuelas filoséficas del pensamiento
clasico hindd, el samkhya y el yoga constituirdn una pareja en
la que supuestamente el samkhya proporcionara la teoria y el
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yoga la prictica. Sin embargo, los Aforismos muestran también
una ontologfa y una epistemologfa propias y el samkhya ofrece,
asimismo, una via practica diferente a la del yoga de Patafijali.

Patafijali nos presenta en sus Aforismos mucho mds que
los principios de una técnica, ya que incluye en ellos todos los
ingredientes propios de un sistema filoséfico: una ontologia o
ciencia del ser, una epistemologia o ciencia del conocimiento,
una ética y, especialmente, una psicologfa, 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 manifestacion es la mente.

El cosmos de los Yogasiitra

Tanto el samkhya como el yoga son sistemas dualistas que re-
ducen la realidad a dos principios esenciales: el espiritu o con-
ciencia (purusa) y la materia primera o naturaleza primordial
(prakrti). El espiritu 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» (drastr).
No hay un tnico espiritu, sino muchos, que corresponden a
cada una de las almas encarnadas que se identifican con un
cuerpo y una mente. Como iremos viendo, el objetivo del yoga
es precisamente extraer este espiritu que estd incrustado en la
materia, concretamente en la mente.
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La materia, por el contrario, es una sola. Es inconsciente
pero activa. A diferencia del espiritu, la materia es mutable. Se
encuentra en un estado de constante transformacién. La mate-
ria es ciega, no ve nada, pero paraddjicamente lo hace todo, al
contrario que el espiritu, que todo lo ve, pero nada hace. Por
eso se dice que el espiritu es el vidente o el perceptor, el sujeto.
La materia, por el contrario, es el objeto percibido, el mun-
do perceptible (drsya). Por este motivo, en el verso 59 de las
Samkhyakarika se afirma que la materia es como una bailarina
y el espiritu como el espectador que contempla su exhibicién
de danza. La creacién del mundo es como un espectdculo y la
naturaleza es la bailarina que con sus movimientos revela el
esplendor de la creacién material.

El samkhya emplea la conocida metéfora del ciego y el cojo
para explicar la interdependencia entre la materia y el espiritu.
La materia es ciega y no puede avanzar hacia su destino. El
espiritu, en cambio, es cojo y, a pesar de ver por dénde tiene
que andar, no puede dar ni un solo paso. La solucién reside en
la colaboracién: el espiritu cojo se sube en las espaldas de la
materia y gufa sus pasos hacia el destino deseado. Del mismo
modo opera la creacién del mundo. Cuando la mirada del es-
piritu cae sobre la materia dormida, la despierta de su suefio,
altera su equilibrio, es decir, el equilibrio de las tres energias
basicas que la componen, que se ponen en movimiento y en
diferentes combinaciones van creando el mundo, desde 1o més
sutil hasta lo mds tosco. La materia solo abandona su estado de
transformacién continua cuando es destruida y regresa al estado
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de equilibrio primordial, que coincide con el estado previo a la
creacién del mundo, dado que la destruccién y la creacién del
mundo son ciclicas. En este estado previo a la creacién del uni-
verso, el estado mds sutil de la materia, todavia «no hay nada»,
solo el magma indiferenciado e indistinto: el gran océano de la
nada que precede a la creacion.

Las tres energias o constituyentes de la materia:
los guna

Asi pues, la materia estd compuesta por tres energias o consti-
tuyentes (guna): sattva, 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 energias
basicas 0 modos elementales de la materia primordial. Por lo
tanto, el universo estd intimamente conformado por estos tres
constituyentes o energias. En el nivel de los guna veriamos el
mundo como una combinaci6n de esta energfa 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 energias se encuen-
tran en estado de reposo o equilibrio, la materia primordial
se halla en su estado no manifiesto, indeterminado, informe,
guardando en si 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 cosmogonias
mds antiguas, y como también hemos apuntado anteriormente,
para que la creacién se produzca hace falta que sobre la materia
primordial caiga la mirada del espiritu (purusa), lo que produce
un tipo de agitacién en la naturaleza indeterminada que rompe
el equilibrio de las energfas. A partir de aqui, las diferentes
combinaciones de sattva, rajas y tamas crearén la diversidad
del universo, ordenado ontolégicamente en 24 principios que
van desde lo m4s sutil a lo mds tosco, o desde lo méas inespe-
cifico hasta lo més especifico.

(C6mo son estas tres energias basicas de la naturaleza? Satt-
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 estimulo, el esfuerzo, la fuerza,
la expansién horizontal, el deseo, 1a pasion, 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 ofuscacién, la
embriaguez, el suefio y la inconsciencia. Como veremos mas
adelante, la préctica del yoga es de dos tipos. El primero es
una purificacién de la mente mediante la obstruccién de rajas
y tamas; en este caso, la mente tiene que quedar llena de satt-
va, de claridad y transparencia. El segundo tipo conduce al
cese de la mente, y no solo a su purificacién. Esto se consigue
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mediante la supresién del mismo guna sattva, que en definitiva
no deja de ser material igual que rajas y tamas. La renuncia a
la transparencia de la materia es la renuncia més 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 podriamos utilizar
el aforismo 2.18 que, con la brevedad y elegancia propias de
Patafijali, define con tres grandes rasgos las caracteristicas del
mundo perceptible (drsya):

El mundo perceptible tiene tendencia a la iluminacién, la ac-
cién y la estabilidad, estd formado por los elementos y los

sentidos y tiene por objeto la experiencia y la liberacion.

La materia perceptible (drsya) tiene una triple naturaleza que
se corresponde con cada uno de estos tres constituyentes o
energias: la iluminacién con sattva, la accién con rajas y la
estabilidad con tamas. La naturaleza de estos constituyentes
es el cambio continuo. «Agitado es el comportamiento de las
energias» (calam gunavrttam) es una frase que Vyasa repite
constantemente. Esta agitacidn creativa de las energias bisicas
de la naturaleza llevar4 a la creacién del universo en orden
descendente, desde lo mds sutil a lo més tosco, a través de
un proceso de cambio continuo (parinama). Gerald Larson ha
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concebido este cambio continuo de los guna 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 sartva.

El aforismo afirma también que el mundo perceptible es
dual y que estd formado, por un lado, por un mundo fisico for-
mado por los elementos y los objetos fisicos 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 samkhya-yoga tanto el mundo fisico
como el mundo mental son materiales.

La creacién del mundo empieza a partir de la materia indife-
renciada (avyakta) y sin forma, el gran océano de la nada al que
nos referiamos ma4s arriba. La primera manifestacion de esta
masa indiferenciada es el intelecto en su forma universal (ma-
hat). A partir de este intelecto universal, la creacién se bifurcard
en las dos direcciones mencionadas en el parrafo anterior, Por
un lado, se producira la creacién propiamente material y fisica,
con la aparicién en primer lugar de los cinco elementos sutiles
y, después, de los cinco elementos toscos. Por el otro lado, se
producird la creacién del individuo, una creacién psicolégica
que se inicia con la aparicién del sentido del yo. Hay, por lo
tanto, una correspondencia entre los dos polos de esta dualidad.
La creacidn se podréd entender desde el punto de vista de los
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elementos (bhiita) o desde el punto de vista de las facultades
psicolégicas (indriya). La primera opcién produce la creacion
del universo fisico mediante la combinacién atémica de los
cinco elementos, y la segunda produce la creacién del sujeto
empirico, el yo psicofisico, 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, confusién).

Ademads, la materia perceptible (drsya) tiene un doble obje-
tivo, ya que no existe sin motivo, sino que halla su razén de ser
en funcién de su finalidad. De hecho, la creacién material esta
dedicada a la experiencia consciente (bhoga) y, posteriormente,
a la conclusién (apavarga) o liberacién de dicha experiencia.
Por un lado, 1a conciencia tiene una doble finalidad interna, que
es en primer lugar la experiencia de la diversidad material y, a
continuacion, el aislamiento (kaivalya). En este sentido, la con-
ciencia es autoteleolégica (svartha), es decir, tiene su objetivo
en si 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 aloteleoldgica (parartha), es decir, tiene
una finalidad fuera de sf misma. No podria 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 espiritu y
la materia. El purusa necesita 1a materialidad para ser capaz de
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observar toda la diversidad de la creacién. La materia necesita
la mirada del espiritu para ponerse en marcha. Sin el espiritu, la
materialidad primordial no hallarfa su sentido, que es precisa-
mente el de desplegarse y replegarse ante la conciencia que lo
observa. En sentido figurado, podrfamos referirnos al descenso
del espiritu en la materia o la encarnacién de la conciencia en
la materialidad de la mente.

El mundo mental

El tema principal de los Yogasitra es sin duda la mente (citta),
y concretamente la detencion de los procesos mentales (vrtti).
Como veremos, la mente tiene una doble naturaleza. Una natura-
leza estatica, formada por las impresiones latentes (samskara),y
otra naturaleza activa, formada por las cogniciones o percepcio-
nes (pratyaya). Las impresiones latentes forman el depdsito de
la mente donde se guardan los recuerdos y toda la informacién
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 conceptualizacidn, el suefio y la memoria. Pataiijali dedica
siete aforismos (1.5-11) a explicar estos procesos mentales.

El concepto de mente o citta en los Yogasiitra 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 (sattva, buddhi), el sentido del yo (asmita), las
impresiones latentes (vasand, samskara), manas (o citta, cuan-
do entra en contacto con objetos de percepcion) y los sentidos
(indriya), o proyecciones externas de la mente que se encargan
de captar los objetos de percepcion.

No deja de ser curioso que, para los Yogasiitra, como para
la mayoria 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
fisica 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 energia, que se manifiesta en la
materia cuando recibe la mirada del espiritu de la que hemos
hablado: la materia queda energizada cuando el espiritu 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 metafora 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-

licromia del diamante es la policrom{a 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 simultineamente una diversi-
ficacidn de la conciencia neutra del purusa, y una limitacion,
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 aisle 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 asignacién
de un contenido diversificado que posibilita la experiencia de
la diversidad se corresponde a bhoga. La identificacién 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 liberacién, se
relaciona con la retirada (apavarga o kaivalya).

El funcionamiento de la mente

La mente es, en efecto, una méquina eficiente, capaz de cap-
tar Jos datos externos, procesarlos, guardarlos en la memoria
y emitir respuestas calculadas a los estimulos externos. Para
calcular estas respuestas, la mente necesita dotarse de una
identidad autorreflexiva (asmita), que se reconozca a s misma
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como unidad permanente detrs de las percepciones mentales
siempre cambiantes. Los Yogasiitra, y de forma mas explicita
el comentario de Vyasa, 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 energfas o guna, tiene ella misma una triple naturaleza.
Por un lado, el guna sattva con su transparencia proporciona la
luminosidad (prakhya) que permitir4 el conocimiento. El guna
rajas proporcionari la actividad mental (pravrtti), la capaci-
dad que tiene la mente de impulsarse a si misma y producir
cogniciones. Finalmente, el guna tamas aportard a la mente su
estabilidad y ser4 la materia prima que formara las impresiones
latentes (samskara). En cuanto a la influencia de los guna en
los estados mentales, véase m4s abajo la seccién «Los cinco
niveles de la mente».

No olvidemos que la mente es una sustancia sutil material.
Para que se produzca una percepcién 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 ningtin 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 ser4 interiorizada.
En un texto vedéntico posterior se afirma que la mente adopta
la forma del objeto externo, igual que el agua que sale de un
depdsito adopta la forma de la acequia. A continuacién, dentro
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de la mente se produce una ordenacién de los datos proporcio-
nados por los sentidos. Para poder ordenar estos datos, la mente
precisa de las impresiones latentes (vasana o samskara), donde
se guardan los recuerdos de las experiencias pasadas. Estas im-
presiones latentes son como marcas o huellas impresas sobre la
materia pldstica de la mente, como los surcos de los antiguos
discos de vinilo. ;Qué es lo que produce estas marcas? ;Cémo
se imprimen las huellas? Las percepciones (pratyaya) estan
coloreadas por las propiedades del objeto (grakyoparakta); es
decir, nuestra percepcién 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 (pratyaya), por ejemplo, un gato, y por el otro dejan una
impronta en la mente en forma de recuerdo: el samskara, el re-
cuerdo del gato. Para poder reconocer los datos de los sentidos,
la mente se encargard de emparejar la percepcién (pratyaya)
con la impresién correspondiente (samskara) almacenada en
la memoria. La impresién latente del recuerdo solo se activard
cuando encuentre su estimulo externo correspondiente (sva-
vyaiijaka). Por ejemplo, una percepcion visual (pratyaya) en
forma de gato serd 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 estd grabada en la memoria en for-
ma de impresion latente (samskara), entonces se reconocera la
imagen como la de un gato y se recuperard también el conte-
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nido emocional del recuerdo, el klesa (véase 2.3), segtin si el
recuerdo es placentero (raga) o desagradable (dvesa).

La impresién latente del recuerdo es sva-vyarijaka-afijana:
solo se manifiesta (afijana) cuando encuentra su propia causa
de manifestacién (sva-vyafijaka). Es decir, solo se aviva el re-
cuerdo cuando se percibe el recordatorio, igual que la magda-
lena es la causa de la manifestacién del recuerdo de Proust. En
la terminologia sanscrita, la magdalena seria el vyarijaka (causa
de 1a manifestacién) o el estimulo (udbodhaka). Como pode-
mos comprobar en esta explicacién, no necesitamos la concien-
cia para nada. Podemos explicar cémo 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 €s un gato», serd necesaria la intervencién del intelecto
(sattva, buddhi) y del sentido del yo (asmita).

El intelecto es la parte m4s refinada de la mente y constituye
su esencia (citta-sattva). Aunque la mente esté compuesta por
los tres constituyentes (sattva, rajas y tamas), al ser un 6rgano
cognitivo es de naturaleza séttvica; por lo tanto, cuanto mas
libre esté de la influencia de rajas y tamas, més se hallard en

estado puro. En tal caso se afirma que la mente est4 estableci-
da en su propia naturaleza (svariipa-pratistha), puesto que el
sattva es realmente la materia primera de la mente, su compo-
nente esencial (sattva). El intelecto, como es puro sattva, es la
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ldmina ma4s fina de la materia, la que mejor refleja la luz del
purusa. Para que el acto cognoscitivo se produzca en toda su
plenitud, y tengamos la experiencia del «yo conozco el gato»,
es necesaria la intervencion de esta materia translicida, 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 més arriba, en los
surcos de las impresiones latentes no solo hay la percepcién,
sino también el color o el contenido emocional de la percep-
cién. Por ejemplo, si la primera vez que vimos un gato nos
dio un arafiazo, es muy posible que hayamos asociado a la
imagen del gato el valor negativo y desagradable del dolor del
arafiazo. Quizis, esta primera experiencia la tuvimos en la in-
fancia y no la recordemos, pero ahora siempre que veamos un
gato tendremos una sensacién desagradable y reconoceremos
sentir aversion (dvesa) por estos animales. Pero quizéds ahora
el gato no nos ha arafiado, sino que nos ha lamido la mano, y
esto nos complace, afiadiendo un valor positivo al surco de las
percepciones del gato. Si esta percepcion positiva se repite a
menudo, podremos incluso cambiar el valor original de la im-
presion 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 practica continuada
el surco de una impresién latente determinada se va haciendo
mads profundo, es decir, contiene una informacién muy deta-
llada que permite una reaccion muy rdpida y precisa. De aqui
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la importancia que Patafijali da a la practica para conseguir los
frutos del yoga. La practica y el desapego (vairagya), que no
es otra cosa que la forma mds elevada de conocimiento, son
los dos pilares fundamentales del yoga.

Los cinco niveles de la mente

Vyasa elabora una teoria de los cinco niveles de la mente (citta-
bhimi), que no se encuentra en Pataiijali, sobre la base de las
diferentes proporciones de las energias o constituyentes (guna).
Los cinco niveles son los de la mente dispersa (ksipta), con-
centrada (viksipta), confusa (miidha), contemplativa (ekagra)
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 predominaré el guna tamas. Los
estados de la mente confusa no son solo los de perplejidad y
confusién, sino también los estados de inconsciencia, embo-
tamiento, intoxicacién y somnolencia. En el caso de la mente
concentrada hay una mezcla de los guna sattva 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 atencion 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 ltiles para el yoga, puesto que no se llega a producir un
grado de concentraci6n suficientemente intenso para producir
estados elevados de contemplacién. Ademads, en el caso de la
mente viksipta la concentracién estd subordinada al objetivo
externo que se pretenda conseguir (el estudio, el juego o la
conduccién) y no sirve para el yoga.

Los dos niveles restantes, el de 1a mente contemplativa y el
de la mente detenida, si que son objeto del yoga y, de hecho,
representan las dos divisiones principales del yoga de Patafijali.
En el caso de la mente contemplativa se buscan estados eleva-
dos de contemplacién que impliquen una purificacién de los
tres constituyentes hasta que solo quede el guna sattva con toda
su pureza. Patafijali nos habla de cuatro estados contemplati-
vos diferentes, del més tosco al més elevado, que representan
un refinamiento progresivo de la mente hacia sus estados mds
sattvicos. Ya hemos visto cémo la mente descansa en su propia
esencia cuando en ella solo predomina el guna sattva.

Hemos querido evitar expresiones como «estados eleva-
dos de conciencia» o «estados extraordinarios de conciencia».
Desde el punto de vista de la terminologia del yoga, hablar de
estados de conciencia es una contradiccion en los términos, un
oximoron o contradictio in terminis. Solo se podria emplear
esta expresién 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 si que tiene estados diferentes y podemos hablar, por
lo tanto, de estados mentales extraordinarios.

El dltimo nivel de la mente, la mente detenida, implica el
cese total de las funciones mentales. Se trata de la contempla-
cién no germinal (nirbija-samadhi) o también llamada contem-
placién no cognitiva (asamprajiiata-samadhi), la que no tiene
ningdn apoyo externo y reduce la mente a su estado no ger-
minal (véase 1.18 y 1.51). Como veremos mds adelante, si la
contemplacion cognitiva (1.17) no deja de ser una operacién
mental que requiere un esfuerzo y una préictica, la contempla-
cién no cognitiva no dependerd ya de una operacion mental y
no requerird un esfuerzo, sino mds bien un cese de todos los
esfuerzos en un tltimo acto cognitivo que produzca la desiden-
tificacié definitiva entre mente y conciencia.

Para acabar esta pequefia introduccidn, 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 detenci6n de la mente conduce a la pérdida de
la conciencia proviene de la vieja confusién entre conciencia
y mente. No hay nada que sea m4s contrario al espiritu del
samkhya-yoga, para el cual, como ya hemos indicado en nu-
merosas ocasiones, la conciencia es una propiedad del purusa’y
no de la mente. Como hemos dicho en el comentario al dltimo
sitra del primer libro:

El cese de la mente implica, en cualquier caso, una purifica-
cién y un mayor resplandor de la conciencia, que se mani-
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fiesta pristina en toda su cristalina pureza libre de los lazos
oscuros de la materia. Brilla, entonces, la energia de la con-
ciencia del purusa, establecido en la cispide del mundo, eter-
no, ilimitado, libre, sin ningiin dolor o impedimento, gozan-
do de su propia grandeza, en un estado de excelsa beatitud
(atiSobhana).

Oscar Pujol Riembau
7 de septiembre de 2015
Botafogo, Rio de Janeiro
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1.1

7 JRTGRIEH 2.2

atha yoganus$asanam

Ahora la enseiianza del Yoga.
atha: ahora yoga-: del yoga -anu$asanam: la ensefianza

Este es el primer aforismo de los Yogasiitra de Patafijali, de
car4cter introductorio. En €l se enuncia el tema que se va a
tratar: el yoga. La palabra atha, «ahora», tiene una gran rique-
za semdntica y una notable importancia simbdlica. A menudo
aparece al inicio de un libro de aforismos, como el del vedanta
(Brahmasiitra), el de la mimamsa (Mimamsdsiitra), o el del
mismo yoga. Se utiliza para indicar el comienzo (@arambha)
de un tratado o de un tema (adhikara), o bien la contigiiidad
(@nantarya) con un tema anterior. También se emplea en el
sentido de duda (samSaya), interrogacién (prasna), opcién
(vikalpa), agrupacién (samuccaya), etcétera.

Ahora bien, sea cual sea su significado contextual, la pa-
labra atha se utiliza siempre para invocar la buena fortuna
(mangala), especialmente al inicio de una nueva tarea. De he-
cho, la palabra atha es casi tan importante como el monosilabo
om,y un verso muy conocido afirma que tanto el om como
el atha surgieron directamente de la garganta de Brahma, 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 enseflanza del yoga, y esta ense-
fianza se refiere a la transmisién gradual (anusasana) desde
Hiranyagarbha, el iniciador de la escuela, hasta Pataiijali. Por lo
tanto, para la tradicién india, Pataiijali no fue el descubridor del
yoga, sino quien lo hizo accesible a nuestra época. El yoga que
se ensefia en estos aforismos tiene un método (sadhana), que se
expondra en el libro, y un fruto (phala), que es el aislamiento
(kaivalya) o la liberacién del espiritu/conciencia (purusa) que
se encuentra prisionero en la naturaleza/materia (prakrti).

Llegados a este punto, serfa conveniente considerar cudl
es el significado de la palabra yoga en general y qué signifi-
cado tiene para Patafijali. Pataiijali lo definird en el siguiente
aforismo, lo que indica que estaba proponiendo una defini-
cién del yoga diferente a la de otras escuelas. Es importante
recordar que Patafijali no utiliza la palabra yoga en el sentido .
de «unién». Es mas, podemos afirmar que originariamente la
palabra yoga no significaba «unién» y que solo posteriormente,
a partir del Mahabharata y el Ramayana, se empez0 a utilizar
con este significado que, por otro lado, es secundario. Todavia
hoy la lengua sénscrita, para expresar el concepto de «unién»,
prefiere palabras como samyoga o samghatana en lugar de

yoga. El significado original de la palabra yoga es «la accién
de uncir o poner el yugo al buey». De hecho, la palabra caste-
llana yugo se corresponde etimolégicamente con el sdnscrito
yoga. Para Pataiijali la palabra yoga no tiene, pues, el sentido
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de unién con la divinidad o el espiritu universal, como afir-
maran posteriormente los seguidores del vedanta, sino el de
poner la mente bajo el yugo de la prictica del yoga, con el fin
de controlarla y purificarla. De hecho, uno de los significados
mds comunes de la palabra yoga es el de «aplicacién», y de
ahi «recurso, técnica, método, practica, disciplina». El yoga es,
pues, una prictica o técnica determinada, una aplicacién de la
mente y del cuerpo a una disciplina para conseguir un resulta-
do. En el yoga de Pataiijali, este resultado no es la unién con
Dios, sino todo lo contrario, el aislamiento de la conciencia que
se consigue al abolir la identidad entre el espiritu (purusa) y la
materia primordial (prakrti).



1.2

T rafeee: 1 2R

yogas cittavrttinirodhal
Yoga es la detencion de los procesos mentales.

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

-nirodhah: detencién, obstruccién, supresion

Pataiijali considera que para conseguir el fruto del yoga es ne-
cesario detener el funcionamiento de la mente. El yoga es, pues,
la detencidn, obstruccidn o supresién (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
detencién o supresion de la mente. Sin embargo, como vere-
mos més adelante, hay que entender el nirodha de una forma
positiva, como la fuerza mental mds elevada.

En este aforismo, Pataiijali introduce nuevos conceptos que
pronto definird, como por ejemplo el de proceso mental (vrtti
o citta-vriti) y el de detencién (nirodha). En cambio, no define
en ninguna parte el concepto de mente o citfa. En buena parte,
esto se debe a que Patafijali 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 empleara con un nuevo significado.
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Los comentaristas posteriores a Patafijali, empezando por
Vyasa, sostienen que el significado de la palabra yoga es el
de «contemplacién» o samadhi. La palabra samadhi significa
«accién de poner junto, de reunir, de recoger» y, por lo tanto,
el samadhi seria 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 atencion habitual. De hecho,
el samadhi es un estado de concentracion tan profundo que
la mente se encuentra plenamente fusionada con el objeto de
contemplacion (tad evarthamatranirbhasam svaripasianyam
iva samadhih YS 3.3) y no es posible distinguir entre el sujeto
y el objeto de la contemplacion. Esta concentracién profunda
es denominada «contemplacién» porque se contempla el objeto
en toda su pureza y con las minimas interferencias de la mente.

Hay muchas maneras de traducir la palabra samadhi y una
bastante frecuente es la de «concentracién», pero también
puede traducirse por «meditacién», «absorcién», «absorcién
meditativa», «transito», «éxtasis», etcétera. Muchos prefieren
no traducir la palabra y hablar directamente de samadhi, para
no introducir categorias ajenas al pensamiento indio. En todo
caso, como veremos al inicio del tercer libro, Pataifijali se es-
fuerza mucho en definir el samadhi, que estrictamente hablan-
do comprende tres etapas diferenciadas, pero que tampoco se
pueden separar dristicamente, puesto que todas ellas forman
parte, como en un dnico movimiento, de aquello que se de-
nomina samadhi o absorcién contemplativa. Estas tres partes
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son la concentracion (dharanda), la meditacion (dhyana) y la
contemplacidn (samadhi).

Ahora podemos empezar a entender en qué consiste esta
obstruccién de los procesos mentales. La mente pierde la dis-
persién habitual de los tres primeros niveles de la mente (véase
el apartado «Los cinco niveles de la mente» en la Introduccién)
y entra en un estado de recogimiento en el que toda su energia
se concentra en un tnico lugar determinado. De hecho, las
palabras yoga, nirodha y samadhi acaban siendo casi sinéni-
mos en los comentaristas posteriores a Pataiijali. El yoga es la
detencion (nirodha) de los procesos mentales que conduce a
la contemplaci6n perfecta (samadhi) y al conocimiento pleno
(samprajiiata) del objeto contemplado. Pero la contemplacion
es un estado mental que pertenece a todos los niveles de 1a
mente (yogah samadhih sa ca sarvabhaumas cittasya dharmalh
VBh 1.1). El problema es que los estados contemplativos que
se pueden lograr en estos niveles comunes de atencién son
circunstanciales y fluctuantes, y estdn 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 yogasamam ba-
lam 12.304.2). En este caso, si el yoga, tal como lo define
Patafljali, 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 mas dificiles y requiere de una gran fortaleza

mental. Esta capacidad de concentracién proporciona estabili-
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dad mental (sthiti), que es uno de los primeros objetivos de la
préctica del yoga. Esta estabilidad permite liberarse de las fluc-
tuaciones mentales que nos convierten en victimas de nuestras
pasiones, deseos y sentimientos. Por lo general, es 1a mente la
que nos arrastra y nos hace sentir contentos o tristes, animados
o deprimidos, interesados o aburridos. El control yéguico de la
mente nos libera de los estados de dnimo y de las dependencias
emocionales y confiere libertad a la conciencia testimonial o
luz interior que ilumina todas las percepciones.

Pataiijali menciona dos tipos de samdadhi, segin el grado
de obstruccién de los procesos mentales. En la contemplacién
cognitiva (samprajfiata-samadhi) se conoce plenamente el ob-
jeto de meditacién y la mente funciona con un elevado grado de
lucidez, alcanzando un tipo de transparencia que no es posible
sin la préctica del yoga. Se suprimen los procesos mentales
afectados por rajas (inestabilidad y desazén mental) y tamas
(torpeza e ignorancia), pero no se obstruye el proceso mental
dominado por la claridad de sattva (sattvikr cittavrttir). Por lo
tanto, se trata de una obstruccién parcial y no total de los pro-
cesos mentales, un tipo de purificacién o refinamiento de la
mente, que hace que esta sea muy eficiente y feliz.

En el segundo tipo de contemplacién, en cambio, se opera
una obstruccién completa de los procesos mentales o sarva-
nirodha. En este caso, incluso el funcionamiento sartvika 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 podria pensar que si la mente deja de
funcionar completamente, caerfamos en la inconsciencia y en
un estado muy parecido a la muerte. Para el yoga de Pataiija-
li, esto no es asi porque, como ya hemos dicho, conciencia y
mente no son sinénimos (véase la Introduccién). Al contrario,
la mente es como un filtro que oscurece la luz didfana de la con-
ciencia. El conocimiento mental es siempre un conocimiento
indirecto y le corresponde un cierto grado de oscuridad.



1.3

a1 5g: TEUSaEIFH 1 2.2
tadd drastuh svariipe’vasthanam

Entonces, el testigo se establece en su propia naturaleza.

tada: entonces drastul: del testigo sva-riipe: en su propia

forma avasthanam: el establecimiento

Cuando se produce el sarvanirodha,u obstruccién de todos los
procesos mentales, la conciencia testimonial, el que ve (drastr),
se establece en su propia naturaleza. Este vidente es como un
0jo 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 est4 establecida en su pro-
pia naturaleza, como explica este aforismo, es conciencia pura
(Suddha) sin ningin tipo de contenido y est4 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
espiritu.
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Este siitra 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 (svariipa) 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, ;c6mo 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 si 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 modificacién. Lo tnico que
ha cambiado es la perspectiva de la visién, que ahora no tiene
un trasfondo rojo para crear la ilusién de la rojez en el cristal.
Esta perspectiva de la vision pertenece propiamente al intelec-
to, el instrumento de la visién, y no a la conciencia, que, como
el cristal, no ha sufrido ningiin tipo de cambio.

Por eso Vyasa, el gran comentador de Pataiijali, 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 estd siempre establecida en su propia
naturaleza, ya que la conciencia es inmutable y siempre plena.



1.4

FraaEAHaE 1 2. |

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

de los procesos mentales.

vrtti-: con los procesos mentales sariipyam: la conformidad

itaratra: en otro caso

Cuando se produce la obstruccién 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 identificacién de la concien-
cia con la mente. Por otro lado, la mente, que en si 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 (cf. 4.19). Cuando se produce esta
conformidad con los procesos mentales (sarizpya, «correspon-
dencia, adecuacidn, similitud» o, literalmente, «<hecho de tener
una forma similar»), el intelecto (sattva, buddhi) presenta a la
conciencia los objetos de la percepcion (darSita-visaya) y esta
los contempla como un espectador, sin implicarse en el proce-
s0, aunque parezca estar implicado. La metéfora que explica
esto se basa una vez més en la ilusién Optica 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, asi también la
conciencia, reflejada sobre la superficie translicida 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 identificacién
de la conciencia testimonial (purusa-samaropa) con los pro-
cesos mentales. Estas fluctuaciones mentales se caracterizan
por el placer y el dolor, y asi 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 percepcién 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.

(Cudl 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 estd 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 estd 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. El purusa es,
pues, un conocedor reflexivo (pratisamvedin) del intelecto, que
le muestra los objetos ya representados (darSita-visaya), sin
que la conciencia tenga que entrar en contacto ni verse some-
tida a ningin tipo de transformacion. 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

T TR T ST N e u
vrttayah paficatayyah klista aklistah
Hay cinco tipos de procesos mentales y pueden estar sujetos

a las aflicciones o verse libres de ellas.

vrttayah: los procesos mentales paficatayyah: de cinco tipos
klista: afligidos aklistiah: no afligidos

Este siatra es esencial para entender la préctica del yoga.
Podriamos incluso afirmar que, si Pataiijali no hubiera incluido
este aforismo, el yoga serfa 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 concentracién y
la meditacién son actividades mentales. Por lo tanto, ;,cOmo €S
posible eliminar los procesos mentales con la propia mente?

Pataiijali afirma que los procesos mentales pueden verse
libres de afliccién, en cuyo caso, en lugar de atarnos mds a la
materia, nos liberan. Ms abajo veremos qué son exactamente
las «aflicciones» (klesa), concepto clave que Patafijali toma
prestado de los textos budistas en pali.

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

Hemos visto, pues, que el yoga soluciona el problema de
c6mo 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-
templaci6n no cognitiva, se producird finalmente la detencién
de todos los procesos mentales por medio de un proceso que
no es Unicamente mental.

De hecho, en la mayor parte de las escuelas que buscan la
liberacién de un alma o espiritu de cualquier tipo de contingen-
cia o atadura, existe siempre una paradoja basica (cf. también
1.50 y 3.9) que consiste en que el mismo camino de libera-
cién acaba siendo una contingencia o atadura. Asi, segiin el
vedanta debemos liberarnos de la ilusién 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 samkhya-yoga, hay
que liberar una conciencia o espiritu que en realidad jnunca ha
estado esclavizado!



1.6

ST el gegad: 1 2.& U

pramanaviparyayavikalpanidrasmrtayah (1.6.)
[Los cinco tipos de procesos mentales son] el conocimiento,

el error, la conceptualizacion, el suefio y la memoria.

pramaina-: conocimiento -viparyaya-: error -vikalpa-:

conceptualizacién -nidra-: suefio -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 informacion
(sthitih samskarariipa tamast [...] tatra samkara aparidr.s!ﬁh
stithidharmah 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 vr#ti los suefios, considerados
como una forma de memoria, y el estado de suefio profundo en
el cual, aunque parezca que no experimentemos nada, sentimos
algo. De hecho, en los siguientes aforismos Pataiijali trata sobre
cada uno de estos cinco procesos.



1.7

TIETIATRTAT: SO 2.9 I
pratyaksanumanagamdah pramanani
El conocimiento es la percepcién, la inferencia y

el testimonio verbal.

pratyaksa-: percepci6n -anumana-: inferencia -agamah:

testimonio verbal pramanani: los medios de conocimiento

Los pramana son medios de conocimiento vélido que produ-
cen un nuevo conocimiento (prama) verificable y no sujeto
a contradiccién. El niimero de pramana o medios validos de
conocimiento es motivo de disension y polémica entre las di-
ferentes escuelas. Segiin la escuela materialista, el inico medio
de conocimiento vélido es la percepcion directa (pratyaksa).
El samkhya-yoga reconoce tres medios de conocimiento, que
son los mencionados en este aforismo. El budismo solo admite
la percepcion directa y la inferencia (anumana). A menudo, el
medio de conocimiento (pramana) se confunde con el resultado
o el mismo conocimiento (prama).

Los tres medios mencionados no requieren muchas mas
aclaraciones. La percepcién es basicamente la percepcién a
través de los cinco sentidos, pero también, a otro nivel, se ha-
bla de una percepcién 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
estd contenta, y actuamos en consecuencia. Del mismo modo,
dependemos en gran medida de lo que nos dicen los demds para
llevar a cabo las tareas mds comunes.



1.8

oot frreTaTemag TSRl 2.<

viparyayo mithydjiianam atadriipapratistham
El error es un conocimiento falso que no corresponde

a la forma del objeto conocido.

viparyayo: el error mithya-: falso -jfianam: conocimiento
atadriipa-: en lo que no tiene aquella forma

-pratistham: establecido

Gracias a la primera vrtti, el conocimiento valido, podemos
aprehender el mundo con un cierto grado de certeza objetiva y
tener también una percepcion de nuestra propia subjetividad.
Sin embargo, con la segunda vrtti, se produce un conocimiento
erréneo del mundo. El error no es simplemente una falta de
conocimiento, sino un algo més afiadido. Se afiade una cierta
informacion inexistente. El error tiene un poder creador. Se
crea una mentira, una ilusion (moha).

El error es una funcién mental y no una simple ausencia
de conocimiento. Una de las «virtudes» del error es crear una
proyeccion ficticia de una cosa que no existe, como un espe-
jismo en el desierto. En la India, la comparacion clésica es la
de la plata y la concha. Vemos el brillo de una concha plateada
y parece plata, pero no lo es. Otro ejemplo clésico es la confu-



68 De la contemplacién

si6n, a causa de la distancia y la penumbra, de un poste con la
figura de un hombre. De ahf la definicién del sitra, 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 percepcién ficticia del hombre
y de la plata, el conocimiento falso. Por lo tanto, el error es una
entidad en cierto modo positiva. De hecho, segtin Pataiijali la
ignorancia se divide en cinco tipos: la ignorancia, el sentido
del yo, la pasién, el odio y el instinto de supervivencia o miedo
a la muerte.



1.9

TERIAIIIT aegaLeal faehed: 1231

$abdajii@nanupari vastuSiinyo vikalpah
La conceptualizacion es consubstancial al conocimiento

lingiiistico y carece de referente externo.

§abda-: de palabras -jiiina-: al conocimiento
-anupati: que sigue, consubstancial vastu-: de cosas,
de objetos o referentes externos -Sinyo: vacio, desprovisto

vikalpah: conceptualizacién

Desde el punto de vista humano, la conceptualizacién es una
funcién mental indispensable para conseguir ordenar un mun-
do de percepciones sensoriales infinitas. La conceptualizacién
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 mds
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 ningiin objeto real, sino
que dependen de un conocimiento lingiiistico.

Por ejemplo, cuando decimos «el poder de combustién del
fuego» estamos construyendo un vikalpa, porque el poder de
combustién no es una cosa separada del fuego. Sin embargo,
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en la frase, «el poder de combustién» y «el fuego» parecen dos
cosas diferentes y separables, aunque en realidad se trata solo
de una abstraccion. El ejemplo cldsico que dan los comenta-
ristas es el de «la conciencia del purusa». Si el purusa es solo
conciencia, ;de qué estamos hablando entonces? Asimismo,
otro ejemplo cldsico: «la cabeza de Rahu». Rahu, el demonio
del eclipse, es solo una cabeza sin cuerpo; entonces, ;,c6mo po-
demos establecer la distincion entre la cosa poseida, la cabezay
el sujeto poseedor, Rahu? Hay diferentes tipos de vikalpa, pero
lo dejaremos aqui para no extendernos demasiado.



1.10

¢
IRTEITITSIET grafeigl 11 2.20
abhavapratyayalambana vrttir nidra
El suefio es un proceso mental que depende de la percepcion

de la ausencia.

abhava-: de la ausencia -pratyaya-: la percepcion -alambana:

cuyo soporte es vrttir: un proceso mental nidri: el suefio

Cuando hablamos del suefio nos referimos al suefio profundo,
aquel estado en que parece que no se percibe nada ni se tiene
ningin suefio. Segiin Pataiijali, la aparente inconsciencia del
suefio profundo no significa que este no sea una forma de pen-
samiento. El suefio profundo es un proceso mental activo que
estd basado en la percepcion de la ausencia de objetos fisicos
y mentales. Segiin los comentaristas, se percibe la oscuridad
(vastvabhavah pratiyate yasminn avarake tamasi sati, tat tamo
’bhavapratyayah | tam visayrtkurvatt vrttir nidra YSA 1.10).
El suefio es, pues, la percepcién de la oscuridad mental, puesto
que la mente también estd formada por el constituyente tamas.

Segin los comentaristas, la prueba de que el suefio es una
percepcidn 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» (suefio
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sdttvico), o «he dormido mal, estoy inquieto» (suefio rajasico),
o «he dormido pesadamente, tengo la mente espesa» (suefio
tamdsico). Si el suefio no fuera un proceso mental, no tendrfa-
mos este recuerdo.

Dado que es un proceso mental, el suefio tiene que ser obs-
truido si se quiere conseguir la contemplacién y6guica, igual
que los otros procesos mentales. La victoria sobre el suefio, 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 practicas mds dificiles 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 sattva (sattva-samsevana), el elemento méas
transparente y refinado de la mente.



m

STPIAIATEHN: Sfd: 0 2.22
anubhiitavisayasampramosaly smrtil
La memoria es la no tergiversacion de un objeto percibido.

anubhiita-: percibido -visaya-: de un objeto

-asampramosah: la no tergiversacién smrtih: la memoria

El funcionamiento de la memoria estd bastante estudiado en
los Yogasatra y en los comentarios posteriores. La memoria
depende de las impresiones latentes producidas por las per-
cepciones, tal como hemos explicado en la Introduccién. Las
impresiones latentes conservan el recuerdo de las experiencias
pasadas, y este recuerdo se activa cuando la impresién latente
del recuerdo encuentra su propia causa de manifestacion (sva-
vyafijaka). Por ejemplo, en el famoso ejemplo de la magdalena
de Proust, el olor de la magdalena mojada en el t€ provoca que
el escritor rememore su infancia. La memoria depende, pues,
de un estimulo (udbodhaka) externo o interno, como cuando se
produce una asociacién de pensamientos que activa la impre-
sién latente, que presenta su contenido a la mente. En el ejem-
plo anterior, la magdalena seria el sva-vyafijaka o udbodhaka.

Por lo tanto, una primera definicién de la memoria po-
dria ser que la memoria es la recuperacién o la no pérdida
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(asampramosa) del contenido recordado y que se actualiza
mediante una impresién latente. Esta seria una primera inter-
pretacion del término asampramosa, que aqui es clave para en-
tender el aforismo. Hay, no obstante, otra interpretacién de esta
palabra, que es mds interesante y que es la que seguimos aqui.
Segiin Vacaspati Misra, la palabra asampramosa se refiere no
solo a la capacidad de recuperar el contenido de una percepcién
pasada, sino también al hecho de no afiadir 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 informacién con
otros recuerdos o0 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 afiadiéndole mds informacién.

El recuerdo es la rememoracién de una experiencia pasada
(anubhita). La palabra anubhiita es la otra palabra clave para
entender el aforismo y marca una diferencia fundamental entre
la memoria y todos los otros procesos mentales (vr#ti). Toda
las otras vrtti son funciones mentales que producen una infor-
macién nueva. Esta informacién puede ser cierta, como en el
caso de los medios vélidos de conocimiento, o errénea, como
en el caso del conocimiento erréneo o viparyaya, o quizis sim-
plemente conceptual, sin referente externo, como en el caso
de los conceptos o vikalpa, pero siempre es una informacién
nueva. El recuerdo, no. De hecho, el recuerdo depende de los
otros procesos mentales.



1.12

IPATHIEATAT ARI: 11 2.2R 1)
abhyasavairagyabhyam tannirodhah
La detenci6n [de los procesos mentales] se produce

mediante la practica y el desapego.

abhyasa-: mediante la préctica
-vairagyabhyam: y el desapego tan-: de estos (procesos

mentales) -nirodhah: la detencion, la obstruccién

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 préctica y el desapego de los objetos de
los sentidos, que nacen al observar los defectos intrinsecos
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 contemplacién es
importante invertir el flujo mental, de forma que las funciones
mentales descansen en su propia causa, que s la misma mente.
Por otro lado, mediante la préctica conseguimos la estabi-
lidad del flujo mental, que produce una sensacién de calma y,
por lo tanto, de bienestar, que es muy importante para la prac-
tica del yoga. Vyasa, en este siitra, emplea la metafora del rio.
La mente es como un rio que puede fluir en dos direcciones
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opuestas: hacia la liberacién de la conciencia, o hacia la escla-
vitud de la materia. De nuevo vemos c6mo la misma mente
es el instrumento que sirve para deshacerse de toda forma de
pensamiento condicionado, si bien no basta con la practica para
llegar a la contemplacién no cognitiva, que finalmente depende
del desapego supremo.

En lo que concierne a la prictica y el desapego la Bhaga-
vadgrta 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 ldmpara en un lugar
sin viento (yatha dipo nivatastho nengate sopama smrta BhG
6.19). La mente es inestable por naturaleza, extraordinaria-
mente inquieta y poderosa y tan dificil de controlar como el
viento (caficalam hi manah krsna pramathi balavad drdham /
tasyaham nigraham manye vayor iva suduskaram BhG 6.34).
La respuesta de Krsna es muy clara y va en 1a misma linea que
los Yogasiitra. Ciertamente, la mente es dificil de controlar,
pero mediante la prictica y el desapego es posible conseguirlo
(asam$ayam mahabaho mano durnigraham calam / abhyasena
tu kaunteya vairagyena ca grhyate BhG 6.35).



113

ot fReelt FeltsyamE: 11 2.2 1
tatra sthitau yatno’bhyasah

En este caso, la practica es el esfuerzo para la consecucién
de la estabilidad [mental].

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

yatno: el esfuerzo abhyasah: la préctica

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 sattva. Otra imagen, que aparece en la Bhagavadgita
6.19, y que ya hemos citado mds arriba, es la llama que que-
ma sin moverse ni oscilar, derecha, inamovible, en un lugar
sin viento. El esfuerzo implica energia (virya), entusiasmo
(utsaha) y un deseo de conseguir el objetivo (sampipadayisa).
Este esfuerzo se basa también en un ejercicio repetitivo con la
intencién de fijar la mente una y otra vez en €l lugar elegido.
Este esfuerzo es asimismo una continua disposicién mental a
redirigir la mente hacia el interior, en contra de su tendencia
innata hacia la extraversién. Esta tendencia extravertida de la
mente se ilustra con una metifora muy simple en la Katha
Upanisad 4.1, donde se dice que cuando el hombre fue creado
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se agujered desde dentro como un saco, y por eso las aperturas
de los sentidos miran hacia fuera. Asi pues, la prictica 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 dificil, puesto que implica
invertir la direccién del flujo mental y volverlo hacia su fuen-
te: hacer que la mente deje de mirar hacia el exterior y pueda
contemplarse a si misma.



1.14

H g SRSl T Il .23 |

sa tu dirghakalanairantaryasatkarasevito drdhabhiamih
Esta [practica] se afianza, cuando se cultiva durante largo

tiempo, de forma ininterrumpida y con consideracién.

sa: esta (prictica) tu: pero dirgha-kala-: durante mucho
tiempo -nairantarya-: ininterrumpidamente
-satkara-: y con consideracién -asevito: practicada

drdha-bhiimih: cuyo fundamento es estable

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

Estas tres condiciones para el éxito de la préctica del yoga
son: ejecutarla durante largo tiempo, de una forma ininterrum-
pida y practicar con respeto y consideracién. 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 consideracién 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 frustracidn, la arrogancia o el agotamiento
psicolégico.

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



1.15

TEIIR AT TRNHRET SR 2. 24 I

drstanusravikavisayavitrsnasya vastkarasamjia vairagyam
El desapego es la conciencia de autodominio que tiene
una persona cuando no estd apegada ni a los objetos

de este mundo ni a los del mas alla.

drsta-: de este mundo -anusravika-: del més alld
-visaya-: los objetos -vitrsnasya: de la persona que
no estd apegada vaSikara-samjiia: la conciencia

de autodominio vairagyam: el desapego

Esta traduccién corresponde a la versién de Bhoja. Otra tra-
duccién posible serfa 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 interpretacin 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 (anabhogatmika),
pero tampoco de rechazarlos (heyopadeyaS$inya).
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Cabe recordar aqui que el ser humano nunca esta 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 contemplacién. Por eso, esta renuncia
no implica un sacrificio o abandonar algo realmente deseado,
sino la consecucién 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 respiracién limpia y fresca
sin tos ni mucosidades. Cuando llegue a disfrutar plenamente
del placer de respirar, no volverd a fumar jamads.

Con «los objetos del m4s alld» se hace referencia a los pla-
ceres celestiales y a los placeres de los que han logrado el es-
tado incorpéreo o la disoluci6n en la naturaleza primordial (cf.
1.19). El desapego, como veremos en el préximo sitra, 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 més all4.

La mente siente inclinacién por ciertos objetos sensoriales
a causa de las impurezas mentales (kasaya). Estas impurezas
mentales son deseos especialmente nocivos que, como una
sustancia pegajosa (kasaya), se adhieren a la mente y enturbian
su transparencia. Al erradicar estas impurezas, desaparece el
deseo de los objetos correspondientes. Asi 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 determinaci6n 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 todavia 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
impresidn latente que provocaba el deseo ya no estd activa y
podemos prescindir del objeto, aunque nos lo ofrezcan.




1.16

A JETEAT U g 11 2.2

tatparam purusakhyater gunavaitrsnpyam
Mas alla de este [desapego] se encuentra [el desapego
supremo] o la ausencia de deseo hacia los constituyentes

que nace de la misma vision del purusa.

tat-: de este -param: mas alld purusa-: del purusa
-khyater: a causa de la visién 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 més profunda. No se dirige a los objetos sino a su
raiz, a las energfas constituyentes que los conforman y a las
cualidades que los caracterizan: la ausencia de deseo por la
"dulzura del azicar, la excitacién del sexo o la euforia del
éxito.

Segtin Vyasa, este desapego se produce cuando el intelecto
estd tan satisfecho con la visién del purusa que no siente ni
un asomo de deseo por ningiin otro objeto o propiedad visible
o invisible, de este mundo o de cualquier otro. Este desapego
es para Vyasa la culminacién del conocimiento intelectual y
hace que el yogui piense que ha conseguido todo lo que tenia
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que conseguir, que ha quemado todas las impurezas que ha-
bia que quemar y ha destruido todas las aflicciones que tenia
que destruir. Este tipo de desapego conduce inmediatamente a
la liberacion definitiva, el aislamiento respecto de la materia.




1.17
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T AN RATE T THICESEIC: 1| 2.29
vitarkavicaranandasmitarapanugamat samprajiiatah
La contemplacién cognitiva asume formas distintas:

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

vitarka-: tosca -vicara-: sutil -inanda-: gozosa -asmita-:
del yo -riipa-: la forma -anugamat: por el hecho de seguir

samprajiiatah: la contemplacién cognitiva diferenciada

La contemplacién cognitiva diferenciada (samprajriata-sa-
madhi) es una forma de meditacion (bhavand) que conoce su
objeto sin ningiin 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 meditacidn (bhavana),
por otro lado, se define como el hecho de emplazar repeti-
damente un objeto dentro del foco de la atencién mental. La
contemplacién cognitiva nos da, pues, una vision rigurosa y
directa del objeto y solo es posible en el cuarto nivel mental,
cuando la mente est4 plenamente concentrada (ekagra-bhiimi)
y no se ve afectada por las distracciones de la vida cotidiana.

Asfi pues, segiin cudl sea el objeto de meditacién, tendremos
una de las cuatro formas de contemplacién cognitiva mencio-
nadas en el aforismo. Si el objeto es tosco, como por ejem-
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plo la respiracion o la imagen de una divinidad, se producird
la contemplacion vitarka; si es sutil, como en el caso de los
elementos sutiles, se producird la contemplacién vicara, si se
centra en la propia mente y los sentidos, entonces tendremos
la contemplacién gozosa, puesto que el sattva o transparencia
es la esencia de la mente y de los sentidos, y es por definicién
placentero (sattvam sukham). En el cuarto caso, se centra en
el sentido del yo, que no es otra cosa sino la reflexion de la
conciencia del purusa en la materia; es decir, la misma buddhi
como un «yo conocedor», como el centro auténomo e indivi-
dualizado de la conciencia (cf. 1.41). Mds 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 contemplacién (salambana, cf. 1.46). En
la contemplacién no cognitiva (asamprajfiata) desaparece la
necesidad de un objeto.



1.18
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viramapratyayabhyasapiirvah samskaraseso’nyah

La otra [contemplacién, 1a no cognitiva] va precedida

por la practica de la detencién [de los procesos mentales

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

latentes.

virama-: la detencién -pratyaya-: que tiene como causa
-abhyasa-: por la prictica -ptirvah: va precedida
samskara-: a las impresiones latentes -§eso-: queda reducida

-anyah: la otra

Como hemos dicho antes, el grado de obstruccién es el que
determina la naturaleza de la contemplacién. En el caso de la
contemplaci6n cognitiva diferenciada, no se llegan a obstruir
todos los procesos mentales, sino solo los que estén condicio-
nados por los guna rajas y tamas, pero no por sattva. En la
contemplacién no cognitiva, incluso la mente deja de funcio-
nar, y por lo tanto no hay ni siquiera procesos mentales satt-
vicos. Aqui, el grado de obstruccién es absoluto y se produce
el sarva-nirodha, u obstruccién 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 mds claridad la conciencia del
purusa (cf. también 1.2 y 1.51).

La préctica de este tipo de contemplacién no depende de un
objeto de meditacién, como en el caso previo, sino de cultivar
la transformacién de la mente detenida o aquietada (cf. 3.9),
que se consigue potenciando la impresién mental del mismo
signo. Esta impresién mental obstructiva es capaz de obstruir
las impresiones mentales de la contemplacion cognitiva y, fi-
nalmente, se autodestruye (1.50, 51). Asi pues, hay dos tipos
de préctica (abhyasa): 1a que tiene un soporte objetivo, y 1a que
no tiene ningtin soporte, ya que la contemplacién no cognitiva
se produce simplemente a partir de la quietud de la conciencia
cuando no estd dirigida hacia los objetos (tasman niralambanad
eva jiianaprasadamatrat tasyotpattir yukta TV 1.18).




1.19

B EE @R A CEREEAR TR U FRLY

bhavapratyayo videhaprakytilayanam
[Esta contemplacion] es innata para los «incorpdreos» y
para «los que se reabsorben en la naturaleza primordial».

bhava-: el nacimiento -pratyayo: cuya causa es videha-:
para los incorpdreos -prakrti-: en la naturaleza primordial

-layanam: para los que se reabsorben

La contemplacién no cognitiva es de dos tipos: la innata, y la
que requiere la prictica del yoga. Aqui, el sitra nos habla de
dos casos en que la contemplacién no cognitiva es innata. Los
llamados «incorpéreos», 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 liberacién, hasta que el karma acumulado en las
impresiones latentes fructifica y vuelven a entrar en el samsara.
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 depésito latente
del karma, igual que con la llegada de las lluvias vuelven a
germinar las semillas que yacian en la tierra seca.
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Sraddhaviryasmrtisamadhiprajiiapiirvaka itaresam
En todos los otros casos, [la contemplacién] va precedida
por la confianza, la energia, la atencién, la concentracién

y la vision.

Sraddha-: por la confianza -virya-: la energia -smrti-;
la atencién -samadhi-: la concentracién -prajiia-: y la visién

-purvaka: va precedida itaresam: para los demds

Una vez més debemos buscar el origen de este sitra en los
textos palis que mencionan precisamente los mismos términos.
Se enumeran aqui las etapas de la practica que tienen que seguir
los yoguis que no poseen de forma innata la contemplacién no
cognitiva. La confianza produce la energia o entusiasmo, gra-
cias al cual 1a mente es capaz de estar atenta y despierta, lo que
posibilita los estados elevados de concentracién, que a su vez
permiten la aparici6n de la visién llena de verdad (cf. 1.48), que
allana el camino para la detencidn final de la mente (cf. 1.51).
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fivrasamvegandm asannah
[La contemplacién] estd mas cerca para aquellos que

son muy diligentes.

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

diligentes o enérgicos asannah: cerca

El tiempo necesario para conseguir la contemplacion no cog-
nitiva depende de dos factores: la energia o el entusiasmo del
practicante, y la intensidad de la practica. Este aforismo nos
habla de la energfa del practicante, y el siguiente nos hablard
de la intensidad de la préctica.

Algunos comentaristas, como Vacaspati Misra, interpretan
samvega como «desapego» o vairdgya. La interpretacion es,
sin duda, un poco forzada, puesto que, como indica Bhoja,
samvega es «diligencia» o la disposicién firme a realizar una
accion (samvegah kriyahetur drdhatarah samskarah). En am-
bos casos, el significado del aforismo es similar, puesto que
este entusiasmo o energfa puede entenderse como un resultado
del desapego, que, en definitiva, es la verdadera causa de la
contemplacién no cognitiva.
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TEHEATTAEETAIS Y forRis: 1 2.1

myrdumadhyadhimatratvat tato’pi visesah -
Se producen diferencias [en la cercania de la contemplacién]
segiin el grado [de intensidad de la practica] sea suave,

medio o fuerte.

mrdu-: suave -madhya-: medio -adhimatratvat: segin el
grado de intensidad [de la préctica] sea fuerte tato’pi: también

viSesah: diferencia



1.23

SSaTITITATET I 2.3 N
iSvarapranidhanad va
O [la contemplacién se produce] gracias a la meditacién

continuada en el Seiior.

iévara-: en el Sefior -pranidhanad: gracias

a la meditacién continuada va: o

Se menciona aqui un método diferente para conseguir la con-
templacién yéguica, relacionado con la entrega al Sefior. Se
introduce, por lo tanto, un concepto totalmente nuevo: el de per-
sona divina, Dios o Sefior. Como veremos en el siguiente sifrd,
en el yoga de Pataiijali Dios no es un tercer principio, mas alld
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 Patafijali la accién de
fijar la mente en I§vara. La palabra aparece en los textos bu-
distas en el sentido de dedicacién o entrega a la practica dela
meditacin. A menudo es descrito por los comentaristas como
un tipo de devoci6n especial (bhakti-viSesa) y Vyasa afirma que
el Sefior, propiciado por este tipo de devocidn, da sus bendicio-
nes al devoto para que consiga los favores deseados.
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Los comentaristas también identifican el z§vara-pranidhana,
especialmente en el sitra 2.1, con el concepto de karma-yoga
de la Bhagavadgita: el hecho de renunciar al fruto de las accio-
nes, pero no a las acciones, ofreciendo los resultados al Sefior.
Se trata de una accién eficiente pero impersonal, donde el que
actda se concentra en la accion, pero se despreocupa de sus
resultados, ahorrdndose de este modo la desazén producida
por las expectativas y las frustraciones. La idea es que solo
podemos controlar nuestros actos, pero que el resultado final
no estd en nuestras manos. Si nos apegamos a los resultados,
formamos un vinculo kdrmico que nos mantiene perpetuamente

en la ignorancia.
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klesakarmavipakasayair aparamrstah purusaviSesa iSvarah

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

las aflicciones ni por sus actos; ni por la fructificacién

[de las acciones] ni por el depésito kdrmico [de las impresiones

latentes].

klesa-: por las aflicciones -karma-: por los actos
-vipaka-: por la fructificacién -asayair: por el depdsito
kdrmico aparamrstah: que no se ve afectado

purusaviesa: un purusa especial 1svarah: el Sefior, Dios

Aqui se describe el Sefior (z§vara) 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 depésito kdrmico donde
se almacena el registro de las impresiones latentes (2.12). El
lector podré encontrar la definicién de estos conceptos en los
aforismos indicados.

Aqui conviene tener en cuenta que las aflicciones y los otros
elementos mencionados en el siztra en realidad solo afectan ala
mente, pero no al purusa, que es inmutable por definicién. De
hecho, la experiencia del placer y el dolor se atribuye errénea-
mente al purusa. Ese es el origen de la ilusién fundamental que
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produce el espejismo del dolor en el alma encarnada. Cuando
el purusa se libera de este error, puede disfrutar de la pureza
de la conciencia.

Aqui habria 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 estard liberado, porque en la mente di-
vina hay una preponderancia absoluta del sattva més refinado
(prakrsta-sattva), 1o que hace que en Dios se halle el conoci-
miento m4s elevado, la semilla de la omnisciencia de donde
surge todo el conocimiento, como indica el siguiente aforismo.
De hecho, el concepto de 7$§vara conlleva la nocién de grado
méximo o maxima excelencia (kasthapraptir aisvaryasya). Se
trata, pues, de un purusa filo-césmico, que no crea el mundo,
pero que lo observa y lo comprende integramente y en su to-
talidad. Dios es aqui el custodio de la sabiduria, el maestro de
los maestros y la divinidad benevolente que otorga al devo-
to los beneficios del yoga.
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tatra niratiSayam sarvajiiabijam
En El se encuentra en grado sumo la semilla de la

omnisciencia.

tatra: en El niratiSayam: en grado sumo

sarvajiiabijam: la semilla de la omnisciencia

La semilla de la omnisciencia es el conocimiento extrasensorial
(attndriya) de todos los acontecimientos pasados, presentes o
futuros, tanto individual como colectivamente, y se encuentra
presente en I§vara, porque en él se condensa el grado méximo
del conocimiento intelectual: la omnisciencia.
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sa purvesam api guruh kalendnavacchedat
El es el maestro de los [maestros] primordiales,

ya que no estd sujeto a la limitacion temporal,

sa: El piirvesam: de los antiguos [maestros] api: incluso, hasta
guruh: el maestro kalena: por el tiempo

anavacchedat: ya que no estd limitado

Todo el mundo necesita un maestro, excepto I§vara, que conser-
va su saber a lo largo de los ciclos de creacién y destruccién de
los mundos, dado que no estd sujeto a las distinciones tempora-
les. I§vara es el maestro de los maestros y el maestro del primer
sabio (adya-vidvan), Kapila, que a su vez ensefi6 a Asuri. De
hecho, para Vyasa I§vara es el fundamento de las escrituras y,
por lo tanto, de toda ciencia. Hay una relacién de dependencia
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. Segtin Vyasa, el concepto de grado de médximo o maxi-
ma excelencia el conocimiento de las escrituras residen en el
principio divino y tienen una relacién inmemorial, sin principio
y de dependencia miitua (etayoh Sastrotkarsayor tSvarasattve
vartamanayor anadih sambandhah VBh).

) e
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tasya vacakah pranavah
La palabra que lo expresa es el pranava (la silaba «<om»).

tasya: de €] vacakah: que expresa o denota, significante

pranavah: pranava

Estamos ante un aforismo muy importante para la practica, en
que se indica que hay una palabra capaz de expresar a Dios o
Isvara. Dios es aquello que puede ser expresado (vacya) y la
silaba om es el medio para expresarlo (vacaka). Los comen-
taristas afirman que aquf la relacién 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 demds palabras. Por
este motivo, su repeticién invoca literalmente la presencia de
Dios y produce una actualizacién real del significado divino o
de la experiencia divina, tal como afirma el siguiente aforismo.
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tajjapas tadarthabhavanam

La repeticiéon de este («om») produce la comprensién

de su significado.

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

significado -bhdvanam: la comprension, evocacidn, recreacién

La comprensién a la que nos referimos aqui es una verdadera
contemplacién: la presencia continuada de la divinidad en la
mente del yogui, producida por la repeticion del om. Aqui tra-
ducimos el aforismo de una forma diferente a la tradicional, que
normalmente entiende que Patafijali se refiere a dos practicas
paralelas: «la repeticién del pranava y 1a meditacién sobre su
significado», afiadiendo la conjuncién «y» (ca), que no se en-
cuentra en el siitra. Nuestra traduccién es mas literal y dice que
«la repeticién del pranava es la comprension o contemplacién
de su significado»; es decir, que mediante la repeticién del
pranava se produce la comprensién o la clara actualizacién de
Dios en la mente de la persona que medita.
La utilidad de esta prictica reside en que lleva a una concen-
tracién o recogimiento mental que es Optimo para conseguir la
contemplacién yéguica del samadhi. De hecho, hay una rela-
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cién estrecha entre la practica del yoga y la recitacién continua-
da de mantras, ya sea verbal o mentalmente. Algunos autores
afirman que esta es la verdadera practica del pranidhana men-
cionado en el satra 1.23. Entonces, el pranidhana serfa un tipo
de meditacién continuada en el Sefior, mas que una entrega o
una devocién.



1.29
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tatah pratyakcetanadhigamo ’py antarayabhavas ca

Entonces se consigue la visién interior y desaparecen
los obstaculos mentales.

tatah: entonces pratyak-: interior -cetana: la visién
adhigame: la consecuci6n apy: también

antaraya-: de Jos obstdculos abhavas: la desaparicién ca: y

Una vez se ha producido, gracias a la practica de la recitacién
continuada del om, la absorcién de la mente del yogui en la
esencia divina, desaparecen los obstdculos mentales, que serdn
descritos en el préximo aforismo, y nace la visién interior o
el pensamiento introvertido, que se refiere a la mirada interior
del sabio, que venciendo la fascinacién natural que le producen
los objetos externos es capaz de girar los ojos hacia dentro y
contemplar su verdadera naturaleza (sva).

Vyasa afirma que cuando el yogui tiene la visién de I§vara
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 I§vara, también est4 libre del miedo y el sufrimiento
de la vida material.
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vyadhistyanasamsayapramadalasyaviratibhrantidarsanalabdha-
bhimikatvanavasthitatvani cittaviksepdas te ’ntarayal

Los obstaculos son propiamente las dispersiones mentales:

la enfermedad, la apatia, la duda, la negligencia, la pereza, la
intemperancia, la visién errénea, la incapacidad para alcanzar
un nivel [de contemplacién] y la precariedad

[del nivel conseguido].

vyadhi-: la enfermedad -styana-: la apatfa -sams$aya-: la duda
-pramada-: la negligencia, el descuido -alasya-: la pereza
-avirati-: la intemperancia -bhranti-: del error -dar§ana-:
la visi6n -alabdha-bhiimikatva-: la incapacidad para alcanzar
un nivel -anavasthitatvani: la precariedad, inestabilidad
citta-: de la mente -viksepas: dispersiones te: las antarayah:

los obsticulos

Los obstdculos hay que entenderlos como impedimentos en la
préctica de la meditacién orientada a la contemplacién cogni-
tiva (samprajiiata-samadhi). La palabra viksepa, traducida a
menudo como «distraccién» o «dispersién», significa etimol6-
gicamente «lanzamiento, proyeccién» y también «la accién 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 prictica del yoga y la contemplacién.
De hecho, solo si estos impedimentos se encuentran ausentes,
podra la mente hallar el recogimiento (samadhi) necesario para
alcanzar la contemplacién (samadhi).

Observamos que la enumeracion de los obstdculos va del
mds tosco al mds sutil. Una persona enferma no podr4 practi-
car yoga. Si estd sana, pero sufre de apatia mental, no estard en
condiciones para la préctica. Si no es apdtica y estd dispuesta a
esforzarse, pero tiene dudas sobre la eficacia del yoga, acaba-
ra por abandonarlo. Si la persona es descuidada y negligente,
aunque no dude sobre las bondades del yoga, lo hara tan mal
que no tendré los resultados esperados y cejard en su empefio.
Si la persona es cuidadosa pero muy perezosa, tampoco con-
seguird nada.

Hay que sefialar la diferencia entre la apatia (styana), que
es un desinterés general por la accién (styanam akarmanyata
cittasya VBh), y la pereza (alasya) de quien, pese a querer
actuar, no puede hacerlo a causa de la pesadez mental y fisica
(alasyam kayasya cittasya ca gurutvad apravrittih VBh). El
siguiente obstdculo es la pasion 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 erroneas sobre la naturaleza
de la préctica o sobre su fin, no llegaremos a lograr los esta-
dos contemplativos. Un buen ejemplo de visién errénea nos
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lo ofrece el protagonista de la obra teatral El condenado por
desconfiado, de Tirso de Molina, que acaba condendndose a si
mismo por una comprension errénea de la fe. Los dos tltimos
obstéculos tratan de los ultimos estadios de la contemplacion.
El primero se refiere a la imposibilidad, por uno u otro motivo,
de acceder a estados elevados de contemplacién, tales como la
Madhumatf y otros. Por ultimo, se menciona la inestabilidad
en el nivel de contemplacién conseguido, a causa de una falta
de firmeza o estabilidad en la practica.

En este aforismo queda claro que, para Pataiijali, la enfer-
medad es un mal funcionamiento de la mente. Se infiere, por
tanto, que cualquier enfermedad puede ser curada mediante una
meditacién o un yoga mental adecuado. En cualquier caso, esto
hace que el yoga de Patafijali sea bastante diferente de lo que
normalmente denominamos «religién», porque la mayoria de
las religiones, especialmente las devocionales, se ofrecen como
una via de confort para los destituidos y los enfermos, mientras
que en el yoga de Pataijali la enfermedad es la primera traba.
De hecho, la salud se convierte casi en una obligacién ética; y
el hombre sabio y virtuoso es esencialmente un hombre sano,
tanto en la dimensi6n corporal como en la mental.



1.31

g AT AT TSI AT fSiaaaaa: 1 2.2 1
duhkhadaurmanasyangamejayatva$vasaprasvasa
viksepasahabhuvah

Los factores concomitantes de las dispersiones mentales son

el dolor, la frustracién, el temblor de los miembros corporales,

la inspiracion y la espiracién [agitadas].

duhkha-: el dolor -daurmanasya-: malestar mental,
frustracién -angam-: de los miembros -ejayatva-: el temblor
-§vasa-: la inspiracién -pras$vasa: y la espiracién
viksepa-: de las dispersiones mentales

-sahabhuvah: los factores concomitantes

Nos podriamos preguntar por qué Patafijali enumera estos fac-

tores concomitantes (sahabhiz), ademas de los impedimentos

que ha mencionado anteriormente. ;Por qué no los enumeré

todos conjuntamente en un tnico aforismo? Si mencionamos
«enfermedad», ;por qué no incluir «temblor»? Si antes nos
hemos referido a la «apatia», ;jpor qué no también a la «frus-
tracién»? 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,
Vyasa 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 (samahita). Tanto Bhoja como SadaSivendra Sarasvati
afirman que los factores concomitantes son un producto de las
dispersiones mentales, pero poco mds.

Las respuestas a estas preguntas no las encontraremos en
los comentaristas posteriores, sino en los textos palis anterio-
res, donde se afirma que la agitacién mental produce sintomas
fisicos. De hecho, es muy posible que el aforismo esté descri-
biendo lo que sucede cuando se experimenta una sensacion
dolorosa en el transcurso de la meditacién. Cuando estamos
sentados meditando, y sentimos de repente una punzada de
dolor, la mente experimenta una sensacién de frustracién que
genera inestabilidad en la postura y provoca que el ritmo de la
respiracion se acelere. La enumeracion de los factores conco-
mitantes cobra ahora todo su sentido: sensaci6n dolorosa, frus-
traci6n, inestabilidad corporal y aceleracion de la respiracion.
De hecho, el Buda recomienda la prictica de la anapanasati
para evitar la agitacién mental y corporal.



1.32

~ O~
AT HHRaaRaE: |l .31
tatpratisedhartham ekatattvabhydsah
A fin de eliminarlos, la praictica [de la concentracién]

en un solo objeto.

tat-: los -pratisedha-: de eliminar -artham: a fin eka-:

en un solo -tattva-: objeto, entidad -abhyasah: la prictica

Para eliminar estos impedimentos hay que concentrar la mente
en un solo objeto. ;Cudl es este objeto? Tenemos que leer este
aforismo junto con los siguientes, en los que se enumeran una
serie de posibles objetos de meditacidn, 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 Vacaspati MiSra y Sadasi-
vendra Sarasvati, afirman que el objeto de meditacién referido
aqui es I§vara, pero esta opinién no tiene demasiado fundamen-
to y ha sido rebatida tanto por los comentaristas tradicionales
como por los modernos.

En cualquier caso, la prictica de la concentracién en un solo
objeto produce en tltimo término la tranquilidad o paz mental
(citta-prasadana), un concepto que se compara con la placidez
de un lago: cuando las aguas estdn calmadas, el barro se de-
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posita 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

2 ﬂ ﬁ?ﬁq\m W:WF E .
HEATAREGT I 2.33 1
maitrikarunamuditopeksanam
sukhaduhkhapunyapunyavisayanam bhavanatas
cittaprasadanam

La paz mental se obtiene cultivando la amistad con los
que son felices, la compasién por los que sufren, la alegria

con los virtuosos y la indiferencia hacia los malvados.

maitri-: amistad, benevolencia -karuna-: compasién
-mudita-: alegria, gozo -upeksanam: indiferencia,
ecuanimidad sukha-: felicidad, placer -duhkha-: dolor,
sufrimiento -punya-: mérito, virtud -apunya-: demérito,
pecado -visayanam: que tiene como objeto bhavanatas:
gracias a la meditacién citta-: de 1a mente -prasadanam:

paz, calma; contentamiento, satisfaccién

En este sitra inauguramos el tema de la paz mental, que se
habia 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 prictica del yoga (prasan-
nam ekagram sthitipadam labhate VBh 1.33). Se mencionan
aqui las famosas cuatro actitudes inconmensurables (sanscrito:
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apramana, pali: appamafiia) 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 (metta), compasién (karund),
80zo (mudita) y ecuanimidad (upekkha).

Estas actitudes sublimes también se conocen como los cuatro
Brahma-vihara o «Moradas de Brahma» . Segiin Buddhaghosa,
reciben este nombre porque la mente de Brahma es de una pure-
za perfecta. Con la practica 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 (appama#nfia),
en el segundo, una compasién infinita, en el tercero, un gozo
inmenso y en el cuarto, una ecuanimidad absoluta hacia todos
los seres.

Notamos aqui una vez m4s la fuerte influencia del budismo
sobre el texto de Patafijali. De hecho, estas cuatro actitudes
mentales nos protegen respectivamente de la envidia, el des-
pecho, la irritacién 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 llevarnos a denigrar su éxito. Si,
por el contrario, adoptamos una actitud amistosa, podremos ser
participes de su éxito y sentirlo como propio.

Asimismo, si vemos a una persona infeliz podemos sentir la
tendencia a despreciarla, a sentirnos superiores a ella, a hacerla
responsable de su propia desgracia. Para evitar este desprecio,



Samadhipadah 113

el aforismo recomienda la préctica de la compasién. Por otro
lado, la virtud de los demds a veces nos molesta porque nos
recuerda nuestras propias carencias, y entonces adoptamos fa-
cilmente una actitud burlesca o satirica ante los méritos ajenos.
En lugar de sufrir esta irritacién, es mejor alegrarnos ante la
virtud del préjimo, ya que el sentido comiin 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

TSRO 1 SO || 2.3% 1

pracchardanavidhdaranabhyam va pranasya
O bien mediante la expulsién y la retencién
de la respiracion.

pracchardana-: mediante la expulsién -vidharanabhyam:

y la retencidén va: o bien pranasya: de la respiracién

Patafijali se refiere aqui a la practica del pranayama (2.49).
Existe un vinculo entre la mente y la respiracion, gracias al
cual la respiracién pausada aquieta la mente. Por otro lado,
una mente agitada hace que se acelere la respiracién. Sin duda,
uno de los grandes méritos del yoga es que propone una dis-
ciplina que no es ni inicamente mental ni solo fisica, sino que
incluye los dos aspectos y busca los vinculos entre la mente y
el cuerpo. La importancia del prana se remonta a la época de
los brahmana 'y de las upanisad, donde a menudo se considera
el principio vital m4s importante.



1.35

fererarcit & sigfaecen wee: Refafemfeamtin e.as

visayavaft va pravrttir utpannamanasal sthitinibandhing
O mediante la aparicion de una percepcién 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 pravrttir:
percepcidn sutil, percepcién sensorial extraordinaria
utpanna: aparecida, surgida, producida manasah: de la mente

sthiti-: la estabilidad -nibandhint: capaz de producir

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

Vyasa explica que cuando el yogui se concentra en la punta
de la nariz consigue la percepcién del aroma divino. Si se con-
centra en la punta de la lengua, saborear4 el gusto divino; en el



116 De la contemplacion

paladar, obtendr la visién de las formas divinas; en el punto
medio de la lengua, sentird el tacto divino y, en la rafz de la
lengua, el sonido celestial. Se trata, por lo tanto, de objetos suti-
les de los sentidos, captados por percepciones sutiles (pravriti)
que surgen de la practica de la meditacién. Estas percepciones
sensoriales extraordinarias (prakysta vrttir iti pravritih) tienen
la capacidad de captar la atencién de la mente y estabilizarla.



1.36

et o SAfasAd 1 2,38 0
visoka va jyotismaft

O bien mediante [una percepcién sutil] fulgurante e indolora.
visoka: indolora va: o bien jyotismati: fulgurante, llena de luz

Segtin los comentaristas, esta meditacién se dirige hacia el lla-
mado «loto del corazén» (hrdaya-pundartka) de ocho pétalos,
que se encuentra entre el ombligo y el pecho. Este loto est4
cerrado boca abajo y se abre mediante la practica de la reten-
cién de la respiracion (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 absorcion 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
(sattva, buddhi), un reflejo que crea la ilusién de ser un centro
auténomo de conciencia dotado de un cuerpo y una mente.
Esta absorcién de la mente en su propio origen es como €l re-
cogimiento de todas las potencias mentales en un solo punto, y
produce aquello que Romain Rolland denominé «el sentimiento
ocednico»: la simple y directa sensacién de eternidad, de unién
con el universo, de una calma inmensurable, sin limites, como
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si el «yo» se hubiera expandido hasta abarcarlo todo, como
un gran océano tranquilo, sin olas, inmenso (tathasmitayam
samapannam cittam nistarangamahodadhikalpam Santam
anantam asmitamatram bhavati VBh).

Segtin Vyasa, esta percepcién indolora y fulgurante puede
ser de dos tipos: la meditacién centrada en un objeto (visaya-
vatr), y la meditacién exclusiva en el sentido del yo (asmita-
matra). En una primera etapa, la absorcién 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 directay
exclusivamente en el sentido del yo y es cuando se produce el
sentimiento ocednico que hemos mencionado.



1.37

SramTrsE a1 R .ae

vitardgavisayam va cittam

O bien mediante una mente que tiene por objeto
a los que estan libres de pasién.

vita-: los que estdn libres -rdga-: de pasiones -visayam:

que tiene por objeto va: o bien cittam: una mente

-Es posible conseguir la paz mental mediante la identificacién
empética con la mente de los que estdn libres de pasiones, como
los sabios y los santos. En opinién de Hariharananda Aranyaka,
hay dos maneras de conseguirlo: la primera es frecuentando
la compaiifa de estas personas y observando sus reacciones
y estados mentales, y la segunda es mediante la meditacién,
como indica este aforismo de Patafijali.



1.38

ST aTil 2.3¢

svapnanidrajiianalambanamn va
O bien mediante [una mente] que toma como soporte

el conocimiento propio del suefio y del suefio profundo.

svapna-: del suefio nidra-: del suefio profundo
jiiana-: el conocimiento -alambanam: que toma como soporte

va: o bien

Segiin Vacaspati Mira, esto sucede, por ejemplo, cuando en
un suefio tenemos una visién vivida de una deidad y nos des-
pertamos con una sensacién de gran paz y suma reverencia. Se
trata, entonces, de usar esta imagen del suefio como apoyo para
la meditacién en el estadio de vigilia. Del mismo modo, cuando
despertamos con una gran sensacién 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 meditacién. En ambos casos se trata de un suefio
y de un suefio profundo sittvico, no rajdsico o tamésico. Hay
también otras interpretaciones, entre ellas la que considera que
la meditacién se realiza mientras dormimos.
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IR N 2,33 11

yathabhimatadhyanad va
O bien meditando en el objeto deseado.

yathi-: asi -abhimata-: en el objeto deseado.

-dhyanad: mediante la meditacién va: o bien

La tendencia natural de la mente a detenerse en lo que le gusta
hace que la eleccién de un objeto de meditacién placentero
facilite la concentracién. 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 préctica puede transferirse a
cualquier otro soporte.



1.40

QHTIHAE AT S & TR I 2.0 1l

paramanuparamamahattvanto’sya vastkarah
El alcance de [esta meditacién] va desde el 4tomo maés sutil

hasta la magnitud mis elevada.

parama-: més sutil -anu-: el dtomo -parama-: mis elevado
-mahattva-: hasta la magnitud -anto: que va desde... hasta

asya: de esta vasSi-karah: el dominio, alcance

El dominio de 1a mente, y por lo tanto de la meditacién, va
desde el mds pequefio de los 4tomos hasta las magnitudes
mds gigantescas. Vyasa afirma que cuando la mente aprende
a moverse libremente entre los dos extremos cuantitativos de
la materia, desde los d4tomos hasta las estrellas, ya no requiere
ninguna otra préctica.

En el aforismo 1.15 hemos traducido vastkara por «domi-
nio», pero aqui no debe entenderse este término en el sentido
de «sumisi6én», sino en el de «territorio o alcance» por el que
la mente se mueve libremente.



1.41
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AcEagHATHTI: |1 2.92 1

kstnavrtter abhijatasyeva maner grahitrgrahanagrahyesu
tatsthatadarfijanata samdpattih

La absorcion 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 percepcion o el objeto percibido.

ksina-: extinguidos vrtteh: con los procesos mentales
abhijatasya-: puro, noble, de buena casta iva: como, igual que
maner: una joya grahitr-: el sujeto perceptor, el conocedor
-grahana-: el acto de percepcién, conocimiento
grahyesu: o el objeto percibido o conocido tat-: donde
-stha-: reposa -tad-: de all4 -afijanata: hecho de tomar

el color de, el tinte, coloracién samapattih: la absorcién

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

Pataiijali introduce aqui un nuevo concepto, que recupera
de la literatura budista, el de samapatti: 1a absorcién plena de
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la mente en el objeto contemplado. Para entender mejor este
concepto, Patafijali usa la analogia de la mente con el diamante.
Como hemos dicho en la Introduccién, la mente es como un
diamante que brilla con la luz reflejada de la conciencia. Aqui,
Patafijali 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, Patafijali define la absorcién como el tinte o colo-
racién (afijanata) de la mente segin el lugar donde se asienta o
reposa (tat-stha). Si la mente piensa en una flor roja, reprodu-
cird la forma y el color de esta flor. Esta capacidad bdsica que
tiene la mente de absorber las propiedades de un objeto exter-
no, y representarlas en forma de percepciones mentales, es la
coloracién de la mente, y es posible gracias a la transparencia
mental. El samapatti es, pues, una forma profunda de absor-
cién, una absorcién concentrada propia de la meditacion, dis-
tinta de la absorcién de los estados mentales ordinarios, como
cuando nos concentramos en la comida o mirando una pelicula.

En cualquier acto de percepcién o conocimiento hallamos
tres factores indispensables: el conocedor o perceptor, el acto
de percibir o conocer y el objeto conocido o percibido. Asi, si
«Juan ve un gato», Juan es el conocedor, el gato es el objeto, y
la visién del gato es el acto de percepci6n. Lo que dice Patafi-
jali en este sitra es que la mente puede tomar como substrato
cualquiera de los tres factores del acto de percepcién y que,
por lo tanto, habra tres formas diferentes de absorcién: 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 Pataiijali para definir estos tres
factores derivan de la raiz grah, que significa «coger, agarrar,
aprehender». Por lo tanto, una forma literal de expresarlo serfa
«el objeto aprehendido o percibido», «la aprehensién o percep-
cién» y «el aprehensor o perceptor». Teniendo en cuenta esta
relacion triddica, ahora podemos entender mejor el aforismo
1.17, donde se define la contemplacién cognitiva diferenciada.
Segtin el tipo de absorcién, tendremos una forma de contem-
placion diferente. Si la absorcion se basa en el objeto percibido
(grahya), se obtendrén los dos primeros tipos de contemplacién
cognitiva: vitarka y vicara; vitarka si los objetos percibidos
son toscos, y vicara si la absorcion 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
estdn hechos de los elementos toscos: agua, tierra, fuego, aire
y éter. Los objetos sutiles van desde la naturaleza primordial
indiferenciada (alinga) hasta los elementos sutiles que son la
causa de los elementos toscos o propiamente fisicos. En el ter-
cer tipo de contemplacién cognitiva, la gozosa o sananda, la
absorcidn se centra en la accién de percibir y en los instrumen-
tos de la percepcidn, es decir, en la mente y los sentidos. En
cambio, en el cuarto tipo se centra en el perceptor o aprehensor
(grahitr), 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 lami-
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na de materia sutil translicida, es capaz de reflejar la luz de la
conciencia. Cuando la luz de la conciencia queda atrapada, por
asi decirlo, en el diamante limitado del intelecto, la conciencia
de ser un punto luminoso diferenciado del resto constituye el
sentido del yo o egoidad (asmita), que es también «el hacedor
del yo» o aham-kara. El yo (aham), en cambio, es el percep-
tor condicionado por la mente y el cuerpo, el yo psicolégico
que se identifica con el cuerpo y la mente. Conoce los objetos
empiricos y afirma «yo soy el que conozco», «yo soy el que
experimenta», «yo soy el que sufre».

Como vemos, el concepto de absorcién (samapatti) es di-
ferente del de contemplacién (samadhi), aunque estédn inti-
mamente relacionados. La absorcién es la capacidad que tiene
la mente concentrada de asumir el color del lugar donde reposa.
El samadhi seria, en cambio, el resultado de la absorcién, el
estado mental que se produce durante la contemplacién cog-
nitiva. Por lo tanto, como hemos dicho, la absorcién no se
entiende aqui como un estado mental ordinario, sino como un
estado concentrado de la mente (ekagra, cf. «Los cinco niveles
de la mente» en la Introducci6én) que nos permite alcanzar el
objetivo del yoga. Ciertamente, en los estados mentales ordina-
rios también se produce una coloracién, pero no con la misma
intensidad que en la absorcién contemplativa.
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T TEIIHed: HIuT G THIERT: I 2 9R I
tatra Sabdarthajfianavikalpaih samkirna savitarka samapattih
En este caso, la «absorcién discursiva tosca» es la que

va acompaiiada de las conceptualizaciones lingiiisticas

propias de la palabra, el objeto y el conocimiento.

tatra: en este caso Sabda-: de la palabra
-artha-: el objeto -jiiana-: el conocimiento -vikalpaih:
con las conceptualizaciones lingiiisticas samkirna:
es la que est4 mezclada savitarka: discursiva tosca

samapatti: la absorcién

Las dos primeras absorciones, las que estédn basadas en la con-

templacion de objetos toscos (vitarka) y en la contemplacién de

objetos sutiles (vicara), se pueden dividiren dos categorias segiin

vayan acompafladas (samkirna) de los procesos conceptuales
llamados vikalpa o no.Los vikalpa se han definido en el siitra 1.9
y son conceptos lingiifsticos, ya que dependen siempre del len-
guaje. Si estas absorciones van acompafiadas de vikalpa, enton-
ces se denominan «absorciones discursivas toscas» (savitarka)
o «absorciones discursivas sutiles» (savicara). Si estdn libres
de estas conceptualizaciones lingiiisticas, entonces se denomi-
nardn «absorciones no discursivas» (nirvitarka y nirvicara).
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En la percepcién habitual de una vaca, por ejemplo, se tien-
de a unificar el objeto extémo, la vaca, con la palabra vaca y
con la imagen mental de la vaca. Aun asi, las propiedades del
objeto, de la imagen mental y de la palabra son completamen-
te diferentes, pero la percepcion ordinaria tiende a mezclarlas.
Del mismo modo, en este tipo de meditacién el objeto de me-
ditacién no aparece en toda su pureza, sino mezclado con las
categorias conceptuales propias del lenguaje.



1.43

RS TR AE A a1 2,231

smytiparisuddhau svaripasinyevarthamatranirbhdasa nirvitarka
Con la purificacién de la memoria se produce la «absorcién
no discursiva tosca» que, al mostrarse vacia de si misma,

revela solo el objeto percibido.

smrti-: de la memoria pariSuddhau: con la purificacién
svariipa-: de sf mismo -Siinya: vacio iva: como si estuviera
artha-: el objeto percibido -matra-: solamente

-nirbhasa: revela nirvitarka: la absorcién no discursiva tosca

La purificacién de la memoria se refiere a la purificacién de
las impresiones latentes donde se almacena la informacién
conceptual de los vikalpa. Por otro lado, hay que recordar el
doble sentido de la palabra smyti, que se puede traducir como
«memoria», y también como «atencién». Por lo tanto, estamos
hablando de una purificacion de las impresiones latentes que
lleva a una purificacion de la atencién 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
si mismo, puesto que su percepcién estd siempre mezclada
con condicionamientos mentales, lo que se afirma aqui es
que el yogui, en condiciones extraordinarias y mediante este
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tipo de contemplacién, puede llegar a observar el objeto en si,
porque puede eliminar de la percepcién los contenidos men-
tales afiadidos de forma natural. De hecho, Vyasa considera
este tipo de percepcién como la percepcién suprema (sa@ ca
nirvitarka samapattis tat param pratyaksam VBh 1.42) y la
semilla del conocimiento racional y del testimonio verbal (fac
ca Srutanumanayor bijam VBh 1.42); y, por lo tanto, la semilla
de todo el conocimiento correcto. Esto hace que la experiencia
del yogui sea tan vélida como el conocimiento revelado de las
antiguas escrituras (Sruta).



1.44

‘ Y
TG Gl TRl = Qe = i 2.6
etayaiva savicard nirvicara ca sicksmavisaya vyakhyata
Del mismo modo se explican, en lo que atafie al Ambito de

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

etaya: de esta eva: misma savicara: absorcion sutil discursiva
nirvicara: absorcién sutil no discursiva ca: y siksma-: sutil

-visaya: en lo que atafie a un objeto vyakhyita: explicada

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

Para concluir, la absorcién 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 absorcién sutil no dis-
cursiva (nirvicara), se medita sobre el objeto sutil desprovisto
de todo tipo de propiedad, presente, pasada o futura, pero que
contiene en s{ mismo todas las formas posibles.
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S EER S TP Ere s ARkl

sitksmavisayatvamn calingaparyavasanam
El 4mbito de lo sutil alcanza hasta la naturaleza no manifiesta.

siksma-: sutil -visayatvam: el campo, el mundo, la esfera
ca: y alinga-: la naturaleza no manifiesta

-paryavasanam: termina con, llega hasta

Este aforismo sefiala el limite del mundo sutil y, por lo tanto,
de la absorcién sutil. Vyasa delimita los diferentes grados del
mundo sutil. En el mds bajo tenemos los elementos sutiles,
que son las causas de los 4tomos de los elementos toscos. La
esencia de un dtomo de tierra es su elemento sutil, y asi con
los otros cuatro elementos toscos. A su vez, la causa de los ele-
mentos sutiles es el sentido del yo (ahamkara), y el origen del
yoes el intelecto (lifiga, mahat). El intelecto, al mismo tiempo,
tiene su causa en la materia primera (pradhana) indiferenciada
Yy no manifiesta (alifiga): es el magma indiferenciado de la na-
turaleza material antes de la creacién del mundo. No hay nada
mis sutil que esta naturaleza indiferenciada (na calingat param
siksmam asti VBh). El purusa no se incluye como un principio
alin més sutil, porque la sutileza de la que se habla aqui estd
determinada por la materialidad, y el purusa no es material.
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A1 g el ST 12,95 )
ta eva sabijah samadhih
Todos estos estados contemplativos contienen la semilla

[de un objeto externo].

ta: estos eva: ciertamente sa-bijah: en semilla, germinales

samadhih: estados contemplativos

Otra traduccién posible, incluso en cierto sentido més literal,
seria: «Estos estados contemplativos son germinativos». Estas
cuatro contemplaciones son germinativas en el sentido de que
contienen las semillas de objetos externos, toscos en el primer
caso y sutiles en el segundo, y son, por lo tanto, susceptibles de
dejar impresiones latentes que podran ser la semilla de estados
mentales ordinarios o emergentes.
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B EECRITONE o e R

nirvicdravai§dradye’dhydtmaprasddah
Cuando la «absorcién sutil ne discursiva» alcanza su grado

méximo de pureza, surge la transparencia del alma.

nirvicara-: de la absorcién sutil no discursiva -vai§aradya:
con la maxima pureza adhyatma-: del alma o mente
~prasidah: claridad, placidez, transparencia

La esencia de 1a mente es el intelecto (sattva), que es puro
sattva 'y, por lo tanto, capaz de lograr el grado mdximo de
transparencia. Esta luz pura del intelecto normalmente estd cu-
bierta por el tono 10jizo de rajas y el negruzco de tamas, que
oscurecen su resplandor. Cuando la absorcién llega a su grado
maximo de pureza significa que el flujo mental estd 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 nicleo
de la individualidad,

Esta claridad o transparencia es para Vyasa una forma de
conocimiento luminoso (prajfialoka) que es capaz de revelar
el objeto en sf, en una percepcién simultdnea de todas sus pro-
piedades presentes, pasadas y futuras. Como veremos en el
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siguiente aforismo, esta revelacién del objeto con todas sus pro-
piedades temporales es la forma mds 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 percepcién ordinaria.



1.48

AP AT T511 2.%¢ 1

rtambhara tatra prajiia

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

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

prajiia: el conocimiento infalible

Como hemos dicho en el aforismo anterior, este conoci-
miento es el ms certero y el que mejor conoce (prakarsena
Jjanartti prajiia). Por lo tanto, es infalible y colmado de verdad
(rtambhara), de ahf 1a terminologia utilizada en el sitra. Segin
Sadasivendra Sarasvati, con la aparicién de este conocimiento
infalible se produce el estado de contemplacién denominado
«la Nube del Dharma» (cf. 4.29), lo cual es una opinién dis-
cutible.

Conviene no perder de vista que esta vision colmada de
verdad, en el grado mis alto de la contemplacién séttvica, es
una forma de percepcién, y como tal muestra los detalles de los
objetos percibidos, no como en el caso del conocimiento verbal
e inferencial, tal como explica el siguiente siztra.
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AT RISl 2.9 1

Srutanumanaprajriabhyam anyavisaya viesarthatvat
[Esta visién] tiene un ambito distinto del que atafie
al conocimiento verbal e inferencial, ya que su objeto

es particular [y no universal].

Sruta-: verbal -anumana-: e inferencial -prajfiabhyam:
al conocimiento anya-: diferente -visaya: que tiene un 4mbito

viSesa-: particular -arthatvat: 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 percepcién

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: €l color
de las llamas, la altura, su intensidad, etcétera. Del mismo
modo, cuando alguien pronuncia la palabra «arbol», tenemos
la imagen mental de un 4rbol en general, o de un 4rbol parti-
cular evocado por el recuerdo, pero no tenemos exactamente la
imagen del 4rbol al cual se refiere la palabra segiin el hablante,
salvo que lo tengamos ante los 0jos 0 que lo hayamos visto
antes.
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Por lo tanto, la inferencia y el testimonio solo nos dan un
conocimiento del universal «arbol» o «fuego», y no de sus par-
ticularidades. Esto es asi porque la convencién lingiiistica 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.
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T: TERRIS—AEERICT a1 2,40 I

tajjah samskaro’nyasamskarapratibandht

La impresion latente que nace de esta {visién] detiene
a las otras impresiones latentes.

taj-: de esta -jah: que nace samskaro: la impresi6n
latente anya-: las otras -samskara: impresiones latentes

-pratibandhi: que detiene

El conocimiento infalible es también una forma de percepcién
y, en consecuencia, una funcién mental, si bien es extraordi-
nariamente sattvica. Por lo tanto, como forma de percepcién
mental (pratyaya), dejara una impresion latente. Pero, en este
caso, la impresion latente resultante tendré 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 vias de
liberacién que persiguen un estado mds alld 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.
,Cémo obstaculizar, pues, todos los procesos mentales si la
misma meditacién sigue siendo un proceso mental? Pataiijali
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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 tiltima impresién latente que no solo elimina las otras
impresiones, sino que, como veremos en el siguiente aforismo,
acaba autodestruyéndose.

De hecho, como veremos mds adelante (3.9), Pataiijali postu-
la que existen dos tipos de impresiones latentes: las emergentes
(vyutthana-samskara) y las obstructoras (nirodha-samskara).
Sin presuponer la existencia de estas impresiones obstructoras,
la liberaci6n serfa imposible, porque la misma practica de la
meditacién produciria impresiones latentes que, a su vez, crea-
rian 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-parinama, cf.
3.13) como en el caso de las percepciones (pratyaya). Por eso,
aunque se produzca una obstruccién de las percepciones, las
impresiones latentes emergentes (vyutthana-samskara) que las
provocan permanecen operativas. Serd necesaria la acci6n de
las impresiones latentes obstructoras (nirodha-samskara), 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 provocaran otros pro-
cesos mentales, formando asi un circulo vicioso entre las per-
cepciones y las impresiones. Como hemos dicho mds arriba,
sin las impresiones latentes obstructoras la misma préctica de
la meditacién crearia impresiones emergentes que, necesaria-
mente, producirian procesos mentales; de este modo se pro-
fundizaria el surco de las impresiones latentes, aunque fueran
sattvicas, y serfa imposible escapar del bucle mental creado por
las impresiones y percepciones que se alimentan mutuamente.



1.51

ety fernd Eaferrarieriist: G 1 2.4
tasyapi nirodhe sarvanirodhan nirbijah samadhih
Cuando esta también cesa, a raiz de la detencién de
todos [los procesos e impresiones mentales] aparece la

contemplacién no germinal (libre de semilla).

tasya: de esta api: también nirodhe: cuando cesa
sarva-: de todos -nirodhan: a raiz de la detencién
nirbijah: no germinal, libre de semilla

samadhih: el estado contemplativo

Finalmente, cuando la tiltima impresi6n latente se detiene, s¢
produce la obstruccién 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
ningiin contenido cognitivo. El conocimiento preciso o infali-
ble (rtambhara prajiia) también es denominado «vision con-
templativa» (samadhi-prajiia), y es fruto del grado. més elevado
de la contemplacién cognitiva (samprajfiata-samadhi). Cuando
esta visién contemplativa se consolida y se estabiliza, entonces
nace una «novisima impresién latente» (samskaro navo 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 ¢l estado contemplativo (samadhi)
se fortalece.

La intensificacién del estado contemplativo genera a su vez
una nueva vision contemplativa, que refuerza la impresion la-
tente terminal y obstructora. Esta tltima impresién 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 mas a medida que se forma un
dep6sito de impresiones latentes contemplativas.

Estas nuevas impresiones latentes contemplativas, como
no estan condicionadas por las aflicciones (klesa), no aumen-
tan la funcionalidad (adhikara) de la mente, sino que més
bien tienden a reducir su actividad hasta su detencién abso-
luta (sarva-nirodha). Estas nuevas impresiones van liberan-
do a la mente de sus miiltiples funciones y la conducen hacia
el dltimo proceso mental, que es precisamente la inteleccién
discriminativa (viveka-khyati), capaz de establecer la diferen-
cia entre la conciencia (purusa) y la mente (sattva). La acti-
vidad de la mente acaba aqui, en la inteleccién discriminativa
(khyatiparyavasanam cittam cestitam), y no puede ir més alld.
La impresién latente final, conseguida mediante el cultivo de
procesos mentales no afligidos, obstruye no solo la visién con-
templativa (samadhi-prajiia) caracteristica de la contemplacién
cognitiva (samprajfiata-samadhi), sino también las mismas im-
presiones latentes que nacen de esta vision.
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Conviene recordar una vez mds (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 detencién de la mente conduce a la
pérdida de conciencia proviene de la inveterada confusién entre
conciencia y mente. Todo lo contrario al espiritu del yoga, para
el cual, como ya hemos repetido varias veces, la conciencia es
una propiedad del purusa y no de la mente. El cese de la mente
implica, en cualquier caso, una purificacién y un mayor res-
plandor de la conciencia, que se manifiesta pristina en toda su
pureza cristalina, libre de los lazos oscuros de la materia. Brilla,
entonces, la energfa de la conciencia del purusa, establecido en
la cdspide del mundo, eterno, ilimitado, libre, sin ningtin dolor
0 impedimento, gozando de su propia grandeza, en un estado
de excelsa beatitud (atisobhana).



(SILCRIEE
SADHANAPADAH

De la practica






2.1

Y TGO T 1R, 2 1
tapahsvadhyayeSvarapranidhanani kriyayogah
Actitud ascética, estudio y meditacién constante en el Sefior

constituyen el kriya-yoga (yoga de la accién).

tapah-: ascetismo, prictica o actitud ascética -svadhyaya-:
estudio -1§vara-: en el Sefior -pranidhanani: y meditacién

constante kriya-: de la acci6n -yogah: yoga

Segtin Vyasa, y con €l los comentaristas posteriores, el primer
libro del yoga, Samadhipadah o De la contemplacion, es para
aquellos que han alcanzado una mente contemplativa o con-
centrada (samahita-citta). Los yoguis de mente contemplativa
llegan facilmente al cuarto estado de la mente concentrada (cf.
«Los cinco niveles de la mente» en la Introduccion), un estado
adecuado para la practica del yoga. Hay que subrayar que este
yoga expuesto en el primer libro consiste basicamente en una
forma de meditacién sin ejercicios fisicos, a diferencia del yoga
de la accién, que se explica en este segundo libro titulado De
la prdctica.

Asi, segin Vyasa, el yoga de la accién estd indicado para
quienes no poseen una mente contemplativa sino extrovertida
(vyutthita-citta), y que, por lo tanto, necesitan ejercicios fisicos,
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verbales y mentales para purificar su mente de las aflicciones
y fortalecer la concentracién (2.2). De hecho, los tres compo-
nentes de la practica del yoga de la acci6n estdn orientados a
la purificaci6n del cuerpo (tapas), de la palabra (svadhyaya) y
de la mente (z§vara-pranidhana).

El ascetismo (tapas) abarca desde la practica de ejercicios
de mortificacién (la via 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 ltimo aspecto, la capacidad de aguantar el dolor
sin caer en la tentacién de odiar su causa, el factor que maés
purifica la mente. Una upanisad afirma que el ascetismo su-
premo es el hecho de sobrellevar la enfermedad sin caer en la
desesperacién. En cualquier caso, el concepto de tapas procede
directamente de la tradicién 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 coccién
hace que la vasija de barro adquiera un brillo (tejas) que no
tenfa la pieza de arcilla fresca y que es propia de la cerdmica.
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 cerdmica. Hay, pues, una relacién directa entre
tapas, el ardor purificador del conocimiento, y tejas, el aurao
energia espiritual luminosa.
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En cuanto a svadhyaya, se trata también de un concepto
védico basado en el estudio de los textos y en la repeticién de
mantras o japa. El denominado 7$vara-pranidhana ya ha sido
explicado en el aforismo 1.23.



2.2

FHIRTIET: SRR IR ]
samadhibhavanarthah klesSataniikaranarthas ca

Su objetivo es el fortalecimiento de la contemplacién
Yy la atenuacién de las aflicciones.

samadhi-: de la contemplacién -bhavana-: la producci6n, la
consecuci6n -arthah: cuyo objetivo es klesa-:
de las aflicciones -tanii-karana-: atenuacién, accién de hacer

(karana) pequefio (taniz) -arthas: el objetivo de la cual es ca: y

El kriya-yoga no es suficiente para alcanzar la liberacién del
purusa. Los objetivos de este yoga son de caricter inicial,
como preparacion para los estados m4s elevados de contem-
Placién. Por lo tanto, el kriya-yoga no se puede identificar con
el astanga-yoga que Patafijali mencionard en este mismo ca-
pitulo. El astarga-yoga se divide entre una practica externa
(bahir-anga) y otra interna (antar-anga) y lleva hasta la vision
discriminativa (viveka-khyati), que permite distinguir entre la
mente y la conciencia y lograr el aislamiento del purusa.
Patafijali describird las aflicciones (klesa, pali: kilesa) en los
aforismos siguientes. Aqui, soloindica quelas aflicciones se pue-
den atenuar, pero no destruir, con la prictica de este yoga. Vyasa
afirma que para destruir las aflicciones es necesario el fuego del
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conocimiento intelectivo o prasamkhyana. El prasamkhyana
es una de las formas maés externas de la visién discriminati-
va (viveka-khyati), 1a que da como fruto la ausencia de dolor
mental (vivekakhyatir eva visokariapavantaraphalonmukht satt
prasamkhyanam ity ucyate YSA 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 podrén fructificar (aprasava-dharmin) ni crear nuevos
vinculos karmicos.



2.3

o N~ ~ =
AT TSI S3m: 1.2
avidyasmitaragadvesabhinivesah klesah
Las aflicciones son Ia ignorancia, el sentido del yo, la pasién,

la aversién y el instinto de supervivencia.

avidya-: la ignorancia -asmita-: el sentido del yo
-raga-: la pasion -dvesa-: la aversién, el odio abhinive$ah:

el instinto de supervivencia klesah: las aflicciones

Patafijali introduce aqui un concepto esencial para entender
la préctica del yoga, el concepto de afliccién 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 kdrmica y permiten avanzar en el proceso de detencion
del flujo mental. La traducci6n de la palabra klesa como «aflic-
cién», 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
afliccién. Sin los kleSa no serfa 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 ilusién de un individuo autd-
nomo dotado de cuerpo y mente. Debemos tener en cuenta que
para el samkhya-yoga la experiencia de la vida ordinaria estd
basada en este error fundamental y que, por lo tanto, incluso
un proceso mental placentero o una virtud son una afliccién si
refuerzan la atadura de la ignorancia. Podemos leer el aforismo
interpretando en €l una relacion 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-
sién, y de la aversion 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 ragadinam nidanam TV 2.7).

El concepto de klesa lo hallamos en la literatura pali, donde
se habla de los diez kilesa. Aun asi, 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 confusién (moha), la arrogancia (mana), el dogmatismo
(ditthi), la duda o escepticismo (vicikiccha), 1a apatia (thina),
la agitacién mental (uddhacca), el descaro (ahirika) y la falta
de conciencia moral (anottappa).

De hecho, el concepto yéguico de los klesa se corresponde
mds bien con los cuatro d@sava budistas, que a su vez reflejan
los kasaya del jainismo. Estos asava son el deseo de objetos
sensoriales (kamdasava), el deseo de prolongar la existencia
(bhavasava), la opinién errénea (difthasava) y la ignorancia
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(avijja). En el marco del yoga de Patafijali, el primer asava se
corresponde con la pasién (raga), el segundo con el instinto
de supervivencia (abhinivesa), el tercero con el sentido del
yo (asmita) y el dltimo con la ignorancia (avidya). La palabra
dasava significa en pali «supuracién», dado que «supuramos»
ignorancia, deseo, opiniones erréneas y un apego desesperado
ala vida. La palabra dsava también quiere decir «licor, bebida
embriagadora» y, por lo tanto, los @sava 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

N SOl SR S eeu IR 2 I

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

-udaranam: operativas, activas

En realidad, todas estas aflicciones son solo variantes de una
misma ignorancia con mayusculas, 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 err6-
neo (viparyaya) o una falta de conocimiento (pramanabhava),
sino una forma diferente de conocimiento (jiianantara), opues-
ta a la sabiduria (vidya-vipartta) 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
titiles para la vida cotidiana, tales como el mismo sentido del yo.

Para Pataiijali, la ignorancia es la causa de la identificacién
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 aversi6n, de instinto de supervivencia y de
sentido del yo.



2.5
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anityasuciduhkhanatinasu nityasucisukhatmakhydtir avidya
La ignorancia es la visién 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

-atma-: del yo -khyatir: la vision 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 intrinsecamente 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, segin
Vyasa, es que estd 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
mds abajo (2.15), para el hombre de conocimiento, el mundo
estd lleno de dolor, ya que no se deja engafiar por las aparien-
cias y percibe que todo estd abocado a la destruccidn. Por otro
lado, tenemos tendencia a ver nuestro yo real en el conglome-
rado formado por la mente y el cuerpo, pero segtin el samkhya-
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 purusa.

Este siitra se corresponde con un pasaje del Anguttaranikaya
(2.52) en que se describen las cuatro distorsiones (pali: vipallasa,
sénscrito: viparyasa) que afectan la percepcion (safifia), el en-
tendimiento (cirta) y el punto de vista (difthi, anicce nicca-
safifiino dukkhe ca sukhasafifiino, anattani ca attati asubhe
subhasarifiino).



2.6

TERETRINGRICHAaTRATT 1R & i

drgdarsanasaktyor ekatmatevasmita
El sentido del yo es la identidad aparente entre la facultad
de la vision y su instrumento.

drg-: de la visién -dar$ana-: y del instrumento de la visién
-§aktyor: entre las energias o facultades ekatmata:
la identidad iva: aparente asmita: el sentido del yo, egoidad

La egoidad es el primer resultado de la ignorancia y es la fun-
cién que produce la falsa identificacion entre la visién y el
instrumento de la visién; es decir, entre la conciencia y el inte-
lecto. La visién es la misma conciencia del purusa, que, como
hemos dicho antes, tiene la capacidad de ver. El instrumento
de la visién es el reflejo de la conciencia en la materia, en el
diamante de la mente. Cuando se produce esta identificacién
se crea el «yo existencial», que se ve a si 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 violin. El asmita es también el origen de 12
mente y de los sentidos como una unidad de percepcion que
atribuye sus cogniciones a un yo y, por lo tanto, a una forma
unitaria de conciencia. Hemos visto mds arriba (1.36) que 1.15’131
estados contemplativos en los que se experimenta la sensacion .
de egoidad como un gran mar en calma, infinito y refulgente:
el sentimiento oceédnico del ser.



2.7

TG WL R

sukhanusayt ragah

La pasién es concomitante con el placer.

sukha-: con el placer -anu$ay1: que sigue, que va asociado,

concomitante ragah: la pasién

La pasién 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, €l deseo es concomitante con el placer.



2.8
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duhkhanusayt dvesah

La aversion es concomitante con el dolor.

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

concomitante dvesah: la aversién

Este siitra se puede explicar en términos similares al anterior.
La aversi6n es el odio, la rabia, el disgusto, la repulsién. Como
hemos dicho, el deseo y la aversidn, el gusto y el disgusto,
el amor y el odio son los dos motores fundamentales de la
emotividad.-



29

EaTe] foguisiy auredishifaaar: 1R ;1
svarasavahi viduso’pi tatharudho’bhinivesah
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 vahi: surge
viduso: el sabio api: hasta tathariadho: afectado de la misma

forma abhinivesah: el instinto de supervivencia

Segiin Vyasa, todos los seres tienen un deseo intimo 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
(marana-trasa), de la visién del exterminio (uccheda-drsti). El
miedo a la muerte es la otra cara del deseo de vivir, puesto que
el deseo y el miedo estdn estrechamente ligados. Este deseo se
encuentra tanto en los idiotas como en los sabios y es el que
m4s iguala a la condicién humana.

Resulta curioso la forma en que Vyasa emplea este siitra
como prueba de la transmigracién: el miedo a la muerte es una
prueba de la existencia de vidas anteriores. Segtin Vyasa, un
gusano nada m4s nacer ya reacciona ante una posible amena-
za. Dado que todavia 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 quedé grabado
en la mente ahora se reactiva ante la percepcién 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 (etimolégicamente ‘entrar en un lu-
gar, ocupar un espacio’), que traducimos como «instinto de
supervivencia», es sobre todo una forma de «afeccién» o «in-
clinacién» que lleva a una «dedicacién» o «consagracién» y
a una «determinacién», 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 sanscrita abhinivesa.



2.10

Q wferreE_aT: GEET: 1R 201l

te pratiprasavaheyah siaksmakh

Estas [aflicciones] cuando son sutiles han de ser erradicadas
mediante la reabsorcién [de 1a mente en la naturaleza »

primordial].

te: estas pratiprasava-: mediante la reabsorcién

-heyah: tienen que ser erradicadas siiksmah: sutiles

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 podrdn germinar y que seran finalmente destruidas cuando
la mente, una vez agotada su funcionalidad (caritadhikara), se
reabsorba en su principio, la naturaleza primordial (pradhana).



2.11

ST 1R.22
dhyanaheyas tadvrttayah
[Sin embargo], sus operaciones pueden ser erradicadas

mediante la meditacion.

dhyana-: mediante la meditacién -heyis: pueden ser
erradicadas tad-: de esta -vrttayah: las operaciones

El aspecto dindmico de estas aflicciones, es decir, las percep-
ciones mentales de la pasién, la aversion, el sentido del yo,
etcétera, puede apaciguarse mediante la practica del yoga de
la acci6n. 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
discriminaci6n intelectiva.

En consecuencia, se trata de iniciar la practica eliminando
los aspectos mds visibles de estas afecciones mentales para des-
pués pasar a las formas més sutiles, igual que al lavar una pren-
da de ropa primero se sacan las manchas més grandes y después
las més pequeifias. De hecho, las manchas mds grandes son las
mas faciles de sacar. Del mismo modo, las formas manifiestas
de las aflicciones son més ficiles de erradicar que sus formas
sutiles, en tanto impresiones latentes arraigadas en la mente.
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klesamilah karmasayo drstadrstajanmavedantyah

El depésito kdrmico tiene su raiz en las aflicciones y se

experimenta tanto en esta vida como en las otras.

kle$a-: en las aflicciones -miilah: tiene su raiz karma-;
del karma -aSayo: el depésito drsta-: tanto en la (vida) vista
-adrsta-: como en las no vistas -janma-: nacimiento, vida

-vedaniyah: se experimenta

Segiin Patafijali,el karma se almacenaen las impresiones latentes,
que forman un depésito kdrmico (karmasaya) con la capacidad
de transmigrar, y gracias al cual la mente adquiere continuidad
mds allé del cuerpo fisico, asegurando asi la fructificacidn o re-
tribucién kdrmica (karma-vipaka) en la siguiente reencarnacion.
Las aflicciones (klesa) son la raiz de este karma-vipaka. El dep6-
sito kdrmico puede ser bueno o malo, y es el origen del deseo, la
avaricia, la ilusién y la c6lera. Los efectos del depdsito karmico
se producen tanto en esta vida como en las futuras. Vyasa afirma
explicitamente que si las aflicciones estdn presentes en el de-
pésito kdrmico, este fructificard necesariamente. Cuando estas
aflicciones desaparecen, el depésito kdrmico no puede fructifi-
car, aunque exista en forma de residuo mental (samskara-Sesa).
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sati miile tadvipako jatyayurbhogal
Cuando hay raiz fructifica [el karma], determinando

asi el nacimiento, Ia duracién de vida y la experiencia.

sati: cuando hay miile: rafz tad-: de esto (el karma)
-vipako: Ia fructificacién, retribucién jati-: el nacimiento

-dyur-: la duraci6n de la vida bhogah: y la experiencia

La comparacién del karma con una planta que fructifica si tiene
raiz es suficientemente explicita. En este caso, COmo ya hemos
visto en el aforismo anterior, la raiz son las aflicciones, y €spe-
cialmente la ignorancia. De la fructificacién de este dep6sito
kérmico depende la duracién de la vida (ayus), la especie a la
cual se pertenece y el nacimiento como individuo particular
(jati), asi como la experiencia vital (bhoga).

Vyasa dedica una larga seccién de su comentario a analizar
las diferentes formas de fructificacién kdrmica, especialmen-
te si basta con una accién para condicionar un nacimiento, 0
bien si son necesarias muchas acciones. La conclusion es que
las diferentes acciones realizadas a lo largo de la existencia
forman un depdsito kdrmico unitario que después de la muer-
te, y de una sola vez (eka-praghattakena), produce un tnico
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nacimiento. El tipo, la duracién de la vida y la experiencia de
este nacimiento vienen determinados justamente por el efecto
conjunto de todos los actos que conforman el depésito kdrmico.



2.14
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te hladaparitapaphalah punyapunyahetutvat
Sus frutos son el placer y el dolor causados por el mérito

y el demérito.

te: sus hlada-: placer -paritipa-: y dolor -phalah: frutos
punya-: el mérito -apunya-: y el demérito

-hetutvat: a causa de

Los frutos del karmasaya pueden ser agradables o doloro-
sos, seglin estén condicionados por una buena (punyahetukah
sukhaphalah VBh) o por una mala accion (apunyahetuka
duhkhaphala itiVBh). Sin embargo, Patafijali nos recordard
a continuacién, como ya hemos visto, que incluso los frutos
agradables son dolorosos para el hombre de conocimien-
to (visayasukhakale’pi duhkham asty evapratikilatmakam
yoginah VBh)



2.15
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parinamatapasamskaraduhkhair gunavrttivirodhac ca dubkham
eva sarvam vivekinah
Para el hombre de conocimiento, toda experiencia es dolorosa
debido a la friccion de los constituyentes y al dolor causado
por el cambio, el sufrimiento y las impresiones latentes.

parinama-: del cambio -tapa-: del sufrimiento, tormento
-samskara-: y de las impresiones latentes -duhkhair:
debido a los dolores guna-: de los constituyentes -vriti-:
en el funcionamiento -virodhac: debido a la friccién ca: y
duhkham: dolor eva: solo sarvam: todo

vivekinah: para el hombre de conocimiento

Laidea 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
raices en las upanisad y que comparten muchas de las escuelas
filoséficas 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 consecucién del placer tiene un carécter
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efimero y la vida acaba desembocando en los males irreme-
diables de la vejez, la enfermedad y la muerte. E1 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 (anupayah
sukhasya bhogabhyasa iti VBh). Vyasa nos recuerda que es im-
posible el goce de los sentidos sin causar algin tipo de violen-
cia (nanupahatya bhatany upabhogah sambhavati VBh), por lo
que el placer est4 inextricablemente ligado con el sufrimiento.
Vyasa afirma que el dep6sito kdrmico puede tener su origen en
la pasién, la aversion, la ilusién 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 sensacién 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,viparinama-dukkhata dukkha-dukkhata y sankhara-
dukkhatd) y han sido interpretados de maneras diversas y
contradictorias por los comentaristas de la tradicién hindu.
Seguramente Pataiijali tenia en mente los conceptos budistas
cuando compuso este aforismo, que es mucho mas facil de



Sadhanapadah 173

entender a la luz de los textos palis que a la luz de los comen-
taristas hindies posteriores.

Segiin la versién budista, el dolor del sufrimiento (t@pa-
duhkha, dukkha-dukkhata) seria la forma més basica de dolor:
el dolor de un golpe, por ejemplo, o de una quemadura. El dolor
del cambio (parinama-duhkha, viparinama-dukkhata) seria el
dolor que sentimos cuando se produce un cambio no deseado;
por ejemplo, cuando se va un ser querido y el sentimiento de
alegria se convierte en tristeza. Finalmente, el dolor de las
impresiones latentes (samskara-duhkha, sankhara-dukkhata)
seria 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 1o que poseemos.

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

Posiblemente los comentaristas posteriores, empezando por
Vyasa, ya no tenfan presentes las fuentes budistas y, ante la
duda, se enzarzaron en interpretaciones diversas, a veces muy
complicadas, que hacen atin m4s dificil la lectura del aforismo.

Por otro lado, este siztra revela también las influencias di-
versas que se entremezclan en el texto de Patafijali. Si la alusién
alos tres tipos de dolor demuestra una clara influencia budista,
la menci6n a la fricci6n en el funcionamiento de los constitu-
yentes (guna-vrtti-virodha) es una referencia indiscutible al
samkhya que no se encuentra en los textos budistas.



2.16
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heyam duhkham anagatam
Lo que hay que erradicar es el dolor que todavia

no ha llegado.

heyam: lo que hay que erradicar duhkham: el dolor
anagatam: que todavia no ha llegado, futuro

Como es obvio, el dolor pasado no se puede erradicar, y el
dolor presente tampoco, porque ya se estd experimentando.
Por lo tanto, la tinica forma de dolor que podemos prevenir es
la que todavia no ha llegado. Hay que recordar que en la India
antigua la filosofia se entiende a menudo como una respuesta
al reto del dolor y que la superacién de todo sufrimiento, la
liberacién del dolor, acaba siendo el objetivo de la mayor parte
de las filosoffas indicas. Podrfamos incluso afirmar que, desde
el punto de vista indio, si no existiera el dolor seguramente no
existirfa la filosofia.

Se retoma una vez més la vieja idea de la filosofia como
medicina que aspira a diagnosticar la enfermedad bésica de la
existencia, el dolor (1); su causa, la ignorancia (2); la salud o
curacién, que consiste en el aislamiento de la conciencia (3),y
la terapia o tratamiento (4), que consiste en la visién intelectiva
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(viveka-khyati) que puede erradicar la falsa identificacion entre
la mente y la conciencia. Como vemos, se trata de la versién
y6guica de las cuatro nobles verdades del budismo y, como
indica Vyasa, se corresponden con las cuatro etapas del trata-
miento médico (catur-vyiha): reconocimiento de los sintomas
de la enfermedad (roga), diagnosis de la causa de la enferme-
dad (roga-hetu), la salud (@rogya) y el tratamiento (bhaisajya)
para recuperar la salud (yatha cikitsasastram caturvyitham rogo
rogahetur arogyam bhaisajyam iti VBh 2.15).



-2.17

ToeRTAl: WART §F8g: 1R. 29!
drastrdrSyayoh samyogo heyahetuh
La causa de lo que hay que erradicar es la conjuncién

entre el perceptor y el mundo perceptible

drastr-: entre el perceptor, el vidente -dr§yayoh: y el mundo
perceptible o visible samyogo: la conjuncién, contacto

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

Siel siitra anterior se correspondia 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 serd definido en el siguiente
aforismo, es propiamente la naturaleza (prakrti) en su aspecto
manifiesto. Este mundo visible es como un iméan que atrae la
vision del purusa, estableciendo asf la relacion entre el sujeto
perceptor y el objeto visible.



2.18

SRRl MafeaaTers HRTYeriy 22am IR 2< I
prakasakriyasthitistlam bhitendriyatmakam bhogapavargartham
drsyam

El mundo perceptible tiene tendencia a la iluminacién,

la accién y la estabilidad; esta formado por los elementos

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

prakasa-: a la iluminacién -kriya-: a la accién
-sthiti-: y a la estabilidad -$§ilam: tiene tendencia
bhiita-: por los elementos -indriya-: y los sentidos
-atmakam: est4 formado bhoga-: la experiencia
-apavarga-: y la liberacién -artham: tiene por objeto

driyam: el mundo perceptible

Este sitra nos habla del mundo perceptible formado por los tres
guna, lo que hace que el mundo tenga tendencia a la ilumina-
cién, la accion y la estabilidad. El aforismo también afirma que
este mundo perceptible es dual y estd constituido, por un lado,
por un mundo fisico formado por los elementos y los objetos fi-
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 samkhya-yoga, tanto el mundo fisico como el mental
son materiales. El primero estd 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 Introduccién.



2.19
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viSesaviSesalingamatralingani gunaparvani

Las lineas de fractura de los constituyentes [de la Naturaleza]
son: lo especifico, lo inespecifico, el signo puro y lo que est4
mas all4 de todo signo.

vi§esa-: lo especifico - avi§esa-: lo inespecifico -linga-:
el signo -matra-: puro -alifngani: aquello que est4 mds ali4
del signo guna-: de los constituyentes -parvani: las lineas

de fractura, las divisiones

Alo largo de esta creacidn, los constituyentes van formando
unas lineas de fractura (parvan) que se pueden considerar ni-
veles ontoldgicos de la realidad. Las lineas de fractura son lo
especifico, lo inespecifico, el signo puro y lo que se encuentra
mds alld del signo (alinga), es decir, la naturaleza no mani-
fiesta. Lo especifico (visesa) estd formado por el grupo de los
dieciséis elementos y representa el estado mds perceptible de
la creacién: los cinco elementos toscos (éter, aire, fuego, agua
y tierra), los cinco sentidos de percepcién (vista, oido, gusto,
tacto y olfato), los cinco sentidos de accién (habla, locomo-
cion, aprehensién, excrecién y reproduccion) y, finalmente, el
érgano mental (manas).
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Lo inespecifico (avisesa) son los cinco elementos sutiles
(tanmatra) y el sentido del yo (asmita). Vyasa afirma que los
cinco elementos toscos son las formas especificas de los cinco
elementos sutiles, mientras que los diez sentidos y la mente
son las formas especificas del sentido del yo (asmita). El sig-
no puro es el intelecto, el gran principio (mahat) o la primera
manifestacién de la materia. Lo que se encuentra mds alld de
cualquier sintoma o signo (alinga) es la materia primera antes
de cualquier diferenciacién, como una masa indistinta despro-
vista de cualquier signo o indicio que permita el reconocimien-
to de cosa alguna.



2.20

81 TRME: FEIST Taguza: IR Re
drasta drsimatrah Suddho’pi pratyayanupasyah
El perceptor es solo la vision, que, aun siendo impoluta,

se ve reflejada en la percepcién mental [del mundo].

drasta: el vidente, la conciencia testimonial, el perceptor
drSi-: la vision -matrah: solo Suddhoe: impoluto
api: a pesar de ser pratyaya-: en la percepcion mental [del
mundo] -anupaSyah: que contempla indirectamente,

que se ve reflejado

Patafijali, después de explicar el mundo perceptible (drsya) en
el siitra anterior, define ahora el otro miembro de esta dualidad
bésica: el vidente, que no es otra cosa que el mismo purusa o
la conciencia testimonial (drastr). Partimos del primer hecho
de la experiencia: «X percibe Y», donde X es el sujeto e Y el
objeto. Los Yogasitra afirman que X, el vidente (drastr), es la
capacidad misma de la vision desprovista de Y (dr$i-matra); es
decir, sin contenido especifico (vifesanaparamrsta 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 correlacién se ve a si 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: 1a 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 sefialar una vez més que el intelecto es inconsciente, 0s-
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 Pataiijali, 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 (aparinamint bhoktrSaktir apratisamkrama
ca parinaminy arthe pratisamkranteva tadvrttim anupatati
VBh2.21). El verbo utilizado por Vyasa es anu\/pat, que li-
teralmente significa «volar después de, ir detrds de, seguir».
Segiin Patafijali y Vyasa se produce, pues, una correlacién en-
tre el funcionamiento de la mente y la conciencia del purusa.
Gracias a esta correlacion, la conciencia pura parece imitar las
funciones del intelecto, aunque no estd cualificada por ellas.

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

Vyasa cita un conocido verso que afirma que no hay que
buscar a brahman en lugares remotos: ni en los mundos in-
feriores, ni escondido en una cueva en la profundidad de las
montafias, ni sumergido en el fondo del océano. Brahman se
manifiesta especialmente en la luminosidad de nuestras per-
cepciones mentales. La luz, desprovista de contenido, de la
percepcion, es brahman, el vidente o el purusa, mientras que
el contenido de la percepcién es un proceso material represen-
tado por la mente. Para hacerlo méds comprensible podriamos
compararlo con la proyeccién de una pelicula: la luz del pro-
yector seria la conciencia, mientras que las imagenes que se
mueven en la pantalla serian el contenido material impreso en
los fotogramas. Sin la pelicula solo verfamos 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.
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Y W TR .32 |

tadartha eva drsyasyatma
El mundo perceptible tiene solo sentido en funcién de ese
[perceptor].

tad-: de ese -artha: en funcién de, dependiendo de eva: solo

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

Este sitra afirma que el objeto percibido tiene solo sentido en
funcién del sujeto perceptor. Como hemos dicho en el aforismo
2.18,]a 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 liberacién de esta experiencia, lo que implica la desidentifi-
cacién entre la mente ¥ la conciencia
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FaTd Ifel ATAETS qE-IETaRUET N R RR N

krtartham prati nastam apy anastam tadanyasadharanatvat
Para aquel que ha conseguido su objetivo, [el mundo
perceptible] desaparece, aunque sigue de hecho existiendo,

ya que es comiin 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 -sadharanatvat: porque es comin

Este satra 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 combinacién dindmica, y que,
por lo tanto, implica la no creacién o no existencia del mundo.
Ahora bien, como hay una multiplicidad de purusa-s, aunque un
purusa se libere siempre habra otros purusa-s implicados en la
materia que hardn que la evolucién del mundo continde. De he-
cho, la relacién entre la multiplicidad de los purusa y el mundo
es eterna, y esto hace que la creacién continte indefinidamente.
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AR TSR ST 1R 331
svasvamisaktyoh svaripopalabdhihetuh samyogah

La conjuncién es la causa constitutiva de la potencia
del poseedor y del objeto poseido.

s¥a-: del objeto poseido, propiedad -svami-: y del poseedor,
propietario -$aktyoh: de las energias, las potencias
sva-: de la propia -riipa-: forma -upalabdhi-: de Ia obtencién

-hetuh: Ia causa samyogah: la conjuncién

Podemos entender el concepto de conjuncién (samyoga) COm‘O
una doble capacitacién (yogyata TV 1.4) de la conciencia
(purusa) como sujeto o propietario (svamin), y de la naturaleza
como objeto o propiedad (sva) que puede ser disfrutada (bhoga).
De hecho, es la misma conjuncién o relacién la que crea el con-
cepto de propiedad y propietario. La conjuncién (sarmyoga) no
tiene que entenderse como el contacto real entre el purusay la
prakrti, que permanecen siempre separados, sino que se trataen
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 Patafijali que la conjuncion es «la causa cons-
titutiva que conforma los poderes del sujeto poseedor y del
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objeto poseido». Es decir, que la conjuncidn es la que capacita
al sujeto y el objeto como miembros de una relacién de propie-
dad entre el poseedor (svamin) y la cosa poseida (sva). Como
hemos dicho més arriba, la conjuncién misma crea el sujeto y
el objeto que no existen como tales sin esta conjuncién. No hay
ni objetos ni sujetos previos a la conjuncién, ni permanecen
después del aislamiento.

Hemos interpretado este sitra de una forma diferente a
la de los comentaristas, que dicen que la conjuncién es la cau-
sa de que la conciencia y la naturaleza descubran su verdadera
naturaleza, que en el caso de la primera seria el aislamiento y
en el de la segunda, el goce o experiencia. Se trata de una in-
terpretacién muy cuestionable, y que no afiade nada nuevo a
lo que ya sabiamos, pero si la palabra sva-ripopalabdhi-hetu
se interpreta como «la causa de la obtencién de la propia natu-
raleza», es decir, como causa constitutiva, el aforismo ofrece
entonces una lectura mucho més llena de matices.
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tasya hetur avidya

Su causa es la ignorancia.
tasya: su hetur: causa avidya: la ignorancia

La causa de la conjuncién es la ignorancia, que, como hemos
visto, es la afliccién principal y la causa de la creacién del

mundo. Este es el error fundamental que la practica del yoga
busca destruir.
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AEHETCHARTRITE &1 Fe2: Faeaw 134
tadabhavat samyogabhavo hanam tad drSeh kaivalyam
Al desaparecer la causa, desaparece la conjuncién,

y en eso consiste la erradicacion (hana): el aislamiento

de la visién

tad-: de esto (la causa) -abhavat: debido a la desaparici6n
samyoga-: de la conjuncién -abhavo: la desaparicién
hanam: la erradicacién tad: esto dréeh: de la visién

kaivalyam: el aislamiento

Este siutra y el préximo se corresponden con la tercera y la
cuarta de las nobles verdades del budismo. Recordemos que
la versién de Pataifijali de la primera y la segunda ya habian
aparecido en los aforismos 2.16 y 2.17. La tercera verdad es la
de la salud (@rogya), que en este caso equivale al aislamiento de

la visién, que no es otra cosa que el mismo vidente o purusa
(¢f.2.20).
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fereEnfeRfiga aHuE: 1R 381

vivekakhyatir aviplava hanopayah
La inteleccién discriminativa infalible es el medio
para la erradicacién.

viveka-: discriminativa -khyatir: la inteleccion
aviplava: que no flaquea, ininterrumpida, infalible

hana-: para la erradicacién -upayah: el medio

Este sitra se corresponde con la cuarta de las nobles verda-
des del budismo. En términos médicos, seria el tratamiento
(bhaisajya) que se tendria que seguir para recuperar la salud.
En este caso, el tratamiento es la inteleccién o visién (khydti)
discriminativa (viveka) infalible o ininterrumpida (aViPl‘?'
va). La visién discriminativa es la capacidad de distinguir
entre la mente y la conciencia o entre elintelecto (sattva) y
el purusa (sattvapurusanyatapratyayo vivekakhyatih VBh,
sattvapurusanyatakhyati YS 3.49).

La importancia de la viveka-khyati, 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 confusién entre mente y con-
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ciencia es el error fundamental que la practica del yoga quiere
erradicar. Esta confusién llega a crear la ilusién de una men-
te consciente, capaz de pensar, con una identidad propia que
tiene la sensacion de ser un yo separado del resto del mundo.
La viveka-khyati, por lo tanto, es la forma mds pura de cono-
cimiento mental (sattva-gunatrmika), pero, como tal, continia
siendo mental y también tiene que ser obstruida para conseguir
la detencién total de la mente (tasyam viraktam cittam tam api
khyatim 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 siitra
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 todavia estd
interesado en los estados mentales més elevados, como pue-
de ser la contemplacién 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 inteleccién dis-
criminativa infalible es el medio para obstruir el mismo
prasamkhyana (prasamkhyananirodhopaya TV 4.29) como
uno de los ultimos obstdculos para la iluminacién.

Vyasa afirma que la discriminacién es el medio para la li-
beracién, pero que esta inteleccién discriminativa no es in-
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falible mientras queden restos de conocimiento erréneo
(anivretamithyajiianavBh, viplavo mithyajiianam tadrahita
TV). Estos restos de conocimiento erréneo se manifiestan
como percepciones emergentes (vyutthana-pratyaya TV 4.29)
que obstruyen el flujo de la inteleccién discriminativa. Cuan-
do se quema finalmente la semilla de toda ignorancia y el co-
nocimiento séttvico llega a su grado maximo de claridad o
transparencia (vaisaradya), entonces el flujo de la inteleccién
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 liberacién (yada mithydjiianam dagdhabijabhavain
vandhyaprasavam sampadyate, tada vidhiitakleSarajasah
Sattvasya pare vaiSaradye parasyam vastkarasamjiiayam
varttamanasya vivekapratyayapravaho nirmalo bhavati, sa
vivekakhyatir aviplava hanasyopayah VBh)
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FE G TR FETIR.R9 1
tasya saptadha prantabhiimih prajiia
En esta [inteleccion discriminativa] la séptuple sabiduria

trascendental

tasya: de esta saptadha: la séptuple pranta-bhiimih: del nivel

(bhiimi) mas elevado (pranta), trascendental prajfia: sabiduria

Esta séptuple sabiduria trascendental se puede entender, si-
guiendo a Ramananda y Sadasivendra Sarasvati, como formas
diferentes de liberacion que implican la extincion de diferentes
deseos (saptaprakara prantabhiumih prakarsenanto nivrttih
phalatvenayasam YSA). Los cuatro primeros implican una li-
beracion respecto del objeto (karya-vimukti) y los tres dltimos,
respecto de la mente (citta-vimukti):

extincién del deseo de conocer (jijiiasa-nivriti)
extincién del deseo de abandonar o evitar (jihasa-nivrtti)
extincién del deseo de conseguir (prepsa-nivriti)
extincién del deseo de hacer (cikirsa-nivrtti)

extincién del dolor mental (Soka-nivriti)

extincién del miedo (bhaya-nivriti)

extincién de toda conceptualizacién (sakala-vikalpa-nivriti)
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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 tenfamos que conocer, abandonado todo lo que te-
niamos que abandonar, conseguido todo lo que tenfamos que
conseguir y hecho todo lo que tenfamos que hacer. En el caso
de la extinci6n del dolor mental, el motivo es que la mente
deja de ser operativa (caritadhikara) y se termina la percep-
cién del dolor. En el caso de la extincién del miedo, se percibe
claramente la disolucién de los constituyentes en la naturaleza,
el retorno a la calma primordial y la improductividad de la
naturaleza por falta de un motivo ulterior. En la extinci6n de
toda conceptualizacién, se observa la luz impoluta de la propia
conciencia que brilla m4s all4 de los gupa, como centro de
nuestra verdadera personalidad (sva-riipa).
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ATHTIETTGRaR G eI ETd: 1R 3¢ N
yoganganusthanad aSuddhiksaye jiianadiptir avivekakhyateh
Gracias a la prictica de los elementos del yoga se produce
la destruccion de las impurezas y surge el resplandor del
conocimiento, que se prolonga hasta la aparicién de la

inteleccion discriminativa.

yoga-: del yoga -anga-: de los elementos -anusthanad:
gracias a la préctica aSuddhi-: de las impurezas -ksaye:
con la destruccién jiiana-: del conocimiento -diptir: el
resplandor a-: hasta -viveka-: de la discriminaci6n
-khyateh: la inteleccién

Este es el primer aforismo en que Pataiijali menciona el
astanga-yoga que definira en el siguiente. La préctica de este
yoga lleva a la destruccién de las impurezas, es decir, las aflic-
ciones (klesa, c¢f. YS 2.3) o las cinco divisiones de la ignorancia
(viparyaya). A medida que las impurezas desaparecen, empieza
a brillar con m4s fuerza la luz de la conciencia que se hallaba
sepultada bajo las capas espesas de la mente oscura.

Hay que entender que la lJuminosidad de la conciencia es una
propiedad del purusa y no de la mente (sattva), que es material
y que, por lo tanto, a medida que la mente deja de funcionar, la



196 De la practica

luz de la conciencia empieza a brillar con m4s intensidad hasta
llegar al grado de claridad médxima (vaisaradya) que lleva ala
detencién de la mente. Resulta curioso que la detencién 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
12,1.18y 1.51).



2.29

FHATHTETO A RIS SEEET
IR0
yamaniyamasanaprandyamapratyaharadharanadhyanasamadha
yo’stavangani

Las restricciones, las prescripciones, las posturas,

el control de la respiracion, la retirada [de los sentidos],

la concentracion, la meditacién y la contemplacién

constituyen los ocho elementos del yoga

yama-: las restricciones -niyama-: las prescripciones
-asana-: las posturas -pranayama-: el control de la respiracién
-pratyahara-: la retirada [de los sentidos] -dharana-:
la concentracién -dhyana-: la meditacién —samadhayo:

y la contemplacién astav: los ocho aingani: elementos

Pataiijali menciona en este siitra su famoso astanga-yoga, que
segin algunos autores constituye una de sus contribuciones
mds originales a la historia del yoga. En cualquier caso, las
relaciones del astanga con las vias de meditacion del budismo
theravada son evidentes, a pesar de que el astarga es, cierta-
mente, una contribucién del todo original de Patafijali.

Cabe observar que Pataifijali ordena los elementos del yoga
desde el mas bdsico hasta el mds complejo en orden ascen-
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dente. Desde las restricciones y los ejercicios morales hasta la
concentraci6n y la contemplacién hay una gradacién que hace
que el mismo Pataiijali diga que los cinco primeros elementos
son externos en relacién a los tres dltimos: concentracién, me-
ditaci6n y contemplaci6n, que seran tratados en el tercer libro.



2.30

AT ST ATARTET 6: I R.30 |
ahimsasatyasteyabrahmacaryaparigrahd yamah
Las restricciones son la no violencia, la verdad,
la honestidad, la castidad y la no aceptacion

ahimsi-: la no violencia -satya-: la verdad, la sinceridad,
la veracidad -asteya-: no robar, la honestidad -brahmacarya-:
la castidad -aparigraha: y la no aceptacién

yamah: las restricciones

Los comentaristas dicen que se denominan «restricciones»
(yama) porque «restringen» (yamayanti) nuestra conducta y nos
impiden hacer acciones prohibidas (nisiddha-karman). Vyasa
afirma que, entre todas estas restricciones, la mas importante
es la no violencia, ya que todas las otras tienen su raiz 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 condicién. En el siguiente aforismo
veremos c6mo se puede hacer una prictica universal o condicio-
nal de estas restricciones. Estas cinco restricciones nos recuer-
dan los cinco votos del budista laico, el conocido parica-sila.
En cuanto a la verdad, Vyasa 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 engaiioso (vaficita),
que no esté equivocado (bhranta), pero también que no sea
absurdo (pratipatti-vandhya), que tenga sentido, contenga in-
formacién relevante (pratipatti) y no sea mera palabreria.



2.31

T SIS 59 QT AEEaH IR 32 I

ete jatideSakalasamaydnavacchinnal sarvabhauma mahavratam
Cuando estas [restricciones] son universales, al no estar
limitadas por la casta, el lugar, el tiempo o la convencién

social, constituyen el Gran Voto

ete: estas [restricciones] jati-: por el nacimiento -desa:
el lugar -kala-: el tiempo -samaya-: o la convencién social
-anavacchinnah: que no estin limitadas sarvabhauma:

universales maha-: gran -vratam: voto

Un voto universal seria incondicional porque no est4 limitado
por ninguna de las condiciones mencionadas. Vyasa ofrece
ejemplos de estos votos condicionales que pueden ser facil-
mente practicados por los devotos laicos. Por ejemplo, un pes-
cador que practique la no violencia podria matar en el legitimo
gjercicio de su oficio como pescador, pero en ningtin otro caso.
Este es un ejemplo de limitacién debida al nacimiento o casta
(jati). Los otros ejemplos son la exencién de la prohibicién de
matar en el caso de un sacrificio en un templo (de$a); la de
abstenerse de comer ciertas cosas en ciertas fechas (kala), y,
finalmente, el voto limitado por la convencién social, como el
caso del guerrero que puede matar durante una guetra, 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

TS CTSATI T e T: 1.3 1
Saucasamtosatapahsvadhydyesvarapranidhanani niyamah
Las prescripciones son: la pureza, el contentamiento,

la actitud ascética, el estudio y 1a meditacién constante

en el Seiior.

$auca-: la higiene, la pureza -samtosa-: el contentamiento
-tapah-: la actitud ascética -svadhyaya-: el estudio
-ISvara-: en el Sefior -pranidhanani: y la meditacién

constante niyamah: las prescripciones

La higiene, o pureza, es tanto fisica como mental. El conten-
tamiento es la virtud de no tomar més de lo disponible. Habria
que preguntarse cudl es la relacion entre este sitra y el aforismo
2.1, donde también se mencionan la triada de ascetismo, estu-
dio y meditacién como elementos del kriya-yoga.  Es el kriya-
yoga simplemente una parte del niyama del astanga-yoga?

A pesar de la coincidencia de términos, y para respetar la
coherencia interna del texto, tendriamos que pensar que el as-
cetismo, el estudio y la meditacién mencionados en el sitra 2.1
no son los mismos que los que se mencionan en este aforismo.
El argumento es muy simple. El resultado de la prictica de
tapas, svadhyaya e tSvara-pranidhana, 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 practica de tapas,
svadhyaya e t$vara-pranidhana mencionados aqui se indican
por separado en los sitra 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 contemplacién.

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 detencién de la mente, mien-
tras que en el segundo son propiamente una serie de poderes
sobrenaturales como los que se describiran en el libro tercero

¥y que pueden ser un obstdculo para la contemplacién no cog-
nitiva (3.37).



2.33
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vitarkabadhane pratipaksabhavanam

Ante el asedio de las malas intenciones, la meditacién

sobre los contrarios.

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

-bhavanam: la meditacién

En la préctica de yama y niyama surgirdn pensamientos que
van, justamente, en la direccién 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 insatisfaccién, el derroche y la indife-
rencia hacia el estudio y hacia el Sefior. Estas malas intenciones
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 aqui tanto
la intencién de hacer dafio como el resultado de esta intencion,
e incluso la simple aquiescencia o complicidad (anumoditay).
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vitarka himsadayah krtakaritanumodita
lobhakrodhamohapiirvaka mydumadhyadhimatra
duhkhajiiananantaphala iti pratipaksabhavanam

La meditacién sobre los contrarios consiste en considerar
que las malas intenciones, como la violencia, [1a 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 célera o la confusién y se

producen en un grado suave, medio o fuerte.

vitarka: las malas intenciones himsi-: la violencia -adayah:
¥ las otras krta-: cultivadas -karita-: instigadas -anumodita:
o permitidas lobha-: por la codicia -krodha-: por la c6lera
-moha-: y por la confusién -piirvaka: acompafiadas,
precedidas mrdu-: suave -madhya-: mediana -adhimatra:
o intensa duhkha-: el dolor -ajfiana-: y la ignorancia
-ananta-: infinito, interminable -phala: que tienen como
resultado iti: consiste en considerar que pratipaksa-:

sobre los contrarios —bhavanam: la meditacién



Sddhanapadah 207

El aforismo es bastante claro como para no necesitar muchas
explicaciones mds. Aun as{, vale la pena mencionar que el siztra
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 segiin sea hecha
por uno mismo, instigada o permitida. El origen de la violencia
puede ser la codicia, el odio o la confusién y, por lo tanto, te-
nemos nueve tipos diferentes de violencia segiin quien la haga
y su motivacion. Si a esto afiadimos la intensidad, que también
es de tres tipos, nos dard un resultado de 27 formas diferentes
de violencia, y asi para cada uno de los vitarka.



2.35
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ahimsapratisthayam tatsamnidhau vairatyagah
Cuando se afianza la no violencia, los que estdn cerca
abandonan el odio

ahimsa-: la no violencia -pratisthayam: cuando se afianza
tat-: de él -samnidhau: en la cercania vaira-: el odio

-tyagah: el abandono, la renuncia

Empiezan ahora una serie de aforismos (2.35-45) que explican
los resultados de la practica 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
déciles por la proximidad del sabio.



2.36

TSl PRITRSISETH IR, 34
satyapratisthayam kriyaphalasrayatvam

Cuando se afianza la verdad, fructifican las acciones

satya-: la verdad, la sinceridad, la veracidad
-pratisthayam: cuando se afianza kriya-: de las acciones
-phalasrayatvam: la fructificacién

Nuestra versién 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 versién coincide con la de M.R. Yardi
y la hemos preferido porque hace mds justicia a la expresién
sanscrita kriya-phalasrayatva.
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asteyapratisthayam sarvaratnopasthanam

Cuando se afianza la honestidad, aparecen todas las
maravillas,

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

-upasthanam: la llegada, la presencia

La idea es que la honestidad es el tesoro mds grande.
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brahmacaryapratisthayam viryalabhah
Cuando se afianza la castidad, se obtiene la energia.

brahmacarya-: la castidad -pratisthayam: cuando se afianza

virya-: de la energia -1abhah: la obtenci6n

Hay un doble significado en la palabra virya bastante inte-
resante, porque esta palabra significa tanto «energia, vigor»
como «semen». En consecuencia, «la obtencién de la energia»
(virya-labha) podria ser traducido también como «la retencién
del semen», combinando asi la definici6n literal de la castidad
con su resultado. Segtin los comentaristas, esta obtencion de
energia da la facultad de saber transmitir los conocimientos a
los discipulos, es decir, de ser un buen maestro.
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aparigrahasthairye janmakathamtasambodhah
Cuando se estabiliza la no aceptacién se comprende

el porqué del nacimiento.

aparigraha-: la no aceptacién -sthairye: cuando se estabiliza
janma-: del nacimiento -kathamta-: del porqué

-sambodhah: la comprensién

Es decir, se obtiene la respuesta a las preguntas que nos ob-
sesionan sobre nuestra condicién personal: ;Quién soy? ;De
dénde vengo? ;Hacia dénde voy? Segiin los comentaristas, co-
nocemos entonces el porqué de la transmigracion y el alcance
de las vidas pasadas y futuras.
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N S . ¢
Wﬁw QUUEET: IR.go l
Saucdt svangajugupsa parair asamsargah
El efecto de la pureza es el disgusto por el propio cuerpo

y la falta de contacto con otros.

§aucat: mediante la pureza sva-: por el propio -anga-: cuerpo,
miembro -jugupsa: 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 préctica de la higiene fisica y mental ca-
paz de otorgar todos los beneficios descritos. Sorprenderd, 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.
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sattvasuddhisaumanasyaikagrataindriyajayatmadarsanayogy-
atvani ca

Y también la purificacién del intelecto, el bienestar mental,
la concentracidn, la victoria sobre los sentidos

y la capacidad para la visién del alma interior.

sattva-: del intelecto -Suddhi-: 1a purificacién -saumanasya-:
el bienestar mental -ekagrata-: la concentracién -indriya-:
sobre los sentidos -jaya-: la victoria -dtma-: del alma interior

-dar§ana-: de la visién -yogyatvani: la capacidad ca: y

Vyasa indica la relacién de causa/efecto entre los miembros
de la enumeracién. La purificacién del intelecto conduce al
bienestar mental, que a su vez facilita la concentracién que
nos conduce hasta la victoria sobre los sentidos, la cual nos
capacita para la visién del alma interior. El alma interior es
aqui el mismo purusa.
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samitosad anuttamasukhalabhah
Gracias al contentamiento se alcanza una felicidad

incomparable.

samtosad: gracias al contentamiento anuttamah:

incomparable sukha-: de una felicidad -labhah: la obtencién

El contentamiento no es la cualidad pasiva de la resignacién,
sino que incluye la virtud activa de la aceptacién y de la renun-
cia voluntaria a los placeres. Vyasa cita un verso muy conocido
del Mahabharata que afirma que el placer mds grande que
podamos experimentar en este mundo o el placer celestial més
intenso no llega ni a una dieciseisava parte del placer que se
-deriva de renunciar a todos los deseos (yac ca kamasukham
loke yac ca divyam mahat sukham | trsnaksayasukhasyaite
narhatah sodasim kalam).
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kayendriyasiddhir asuddhiksayat tapasal

Gracias a la actitud ascética, 1a plenitud corporal
y de los sentidos, debido a la destruccion

de las impurezas

kaya-: del cuerpo -indriya-: y de los sentidos -siddhir:
la plenitud a§uddhi-: de las impurezas -ksayat: debido
a la destrucci6n tapasah: gracias a la actitud ascética

Vyasa afirma que la practica 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
pequefio (animadi) y los poderes sobrenaturales de los sentidos.
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svadhyayad istadevatasamprayogah
Gracias al estudio, la cercania constante con la divinidad

elegida.

svadhyayad: Gracias al estudio ista-: elegida -devata-:

con la divinidad -samprayogah: la cercania constante

Vyasa 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.
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samadhisiddhir i$varapranidhanat
Gracias a la meditacién constante en el Sefior, la plenitud

de la contemplacion.

samadhi-: de la contemplacién -siddhir: 1a plenitud 1Svara-:

al Sefior -pranidhanat: gracias a la meditacién constante

Como hemos dicho, los tres elementos del kriya-yoga efec-
tdan una triple purificacion: a través del cuerpo con la prictica
del ascetismo (tapas), a través de la palabra con el estudio
(svadhyaya) y a través del pensamiento con la meditacién
constante en el Sefior (I§vara-pranidhana), y se corresponden
con otras triadas como tapas, mantra/japa, samadhi/dhyana.
Por eso la meditacién constante en el Sefior proporciona una
contemplacién exitosa, porque efectiia una purificacién del
pensamiento que permite la focalizacién de la atencién en el
objeto contemplado como si la misma mente estuviera ausente.
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sthirasukham dsanam
La postura ser4 estable y cémoda.

sthira-: estable -sukham: y cémoda asanam: la postura

En rigor, Patafijali no menciona ninguna postura en particular,
por lo cual podriamos suponer que para Patafijali la postura es
cualquier postura que sea cémoda y estable para la practica de
la meditacién. Sin embargo, Vyasa menciona once posturas en
su comentario y no tenemos ningdn motivo en particular para
dudar que estas posturas no fuesen conocidas por Pataiijali.
Como se trata de una afirmacién general, el sitra puede em-
plear perfectamente el singular para referirse en realidad a
todas las posturas.

Las posturas a las que se refiere Vyasa son las siguien-
tes: padmasana, virasana, bhadrasana, svastika, dandasana,
sopasraya, paryarka, kraufica-nisadana, hasti-nisadana, ustra-
nisadana y sama-samsthana.
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prayatnasSaithilyanantasamapattibhyam
Gracias a la relajacién del esfuerzo o la absorcién

en el infinito.

prayatna-: del esfuerzo -§aithilya-: gracias a la relajacién

-ananta-: en el infinito ~samapattibhyam: o la absorcién

Todo parece indicar que Patafijali nos estd explicando dos
métodos para conseguir la estabilidad y el confort de la pos-
tura: uno fisico, mediante la relajacién del cuerpo después
del esfuerzo, y otro mental, al conseguir una absorcion en el
espacio infinito que evita el dolor de la postura al no iden-
tificarnos con el cuerpo (yadacakasadigata anantye cetasah
samapattih kriyate'vyavadhanena, tadatmyam apadyate tadd
dehahamkarabhavan nasanam duhkhajanakam bhavati RM).
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tato dvandvanabhighatah

Entonces, las parejas de opuestos dejan de atormentar.

tato: en este momento, entonces dvamdva-: las parejas

de opuestos -anabhighatah: que no atormentan

Es decir, el yogui deja de obsesionarse con el frio 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 (@sana-
Jjaya, literalmente «la victoria de la postura») nos libera de las
irritaciones més inmediatas provocadas por las sensaciones.
Patafijali da una gran importancia a esta conquista de la postura
estable y confortable que nos permite aguantar las incomodi-
dades m4s inmediatas de la existencia. De hecho, esta fortaleza
o resistencia es un requisito necesario para pasar a la practica
del pranayama.

En realidad, Pataiijali estd describiendo un proceso que
acontece de una forma bastante natural durante la prictica
adecuada de la meditacién. Nos sentamos con las piernas cru-
zadas concentrando el flujo mental en el objeto de la medita-
cién. Cuando al cabo de unos minutos alcanzamos un cierto
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confort en la postura, dejamos entonces de sentir las peque-
fias molestias habituales, y sentimos el cuerpo relajado y esta-
ble, e inmediatamente el flujo de la respiracion se vuelve més
pausado y regular, lo que al mismo tiempo contribuye a una
mejor concentracién y a una absorcién de los sentidos en la
propia mente (pratyahara). Entendemos mejor asf la légica
de la secuencia del astanga-yoga: postura (asana), relajacion,
respiracién profunda y tranquila (pranayama), absorcién de los
sentidos en la mente (pratyahara), concentracién (dharana),
meditacién (dhyana) y unién contemplativa con el objeto de
la meditacién (samadhi).

Evidentemente, como el mismo Patafijali explicard en los afo-
rismos siguientes, hay una practica especializada del pranayama
que atin profundiza mds en el control y el apaciguamiento de
la respiracion, pero no por ello podemos dejar de entender la
secuencia del astariga como un proceso natural en la préctica
de la meditacion. A la luz de estas observaciones es mds fécil
entender los siguientes aforismos.
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tasmin sati Svasaprasvasayor gativicchedah pranayamah
Cuando esto se produce es posible el control de
la respiracién que consiste en la interrupcién

del movimiento de inspiracion y espiracion.

“tasmin: Cuando esto sati: se produce §vasa-: inspiracién
-prasvisayor: y espiracion gati-: del movimiento -vicchedah:

la interrupcién pranayamah: control de la respiracién

Cuando las parejas de conceptos opuestos dejan de atormentar
al practicante del yoga, entonces es posible el control de la res-
piracién. Una vez mds vemos la importancia de la postura para
el control de la respiracién. Para Patafijali, el pranayama es
bisicamente una interrupcién voluntaria del flujo respiratorio
(gativiccheda ubhayabhavahpranayamah VBh).
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sa tu bahyabhyantarastambhavrttir desakalasamkhyabhih
paridrsto dirghasiksmah

[El control de la respiracién] posee las funciones externas,
internas y de retencién. Est4 determinado por el espacio,

el tiempo y la cantidad y es prolongado y sutil.

bahya-: externas -abhyantara-: internas -stambha-:
y de retenci6n -vrttir: posee las funciones desa-: por el espacio
-kala-: el tiempo -samkhyabhih: y la cantidad paridrste:

esté determinado dirgha-: prolongado -siiksmah: y sutil

En el caso de la funcién externa se produce una interrupcion
del flujo respiratorio después de la espiracion, y en el caso de
la interna, después de la inspiracién. En el caso de la funcién
de retencién, la interrupcién del flujo se da justo en la inter-
seccién de la interna y la externa y afecta a las dos por igual y
simultdneamente mediante un tinico esfuerzo, igual que al ver-
ter agua sobre una piedra caliente se evapora al mismo tiempo
en todos los puntos de su superficie.
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bahyabhyantaravisayaksept caturthah
El cuarto [tipo de control] trasciende el Ambito

de lo externo y lo interno.

bahya-: de lo externo -abhyantara-: y lo interno

-visaya-: el &mbito -aksepl: trasciende caturthah: el cuarto

El cuarto tipo de control de la respiracién trasciende tanto la
retencién de la espiracién como de la inspiracién, y con él se
interrumpe simultdneamente el flujo externo 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 espiracion o
de la inspiracién. En este cuarto tipo de pranayama,en cambio,
se interrumpe tanto la espiracién como la inspiracion, pero
teniendo en cuenta su espacio, duracién y cantidad de una
forma gradual siguiendo los diferentes niveles de la prictica
(caturthas tu $vasaprasvasayor visayavadharandat kramena
bhamijayad ubhayaksepapirvako gatyabhavas$ caturthah
prandyama ity ayam visesah VBh).
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tatah kstyate prakasavaranam
A continuacién se destruye el velo de la luz.

tatal: a continuacién ksiyate: se destruye, se desvanece

praka$a-: de la luz -avaranam: la cobertura, el velo

Vyasa cita un verso en que se afirma que la mejor forma de as-
cetismo es el control de la respiracién, que consigue limpiar las
impurezas de la mente y hacer brillar la luz del conocimiento
(tapo na param pranayamat, tato visuddhir malanam, diptis
ca jiianasyeti VBh). ; Cudles son las impurezas que cubren la
luz 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 guna sattva. Como dice Manu, el pranayama quema estas
impurezas (pranayamair dahed dosan Mn 6.72).
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YROTR T TSl J4: 11,430
dharanasu ca yogyata manasah
Y la mente queda capacitada para las concentraciones.

dharanasu: para las concentraciones ca: y

yogyata: la capacitacién manasah: de la mente

El resultado del pranayama es la capacitacién 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 sitra
1.32-39 se refieren a esta capacidad para la concentracién men-
tal, igual que las meditaciones indicadas en los satra 2.27-32.
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svavisayasamprayoge cittasvariipanukara 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 -svariipa-: de la propia
naturaleza -anukara: imitacién iva: como si indriyanam:
de los sentidos pratyaharah: la retirada

La forma més 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. Vyasa
hace la comparacién 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.
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tatah parama vaSyatendriyanam
Entonces se produce el dominio supremo de los sentidos.

tatah: entonces parama: el supremo vasyati: dominio

indriyanam: de los sentidos

Segiin Patafijali, 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-
nién de JaigTsavya, coincidente con la de Pataiijali, que afirma
que la ausencia de percepcién sensorial gracias a la concentra-
cién de la mente (cittaikagryad apratipattir) es el verdadero
dominio de los sentidos. En resumen, el control de la mente
cuando los sentidos estdn retirados de sus objetos representa
el control supremo.
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desabandhas cittasya dharana

La concentracion es la fijacion de la mente en un punto.

desa-: en un punto -bandhas: la fijacién cittasya: de la mente

dharana: la concentracién es

Enel satra 3.7, Patafijali nos recordard que estos tres elementos
del yoga (la concentracién, la meditacién y la contemplacién)
son internos en relacién con los cinco previos. Por otro lado,
Vacaspati MiSra afirma que para conseguir los poderes sobre-
naturales que se describirdn en este capitulo hace falta la prac-
tica de estos tres elementos. Por eso encabezan este capitulo.

Podemos entender los tres primeros aforismos del tercer
libro como un andlisis en tres etapas de un tinico proceso de
contemplacién. Estas tres etapas estdn causalmente conecta-
das. Asi, la concentracion o la fijacién de la mente en un punto
(dharana) conduce a la meditacién (dhyana), que a su vez lle-
va a la contemplacién (samadhi, dharanadhyanasamadhinam
karyakaranabhavena niyatapaurvaparyatvat tadanurodheno-
panyase krama iti TV).

La primera de estas etapas, descrita en este aforismo, es
la de situar la atencién mental en un punto, para fijar o atar
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(bandha) la mente. La palabra sanscrita bandha (cf. 1a palabra
inglesa bond) significa literalmente «atadura, lazo, sujecién,
vinculo, fijacién». Por lo tanto, la sujecién 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 fijacién.



3.2

ol TAIHATAT A I RN
tatra pratyaikatanata dhyanam
La meditacion es la continuidad perceptiva en ese mismo punto.

tatra: en este punto pratyaya: de las percepciones
eka-tanata: continuidad dhyana: meditacién

Una vez la mente se ancla en un punto, la atencién continuada
en ese punto es la meditacién. Nos hallamos, pues, en la segunda
parte del proceso. La continuidad perceptiva de la mente aquieta
la actividad mental, pero perdura todavia una percepcién muy
clara del proceso mental como el esfuerzo de fijar la atencién en
un punto, ya que la continuidad perceptiva implica que el flujo
contemplativo (pravaha) no esté mezclado con ningiin otro tipo
de percepcién (pratyayantarenaparamystah VBh). No obstan-
te, en la dltima etapa de la contemplacién, la misma mente
desaparecerd y solo permanecer4 en ella la contemplacién pura.
Los tres estadios de este proceso de concentracién, pues,
hacen referencia a la accién de concentrar la mente en un punto,
ala percepcién mental de esta accién y al objeto de esta percep-
cién. Estos tres estadios vienen indicados por las palabras «fi-
jacién» (bandha), «continuidad perceptiva» (pratayaikatanata)
y «solo el objeto» (artha-matra).



3.3

AT ST Eam: 1R
tadevarthamatranirbhasam svaripasianyam iva samadhih
La contemplacién es esa misma [continuidad perceptiva]
cuando refleja solo el objeto [percibido] y aparece como

vacia de si misma.

tad: ésta eva: justamente artha-: el objeto -mdtra-: solo
-nirbhasam: cuando refleja svariipa-: su propia forma

-Sanyam: vacia iva: como si samadhih: la contemplacién

Cuando la meditacién revela «solo el objeto» (artha-matra),
y parece «como si (iva) se hubiera vaciado de si misma»
(sva-rapa-$anya), se convierte en la contemplacién. Como
hemos dicho antes, en este siitra el elemento més importante
es el objeto puro y no la percepcidn, que estd como ausente
(dhyeyakarasyaiva nirbhaso na dhyanakarasyeti TV).

Que a2 mente se vacie de ella misma y quede como ausente
en el dltimo estadio de la contemplacién implica que la pre-
sencia del objeto se ha hecho tan grande que en cierto modo
ha engullido a la misma mente (dhyeya-svabhavavesad VBh),
aboliendo asi las distinciones entre sujeto y objeto (dhyeyad
dhyanasya bhedah kalpana taddhinam ity arthah TV). Ahora
solo queda la contemplacién pura del objeto por parte de una
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mente que estd tan absorta que parece como si no estuviera
presente. Esta absorcién perfecta de la mente en su objeto es
propiamente el samadhi o la «contemplacién».

Un término comuin para traducir samadhi es «concentra-
cién». Nosotros hemos preferido los términos «concen-
tracién» (dharana), «meditacidn» (dhyana) y «contemplacién»
(samadhi) 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 contemplacién 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

SAHES T 13 R
trayam ekatra samyamah

La aplicacién simultinea de estas tres en un solo punto
es el dominio.

trayam: las tres ekatra: en un solo punto

samyamah: el dominio, el control

Este siitra confirma que la concentracion, la meditacién y la
contemplacién son una misma accién que se aplica en un solo
punto. Patafijali afirma que esta contemplacion integral se de-
nomina samyama, palabra que significa literalmente «control»
0 «dominio» y que se refiere tanto al dominio o control de las
tres etapas como al dominio que proporciona la contemplacion
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 contemplacién.



3.5

ATISESE: 1.4 1

tajjayat prajiialokah
Gracias a la conquista de este [dominio] surge la luz

del conocimiento.

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

prajiia-aloka: surge la luz del conocimiento

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



3.6

T Y i 1
tasya bhitinisu viniyogah

Se aplica a distintos niveles.
tasya: su bhimisu: a distintos niveles viniyogah: aplicacién

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. Segtin Hariharananda, estos
niveles se corresponden con los de la contemplacién cognitiva:
la tosca, la sutil, la gozosa y la relativa al sentido del yo (YS
1.17). Segiin Vyasa, la meditacién constante en el Sefior per-
mite llegar a los niveles mds elevados sin pasar necesariamente
por los inferiores.



3.7

T R el
trayam antarangam piarvebhyah

Estos tres elementos del yoga son internos en relacién

con los [cinco] anteriores.

trayam: estos tres antarangam: elemento interno

piirvebhyah: en relacién con los anteriores

«Interno», en este caso, quiere decir que lleva directamente a
la consecucién del primer objetivo del yoga, la contemplacién
cognitiva (samprajiiata-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, externos en
relacién con la concentracién, la meditacién y la contempla-
cién, que conducen directamente al samadhi.



3.8

o 3
e ST ferise e
tad api bahirangam nirbijasya
Y estos mismos son externos en relacion con

la contemplacién no germinal.

tad: estos api: mismos bahirangam: externos

nirbijasya: con la contemplacién no germinal

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



3.9

TR EHRERARTESIEAIE FRIuauT=ar
feRraaROTA: 13,11

vyutthananirodhasamskarayor abhibhavapradurbhavau
nirodhaksanacittanvayo nirodhaparinamah

La transformacién de la [mente] detenida se produce
cuando se inhibe la impresién latente emergente y se
manifiesta la impresion latente detenida, concomitante

con la mente en el momento de la detencion.

vyutthana-: emergente -nirodha-: detencién, obstruccién
-samskarayor: las dos impresiones latentes abhibhava-:
cuando se inhibe pradurbhavau: y se manifiesta nirodha-:
de la detencién u obstruccién -ksana-: en el momento -citta-:
con una mente ~anvayo: concomitante nirodha-: de la (mente)
detenida u obstructiva -parinamah: la transformacién

La mente, formada por los guna, estd en un proceso de cambio
constante (ksiprapranami cittam, calam ca gunavrttam VBh
2.15). Este cambio constante es facil de percibir en una mente
emergente, pero ;como detectarlo en una mente que se estd
aquietando, que mds bien parece que no cambie y se encuentre
inactiva? La respuesta es que el cambio viene inducido por una
impresion latente obstructiva (nirodha-samskara) que tiene la
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capacidad de ir destruyendo las impresiones latentes emergen-
tes (vyutthana-samskara) que ocasionan la dispersién mental
(viksepa). Sin postular esta impresién latente obstructiva o de-
tenida serfa imposible la detencién final de 1la mente, porque,
aunque controldsemos las percepciones emergentes, dejariamos
intactas, en forma de semillas, las impresiones emergentes que
podrian 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 impresién
latente (samskara) obstructiva o detenida; en segundo lugar, a
un momento (ksana) de la detencién u obstruccion y, en tercer
lugar, a una transformacién (parinama) de la mente.

Esta impresién latente obstructiva es la que hace que la men-
te se transforme en una mente detenida, que es el objetivo de la
practica del yoga. Se trata, ciertamente, de un aforismo crucial
para la préctica, 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 seria imposible la
practica 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 teorfa de la transformacién de la mente,
de raices budistas, y que es importante para entender c6mo se
transforma la mente desde el punto de vista del yoga. La men-

te es ciertamente una sustancia material, pero el concepto que
mds se utiliza en los Yogasiitra no es el de «sustancia», sino
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el de «substrato» (dharmin) dotado de propiedades (dharmay).
Esto obedece a la ontologia del samkhya-yoga, que sostiene
que solo hay una sustancia: la naturaleza primordial (prakrti)
formada por los tres constituyentes (guna) que se encuentran
en estado de cambio constante. Hay que recordar también que
el samkhya-yoga profesa la teorfa de la preexistencia del efecto
en su causa (sat-karya-vada SK 9).

El cantaro de barro preexiste en su causa material, la arcilla.
Su creacién es la manifestacion (abhivyakti) de su forma po-
tencial, que ya preexiste en la masa de arcilla. Su destruccién
es su regreso a su estado causal y no su desaparici6n absoluta.
Hay, pues, una sola sustancia que se va transformando en los
multiples estados de 1a materia. Estos estados de la materia son
substratos (dharmin), como por ejemplo la mente, que estdn en
un cambio constante segin cambian sus propiedades (dharma).
Remitimos al lector al aforismo 3.13, donde explicaremos con
mds detalle los tres tipos de cambio que pueden afectar a la
mente como substrato material de propiedades.



3.10

T TRaaTied] SERNI I R.20 1

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

tasya: su prasanta-: tranquilo -vahita: flujo

samskarat: a causa de la impression latente

Como hemos dicho en el aforismo anterior, el fluir calmado
de la mente detenida se debe a dos condiciones: la inhibicién
(abhibhava) de la impresi6n latente emergente y la manifesta-
cién (pradurbhava) de la impresion latente detenida u obstruc-
tiva. SadaSivendra Sarasvati lo compara con un fuego al que
dejamos de echar lefia. En el primer instante se apaga un poco,
en el segundo un poco mds, y asi 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 (yatha samidajyahutipraksepe vahnir
uttaravrddhya prajvalati, samidadipraksaye prathamaksane
kim cic chamyati, uttarottaraksane $antir vardhate, tatha ni-
ruddhacittasyottarottarddhikain pra$amah pravahati | tatra
piarvaparvapra$amajanitasamskara evattarottaraprasamasya
karanam ity atah prasamapravahasambhavan na ko’pi dosa
iti bhavah YSA 3.10).



3.1

HatEwaEl: g Rraed EETERuT: 13,221
sarvarthataikagratayoh ksayodayau cittasya samadhiparinamah
La transformacion de la mente contemplativa se produce
cuando se elimina el estado de dispersién [mental] y surge

la concentracién en un solo punto.

sarvarthata-: el estado de dispersion -ekagratayoh:
la concentracién en un solo punto ksaya-: cuando se elimina
-udayau: cuando surge cittasya: de la mente samadhi-:

de la contemplacién -parinamah: la transformacién

Si en el aforismo anterior se describia la transformacién de la
mente cuando alcanza la contemplacién no cognitiva, en este
aforismo se describe la transformacién de la mente en la con-
templacién cognitiva (samprajfiata-samadhi-parinama). Esta
transformacién depende también de dos factores: la destruccién
del estado de dispersién y la aparicién de la concentracidn.
Tanto la dispersién como la concentracién son propiedades de
la mente (citta-dharma).



3.12

Feliedl Jeavieadt PR TaTaRuT: 13,2 1
Santoditau tulyapratyayau cittasyaikagrata parinamah
La transformacién de la mente concentrada se produce
cuando la percepcién anterior y 1a posterior tienen

el mismo contenido.

§anta-: calmado, terminado; anterior -uditau: emergente,
operativo; posterior tulya-: iguales -pratyayau: cuando
las dos percepciones cittasya: de la mente ekagrata-:

de la concentracién -parinamah: la transformacién

Este sitra describe el mecanismo de la concentracién afirman-
do que la mente concentrada es aquella en la que la percepcion
anterior y la posterior son iguales, es decir, tienen el mismo
contenido perceptivo (tulya-pratyayau),lo que crea una sensa-
cién de continuidad en una mente que realmente estd cambian-
do de manera constante. La comparacién con una secuencia de
fotogramas idénticos que producen la sensacion de una imagen
fija, aunque la pelicula est4 en continuo movimiento, seria aquf
bastante apropiada.



3.13

T TS SO ETIRUTTHT ST 113,23 1
etena bhiitendriyesu dharmalaksanavasthaparinama vyakhyatah
De esta manera quedan explicadas las transformaciones

de propiedad, tiempo y condicion respecto a los elementos

materiales y a los sentidos.

etena: de esta manera bhiita-: respecto a los elementos
materiales -indriyesu: y a los sentidos dharma-: de propiedad
-laksana-: de tiempo -avastha-: y de condicién -parinama:

las transformaciones vyakhyatah: quedan explicadas

Como hemos visto, desde el punto de vista del yoga, la mente es
un substrato (dharmin) y 1os 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 (laksana), o desde
elpunto de vistade sus condiciones presentes (avastha). Pataiijali
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 varien.

Un ejemplo aclarard 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 hiimeda de barro, un cantaro o los trozos rotos
del cantaro. Todas estas formas de la arcilla son sus dharma,
propiedades o estados del substrato (dharmin). Asi, el cambio
de propiedades se postula respecto al substrato: la arcilla aban-
dona su forma como polvo seco y se convierte en una masa
himeda de barro. En otra fase de la secuencia transformativa
(krama), la arcilla, como substrato, puede abandonar su propie-
dad como masa hiimeda de barro y transformarse en un céntaro.
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» (vartamana) y «lo que todavia no ha llegado, lo que est4 por
venir» (anagata),la condicién futura. Como los laksana afectan
solo a las propiedades, pero no al substrato, este serd siempre
el mismo a lo largo del cambio temporal: la arcilla serd 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 «cédntaro» se encuentra en la distincién temporal del
futuro (anagata); y la propiedad «masa de barro» se encuentra
en la condicién temporal del presente. Por otro lado, la propiedad
«polvo» se encuentra en la condicién temporal del pasado. Cuan-
do se fabrica el cantaro, la propiedad «masa de barro» asumiré la
condicién de pasado, mientras que la propiedad «céntaro» asumi-
rd la de presente y la propiedad «trozo roto» asumiré la de futuro.
Lo que llama la atencién de estas distinciones, y que revela
una fuerte influencia de la escuela budista sarvastivada, 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 teoria 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 més debemos recordar que
uno de los grandes caballos de batalla de los Yogasiitra es de-
mostrar que la mente no es momentdnea, como en el budismo,
y que hay una entidad llamada mente que puede ser entrenada
mediante una practica especial.

Finalmente, el tercer tipo de cambio, el cambio de estado o
condicién presente (avastha-parinama), se postula de las dis-
tinciones temporales (laksana), concretamente de la distincién
temporal presente (vartamanavastha). El cambio de condicién
presente es el conjunto de cambios que le pueden suceder al
cdntaro a lo largo de su existencia; puede ser nuevo o viejo, estar
limpio o sucio, lleno o vacio, 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.

Vyasa define dharma como «la potencialidad del subs-
trato que es capaz de producir su efecto» (yogyatavacchinna
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dharminah Saktir eva dharmah VBh). Por ejemplo, la capacidad
de quemar seria 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 €l. Estos dharma no dejan de ser configuraciones espe-
cificas de los tres constituyentes (guna) de la materia primera.

En el fondo, lo tinico 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
creacion y a la destruccién porque van acompaiiados de las
propiedades, que son manifiestas o no manifiestas, segiin sean
pasadas, presentes o futuras.

Lo que realmente interesa a Patafijali de toda esta com-
pleja teorfa del cambio es su aplicacién 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-
persién mental (sarvarthata), y también la propiedad de estar
concentrada en un solo punto (ekagrara). Para Patafijali, 1a con-
centracion de la mente en un solo punto es la propiedad que
tiene que cultivarse durante la practica del yoga. Por el con-
trario, la dispersién mental tiene que restringirse a favor de la
concentracién. De hecho, la desaparicién de la dispersién y
la emergencia de la concentracién hacen posible que la mente se
transforme en una mente contemplativa (samadhi-parinama).
Asfi pues, la prictica del yoga operard un cambio de propie-
dad o estado (dharma) en el substrato mental (el dharmin).



3.14

RS HIgaT ¥ 1.2 1

SantoditavyapadesSyadharmanupafi dharmt
El substrato es el correlato de las propiedades pasadas,

presentes y futuras.

§anta-: acabadas, pasadas -udita-: activadas, presentes
-avyapadeSya-: indefinidas, futuras -dharma-:
a las propiedades -anupati: sigue, es correlativo
dharmi: el substrato

Como hemos dicho en el aforismo anterior, Pataiijali 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 varfen. Hay que remarcar
que para Pataiijali la distincion entre substrato y propiedad es
una distincién conceptual, un vikalpa, y que en realidad no
podemos separar el substrato de sus propiedades.



3.15

T TRUTHTI &g: 2.2l
kramanyatvam parinamanyatve hetuh
La diferencia secuencial es la causa de la diferencia

de la transformacion.

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

hetuh: la causa

Este sitra intenta dar respuesta a la siguiente pregunta: si el
substrato es solo uno, ;cémo se explica la multiplicidad del
cambio? Patafijali introduce aqui la nocién de secuencia como
determinante de la diferencia del cambio. Si la secuencia del
cambio de la arcilla va de «masa de barro» a «cantaro», dire-
mos entonces que se ha creado un «céntaro», que la arcilla se
ha convertido un céntaro. Si, por el contrario, la secuencia es
primero el «cdntaro» y después los «fragmentos del céntaro»,
diremos que la arcilla se ha convertido en trizas.



3.16

RO FEATG AN TR I .25 I
parindmatrayasamyamad afitanagatajiianam

Gracias al dominio de las tres transformaciones se obtiene
el conocimiento del pasado y del futuro.

parinama-: transformaciones, cambio -traya-: de las tres
-samyamad: gracias al dominio atita-: del pasado

-anagata-: y del futuro -jiidnam: el conocimiento

Empieza ahora una seccién muy importante de los Yogasatra,
que se extiende hasta el final de este tercer libro y que le da el
titulo: De los poderes. El tema de los poderes sobrenaturales ha
suscitado siempre un cierto grado de controversia y el mismo
Patafijali 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 obst4culo para la contemplacién. M4s adelante,
Pataiijali vuelve a afirmar que debemos resistir la tentacién de
las «divinidades locales», que nos quieren colmar de regalos y
atenciones para distraernos en nuestro ascenso, en la via con-
templativa.

Por lo tanto, a menudo los poderes se han considerado
subproductos de la practica espiritual, elementos peligrosos que
hay que evitar porque pueden crear una dependencia afectiva
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hacia la sensacién de poder y grandeza que proporcionan. El
Buda critica estos poderes, o iddhi, y previene a los monjes ante
1a tentacién de mostrarlos en piblico. 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 Pataiijali, puesto que les dedica un buen
nuimero de aforismos, treinta y nueve en total.

En cualquier caso, y para encontrar un punto de unién en-
tre las dos posturas, hay que recordar que la tradicién téntrica
reconoce dos vias: la via suprema (ati-marga) y la via de los
mantras (mantra-marga). La via suprema estaba destinada a
los ascetas que buscaban el autoconocimiento y la liberacion,
mientras que la via de los mantras se dirigfa tanto a los ascetas
como a los practicantes laicos. Su objetivo no era solo la libe-
racién, sino también la adquisicién de poderes sobrenaturales.
Estas dos orientaciones, claramente distintas en cuanto a los
objetivos de la practica ascética, encuentran su reflejo también
en los Yogasatra. Otra manera de reconciliar la obtencion de
poderes sobrenaturales con la practica espiritual reside en que
disfrutar de estos poderes fortalece la fe (§raddha) y la energia
(virya) para la prictica del yoga.

Desde el punto de vista de la coherencia interna del texto,
es natural que Patafijali empiece aqui su enumeracién de los
diversos poderes sobrenaturales, puesto que la consecucién 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 Patafijali, después de explicar su teoria 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 sélidos,
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 mas alto. Como ya hemos dicho, el Buda
manifiesta sus reservas respecto al uso de estos poderes.

s e
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Sabdarthapratyayanam itaretaradhyasat
samkarastatpravibhagasamyamat sarvabhitarutajiianam
Debido a la mutua sobreimposicién de la palabra,

el significado y la percepcién se produce el conocimiento
hibrido. Con el dominio de la perfecta distincién de estos
[tres elementos] se consigue el conocimiento del lenguaje
de todos los seres.

Sabda-: de la palabra -artha-: del significado -pratyayanam:
y de las percepciones itaretara-: mutua -adhyasat: a causa
de la sobreimposicién samkarah: el conocimiento hibrido
tat-: de estos -pravibhaga-: de la perfecta distincion
-samyamat: con el dominio sarva-: de todos -bhiita-: los
seres -ruta-: del sonido, canto, grito, habla, lenguaje

-jiianam: el conocimiento

En los aforismos 1.42 y 49 ya hemos hablado de la confusién
entre la palabra, el significado y la percepcién mental, y de
c6mo la purificacién de la memoria permite ver las cosas sin
los aditamentos lingiifsticos y mentales que habitualmente les
afladimos.
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Hemos traducido sarva-bhiita-ruta, literalmente, como «el
lenguaje (ruta) de todos (sarva) los seres (bhiita)», pero tal
vez una mejor traduccién seria «la lengua de los animales». El
término ruta, que traducimos como «lenguaje», quiere decir
literalmente ‘sonido, canto, grito’ y se dice especialmente de
los pdjaros, 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 relacién con el llamado «lenguaje de los péja-
ros», el lenguaje mistico que los pdjaros usan para comunicarse
con los iniciados, presente en la mitologia griega, pero espe-
cialmente en la escandinava, el cristianismo, el islam, etcétera.
Asi, Sigfrid aprende el lenguaje de los pdjaros después de matar
al dragén, puesto que la victoria sobre el dragén proporciona
el conocimiento del lenguaje secreto de los pédjaros. En la mi-
tologia escandinava, la facultad de entender el lenguaje de los
péjaros era signo de gran sabiduria. Por otro lado, esta lengua
de los péjaros también esta relacionada con la lengua de los
dngeles del sufismo, ya que los dngeles a menudo estdn sim-
bolizados por los péjaros.
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samskarasaksatkaranat pirvajatijianam
Gracias a la actualizacién de las impresiones latentes,

el conocimiento de las vidas anteriores.

samskara-: de las impresiones latentes -saksatkaranat:
gracias a la experiencia o visién directa, actualizacién pirva-:

anteriores -jati-: de los nacimientos -jiianam: el conocimiento

Aqui, Patafijali introduce otro concepto paralelo al de dominio
(samyama), que es el de la experiencia o percepcién directa
(saksat-karana), 1a actualizacién de un contenido determinado,
en este caso las propias impresiones latentes. Tanto la actualiza-
cién como el dominio son los dos medios para obtener poderes
sobrenaturales.

Segln Vyasa, la actualizacién o experiencia directa es
una forma de capacitacién que depende del samyama de las
siete propiedades imperceptibles de la mente (aparidrstas
cittadharmas). Estas siete propiedades son: las impresiones
latentes, la transformacién, la operatividad, la detencién, 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 samyama 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 impresion latente estdn 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 acestanirodhasaktijivanadharmavad aparidystas
cittadharmas  tesu samyamah  samskarasaksatkriyayai
samarthah | na ca deSakalanimittanubhavair ving tesam asti
saksatkaranam VBh).

En este aforismo, Vyasa nos habla del gran sabio Jaigisavya,
que tuvo la experiencia directa de las impresiones latentes y
consiguié contemplar sus reencarnaciones durante diez crea-
ciones ciclicas del mundo. Gracias a las experiencias acumu-
ladas consigui6 el conocimiento discriminativo que conduce a
Jaliberacién. Vyasa explica que una vez, otro sabio, Avatya, le
preguntd a Jaigisavya, como persona que habia contemplado
con su mente inmaculada tanto el dolor de los infiernos como
los placeres del cielo, qué abundaba més en el mundo, si el
placer o el dolor. Le contesté que sin duda habia més dolor,
porque incluso el placer se convierte en dolor con el paso del
tiempo. Entonces le preguntd si el placer del contentamiento
(samtosa, cf. 2.15) era también dolor. Jaigisavya contestd que,
comparado con el placer de los sentidos, el placer del conten-
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tamiento era una felicidad incomparable, pero que compara-
do con el gozo de la liberacién, el placer del contentamiento
también era una forma de dolor (visayasukhapeksayaivedam

anuttamam samtosasukham uktam | kaivalyasukhapeksayd
duhkham eva VBh).
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pratyayasya paracittajiidnam
[Gracias a la actualizacién] de la percepcidn,

el conocimiento de las mentes ajenas.

pratyaya: de la percepcién para: de los demds, ajenas
citta: de las mentes jfianam: el conocimiento

Este sitra ha sido interpretado de diferentes maneras por los
comentaristas. Segtin Vacaspati MiSra, el dominio de la propia
mente permite conocer las mentes de los demds. Este poder
también se encuentra referido en la literatura pali.



3.20

= TS TR N 3.0 I

na ca tat salambanam tasyavisaytbhitatvat
Este [conocimiento] no tiene un soporte especifico,

Ya que queda fuera de su alcance.

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

-bhiitatvat: ya que queda

Este sitra 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 estd enamorado.
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kayaripasamyamat tadgrahyasaktistambhe
caksuhprakasasamprayoge ‘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 samyamal.

kiya-: del cuerpo -riipa-: de la forma -samyamat: 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-
gacion en la Universidad de California que experimenta con
materiales que puedan controlar la direccién 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 rio se aparta al fluir alrededor de una roca. Este material,
con el cual se podria fabricar una capa de invisibilidad como
las de los cuentos populares, tendria la propiedad de curvar los
rayos de luz y crear un vacio perceptivo en torno a un objeto.
Vyasa afirma, ademds, que no se trata solo de la invisibilidad
de la forma, sino también del sonido, la inaudibilidad, asi como
del tacto y los otros sentidos. Se tratarfa, por lo tanto, de una
invisibilidad integral por la que un cuerpo invisible no podria
ser ni tocado, ni escuchado ni olfateado por otra persona.
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sopakramam nirupakramam ca karma tatsamyamad
aparantajiidnam aﬁ'.stebhyo va

El karma es de resolucion rapida y lenta. Gracias

a su dominio se consigue el conocimiento del momento

de 1a muerte o también gracias a los presagios funestos.

sopakramam: de resolucién rdpida nirupakramam:
de resolucion lenta ca: y karma: el karma tat-: de este (karma)
-samyamad: gracias al dominio aparanta-: del momento
de la muerte -jiiinam: €l conecimiento aristebhyo: gracias

a los presagios funestos va: o también

Segiin Vyasa, el karma que determina la duracién de la vida
(cf. 2.13) es de dos tipos: de resolucién répida o de resolucién
lenta. A modo de ilustracién, Vyasa ofrece un par de analogfas.
El karma de resolucién rdpida es como la ropa tendida al sol,
que tarda muy poco tiempo en secarse, 0 como un fuego que
avanza velozmente impulsado por el viento en un campo de
hierba seca. El karma de resolucién lenta es como un fardo
de ropa que tarda en secarse, 0 como la combustién lenta de
un haz compacto de hierba. Respecto de los augurios, Vyasa
menciona tres clases. Los augurios del propio cuerpo, los que



268 De los poderes

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 oidos, o de no ver una luz interior cuando cerra-
mos los ojos. La visién de los mensajeros de la muerte, de los
antepasados o de seres divinos es un ejemplo de otros tipos de
augurios o portentos.
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maitryadisu balani
[El dominio] de la amistad y las otras [virtudes]

proporcionan los correspondientes tipos de fuerzas.
maitry-: en la amistad -adisu: 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 compasidn, el gozo y la
indiferencia. Vyasa afirma que este samyama 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 compasién 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 afiade 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-
pasion, el yogui es capaz de calmar el sufrimiento de los demas.
Segiin Vacaspati Misra, gracias al poder del gozo o alegria 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 estd relacionado, igual
que aqui, con el concepto de poder sobrenatural (pali: iddhi,
sénscrito: siddhi). Se habla a menudo del poder de la fe (pali:
saddha-bala, sinscrito: Sraddha-bala), del poder de la energia
(pali: viriya-bala, sénscrito: virya-bala), del poder de la aten-
cién (pali: sati-bala, sdnscrito: smrti-bala), del poder de la
contemplacién (pali y sdnscrito: samadhi-bala) y del poder de
la visi6n intelectiva (pali: pafifia-bala, sanscrito: prajfia-bala,
¢f. también 1.20).
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balesu 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 -adini: y otras

Meditando sobre la fuerza del elefante, se consigue la fuerza
del elefante, meditando sobre la fuerza del 4guila, la del dguila;
sobre la fuerza del viento, la del viento, y asi consecutivamente.
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pravrityalokanyasat siiksmavyavahitaviprakrstajiianam
Al localizar en el cuerpo la luz de la percepcién
extraordinaria se obtiene el conocimiento de lo sutil,

lo oculto y lo lejano.

pravrtty-: de la percepcién extraordinaria -aloka-: la luz
-nyasat: al proyectar, al localizar siiksma-: de lo sutil
-vyavahita-: de lo tapado, cubierto, oculto
-viprakrsta-: lo lejano -jfianam: el conocimiento

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

Gracias al dominio del Sol, el conocimiento de los planetas.

bhuvana-: de los planetas -jiianam: el conocimiento

siirye: del Sol samyamat: gracias al dominio

Este aforismo afirma que la contemplacién integral del Sol
revela el conocimiento de los diversos planetas. Segiin la mi-
tologfa 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 continuacién, hay cinco cielos en orden ascendente.
Los tres cielos mas elevados son los cielos de Brahma, que
culmina con el empireo del Satyaloka. En la parte més profunda
de la Tierra hay una serie de infiernos y, més abajo, los siete
mundos inferiores.

Vyasa afirma que hay que practicar el samyama de la puerta
del Sol (sizrya-dvara). Esta puerta solar ha sido identificada,
de forma macrocGsmica (brahmanda), como la puerta de los
mundos de Brahma (MundUp 6.30, MaiUp 6.30,ChUp 5.10.2),
o bien de forma microcésmica (pinda), emplazandola dentro
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del cuerpo, en la entrada de la arteria central, el conducto sutil
del susumna que permite el ascenso del alma en su camino ha-
cia la liberaci6n. Este canal central en el seno del cuerpo sutil
se corresponde macrocésmicamente 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 susumna no es mds que un cho-
tro de luz de la percepcidn extraordinaria (pravrtti-aloka). La
percepcién 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 (famas) que envuelven un objeto. Este chorro de luz
mana del corazdn, sale por la coronilla de la cabeza, atraviesa la
puerta del Sol hasta llegar a los mundos de Brahma y, dejando
atras incluso estos mundos celestiales, llega al nivel supremo,
el purusa inmortal, el espiritu indestructible (sizryadvarena te
virajah prayanti yatramrtah puruso hy avyayatma MundUp
12.11; ananta rasmayas tasya dipavad yah sthito hrdi /
ardhvam ekah sthitas tesam yo bhitva saryamandalam // brah-
malokam atikramya tena yanti param gatim MaiUp 6.30).

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

Vacaspati MiSra afirma que la luz del intelecto puede ilumi-
nar el universo entero. De hecho, el intelecto es la primera ma-
nifestacién de la materia. Toda la evolucién material se produce
a partir de esta aparicién del intelecto, por lo que el intelecto im-
pregna la creacién 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 practica de la contemplacién de la puerta solar, se van
revelando los diferentes mundos de los que nos habla el sitra
(buddhisattvam hi svabhavata eva visvaprakasanasamartham
tamomalavrtam yatraiva rajasodghatyate tad eva prakasayati |
saryadvarasamyamodghatitam tu bhuvanam prakdasayati TV).

Vacaspati Misra, siguiendo a Vyasa, afirma que la contem-
placién 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 tatsaksatkaro
bhavatity ata aha - evam tavad anyatrapi susumndaya anyatrapi
yogopadhyayopadistesu yavad idam sarvam jagad drstam iti
TV). Esta idea no parece que se corresponda con la visién de
Pataiijali, que en el siitra afirma claramente que la contempla-
cién de la puerta solar revela el conocimiento de los mundos.
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candre taravyiithajiianam

Con el de 1a Luna, el conocimiento de las configuraciones
estelares.

candre: en la Luna tara-: de las estrellas -vyiitha-:

las configuraciones -jiianam: el conocimiento
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-dhruve tadgatijiianam
Con el de la estrella Polar, el conocimiento del movimiento

estelar.

dhruve: en la estrella Polar tad-: de estas (las estrellas)

-gati-: del movimiento -jiidnam: el conocimiento
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nabhicakre kayavyihajiianam
Con el del circulo del ombligo, el conocimiento

de la estructura corporal.

nabhi-: del ombligo -cakre: en el circulo kaya-: del cuerpo

-vyiiha-: de la estructura -jiianam: el conocimiento

Después de las contemplaciones sobre el Sol,la Lunay la estre-
1la 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.
Vyasa 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 (pitta) y aire (vata), y también vemos el cuerpo como un
igregado de siete elementos que, del mds exterior al mds in-
terior, son: la piel (vac), la sangre (lohita), 1a carne (mamsa),
los tendones (snayu), los huesos (asthi), la médula (majja), y el
semen (§ukra). Hariharananda considera que el aire se corres-
ponde con el sattva, la bilis con el rajas y 1a flema con el tamas.
Bhoja afirma que el chakra o circulo 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 (nadr) en todas
direcciones. En cambio, SadaSivendra Sarasvati, siguiendo a
Ramananda Sarasvati, identifica el circulo del ombligo con el
Manipira-cakra, el loto de diez pétalos de la tradicién poste-

rior del yoga-siddha.
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kanthakape ksutpipasanivrttih

Con el del pozo de la garganta, 1a eliminacién del hambre
y la sed.

kantha-: de la garganta -kiipe: en el pozo ksut-: del hambre

-pipasa-: y de la sed -nivrttih: la eliminacién

Bajo la lengua hay un tendén, bajo el tendén esté la garganta
y bajo la garganta, un agujero: el pozo de la garganta. Bhoja
afirma que es en este lugar donde se produce la sensacién de
hambre debido a la circulacién del prana. Por lo tanto, observar
la fricci6n del prana en este punto permite controlar la sensa-
cién de hambre y de sed.
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karmanadyam sthairyam
Con el del conducto de la tortuga, la inmovilidad.

kiirma-: 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.
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miirdhajyotisi siddhadarsanam
[Con el dominio] del resplandor de la coronilla, la visién

de los seres realizados.

miirdha-: de la coronilla -jyotisi: en el resplandor

siddha-: de los seres realizados dar$§anam: la visién

La coronilla siempre se ha considerado un lugar especial en
diferentes tradiciones religiosas, recordemos la costumbre de
1a tonsura en el cristianismo. En la tradicién india, la coronilla
se conoce como «Agujero de Brahman» (brahma-randhra) y,
como indica Vacaspati Misra, aqui se refiere a la susumna, el
conducto central por el cual se escapa el alma en su camino
hacia la liberacién, desembocando en este punto del cuerpo; por
eso tiene una luminosidad especial, ya que la susumnd, no €s
otra cosa que un chorro de luz de la percepcién 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 contemplacién profunda del resplandor de la coro-
nilla. Bhoja afirma que no solo puede ver los seres realizados,
sino que incluso puede entablar una conversacién con ellos.



3.33
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pratibhad va sarvam

O con el de la intuicién, la omnisciencia.
pratibhad: de la intuicién va: o bien sarvam: todo

El pratibha podria traducirse como «conocimiento auroral»; la
palabra procede del término pratibha, que significa literalmente
«conocimiento fulgurante» y que habitualmente se traduce como
«intuicién», y también como «genio» o inteligencia creadora.
Vyasa afirma que, asi como la salida del sol va precedida por
la claridad del amanecer, asf la aparicién del conocimiento dis-
criminativo (viveka-khyati) va precedido del pratibha o cono-
cimiento auroral: los primeros rayos de la sabiduria que disipan
las tinieblas de la oscuridad y permiten distinguir claramente los
objetos. La traduccién del aforismo responde a la interpretacion
de Vyasa y, con €, de 1a mayoria de comentaristas, pero se podria
leer de forma distinta, como lo hace Samkara: «O bien como
resultado de la intuicién (se obtienen) todos (los poderes men-
cionados)». Esta segunda interpretacién es mas correcta desde el
punto de vista de la construccién gramatical, porque no hay que
suplir la accién de conocer, y sarva («todo») se refiere como pro-
nombre a algo ya citado, los poderes que se acaban de nombrar.



3.34

R At iCoUERRL
hrdaye cittasamvit

Con el del corazén, el conocimiento integral de la mente.

hrdaye: en el corazén citta-: de la mente

samvit: el conocimiento profundo

Con la contemplacién del corazén 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, segin Hariharananda, es
el corazén. En este sentido, es curioso que «sacar pecho» sea
una manera de reafirmarse. En muchas lenguas, la sabidurfa
popular contiene expresiones referentes al pecho como sede del
coraje y la afirmacién del yo ante los peligros o los retos, como
en la expresién «dar el pecho», pero también de la conciencia
moral, como «golpearse el pecho» en sefial de arrepentimien-
to, 0 «ponerse la mano en el pecho» para interrogar la propia
conciencia, o «tomarse algo a pecho» en el sentido de mostrar
mucho interés y empefio u ofenderse mucho por algo.

El corazén, como hemos dicho més arriba, es un 4rgano
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 préctica de la meditacién. El corazén es el punto
maés luminoso del cuerpo y de donde salen todas las energias
del conocimiento. No deja de sorprender, desde una visién
cientifica, que el centro intelectivo del cuerpo no esté situado
en el cerebro, sino en el pecho, si bien esto es comiin en otras
muchas formas de pensamiento tradicional: el corazén como
sede de las emociones, pero también de una sabidurfa trascen-
dental mds all4 del razonamiento mecanico y frio de la mente.



3.35
Hﬁﬂﬁﬁldli aamé IUQICI\I: QEIQIiai\lmg‘li I
T IR I 3,34
sattvapurusayor atyantdsankirnayoh pratyayavisesad bhogah
pararthatvat svarthasamyamat purusajiianam
La experiencia es la percepcién indistinta de la mente
¥ 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 -asamkirnayoh: distintas
pratyaya-: la percepci6n -aviSesad: indistinta bhogah:
la experiencia para-: para otro arthatvat: por el hecho
de tener un objetivo sva-: propio -artha-: objetivo
-samyamat: gracias al dominio purusa-: de la conciencia

-jiianam: el conocimiento

Este sitra nos ofrece en primer lugar una definicién muy su-
gerente de la experiencia como identificaciéon entre la mente
y la conciencia. El objetivo del yoga es precisamente su sepa-
racion, su aislamiento (kaivdlya). Nuestra percepcion 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 percepcidn indistinta
que confunde la mente con la conciencia es la responsable de la
experiencia del mundo, que es siempre dolorosa (cf. 2.15). El
aislamiento de la conciencia se consigue mediante la detencién
de la mente, que es el objetivo de la préctica del yoga.

De hecho, este sitra esta 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 1a visién, la conciencia
y el instrumento de la visién, 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 sitra no es el conocimiento fi-
nal del purusa que lleva a la disolucién de la mente y a la libe-
racién, sino una contemplacién mental del purusa. Se conoce
la imagen mental del purusa pero no el purusa. La percepcién
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 aqui es, por lo tanto, la buddhi contempldndose
a si misma iluminada por el resplandor de la conciencia. La
visién del purusa en si mismo, la liberacion, no es un estado
mental, ni un modo de conocimiento que se pueda conseguir
por medio de la mente.



3.36

A TP EUEEAIRRIEGATAl STE= 13,38 I

tatah pratibhasravanavedanadarsasvadavarta jayante
Entonces surge el conocimiento intuitivo y la percepcién
intensificada del sonido, la imagen, el tacto, el sabor

y el olor.

tatah: entonces pratibha-: el conocimiento auroral o intuitivo
-ravana-: percepcion intensificada del sonido
-vedana-: percepcién intensificada del tacto
-adar$a-: percepcién intensificada de la imagen
-asvada:- percepcion intensificada del gusto
-varta: percepci6n intensificada del olfato jayante: surge

De la practica del samyama sobre el propio objetivo, es decir, el
mismo purusa, se obtiene el conocimiento mental del purusa;
Y este conocimiento mental va acompafiado del surgimiento de
una serie de poderes: el conocimiento intuitivo y las percep-
ciones sensoriales extraordinarias de imdgenes divinas, sonidos
divinos, sabores celestiales, etcétera. El conocimiento intuitivo
revela, segiin Vyasa, igual que en el siztra 3.25, los objetos mis
minisculos, escondidos o alejados en el tiempo y en el espacio.
Por otro lado, las percepciones intensificadas que, segiin Vyasa,
permiten la percepcién sensorial de objetos celestiales pare-




Vibhiti-padah 289

cen coincidir con la percepcién extraordinaria mencionada en
1.35. En los dos casos, Vyasa utiliza la palabra divya-gandha,
«perfume celestial», para indicar el tipo de percepcién que se
consigue,

Hariharananda remarca que hasta ahora se ha hablado de
poderes que tienen que ver con el conocimiento o la percep-
cién, y que a partir de ahora Pataiijali mencionard una serie de
poderes relacionados mds bien con acciones (kriya) y energias
(Sakti) extraordinarias.



3.37

n < S o

o THITGIERT T Hed: N3.3ell

te samadhav upasarga vyutthane siddhayalt

Estos [poderes] son obstdculos para la contemplacién,

pero son poderes en el estado emergente de la mente.

te: estos samadhav: en la contemplacion upasarga:
obstéculos vyutthine: en el estado ordinario o emergente de la

mente siddhayah: poderes

Interpretando fielmente el contenido del aforismo de Pataiijali,
Vyasa afirma que para quienes poseen una mente contemplativa
(samahita-citta) 1a aparicién de estos poderes son un obstéculo
en la prictica del yoga. Sin embargo, para quienes tienen una
mente ordinaria, es decir, extrovertida o dispersa (vyutthita-
citta), 1a aparicién de estos poderes es considerada un gran lo-
gro. Més abajo (3.50), Patafijali volverd a recordar ]a necesidad
de renunciar a este tipo de poderes.



3.38

TR TS E g (e raat: 113,.3¢ |
bandhakaranasaithilyat pracarasamvedandc ca cittasya
parasariravesah

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 -kirana-: de la causa -§aithilyat:
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

-Sarira-: cuerpos -aveSah: la entrada

Segiin Vyasa, la mente es inestable por naturaleza y necesita
un vinculo que la mantenga atada al cuerpo. Este vinculo es el
depésito kdrmico (¢f. 2.12). Con la préctica de la contempla-
cién, el vinculo kdrmico se afloja y la mente puede moverse
libremente.

Este debilitamiento del nudo que liga 1a 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 practica de la contemplacidn, 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 (nadr) y que,
contemplando el movimiento de la mente por los conductos,
se adquiere el conocimiento del traspaso hacia otros cuerpos
(cittasya gamagamadhvano nadyas tasmin pracare saniyamat
tad vedanam TV). Por otro lado, como indica Hariharananda,
la identificacién de la mente con el cuerpo tiene su causa en el
residuo o depdsito karmico. Este es el motivo por el cual resulta
muy dificil separar la mente de su conexién corporal.



3.39
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udanajaydj jalapankakantakadisy asanga 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 ascensién.

udana-: del aire vital ascendente -jayaj: mediante el dominio
jala-: en el agua -panka-: en el barro -kantakadisv:
en las espinas y otras cosas asanga: el hecho de no tocar,

falta de contacto utkrantis: la capacidad de ascensién ca: y

En este siitra se habla de los dos poderes que se obtienen con
la contemplacién 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 (asarnga), y el poder de ascen-
sién. Asanga significa literalmente «no contacto», y en el fondo
estamos hablando de la facultad de la levitacién. Sin embargo,
lo hemos traducido por «levedad» para facilitar la lectura del
satra.

Vyasa 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-vritih). Vacaspati Mira 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 externos que los sentidos presentan a la mente, y una
funci6n interna, 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 (dvaytndriyanam vritir bahyabhyantart
ca | bahya rapadyalocanalaksana | abhyantar? tu jivanam so
hi prayatnabhedah $ariraropagrhitamarutakriya bhedahetuh
sarvakaranasadharanah TV).

Vyasa, siguiendo una clasificacién que viene ya de la
Chandogya Upanisad, divide el prana en cinco clases: prana,
samana, apana, udana y vyana. El prana es el aire de la respi-
racién y va desde la boca y la nariz hasta el corazén. El samana,
que circula entre el corazén y el ombligo, es el aire vital de la
digestién y se denomina asf porque distribuye equitativamente
(samam) la comida digerida por todo el cuerpo. El apana es el
aire vital de la evacuacién o expulsién. Circula entre el ombli-
go y la planta de los pies y su funcién es expulsar (apana) 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 circulacién ascendente y de que el alma salga del cuer-
po después de la muerte, es decir, de la tltima exhalacién. El
vyana es el aire que impregna todo el cuerpo. De todos estos
aires vitales, el mds importante es el de la respiracién y, tal
como explica la Chandogya Upanisad, cuando el aire de lares-
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piracién se va del cuerpo, todos los otros aires vitales lo siguen.
De hecho, podriamos interpretar que solo hay un prana, pero
hablamos de cinco prana por las diferencias en sus funciones.

El poder de ascensién mencionado en el aforismo significa,
segin Vyasa, que en el momento de la muerte la mente puede
tomar el camino ascendente de los dioses (devayana) y no el
de los antepasados (¢f. BUp 6.1.3, 18, ChUp 4.15.5, 6; 5.10.1,
BhG 8.26 y VedS 3.1)



3.40

ARSI S 1 R.¢e Il
samanajayat prajvalanam
Mediante el dominio del aire vital central, el resplandor

[del cuerpo].

samana-: del aire vital central -jayat: mediante el dominio

o la victoria prajvalanam: la incandescencia {del cuerpo]

Con la contemplacién perfecta del aire de la digestién se ob-
tiene un resplandor corporal que se identifica con el aura o
aureola alrededor del cuerpo. SadaSivendra Sarasvati afirma
que el samana se mueve entre el corazén y el ombligo. Segtn
Ramananda Sarasvati, cerca del ombligo hay el fuego corpo-
ral que se encuentra impregnado de samana. Al controlar este
fuego se consigue el resplandor del aura y el yogui parece qué
flamee como un fuego encendido (nabhinikatasthagnivyapinah
samanasya vastkarad agner jvalanam bhavati, yena Jjvalann
iva yogt bhavatity arthah MP). Las conexiones entre la diges-
tién y el fuego son abundantes en los textos sanscritos, donde
se habla del fuego del abdomen (jatharagni), el fuego diges-
tivo o gdstrico capaz de disolver los alimentos en una papilla
nutritiva. Segiin Bhoja, el aire vital central cubre este fuego
interior; por lo tanto, cuando controlamos el samana podemos
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descubrir este fuego, por el cual el cuerpo entero brilla con su
resplandor. Vijfianabhiksu considera que esta es la capacidad
de quemar el propio cuerpo, de autoimmolarse con la fuerza del
pensamiento, como en el caso de Sati o Dhrtarastra.



3.4

SR devadarTRed S

Srotrakasayoh sambandhasamyamad divyam Srotram
Gracias al dominio de la relacién entre el oido y el espacio,

el oido divino.

érotra-: entre el ofdo -akasayoh: y el espacio
sambandha-: de la relacién -samyamad: gracias al dominio

divyam: divino érotram: el oido

Hemos traducido akasa por «espacio» para ser mas fieles al
concepto sanscrito, 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
relacién entre el sonido y su substrato omnipresente, podremos
desarrollar un ofdo 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 transmisi6n del sonido.



3.42
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kayakasayoh sambandhasamyamadl laghutilasamapatte$

cakasagamanam

Gracias al dominio de la relacién entre el cuerpo

y el espacio, y a la absorcién en la ligereza del algodon,
el poder de viajar por el aire.

kaya-: entre el cuerpo -dkasayoh: y el espacio sambandha-;
de la relacién -samyamal: gracias al dominio laghu-: ligereza
-tiila-: del algod6n -samapattes: a la absorcién ca: y

akas$a-: por el aire -gamanam: viaje

El cuerpo necesita un espacio para ocupar y el espacio pro-
porciona un lugar vacante para la ubicacién del cuerpo.
Contemplando esta relacién entre el cuerpo y el espacio, y
mediante la absorcién de la mente en la ligereza del algodén, el
cuerpo adquiere esta ligereza. Segin Vyasa, el yogui es capaz
de andar primero sobre el agua, después sobre una telarafia,
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 més resistente que la telarafia,
en la practica progresiva de la ligereza en el andar.



3.43
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bahir akalpita vrttii- mahavideha tataly prakasavaranaksayah
La funcién externa y no mediatizada [de la mente

es llamada] la Gran Incorpérea. A partir de ahi,

la destruccién del velo de la luz.

bahir: externa akalpita: no mediatizada
vrttir: la funcién maha-: la Gran -videha: incorpérea
tatah: a partir de ahi prakaSa-: de la luz
-dvarana-: del velo -ksayah: la destruccion

Este satra ofrece otro método para hacer salir la mente del
cuerpo y poder poseer mentalmente el cuerpo de otro (cf. 3.38).
Segin 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 percepcién 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 externas
de la forma, €] 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 funcién externa mediatizada de la mente y se denomina
Incorpérea (videha).

En el caso de la funcién externa no mediatizada, la mente,
desde fuera del cuerpo y con total independencia, percibe otro
objeto externo. Esta funcién externa no estd mediatizada y se
denomina la Gran Incorpérea o Mahavideha. La Mahavideha
tiene la capacidad de destruir el velo formado por rajas y tamas
que cubre la mente. Segiin Vyasa, para conseguir esta Gran
Incorpérea hay que meditar en la Incorpérea, la funcién que
hace salir la mente de una forma indirecta. Los yoguis avanza-
dos, pues, pueden hacer salir la mente del cuerpo en la medi-
tacién profunda de un objeto externo, trasladdndola a su lugar
de contemplacién, y de este modo incluso pueden poseer otros
cuerpos.



3.44
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sthﬂlasvarﬁpasﬁksmdnvaydrthavattvasamyamdd bhiitajayah
Gracias al dominio de lo tosco, de la esencia, de lo sutil,

de la inmanencia y de la intencionalidad, la conquista de
los elementos.

sthiila-: de lo tosco -svariipa-: de la esencia -siiksma-:’
de lo sutil -anvaya-: de la inmanencia -arthavattva-:
¥ de la intencionalidad -samyamad: gracias al dominio
bhita-: de los elementos -jayah: la conquista, la victoria

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

En el primer nivel, pues, percibimos los elementos mate-
riales con todas sus cualidades especificas: color, consistencia,
olor, gusto, etcétera. Como acabamos de decir, este es el nivel
de la percepcién ordinaria compuesto de sensaciones especifi-
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 sélida; 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 vera el mundo material como una
combinacién de estas cinco propiedades genéricas y no como
un agregado de objetos con propiedades especificas.

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 (bhiita). En este caso, el yogui con-
templard el mundo como un baile de 4tomos que pertenecen a
los elementos sutiles. En un nivel superior, el cuarto, el de la
inmanencia, el yogui contemplard el mundo como un flujo de
tres energias: una blanca, una negra y una roja, los guna, que
son ¢l origen de los elementos sutiles y, por lo tanto, de los
4tomos. 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-
teleccién discriminativa, que no esté formada por estos guna.

La contemplacién del dltimo nivel de la materia es quizés la
més dificil de entender, puesto que significa contemplar la in-
tencionalidad de la materia. Como ya hemos visto, el samkhya-
yoga postula que la materia no existe porque si, sino que existe
para la experiencia del purusa y para la separacién del purusa
y la materia. La materia est4 cargada con una doble intencio-
nalidad: primero, atraer la mirada de la conciencia o el espiritu
y, después, apartarla de si. Por supuesto, como la materia es
inconsciente, su intencionalidad no puede ser literalmente para
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ella misma (svartha), sino para otro (parartha), el espiritu o
el purusa. Una vez el espiritu 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 representacion.

Segtin Patafijali, pues, el dominio en la contemplacién de
estos cinco niveles otorga la conquista de los elementos mate-
riales. Los comentaristas afiaden que, gracias a esta victoria,
los elementos materiales siguen los designios del yogui, del
mismo modo que los terneros siguen a la vaca; es decir, con una
entrega y obediencia absoluta. En el siguiente sitra veremos
cudles son los poderes que se consiguen mediante esta victoria
sobre los elementos.



3.45
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tato’nimadipradurbhavah kayasampat taddharmanabhighatas ca
A partir de aqui se manifiestan los [ocho] poderes, como

el de volverse diminuto, la perfeccién del cuerpo y la
invulnerabilidad ante las cualidades [de los elementos].

tato: a partir de aqui animadi-: de los [ocho] poderes, como el
de volverse diminuto -pradurbhavah: la manifestacién kaya-:
del cuerpo -sampat: la perfeccién tad-: de estos -dharma-: las

cualidades, efectos -anabhighata$: 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
alos ocho poderes clasicos de los textos sdnscritos, que segin
Sadasivendra Sarasvati son: el poder de hacerse pequefio como
un 4tomo (animan), 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 (prapti), el poder de tener una volun-
tad infalible (prakamya), el poder de controlar los elementos
(vasitva), y el poder de creacién de los elementos (TSitrtva).
Segiin Vijfianabhiksu, siguiendo Brahmasiitra 4.4.17, el yogui
carece del poder de creacién, que es exclusivo de I§vara.
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La perfeccién del cuerpo (kaya-sampad) sera descrita en
el préximo 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 estd nunca desprotegido, ni si-
quiera cuando se encuentra en un espacio abierto.



3.46

TS EIITSTTHEA T HAET N 3,95 ||
rapalavanyabalavajrasamhananatvani kiayasampat

La belleza, la gracia, la fuerza y la constitucién diamantina
constituyen la perfeccién del cuerpo.

riipa-: la belleza -lavanya-: la gracia -bala-: la fuerza
-vajra-: del diamante -samhananatvani: y la constitucién

kaya-: del cuerpo -sampat: la perfeccién, el esplendor

La constitucién diamantina del cuerpo significa que el cuerpo
tiene la solidez del diamante: es compacto y duro como un
diamante. Una vez més este sitra nos recuerda la importancia
que el cuerpo tiene para el yoga, donde el bienestar corporal es
un requisito para la realizacién espiritual y la enfermedad, un
obstdculo para su préctica. 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.
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PRSI TR PeierpniitE-e e 2 BIERO]

grahanasvaripasmitanvayarthavattvasamyamad indriyajayah
Gracias al dominio de la percepcién, de la esencia,
del sentido del yo, de la inmanencia y de la intencionalidad,

la conquista de los sentidos.

grahana-: de la percepcién -svariipa-: de la propia forma,
de 1a esencia -asmiti-: del sentido del yo o egoidad
-anvaya-; de la immanencia -arthavattva-:
y de la intencionalidad -samyamad: gracias al dominio

indriya-: de los sentidos -jayah: la conquista

Este satra se puede leer en paralelo con el satra 3.44, que des-
cribe la victoria sobre los elementos materiales. Hay que
recordar que en la ontologia del samkhya-yoga hay dos crea-
ciones paralelas: la creacién fisica del universo, o creacion
elemental, y la creacién psicolégica del individuo, o creacion
sensorial o sensible (cf. 2.18). Tenemos, por lo tanto, dos cosas
que conquistar: los elementos y los sentidos. Asf como hemos
hablado de las cinco formas de la creacién fisica o material,
del mismo modo podemos hablar de las cinco formas o de los
cinco niveles de la creacién sensible. La primera forma es la
de la percepci6n (grhiti TV, alocana) o captacién (grahana)
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de los datos sensoriales de los objetos externos. Se trata, por lo
tanto, de una accion (kriya) o de un proceso mental (vrtti) que
implica un cambio de la sustancia mental, que adopta la forma
de los objetos externos (vrttir alocanam visayakara parinatir
iti yavat TV). La percepcién del objeto externo es especifica, y
no solo general. Es decir, se conoce el objeto con sus cualidades
especificas, 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 més intima (svaripa), que es comiin (samanya) a to-
dos los sentidos. Por lo tanto, si la primera forma ponia un én-
fasis especial en lo especifico (viSesa), esta segunda se refiere
ala forma universal (samanya) de los sentidos, a su naturaleza
general, que es la luminosidad. Vyasa afirma que la esencia de
los sentidos es una configuracién especial del intelecto carac-
terizada por la luminosidad. Como dice Hariharananda, el 0jo
es una puerta de luz, el oido es una puerta de luz, la lengua y
la piel son puertas de luz. Habria que afiadir 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 habra que me-
ditar, pues, en la luminosidad de todas las percepciones mas
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



310 De los poderes

salen de la egoidad como los distintos riachuelos surgen de
un mismo lago. La egoidad produce los sentidos con su par-
te séttvica, y por eso los sentidos son luminosos (ahamkaro
sattvabhagenatmiyenendriyany ajijanat 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 0 como objetos
determinados (gunanam dvairapyam vyavaseyatmakatvam
vyavasayatmakatvam ca TV). Para decirlo de otro modo, como
una funcién inteligente capaz de determinar la naturaleza de un
objeto (vyavasayatmakatva), o como un objeto no inteligente
que puede ser determinado y conocido por la primera funcién
(vyavaseyatmakatva). Esta dualidad de funciones equivale a las
dos evoluciones o creaciones que hemos mencionado més arri-
ba: la elemental y la sensorial. Para Vijfianabhiksu, esta cuarta
forma se refiere especificamente al intelecto como funcién de la
mente que es capaz de reconocer los objetos (mahattattvasyapi
caturthariipamadhye pravesaya vyavasayatmaka iti gunanam
viSesanam vyavasayakhyabuddhiripena parinatas tadvisista
ity arthah 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 el purusa la experiencia sensorial y, después, permitir

su liberacién. 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 percepcién especifica de los
objetos, continuando con la luminosidad de las percepciones,
siguiendo con la apropiacién de estas sensaciones por un yo,
pasando a continuacion 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 obtencién de los poderes que
se mencionan en el préximo aforismo.



3.48

Tl AT [RunTE: s 11 2,.8¢ N
tato manojavitvam vikaranabhavah pradhanajayas ca
Y entonces, la velocidad de la mente, el estado extrasensorial

Yy la conquista de la materia primera.

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

de la materia manifiesta -jaya$: 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
madxima 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. Seguin Vacaspati
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-
pratika. Esta palabra ha sido interpretada de tres maneras dife-
rentes. Segiin 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. Segin Bhavagane§a, el significado de este
término es que los poderes «estdn llenos de miel». Ramananda
ofrece, ademads de la de Bhoja, una tercera interpretacion al
afirmar que se denominan asi porque llevan (pratika) hacia
la rtambhara, considerada aqui como una sabiduria meliflua
(madhu). Ramananda, y con él Sadasivendra Sarasvatr, consi-
dera que los Madhupratika no solo son estos tres poderes, sino
también los tres poderes que se obtienen a raiz de la conquista
de los elementos (cf. 3.45). Vijiianabhiksu afirma que el estado
extrasensorial es propio de los incorpdreos (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

F( < f@ s < . a
{ERAN |
sattvapurusanyatakhyatimatrasya sarvabhavadhisthatrtvam
sarvajiiatrtvam ca
Para aquel que solo percibe la distincién 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 distincién -khyati-: percibe -matrasya: para aquel que
solo sarva-: sobre todos -bhava-: de los estados de existencia
-adhisthatrtvam: la facultad de presidir sarvajfiatrtvam:

la omnisciencia ca: y también

El estado en el que el intelecto logra su maxima claridad y
pureza, cuando estd completamente libre de la influencia de
los guna rajas y tamas, se denomina «la conciencia del domi-
nio supremo» (para vasi-kara-samjia). 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, asi como en los siztra anteriores la préictica
del samyama se centraba en los elementos y en los sentidos, en
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este se dirige hacia la mente. Esta visi6n de la mente, causada
por la méxima transparencia del guna sattva, se produce toda-
via en el 4mbito del intelecto y es una visién liminar en la cual
el intelecto es capaz de contemplar c6mo la luz del purusa 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 contemplacién. Del mismo modo, se produce un co-
nocimiento simultdneo 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
aqui no es, pues, un conocimiento particularizado de los obje-
tos a lo largo del tiempo, sino un conocimiento instantdneo y
atemporal, porque en este estado el yogui vive en un presente
eterno mas all4 del pasado y del futuro. Segin Vyasa, estos
dos poderes combinados se denominan ViSoka o la Indolora,
y no se tienen que confundir con la percepci6n 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

TGN ST Ter Faearil 2. e |l
tadvairagyad api dosabijaksaye kaivalyam
Cultivando la indiferencia incluso hacia estos poderes,

al destruirse la semilla de la imperfeccion, se produce

el aislamiento.

tad-; hacia estos poderes -vairagyad: cultivando
la indiferencia api: incluso dosa-: de la imperfeccion
-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 estd preparado para la liberacién. Como dice Vyasa,
al producirse la destruccién del karma y de las aflicciones
se presenta una dltima idea en la mente, que ve con claridad
cémo la misma discriminacién 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 (sattvasyayam vivekapratyayo
dharmah sattvam ca heyapakse nyastam purusas caparinami
Suddho’nyah sattvad ity VBh). Esta dltima idea hace que no se
apegue a la pureza del sattva. La semilla de las imperfecciones,
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el conjunto de las impresiones latentes, queda esterilizada y no
puede germinar mas. Entonces, estas impresiones, junto con la
mente, que ya ha agotado su funcionalidad, se reabsorben en
la naturaleza primordial y se produce la separacién 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

TR0 FEEAIEHO GTEsEgTa i .42 I
Sthanyupanimantrane sangasmayakaranam punar
anistaprasangat

Ante la invitacién de los dioses no cabe ni €l afecto ni el orgullo,

pues [se brinda] la oportunidad de una nueva desgracia.

sthany-: de los dioses -upanimantrane: ante la invitacién
sanga-: ni el afecto -smaya-: ni el orgullo -akaranam: no cabe
punar: una vez m4s anista-: de una desgracia -prasangat:

pues [se brinda] la oportunidad

Este aforismo nos habla de las tentaciones que asaltan al yo-
gui en su camino hacia la liberacién. Abrir las puertas a estas
tentaciones comporta el riesgo de una nueva desgracia, que
tanto puede ser la recafda dentro del samsara (patitya MP)
como la no consecucién de los estados mds elevados del yoga
(yogasiddhi MP). A medida que el yogui va ascendiendo por
los diferentes niveles o mundos, subiendo por la escalera de la
contemplacion, las deidades locales o regentes de estos lugares
(sthanin) tientan al yogui ofreciéndole todo tipo de placeres
celestiales: ninfas divinas, un cuerpo diamantino, carrozas vo-
ladoras, 4rboles del deseo, elixires contra la vejez, néctares de
la inmortalidad, oido y visién divina, etcétera.
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Cuando esto sucede, el siitra recomienda no aferrarse a es-
tos placeres, ni enorgullecerse al ser interpelado por los dioses.
Para combatir la inclinacién hacia los placeres, Vyasa reco-
mienda al yogui, de una forma bastante poética, que considere
cudnto le ha costado encontrar la luz del yoga, como una peque-
fia 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 hard bien en
no dejarse engafiar por el espejismo del objeto sensual, puesto
que avivard una vez mds el fuego infernal del samsara y él
mismo arderd como un lefio arrojado al fuego. Meditando de
este modo, el yogui renunciard a los objetos de los sentidos,
como si fueran visiones de un suefio, y considerara que solo la
gente mediocre busca estos objetos rechazados por los sabios.

Del mismo modo, el yogui tendrd 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 (susthitam-manyata) y olvidar que la muerte nos tiene
siempre agarrados por los cabellos. Como dice Vyasa, la falta
de atencién (pramada), la negligencia y el descuido estdn 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 (anista).

Ahora cabria preguntarse qué tipo de yogui es tentado por
estas divinidades locales. Vyasa menciona cuatro tipos en el
comentario a este sitra. El primero es el principiante (pratha-
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ma-kalpika) que apenas acaba de encender la luz del cono-
cimiento yéguico (pravrtta-matra-jyotis) y que, por lo tanto,
no estd en posesién de ninguno de los poderes otorgados por
la practica del dominio contemplativo o samyama. El segun-
do se denomina «el del nivel de la miel» y se refiere al yogui
que ha conseguido la visién colmada de verdad o rtambhara
(cf. 1.48). A este yogui todavia le falta conseguir el dominio
sobre los elementos y los sentidos, y por lo tanto atin no ha
conseguido los poderes llamados madhu-pratika (cf. 3.48). El
tercero se denomina «el de la luz intelectiva» (prajfia-jyotis) y
se refiere al yogui que ya ha conquistado los elementos y los
sentidos, pero que carece, segiin Ramananda, del poder de la
contemplacién indolora o visoka (cf. 3.49) y el estado de lare-
duccidn de la mente a las impresiones latentes (samskara-Sesa
cf. 3.50). El cuarto se denomina «el que ha trascendido toda
prictica» (atikranta-bhavaniya) y es el liberado en vida, que
estd en posesion de la séptuple sabiduria trascendental (cf. 2.27)
Yy cuyo tnico objetivo es la disolucién definitiva de la mente en
la naturaleza primordial.

Segilin Vacaspati Misra, siguiendo las indicaciones de
Vyasa, y después de él muchos otros comentaristas (Bhoja,
Ramananda, Vijiianabhiksu, etcétera), entre estos cuatro tipos
de yoguis, el tnico que puede ser tentado por las divinidades
mencionadas en este sitra es el del segundo tipo: el primero
sabe demasiado poco y los dos tltimos ya estdn por encima
del nivel de las divinidades. El liberado en vida no puede dar
marcha atrds y volver a caer en el samsara. 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 (jitabhitendriyatvan
mahendradibhir aksobhyah MP), ya que ha conseguido todo
lo que los dioses le pueden ofrecer (bhiitendriyavasitvenaiva
tatprapteh TV).



3.52

HOTAERHAl: GaHTgasst S 4R I

ksanatatkramayoh samyamad vivekajam jiianam
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 discriminacién

-jam: que nace jiianam: el conocimiento

Este es un aforismo muy interesante que Vyasa aprovecha para
hacer un andlisis del tiempo en el yoga de Patafijali y definir
conceptos tan importantes como el instante (ksana) y la se-
cuencia (krama). Vyasa empieza afirmando que al igual que
el 4tomo es la unidad minima indivisible de la materia, del
mismo modo el instante es la unidad minima de aquello que
denominamos tiempo (kala). Antes de continuar, hay que re-
marcar que no utilizamos la palabra «4tomo» en el sentido
de la fisica moderna, donde el 4tomo puede ser dividido en
subparticulas, sino en el sentido que tenia en la Grecia antigua,
donde el 4tomo, como en la India, denotaba la unidad minima
indivisible de la materia.

El instante, pues, es el tiempo que tarda un dtomo en des-
plazarse de un punto al otro del espacio (yavata va samayena
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calitah paramanuh piarvadeSam jahyad uttaradeSam upasam-
padyeta sa kalah ksanah VBh). La secuencia es una sucesion
ininterrumpida de estos instantes (fatpravahavicchedas tu
kramah VBh), y esto es el tiempo: la continuidad de los ins-
tantes (kramas ca ksananantaryarma tam kalavidah kala ity
dcaksate yoginah 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 ca dvau ksanau saha bhavatah VBh).
Podemos hacer una coleccién de libros y denominarla bibliote-
ca, ya que todos los libros estdn presentes en el mismo momen-
to, pero no podremos nunca, fuera de nuestra mente, tener en
el mismo momento una agrupacién de instantes y denominarla
tiempo. Esta coleccién de instantes ser4 siempre una agrupacion
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 estd y el futuro todavia est4 por venir, ambos per-
duran tan solo como conceptos mentales. Para Vyasa, el tiempo
es una construccién mental (buddhi-nirmana), un vikalpa que
no tiene ningun referente externo (vastu-Sinya). Las horas, los
dias, los meses y los afios son productos de la mente, medidas
de secuencias de instantes que dependen de un conocimiento
lingiifstico (Sabda-jfiananupatin) y que en realidad no existen.

El tiempo es, por lo tanto, imaginario, pero se muestra
como si fuera algo real (laukikanam vyutthitadarSananam
vastusvaripan ivavabhasate VBh).
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Sin embargo, el instante si que es real (vastu-patita), y se
sustenta en la secuencia (kramavalambin) para formar la no-
cién de tiempo. El mundo se encuentra en un proceso de cam-
bio continuo (parinama), y el instante es la posicion especifica
que tienen todos los 4tomos del universo en un momento dado.
En el momento siguiente, la posicién de los dtomos se habré
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 (paripamanvita, cf. 3.13). Vyasa
afirma que el mundo entero cambia en un instante y que todas
las propiedades del universo estdn presentes en este instan-
te (tenaikena ksanena krtsno lokah parinamam anubhavati
tatksanoparihah khalv amt 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

BRI =SS aedd: Saara: 3,43 I
Jatilaksanadesair anyatanavacchedat tulyayos tatah pratipattih
Y a partir de esto la distincién de dos cosas idénticas,
aunque no estén diferenciadas por la especie,

las propiedades y el lugar.

jati-: por la especie, por la clase -laksana-: por las propiedades
-deSair: y por el lugar anyatanavacchedat: aunque no estén
diferenciadas tulyayos: de dos cosas idénticas tatah: y a partir
de esto pratipattih: la distincién

Como hemos visto en el aforismo anterior, la contemplacién
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 4tomos idénticos, y esto requiere la percepcién diferen-
ciada (pratipatti) mencionada en este siitra y que es fruto del
conocimiento que nace de la discriminacién.

Habitualmente distinguimos las diferencias entre las cosas
gracias a tres tipos de caracteristicas: de clase o especie (jari),
de propiedades (laksana) y de lugar o posicion (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 posicién: la de la derecha o la
de la izquierda.

Vyasa propone una férmula simple para poner a prueba la
omnisciencia del yogui. Ponerle delante dos frutos idénticos
del mirobélano (Emblic myrobalan) y después, sin que se dé
cuenta, cambiarlos de posicién y pedirle cudl es cudl. Segin
este sitra, el yogui sera perfectamente capaz de distinguir en-
tre los dos frutos, aunque hayan cambiado de posicién. Los
verd literalmente diferentes, porque es capaz de contemplar el
instante y su secuencia y, por tanto, puede conocer la posicion
secuencial (saha-ksana-desa VBh) del objeto, donde estaba
antes y dénde estar4 después, y no solo su posicién actual. De
este modo, el yogui puede diferenciar entre dos dtomos idén-
ticos, porque puede leer su posicién secuencial. Para el yogui,
cada 4tomo tiene un c6digo dnico que consiste en su posicion
en la secuencia de instantes. '



3.54

A G TRy Sl R Tl 3.4l
tarakam sarvavisayamn sarvathavisayam akramam ceti vivekajam
Jjianam

El conocimiento discriminativo es trascendental,

omniobjetivo, no secuencial y abarca todos los modos.

tarakam: trascendental, salvifico, que permite cruzar o superar

sarva-: omni- -visayam: objeto sarvatha-: de todos los modos
visayam: objeto akramam: no secuencial ca: y iti: particula
que en este caso indica las comillas o los dos puntos viveka-:

de la discriminacion -jam: que nace jianam: el conocimiento

Este es el tercer aforismo en que Patafijali habla del cono-
cimiento que nace de la discriminacién. Cabe recordar aqui,
como hace Hariharananda en su comentario al sitra 3.55, que
la inteleccién discriminativa o el conocimiento discriminati-
vo (viveka-khyati, viveka) conduce al aislamiento, pero que el
conocimiento que nace de la discriminacién al cual se refiere
este sitra, 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 préximo sitra, uno se puede liberar sin ninguna
necesidad de desarrollar este conocimiento extraordinario y
omniabarcante.
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Este conocimiento extraordinario es un conocimiento salvi-
fico capaz de llevar al yogui a la otra orilla (saraka) del inson-
dable océano del samsara (tarayaty agadhat samsarasagarad
yoginam Bhoja). Segiin Vyasa, se trata de un conocimiento
espontdneo que nace de la propia intuicién (sva-pratibhottha)
y que no procede de una enseflanza (anaupadesika). Es un
conocimiento que alcanza todos los objetos (sarva-visaya) en
todas las formas posibles (sarvatha-visaya) y simultdneamen-
te, no secuencialmente (akrama). Se contempla todo el pa-
sado, el presente y el futuro proyectado en un solo instante
(ekaksanopariha), como si viéramos un mirobalano en la pal-
ma de la mano (sarvam karatalamalakavad yugapat pasyattty
arthah Bhoja), abarcando el universo entero en una tinica mi-
rada, desde el origen hasta su disolucién, en una repeticion
ciclica. .

Como decia Kabir, es ficil ver una gota en el océano, pero
qué dificil es ver todo el océano en una sola gota. Segiin Vyasa,
este conocimiento es completo (paripurna), y una sola fraccion
de este conocimiento constituye la luz del yoga, que empieza
en el nivel de la madhu-mart y culmina justamente con el co-
nocimiento mencionado en este sitra.



3.55

TETeT!: YA Saegm i 3. uu

sattvapurusayoh Suddhisamye kaivalyam
Cuando se produce en igual medida la purificacién

de la mente y la conciencia se obtiene el aislamiento.

sattva-: de la mente -purusayoh: y la conciencia
Suddhi-: la purificacion -samye: cuando se produce

en igual medida kaivalyam: el aislamiento

Este sitra 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 liberacion y es una de las dltimas 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 podréan producir nuevas aflicciones. Cuando
se llega a este estado se produce automdticamente la libera-
cién, se hayan obtenido o no los poderes del conocimiento que
nace de la discriminacién mencionados en los aforismos ante-
riores. Esto es importante porque, segiin Vyasa, se puede llegar
a la liberacién sin haber desarrollado ninguno de los poderes
mencionados en este tercer capitulo.

Vyasa cierra su comentario mencionando la cadena de acon-
tecimientos que lleva al aislamiento del kaivalya. El conoci-
miento (jiana) destruye la ignorancia (adar$ana), que a su vez
hace imposible la produccién de nuevas aflicciones (klesa).
Al no haber klesa, no hay fructificacién kdrmica, por lo que
la mente deja de ser funcional y los guna no se muestran mas
al purusa como objetos de percepcion (drsyara). Entonces, el
purusa queda solo, puro, brillando con todo su esplendor.
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4.1

SRS ST e 1.2
Janmaugsadhimantratapahsamadhijah siddhayah
Los poderes surgen a raiz del nacimiento, las plantas

medicinales, la recitacion, el ascetismo y la contemplacion.

Jjanma-: del nacimiento -osadhi-: las plantas medicinales
-mantra-: la recitacién -tapah-: el ascetismo -samadhi-: y la

contemplacién -jah: surgen a raiz siddhayah: los poderes

Empieza ahora el cuarto y tltimo libro de los Yogasatra. Como
hemos indicado, se trata de un capitulo miscelédneo 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 contemplacion,
como ya se ha visto, sino que pueden ser innatos, o bien el
resultado del uso de drogas o medicamentos, de la recitacion
de mantras o de la practica del ascetismo. Dentro del esquema
transmigratorio del pensamiento hindd, 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, Vyasa nos recuerda que los asura, los demonios, son
los grandes expertos en este tipo de farmacologia. Entre las
drogas modernas que proporcionan poderes extraordinarios,
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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 ungiientos magicos y elixires de
la inmortalidad est4 muy extendida en todas las culturas del
mundo y parece que perdura en la imaginacién moderna.

El logro de poderes extraordinarios mediante la recitacién
de mantras y hechizos, asi como mediante ejercicios ascéticos,
muy extremos en ciertos casos, estd muy bien ilustrada en la
mitologfa y las leyendas de la India.



4.2

SHHRIROTH: FHATGUAN 2R

Jatyantaraparinamah prakrtyapiirat
El cambio de especie es posible gracias al flujo creador
de la naturaleza.

jaty-: especie, clase -antara-: en otro -parinamah: el cambio

prakrty-: de la naturaleza -apirat: gracias al flujo creador

La consecucién 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 Nandi$vara, que debido a sus buenas acciones transmuté su
cuerpo humano en un cuerpo divino en esta misma vida. Justo
ala inversa, Nahusa se convirtié en una serpiente por culpa de
una maldicién, sufriendo por tanto un cambio de especie. Este
aforismo intenta explicar cémo es posible cambiar de cuerpo en
una misma vida y, por extensién, como afirman Vijfianabhiksu
y Bhavaganesa, como son posibles los cambios corporales
mencionados en otros aforismos, como por ejemplo el poder de
hacerse grande, pequefio, etcétera. (cf. 3.45). Por eso introduce
el concepto de apiira o el flujo creador (prakrti) de la materia.
El apara es descrito por los comentaristas como €l hecho de
introducir partes nuevas (apiarvavayavanupravesa VBh),y por
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lo tanto es una infiltracién (anupravesa) de materia generativa
(prakrti) o una inyeccién de causas productivas. Podria, pues,
traducirse también como una «infiltracién de materia regene-
rativa». La palabra viene de la raiz pF, que significa «llenar,
rellenar», y también «inundacién, avenida de agua». Apiira es,
pues, el alud creativo de la naturaleza, el flujo creador, la accién
de llenar o de proveer los elementos materiales necesarios para
el cambio, el aprovisionamiento de causas productivas.

Vijiianabhiksu afirma que este «alud creativo de la na-
turaleza» es el que usa Dios para transformar el universo a
partir de la materia primordial. Ramananda afiade que esta
inyecci6n 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 prthivyantah prakrtayas tasam sarvatra sattvan
naradidehavayavesu tasam aparad dharmadinimittanurodhen-
avayavanuprave$aj 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 serfa la
causa productiva (prakrti) y la vasija de barro, una transfor-
macién o modificacién (vikrti). Hay, por lo tanto, una relacién
de causa-efecto entre la prakrti (la causa productiva) y la vikrti
(producto, transformacién).

En el contexto de este siztra, lo que queremos cambiar es el
cuerpo (kaya) y el aparato sensorial (indriya) que, para sim-
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plificar, podemos denominar «mente», teniendo en cuenta que
incluye los sentidos. Las causas productivas, 0 materia regene-
rativa, del cuerpo seran los cinco elementos (kayastha prakrtih
prthivyadini bhiatani TV), y la de la mente, el sentido del yo
(indriyanam 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 funcién.
La causa instrumental es el mérito o el demérito kiarmico que
opera estas transformaciones especiales. En el siguiente sitra
veremos cOmo operan estas causas.



4.3

et YAt aeomgEg aa: &emad il 8.3
nimittam apraygjakam prakrtinam varanabhedas tu tatah
ksetrikavat

La causa instrumental no es la que pone en movimiento
los elementos productores de la naturaleza, sino que
solo elimina los obstdculos, 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 prakrtinam:
de las causas productivas varana-: solo los obstdculos
-bhedas: elimina tu: sino que tatah: justamente

ksetrika-: que el campesino -vat: al igual que

Pataiijali quiere aclarar que el mérito y el demérito kdrmico no
pueden ser nunca la causa eficiente de esta metamorfosis cor-
poral y mental, sino solo su causa instrumental. Lo Gnico que
hace el mérito kdrmico es guiar la corriente de cambio, pero el
verdadero agente, el verdadero impulsador del flujo creativo de
la naturaleza, es la misma intencionalidad del purusa: el bhoga
y €l kaivalya, la experiencia y el aislamiento. Patafijali pone el
interesante ejemplo del labrador que, para regar sus campos,
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lo dnico 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
obstdculos 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 préctica fluya en la direccién adecuada y produzca los
cambios deseados.



4.4

LN ~
TR 2.9
nirmanacittany asmitamatrat
Las mentes artificiales se producen tinicamente

a partir del sentido del yo.

nirmana-: artificiales, construidas, producidas
-cittany: las mentes asmita-: del sentido del yo, la egoidad

-matrit: dnicamente 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 (nirmana) a partir de la egoidad (asmita)
que, como sabemos, es el origen de la mente. Tenemos entonces
cuerpos y mentes producidos por los poderes yéguicos que
controlan el flujo creativo (apiira) de las causas productivas
(prakrti). Como dice Vacaspati Misra, haciendo referencia a
una antigua analogfa, la mente se multiplica como la llama de
un candil encendiendo otros candiles, impregnando los cuer-
pos artificialmente construidos (ekam eva cittam pradipavad
visaritaya bahiin api nirmanakayan vyapnotiti 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 sitra. En la mitologfa india
antigua hay muchos ejemplos de multiplicacién de cuerpos.
Desde Raktabija hasta Kardama, que se multiplic6 por nueve
para poder satisfacer mejor a su mujer Devahiti.



4.5

TFnTe, ST FRIHRAAREE N 2.4 1

pravrttibhede prayojakam cittam ekam anekesam
Cuando hay diferencias en el comportamiento [de estas mentes

artificiales], es una sola mente la que dirige a las otras.

pravrtti-: 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
actien cada una seglin 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 segtin sus designios. Asi, el
yogui puede hacer varias actividades simultdneamente sin per-
der su identidad. Vacaspati Misra cita un verso del Vayupurana,
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 Sarirani karoti vikaroti ca | prapnuyad
visayan kais cit kais cid ugram tapas caret |l samharec ca pu-
nas tani saryo rasmiganan iva VP 66.152 citado en TV 4.5).



4.6

T ATAHARMEH N 8.8
tatra dhyanajam anasayam

Entre [estas mentes] las que nacen de Ia meditacién no dejan
residuo karmico.

tatra: entre estas [mentes] dhyana-: de la meditacidn,
de la contemplacién (samadhi) -jam: las que nacen

anaSayam: sin residuo kirmico

Las mentes artificiales son de cinco tipos, segin cudl sea el
origen de los poderes mencionados en el primer sitra de este
capitulo: el nacimiento, las plantas medicinales, la recitacion,
el ascetismo y la contemplacidn. Este aforismo afirma que solo
las mentes artificiales conseguidas con la contemplacién estan
exentas de residuos kdrmicos. Segin Vyasa, el motivo es que
la mente del yogui que practica la meditacién est4 libre de la
influencia de las aflicciones (ksina-klesatva). Aqui la palabra

dhyana tiene propiamente el sentido de samadhi y no el del
aforismo 3.2.

e e e -



4.7

FRTYHHD AR RS .9
karmasuklakrsnam yoginas trividham itaresam
El karma de los yoguis no es ni blanco ni negro.
El de la otra gente es de tres tipos distintos.

karma-: el karma -a$ukla-: ni blanco -akrsnam: ni negro
yoginas: del yogui trividham: de tres tipos diferentes

itaresam: de la otra gente

Este siatra nos habla de los cuatro tipos de karma en relacién
con el mérito moral y el mérito espiritual, més alld 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
samsara, acumulando buen o mal karma segtin el talante de sus
acciones. El cuarto tipo de karma pertenece al hombre liberado
que ha renunciado a las ataduras del mundo.

Asi pues, el karma puede ser negro (krsna), 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 més
comiin, 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 externos
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y no es simplemente mental. El karma blanco es el que resulta
de la préctica del ascetismo, el estudio y la contemplacion. Se
trata de un karma mental, sin medios externos 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 ulti-
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 prarabdha-karma del vedanta, que mantiene al
liberado con vida corpérea hasta que una vez agotado el karma
que ya ha empezado a fructificar, se libera definitivamente de
cualquier tipo de karma.



4.8

A IR TR RRTEEE | 8.€ |

tatas tadvipakanugunanam evabhivyaktir visanandam

Por lo tanto, la manifestacion de las impresiones latentes
se produce en plena correspondencia con la fructificacién
[del karmal].

tatas: por lo tanto tad-: de este (karma) -vipaka-:
con la fructificacién -anugunanam: «segtn las cualidades»,
en correspondencia eva: ciertamente, plenamente abhivyaktir:

la manifestacién vasananam: de las impresiones latentes

Con este sitra empieza una serie de cuatro aforismos (4.8-4.11)
que nos hablardn de los diferentes aspectos de las impresiones
latentes (vasana o samskara, aunque, en rigor, los samskara
son solo el primer tipo de impresion latente). Cabe recordar
que hay dos tipos diferentes de impresiones latentes (dvaye
khalv amt samskarah VBh 3.18). Las primeras son causa de la
memoria y de las aflicciones (smrtikleSahetavo vasanaripah
VBh 3.18). Son propiamente los samskara o impresiones men-
tales que nacen de la experiencia (anubhava). Las segundas son
las causas de la fructificacién del karma, en forma de mérito
y demérito kdrmico, almacenado en las impresiones latentes
(vipakahetavo dharmadharmaripas VBh 3.18).
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Este aforismo afirma simplemente que la manifestacién de
las impresiones latentes se corresponde con la fructificacién
del karma. Asf, si la fructificacién del karma proporciona un
nacimiento divino, se activardn las impresiones latentes que
proporcionar4n 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 fructificacion
kdrmica y la activacién de las diferentes impresiones latentes.
La causa de esta correspondencia serd el tema del préximo
aforismo. '



4.9

- o ¢ ~ =
Glliaailq;laaqaléalﬂlqmlﬂ:aq [P IRISISALRILEXN S §
ARl
JatideSakalavyavahitanam apy anantaryam smrtisamskarayor
ekariipatvat
La contigiiidad [entre la manifestacién y la fructificacién]
se produce a pesar de que haya una separacién de tiempo,
lugar o nacimiento, ya que el recuerdo y la impresién

-latente tienen una misma forma.

jati-: o de nacimiento, especie, clase -deSa-: lugar kala-:

de tiempo -vyavahitanam: una separacién o interposicién

de apy: a pesar de que anantaryam: la contigiiidad [entre
la manifestacién y la fructificacién] smrti-: del recuerdo
-samskarayor: y de la impresion latente eka-riipatvat:

por el hecho de tener una misma forma

Este sitra explica el mecanismo que vincula la impresién la-
tente con el estimulo que la pondrd en funcionamiento. Este
mecanismo ha sido ya explicado en el apartado «El funciona-
miento de la mente» en la Introduccién.

Al igual que la impresién latente solo se manifiesta cuando
encuentra su propia causa de manifestacion, 1o mismo sucede
con las impresiones latentes, que son causa de la fructificacién
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karmica: solo se manifiestan cuando encuentran su propia cau-
sa de manifestacion y, por lo tanto, aunque pase mucho tiempo,
o incluso en otro nacimiento, la manifestacién de las impre-
siones latentes se producird de acuerdo con la fructificacidn,
porque ambas tienen la misma causa de manifestacién y su
contigiiidad no depende del tiempo, del espacio o del mismo
nacimiento, sino de un c4digo comiin, la causa de la manifes-
tacién, que las vincula inconfundiblemente.



4.10

TG =R Tl 8.2 |l
tasam anaditvam casiso 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 sitra es el deseo de ser (asis), de
existir, la esperanza de vida, cuya cara negativa es el miedo a
la muerte (marana-trasa). Segin 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 relacién 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 satra 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, sf podemos provocar su final mediante
la préctica del yoga, tal como indica el aforismo siguiente.



4.11

SRS TR aa: 18,22 |
hetuphalasrayalambanaih samgrhitatvad esam abhave
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 -asraya-:
por un substrato -alambana: y segiin unos soportes
samgrhitatvad: la cohesién esam: de estas (causas, efectos,
substrato y soportes) abhave: desaparecen tad-: de ellas (las
impresiones latentes) -abhavah: la desaparici6n,

la no existencia

La pregunta obvia es que, si las impresiones latentes no tienen
principio, ;c6mo pueden tener final? ; Cémo 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 estd mds
all 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 (raitah purusavad
andadayah kim tu karya eva pravahanadayah MP 4.11) y, por
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extension, también un elemento determinado de la cadena o
del proceso. En este sentido, podemos decir que un circulo
no tiene principio. El esquema de tiempo ciclico 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 samsara. 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
(atah karanocchedad ucchedasambhavah MP 4.11).

Segiin el autor de los siatra, la cohesion (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, 1o
que constituye el objetivo del yoga, ya que los procesos men-
tales y las impresiones latentes se determinan mutuamente.
(tathajattyakah samskara vrttibhir eva kriyante | samskarais ca
vritayaitil evamvrttisamskaracakramanisamavartate 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 visién, la
mente, con el verdadero agente, o causa eficiente, de la visién,
la conciencia. La creacién 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 kdrmico. El mérito kdrmico produce placer y el de-
mérito, dolor, y a su vez ambos producen gusto o deseo de una
cosa y odio o aversién por otra, lo que de nuevo genera mérito
y demérito. Se trata, pues, de un circulo vicioso, infinito, que
tiene seis radios (mérito-placer-deseo, demérito-dolor-odio:
dharma-sukha-raga, adharma-duhkha-dvesa) y que forma la
rueda del samsara, que gira sin cesar impulsada por la ignoran-
cia, la raiz de todas las aflicciones (pravrttam idam sadaram
samsaracakram asya ca pratiksanam avartamanasyavidya
netr? mitlam sarvaklesanam 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 duracién de la vida y la experiencia
vital (phalam Sariraradi 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 | na hy
avasitadhikare manasi nirasraya vasandah 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 manifestacion (vyarijaka, cf. 4.10) o estimulos (udbodhaka),
hacen que los vasana se activen. Por ejemplo, al contemplar

un cuerpo atractivo se puede activar la impresién latente del
deseo sexual.



4.12

. S e
AN T SEAATGTEHTITRL N 2. 2R |
afitandgatan svaripato’sty adhvabhedad dharmanam
El pasado y el futuro existen esencialmente [en el presente],

pues las propiedades estidn sujetas a la distinciéon temporal.

atita-: el pasado -anagatam: y el futuro svariipato:
esencialmente asty: existen adhva-: temporal -bhedad:

a causa de la distincién dharmanam: de las propiedades

Recordemos que para el samkhya-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
nimittam vartamantkarane samartham napirvopajanane sidd-
ham VBh). La aparicién de un objeto, mis que una creacién, s
una manifestacién (vyakti). De hecho, el samkhya-yoga man-
tiene que no se puede crear ninguna cosa de la nada (asaf) y
que no se puede destruir una cosa que realmente sea (saf). El
ser es indestructible por definicién y perdura més alld de los
tres tiempos, que son simplemente el producto mental de la
conceptualizacién (vikalpa).

Como hemos visto anteriormente, el cambio temporal es una
de las tres formas de transformacién o cambio. Una sustancia
(dharmin) tiene muchas propiedades (dharma) que se actualizan
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através del cambio temporal (dharmi canekadharmasvabhavah
| tasya cadhvabhedena dharmah pratyavasthitah VBh). Vyasa
define una propiedad futura como aquello que todavia ha de
manifestarse, una propiedad pasada como aquello cuya mani-
festacion ya ha sido experimentada y una propiedad presente
como aquello que se estd manifestando (bhavisyadvyaktikam
anagatam anubhiitavyaktikam atitam svavyaparoparitham var-
tamanam VBh). Estos tres tipos de propiedades (pasadas, pre-
sentes y futuras) son las que se pueden conocer de un objeto
(trayam caitad vastu jianasya jiieyam 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

o AT TP 12,23 1

te vyaktasiksma gunatmanah
Estas propiedades estan formadas por los constituyentes
y pueden ser manifiestas o latentes.

te: estas [propiedades] vyakta-: manifestas -siiksma:

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 sitra anterior. Por otro lado, el aforis-
mo nos recuerda que las propiedades estan 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 préctica del yoga. Como dice Vyasa: «Todo este
mundo no es sino una alineacién particular de los guna» (sar-
vam idam gunanam samnivesavisesamatram iti VBh). Vyasa
acaba con una cita de un verso atribuido a Varsaganya: «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» (gunandm paramam ripam na drstipatham rcchati |
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yat tu drstipatham praptam tanmayaiva sutucchakam VBh).
Vijfianabhiksu nos recuerda la actitud de los seguidores del
yoga respecto de la teoria de maya, o el mundo como una apa-
ricién ilusoria. Para los yoguis, el mundo es como maya, pero
no es maya (mdyeva, na tu maya TV). Es como mayd porque
sus cambios son efimeros como los de una aparicién iluso-
ria, pero no es mdya porque la naturaleza primordial tiene una
existencia real y no es una simple proyeccién de la concien-
cia (yatha hi mayahnayaivanyatha bhavati, evamvikara apy
avirbhavatirobhavadharmanah pratiksanam anyatha | prakytir
nityataya mayavidharmint paramartheti TV).



4.14

RUTheTEEIdH, 19,23

parinamaikatvad vastutattvam

La consistencia de un objeto se debe a la unidad del cambio.

parinama-: del cambio -ekatvad: a causa de la unidad

vastu-: de un objeto -tattvam: la realidad

Si todo es una tnica sustancia formada por los guna, ;por qué
hablamos de objetos individuales? ;Cémo podemos hablar de
objetos particularizados? ;Dénde se colocan los limites que
conforman un ente individual en esta dnica sustancia que esta
en un proceso de cambio constante? La respuesta es que la
particularidad de un objeto viene dada por la unidad del cam-
bio. Asf, cuando los guna cambian como sentido o facultad
sensorial, gracias a su origen a partir del ahamkara séttvico,
y tienen la capacidad de percepcién del sonido, entonces se
convierten en el sentido del oido. Y asf 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 especifico.



4.15

TEIAT FaeigraifTh: el ©.25

vastusamye cittabhedat tayor vibhaktah panthah
Debido a la diferencia en la percepcién mental de un mismo objeto,

ambos [la percepcion y el objeto] siguen vias independientes

vastu-: objeto -samye: de un mismo citta-: en la percepcién
mental -bhedat: debido a la diferencia tayor: de ambos

vibhaktah: independientes panthah: vias

Este sitra 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 esté arraigada
en si 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 percepcién (grahana), mientras que el camino del
objeto es la capacidad de ser percibido (grahya; vastujiianayor
grahyagrahanabhedabhinnayor vibhaktah panthah VBh).



4.16

TEICF T TR 9 TRl .24

Un objeto es conocido o desconocido segiin la mente se vea

o no coloreada por él.

tad-: de este (objeto) -uparaga-: la coloracién
-apeksatvic: dependiente de cittasya: de la mente

vastu: objeto jiiata-: conocido -ajiiatam: o desconocido

Vyasa afirma que los objetos de los sentidos son como imanes
que atraen el hierro de la mente, tifiiéndola del color del objeto.
Cuando la mente est4 tefiida o coloreada por el objeto, entonces
se afirma que el objeto es conocido, mientras que cuando no
estd coloreada el objeto es desconocido. La mente estd en un
estado de constante transformacién para adaptarse a la natura-
leza del objeto conocido o desconocido.



4.17

a1 AT aaedonl: eTeqRuTHeTdll 2. 29 I

sada jiiatas cittavrttayas tatprabhoh purusasyaparinamitvat
Los procesos mentales son siempre conocidos, ya que
el purusa, el sefior de estos procesos, es inmutable

[y por lo tanto siempre consciente].

sada: siempre jiiatas: conocidos citta-: de la mente -vrttayas:
los procesos tat-: de estos [procesos] -prabhoh: el sefior

purusasya: del purusa aparinamitvat: por la inmutabilidad

A diferencia de la mente, que debe estar coloreada o tefiida por
el objeto de percepcidn, 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 si
que cambia para adoptar la forma del objeto conocido (cf. 14).



4.18

EGREICIEEEREIGUR A4

na tat svabhasam drSyatvat

[La mente] no brilla con luz propia, ya que es un objeto
de percepci6n.

na: no tat: esta [la mente] sva-: propia -abhasam: luz

drSyatvat: porque es un objeto de percepcién

El contexto del sitra es una posible objecién de un oponente
budista que sostenga que la mente es autoluminosa y que ella
misma ilumina tanto el objeto como a si misma. La respuesta
del seguidor del yoga es que la mente no es en s misma auto-
luminosa, porque es una evolucién de la prakrti en forma de
sentido (indriya) y, por lo tanto, es material, es trigiinica y su
objetivo es la experiencia y la liberacién de la conciencia (cf.
2.18). La mente, por lo tanto, es un objeto de conocimiento
(drs§ya) y es inconsciente, a pesar de su apariencia consciente,
que le viene de la luz reflejada del purusa.

Vyasa afirma que se trata de un error muy comin conside-
rar ]a 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 (visayatmakam apy avisayatmakam ivacetanam
cetanam iva sphatikamanikalpam sarvartham ity ucyate | tad

anena cittasariipyena bhrantah ke cit tad eva cetanam ity ahuh
VBh 4.22).



4.19

THAHY IR N €.2% 1

ekasamaye cobhayanavadharanam
Y ante la imposibilidad de conocer a ambos
simultdneamente.

eka-: en un mismo -samaye: tiempo ca: y ubhaya-: ambos

-anavadharanam: la imposibilidad de conocer

Continuando con la discusi6n con los budistas, que consideran
que la mente es momentdnea y que es ella misma la que ilumina
el objeto, el autor de los siitra argumenta que en un mismo
instante la mente no puede realizar las dos tareas: iluminar
el objeto e iluminarse a sf misma, puesto que esto violaria la
regla bésica de que la mente solo puede hacer una cosa a un
mismo tiempo.



4.20

FToed FRageaves: SfaastEig.Re
cittantaradrSye buddhibuddher atiprasangah smrtisainkaras ca
Si una mente percibiese a otra se produciria una regresiéon

al infinito, pues siempre seria necesaria una percepcién
mental posterior para percibir a la anterior, causando

ademas la confusion de la memoria.

citta-: mente -antara-: otra -dréye: para percebir buddhi-:
de una percepcién -buddher: percepcién mental
atiprasangah: regresién al infinito smrti-: de la memoria

-samkaras$: confusién ca: y

Aceptando que la mente no puede percibirse a si mismay 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, necesitarfa otra mente que la percibiera a
ella, generandose asf una regresion al infinito de mentes per-
cibiendo otras mentes. Por otro lado, se podria producir una
confusién 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 opcién presentada por el yoga,
de una mente inconsciente que percibe con la luz reflejada de
la conciencia, crea menos problemas y ofrece una solucién
mads simple.
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4.21

R RRER B HEAN IR S (A EC R

citer apratisamkramayas tadakarapattau svabuddhisamvedanam
La conciencia intransferible percibe su propia mente

al reflejar su forma en ella.

citer: de la conciencia apratisamkramayas: intransferible
tad-: su -akara-: forma apattau: al adoptar sva-: de su propia

-buddhi: mente, intelecto samvedanam: la percepcion

Este sutra intenta contestar a las objeciones de los oponen-
tes que se preguntan cémo se produce la percepcién 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 (aparinamint) e intransferible
(apratisamkrama) y, por lo tanto, no podra nunca percibir estos
objetos, puesto que esta percepcién supondria una transfor-
macién de la conciencia que tendria que adoptar la forma de
estos objetos.

La solucién propuesta tiene que ver con dos formas de co-
nocimiento diferentes, apuntadas en el aforismo 1.4: el cono-
cimiento mental o intelectual (vedana) y el conocimiento de la
conciencia o purusa (pratisamvedana o buddhi-samvedana).
En el conocimiento mental, el intelecto asume la forma de los
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objetos materiales externos 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 (pratisamvedin) 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
ningtin tipo de transformacién. 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
(praptacaitanyopagrahasvaripa VBh 2.21; ¢f. también 2.20).



4.22

=~ PSR = Y ¢
m T AR 9.RRU
drastrdrSyoparaktam cittam sarvartham
La mente es omniobjetiva, ya que esta tefiida tanto

por el objeto percibido como por el sujeto perceptor.

drastr-: por el sujeto perceptor -dr§ya-: por el objeto percibido
-uparaktam: coloreada, tefiida 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
teflirse 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 percepcién, que es el mismo purusa.

En este sentido, la mente es muy especial, puesto que de to-
dos los objetos existentes es el tinico con esta doble capacidad.
El espiritu es solo conciencia testimonial, pero nunca objeto de
percepcion. La materia no mental, es decir, la materia elemental
(bhata), es solo objeto de percepcién, 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 (grahitr). La mente no se presenta vacia a la
conciencia, sino que lo hace tefiida por el objeto material de
percepcién (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 (grahitr), la percepcién (grahana) y el objeto percibido
(grahya; grahitrgrahanagrahyasvarapacittabhedat trayam apy
etaj jatitah pravibhajante VBh 4.23). En iltima instancia, el
perceptor es el mismo purusa. La mente estd impregnada de €.
La percepcién es la funcién propia de manas y de su extensién
en los sentidos. El objeto percibido es real (vastu), externo
y objetivo, y deja su impronta (samskdara) en la mente. Esta
facultad dnica de compartir las propiedades del sujeto y el ob-
jeto hace que Patafijali afirme que la mente lo abarca todo
(sarvartha), en el sentido de que es lo tinico que existe capaz
de representar todos los objetos, incluyendo la conciencia fe-
noménica del purusa.



4.23

TEHEATETGATEATY T HEcaRReara il %.]2 I
tad asamkhyeyavasanabhis citram api parartham
samhatyakaritvat

Esta [mente], aun siendo muy compleja, al estar formada
por innumerables impresiones latentes, esti al servicio

de otro por el hecho de ser un ente compuesto.

tad: esta [mente] asamkhyeya-: innumerables
-vasanabhis: a causa de las impresiones latentes -citram:
variada, diversa, compleja api: aun para-: de otro -artham:
para el objetivo samhatya-: conjunto, ente compuesto

-karitvat: 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 siitra, que insiste en que
el resultado de la actividad mental, la experiencia consciente
(anubhava, bhoga), no estd destinada a la misma mente, sino a
un ser consciente: el purusa. Por un lado, el sitra afirma el ca-
rdcter compuesto de la mente: la mente no es un todo orgénico,
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 estd 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 nimero de impresiones
latentes en los que se almacena toda la informacién 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 lared de un
pescador llena de nudos. Estas impresiones latentes han sido
producidas por las innumerables experiencias de la fructifica-
cién kdrmica causada por las aflicciones (klesakarmavipakan
ubhavanirvartitabhis tu vasanabhir anadikalasammiircchitam
idam cittam vicitrikrtam iva sarvato matsyajalam granthibhir
ivatatam VBh 2.13).

Como estd formada por innumerables impresiones latentes,
la mente es extraordinariamente compleja, pero, como hemos
dicho mas arriba, estd subordinada a una cosa distinta de ella
misma, puesto que es una estructura compuesta, COmo una casa
ouna silla. Cuando una cosa est4 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
est4 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 estd hecha para



374 Del aislamiento

que la casa viva en ella. La casa es, simplemente, una estruc-
tura sin un nicleo central que le dé significado. Lo mismo
sucede con la mente: una estructura que funciona mediante la
conjuncidn 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 si, 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 sukham cittam sukhartham na jiianam jianartham .
ubhayam apy etat parartham | ya$ ca bhogenapavargena
carthenarthavadapurusah sa eva parah VBh).

En el trasfondo de este satra hay una disputa con los vij-
fianavadin budistas, que no creen en la existencia de una enti-
dad unitaria, como el purusa, detrds del flujo perceptivo, sino
que toman una parte del flujo perceptivo y le otorgan la cua-
lidad de sujeto de la experiencia (bhoktr). Para los seguidores
del samkhya-yoga, que critican esta opinion, esto serfa como
decir que una parte de la casa es el objetivo de la construccién
de la casa.



4.24

frRIveRiA ey TETER: 19.23 1

vifesadarSina atmabhavabhavananivrttih
Para la persona de discernimiento cesa la biisqueda
de identidad.

viSesa-: la diferencia o especificidad -dar§ina: para quien ve
atma-: de uno mismo -bhava-: del estado

-bhavana-: de reflexién -nivrttih: la cesacién

La bisqueda de identidad (atma-bhava-bhavana) es, literal-
mente, la «meditacién (bhavana) sobre el estado (bhava) de
uno mismo (atman)», la reflexién o investigacién sobre el he-
cho de tener un yo o de ser un yo. Segiin Vyasa, esta bisqueda
adopta la forma de ciertas preguntas fundamentales: ;quién
soy?, ;de dénde vengo?, ;dénde vamos?, ;qué es el mundo?,
(cudl es su origen?, etcétera. Segiin Vyasa, 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.

Vyasa dice que del mismo modo que después de las lluvias
vemos brotar la vegetacién e inferimos, por lo tanto, la exis-
tencia de las semillas de las plantas que han germinado, asi
también, cuando vemos a una persona que, al oir las ensefianzas
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que conducen a la liberacién, 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 bisqueda 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. Patafijali afirma en este sitra
que hay un tercer tipo de personas, la persona de conocimien-
to, que después de hacerse estas preguntas llega a una supera-
cion definitiva de esta bisqueda de identidad. De hecho, estas
preguntas tienen que ver con el origen de un yo que no deja
de ser una construccién mental. Las mismas preguntas, y las
respuestas consiguientes, son solo transformaciones mentales,
sorprendentes en si mismas (cittasyaivaisa vicitraparinamah
VBh), ya que gracias a ellas la mente indaga su propio origen.
Para quien ha visto la distincién entre la conciencia y la mente,

este yo mental pierde cualquier interés y, con ello, la bisqueda
de su origen.



4.25

a1 fAAeni~rE Hhaeauar I 2. )

tada vivekanimnam kaivalyapragbharam cittam
Entonces la mente, inclinada hacia la inteleccion

discriminativa, se decanta al aislamiento.

tada: entonces viveka-: la inteleccién discriminativa
-nimnam: inclinada hacia kaivalya-: al aislamiento

-pragbharam: se decanta a cittam: la mente

La mente se inclina habitualmente en la direccién contraria,
hacia la ignorancia, y entonces se decanta hacia los objetos
del deseo. Cuando aparece el conocimiento discriminativo, la
mente pierde espontdneamente el interés por los objetos y se
interesa, en cambio, por la liberacién.
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A5, T TERRGA: 8.8 I

tacchidresu pratyayantarani samskarebhyah

En los intersticios de esa [inteleccién discriminativa)
surgen ofro tipo de percepciones debido a las impresiones

latentes.

tac-: de esta [contemplaci6n] -chidresu: en los intersticios
pratyaya-: percepciones -antarani: otras

samskarebhyah: a causa de las impresiones latentes

A pesar de que en este estado la mente se inclina de manera
natural hacia la liberacién, cuando el flujo del conocimiento
discriminativo se debilita aparecen, como relémpagos,‘ otras
percepciones del tipo «este soy yo», «esto es mio», etcétera,
que se refieren a la antigua identidad. Esto sucede porque las
semillas de las viejas impresiones latentes estdn en proceso
de ser eliminadas (kstyamanabijebhyah pirvasamskarebhya
iti VBh).



4.27

AT FRIEGHAN 8.9

hanam esam kleSavad uktam

La erradicacién de estas [percepciones] se produce
del mismo modo que el de las aflicciones, tal y como
ya se ha indicado.

hanam: la erradicacién esam: de estas [percepciones]

kle$a-: 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

haY b A A
o
.

TS TFHCE QARG HE: THI: 12.¢
prasamkhyane’py akustdasya sarvathavivekakhyater
dharmameghah samadhih

La contemplacién la «Nube del Dharma» se produce

en el caso de aquella persona que, tras conseguir la plenitud
de la inteleccién discriminativa, no se apega ni tan siquiera

al conocimiento.

prasamkhyane: al conocimiento apy: incluso akusidasya:
que no desea, que no se apega sarvatha: de todas formas
-vivekakhyater: que ha conseguido la inteleccién
discriminativa dharma-: del Dharma -meghah: Nube

samadhih: la contemplacién

Como hemos mencionado en el aforismo 2.26, hay dos tipos
de intelecci6n discriminativa: el prasamkhyana y la viveka-
khyati ininterrumpida (aviplava). La inteleccién discriminativa
ininterrumpida se denomina también prasamkhyana supremo
(paramam prasamkhyanam VBh 1.2) y se corresponde con el
estado contemplativo de la Nube del Dharma.

Vacaspati Misra afirma que mientras se produzcan de forma
intermitente el tipo de percepciones mencionado dos aforismos
mds arriba, la intelecci6n discriminativa no ha llegado todavia
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a su grado maximo. Recordemos también que el prasamkhyana
es el medio para obstruir los estados emergentes de la mente,
mientras que la inteleccion discriminativa infalible es el medio
para obstruir el mismo prasamkhyana. Que el yogui no se ape-
gue a este conocimiento discriminativo inferior significa que
renunciaré a todos los poderes que le ofrece este conocimiento,
como la omnisciencia y la posibilidad de controlar todos los
estados de existencia (cf. 3.49).

El término dharma-megha proviene de la literatura budista,
donde indica, como aqui, un grado de contemplacién inmediata-
mente anterior a la liberacion. 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 todavia estdn atormentados por el deseo y la ignorancia.
Vyasa no explica el significado del término, quizés porque su
origen budista era todavia demasiado evidente. Vacaspati Misra
interpreta la palabra como una nube que llueve sobre todas
las cosas cognoscibles (sarvan dharmas jiieyan 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 liberacién
definitiva. La diferencia principal entre la versién budista y la
versién yéguica del término es que en el budismo la nube llueve
para los demds, mientras que en el yoga el beneficio de la lluvia
dharmica acontece para el mismo yogui y produce, como vere-
mos en el siguiente aforismo, el fin de las aflicciones y del karma.



4.29

aq: FIEHACGR: 1R

tatah kleSakarmanivritih

Se produce entonces la cesacién de las aflicciones
y del karma.

tatah: entonces kle$a-: de las aflicciones

-karma-: y del karma -nivrttih: la cesacién

Segiin Pataiijali, el resultado de la contemplacién de la Nube
del Dharma es la erradicacién completa de las aflicciones y del

karma, lo cual equivale, para Vyasa, al estado de liberado en
vida o jivanmukti.



4.30

AT TSI TS aHeTq 1 9. 30 I
tada sarvavaranamalapetasya jiianasyanantydj jiieyam alpam
Entonces, el objeto cognoscible se vuelve pequeiio debido

a la infinitud de un conocimiento depurado de todas

las impurezas y desprovisto de todos los velos.

tada: entonces sarva-: de todos -avarana-: los velos
-mala-: e impurezas -apetasya: depurado jiianasya:
de un conocimiento anantyij: a causa de la infinitud

Jiieyam: el objeto cognoscible alpam: pequefio

Normalmente, el conocimiento esté limitado por tamas, que
lo oscurece y lo limita al &mbito de una mente individual. Este
conocimiento individual y limitado es entonces impulsado por
rajas, que posibilita asi la captacién 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 serd pequefio como una luciérnaga en
la inmensidad del cielo.



4.31

ad: FaATi TRUTHEAEHTRRIOTHE I 2.3.2 |

tatah krtarthanam parinamakramasamaptir gunanam
A partir de aqui finaliza para los seres realizados

el cambio secuencial de los constituyentes

tatah: a partir de aqui krta-: han sido cumplidos
-arthanam: por aquellos cuyo objetivo parinama-: del cambio
-krama-: de la secuencia -samaptir: el fin

gunanam: de los constituyentes

Como vemos, los efectos de la lluvia de la Nube del Dharma
son diversos. En primer lugar, la cesacién de las aflicciones
y del karma y, a continuacién, el empequefiecimiento de los
objetos de los sentidos a los que damos tanta importancia
en nuestra vida ordinaria. Alguien, sin embargo, podria ob-
jetar que el estado contemplativo de la Nube del Dharma
puede destruir perfectamente las aflicciones y el karma de
raiz, pero todavia 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 vikarakaranastlah kasmat tadr§am api purusam prati
dehendriyadin narabhanta TV). ;Cémo asegurar, pues, que
el yogui que ha llegado a la Nube del Dharma no volverd a
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encarnarse por el efecto de los constituyentes, cuyo compor-
tamiento es siempre turbulento?

El sitra intenta contestar a esta objecion afirmando que, a
estas alturas, el yogui no solo ha detenido los procesos mentales,
sino que incluso detiene la influencia del cambio de los guna.
Vyasa 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 mas» (nahi krtabhogapavargah parisamaptakramah
ksanam apy avasthatum atsahante VBh). Como hemos visto
antes, si el movimiento de los 4tomos cesa, se detiene el tiem-
Po, entendido como el periodo que necesita un 4tomo 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, mas bien, la disposicién de los
guna hacia la persona liberada, como indica Vacaspati Mifra.
La naturaleza de los guna es tal que cuando han acabado el
doble trabajo de entretener primero al purusa, y de liberarlo
después, se retiran y no «se acercan» mds al purusa (Stlam idam
gunanam yad amt yam prati krtarthas tam prati na pravartanta
iti bhavah TV).



4.32

N
UTHTAR T TRUTHTORT BTl FH: 1.3
ksanapratiyogt parinamaparantanirgrahyah kramah
La secuencia es el correlativo del instante y se percibe

al final del cambio.

ksana-: del instante -pratiyogi: el correlativo
parinama-: del cambio -aparénta-i al final

-nirgrahyah: perceptible kramah: la secuencia

Este aforismo define la secuencia, cuyo final ha sido mencio-
nado en el sitra precedente. Cabe recordar que, de hecho, el
tiempo es la secuencia o la agrupacién mental de una serie
de momentos en una relacién de pasado, presente y futuro.
A diferencia del instante, el tiempo no tiene una existencia
«real», sino solo mental (cf. 3.52). Por lo tanto, el instante es
el correlativo (pratiyogin) del tiempo en una relacién en que la
contigiiidad (anantarya) mental de instantes crea la sensacién
de un flujo temporal de momentos consecutivos.

Segtn esta definicién, la secuencia se percibe al final del
cambio, pero ;qué es lo que cambia? Lo que cambia son los
guna, los tres constituyentes basicos de la naturaleza que estin
en un proceso de cambio constante (calam guna vrttam). Cuan-
do los guna se transforman producen diferentes objetos. Por
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ejemplo, la transformacién de los guna 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 condicién de un objeto mate-
rial. Por ejemplo, cuando un jarrén 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 temporél, porque
nunca podremos ver como cambia el tiempo, sino que solo
inferimos el cambio temporal a partir del cambio de condicién
que experimentan los objetos materiales, como viejo, nuevo,
sucio, limpio, entero, roto, etcétera. No podria ser de otra ma-
nera, puesto que el tiempo no existe, es solo una construccién
mental. De hecho, podriamos decir que el tiempo no pasa y que
lo que denominamos paso del tiempo es solo la constatacién
de que las cosas cambian.



4.33

QORI 0T S Sheed TEqsiast a1
fafoafeRia 1 2.2 0

purusarthas$anyanam gunanam pratiprasavah kaivalyam
svariipapratistha va citiSaktiriti

Para concluir: el aislamiento es la involucién

de los constituyentes, que no cumplen ningiin objetivo

en relacion al purusa, o también la energia de la conciencia

asumiendo su propia forma.

purusa-: en relacién al purusa -artha-: de objetivo
-S§anyanam: que no cumplen gunanam: de los constituyentes
pratiprasavah: la involucién kaivalyam: el aislamiento
sva-: en su propia -rijpa-: forma -pratistha: el establecimiento
va: o también citi-: de la conciencia -§aktir: la energia
itis para concluir (particula que indica, entre muchas otras
cosas, el final de un texto)

—itif§abdah Sastraparisamaptidyotanarthah Y S—

Hay dos maneras diferentes de entender el kaivalya o libera-
ci6n: 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 involucion o reabsorcidn de los tres constituyentes en la
materia primordial. Esto se produce cuando los constituyentes
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han agotado su doble funcién de, en primer lugar, hacer disfru-
tar al espiritu 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, €l 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.






Glosario de términos sanscritos

abhidhamma: Nombre de una coleccién de textos, siete libros entotal,
que pertenecen a la tercera coleccién o cesta (pitaka) de textos pali
de la tradicién budista theravada, aproximadamente del siglo mr
a.C. Son los textos més complejos del canon pali y presentan un
andlisis extraordinariamente detallado de los estados mentales y de
su relacién con el mundo fisico, que es muy 1til para la meditacién.

abhinivesa: Instinto de supervivencia. Una de las cinco afliccio-
nes (klesa, 2.3). El instinto de supervivencia surge de las pro-
pias impresiones latentes y lo padecen incluso los sabios (2.9).
Segiin Vyasa, todos los seres tienen un deseo intimo 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.

abhyasa: Prictica, ejercicio. La practica se describe como el esfuerzo
para la consecucién 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 practica, la que tiene
un soporte objetivo (salambana), propia de la contemplacién cog-
nitiva (samprajiata, 1.17) y la que no tiene ningtin soporte objeti-
vo, propia de la contemplaci6n no cognitiva (asamprajriata, 1.18).
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adhikara: 1. Derecho. 2. Titulo, encabezamiento, tema de un capi-
tulo o libro (1.1). 3. Funcionalidad de 1a mente, jurisdiccién de la
mente; los estados contemplativos muy elevados, al no estar con-
dicionados por las aflicciones (klesa), no aumentan la funciona-
lidad (adhikara) de 1a mente, sino que mas bien tienden a reducir
la actividad mental hasta su detencion absoluta (sarva-nirodha).
La actividad de la mente termina en la inteleccién discriminativa
(viveka-khyati) y no puede ir mas alla (1.51).
adya-vidvan: El primer maestro. Dicho de Kapila, que a su vez
ensefi6 a Asuri.
agama: Testimonio verbal, uno de los tres medios vilidos de cono-
cimiento (pramana, 1.7).
aham: El yo, el perceptor individual condicionado por el cuerpo y
la mente, el yo psicolégico que se identifica con el cuerpo y la
mente. Conoce los objetos empiricos y afirma «yo soy el que
conozcox, «yo soy el que experimenta», «yo soy el que sufre».
Tal vez cabrfa 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 (kara) del yo (aham)», que a
menudo se utiliza en el sentido de asmita, pero también podria-
mos distinguirlos, ¢f. més arriba aham.
ahimsa: No violencia. La no violencia es una de las cinco restriccio-
nes voluntarias o yama (1.30). La persona no violenta consigue
que los que estén cerca de él también abandonen el odio y no sean
hostiles con los demds (1.35).
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aiSvarya: Sefiorio, poder, potestad; grandeza; esplendor, lujo, pom-
pa, fastuosidad.

akasa: Espacio; éter. El espacio es el primero de los elementos, el que
proporciona el lugar donde se desarrollaran 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 relacion
entre el sonido y su substrato omnipresente, podremos desarro-
llar un oido divino capaz de escuchar todos los sonidos (3.41).

alinga: Literalmente, «sin signo, m4s alld del signo» (la palabra liriga
se refiere aqui al intelecto, mahat). Aquello que se encuentra mas
alld 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 creacién
del mundo y el Iugar donde se disuelve el mundo en el momento
de su destruccién. No existe nada més sutil que esta naturaleza
indiferenciada (1.45). Es una de las cinco lineas de fractura de
los constituyentes (2.19).

alocana: Percepcion, captacién de datos sensoriales.

anagata: Literalmente, «que todavia no ha llegado», futuro. Segiin
los Yogasiitra, 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; contemplacién gozosa. Dicho especialmente
de un tipo de contemplacién cognitiva diferenciada (samprajfidata-
samadhi, 1.17) que es gozosa porque se centra en la misma mente
y en los sentidos, cuya esencia es el guna sattva, que es placentero
por definicidn (sattvam sukham).



394 Yogasiitra

animadi: El poder de hacerse pequefio y los demds. Dicho de los
ocho poderes: el poder de volverse pequefio como un 4tomo
(animan), el poder de volverse grande (mahiman), el poder de
tornarse ligero (laghiman), el poder de hacerse pesado (gariman),
el poder de alcanzar cualquier cosa (prapti), el poder de una vo-
luntad infalible (prakamya), el poder de controlar los elementos
(vasitva), y el poder de creacién de los elementos (Z§itrtva, 3.45).
aiijali: 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 levantdndolas ligeramente ante el
rostro en sefial de adoracién o respeto.
afijana: Manifestacién. Dicho especialmente de las impresiones
latentes de la memoria, ¢f. sva-vyafijaka-afijana.
afijanata: Hecho de asumir el color de otra cosa, tinte, coloracion.
Dicho de 1a mente que adopta el color de aquello en lo que piensa
(1.41). Si la mente piensa en una flor roja, la mente reproducird
la forma y el color de esta flor. Esta capacidad béisica que tiene la
mente de absorber las propiedades de un objeto externo y de
representarlas en forma de percepciones mentales es la coloracion
de la mente, y es posible gracias a la transparencia mental.
antar-anga: Interno. Relativo al astarnga-yoga, que se divide entre
una préctica externa (bahir-anga) y otra interna (antar-anga).La
préctica interna tiene que ver con los tres componentes finales
del astanga-yoga: dharana, dhyana 'y samadhi (3.7). «Interno»
en este caso quiere decir que conduce directamente al primero de
los objetivos del yoga, la contemplacién cognitiva (samprajiata-
samadhi). No obstante, estos tres componentes finales son medios
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externos (bahir-anga) para conseguir la contemplacién no cogni-
tiva (3.8). El medio interno o directo para conseguir la contem-
placién no cognitiva es el desapego supremo (cf. 1.16).

anubhiita: Experiencia pasada; objeto ya percibido. Todos los pro-
cesos mentales, salvo la memoria (smyti, 1.11), producen una
informacién nueva. La memoria es el tinico de los cinco procesos
mentales (vr#ti) que depende de la experiencia pasada y, por lo
tanto, de una informacién que ha sido proporcionada por los otros
procesos mentales.

anumana: Inferencia. Uno de los tres medios de conocimiento vélido
(1.7.

anupraveéa} Infiltracién (de materia regenerativa, 4.2).

anu$asana: Transmisién gradual. En el caso del yoga, desde
Hiranyagarbha, el fundador de la escuela, hasta Pataiijali.

apana: El apana es el aire vital de la evacuacién o expulsién. Circula
entre el ombligo y la planta de los pies y su funcién es hacer
bajar o expulsar (apana) no solo los excrementos, la orina y otras
impurezas, sino también el feto durante el parto.

aparigraha: No aceptacién, 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 aceptacion se fortalece se obtiene la respuesta a las preguntas
que nos obsesionan sobre nuestra condicién personal, y se cono-
cen las reencarnaciones pasadas y futuras (2.39).

aparinamini: Inmutable. Dicho de la conciencia pura del purusa o
citi (4.21).

apavarga: Separacién, liberacién, sinénimo de kaivalya.
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appamaiifia: Inconmensurable, sublime. Palabra del budismo pali
que denota las cuatro actitudes inconmensurables de la mente (cf.
brahma-vihara). Estas actitudes inconmensurables son actitudes
sublimes de la mente, que irradia en todas direcciones los senti-
mientos de amistad o benevolencia (metta), compasién (karuna),
alegria (mudita) y ecuanimidad (upekkha).

apramana: Inconmensurable. La forma sdnscrita de la palabra pali
appamarifia (cf. mds arriba). Las cuatro actitudes inconmensura-
bles han sido incorporadas a los Yogasiitra (1.33) con las versio-
nes sdnscritas 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-bija), y no po-
drén fructificar ni crear nuevos vinculos kdrmicos (2.2).

apratisamkrama: Intransferible. Dicho de la conciencia pura del
purusa (4.21).

apiira: Aprovisionamiento de causas productivas, flujo creativo, in-
filtracién de materia regenerativa (4.2). El apira es una infiltra-
cién (anupravesa) de materia generativa (prakrti), una inyeccién
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, propésito. 2. Significado.

artha-matra: Solo el objeto. Dicho especialmente de la mente cuando
estd tan absorta en la contemplacién 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, elimindndose asi la
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dualidad objeto/sujeto. La percepcién pura del objeto se obtiene
cuando se produce la purificacién de las impresiones latentes y
se consigue la absorcion no discursiva tosca (nirvitarka) o sutil
(nirvicara, 1.43).

asamprajiiata: No cognitivo. Dicho de la contemplacidn, cf.
asamprajiiata-samadhi.

asamprajiata-samadhi: Contemplacién no cognitiva (1.18). En este
caso, a diferencia de la contemplaci6n cognitiva (samprajiiata),la
necesidad de un objeto de contemplacién desaparece. De hecho,
aqui el grado de obstruccidn (nirodha) es absoluto y se produce el
sarva-nirodha, o 1a plena obstruccién 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 tergiversacién. Dicho de la memoria (1.11). La
palabra ha sido también interpretada en el sentido de «no pérdida»
0 la facultad de poder recuperar una informacién almacenada.

asana: 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 (klesa) de Pataﬁjélli. El budismo habla de cuatro asava:
el deseo de objetos sensuales (kamasava), el deseo de prolongar
la existencia (bhavasava), 1a opinién errénea (ditthasava), y 1a
ignorancia (avijja), que corresponden a la pasion (raga), el ins-
tinto de supervivencia (abhinivesa), el sentido del yo (asmita) 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: Fl sentido del yo o egoidad, una de las cinco aflicciones
(2.3). La egoidad es el primer resultado de la ignorancia y es
la funcién que produce la falsa identificacién entre la mente
y la conciencia (2.6, ¢f. més arriba aham).

asmita-matra: Solamente en el sentido del yo (dicho de un tipo de
contemplacién cognitiva centrada en el sentido del yo, 1.17, cf.
también 1.36).

astanga: Los ocho elementos del yoga de Pataiijali: las restriccio-
nes (yama), las prescripciones (niyama), las posturas (asana), el
control de la respiracién (pranaydama), 1a retirada de los sentidos
(pratyahara), la concentracién (dharana), la meditacién (dhyana)
y la contemplacién (samadhi, 2.29). Gracias a la préctica de los
elementos del yoga se produce la destruccién de las impurezas
y surge el resplandor del conocimiento (2.28). El astarnga-yoga
se divide entre una prictica externa (bahir-aniga) y otra interna
(antar-anga) que conduce hasta la visién discriminativa (viveka-
khyati).

asteya: Hecho de no robar, honestidad, una de las cinco restricciones
(yama, 2.30). La honestidad es el tesoro mds grande (2.37).

aSuklakrsna: 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 iltimo 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 simbdlica. Se emplea para indicar
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el comienzo (@rambha) de un tratado o de un tema (adhikara),
o la contigiiidad (@nantarya) con un tema anterior. Pero sea cual
sea el significado en que se utilice, 1a palabra atha sirve siempre
para invocar la buena fortuna (marngala), especialmente al inicio
de una nueva tarea.

Atharvaveda: El veda de los Atharvan, nombre del cuarto veda.

atikranta-bhavaniya: Uno de los cuatro tipos de yogui mencionado
por Vyasa en 3.51.

atita: Literalmente, «que ya ha pasado», pasado. Segin los Yogasitra,
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).

atman: El principio inmanente, idéntico al principio trascendente, 0
el absoluto como brahman mas alla de toda limitaci6n y cualifi-
cacion. El atman es diferente del alma en el sentido de que estd
mds alld del karma y es la conciencia pura libre de los condicio-
namientos fenoménicos.

atma-bhava: Hecho de ser uno mismo, identidad (4.24).

avastha-parinama: Cambio de estado o condicién presente, uno de
los tres tipos de cambio (parinama, 3.13).

avidya: Ignorancia. Es la rafz de las aflicciones (2.4). La ignorancia
no es simplemente una forma de conocimiento erréneo o una au-
sencia de conocimiento, sino una forma diferente de conocimiento,
opuesta a la sabiduria, pero positiva, puesto que tiene la facultad
de crear proyecciones que son eventualmente falsas, pero ttiles
para la vida ordinaria. Para Patafijali, 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 conjuncién de
la mente y la conciencia (2.23).
aviplava: Ininterrumpida, infalible, que no flaquea (2.26). Dicho de
la visién o inteleccién discriminativa (viveka-khyati), que puede
ser de dos tipos: el prasamkhyana y la viveka-khyati ininterrum-
pida (aviplava), aqui mencionada, 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). Cuando se quema finalmente la semi-
11a de toda ignorancia y el conocimiento llega a su grado maximo
de claridad o transparencia (vaisaradya), el flujo de la inteleccién
discriminativa del yogui, dotado del desapego supremo (1.16),
fluye de forma tranquila, sin interrupciones ni turbulencias, y
conduce directamente a la liberacién.
aviSesa: Lo inespecifico, la realidad inespecifica. Lo inespecifico
(avisesa, 2.19) son los cinco elementos sutiles (fanmatra) y el
sentido del yo (asmitd). Es una de las cinco lineas de fractura de
los constituyentes (guna-parvan).
avyakta: No manifiesto, indiferenciado. Dicho de la naturaleza pri-
mordial (cf. alinga).
ayus: Duracién de la vida. Viene determinada por la fructificacién
del karma (karma-vipaka 2.13), igual que la especie (jati) a la
cual uno pertenece y la experiencia o fruicién (bhoga) que se
experimenta durante la vida.
bahir-anga: Externo. Relativo al astanga-yoga, que se divide entre
una préctica externa (bahir-anga) y otra interna (antar-anga).La
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préctica externa tiene que ver con los cinco primeros componentes
del astanga-yoga: yama, niyama, asana, pranayamay pratyahara.
(3.7). Externo, en este caso, quiere decir que lleva indirectamente
al logro de la contemplacién cognitiva (samprajiiata-samadhi),
ayudando a aquietar la mente y a destruir las aflicciones (3.2).
Estos elementos son, por lo tanto, externos con relacién a la
concentracién, la meditacién y la contemplacién, que conducen
directamente al samadhi, cf. también antar-anga.

bala: Fuerza. Pataiijali habla de diferentes tipos de fuerza como desem-
pefios de la préactica y que aparecen en forma de poderes especia-
les. Se habla del poder de la amistad, de la compasién y de la dicha
(3.23). Se menciona también el poder del elefante y otros poderes
como el del 4guila 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 estd relacionado, igual que en el yoga, con
el concepto de poder sobrenatural (pali: iddhi, sdnscrito: siddhi).

Bhagavadgita: La Cancidn del Sefior. Titulo del famoso fragmento
del Mahabharata donde Kisna transmite sus ensefianzas a Arjuna
antes de empezar la batalla.

bhakti: Devocién.

bhakti-viSesa: Un tipo especial de devoci6n. Dicho del $vara-
pranidhana.

bhavana: Meditacién o la colocacién repetida de un objeto dentro
del foco de la atencién mental.

bhoga: La experiencia, tanto placentera como dolorosa, de la vida.
Viene determinada por la fructificacié del karma (karma-vipaka
2.13), igual que la duracién de la vida (ayus) y la especie (jati)
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a la cual uno pertenece. Es considerada, junto con la liberacién
(apavarga), uno de los dos objetivos del purusa (purusartha). La
experiencia es definida por Pataiijali como la percepcién indistin-
ta de la mente y la conciencia (3.35, cf. bhoktr).

Bhoja: Nombre del autor de la R@jamartandavriti o Comentario del
Rey Sol (siglo x1). Bhoja no fue solo un gran erudito, autor de
tratados de yoga, medicina, veterinaria, tiro al arco, gramatica,
filosoffa y poética, sino que también fue un rey conquistador de
la dinastia 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 correlacién
(anu-pat) entre el funcionamiento de la mente y la conciencia del
purusa. Gracias a esta correlacion, la conciencia pura parece imi-
tar las funciones del intelecto y se convierte en un experimentador
de los objetos materiales.

bhiimi: Nivel. Dicho normalmente de los cinco niveles de la mente
(c¢f. citta-bhami).

bhita: Elemento; elemental. Los cinco elementos son el espacio, el
aire, el fuego, el agua y la tierra. Los elementos son atémicos. Los
elementos pueden ser toscos y sutiles, estos dltimos se denomi-
nan fanmatra. Por otro lado, la creaci6n se puede entender desde

el punto de vista de los elementos (bh#ta) o desde el punto de
vista de las facultades psicoldgicas (indriya). La primera opcién
produce la creacién del universo fisico mediante la combinacién
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atomica de los cinco elementos, y la segunda produce la creacién
del sujeto empirico, 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 brahman.

brihmana: 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 brahman, propia
del joven estudiante y que conllevaba también la observancia del
voto de castidad.

brahman: En las upanisad y gran parte de la filosoffa india, es-
pecialmente el vedanta, el brahman 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
€OSmos.

Brahma-siitra: Los aforismos del brahman, titulo 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. appamaiiiia). Segiin
Buddhaghosa, se denominan asf porque la mente de Brahma es
de una pureza perfecta. Mediante la préctica de estas actitudes
mentales, el monje acaba teniendo una mente tan pura como la
de Brahma.
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buddhi: Intelecto, también llamado sartva. El intelecto es la primera
manifestacién de la naturaleza indiferenciada (pradhana). El inte-
lecto es la parte mds refinada de 1a mente y constituye su esencia
(citta-sattva). El intelecto es puro sattva, la ldamina mads fina de
la materia, la que mejor refleja la luz del purusa. El intelecto
es materia translicida, capaz de absorber la luminosidad de la
conciencia del purusa igual que el hierro incandescente asume el
color rojo del fuego.
buddhi-samahara: Agregado mental, construccion mental o intelec-
tual. Dicho del tiempo (kala) considerado como una construccién
mental (3.52).
buddhi-samvedana: Conocimiento reflexivo del intelecto, cf.
pratisamvedana.
caitanya: Conciencia (dicho especialmente del purusa).
cakra: Circulo, rueda. En el yoga tantrico se habla de los cakra o
centros de energia sutil que adquieren la forma de un loto. Vyasa
nos habla también de la rueda del mundo o circulo de las trans-
migraciones (¢f. samsara-cakra).
caritadhikara: Que ha cumplido su funcién, que ha agotado su fun-
cionalidad. Dicho de la mente.
catur-vyitha: Las cuatro etapas del tratamiento médico: reconoci-
miento de los sintomas 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 (yatha cikitsasdastram
caturvyaham rogo rogahetur arogyam bhaisajyam iti, VBh 2.15).
citi: Conciencia. Dicho del purusa.
citi-Sakti: Energia de la conciencia.
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citta: Mente.

citta-bhiimi: Nivel de la mente. Dicho de los cinco niveles de la men-
te segun el predominio de las energias o constituyentes (guna): la
mente dispersa (ksipta), concentrada (viksipta), confusa (miidha),
contemplativa (ekagra) y detenida o parada (niruddha).

citta-prasiadana: 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 sattva, que no es otra cosa sino el intelecto (buddhi),
en su forma mas refinada. Aunque la mente esté compuesta por
los tres constituyentes (sattva, rajas 'y tamas), al ser un érgano
cognitivo, es de naturaleza sdttvica; cuanto maés libre esté de la
influencia de rajas y de tamas, més se hallard en estado puro.
En este caso se dice que la mente estd establecida en su propia
naturaleza (svaripa-pratistha), puesto que el sattva es realmente
la materia primera de la mente, su componente esencial (sattva).

citta-vimukti: Liberacién de la mente.

dagdha-bija: Cuya semilla estd 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 visi6n. 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 (¢f. pratisamvedana).

desa: Lugar; localizacién; espacio.

dharana: Concentracién (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-parinama: Cambio de propiedad, uno de los tres tipos de
cambio (parinama, 3.13, ¢f. més 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. parinama). Pataiijali 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 varien.
dhyana: Meditaci6n. La meditacién es la continuidad perceptiva de
la mente concentrada en un punto (3.2).
dhyeya: Objeto de meditacidn.
drastr: Vidente, perceptor; sujeto perceptor, sujeto; testigo, concien-
cia testimonial. Dicho del purusa individual (1.3,2.17,20,4.23).
Segiin Pataijali, el vidente es la simple visién y, a pesar de perma-
necer siempre puro, es el observador de las experiencias: drasta
drsimatrah $uddho ’pi pratyayanupasyah (2.20). El vidente es el
mismo purusa que ve su propia imagen reflejada en el espejo del
intelecto o buddhi (cf. pratisamvedin).
drdha-bhiimi: Cuyo nivel es firme, firmemente establecido (dicho
de la prictica y de los diferentes grados contemplativos).
drs: Vision. Es la capacidad del vidente o drastr.
drsi: Cf. drs.
drs-sakti: El poder de la visién, cf. drs.
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drs$ya: 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 purusa. 2. objeto visible, objeto de percepcién.

duhkha: Dolor. Habitualmente el dolor se define como aquello que
provoca una sensacién desagradable (pratikila-vedantya), al
contrario del placer (sukha), que ocasiona una sensacién agra-
dable (anukiila-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 aversién 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). Mas all4 del concepto
inmediato de dolor, para el hombre de conocimiento toda expe-
riencia es dolorosa (2.15).

dvamdva: Pareja de opuestos. Por ejemplo: el frio y el calor, €l
placer y el dolor, el deseo y la aversién, el éxito y el fracaso.
Gracias a la relajacion del esfuerzo y a la absorcién en el infinito,
se consigue que las parejas de opuestos dejen de atormentarnos
(2.47,2.48).

dvesa: Aversién. Uno de las cinco aflicciones o klesa (2.3). Es con-
comitante con el dolor (2.8).

ekagra: Contemplativo, concentrado. Uno de los cinco estados de
la mente (cf. citta-bhiimi). En el nivel de la mente contemplativa,
los estados elevados de contemplacién cognitiva (samprajfiata-
samadhi) implican una purificacién mental en la que solo pre-
domina el guna sattva en toda su pureza. Pataijali nos habla de
cuatro estados contemplativos diferentes, desde el mas tosco hasta
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el mas elevado, que representan un refinamiento progresivo de la
mente hasta sus niveles mds séttvicos (1.17). La mente descansa
en su propia esencia cuando solamente predomina en ella el guna
sattva (cf. citta-sattva).
ekagrata: Concentracién, focalizacién, propiedad de estar con-
centrado en un solo punto. La concentracién es la fijacién o
estabilidad de la mente en un objeto determinado: ekagrata niya-
tendriyavisaye cetasah sthairyam BhV 2.41.1La concentracién es
una propiedad de la mente (dharma) que tiene que ser cultivada
mediante la préctica del yoga. Por el contrario, la dispersién men-
tal (sarvarthata) tiene que ser circunscrita a favor de la concen-
tracién. De hecho, la eliminacién de la dispersion y la emergencia
de la concentraci6n posibilitan que la mente se transforme en una
mente contemplativa (samadhi-parinama 3.11). La préctica del
yoga operard, pues, un cambio de propiedad o estado, de dharma
en el substrato mental, el dharmin. El bienestar o la placidez
mental, saumanasya, favorece la concentracién (2.41, 3.11).
ekagrata-parinama: Modificacién de la mente concentrada o
contemplativa, transformacién concentrada o contemplativa
* de la mente. Consiste en la continuidad de la percepcién pasa-
da y presente en un mismo objeto: Santoditau tulyapratyayau
cittasyaikagrataparinamah (3.12).
gariman: El poder de hacerse pesado. Uno de los ocho poderes so-
brenaturales (cf. animadi).
Gherandasamhita: Titulo de un tratado tdntrico de yoga (siglos
XvI-xvii), atribuido a Gheranda, y que, junto con la Hatha-
yogapradipika de Svatmarama (siglo xv), la Sivasamhita (si-
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glos x1v-xvi) y los Yogasitra (siglo 1), constituyen los textos
nucleares de la prictica del yoga.

grahana: Acto de coger, aprehension; acto de percibir, percepcidn.
El grahana es la captacién de los datos sensoriales de los ob-
jetos externos. Junto con el perceptor (grahtir) y el objeto de
percepcion (grahya) constituye la triada perceptiva o los tres fac-
tores esenciales de la percepcion (cf. 1.41). Cuando la absorcién
(samapatti) se basa en la percepcion y sus instrumentos, la mente
y los sentidos, se produce entonces la contemplacién cognitiva
gozosa (sananda).

grahitr: Agente de la percepcién, perceptor. Junto con la percepcién
(grahana) y el objeto de percepcién (grahya) constituye la tria-
da perceptiva o los tres factores esenciales de la percepcién (cf.
1.41). Cuando la absorcidn (samapatti) se basa en el perceptor se
produce la contemplacién del sentido del yo, contemplado como
un gran océano en calma.

grahya: Que puede ser cogido o percibido; objeto de percepcidn, ob-
jeto perceptible. Junto con el perceptor (grahttr) y la percepcin
(grahana) constituye la trfada perceptiva o los tres factores esen-
ciales de la percepcién (cf. 1.41). Cuando la absorcién (samapatti)
se basa en el objeto percibido se producen cuatro tipos de contem-
placién cognitiva: vitarka/vicara y nirvitarka/nirvicara.

guna: Constituyente, energia (de la naturaleza primordial, cf. «Las
tres energias o constituyentes de la materia: los guna», en la
Introduccién).

guna-parvan: Lineas de fractura de los constituyentes (2.19). Las

cuatro lineas de fractura son la realidad especifica (visesa), la
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inespecifica (viSesa), el signo puro (linga) y lo que esta mas alld
del signo (alinga).
hana: Erradicacién (de la falsa identificacién entre la mente y la
conciencia, 2.25). Se corresponde con la tercera de las cuatro
nobles verdades budistas.
hanopaya: El medio para la erradicacion (cf. més arriba hana, 2.26).
Se corresponde con la cuarta de las cuatro nobles verdades bu-
distas.
Hariharananda Aranyaka: Nombre de un asceta bengali (1869-
1947) considerado como el wltimo representante del samkhya-
yoga tradicional. Cf. «Los comentaristas», en la Introduccién.
hatha-yoga: Literalmente, «yoga a la fuerza». Dicho del yoga ba-
sado en los ejercicios fisicos. Se llama asi porque los ejercicios
fisicos «fuerzan» la mente a aquietarse, a diferencia de la me-
ditacién, donde la misma mente se calma «voluntariamente»
a si misma. Los tres textos principales del hatha-yoga son la
Hathayogapradipika, 1a Gherandasamhita y 1a Sivasambhita.
Hathayogapradipika: Luz del hatha-yoga. Titulo de un tratado tdn-
trico de yoga del siglo xv atribuido a Svatmarama y que, junto
con la Gherandasamhita (s. xvii-xvui), la Sivasamhita (s. x1v-
xvI) y los Yogasitra (s. 11), constituyen los textos nucleares de la
prictica del yoga.
heya: Aquello que hay que evitar. Se refiere al dolor que todavia no
ha llegado (2.16).

hrdaya: Corazén. A menudo representado como un loto (cf. més
abajo hrdaya-pundarika). El corazén, para Hariharananda, es el
lugar de encuentro del cuerpo y el espiritu, la confluencia de la
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conciencia y la materia, por eso es el lugar mds luminoso del
cuerpo. Cuando hablamos de corazén nos referimos siempre a un
6rgano sutil y no ala viscera cardiaca encargada de la circulacién
sanguinea (cf. 2.36).

hrdaya-pundarika: El loto del corazén. Dicho del corazén como un
loto de ocho pétalos, que se encuentra entre la barriga y el pecho.
Este loto estd cerrado cara abajo y se abre mediante la practica
de la retencién de la respiracién (recaka). 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 oido, el tacto, el gusto y el olfato. Los sentidos son pro-
yecciones externas de la mente que se encargan de captar los
objetos de percepcidn. Por otro lado, la creacién del mundo se
puede entender desde el punto de vista de los objetos o elementos
(bhita), o desde el punto de vista de los sentidos o facultades
sensoriales (indriya). La primera opcién produce la creacién del
universo fisico, mediante 1a combinacién atémica de los cinco
elementos, y la segunda produce la creacién del sujeto empirico,
el perceptor de los objetos materiales creados por los cinco ele-
mentos (2.18).

witrtva: El poder de creacién. Uno de los ocho poderes sobrenatu-
rales (c¢f. animadi).

1$vara: Sefior, Dios, persona divina y rectora. El Sefior es un purusa
especial que no se ve afectado por las aflicciones, ni por las ac-
ciones ni por la fructificacién del karma ni por las impresiones

latentes (1.24). En I$vara 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 estd limitado por las distinciones temporales
(1.26). La palabra que la expresa es la silaba «om» (1.27).
vara-pranidhana: Meditacién continuada en el Sefior; devocién
al Sefior. Gracias a esta meditacién se alcanza la contempla-
cién (1.23, 2.45). La meditacién continuada en el Seiior es una
forma especial de devocién y forma parte del kriya-yoga (2.1).
Constituye también una de las cinco restricciones o niyama (2.32).
japa: Recitacién. Habitualmente puede ser en voz alta, susurrando,
o puramente mental, que es la forma mds elevada de recitacién.
jati: Nacimiento, especie a la cual uno pertenece. Viene determinada
por la fructificaci6 del karma (karma-vipaka 2.13), igual que la
duracién de la vida y la experiencia (bhoga) de la vida.
jyotismati: Llena de luz, fulgurante. Dicho de una percepcion ex-
traordinaria (pravriti) e indolora (visoka) que permite la visuali-
zaci6n de objetos sutiles. Segiin Vyasa es de dos tipos, segiin se
dirija hacia un objeto o hacia el sentido del yo (1.36).
kaivalya: Aislamiento, liberaci6n. Es el objetivo del yoga de Pataiijali
y se produce cuando la mente se separa de la conciencia (2.25).
Kaivalya-pada: Seccidn de la liberacién, Sobre la liberacion (titulo
del libro cuarto del Yogasitra).
kala: Tiempo (3.52, cf. més abajo krama y ksana).
Kapilasramiyapataiijalayogadarsana: Titulo del comentario bengali
a los Yogasitra de Hariharananda.
karman: 1. Accién. 2. Karma (como el resultado acumulado de las
acciones que puede fructificar positiva o negativamente, cf. tam-
bién karmdasaya y karma-vipaka).
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karmasSaya: Depdsito de las acciones, depdsito del karma, registro
karmico (2.12). El karma se almacena en las impresiones latentes,
que forman un depdsito kdrmico (karmasaya) que tiene la capa-
cidad de transmigrar y asi dotar a la mente de una continuidad
mds alld incluso del cuerpo fisico, asegurando al mismo tiempo la
retribucién kdrmica (karma-vipaka) en la siguiente reencarnacién.
Las aflicciones (klesa) son la raiz de este karma.

karma-vipaka: Retribucién kdrmica, fructificacién del karma (2.13).
La fructificacién del karma determina el nacimiento, la duracién
de la vida y la experiencia.

karma-yoga: Yoga de la accién.

karuna: Compasion (1.33). Una de las cuatro actitudes inconmen-
surables de la mente (cf. appamarifia).

kasaya: Literalmente, «liquido pegajoso», impurezas mentales o vi-
cios. Es decir, deseos especialmente nocivos que, como si fueran
un liquido pegajoso (kasaya), se adhieren a la mente y enturbian
su transparencia. Al erradicar estas impurezas desaparece el deseo
de los objetos correspondientes.

kaya-sampad: Perfeccion o esplendor del cuerpo, perfeccién 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 constitucién
diamantina del cuerpo (3.46).

khyati: Inteleccidn, visién intelectual, idea, nocién (dicho a menudo
de la viveka-khyati).

kilesa: En el budismo, los kilesa son emociones verdaderamente
negativas, como la codicia (lobha), el odio (dosa), 1a confusién
(moha), la arrogancia (mana), el dogmatismo (ditthi), la duda o
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el escepticismo (vicikicchd), la apatia (thina), la agitacién mental
(uddhacca), el descaro (ahirika) y la falta de conciencia moral
(anottappa). Hay una diferencia considerable entre el concepto
de klesa del yoga y el de kilesa del budismo pali. En el budismo,
los kilesa son solo emociones negativas, pero en los Yogasiitra no
soh solo aépectos negativos de la mente, sino factores esenciales
para su funcionamiento. De hecho, los klesa intentan explicar
1a capacidad emotiva de la mente y no solo aquellas emociones
que se asocian con la afliccién. Sin los klesa no seria posible
ninguna actividad humana. El concepto yéguico de los kleSa se
corresponde més bien con los cuatro asava budistas.
klesa: Afliccion (2.3, cf. kilesa para la diferencia con el concepto
budista). Las aflicciones son: la ignorancia, el sentido del yo,
la pasion, la aversi6n 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 practica del kriya-yoga
(2.2), pero no es suficiente para erradicarlas definitivamente y es
necesario el conocimiento intelectivo o prasamkhyana.
krama: Secuencia. Vyasa define la secuencia como una sucesién
ininterrumpida de instantes (tatpravahavicchedas tu kramah,VBh
3.52). Pataiijali define la secuencia como una nocién 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 Patafijali, es
la secuencia o la agrupacién mental de una serie de momentos en
una relacioén de pasado, presente y futuro. A diferencia del instante
(ksana), 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 relacién donde la contigiiidad (anan-

tarya) mental de instantes crea la sensaci6n 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, accién. Funcién del guna rajas.

kriya-yoga: Yoga de la acci6n. La actitud ascética (tapas), el estu-
dio (svadhyaya) y la meditacién continuada en el Sefior (7Svara-
pranidhana) constituyen el yoga de la accién (2.1). Segin Vyasa,
el yoga de la accién estd indicado para quienes no tienen una
mente contemplativa, sino extrovertida, y que, por lo tanto, ne-
cesitan unos ejercicios fisicos, verbales y mentales para purificar
su mente de las aflicciones y fortalecer la concentracién (2.2). De
hecho, los tres componentes de la practica del yoga de la accién
estdn orientados a la purificaci6n del cuerpo (tapas), de la palabra
(svadhyaya) y de 1a mente (z$vara-pranidhana).

. ksana: Instante (3.52, ¢f. més arriba krama). Vyasa afirma que igual
que el d4tomo es la unidad minima indivisible de la materia, del
mismo modo el instante es la unidad minima de aquello que de-
nominamos tiempo (kala). El instante es el tiempo que tarda un
dtomo 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-
bhimi). 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 guna rajas.
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kundalini: Literalmente, «enroscada», dicho de la energia de la
conciencia que yace enroscada en la base de la columna verte-
bral. Cuando esta energia 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 ascensién de la
kundalint se considera como equivalente de la iluminacién.

laghiman: El poder de volverse ligero. Uno de los ocho poderes
sobrenaturales (cf. animadi).

laksana-parinama: Cambio de tiempo, uno de los tres tipos de cam-
bio (parinama, 3.13).

linga: Signo; intelecto. La primera manifestacién de la naturaleza

indiferenciada, sin ningtn signo (aliriga), no manifiesta. Esta
primera manifestacién es el primer signo de desequilibrio de los
constituyentes (guna) que se activan cuando reciben la mirada

'\\ del purusa. Por eso, la primera manifestacién 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 lineas de fractura de los
constituyentes (guna-parvan).

Madhumati: Lleno de miel. Nombre de un estado elevado de con-
templacién que culmina con el conocimiento nacido de la discri-
minacién (3.54).

Mahabhdrata: La gran guerra de los Bhdratas. Titulo de la famosa
epopeya sanscrita de la India compuesta en los inicios de la era
cristiana.

Mahabhagsya: El gran comentario. Titulo del comentario gramatical
de Pataiijali compuesto en el siglo n a.C. La tradicién identifica
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este Patafijali con el autor de los Yogasiitra, pero el mundo aca-
démico duda sobre esta afirmacion.

mahat: Gran principio (dicho de la primera manifestacién de la ma-
teria primera, cf. linga y buddhi).

Mahavidehi: Gran Incorpérea. Dicho de una funcién externa 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 funcidn externa puede hacer salir la mente del
cuerpo y poseer mentalmente el cuerpo de otro (cf. 3.38).

mahayana: El gran vehiculo. Nombre de una de las dos grandes
divisiones del budismo. A diferencia del budismo theravada, cuyo
canon estd en lengua pali, el budismo mahayana prefirié la lengua
sanscrita.

mahiman: El poder de volverse grande. Uno de los ocho poderes
sobrenaturales (¢f. animadi).

manas: Mente. A pesar de que Patafijali no hace una distincién es-
pecifica entre citta y manas, algunos autores creen que cuando
Pataiijali utiliza esta palabra (1.35,2.35 y 3.48) denota un aspecto
externo de la mente como proyeccién o flujo mental.

mantra: 1. Palabra sagrada, plegaria; mantra, férmula sagrada,
férmula litirgica. 2. Himno védico; mantra (porcién versificada
de la literatura védica o samhita; excluye los brahmana y las
upanisad). 3. Hechizo, encantamiento, conjuro.

maitri: Amistad, benevolencia (1.33). La forma sdnscrita de la pa-
labra pali metta (cf. més abajo).

maya: Ilusién. Los yoguis no creen que el mundo sea una ilusion,

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 (cf. appamarifia).
mimamsa: Literalmente, «deseo de pensar, de investigar, de exami-
nar»; investigacién, examen. Nombre de una de las seis escuelas
filoséficas indias que creen en la autoridad del Veda. Se trata de
1a escuela ritualista que considera que el bien supremo consiste en
alcanzar el cielo mediante la celebracién de sacrificios védicos.
Mimamsasitra: Los aforismos de la mimamsa. Titulo del tratado
fundacional de la escuela de la mimamsa, compuesto por Jaimini
(sigloma.C.).
miidha: Confuso. Uno de los cinco estados de la mente (cf. citta-
bhiimi). En la mente confusa predomina el guna tamas.Los esta-
dos de la mente confusa no son solo la perplejidad y la confusién,
sino también los estados de inconsciencia, embotamiento, intoxi-
cacién, embriaguez y somnolencia.
mudita: Alegria, dicha (1.33). Una de las cuatro actitudes inconme-
surables de la mente (cf. appamafifia).
nidra: Suefio. Unode los cinco procesos mentales (vrti). Elsuefio esun
proceso mental que depende de la percepcién de la ausencia (1.10).
nirbija: Sin semilla, no germinativo, que no fructifica. Dicho de
un tipo de contemplaci6én no germinal y no cognitiva. Implica la
detencién de todos los procesos mentales (1.51). Es, por lo tanto,
el estado m4s elevado de la contemplacién (samadhi), donde solo
queda una impresion residual de la mente y se destruyen todas
las otras impresiones latentes, lo que favorece la disolucién de
la mente. En este estado se destruye el registro karmico, que es la
semilla del nacimiento, la duracién de vida y la experiencia vital;
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kleSasahitah karmasayo jatyayurbhogabijam tasman nirgata iti
nirbijah, TV 1.2; ¢f. también niruddha).

nirbija-samadhi: Contemplacién no germinativa (cf. nirbija).

nirmana-citta: Mente construida, mente artificial. Las mentes arti-
ficiales se producen tinicamente a partir del sentido del yo (4.4).

nirodha: Detenci6n, obstruccién, supresién, cesacién (dicho de los
procesos mentales o vrtti, cf. niruddha y nirbija). El yoga es la

. detenci6n de los procesos mentales (1.2).

nirodha-parinama: Transformacién de la mente detenida o parada
(3.9). Hace falta la accién de las impresiones latentes obstructivas
(nirodha-samskara), que pueden suprimir las impresiones latentes
emergentes (vyutthana-samskara), 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-bhiami), el de la mente parada. Implica el cese total de las
funciones mentales. Se trata de la contemplacién no germinativa
(nirbija-samadhi) o no cognitiva (asamprajiiata-samadhi), que
no tiene ningin apoyo externo y reduce la mente a su estado
germinativo (1.18 y 1.51).

nirvicara: Contemplacidn sutil no discursiva.

nirvicara: Absorcién sutil no discursiva (dicho de una clase de ab-
sorcion o samapatti 1.44).

nirvitarka: Contemplacidn tosca no discursiva.

nirvitarkia: Absorcién tosca no discursiva (dicho de una clase de
absorcién o samdapatti 1.43).
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niyama: Prescripciones. Las prescripciones son: la pureza, el conten-
tamiento, la actitud ascética, el estudio, y la meditacién constante
en el Sefior (2.32).

nyidya: Nombre de una de las seis escuelas filoséficas indias que
creen en la autoridad del veda. Se trata de la escuela de Iégica
que se preocupa principalmente de consolidar los fundamentos
racionales de los medios de conocimiento. El texto fundacional
de la escuela son los Nyayasiitra, compuestos por Aksapada
Gautama alrededor del siglo 1 d.C.

parartha: Que tiene su objetivo fuera de sf mismo, que tiene su ob-
jetivo en otro, aloteleolGgico. La materia es aloteleoldgica y tiene,
por lo tanto, una finalidad fuera de si misma que se encuentra en el
purusa o la conciencia (cf. «La materia o el mundo perceptible»,
en la Introduccién).

parinama: Cambio, transformacién, sobre todo de 1a mente. Se habla

de tres tipos de cambio: cambio de propiedad (dharma-parinama),
de tiempo (laksana-parinama) y de condicién (avastha-parinama
3.13). Se mencionan también las transformaciones de la mente
detenida (3.9), contemplativa (3.11) y concentrada (3.12).

Pataiijali: Nombre del autor o autores de los Yogasitra y del
Mahabhasya (cf. «Autor y texto», en la Introduccién).

pinda: Pelota, bola, masa redondeada; cuerpo. Dicho del cuerpo
como la forma microcésmica del universo (brahmanda).

pradhana: Naturaleza primordial (¢f. alifiga y «El cosmos de los
Yogasiitra», en la Introduccién).

prajiid: Visién, conocimiento infalible (¢f. también rtambhara).

Una de las etapas de la practica de la contemplacién. La visién
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es el resultado de la concentracion (samadhi), y es esta vision
llena de verdad (1.48) la que prepara el camino para la detencién
final de 1a mente (1.51).
prajiia-jyotis: Uno de los cuatro tipos de yogui mencionados por
Vyasaen 3.51.
prajiialoka: Luz de la visi6n, luz intelectiva, conocimiento luminoso.
Surge gracias a la conquista del sanmyama (3.5). Para Vyasa, esta
luz intelectiva es la «visién contemplativa» (samadhi-prajiia), que
puede serde varios tipos segtinla naturalezadel objeto contemplado.
prakamya: El poder de una voluntad infalible. Uno de los ocho
poderes sobrenaturales (cf. animadi).
prakasa: 1. Luz. 2. Luminosidad. Una de las funciones de los guna
(2.18).
prakrti: Naturaleza primordial, materia primera (cf. alinga y «El
cosmos del Yogasiitra», en la Introducci6n).
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 depésito
latente del karma (1.19). Disfrutan, por lo tanto, de un estado de
contemplacion no cognitiva innato pero no permanente, y, como
en el caso de los incorpéreos (videha), regresan a la vida normal
* una vez se acaba el efecto kdrmico que los ha llevado a disfrutar
de este estado.
prakrti-apira: Infiltracién de materia regenerativa, aprovisiona-
miento de causas productivas, flujo creativo de la naturaleza (4.2).
prama: Conocimiento vélido. Es el producto de un medio valido de
conocimiento o pramana.
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pramana: Medio de conocimiento, conocimiento. Uno de los cinco
procesos mentales (1.6). Es de tres tipos: percepcién, inferencia
y testimonio verbal (1.7).
prana: Aire vital, aire de la respiracion, respiracién (cf. pranayama).
La expulsién y la retencién de la respiracién producen la tranqui-
lidad mental (1.34).
pranava: Otro nombre de la sflaba om. El pranava es la palabra
que manifiesta a Dios o I§vara (1.27). La repetici6n del pranava
produce la presencia continuada de la divinidad en la mente del
yogui (1.28).
pranayama: Control de la respiracién. Uno de los ocho elementos
del yoga de Pataiijali (2.29). El pranayama consiste en la inte-
rrupcién del movimiento de inspiracién y espiracién y solo es
posible cuando las parejas de opuestos dejan de afectar al yogui
(2.49). El control de 1a respiraci6n tiene funciones internas, exter-
nas y de retencién. Est4 determinado por la extension, la duracién
y la cantidad, y es prolorigado y sutil (2.50). Hay un cuarto tipo
de pranayama que trasciende la divisién entre externo e interno
(2.51) y que segiin algunos consiste en la suspensi6n total de la
respiracién. Gracias al dominio del pranayama se deshace el velo
que obstruye la luz del conocimiento interior (2.52). El resultado
del prandayama es la capacitacién de la mente para concentrarse
en un solo punto (2.53).
prapti: El poder de alcanzar cualquier cosa. Uno de los ocho poderes
sobrenaturales (c¢f. animadi).
prarabdha-karma: El karma que ha empezado a dar fruto. Dicho
especialmente en el vedanta del karma del liberado en vida.



Glosario 423

prasadana: Tranquilidad o serenidad (cf. citta-prasadana).

prasamkhyana: Inteleccién discriminativa. El prasamkhyana es la
forma inicial de la visi6n discriminativa (viveka-khyati) y es el me-
dio para obstruir los estados emergentes de la mente (vyutthana).
El prasamkhyana es capaz de quemar las semillas de los procesos
mentales, pero todavia estd interesado en los estados mentales més
elevados. Esta inteleccién discriminativa no es infalible mientras
queden restos de conocimiento erréneo, que se manifiestan como
percepciones emergentes que obstruyen el flujo de la inteleccién
discriminativa. Se habla también de un prasamkhyana supremo
que equivale a la visién discriminativa infalible (cf. aviplava).

prathama-kalpika: Uno de los cuatro tipos de yogui mencionados
por Vyasa en 3.51.

pratibha: 1. Conocimiento fulgurante, intuicién (cf. 3.33). 2. Genio,
talento.

pratibha: Conocimiento auroral (que nace de la intuicién o pratibha
3.33).

pratipaksa-bhavana: Meditacién sobre los efectos contrarios. Se
utiliza para evitar el asedio de los malos pensamientos (2.33).

pratiprasava: Reabsorci6n (en la naturaleza primordial).

pratisamvedana: Conocimiento reflexivo. Hay dos formas de co-
nocimiento: el conocimiento mental o intelectual (vedana) y el
conocimiento del purusa (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. El purusa es, pues, un conocedor reflexivo (pratisamvedin)
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 ningiin tipo de transformacién. Este
conocimiento reflejo no altera la conciencia del purusa, 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 sf mismo reflejado en el espejo del intelecto (drasta
buddheh pratisamvedt purusah, VBh 2.17, buddhidarpane
purusapratibimbasamkrantir eva buddhipratisamveditvam pumsah,
TV 2.20, ¢f. también pratisamvedana y drastr).
pratyahara: Retirada (de los sentidos). Uno de los ocho elementos
del yoga de Pataiijali (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: Percepcion sensorial. Uno de los tres medios vélidos de
conocimiento (pramana 1.7).
pratyaya: Percepcion, cognicién mental.
pravrtta-matra-jyotis: Uno de los cuatro tipos de yogui menciona-
dos por Vyasa en 3.51.
pravrtti: Percepcion extraordinaria. Estas percepciones sensoriales
extraordinarias permiten la percepci6n de objetos sutiles y divinos
y tienen la capacidad de fijar la atencién de la mente y estabili-
zarla (cf. 1.35).
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pravrtti-aloka: Luz de la percepcién extraordinaria. Al localizar
en el cuerpo la luz de la percepcion extraordinaria se obtiene el
conocimiento de lo més sutil, lo oculto y lo lejano (3.25).

purusa: Espiritu, conciencia (cf. drastri «El cosmos de los
Yogasatra», en la Introduccién).

purusa-viSesa: Un purusa especial (dicho de Dios o I§vara). Dios
es un purusa especial que no se ve afectado por las aflicciones,
ni por las acciones ni por la fructificacién del karma ni por las
impresiones latentes (1.24).

raga: Pasién, deseo; gusto, deleite, placer. Una de las cinco afliccio-
nes o klesa (2.3). La pasi6n es concomitante con el placer (2.7).

Rajamartandavrtti: Comentario del Rey Sol (siglo xr). Titulo del
comentario a los Yogasitra del rey Bhoja. En lineas generales,
Bhoja sigue de cerca a Vyasa 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 energias o constituyentes (guna) de
1a naturaleza primordial. El rajas, simbolizado por el color rojo,
posee cualidades como la movilidad, la actividad, el estimulo, el
esfuerzo, la fuerza, la expansién horizontal, el deseo, la pasién,
el dolor, 1a enfermedad (cf. «Las tres energias o constituyentes de
la materia: los guna», en la Introduccién).

raja-yoga: Yoga regio. Nombre de un tipo de yoga basado en la
meditacién, que posteriormente se ha identificado con el yoga
de Pataiijali.

Ramananda Sarasvati: Nombre del autor de la Maniprabha o Laluz

diamantina (sigloxvi).Cf. «Los comentaristas» ,enlaIntroduccién.
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recaka: Retencién de la respiracién.

Rgveda: El veda de los himnos. Titulo del primer veda.

rsi: Sabio, vidente.

rtambhara: Conocimiento infalible, lleno de verdad. Se trata del
conocimiento mds cierto, el que mejor conoce y, por lo tanto,
infalible y lleno de verdad (1.48). Es una forma de percepcién en
el grado més elevado de la contemplacién séttvica.

sabija: 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 podrén ser la semilla de estados mentales ordinarios
o emergentes (1.46).

Sadasivendra Sarasvati: Nombre del autor del Yogasudhakara o El
néctar inagotable del yoga (siglo xvi). Cf. «Los comentaristas»,
en la Introduccién.

sadhana: Método; via, camino; practica.

Sadhana-pada: Seccion de la prdctica, Sobre la prdctica (titulo del
libro segundo de los Yogasiitra).

sahabhii: Concomitante con las dispersiones mentales; son cinco,
cf. 1.31.

saksat-karana: Experiencia directa (saksat-karana), actualizacién o

percepcién directa de un contenido determinado (cf. 3.18).
salambana: Que depende de un objeto de contemplacién o de un
apoyo contemplativo. Dicho de la contemplacién cognitiva
(samprajiiata-samadhi).
samadhi: Contemplacién. El dltimo de los ocho elementos (astarga)
del yoga de Patafijali. La contemplacién es propiamente el obje-
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tivo del yoga de Patafijali, y por eso Vyasa afirma que el yoga es
la contemplacién (yogah samadhik VBh 1.1). La contemplacién
es de dos tipos: cognitiva (samprajfiata-samadhi) y no cognitiva
(asamprajfiata-samadhi). Etimolégicamente, la palabra samadhi
significa «poner junto, recoger, recolectar» y, por lo tanto, hace
referencia a un estado de recogimiento o concentracién mental
que permite la contemplacién y la absorcién (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 (cirta-bhami), pero que solo la contemplacién
que se produce en el 4ambito de la mente concentrada (ekagra) y
la mente detenida (niruddha) es realmente ttil para conseguir el
objetivo del yoga.

Samadhi-pada: Seccion de la contemplacion, Sobre la contempla-

cion (titulo del libro primero de los Yogasiitra).

samadhi-prajiia: Visiéon contemplativa. La visién contemplativa

es el resultado de la contemplacién cognitiva (samprajiiata-
samadhi) y debe ser obstruida por la impresi6n latente que ella
misma produce (1.50). La visién contemplativa debe ser detenida

porque no deja de ser una forma de conocimiento mental.

samahita-citta: Cuya mente es contemplativa. Dicho del practicante

de mente contemplativa y que, por lo tanto, no requiere la practica
del kriya-yoga.

samana: Uno de los cinco prana. El samana es el aire vital de la

digestién y circula entre el corazén y el ombligo. Se denomina
asi porque distribuye equitativamente (samam) la comida digerida
por todo el cuerpo.
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samapatti: Absorcién. La absorcién (samapatti) 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 percepcién (el conocimiento) o
en el objeto percibido (1.41).
Samaveda: Veda de las melodias. Titulo del segundo veda.
samkhya: 1. Enumeracién, listado. 2. Camino del conocimiento.
3. Nombre de una de las seis escuelas filoséficas que creen en
la autoridad del veda. Se trata de una de las escuelas mds anti-
guas y la que proporciona una cosmologia basada en los tattva
(categorias ontolGgicas 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 espiritu o conciencia (purusa). La
escuela estd estrechamente relacionada con la del yoga a la que
presta su cosmologia. Kapila es considerado el fundador de la
escuela. Sin embargo, su texto fundacional Estrofas del samkhya
(Samkhyakarika) es bastante tardio (siglos iv-v d.C.).
Samkhyakarika: Estrofas del samkhya. Texto de la escuela del
samkhya compuesto por I§vara Kisna en los siglos v-v.
samprajiiata: Conocido con todo detalle, plenamente cognitivo,
cognitivo (dicho de la contemplacién cognitiva diferenciada o
samprajfiata-samadhi).
samprajiata-samadhi: Contemplacién cognitiva diferenciada,
contemplacion cognitiva. La contemplacién cognitiva diferen-
ciada (samprajfiata) es una forma de meditacién (bhavana) que
conoce su objeto sin ningiin 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 contemplacién
cognitiva ofrece una visién cuidadosa y directa del objeto y solo
es posible en el cuarto nivel mental, cuando la mente estd ple-
namente concentrada (ekagra-bhiimi) y no se ve afectada por las
distracciones de la vida cotidiana. La contemplacién cognitiva
diferenciada asume diferentes formas: la tosca, la sutil, la gozosa
y la referente al yo (1.17). Por otro lado, el grado de obstruccién
(nirodha) de los procesos mentales (vr#ti) determina la naturaleza
de la contemplacién. En el caso de la contemplacién cognitiva
diferenciada no se llegan a obstruir todos los procesos mentales,
sino solo los que est4n condicionados por los guna rajas y tamas,
pero no por el sattva.

samsara: Literalmente, «flujo» 1. Transcurso de la existencia, exis-
tencia; ciclo de transmigraciones, transmigracién. 2. Mundo,
universo; existencia mundana.

samsara-cakra: La rueda del mundo o rueda de la existencia es
un circulo 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 aversion
(dvesa). Esta rueda gira sin cesar impulsada por la ignoran-
cia, la raiz de todas las aflicciones (pravrttam idam sadaram
samsaracakram asya can pratiksanam avartamanasyavidya netrt
mitlam sarvaklesanam ity esa hetuh VBh).

samskara: Impresi6n latente. Las impresiones latentes son el depdsi-
to de la mente donde se guardan los recuerdos y toda la informa-

cién almacenada. Las impresiones latentes son imperceptibles y
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se conocen por sus efectos, los procesos mentales (cf. «El mundo
mental» y «El funcionamiento de la mente», en la Introduccion).
samskara-Sesa: Que existe solo en forma de impresiones latentes
o en forma de residuo mental. Dicho de la contemplacién no
cognitiva cuando la mente, debido a la cesacién de los procesos
mentales, queda reducida a las impresiones latentes (1.18).
samtosa: Satisfaccidn, contentamiento. Una de las cinco prescripcio-
nes (niyama) del astanga yoga de Pataiijali. Gracias al contenta-
miento se obtiene una felicidad incomparable (2.42).
samvedana: Conocimiento, percepcién (¢f. buddhi-samvedana).
samvega: Diligencia, intensidad (de la practica); disposicién firme
a realizar una accién. Algunos comentaristas, como Vacaspati
Misra, interpretan samvega como «desapego» o vairagya (1.21).
samyama: Dominio, control. La aplicacién de la concentracién
(dharana),a meditacién (dhyana) y 1a contemplacién (samadhi)
en un solo punto es el dominio (3.4). Patafijali afirma que esta
contemplacion integral se denomina samyama, palabra que sig-
nifica literalmente «control o dominio» y que se refiere tanto
al dominio o control de la practica de la contemplacién como al
dominio que la contemplacién da sobre el objeto contemplado.
samyoga: Conjuncién, unién. La conjuncién entre el espiritu
(purusa) y la materia (prakrti) es la causa de la creacién del
mundo. Podemos entender el concepto de conjuncién (samyoga)
como una doble capacitacién del espiritu 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

conjuncién o relacién la que crea el concepto de propiedad y
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propietario. La conjuncién no tiene que entenderse como el con-
tacto 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 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 contemplacién (cf. gra-
hana).

sariipya: Conformidad, hecho de tener la misma forma. Dicho de la
conformidad o correlacién del espiritu (purusa) con los procesos
mentales de la materia (1.4). ‘

sarva-nirodha: Obstruccién total. Dicho de los procesos mentales,
cuya obstruccidn total es el objetivo del yoga, que se consigue
mediante la contemplacién no cognitiva (asamprajiiata-samadhi,
1.51).

sarvarthata: Dispersién (mental), atencién simultinea a varios obje-
tos de percepcién. Una de las propiedades (dharma) de la mente.
Su propiedad contraria es la concentracién (ekagrata). La disper-
sién mental debe ser restringida a favor de la concentracion para
conseguir que la mente se transforme en una mente contemplativa
(samadhi-parindma 3.11)

satkarya-vada: Doctrina de la preexistencia del efecto en su causa
correspondiente. Es la doctrina que defiende el samkhya-yoga.
Mantiene que la materia ni se crea ni se destruye, sino que solo
se transforma. Por ejemplo, el c4ntaro de barro preei(iste en su
causa material, la arcilla. Su creacion es solo la manifestacién de

su forma potencial, que ya preexiste en la masa de arcilla, pero no
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la creacion de un ente absolutamente nuevo que no existia antes.
Como arcilla existia ya en su causa material. Del mismo modo,
la destruccién del cantaro es su regreso a su estado causal y no
su desaparicion absoluta.
sattva: Nombre de una de las tres energias 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 (cf. «Las tres energias o constituyentes
de la materia: los guna», en la Introduccion).
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).
§auca: Pureza, higiene (tanto mental como corporal). Una de las
cinco prescripciones (niyama).
savicara: Absorcion sutil discursiva (dicho de una clase de absorcién
o samapatti 1.44).
savitarka: Absorci6n tosca discursiva (dicho de una clase de ab-
sorcién o samapatti 1.42), la que estd entrelazada con las con-
ceptualizaciones lingiiisticas propias de la palabra, el objeto y el
conocimiento (1.42).
siddha: Ser realizado. La palabra incluye tanto a aquellos que han
logrado la iluminacién como a aquellos que simplemente han con-
seguido desarrollar poderes sobrenaturales, siddhi, o han llegado
a otros grados de perfeccion. Segiin el Vayupurana, son una clase
de seres semidivinos de gran pureza, ochenta mil en nimero, que
viven en el Mundo Intermedio.
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siddhi: Poder, poder sobrenatural o extraordinario. El libro tercero
de los Yogasitra estd dedicado ala descripcion de los poderes que
se obtienen mediante la practica del yoga.

Sivasamhita: Titulo de un tratado téntrico de yoga compuesto entre
los siglos x1v-xv1 y que, junto con la Gherandasambhita (xvi-
xvin), la Hathayogapradipika (xv) y los Yogasiitra (1), consti-
tuyen los textos nucleares de la préctica del yoga.

smrti: Memoria; atencién. Uno de los cinco procesos mentales (vriti,
1.6). La memoria es la no tergiversacion de un objeto percibido
(1.11, ¢f. también anubhiita). La memoria como una forma espe-
cial de atenci6n es una de las etapas de la contemplacién (1.20).

sraddha: Fe, convencimiento, determinacion. La primera etapa de
la contemplacién (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 estd ocasionado por las sensaciones agradables (anukiila-
vedantya). El placer es el resultado de la virtud (dharma 2.14) y
es concomitante con la pasion (raga 2.7).

susumni: Nombre del conducto sutil que permite el ascenso del
alma en su camino hacia la liberacién. Este canal en el centro
del cuerpo sutil se corresponde macrocésmicamente 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.

siitra: Aforismo.
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sva: 1. Propiedad (¢f. samyoga). 2. Uno mismo, s{ mismo.
svadhyaya: Estudio, recitacién. Uno de los tres elementos del yoga
de la accién (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 svadhyaya como kriyd-yoga y como niyama.
svamin: Propietario (cf. samyoga).
svapna: Suefio.
svartha: Que tiene en si mismo su objetivo, autoteleolégico (cf.
pardrtha). La conciencia (purusa) es autoteleolégica. Es decir,
tiene su objetivo en si 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 (¢f. «La materia o el mundo
perceptible», en la Introduccién).
svariipa: Propia forma, esencia.
svariipa-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 estd
establecida en su esencia, que es el guna sattva.
svariipa-Siinya: Desprovisto de su propia forma, vacio de sf mismo.
Dicho de la absorcién (samapatti, 1.43) o de la contemplacién
(samadhi, 3.3), cuando est4n tan absortas en la percepci6n del ob-
Jeto (artha) que desaparece la distincién entre la mente y el objeto
y parece que solo quede el objeto.
sva-vyaiijaka: Propia causa de manifestacién de un recuerdo, ¢f.
sva-vyafijaka-afijana.
sva-vyailjaka-afijana: La impresién latente del recuerdo es sva-
vyafijaka-afijana: solo se manifiesta (afijana) cuando encuentra
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su propia causa de manifestacién (sva-vyafijaka). Es decir, solo
se aviva el recuerdo cuando se percibe el recordatorio. Por ejem-
plo, si la visién de un lugar determinado nos trae el recuerdo de
una persona concreta, el lugar serd la causa de la manifestacion
(vyarikaja) del recuerdo de esta persona. Esta causa de la mani-
festacion también se denomina estimulo (udbodhaka).

tamas: Nombre de una de las tres energias 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 intoxicacién, el suefio y la inconsciencia (cf.
«Las tres energias o constituyentes de la materia: los guna», en
la Introduccién).

tanmatra: 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, mortificacién; fortitud,
aguante, capacidad de sufrimiento. El ascetismo, o tapas, va
desde la prictica de ejercicios de mortificacién, la via 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 dltimo aspecto, la ca-
pacidad de aguantar el dolor sin caer en la tentacién de odiar su
causa, el factor que més purifica la mente (cf. comentario a 2.1).

tattva: Literalmente, «eso-idad (tat-tva)», principio, principio esen-
cial, esencia, verdad. Categoria ontolégica de la realidad. Segtin el
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samkhya, la realidad tiene una estructura dual: sus dos principios
bésicos son la naturaleza primordial, o prakrti, y el espiritu, o
purusa; estos son los dos primeros faftva; no obstante, la prakrti
evoluciona dando lugar a 23 tattva mis, dando como resultado un
total de veinticinco tattva que constituyen la realidad. Ademas del
purusa y la prakrti, los otros tattva son los siguientes: el intelecto
o0 buddhi, que es el primer producto de la prakrti; 1a egoidad o
aham-kara, que es el producto de la buddhi, y los dieciséis pro-
ductos del aham-kdra: 1a mente o manas, los cinco sentidos de
percepcién o buddhindriya —el oido o §rotra, el tacto o tvac, la
vista o caksus, el gusto o rasa y el olfato o ghrana—, los cinco
sentidos de accién o karmendriya —el habla o vac, la aprehensién
o pani, la locomocién o pada, la excrecion o payu y la reproduc-
¢ién o upastha—, los cinco elementos sutiles o tanmatra —el sonido
o $abda, el tacto o sparsa, la forma o riipa, €l gusto o rasa y el
olor o gandha—, y, para finalizar, los cinco elementos toscos, 0
maha-bhita, que evolucionan a partir de los tanmatra —el espacio
o akasa, el aire o vayu, el fuego o agni, el agua o apas y la tierra o
prthvi—; toda la realidad estd constituida por estos 25 rattva; todos
ellos, excepto el purusa, estan constituidos por los tres guna.
Tattvavaisarads: El conocimiento infalible de la verdadera doctrina
(siglo 1x). Titulo del comentario de Vacaspati Misra (¢f. «Los
comentaristas», en la Introduccién).
tejas: Brillo. Dicho del aura o energfa espiritual luminosa que des-
prende el hombre de conocimiento, purificado por el fuego del
ascetismo (cf. el comentario a 2.1).
Tipitaka: Tres canastas. El triple canon budista pali.
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udana: Uno de los cinco prana. El udana es el aire ascendente, que
va desde la punta de la nariz hasta la coronilla. Se encarga de la
circulacion ascendente y de que el alma salga del cuerpo después
de la muerte; es decir, de la dltima exhalacidn.

udbodhaka: Estimulo de un recuerdo, recordatorio; cf. sva-vyari-
Jaka-aiijana.

upanisad: Nombre de un género de literatura filoséfica 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
brahmany el atman.

upekkha: Indiferencia, ecuanimidad (1.33). Una de las cuatro acti-
tudes inconmesurables de la mente (¢f. appamaiifia).

upeksa: Forma sanscrita de upekkha.

Vacaspati MiSra: Nombre del autor que redactd El conocimiento
infalible de la verdadera doctrina (TattvavaiSaradr, siglo 1xX),
comentario al texto de Vyasa, y que, junto con Vyasa y el mismo
Patafijali, forman el niicleo mas antiguo e importante de textos sobre
el yoga de Pataiijali. Cf. «Los comentaristas», en la Introduccién.

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 mds alla (1.15). Si el desapego ordinario
se dirige hacia los objetos sensoriales o celestiales, el desapego
supremo es una ausencia de deseo més profunda. No se dirige a

los objetos sino a su raiz, a las energias constituyentes que los
conforman (1.16).
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vai§aradya: Maxima claridad, grado méximo de transparencia. Se
produce cuando el flujo mental estd 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 filoséficas indias que
creen en la autoridad del veda. Fue fundada por Gautama y se
ocupa de problemas ontolégicos. Se empareja con el nydya, con
el cual comparte un buen nimero de teorias.
vasana: Impresion latente (cf. samskara).
vasitva: El poder de controlar los elementos. Uno de los ocho pode-
res sobrenaturales (cf. animadi).
vastu: Cosa, objeto, entidad real, objeto externo.
vastu-§iinya: Desprovisto de objeto externo, que no tiene ningiin
referente externo. Dicho especialmente de la conceptualizacion
o vikalpa, que no tiene un referente externo (1.9, ¢f. también el
comentario a 3.52).
vedana: Conocimiento mental o intelectual. Se contrapone al conoci-
miento reflexivo o conocimiento del purusa, cf. pratisamvedana.
vedanta: Una de las seis escuelas filoséficas del hinduismo clésico.
Se empareja con la escuela hermenéutica de la mimamsa y su
méximo exponente fue el conocido Samkara (siglos vi-vi).
Vibhati-pada: Seccion de los poderes, Sobre los poderes (titulo del
libro tercero del Yogasiitra).
vicara: Contemplacién cognitiva diferenciada sutil (1.17).
videha: Incorpéreo. Los llamados «incorpéreos» 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 liberacién hasta que, al igual que en el caso de los que
se reabsorben en la naturaleza primordial (prakrti-laya), el karma
acumulado fructifica y vuelven a entrar en el samsara (1.19).

Vijiianabhiksu: Nombre del filésofo que redacté uno de los comenta-
rios més extensos al Comentario de Vyasa,la Yogavarttika o Glosa
al Yoga (siglo xvi). Cf. «Los comentaristas», en la Introduccion.

vikalpa: Conceptualizacién, concepto. Uno de los cinco procesos
mentales (1.6). La conceptualizaci6n es consustancial al conoci-
miento linglifstico y no tiene un referente externo (1.9).

viksepa: Dispersién mental. Las dispersiones mentales son impedi-
mentos para la meditacién: la enfermedad, la apatia, la duda, la
negligencia, la pereza, la pasi6n, la visién errénea, la incapacidad
para conseguir un nivel (de contemplacién) y la dificultad para
mantenerlo (1.30).

viksipta: Concentrada. Dicho de uno de los niveles de la mente (cf.
citta-bhiimi). En el nivel de la mente concentrada hay una mezcla
de los guna sattva 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
atencién a una tarea y conseguimos un grado considerable de
absorcién mental. No se trata de un estado meditativo y no sirve
para la préctica 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).

vipassana: Nombre de un tipo de meditacién budista basada en la
observaci6n atenta de los procesos mentales.
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virya: Energia, entusiasmo. La segunda etapa de la contemplacién
(1.20).

visaya: Objeto.

visayavatl: Que tiene un objeto, objetiva. Un tipo de percepcién
extraordinaria (1.35, 36).

viSesa: Lo especifico, la realidad especifica. Lo especifico (visesa
2.19) est4 formado por el grupo de los dieciséis elementos y repre-
senta el estado mds perceptible de la creacién: los cinco elementos
toscos (éter, aire, fuego, agua y tierra), los cinco sentidos (vista,
oido, gusto, tacto y olfato), los cinco sentidos de accion (habla,
locomoci6n, aprehensién, excrecién y reproduccién) y, finalmen-
te, el 6rgano mental (mmanas). Constituye una de las cinco lineas
de fractura de los constituyentes (guna-parvan).

viSoki: Indolora. Dicho de una percepcién extraordinaria, cf.
Jyotismatt.

vitarka: Malas intenciones; malas acciones.

viveka: Discriminacién (cf. viveka-khyati).

viveka-khyati: Visi6n o inteleccién discriminativa, discriminacién
0 vision intelectiva (2.26, 2.28, 4.29). La discriminacién intelec-
tiva ininterrumpida es el medio para lograr la erradicacién de la
ignorancia (2.26, 2.28, ¢f. aviplava). La visién intelectiva es una
funcién puramente séttvica del intelecto o buddhi, que es capaz de
separar la mente de la conciencia (c¢f. pratisamvedin) y producir
asf el aislamiento. No obstante, la inteleccién 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



Glosario an

(cf. citi-Sakti). E1 desapego supremo (cf. vairagya) es el medio
para el cese de la visién intelectiva.

vrtti: Proceso o funcién mental. Pataiijali habla de cinco procesos
mentales: el conocimiento (pramana), el error (viparyaya), 1a
conceptualizacién (vikalpa), el suefio (nidra) y la memoria (smyti,
1.6), que pueden verse o no afectados por las aflicciones (klesa,
1.5). La detenci6n (nirodha) de los procesos mentales es el obje-
tivo del yoga (1.2).

vyana: Uno de los cinco prana. El vyana es el aire que impregna
todo el cuerpo.

vyaiijaka: Causa de la manifestacién de un recuerdo, recordatorio,
cf. sva-vyafijaka-afijana.

Vyasa: Nombre del autor que redactd el primer comentario a los
Yogasiitra de Pataiijali. El texto de Vyasa se conoce con el nombre
de Comentario de Vyasa (Vyasabhdasya, siglo 1v-v), a pesar de que
su titulo original es Samkhyapravacana o Exposicion del samkhya.
El comentario de Vyasa, junto con el de Vacaspati Mi$ra y el mismo
Pataiijali, forman el ndcleo m4s antiguo e importante de textos sobre
el yoga de Pataiijali. Cf. <Los comentaristas», en la Introduccién.

vyutthana: Estado emergente de la mente.

vyutthana-samskara: Impresién latente emergente.

vyutthita: Emergente (dicho de un estado mental).

vyutthita-citta: Mente emergente.

Yajurveda: El veda de las férmulas litirgicas. Titulo del tercer veda.

yama: Restricciones. El primer elemento del astanga yoga de
Pataiijali. Las restricciones son la no violencia, la verdad, la ho-
nestidad, la castidad y la no aceptacién (1.30).
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Yogasudhakara: El néctar inagotable del yoga (literalmente, «la
mina del néctar del yoga», siglo xvi), titulo del comentario de
SadaSivendra Sarasvatl.

Yogasiitra: Los aforismos del yoga (siglo 1), titulo de la obra de
Pataiijali.

Yogavarttika: Glosa al yoga (siglo xvi), titulo del comentario de
Vijfianabhiksu.
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