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Resumen

Este articulo fue inspirado por una lectura del comentario de Nagesa Bhatta,
Patanjalayogasdutravriti (PYV), sobre el Patarnjalayogasastra 1.18. Al explicar la
absorcion sin contenido (asamprajiatasamadhi), Nagesa Bhatta describe al
practicante de yoga como si fuese "como un cadaver" (mrstavat). El articulo
investiga el uso de metaforas sobre la muerte en la literatura comentada del
Patanjalayoga y tiene como objetivo darles sentido en el contexto del
asamprajiatasamadhi. Esta literatura indica que el practicante de yoga se
absorbe profundamente en el samadhi sin contenido a través de la practica de la
cesacion (nirodha), es decir, el cierre progresivo de los impulsos psicofisicos,
hasta el punto de su aniquilacién total. Por lo tanto, se podria decir que el
practicante alcanza una condicién casi mortal. Una vez que el practicante ha
alcanzado esta fase avanzada de absorcion, se utilizan metaforas de la muerte
para describir su condicidon. Esto plantea la cuestion de como se relacionan estas
metaforas con la practica del yoga. Sostengo que estas expresiones tenian la
intencion de transmitir la quietud de la mente y el cuerpo del practicante de yoga,

una vez que él o ella ha alcanzado el asamprajnatasamadhi, lo que hace que el
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adepto al yoga sea apto para la liberacion en vida (jivanmukti) o en el momento

de la muerte (videhamukti).

Observaciones preliminares

Hoy en dia, al menos entre los urbanitas modernos y globales, el yoga se asocia
principalmente con ideas y practicas que mejoran la atencion plena y los cuerpos y
estilos de vida saludables. Sin embargo, las primeras tradiciones del yoga del sur de
Asia estaban conectadas con un estilo de vida ascético y una visién del mundo que es
muy diferente de las preocupaciones modernas. El objetivo histérico del yoga no era
particularmente tener una vida consciente y saludable, sino mas bien alcanzar la
liberacion final (moksa) del ciclo continuo del samsara. Por lo tanto, en varios textos de
yoga (Gerety 2021; Jonker 2021; Sanderson 2004; Vasudeva 2004), se pueden
encontrar instrucciones sobre practicas que permiten a un practicante de yoga avanzado
abandonar voluntariamente su vida y no volver jamas. Visto desde esta perspectiva, en
algunas de las primeras tradiciones del yoga, el yoga no se trataba principalmente del
arte de vivir, sino especialmente del arte de abandonar la mente y el cuerpo, si no el

arte de morir.

Aunque se han publicado muchos comentarios detallados sobre el
Patanjalayogasastra', muchos comentaristas no proporcionan referencias textuales
especificas a las asociaciones entre la muerte y el samadhi que se encuentran en este

corpus y sus comentarios. Grinshpon (2002), por ejemplo, asocia el Pataijalayoga con

1 Con respecto a las referencias terminoldgicas en este articulo, YS/YB/PYS se refiere a porciones textuales
especificas del llamado Patafijalayogasastra. YS=Yogasdiras; YB=Yogabhasya,
PYS$=Patarjalayogasastra. Por lo tanto, cuando se menciona un stra, se hara referencia a él como YS;
cuando el bhdsya, como YB; y cuando ambos sdtras y bhasya, como PYS. Segun Maas (2020a: 5), el
trabajo de Patafjali se puede fechar en torno al afio 400 d.C. En linea con Maas (2013: 58; 2006: xv, xx) y
Bronkhorst (1991: 212; 1985: 194, 203), en este articulo el texto de PYS se toma como una obra completa
Unica y unificada editada por una sola persona, probablemente llamada Patafjali, quien arregl6 los sdfras
(algunos de los cuales podrian ser mas antiguos, mientras que otros son sus propias composiciones) y les
proporcioné una explicacion (Maas 2013: 64). En cuanto a otras evaluaciones de la autoria de PYS, véase
Maas (2013: 64-5). Ademas, en este articulo, los términos Patafjalayoga, Pafarjalayogadarsana,
yogadarsana, yogasastra de Patafjali, o simplemente yogasastra, todos se refieren al yoga de Patafjali
como un sistema tedrico y prescriptivo de filosofia. Estas denominaciones no deben confundirse con

Patafjalayogasastra, el titulo del texto raiz que comprende tanto los sdfras como el bhasya.
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un contexto de vacuidad y el cese de las actividades psicofisicas. Aunque explora
utilmente este y otros aspectos importantes del Patarnjalayogasasitra?, el trabajo de
Grinshpon, en su Silence Unheard: Deathly Otherness: in the Patanfjala-Yoga, se centra
principalmente en el PYS y no detalla las ocurrencias textuales de términos en la
literatura comentada como mria y mrtakavat, que se refieren especificamente a la
muerte. Estos términos se exploran en este articulo. A partir del analisis de la expresién
mrtakavat que ocurre en el Yogavarttika de Vijianabhiksu, y mrtavat en el
Patanjalayogasutravriti de Nagesa Bhatta, pretendo contribuir aun mas a la
comprension de la imagineria de la muerte conectada con el yoga, haciendo referencias
no solo al trasfondo cultural del Patarjalayogadarsana, sino también al budismo

Abhidharma, los Pasupatas, y el Hathayoga en general®.

En este articulo, sugiero que existe una conciencia implicita entre los seguidores del
Patanjalayoga de que un estado similar a la muerte constituye la practica avanzada de
esta tradicion de yoga, que implica la quietud (niscalatva) del asamprajiatasamadhi,
donde, en la vida después de la muerte de la absorcion yoguica, el Ser (purusa) se libera

del yo empirico (prakrti/citta)l. En el asamprajfiatasamadhi, una vez que las funciones

2 Grinshpon (2002: 6) resume su comprension del Yogasdtra en términos de tres motivos principales: a) "El
yoga es la otredad esencial", lo que implica "la creacion de un universo yéguico basado en observancias y
practicas dificiles y prolongadas que culminan en una renuncia sensorial real"; b) "La alteridad del Yoga se
expresa en términos de experiencias paranormales (siddhi)"; y c) "La tradicion académica subestima la
importancia de la otredad yoguica. Incluso los eruditos clasicos (Vyasa, Vacaspatimisra, Vijianabhiksu, Rey
Bhoja) ejemplifican esta brecha entre el comentarista y el silencio yéguico". Para revisiones de Grinshpon
(2002), véase Carpenter (2003: 218-20) y Williamson (2004: 226-27).

3 Este articulo trata principalmente de la literatura sanscrita sobre el yogadarsana de Patafjali. Sin embargo,
debe notarse que las metaforas de la muerte aparecen abundantemente tanto en los textos antiguos como
en los posteriores sobre e/ hathayoga. véase, por ejemplo, HP 1V.107, y el uso de mrtavaten el Amanaska
(siglos XI-XII. C), Yogabija (siglo XIV. C), y Nadabindipanisad (primera mitad del siglo XVIII. CE); savavat
(como un cadaver) en el Daftatreyayogasastra (siglos XII-XIll. C.), Gherandasamhita (siglo XVIII. C), y
Yogacintamani (siglo XVI. CE) (la cronologia del texto se basa en Birch 2018: 6-10). Se podria incluir el uso
de otras metaforas, tales como: mrfyu (muerte), marana (el acto de morir), mryate (€l muere), kasthavat
(como un tronco de madera) y stambhavat (como un pilar). Agradezco a Jason Birch por sefalar referencias
en estas fuentes de hathayoga. Sobre la relacién entre el yoga y la muerte en la tradicién Saiva temprana
de los Pasupatas, véase Jonker (2021).

4 La polaridad purusal prakrti, un principio fundamental de la filosofia Sarmkhya, en el que se entrelaza el
Patafjalayoga, representa un dualismo ontoldgico, que estructura el mundo. Para una descripcion filosoéfica
y descriptiva del dualismo del Patafijalayoga, véase Larson y Bhattacharya (2008: 72-73; 85-91) y Larson
(2013: 183-221). Larson define esta forma particular de dualismo como "dualismo excéntrico". Sobre el
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psicofisicas se mantienen en reposo, la mente y el cuerpo del practicante de yoga no
tienen mas tareas que realizar. Su cuerpo se asemeja al de un cadaver
(mrtavat/mriakavat). Finalmente, el Ser puede morar en su propia naturaleza (YS I. 3:
tada drastuh svardpe 'vasthanam). Esto implica esencialmente una concepcién yéguica
diferente de la vida y la muerte. El objetivo es liberar al verdadero Ser (purusa) de estar
erroneamente enredado en su contraparte empirica e ilusoria (prakrti), es decir, el yo
fenoménico. Asi, el camino yéguico es una forma de prepararse para la liberacion final
del cuerpo. Considerando este contexto, sostengo que a través de la metafora de la
muerte (mriavat/mrtakavat), los comentaristas del Patafjalayoga, Vijianabhiksu y
Nagesa Bhatta, estan en ultima instancia interesados en evocar un escenario de la
quietud psicofisica en el asamprajiatasamadhi. En un nivel diferente de interpretacion
textual, estas metaforas transmiten una referencia a la "muerte yéguica", que se refiere
al yogui avanzado que decide abandonar su propia vida induciéndose deliberadamente

la muerte por medio de técnicas de yoga al final de su vida.

En la siguiente seccion de este articulo, se examinan dos pasajes: uno es de un
comentario influyente sobre el PYS, a saber, el Yogavarttika (YV) de Vijianabhiksu, y el
otro es del Patanjalayogasdtravrtfi (PYV) de Nagesa Bhatta . Vijhanabhiksu data
aproximadamente entre 1450 y 1550 d.C., mientras que Nagesa Bhatta vivio, también
de forma aproximada, entre 1670 y 1750 d.C. Comentando sobre el YBh/YS 1.18, tanto
Vijaanabhiksu como Nagesa Bhatta describen al practicante de yoga como
profundamente absorto en asamprajfiatasamadhiy "permaneciendo como un cadaver".
Las expresiones usadas son mrtavat en el PYV, y mriakavat en el YV. Estos pasajes

comentan la porcion textual del YBh/YS 1.18 donde se define asamprajiiatasamadhi.

dualismo en el yoga, véase también Jakubczak (2008) y Schweizer (1993). Aunque diferentes formas de
dualismo caracterizan la historia de la filosofia del sur de Asia, estos estudios se centran en cémo el PYS
acepta un tipo especifico de dualismo no cartesiano, segun el cual no sélo se considera que los fenédmenos
fisicos, sino también los mentales tienen una constitucion material. El término citfa (mente), asi como el
compuesto nominal cittavrtti (estados/eventos/funciones mentales), incluyen una amplia variedad de
procesos que van desde los mentales hasta los materiales. En este sentido, tanto la mente como el cerebro
entran en la misma categoria, proporcionando una alternativa al dualismo cartesiano, que representa un
paradigma bien conocido dentro de la historia de la filosofia europea. Los fendmenos fisicos e intelectuales
se describen e inscriben en el paradigma de prakrti, mientras que purusa (el Ser) es esencialmente distinto,
no tiene nada en cuanto a contenido que sea una caracteristica del mundo o de la constitucién corporal o

mental de uno.
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Hasta donde yo sé, los términos especificos mrtavat/mrtakavat no aparecen en el PYS
ni en sus otros comentarios aparte del YV y el PYV. Con el fin de dar sentido a estas
expresiones, se consideraran otros textos relacionados con la practica del yoga donde

aparecen dichas expresiones exactas o similares.

Discutir los efectos y resultados de la fase avanzada de la practica yoguica no es nada
facil. Mas bien, es un asunto muy complejo debido a la idiosincrasia verbal involucrada
en la descripcién de las experiencias inefables que resultan del logro de estados
mentales extraordinarios®. La fase avanzada de las practicas yoguicas, es decir, la
absorcion meditativa sin contenido o asamprajfiatasamadhi, se logra mediante la
regulacion progresiva de las funciones mentales y corporales, involucrando una serie de
inhibiciones psicofisicas. En el corpus textual del Patafijalayoga, la descripcion de este
proceso transmite la sensacidon de ausencia y cese de los estados mentales y fisicos.
Tales experiencias, al ser de tipo mistico, se logran a través de un conjunto de creencias
y practicas que llevan al practicante mas alla de su cuerpo y mente, a través de la
absorcion en purusa, son dificiles de comunicar y de probar empiricamente. En este
sentido, la realizacion real de la actividad inhibidora antes mencionada, denominada
nirodha, es fundamental para la practica del yoga, particularmente en el contexto del
PYS. La practica de nirodha consiste en el logro progresivo de estados de conciencia
cada vez mas refinados y sutiles, donde la mente y el cuerpo de los practicantes se
reducen a sus funciones minimas. Una vez que éstos estan completamente ausentes,
el practicante, estando profundamente absorto en asamprajfiatasamadhi, se presenta,

a alguien que lo observa, como si estuviera muerto; se asemeja a un cadaver.

5 Véase Matilal (2002: 3-37) para un tratamiento exhaustivo del misticismo y la inefabilidad en la cultura, la
filosofia y la religion del sur de Asia. Sobre el tema del misticismo y su relacion con el lenguaje y la logica,
véase también Russell (1970), en relacion con los pensadores de la antigua Grecia y los filésofos europeos
modernos, y Staal (1975; 1979) para las culturas asiaticas y del sur de Asia. Staal explica como las llamadas
experiencias misticas van mas alla del lenguaje, y que para contarlas en el lenguaje ordinario se enfrentan
a dificultades para describirlas adecuadamente. Presenta un paralelismo con los lenguajes artificiales de la
fisica, la musica, el ritual, la lingUistica y la logica. Todas estas disciplinas necesitan vehiculos expresivos
capaces de comunicar sus relativos objetos de estudio o hechos y relaciones cientificas, que van mas alla
del lenguaje ordinario. En todos estos casos, el lenguaje ordinario solo puede crear descripciones y
aproximaciones abreviadas. A pesar de que aquellos que participan en experiencias misticas pueden
describir experiencias en el lenguaje ordinario, se refieren a estados mentales no ordinarios que estan mas
alla del lenguaje. Segun Staal (1979: 20; 1996: 279-93, 433-41), las experiencias misticas preceden al

origen del lenguaje en el curso de la evolucion bioldgica, de manera similar a la musica y el ritual.
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El PYS explica que es importante desprenderse de los asuntos mundanos con el fin de
lograr la absorcion sin contenido. El YS 11.15 declara: parinamatapasamskaraduhkhair
gunavrttivirodhac ca duhkham eva sarvam vivekinah®. Patafjali afirma que para el yogui
cuya mente discrimina, todo es dolor, debido al conflicto de los gunas, y al dolor causada
por las impresiones mentales, las austeridades y las transformaciones de prakrti. Este
escenario "oscuro" también esta conectado con la practica de desacion (nirodha) de la
absorcion progresiva de los estados mentales, y la conceptualizacion relativa en
términos de vivekakhyati, es decir, el "conocimiento de la diferencia", que se refiere a la

diferencia ontolégica entre el Ser y prakrtien la concentracion meditativa’.

Vijidanabhiksu utiliza una imagen evocadora, a saber, unmilaka (YV \ PYS 1.18, cfr YV
1932: 56, 29), para describir la aniquilacién de las impresiones mentales (samskaras).
Unmilaka denota el "arrancar de raiz" las impresiones mentales, que comprenden la
aparente objetividad de prakrti El acto de renunciar al aparente mundo de prakrti
provoca resistencia interna. Esto se debe a que los medios para desarraigar a prakrii
estan contenidos dentro de la prakrfi misma: entre las impresiones de prakrti, que
necesitan ser extraidas y erradicadas, también existe, paraddjicamente, la sensacion de
que hay una "persona" que esta extrayendo y erradicando de raiz, cuyas impresiones

también necesitan ser erradicadas.

Prakrti puede entenderse en términos generales como refiriéndose a la existencia en el
mundo. El practicante inmerso en prakrfi necesita desprenderse completamente de
prakrti inhibiendo sus estados psicofisicos, para permitirle establecerse en purusa. En

el PYS este proceso también se describe como pratiprasava?, un proceso en el que el

6 Cf. YS 11.15 (YS 1919: 74, 4-5): "Debido al sufrimiento debido a la transformacién [continua] de la materia,
asi como a la angustia y a las impresiones latentes [en la mente], y [también] debido a los movimientos
conflictivos de los gunas, todo es nada mas que tristeza para aquel que discrimina".

7 Cf. YBh/YS 1.26 (YBh 1919:97, 1): sattvapurusanyatapratyayo vivekakhyatip.

8 El concepto pratiprasava se refiere al flujo de regreso de los gunas externalizados vy fisicos hacia la prakrti
no manifestada, Cf. YS IV.34 (YS 1919: 207, 2-3): purusarthasdnyanam gunanam pratiprasavah kaivalyam
svardpapratistha va citisaktir iti: "El proceso de volver al estado original [de prakrf] y sus constituyentes
(gunas), una vez que ha dejado [de actuar] para el propdsito del Ser, se refiere al conocimiento sin contenido
(kaivalyam), o bien a la permanencia de la conciencia en su propia esencia". La traduccion estandar al

espanfiol para el término neutro kaivalya es "aislamiento". Aqui, lo entiendo como faddrseh kaivalyam sobre
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practicante de yoga, vaciando la mente de sus contenidos y funciones, permite que
todos los fendmenos se reabsorban (pratjprasava) en prakrti. Solo de esta manera el
aspirante a yogui alcanza el destino final de la "percepcion aislada" (drseh kaivalyam),

como se afirma en YS I1.25°.

En PYS 11.3 se expone uno de los klesas (sufrimientos/aflicciones) que afectan al
practicante de yoga'0. Se refiere a la idea de "aferrarse a la vida " (abhinivesa), o al deseo
de estar vivo'l. Abhinivesa también se manifiesta como "ansiedad ante la muerte"
(maranatrasa), y el "sufrimiento conectado con la muerte" (maranaduhkha), que es
causado por las experiencias de muerte en vidas pasadas’2. Teniendo en cuenta que el
yogui profundamente absorto en asamprajiatasamadhi ha suspendido todas sus
funciones mentales y fisicas, también ha dominado el miedo y la ansiedad relacionados

con la muerte.

Los conceptos de jivanmukti y videhamukti proporcionan una vision del destino del
practicante de yoga avanzado, que ha alcanzado la meta final del samadhi. Aunque el

PYS no contiene ninguno de estos dos términos, comentaristas posteriores hacen uso

la base de YS 11.25). De aqui en adelante, el razonamiento detras del cambio semantico de kaivalyam del
"aislamiento" a la "falta de contenido de ese conocimiento" separado de los gunas, es que el Ser esta
aislado y descansa en si mismo porque no conoce ningun objeto. Sobre prafiprasava, véase también
YBh/YS 11.2, 10, 27; 111.50.

9 Cf. YS I1.25 (YS 1919: 96, 5-6): fadabhavat samyogabhavo hanam taddrseh kaivalyam: "Debido a la
ausencia de [conocimiento erroneamente dirigido], la correlacion [entre purusa 'y prakrt] esta [también]
ausente. [Esto es] la eliminacion [de lo que es] la falta de contenido del conocimiento del que conoce
(purusa)".

10 L os klesas son cinco en numero (ignorancia, ego/uno mismo, emocion/pasion, aversion, voluntad de
vivir), enumerados en YS II.3: avidyasmitaragadvesabhinivesah klesa, véase también YBh/YS 1.8), y
singularmente definidos en PYS 11.5-9.

" Cf. PYS 1.9 (YS 1919: 65, 6): svarasavahi viduso pi tathd ridho 'bhinivesal: "La voluntad de vivir esta
sostenida por un instinto natural y es fuerte incluso en los sabios." Cf. también YBh/YS 11.9 (YBh 1919: 65,
7): sarvasya pranina jyam atmasir nitya bhavati ma na bhavam bhdyasam iti. "Todo ser viviente desea la
vida eterna, expresandolo asi: 'jojala no deje de vivirl, jojala continde viviendo!™.

12 Cf. YBh/YS 1.9 (YBh 1919: 65, 8): sa cdayam abhinivesah klesah svarasavahi krmer api jatamatrasya
pratyaksanumanagamair —asambhavito  maranatrasa ucchedadrstyatmakah  pdrvajanmanubhdtam
maranaduhkham anumapayafi. "Ademas, la afliccion denominada abhinivesa es un instinto natural. Esta
incluso en un gusano recién nacido. La ansiedad por la muerte, que se considera esencialmente como la
extincion [de la vida)], no se experimenta a través de la percepcion, la inferencia o el testimonio verbal.

Permite inferir que el dolor de la muerte se ha experimentado en una vida anterior".
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de ellos. Patanjali no dice practicamente nada acerca de la condicion del yogui después
de la experiencia del samaadhi, aunque los términos jivanmuktiy videhamuktitransmiten
ideas concebidas mas tarde dentro del contexto del ascetismo del sur de Asia para
describir lo que podria ser esta condicion. Jivanmukti se refiere al practicante que
obtiene la liberacion mientras aun esta vivo, a pesar del residuo de karma que aun no
se ha quemado, que ata al sujeto al mundo; videhamukii se refiere al practicante que,
cerca del momento de la muerte, abandona definitiva y voluntariamente el cuerpo por

medio de la practica del yoga.

Vijianabhiksu, Nagesa Bhatta y su interpretacion de la muerte en
PYS .18

En su Yogavarttika (YV) sobre el PYS 1.18 (virdmapratyayabhydsapirvah samskaraseso
‘nyah), Vijhanabhiksu emplea una expresion peculiar: mrtakavat. Esto se usa para
describir la condicién de la mente del practicante (cifta), la cual, cuando se disuelve en
asamprajfiatasamadhi, solo consiste de un residuo de impresiones mentales
(samskarasesa)’?, debido a la practica constante de nirodha, paravairagya "forma
superior de desapego" y viramapratyaya "experiencia de cesacion”. Vijidnabhiksu usa
esta metafora para describir la condicion en la que la mente y el cuerpo de un practicante
de yoga se fusionan. Dice que este estado de asamprajfiatasamadhi, que en el YS se
llama el "otro" (anya), puede equipararse con la muerte, es decir, que es semejante a la
muerte (YV/PYS 1.18: mrtakaval). Aqui, la mente del practicante parece como si

estuviera muerta porque no hay mas tareas que cumplir, y no hay mas funciones

13 Como sefialé Maas (2020b: 977, nota 57), Patafijali concibe el término samskara (impresion mental)
como un cuasi-sinénimo de vasana, y viceversa, incluso si esta traduccion no transmite ni la etimologia del
término, ni las connotaciones distintivamente budistas del Yogacara. Esto esta indicado en YBh/YS 11.13
(ve samskarah smrtihetavas ta vasanas (as canadikalinah)y pasajes similares. Es interesante notar que el
PYS menciona dos variedades de samskdras, tal como se afirma en YS I.9: a) vyutthanasamskara, a
saber, las impresiones mentales del estado de conciencia emergente; y b) nirodhasamskara, las
impresiones mentales del estado de conciencia restringido. Ademas, en YS 1.50 se hace referencia a un
samskara adicional cuya funcion consiste en restringir el nirodhasamskara mismo. En YS 111.18 se afirma
que los samskaras estan relacionados con las actividades pasadas. Aqui estan las causas, en forma de
rastros subliminales (vasanas), de la memoria y las aflicciones, y también estan las causas de la fruicion
(vipaka) de acciones correctas o incorrectas (dvaye khalv ami samskarah smrtiklesahetavo vasanardipa

vipakahetavo dharmadharmardpah).
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psicofisicas (ciftavrttis) que le den forma'. Usando el término mrfakavat, Vijhanabhiksu

comenta en el YV sobre PYS 1.18:

krtavairagyabhyasam cittam niralambanam nirvisayam abhavapraptim iva
vrttirdpakaryakaranad mrtakavad bhavati ity, eso 'vasthavisesa ityader ayam
arthah nirbija iti. samskaraadvara janmabijam jAanakarma tacchinyavasthely

arthah. samskarakhyasamsarabijonmdlaka iti varthah.

La mente resultante de la practica del desapego [superior] pierde su soporte
meditativo, su contenido, [y] aparece como si no existiera, como s/ estuviese
muerta, debido a la ausencia de movimiento [que produzca] efectos en forma de
actividad mental. [En el pasaje del Yogabhasyal comenzando con /f, se dice que
esta es una condicion peculiar. A esto se le llama samadhi sin semilla (nirbija).
Por medio de las impresiones mentales (samskaras), el conocimiento y la accion,
la semilla de la vida, [surge]. El significado de [samaadhi sin semilla] es un estado
vacio de estas. Alternativamente, también puede significar el desarraigo de las

semillas del samsara conocidas como impulsos subliminales.

La expresion mriakavat usada aqui es algo curiosa. Parece implicar tanto quietud
corporal como austeridad. En todo el corpus textual del Yogasastra de Patafjali no hay
ocurrencias de calificaciones que impliquen el espacio semidtico de la muerte utilizado
para referirse a asamprajfiatasamadhi. Dentro de este espacio semiodtico, ¢,qué tipo de
informacién e imaginario se realiza? Sostengo que la imagen de la muerte en el YV y el
PYV transmite la quietud del asamprajnatasamadhi donde esta implicita la inhibicion
psicofisica lograda a través del nirodha. Esta quietud se expresa mediante la féormula
vrttirdpakaryakaranad de Vijihanabhiksu, que se refiere a la ausencia de aquello que
causa efectos, como las actividades psicofisicas (cittavrtti). Ni el PYS, ni otros
comentarios al respecto, ademas del YV, describen al practicante absorto en el samadhi
profundo como si estuviera muerto, sin vida. Solo hay otro caso en el Yogasasitra que
imita el uso del término por parte de Vijnanabhiksu, que es cronolégicamente posterior

a él. Este uso del término esta representado en un comentario tardio sobre el PYS

14 Cf. YV/IPYS 1.18 (YV 1935: 55, 34): cittam... vrttisarapyakaryakaranad mrtakavad bhavati iti
15 Cf. YV/PYS 1.18 (YV 1935:56, 27-29).
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titulado Patanjalayogasdtravriti (PYV) de Nagesa Bhatta. Fue un autor prolifico, activo
entre mediados del siglo XVIl y el XVIII d.C., bien conocido por sus notables obras sobre

el vyakarana.

A Nagesa Bhatta se le atribuyen dos comentarios sobre el PYS, a saber, el PYV y una
forma abreviada del mismo (Laghuvrtti). Nagesa Bhatta siguié el ejemplo de su
predecesor yoguico Vijianabhiksu, quien escribio el YV y una forma condensada del
mismo, titulado Yogasarasamgraha’®. Nagesa Bhatta, unos dos siglos después de la
época de Vijianabhiksu, sigue de cerca la redaccion y las ideas contenidas en el YV17.
ElI PYV es un ejemplo de como el autor reutiliza la redaccion de otro texto, en este caso

del YV18,

. Vijfidanabhiksu YV/PY$ Nagesa Bhatta
PYS 1.18 .
.18 PYV/PYS 1.18
Yogasdtra krtavairagyabhyasam- evam hi
ciftam niralambanam krlavairagyabhyasam-
viramapratyayabhyasapdrvah | nirvisayam cittam nirvisayam
samskaraseso abhavapraptim iva vritirdpakaryakaranad
‘nyah vrttirdpakaryakaranad abhavapraplam iva
mriakavad bhavati ity mrtavad bhavatli.
Yogabhasya
eso vasthavisesa ityader
tadabhyasapdrvacittam ayam arthah.
niralambanam

16 \Véase Jha (1894) y la edicion revisada de Kumar (1995).

17 En la actualidad, no existen estudios especificos o sistematicos que comparen las obras de estos dos
autores, que comentan el Patarjalayoga. En mi tesis doctoral, recogi e informé sobre comparaciones entre
la redaccion de ambos textos, pero el estudio se limité al prime pada del PYS. Ademas, faltan estudios que
analicen la contribucion relevante de Vijianabhiksu al Patarjalayogay su lectura teista del mismo. En su
YV, Vijianabhiksu establecid una nueva interpretacion del PYS en términos de bhedibhedavada,
bimbapratibimbavada, o anyonyapratibimba. La nueva lectura bhed3dbheda del PYS es dificimente
comprensible si  las obras mas importantes de Vijdanabhiksu (VjAanamriabhasya,
Samkhyapravacanabhasya, y YV) no se toman como un todo. Nicholson (2010: 41-65; 108-118), Rukmani
(2007: 13-17) y White (2014: 44-48, 52) han arrojado alguna luz preliminar, pero no sistematica, sobre esta
tendencia vedantica en el Pafafjalayogadarsana.

18 |a "reutilizacion" y la "reutilizacién adaptativa" de material filoséfico es una practica muy extendida en la

literatura del sur de Asia. Véase Freschiy Maas (2017).
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abhavapraptam iva bhavatity | nirbija iti samskaraadvara | ata eso 'samprajfiato
esa nirbijah samadhir Janmabijam jidnakarma | janmabijakarmasudnya-
asamprajnatah facchdnyavastha ity vastha ity ucyate.

arthanh.

samskarakhyasamsara-

bijonmdlaka iti varthah.

Volviendo ahora al comentario PYV de Nage$a Bhatta sobre el PYS 1.18, la semejanza
con las palabras de Vijianabhiksu es sorprendente. Nagesa Bhatta, sin embargo, usa
la forma mrtavaten lugar del mrtakavatde Vijianabhiksu para representar al practicante

de yoga avanzado en asamprajhiatasamadhi.

evam hi krtavairagyabhyasam cittam nirvisayam vrttirdpakaryakaranad
abhavapraptam  iva  mriavad  bhavati. atha  eso samprajfiato

janmabijakarmasunyavastha iti ucyate’®.

En consecuencia, la mente resultante de la practica del desapego [superior] se
vuelve vacia de contenido, parece inexistente, como si estuviera en un estado
de muerte debido a la ausencia de accién [que da lugar] a efectos en forma de
actividades psicofisicas. Por lo tanto, se dice que esto es el [samadhi] sin
contenido, que es una condicion sin actividad que ocasiona el nacimiento en el

mundo.

En un analisis comparativo, se pueden detectar muy pocos cambios en el orden de las
palabras y el léxico entre el PYV de Nagesa Bhatta y el YV de Vijianabhiksu, aunque

Nages$a es generalmente mas conciso que Vijianabhiksu20.

19 Cf. PYV/PYS .18 (PYV 1917: 235, 11-12).

20 E| estilo de composicion de Nagesa Bhatta es especificamente elogiado en el ambito de sus obras sobre
vyakarana, y la forma en que hace explicitas y resuelve las complejidades de los gramaticos Panini y
Patafjali. La principal actividad literaria de Nagesa se refiere al vyakarana y, en particular, a las
explicaciones del Asfadhydyi de Panini y del Mahabhasya de Pataijali. Como afirma Thieme (1971: 47),
Nagesa puede ser considerado como el gran reformador de la interpretacion de Panini, liberando la
explicacion del Asfadhyayi de una gran cantidad de trucos interpretativos artificiales y, al mismo tiempo,

abriendo una comprension mas completa y precisa de Patadjali.
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El cuadro comparativo esbozado anteriormente describe como no hay diferencias
relevantes en las lecturas principales de PYS 1.18 por Vijidnabhiksu y Nagesa Bhatta.
El grafico ilustra como las similitudes o diferencias formales, y el material textual
proveniente de la YV, han sido reutilizados por Nagesa Bhatta. Las expresiones en
negrita indican similitud en la forma. Las expresiones mrtakavat/mriavat estan
subrayadas para marcar su lugar relevante dentro de este analisis. Aunque algunas
ligeras diferencias, que no afectan a la interpretacion general del PYS 1.18, salen a la
luz cuando se comparan tanto el YV como el PYV, el esfuerzo hermenéutico de ambos
autores, no obstante, coincide con la explicacion del concepto de asamprajfiatasamadhi.
Ya en la porcion comentada del PYS 1.18, asamprajiatasamadhi se explica a través de
una metafora que se refiere a citta, a saber, abhavapraptam iva, apuntando a un estado
mental vacio de cualquier objeto/soporte en absorcion (nirvastuka/niralambana), en el
que las actividades mentales estan ausentes. Al explicar la expresion abhavapraptam
/va, Vijhanabhiksu afirma que equivale a una condicion distinta (avasthavisesa). Esta
afirmacion calificativa no aparece en el texto de Nage$a. Esta expresion se refiere al
término fadabhyasa. Es una referencia a la practica de una forma superior de desapego
(paravairagya), que es la causa que lleva al practicante a abandonar incluso el
soporte/objeto en el que la absorcién meditativa estaba previamente enraizada, es decir,
samprajfidtasamadhi. El término niralamba se refiere a la mente (ciffa) que descansa en
asamprajfiatasamadhi, que se caracteriza por estar desprovista de cualquier objeto, o
soporte para la absorcion meditativa. Agrupando los diversos calificativos que se
refieren a asamprajfiatasamadhi observados en el PYS, el YV y el PYV, el uso de
negaciones es sorprendente, como por ejemplo en el uso de los términos nirvastuka,
niralambana, nirvisayay abhavapraptam. El mismo tipo de semantica que califica como
asamprajiidtasamadhi se aplica a otro término que aparece en PYS 1.18, a saber,

viramapratyaya?’.

21 Como sefiala Maas (2009: 275), el autor considera el compuesto viramapratyaya, como un compuesto
descriptivo (karmadharaya), subyacente a una relacion de aposicion entre los dos términos, Cf. YVi/PY$
1.18 (1999: 225, 11): viramanam viramah/viramas ca asau pratyayas ca viramapratyayah. En este sentido,
el compuesto no denota una experiencia que tenga como contenido la inhibicién, como habria sido en el
caso de un compuesto bahuvrihi, sino mas bien una experiencia que se describe como inhibicidn o cesacion.
Por lo tanto, el compuesto tampoco deberia traducirse como la "experiencia de inhibiciéon" como en el caso
de un compuesto fafpurusa, sino mas bien, como "experiencia de inhibicion". La misma féormula de analisis

del compuesto viramapratyaya como un karmadharaya, también es seguida por Bhoja en su Rajamartanda
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La serie de negaciones que califican el asamprajnatasamadhi continla con la expresion
nirbjja, es decir, "absorcién sin semilla". Este término se refiere principalmente a la
concentracion que no contiene semilla, que es una forma de samadhi desprovista de
cualquier semilla generadora de klesasy del karma? resultante. La condicién calificada
como "sin semilla" es lo que hace que asamprajfiatasamadhi sea un estado distinto,
como lo indica Vijnanabhiksu, porque los Unicos samskaras que quedan no tienen
potencial para crear en el practicante de yoga ningun deseo de acciéon o conocimiento
capaz de crear lazos karmicos en el mundo, o samsara. Conocimiento y accion
equivalen a semillas hacen que surja la vida (janmabija) y al renacimiento continuo.
Incluso en este caso, tanto el YV como el PYV coinciden semanticamente. La unica
diferencia consiste en una preferencia estilistica. En la redaccién de Vijianabhiksu
aparecen dos expresiones compuestas, janmabijamy jianakarma, que no presentan el
PYV. De nuevo, y todavia una cuestion de contrastes de gustos literarios, la eleccion en
el YV del término facchunyavastha conduce la atencion hacia la aparicion en el PYV de

una sola expresion compuesta, a saber, janmabijakarmasdinyavastha.

Si bien no equivale a un cambio semantico, una diferencia notable entre el YV y el PYV

aparece al final de la seccién de comentarios del YV sobre el PYS 1.18. Aqui, el texto de

(RM), Cf. RM/PYS 1.18 (RM 1919: 6, 28): viramas ca asau pratyayas ca iti viramapratyayah. Ademas,
continda Bhoja, la practica de la cesacion es una modalidad interrumpida de exclusion o negacion de
cualquier tipo de contenido mental. Curiosamente, Bhoja también afirma que esta practica inhibidora
expresa la forma "no esto, no esto", citando un famoso mahavakya del Brhadaranyaka Upanisad, Cf.
RM/PYS 1.18 (RM 1919: 7, 1-2): tatra ya kacidvrttir ullasati tasya neti netiti nairantaryena paryudasanam
viramapratyayabhyasah. La expresion neti netitambién aparece en el Brhadaranyaka Upanisad 1.3, 6; 111.9
y 26; 1V.2, 4, 1V.23 (véase Olivelle 1998: 66): athata adeso neti neti. Curiosamente, Bhoja se refiere aqui al
tipo de negacion paryudasapratisedha, es decir, la negacion implicativa. Segun los gramaticos indios, la
particula negativa (narj) puede tener dos significados, prasajyapratisedha y paryudasapratisedha. Este
ultimo se adopta generalmente cuando la particula negativa se compone con un sustantivo (@abrahmanam
anaya), mientras que el primero se adopta generalmente cuando se usa independientemente con una forma
verbal (por ejemplo, anrtam na vaktavyam). Prasajyapratisedha se describe como un caso en el que
predomina el sentido negativo ("en cualquier caso, no se deberia decir una falsedad"), mientras que en
paryudasapratisedha la negaciéon no es absoluta, sino que mas bien califica algo mas; véase Abhyankar
(1986: 212-13 [sub voce na, 6], 213 [sub voce nar]).

22 Cf. PYS 1.51 (Maas 2006: 158-62). Nirbjja es el estado en el que todos los rastros de la semilla del futuro
klesa han sido erradicados. Sobre el uso y significado de nirbjja dentro del PYS, véase también O'Brien-
Kop (2020: 6; 2017: 142-4).
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Vijhanabhiksu presenta una interpretacion alternativa del término nirbija, marcado por /it
vartha, que no aparece en el PYV. El YV afirma que el hecho de no tener semilla puede
significar alternativamente, o ser expresado como, "el desarraigo de la semilla del
samsara conocida como impulsos subliminales" (samskarakhyasamsarabijonmdilaka).
Una vez que las impresiones mentales han sido purificadas y dejadas inactivas por
medio de la practica constante de paravairagya, no tienen ninguna otra funcion. Para el
practicante avanzado de yoga, los impulsos psiquicos que aun no existen o aun no se
manifiestan no constituyen ningun impedimento potencial. Aunque el practicante pueda
parecer como si estuviera muerto, ahora finalmente esta liberado y libre para moverse

hacia un nivel mental diferente hasta la etapa final de kaivalya.

Segun los diccionarios Monier-Williams y Apte23, el término mriaka como adjetivo puede
significar: "un hombre muerto, un cadaver", o como sustantivo neutro: "muerte,
fallecimiento, impureza contraida a través de la muerte de un pariente". En cuanto al
caso de mrta, como participio pasado, y como adjetivo, tiene las siguientes entradas:
"muerto, difunto, semejante a la muerte, aletargado, rigido, fallecido, desaparecido
(como conciencia), vano, inutil, calcinado, reducido (dicho de los metales)". Mria tiene
los siguientes significados como sustantivo neutro: "muerte, sepultura (caitya),
mendicidad, comida o limosna obtenida por medio de la mendicidad". Ambos términos
podrian usarse, hasta cierto punto, como sinénimos. Sin embargo, el término mria
parece povéaser una variedad mas amplia de significados contextuales en comparacién
con mrtaka, como lo atestiguan las siguientes entradas: "cartya, es decir, una tumba;

aletargado, rigido; desaparecido como consciente, vano, inutil; calcinado, reducido”.

El significado de mrta como caifya (tumba) es interesante, especialmente cuando el
significado de mrta esta conectado con la idea de samadhi. Como comenta McLaughlin
(2021: 8), tanto el entierro como la cremacion tienen una larga historia en el sur de Asia,
que se remonta a las practicas de la Edad del Bronce en Asia Central (véase Koryakova

y Epimakhov 2007).

23 Como en los siguientes sitios web: http://sanskritdictionary.com/?q=mRtaka&lang=sans&iencoding

=hk&action=Buscar y http://sanskritdictionary.com/?q=mRta&lang=sans&iencoding=hk&action=Search.
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McLaughlin sefala (2021: 8) que en el sur de Asia, cuando la muerte llega a individuos
excepcionales —como sabios, monjes, ascetas, santos o practicantes de yoga
consumados— sus cuerpos generalmente son enterrados en lugar de incinerados; el
lugar de entierro esta indicado por un marca especial?*. Tal lugar de entierro se llama
samadhi. La sefalizacion de un lugar de entierro de este tipo no se considera
simplemente como un monumento conmemorativo. Mas bien, sefiala una localizacion
del poder sagrado que irradia desde el cuerpo mortal dejado por el individuo realizado
(McLaughlin 2021: 16). Las fuentes textuales brahmanicas, como el T7aittiriyaranyaka
(siglos  VII-VI. A.C.), Baudhayanapitrmedhasdtra (siglos  VI-llIl.  A.C.),
Yatidharmasamuccaya (siglo XI. C), Atridharmasdtras (siglos V-X. CE),
Saunakadharmasitras (siglos V-X. CE), y algunos manuales Pasupata, narran la
practica de cuidar los cuerpos de los sabios realizados (McLaughlin 2021: 13-14). Este
es un concepto radical, considerando la impureza generalmente asociada con la muerte
en las tradiciones brahmanicas e hindues. Llama la atencién el hecho de que detras de
estas practicas no se realicen ritos de purificacion en relacion con la muerte y el entierro

de un asceta. Se cree que no hay transferencia de impureza a quienes tocan el cadaver.

En cuanto a las practicas de cremacion, las fuentes textuales Pasupata (véase Jonker
2021: 75-76), como los Pasupatasdtras (siglos IV-V. EC), junto con sus comentarios, el
Paricarthabhasya (siglos IV-5. EC) y Ratnatika (siglo X. CE), cuentan que en las dos
ultimas etapas (avastha)de la vida, se supone que un asceta Pasupata vive de ofrendas
y se esfuerza hacia la muerte en un campo de cremacién para alcanzar la meta mas
elevada, es decir, la unién con Rudra (rudrasayujya)?®. Para este objetivo, la mente tiene
que ser aquietada fijandola completamente en Dios. Para hacerlo: "El aspirante

[Pasupata] muere, e incluso debe morir para unirse con Rudra, porque se dice: jusfo en

24 Sobre las lapidas funerarias, véase McLaughlin (2021: 15-18). Cabe sefalar que el santuario samaadhi
tiene resonancias con el sfipa budista, el dargah sufi (tumba/santuario) y el templo hindu (mandir).

% Jonker (2021: 76) cita aqui del Pasupatasdtras vv. 32-40: "Kaundinya comenta que se supone que el
aspirante no debe abandonar el lugar de cremacién para adquirir alimento porque mantenerse vivo no es
el logro mas alto para un Pasupata. Esto lo infiere de Pasupatasdira 5.33: 'obteniendo la unioén con Rudra’
(labhate rudrasayujyam). La unién con Rudra es el objetivo mas alto a alcanzar. Al mantener a Rudra en su
mente continuamente (Pasupatasdtra 5.34), se consume la ultima porcion de karma , permitiendo asi al
aspirante escapar del ciclo interminable de transmigracion (Hara 1999: 431). Del comentario se deduce
claramente que el aspirante no esta alli para seguir viviendo durante mucho tiempo". El comentario al que

se refiere Jonker es del Ratnatika (Jonker 2021: 77).
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el momento de su muerte el sefior le otorgara la meta mas elevada. La muerte no vence
al aspirante, ni este tampoco esta preparado para la muerte" (Jonker 2021: 78). Jonker
(2021: 79) anade que "es plausible entender la muerte del asceta Pasupata como una
forma de muerte yoguica autoinducida". Concluye que, "esta muerte puede ser
considerada yoguica debido a las practicas yoguicas de meditacion, aquietamiento de
la mente, contencidn de la respiracion y concentracion en Rudra. También es ydguica
porque justo en el momento de la muerte, el Pasupata alcanza el yoga, es decir, la unién

con Rudra y, por lo tanto, por medio de moksa."

En el contexto budista, también hay referencias a un estado similar al de muerte. En
términos generales, los sdiras pali son mas informativos con respecto a las practicas de
meditacion, en comparacion con otros textos coetaneos, en particular los Upanisads. El
octuple sendero descrito en los textos pali contiene dos practicas especificamente
relacionadas con la meditacion, a saber, la correcta atencion plena y la correcta
concentracion. Las practicas de meditacion también se clasifican, particularmente en la
tradicion Theravada, como jhAdnas (sanscrito: dhyana) (logros/contemplaciones), que se
distinguen por ser estados ridpajhanas (con forma) o estados ardpajhanas (sin forma)
(Potter 1996: 52-53). Hay cuatro rdpajhanas. (1) desapego del mundo exterior y
conciencia de alegria y tranquilidad; (2) concentracién, con supresion del razonamiento
y la investigacion; (3) la cesacion de la alegria, con la permanencia de la sensacion de
tranquilidad; (4) la cesacion también de la sensacion de tranquilidad, surgiendo el estado

de puro si-mismo y ecuanimidad.

Mas alla de esos estados se afiaden cuatro estados superiores, llamados meditaciones
sin forma (ardpa) (ardpajhana), que también se conocen como samapattis (logros). A
estos, se anexa un noveno estado, a saber, el "cese de la percepcidn y el sentimiento ”
(safifnavedayitanirodha), o el "logro de la cesacion" (nirodhasamapatti), que constituye
un proceso integral en la realizacidn de la liberacion. Aqui, sin embargo, el objetivo de
la ensefanza meditativa esta claramente descrito: un monje en su estado avanzado de
practica de meditacién esta en cualquier estado menos muerto. Esta implicito,
exactamente como en el caso del Patarijalayoga, que la mente del practicante habita en
una condicién en la que todas sus funciones y actividades se han detenido. La

descripcion (mas abajo) de este estado meditativo, apunta a la suspension de todos los
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eventos mentales, incluso a la actividad mental mas rudimentaria, y a la realizacién del

nirvana.

En el monje que ha alcanzado el sarffiavedayitanirodha, sus actividades
corporales, verbales y mentales se han detenido, han disminuido, pero su
vitalidad permanece, su calor (corporal) continda y sus sentidos se purifican.
Esta, senor, es la diferencia entre alguien que esta muerto, fallecido, y ese

hombre (Majjhima Nikaya|. 296: véase Potter 1996: 52-53).

En una discusidn sobre las practicas budistas de meditacion, Griffiths (1993: 38-41) se
refiere al Samyuttanikaya (v. 307) y al Dighanikaya (11.71). El contexto es la descripcion
de una doble serie de estados de meditacién llamados dhyanas, que se caracteriza por
un grado creciente de énstasis ("estar dentro"), dirigidos a la retirada de la funcién
psicofisica del practicante del mundo externo, y a la reduccion del contenido de la
conciencia. Como se senald anteriormente, estos se dividen en una serie de cuatro
estados rdpa ("con forma"), y una serie de cinco estados ardpa ("sin forma"), que
consisten en una serie de cuatro mas un quinto estado. El autor sefala un estado de
absorcion meditativa al que se refieren otros textos budistas como nirodhasamapatti
("logro de la cesacion") (Griffiths 1993: 40). Mirodhasamapatti denota el cese progresivo
de todos los eventos mentales y, entre los diversos estados de absorcion mental, se
considera el mas elevado. También se le denomina "cese de la sensacion y

conceptualizacidon" y aciftaka "no mente" (Griffiths 1993: 41). Griffiths continua:

Un practicante que alcanza este estado es quizas mas parecido a un catatonico
0 a un paciente en coma profundo: las Unicas cosas que distinguen a una
persona asi de una persona muerta son la continuacion de las funciones
autonomicas del sistema nervioso, cosas tales como latidos cardiacos minimos,
calor corporal y (quizas) respiracion. La respuesta a los estimulos externos es
imposible, al igual que el inicio de la accidn. Alcanzar la cesacion de esta manera
es la culminacion, tal vez la reduccion ad absurdum de la técnica meditativa

estaticaz6.

26 Cousins (1973: 127) explica el término jhana como una practica que implica la induccion sistematica de

un tipo especifico de estado de "trance" bajo condiciones controladas, que necesariamente requieren una
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Sin embargo dentro del medio budista, también existe el concepto de bhavariga, que
puede tomarse como refiriéndose a una condicion de cesacién psicofisica, y por lo tanto
equivalente a un estado similar a la muerte. Bhavariga se refiere al estado en el que se
dice que la mente descansa, cuando no esta ocurriendo ningun proceso de conciencia
activa. En otras palabras, puede describirse como el estado mental que tenemos cuando
nada parece estar sucediendo, o cuando la mente descansa en si misma, como cuando
estamos en un estado de suefno profundo sin suefos?’, y también momentaneamente
entre cada proceso de conciencia activa. En una lectura de textos budistas como el
Visuddhimagga y el Abhidhammatthasarigaha, Gethin (1994: 13-14) afirma que el
bhavariga es: a) "entendido en los textos como compartiendo en la mayoria de los
aspectos las mismas propiedades que otros tipos de conciencia (citta); bhavariga no es
algo diferente de la conciencia, mas bien es la conciencia operando en un modo
particular (gkara) o la conciencia realizando una funcién particular (kicca)”; b) "una
condicion mental que define el caracter esencial y las capacidades de un ser dado, y
que esta condicién mental se considera que ejerce algun tipo de influencia sobre los
estados mentales conscientes". Bhavariga es esencialmente conciencia en su modo

pasivo, y es un tipo de conciencia tan sofisticado y complejo como cualquier otro.

Cuerpos aun muertos Yy dormidos: Patanjalayogasitra-

Bhasyavivarana en PYS 11.46 y IV.4

claridad previa de conciencia y un estado de animo bien equilibrado y feliz. Para Cousins, jhana se refiere,
en su fase superior, es decir, el cuarto samapatti sin forma, a un fenédmeno fisiolégico especifico, ni en el
sentido de un estupor sordo ni como catalepsia, en términos de suspension de la conciencia. Cousins (1973:
125) afirma que jhana denota un trance lucido, y aunque povéase similitudes con un estado de trance, la
mente no percibe a través de los cinco sentidos y la persona es incapaz de hablar. Durante esta fase
superior de jhana, todas las actividades corporales han cesado, aunque se menciona el movimiento de la
respiracion y se insinua el latido del corazon.

27 En este sentido, también se podria incluir un paralelismo con el discurso del Vedanta sobre el suefio
profundo y sin suefos. La teoria vedantica del atman se construye sobre la base de la experiencia del suefio
sin ensuefios, que, siendo radical y cualitativamente diferente de los estados de vigilia y suefio, es
considerado por los vedantinos como el estado de un afman individual temporalmente purificado, un estado
de conciencia pura y sustancial. Toman la experiencia del suefio sin ensuefos como una experiencia
modelo de la /iberacion final del atman del cuerpo y sus facultades internas y externas. Véase Fort (1985),
Prasad (2000) y Sharma (2004).
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Ademas de la expresion mrtavat/mriakavat, utilizada para referirse al cuerpo del
practicante de yoga que ha caido en un estado similar a la muerte, también se utilizan
otros términos en el Pafarnjalayoga para referirse a este estado, a saber, supfa (dormido)
y Sava (cadaver). En esta seccion, se analizaran dos instancias del
Patanjalayogasutrabhasyavivarana?® (YVi). Como se ve, en el contexto de la practica
del samadhi, las metaforas de la muerte pueden tener el simple propdsito de transmitir
la idea de la extraordinaria inmovilidad o quietud que ocurre en estados avanzados de
absorcion meditativa. En este sentido, podria preguntarse cémo los practicantes
alcanzan un estado profundo de absorcion sin contenido. Con respecto a la practica de
asanas, el YS 11.46 establece que una postura (dsana) debe ser firme (sthira) y
agradable (sukha)?. La descripcion y concepcion de dsanaimplican la idea de quietud.
En el Patarjalayoga, la idea de quietud se transmite a través de términos como sthiratva,

sthita®0, niscalas’, y niskampa®. Maas (2018)33 ha discutido como se pueden leer los

28 Rukmani (1998) argumenta que es altamente improbable que (Adi) Sankaracarya escribiera este texto.
Ademas, situa la TV cronologicamente antes de la YVi. Sin embargo, véase también la resefia de Harimoto
(2004), quien critica los puntos que Rukmani cree que son pruebas decisivas para situar el YVi después de
la TV de Vacaspatimisra (siglo X. CE). Rukmani afirma que términos en el YVi como anyelanyesam, nimitta,
puraka, recaka, y las lecturas variantes de YS 11.7-8, se refieren a su uso por Vacaspatimisra. Harimoto
afirma que ni el Vivarapa-kara ni Vacaspatimisra conocian el comentario sobre el YBh por el otro, y que la
autoridad del YVi parece estar todavia abierta a la investigacion. Sobre el problema de la autoria de YVi,
véase también Harimoto (1999: 36-136).

29 Cf. YS 11.46 (YS 1919: 110, 15): sthirasukham asanam.

30 Cf. YVi/PYS 11.46 (YVi 1952: 225, 15-16): yasmin asane sthitasya manogétranam upajayate sthiratvam,
duhkham ca yena na bhavali tad abhyasyet: "[El practicante] debe adoptar una postura en la que se
produzca la condicion de estabilidad (sthiratva) tanto en la mente como en el cuerpo y por la cual no surja
ningun dano".

31 Cf. TV/PYS 11.46 (TV 1919: 110, 26): sthiram niscalam. También Cf. YV/PYS 11.46 (1935: 266, 29): sthiram
niscalam.

32 Cf. RM/PYS (RM 1919: 28, 25): tad yada sthiram niskampam

33 Maas propone (2018: 57-60, Apéndice |) leer 11.46 y 47 como una sola oracién: sthirasukham asanam
prayatnasaithilyanantyasamapattibhyam. "Ninguno de los traductores citados anteriormente tuvo en cuenta
que el YS 2.46 en realidad es solo la parte inicial de una oracién que se extiende —sobre un paréntesis en
la parte bhasya del Patarjalayogasastra— hasta el siguiente YS 2.47. Esto es bastante sorprendente
porque el hecho de que los dos sdfras 2.46 y 2.47 formen una sola oracion se expresa claramente al
comienzo de la parte bhasyade PYS 2.47, en la que Patafijali comenta que la forma verbal 'surge’ (bhavat)
tiene que ser suministrada en esta oracion. En cuanto al significado de la expresion sthirasukham, Maas
concluye: "Sin embargo, no se puede decidir con certeza si es un compuesto adjetivo determinativo en el
que el primer miembro especifica adverbialmente al segundo, como sugirié Vacaspati, o si la relacion de

los dos miembros del compuesto es aposicional, tal como fue entendida por Sankara en su
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sutras 11.46 y 11.47. Es en el contexto de una exposicion de posturas de yoga que el YVi
emplea la expresion mrtasuptavat®, es decir, "permanecer como un cuerpo muerto o
dormido". Este compuesto glosa el término padmasana que aparece en YBh/YS 11.46.
Mrtasuptavat esta destinado a describir la semejanza externa del practicante de yoga
realizando la postura del loto. Aunque la descripcidn del practicante pueda parecer
similar —ya que los términos mrtasuptavat, mriavaty mriakavat indican todos cuerpos
como los de un cadaver—, la diferencia es que en el primer caso el practicante
simplemente esta practicando padmasana, mientras que en el segundo el yogui esta

profundamente absorto en asamprajiatasamaadhi.

En PYS IV.4, el tema de la discusién se centra en como el yogui, cuya practica exitosa
lo ha llevado al desarrollo de poderes extraordinarios (siddhi), puede ser capaz de crear
otros cuerpos dotados de personalidades unicas e individualizadas®. El practicante de
yoga es capaz de crear y proyectar nuevas criaturas reproducidas mentalmente y
dotadas de conciencia, semejantes a las de otros seres humanos vivos. En el
comentario de YVi sobre PYS IV.4, hay otra referencia a la muerte: YVi/PYS V.4 (1952:
320, 23): cittendriyabhave ca mrtadesiyah kayo nirarthakah syat. El autor del YVi afirma
que un cuerpo privado de mente y de sus funciones sensorio-motoras seria como un
cadaver incapaz de realizar cualquier tarea, y practicamente inutil (nirarthaka). Aqui, el

autor de YVi parece estar afirmando que aunque el yogui pueda estar como muerto, a

Patafjalayogasastravivarana (i.e., en el comentario mas informativo del Patardjalayogasastra), y en los
comentarios de Bhojargja y VijAidnabhiksu. Sin embargo, en vista de la superioridad general del
Patanjalayogasastravivarana sobre el Tattvavaisaradi, tenderia a aceptar el segundo analisis mencionado
de sthirasukha al menos provisionalmente. En este caso, los dos sdfras 2.46 y 2.47 se pueden traducir de
la siguiente manera: "La postura firme y cémoda (YS 2.46) [surge] de una disminucion del esfuerzo o por la
fusion meditativa en la infinitud (YS 2.47)".

34 Cf. la edicion de Maas de este pasaje, Maas (2018: 91, 10-12): fatra padmasanam nama- savyam padam
upasamhrtya daksinopari nidadhita, tathaiva daksinam’ savyasyoparistat. katyurogrivam' ca vistabhya
mrtasuptavan nasikagranihitadrstih..."En este contexto, la postura del loto (padmasana) es como sigue:
llevando la pierna izquierda hacia uno mismo, se debe colocar sobre la derecha. Lo mismo ocurre con la
derecha sobre la izquierda. Las caderas, el tronco y el cuello con adecuado tono muscular, con la mirada
fija en la punta de la nariz, como una persona muerta o dormida,..."

35 Cf. YS IV.4 (YS 1919: 178, 12): nirmapacitiany asmitamatrat, y seccion de comentarios relativos YBh/YS
IV.4 (YBh 1919: 178, 13-14): asmitamatram ciftakaranam upadaya nirmanacittani karoti, tatah sacittani
bhavantiti. "Utilizando solamente [la forma de meditacién sobre la ‘soy-idad’] como causa para la mente, [el
practicante de yoga] es capaz de crear [otras] mentes [a partir de sus extraordinarios poderes]. Por lo tanto,

[los seres recién creados] estan dotados de mentes [Unicas]".
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través del poder de un siddhi puede ser consciente en otras mentes, que se manifiestan

desde la "soy-dad" (asmita).

Asamprajhialasamadhi, dharmameghasamadhi, abhava:.

desvaneciéndose en un estado parecido al de la muerte

Como se puede observar a través de las referencias textuales en el YV y el PYV sobre
el PYS 1.18, el practicante de yoga avanzado progresa en el logro del samadhi, primero
a través del samprajfidtasamaahi, y mas adelante del asamprajiatasamadhi. En el PYS,
se describen ambos tipos de absorcion meditativa. Samprajfiatasamadhi es la
concentracién con conocimiento, que todavia tiene algunos objetos, mientras que
asamprajfiatasamadhi es sin conocimiento y sin objeto. Las funciones mentales y fisicas
son diferentes segun el tipo de samadhi alcanzado®®. En samprajiatasamaadhi, la
actividad mental (cittavrtfi) se vuelve progresivamente menos operativa, pero no
obstante persiste en cuatro aspectos: vitarka (reflexion), vicara (reflexion), ananda
(dicha) y asmita (soy-dad) (PYS 1.17)%. Sin embargo, en asamprajiatasamadhi, las
funciones de la mente estdn completamente detenidas, y no hay ningun objeto ni
contenido de concentracion. Ambas expresiones mrtakavaty mrtavaf apuntan a una
condicion similar a la muerte en la que la mente y las funciones corporales estan
inactivas. Es en el samadhi sin contenido, es decir, en el asamprajiatasamadhi, donde

se experimenta el estado semejante a la muerte.

La detencidn progresiva de las funciones psicofisicas observada durante las etapas de
samprajnatasamadhi indica el nivel de implicacion del practicante de yoga con prakrt,

los gunas se vuelven progresivamente menos efectivos. En asamprajnatasamadhi, las

36 \Véase Larson y Bhattacharya (2008: 27).

37 Samprajiatasamaadhi tiene cuatro niveles progresivos de adherencia de la mente a cualquier tipo de
contenido u objeto (desde sensorial hasta cognitivo) que caracteriza sus actividades. A estos diferentes
niveles se les conoce con el término técnico de samapatti, literalmente "fusién/entrada en relacion con algo."
Cf. YBh/YS 1.41 (Maas 2006: 68, 17-19); véase también PYS 1.42-45. Samapatti puede considerarse como
una referencia a su denominacion individual que se enumera en PYS 1.17 como: vitarka, vicara, ananda y
asmita. Estos niveles representan diferentes capas de relacion con los gunasy las operaciones de prakrt,
que son controladas por el practicante de yoga que aplica vairagya (desapego). El resultado es
visayavifrsnya (no tener sed de objetos). Cf. YS 1.15: drsfanusravikavisayavitrspasya vasikarasamjia

vairagyam
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funciones mentales soélo consisten en las propias impresiones mentales
(samskarasesa), como se describe en YS 1.18. Estas impresiones mentales, segun
Pataijali, pueden representarse como el resto de las impresiones mentales heredadas
de vidas anteriores, que dan forma a la vida presente, desencadenando e incitando
experiencias que atan al sujeto al samsara. Cuando el YS [.18 se refiere a
samskarasesa, sehala el estado resultante de abhyasa (practica continua), vairagya
(desapasionamiento) y paravairagya (desapasionamiento extremo), que son términos
técnicos que describen la actitud general hacia la experiencia del nirodha, o el cese de
las funciones mentales y fisicas38. Esta inhibicion de las impresiones mentales
requeridas para alcanzar el nirodha se dirige hacia cualquier ciffavrtti(evento mental), y
en particular hacia cualquier pratyaya (idea/concepto). Un cittavritio un pratyaya pueden
ser causados por cualquier tipo de experiencia o estimulo, y son el resultado del
contenido mental o de la entrada sensoriomotora que ocurre en un sujeto. NMirodha, que
denota tanto la funcién inhibidora como el estado relativo de la mente y el cuerpo
(niruddha), marca asi la actividad, cuyo objetivo es el logro de kaivalya (soledad) a

través de la separacion de la existencia fenoménica.

El término nirodha, al igual que muchos términos sanscritos, designa tanto el proceso
de cesacién como el estado de cesacion de los acontecimientos psicofisicos. Es un
sustantivo masculino que deriva de la raiz verbal rudh-, mas el complemento del
preverbo ni-. El Dhatupatha presenta dos significados basicos de la raiz rudh- a) 4A.
(con anu-) kame®®. "desear/obedecer", y: b) 7U. 4varane. "cubrir/oponerse"4. Es
bastante evidente que el PYS conserva el significado b), aunque la idea de anhelo,
deseo o intencion también es relevante, especialmente si se tiene en cuenta el tipo
voluntario de practica psicofisica hacia la cesacién realizada por los practicantes de
yoga. Teniendo en cuenta su lugar fundamental dentro del sistema de filosofia y practica
del Patafjalayoga, debe tenerse en cuenta que el término nirodha se entiende
generalmente como "cesaciéon", "restriccion" o "inhibicién". Sin embargo, el nirodha

presenta diferentes niveles de aplicacion. En términos generales, el nirodha se

38 YS 1.2: yogas cittavrttinirodhah. nirodha también puede representar una de las etapas de la mente
(cittabhiimayas) concebidas en el PYS. Esta etapa se conoce como niruddha "obstruido, apagado”. Véase
YBh/YS 1.1: ksiptam mddham viksiptam ekagram niruddham iti cittabhiamayah.

39 Cf. Dhatupatha (1969: 33).

40 Cf. Dhatupatha (1969:40).
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caracteriza como un proceso continuo que se aplica a todos los eventos mentales, en el
que el contenido de la mente y sus objetos estan cada vez mas restringidos*!. Tiene
lugar una vez que el practicante de yoga comienza a retirar los érganos de los sentidos
del mundo externo#2. Aqui, el aspirante de yoga tiene que realizar pratyahara, es decir,
la retirada del cuerpo del practicante de los estimulos sensoriales*3. Por otro lado, como
un estado mental mas que como un proceso, el nirodha ocurre en el estado mental
(cittabhtumaya)indicado como niruddha (restringido/apagado)+4. Junto con la practica de
pratyahara, la restriccion de los sucesos mentales se lleva a cabo por medio de abhyasa

y vairagya®.

El grado de firmeza en la practica y el desapego del yogui determina su resistencia en

el avanzado estado de meditacion de asamprajiatasamadhi, el cual no necesariamente

41 Cabe sefialar que la distincion que se presenta aqui entre los niveles de nirodha es hipotética, se trata
de una tentativa de interpretacion de los textos. Esta distincion no ocurre en la literatura del yogadarsana.
42 YBh/YS 11.54 (YBh 1919: 115, 10; 116, 1-2) contiene un simil interesante y naturalista: yatha
madhukarargjam maksika utpatantam anudtpatanti nivisamanam anunivisante tathendriyani cittanirodhe
niruddhani ity esa pratyaharah. "asi como cuando la abeja reina vuela, las abejas vuelan detras de ella [y]
cuando ella se calma, se calman después de ella; asi, también cuando la mente esta restringida, los érganos
estan restringidos. Esta es la restriccion de los 6rganos de los sentidos". Vacaspatimisra lee el compuesto
svavisayasamprayoge como locativo del motivo (nimittasaptamij, Cf. TVIPYS 11.54 (TV 1919: 115, 23-24):
svavisayasamprayogasya sadharapasya dharmasya cittanukaranimittatvam saptamya darsayati svel.
Segun Vacaspatimisra, la mente imita a los érganos de los sentidos porque tanto la mente (ciffa) como los
organos de los sentidos comparten la caracteristica comun de estar separados de sus objetos.

43 El hecho de que pratyahara sea el primer paso practico de nirodha es una cuestion de interpretacion
textual. Pratyahara se menciona en YS I1.29 como el quinto de los ocho arigas y se explica a modo de
analogia en YS I1.54 y en el comentario. Se define como la imitacién de la forma de la mente por parte de
los 6rganos de los sentidos, cuando no tienen contacto con su propio objeto, Cf. YS 11.29 (YS 1919: 101, 7-
8):. yamaniyamasanaprandyamapratyaharadharanadhyanasamadhayo ‘stav arigani, y YS 11.54 (YS 1919:
115, 5-6): svavisayasamprayoge ciftasvardpanukara ivendriyanam pratyaharah. Ademas, pratyahara puede
considerarse como la primera fase del proceso general de nirodha porque, aun de acuerdo con YBh/YS
11.54, aqui se inicia la restriccion de la mente (citta-nirodhe). Vacaspatimisra lee el compuesto
svavisayasamprayoge como locativo del motivo (nimittasaptami), Cf. TV/IPYS 11.54 (TV 1919: 115, 23-24):
svavisayasamprayogasya sadharapasya dharmasya cittanukaranimittatvam saptamya darsayati svel.
Vacaspatimisra (TV/PYS 11.54) considera el compuesto svavisayasamprayoge como un locativo del motivo
(nimittasaptami),; véase la nota anterior.

44 Cf. YBh/YS I.1: ksijptam muadham viksjptam ekagram niruddham iti cittabhdmayah. "Los estados de
actividad mental son: fijo, embotado, distraido, unidireccional y cesado".

45 Cf. YS 1.12: abhyasavairagyabhyam tannirodhah. En este caso, el pronombre demostrativo fad puede

referirse a los citfavrttis discutidos anteriormente (Cf. YS 1.2).
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continua indefinidamente; puede persistir asi o desvanecerse. El escenario descrito en
PYS 1.18 se refiere a la condicién liminal que tiene lugar cuando el practicante de yoga
alcanza la etapa mas alla del samprajnatasamadhi, que también se conoce como
asmitasamapatti. En este estado, el yogui abandona su propia identidad, asi como la
practica de la absorcion basada en objetos (salambana/sabija), y solo persisten los
samskaras (nirbija) que no dan fruto. El estado de nirbijasamadhi ocurre cuando el
practicante restringe incluso a aquellos samskaras nacidos de rtambharaprajna®. El
término nirbija puede leerse aqui como un adjetivo que se refiere a asamprajnata?”. A
su vez, asamprajhata puede ser tomado como sinénimo de la interesante y poética frase

dharmameghasamadhis.

46 Cf. YS |.51: tasydpi nirodhe sarvanirodhan nirbijah samaadhif. "El samadhisin semillas tiene lugar cuando,
debido al cese de cualquier actividad mental, este [samskara nacido de prajfia/rtambhara/nirvicara) también
esta restringido". La idea principal detras de este sdfra concierne al rtambharaprajia (YS 1.48: rtambhara
tatra prafia), que inhibe la produccidon de vyutthanasamskaras (Cf. YS 1.50: {ajah samskaro
‘nyasamskarapratibandhi), aunque esto aun no equivale propiamente al estado de nirbija. Debe aplicarse al
samskara de nirodha, incluso con respecto a aquellos samskaras nacidos de rtambharaprajia, ya que
pueden, a su vez, generar un apego adicional al prgjiga mismo. Asamprajfiata se logra a través de la practica
constante y minuciosa de nirodha. Aqui, sin embargo, es necesaria una actitud de paravairagya (Cf. YS
1.16: tat param purusakhyater gunavaitrsnyam) para abandonar la practica misma de nirodha 'y progresar
hacia kaivalya, como sugiere YS II1.50 (YS 1919: 138, 6-7): fadvairagyad api dosabijaksaye kaivalyam.

47 Cf. YBh/YS 1.18: esa nirbijah samadhir asamprajiatal. "Este samaadhi, que no tiene semilla, no tiene
contenido que reconocer". YBh/YS |.2: tadavastham samskaropagam bhavati // sa nirbijah samadhih na
tatra kimcit samprajnayata ity asamprajfiiatah. "Esta condicion admite [s6lo] samskaras. Este es el samadhi
sin semillas. La palabra asamprajfiata significa que no se conoce nada en absoluto". Véase también, YS
.8 (YS 1919: 122, 1): fad api bahirarigam nirbijasya: "Incluso estos [tres, a saber, dharana, dhyanay
samadhi] se consideran como apoyos externos a la meditacion sin semillas”. YBh/YS 111.8 (YBh 1919: 122,
2-3): fad apy antararigam sadhanatrayam nirbijasya yogasya bahirarigam bhavati, kasmat, tadabhave
bhavad iti:"Incluso estos, a saber, los tres medios internos, son ayudas indirectas para el yoga sin semillas.
¢Por qué? Dado que este [samadhi sin semillas] se alcanza incluso cuando estos no tienen lugar”.

48 Si dharmameghasamadhi es o no sindnimo de asamprajiata es una cuestion de interpretacion textual.
Ademas, el tema se complica por si dharmamegha podria ser considerado también como el pico mas alto
de samadhi, como se menciona en YBh/YS |.2, como prasarikhyana, que es la culminacion de vivekakhyati.
Dharmamegha, prasarikhyana, nirbijay asamprajiiata son términos relacionados semanticamente, todos
ellos describiendo la conciencia como vacia de cualquier objeto. A su vez, cada uno de estos términos tiene
una funcién y una caracterizacion especificas. Mientras que dharmamegha parece mas relacionado con
prasarikhyana, considerando que ambos términos nirbijay asamprajfiata denotan un estado de absorcion
meditativa, pueden referirse, por medio de los prefijos negativos nir y a, a un estado psiquico carente de
cualquier objeto. El PYS discute el tema del dharmamegha en referencia a YS 1.2 e YS IV.29: YBh/YS |.2
(ver Maas 2006: 8-17): fad eva rajolesamalapetam svardpapratistham satfvapurusanyatakhyatimatram

dharmameghadhyanopagam bhavati tat param prasamkhyanam ity acaksate dhyayinah... tadavastham
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La condicion de no fructificacion de los samskaras define dharmameghasamaadhi'y por
lo tanto lo conecta con asamprajiiatasamadhi’y nirbijasamadhi, que pueden rastrearse
hasta PYS 1V.29%. Aqui se afirma que dharmameghasamadhi indica un estado en el
que las semillas de los samskaras se eliminan y ya no estan activas. Este evento
conduce al practicante hacia el no surgimiento de mas pratyayas, lo que significa la

erradicacion completa de los estimulos psicofisicos®0. La expresion dharmamegha

samskaropagam bhavati Il sa nirbijah samadhih Il na tatra kimcit samprajiidyata ity asamprajfiatalr. "Este
[sattva] reside en si mismo, liberado de las ultimas pequefas particulas de rajas, esta compuesto de
conocimiento discriminativo (vivekakhyati), [y] avanza hacia la concentracion conocida como
dharmamegha, como reconocen los que practican la meditacién... En este estado, [en el que no quedan
funciones mentales ni siquiera conocimiento discriminativo], las impresiones mentales se manifiestan. Este
es el samadhi sin semillas. Ahora la conciencia no tiene objeto, [por eso se le llama] samadhino cogitativo".
O'Brien-Kop (2017: 133) discute como los klesas (aflicciones mentales) son erradicados a través de la
practica de una forma particular de meditacion, o dhyana, conocida como prasarikhyana, que, a su vez, se
define como meditacion en la nube del dharma (dharmameghadhyana). Refiriéndose a PYS IV.29, 30, 31,
O'Brien-Kop (2017: 133-134, nota 40) argumenta que el dharmamegha, aunque considerado como igual al
prasamkhyana por el autor del YVi (1952: 11) al discutir PY$ 1.2, se divide sin embargo en dos formas que
se distinguen, a saber, dharmameghadhyana'y dharmameghasamadhi. En la forma de dhyana, sirve para
erradicar los klesas (Cf. PYS 11.2, 11) y su efecto es vivekakhyati que es una distincién epistémica y
ontoldgica entre purusay prakrti. Por otro lado, la forma de dharmameghasamadhi surgira solo una vez que
la practica de dharmameghadhyana esté "en todos los aspectos” (sarvatha, Cf. PYS IV.29) en un estado
completamente cumplido. En palabras de O'Brien-Kop (2017: 134, nota 40): "De acuerdo con los textos
soteriologicos de la época, incluidos los textos budistas, Patafjali trata los términos dhyanay samadhi como
significantes técnicos distintos en su texto, por lo que no hay razén para suponer que colapsa los dos
términos en uno cuando se trata de dharmamegha. La progresion del dharmamegha de un estado de
dhyana a uno de samadhirepresenta la secuencia tipica de la absorcién a la concentracion, tal como vemos
tanto en los esquemas de meditacion de Patafijali como en los budistas.

49 Cf. también YBh/YS IV.29 (YBh 1919: 202, 7-10): yadayam brahmanah prasarikhyane py akusidas tato
i na Kiri cit prarthayate. tatrapi viraklasya sarvatha vivekakhyatir eva bhavatliti samskarabijaksayan nasya
pratyayantarany ufpadyante tadasya dharmamegho nama samadhir bhavati "Cuando este Brahmana
[practicante] pierde interés en la meditacion mas elevada (prasarikhyana), cuando no desea nada de ese
[prasarikhyanaj, entonces, desapegado, es Unicamente conocimiento discriminativo por doquier. De esta
manera, una vez que las semillas de las impresiones mentales son aniquiladas, no se generan otros
impulsos psicofisicos, [entonces esta persona] reside en lo que se conoce como dharmameghasamadh/'.
50 Para el presente estudio, la exposicion del dharmamegha se limita sélo a las referencias mas importantes.
El dharmamegha compuesto plantea varios problemas relacionados con su interpretaciéon y merece un
analisis aparte; véase Collins (2009), Klostermaier (1986), O'Brien Kop (2020) y los analisis de Feuerstein
(1987), Rukmani (1997: 619-623) y Wujastyk (2018: 35-38). Lo que debe subrayarse aqui es como la idea
de dharmamegha se erige como evidencia de una fuerte relacién con el pensamiento budista, como lo
destaca Wujastyk (2018: 35-41) refiriéndose al Milindapariha (Wujastyk 2018: 36-37), Dasabhdmikasdtra
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aparece en YBh/YS 1.2, donde el término se introduce para denotar la forma mas
elevada de meditacidn o contemplacion (param prasarikhyanam). Se cree que el
dharmameghasamadhitiene lugar cuando el sattva de la mente (cittasaffva) predomina
sobre los otros dos gunas. Cuando se retiran los gunas famas y rajas, entonces el
practicante de yoga puede acercarse al estado de trance conocido como dharmamegha
(YBh/YS 1.2). Que dharmamegha es la forma mas elevada de meditacion se reitera
también en el TV y en el YV sobre el YS I.2, mientras que en YVi/PYS 1.2 (1999: 163, 1)
se hace referencia a ella como samadhi (dharmamegho nama samadhi). Otras dos
referencias al dharmameghasamadhi se encuentran en (1) YS IV.29 (cf. YS 1919: 202,
5-6: prasamkhyane py akusidasya sarvatha vivekakhyater dharmameghah samadhih):
"[El practicante de yoga] que no se interesa ya en la contemplacion, povéase
conocimiento discriminativo en todos los aspectos, [y] obtiene dharmameghasamadhl',
y en (2) YBh/YS IV.30 (cf. YBh 1919: 202-203, 12-13: klesakarmanivrttau jivann eva
vidvan vimukto bhavati), donde se sostiene que habiendo consumido completamente
las aflicciones y el depdsito del karma, el practicante de yoga se libera, mientras adn

esta vivo (jivanmukt).

En YBh/YS IV.29 y IV.32 también se describen los efectos del dharmamegha. En
YBh/YS V.29, dharmamegha es descrito como ese estado en el que los pratyayas ya
no surgen, debido a la desaparicion de las semillas de los samskaras®’. En el YBh/YS
IV.32 se describe como dharmamegha corresponde a un estado en el que los gunas
cesan su actividad, alcanzan el limite de su desarrollo y ya no subsisten®2. Examinando
detenidamente la literatura de los comentarios, se encuentran ideas similares en el YVi,
la TV y el YV que explican el PYS IV.29. En este pasaje, el YVi IV.29 afirma que, "Se

denomina dharmamegha ya que llueve la forma mas elevada de dharma conocida como

(Wujastyk 2018: 36) y el Mahadyanasdtralarika de Asariga (c. 350-430 d. C.) (Wujastyk 2018: 38). Para el
uso de dharmamegha como bhami en el Bhasya de Vasubandhu sobre Mahayanasdtralarikara y otros
textos budistas, véase Squarcini (2015: 158, 189).

51 Cf. YVI/PYS IV.29 (YVi 1952: 363, 20-21): klesasamskarabijaksayan nasya pratyayantarany utpadyante
tadasya dharmamegho nama samadhir bhavati

52 Cf. YBh/YS V.32 (YBh 1919: 204, 5-7): tasya dharmameghasyodayat krtarthanam gqunanam
parinamakramah parisamapyate na hi krtabhogapavargah parisamaptakramah ksanam apy avasthatum

utsahante.
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kaivalya's3. También, con respecto al dharmamegha, el TVIPYS IV.29 de Vacaspati
afirma que es el estado que sigue a la inhibicién de todos los pratyayas, y sefala el
surgimiento de vivekakhyatiy el desapego, y el cese de prasarikhyana®®. |deas similares
también se repiten en TV/PYS IV.32 (1919: 204), YV/PYS V.29 (YV 1935: 445-446) y
YV/PYS IV 30 (YV 1935: 449).

Teniendo en cuenta estas fuentes textuales, la practica continua del desapego en sus
dos formas (vairagya/paravairagya)es esencial para el logro del dharmameghasamadhi.
A este respecto, en el YS V.29 se introduce un término relacionado con vairagya, a
saber, akusida, que significa "sin interés" o "sin provecho"s5. Esto apunta a un principio
yoguico fundamental: el practicante de yoga deberia, en primer lugar, realizar la
eliminacion constante (nirodha) de los eventos mentales (cittavriti) que lo conducira al
asamprajfiatasamadhi, en el que aun persisten los samskaras (YS 1.18). El nirodha debe
aplicarse a cualquier pratyaya que quede, o a estimulos sensoriales que puedan
conducir a la formacién de nociones intelectuales. Con el fin de obtener el vaciamiento
completo de la mente y el estado de kaivalya (soledad de la vision), el nirodha se aplica
de esta forma a cittavrttis, pratyayas y samskaras, 10 que equivale a una practica

fundamental en el Pataijalayoga.

¢ Como deberiamos entender los términos mrtakavaty mriavat, tal como los utilizan

Vijianabhiksu y Nagesa Bhatta, a la luz de la discusion anterior sobre nirodha? Como

53 Cf. YVI/PYS IV.29 (YVi 1952: 363, 22-23): kaivalyahkyam param dharmam varsati iti dharmameghah iti
samjna

54 Cf. TV/IPYS IV.29 (TV 1919: 202, 23-26): yada vyutthanapratyayd bhaveyus tada nayam brahmanah
sarvatha vivekakhyatlir yatas tasya na pratyayantarani bhavanti tatah sarvatha vivekakhyatir iti | tadasya
dharmameghah samadhir bhavati | efad ukiam bhavati prasamkhyane virakias tannirodham icchan
dharmamegham samadhim upasita. "Siempre que surjan ideas de emergencia, entonces este Brahmana
no ha alcanzado el discernimiento discriminativo completo. Una vez que no surgen ya mas ideas, alcanza
el discernimiento discriminativo total . Entonces la concentracion denominada nube de lluvia de las cosas
[cognoscibles] se convierte en suya. Lo que quiere decir es esto: cuando se siente desapego hacia la
Elevacion y anhela su restriccion, debe dedicarse a la concentracion [llamada] nube de lluvia de las cosas
[cognoscibles]” (trad. Woods 1914: 341).

55 Las expresiones empleadas en YBh/YS IV.29 (YBh 1919: 202, 7-8) para explicar akusida son: na kificit
prarthayate (alguien que no desea/anhela nada), y virakta. Virakia, es una forma samanyabhdta (o luri), de
la cual vairagya es un adjetivo relacionado que proviene de la misma forma verbal (vi-rarj). Sobre vairagya

y paravairagya, véase también PYS 1.15-16.
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expresiones descriptivas, mriakavatl mrtavattambién pueden funcionar como imagenes
explicativas para otra metafora que tiene lugar en el YBh sobre el YS 1.18, a saber,
abhavapraptam iva®t. Esta expresion puede traducirse como "... aparentemente, [la
mente] (cifta) se vuelve inexistente". Comentando sobre el PYS 1.18, Vacaspatimiéra
subraya cdmo la circunstancia de estar "aparentemente vacio de existencia"
(abhavapraptam iva) tiene lugar durante asamprajnatasamadhi y corresponde a un
estado en el que las causas que producen actividad mental ya no subsisten
(vrttirgpakaryakaranad)?”. Curiosamente, tanto Vijianabhiksu como Nagesa Bhatta
emplean la misma expresion que aparece en la TV, a saber, vrttirdpakaryakaranat (ver
YV/PYV sobre el PYS 1.18). Esta expresion compuesta se puede traducir como: "debido
a la ausencia de acciones [que dan lugar] a efectos en forma de actividad mental". ; Qué
significa vrttirdpa aqui? Una interpretacion inicial de vrtfirdpa seria vrtticomo una forma
abreviada de ciffavrtti, "teniendo la forma de una actividad mental". Tal como se formula
en el Sarikhya y en el Yogasastra, el materialismo de prakrti se basa en el
gunaparinamavada (la transformacion de los gunas). Parece razonable concluir que,
dado que los cittavrttis son sustancias de composicion material (dravya) que
experimentan cambios materiales, como se establece claramente en el YV y el PYV
sobre el PYS 1.4, el estado similar a la muerte se aplica no solo al cuerpo sino también

a la mente (o cifta), que se concibe como compuesta de un sustrato material%8.

5 Cf. YV, PYV, YBh/YS 1.18: cittam...abhavapraptam iva bhavati. Aunque en un contexto diferente, véase
Freschi (2008) sobre la comprension Mimamsaka de abhava. Aqui, tanto abhava como niralambana ocupan
un lugar destacado. La escuela Bhatta del PGrvamimamsa, cuyo portavoz representante fue Kumarila (siglo
VII. CE), es la unica escuela filosofica en la India clasica que acepta la ausencia (abhava) como un
instrumento de conocimiento (abhavapramana). Como ya se ha visto, ambos términos abhava y
niralambana aparecen en PYS 1.18.

5 Cf. TV/IPYS 118 (TV 1919: 22, 13-14): &lambanikaranam &srayanam abhavapraptam iva
vrttirdpakaryakaranan nirbijo nirdlambanah. "Parece como si en si mismo no existiera, porque no cumple
sus funciones como fluctuacioén. Es 'sin semilla’, es decir, no esta dirigido a ningin objeto de soporte" (trad.
Woods 1914: 43).

58 Que los cittavritis tienen una estructura material es lo afirman claramente Nages$a Bhatta en su PYV y
Vijianabhiksu en su YV/PYS 1.4 (YV 1935: 20, 23-24): jtaratra vyutthane yas cittasya vrttayo dipasya sikha
iva dravyardgpa. "Por otro lado, en el momento de emerger en el mundo, los eventos mentales tienen un
aspecto sustancial, semejante a la llama de una lampara”. Ambos autores lo comentan en el PYS 1.4,
empleando el mismo compuesto nominal para describir la sustancia material de un cittavrtti es decir,

dravyardpa.
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Pero, ¢qué clase de ser humano puede sobrevivir a la muerte del cuerpo si no es un
practicante de yoga? Es probable que la referencia a la muerte sea meramente
aparente, y la expresion equivalga a una declaracion metaférica que describe la
condicion de un practicante de yoga que ha abandonado la vida ordinaria en el mundo
en favor de una nueva vida en un reino diferente donde solo la luz del verdadero Ser
brilla, morando en su propio estado. Lo que el practicante de yoga esta a punto de
abandonar fundamentalmente es su propio yo empirico, o el yo ilusorio que esta inmerso
en el campo del contenido objetivo de prakrti, que lo constrifie al circulo interminable de
nacimiento y muerte. Este yo prakrtico se encuentra en total oposicion a lo que se
considera como el Ser real, que no es mas que purusa o conciencia sin contenido. Sin
embargo, al leer la narracion completa del yoga a este respecto, parece una descripcion

clara del yogui en samadadhi.

Mrta: Paralelismos entre el Hathayoga y el Rasasastra

ElI'YV de Vijianabhiksu y el PYV de Nagesa Bhatta no son los unicos textos relacionados
con el yoga donde aparece la expresion mrtakavati mriavat. Hay casos en los que los
practicantes de yoga profundamente absortos son representados como cadaveres en la
literatura del Hathayoga. La metafora de la muerte que define al practicante avanzado
de yoga también se encuentra en lo que generalmente se considera como el texto
paradigmatico sobre Hathayoga, a saber, el Hathapradipika (HP) de Svatmarama (c.

siglo XV d.C.)%. Este texto obtuvo una amplia aceptacion y después del siglo XVI fue

59 Al datar el HP, Bouy (1994) representa la erudicion mas actualizada; conoce el manuscrito mas antiguo
fechado (1496 d.C.). Digambaraiji, Kokaje (1998: xx-xxi) y Gode (1953: 379-387) datan el HP entre 1350 y
1550. Hay, sin embargo, una deficiencia en el argumento formulado por Digambaraji y Kokaje. Se considera
que el término anterior para la fecha de HP es una obra alquimica llamada Rasaratnasamuccaya de
Nityanatha, cuya fecha es alrededor del siglo X1V d.C. (Digambaraji y Kokaje 1998: xxi). Ahora bien, segun
el estudio de Wujastik (1984: 70-71; véase también White 1994: 160), Nityanatha no es el autor del
Rasaratnasamuccaya, sino mas bien del Rasaratnakara (13° d.C.), que es, sin embargo, un texto que trata
de la alquimia, la medicina y la magia. Nityanatha era un personaje peculiar y ubicuo, un erudito al que se
le atribuyen trabajos sobre diferentes temas como el Hathayoga, la alquimia y la hechiceria tantrica, y su
nombre figura tanto en la lista de siddhas ydguicos en el HP (1.7) como en la lista de rasasiddhas en el
Rasaratnasamuccaya (White 1994: 160). El Rasaratnasamuccaya es un tratado concerniente a la
iatroquimica, a saber, alquimia y gyurveda, perteneciente a los siglos XIII-XIV d.C., y atribuido a Vagbhatta
I, al menos segun White (1994: 167). En cuanto al término posterior del HP, Digambaraiji y Kokaje (1998:

xxi) datan el HP en 1650 EC. Esta tesis se basa en el descubrimiento de un manuscrito de HP, conservado

Yogadarshana — Yoga y Meditacion (http://www. yoga-darshana.es/)



30

considerado como el texto estandar y paradigmatico de la practica del hathayoga,
debido a su estructura formal basada en cuatro capitulos®, y en vista de las técnicas
descritas®!. En HP IV.107 se utiliza la expresion mrtavafl, empleada ad hoc para describir
el estado de samadhi, o, como se refiere mas comunmente en el HP, el estado de

unmani.

sarvavasthavinirmukiah sarvacintavivarjitah/mrtavat tisthate yogi sa mukia natra

samsayah //HP IV.107

El yogui que supera todos los estados del yoga®?, y se libera de todos los pensamientos

en la Biblioteca Nacional de Calcuta, que esta fechado en 1868 (1629 d.C.). En vista del hecho de que el
HP (1.7) presenta una lista de mahasiddhas que contiene el nombre de Nityanatha, es plausible suponer
que el HP fue compuesto poco después del siglo Xl o XIV d.C., o después de la composicion de Vagbhatta
del Rasaratnasamuccaya. Para otra discusién sobre la fecha del HP, que es la fuente principal del analisis
de Digambaraji y Kokaje (1998: xx-xxi), véase Gode (1953: 379-87); para una lista sindptica que compara
los nombres que aparecen en el HP y en el Rasaratnasamuccaya, véase Bouy (1994).

60 Algunas versiones de HP se subdividen en cinco capitulos (HP 1998: xix-xx), mientras que también
existen versiones mas extendidas que contienen diez capitulos (HP 1998: xx; Birch 2018: 8), como se
informa en el Goraksasiddhantasarigraha. Para la fecha de los textos de HP con diez capitulos, véase Birch
(2018: 8, nota 32).

61 Como afirma Birch (2018: 7; 2011: 528), esto se evidencia en diferentes textos de yoga, como el
Hatharatnavali (siglo XVIl), que tomé prestado ampliamente del Hathapradipika, asi como de compilaciones,
como el Yogacintamani del Godavaramisra (siglo XVI), que citan al HP en detalle en asuntos de hathayoga,
y siguiendo a Digambaraji y Kokaje (HP 1998: xv), evidenciado por textos como el Hathasariketacandrika y
el Hathatattvakaumudi. Sin embargo, en los siglos que siguieron al HP, la literatura sobre el hathayogay el
Patafjalayoga cambi6 significativamente. Se escribieron textos mas extensos sobre el cuadruple sistema
de yoga y el asfarigayoga. Ademas, como se ha visto anteriormente, han surgido dos versiones ampliadas
del HP, y una nueva interpretacion del Patafijalayoga, mas relacionada con las ensefianzas de los Puranas
y el Vedanta que con el PYS, YVi, TV y RM, como se atestigua en el YV de Vijidnabhiksu y el PYV de
Nagesa Bhatta, quienes interpretaron el yoga de Patafjali en términos de bhedabhedavada (la doctrina de
la identidad en la diferencia). Ademas, como sefald Birch (2018: 7-8), los brahmanes eruditos intentaron
integrar las ensefianzas sobre hathayoga y rdjayoga (es decir, las ensefianzas relativas a la absorcion
meditativa o samadhi) con las del PYS y varios textos brahmanicos como los Upanisads, Epopeyas,
Puranas y Dharmasastra, y esto dio lugar a grandes compilaciones eclécticas sobre el yoga (véase Buoy
1994).

62 De acuerdo con HP V.69, existen cuatro etapas en todos los tipos de yoga, a saber, arambha, ghata,
paricaya y nispatti. arambhas ca ghatas caiva tatha paricayo pi ca | nispatfih sarvayogesu syad
avasthacatustayam. Tomadas individualmente, las etapas se describen en HP IV.70-77. Estas etapas se
introducen bajo el tema nadanusandhana o nadopasana (Cf. HP 1V.65), que es un tipo de absorcion
meditativa en un sonido (n4da), o en una serie de sonidos diferentes, que surgen dentro del cuerpo del

practicante de yoga (Cf. HP 1V.82-102). Este sonido, aunque "no administrado” o no producido
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parece como si estuviera muerto, y se halla liberado, sin duda alguna®s.

En el HP, la condiciéon de un estado similar a la muerte se obtiene por medio de la
practica de nadopasana o nadanusandhana. Esta es la practica que se inicio al
comienzo del HP 1V.65. Aparte de Vijianabhiksu, Nagesa Bhatta y el HP, existen otras
fuentes textuales de Hathayoga donde se utiliza el imaginario evocador de la muerte

para describir a los practicantes avanzados de yoga®4.

Ademas de mritavat, Svatmarama emplea otra curiosa imagen que describe al yogui en
la fase avanzada del samadhi En HP IV.106, inmediatamente antes del verso que
contiene el término mriavat, el practicante de yoga en el estado de samadhi es

representado como un tronco de madera (kasthavat):

$ankhadundhubhinadam ca na $rnoti kadacana/kasthavaj jayate deha

unmanyavasthaya dhruvam // HP IV.106

Durante el estado unmani el cuerpo del yogui se parece a un trozo de maderaly
ya no se inmuta ni por los fuertes sonidos de la concha marina ni por los del

timbal®s.

En el Amanaskall.76, el hasta ahora desconocido autor utiliza este y otros similes para
expresar la idea de quietud y falta de vida en el cuerpo del practicante de yoga mientras
esta absorto en un profundo samadhi o en amanaska, "el estado de no-mente". El
segundo capitulo puede fecharse en el siglo Xl o principios del siglo Xll d.C. y parece
ser uno de los primeros textos de yoga que ensefian un tipo de yoga llamado Rajayoga,

que generalmente se entendia en los textos medievales de yoga como sinénimo de

externamente (HP 1V.70: anahata), es audible desde y dentro del oido derecho (HP IV.67: srnuyad daksine
karne), reverberando en el susumnanadi (HP IV.68). Tiene diferentes niveles de sonoridad (HP 1V.78) y
timbre, descritos en HP 1V. 84-86. Para un estudio detallado sobre naday yoga, véase Kienhle (1997).

63 Esta estrofa también se cita en Bronkhorst (2000: 41): "Permaneciendo libre de todos los estados y
desprovisto de todo pensamiento, el yogin es como una persona muerta; esta liberado, de eso no hay duda".
64 Jason Birch amablemente me dirigid a otras fuentes textuales para este concepto.

65 \Véase también Bronkhorst (2000: 41) quien traduce HP (1.106) como: "En virtud del estado sin mente
(unmani avastha) el cuerpo se vuelve ciertamente como un trozo de madera; no oye en ningin momento

los sonidos de una caracola, ni de un tambor grande".
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samadhi (Birch 2013: 6). En Amanaskal.27, el simil que compara al yogui con un pedazo
inanimado de madera (nirjivakasthopama), que también se asemeja al kasthavatde HP
IV.106, se combina con otro simil que lo compara con una llama en un lugar sin viento
(nirvatasthitadipavat). Como afirma Birch (2013: 7, 134-140), el segundo capitulo del
Amanaska fue una de las fuentes del cuarto capitulo del HP, y sus versos se pueden

encontrar en otros textos de yoga del mismo periodo y en textos mas recientes.

Encontramos ejemplos de Aasthavat recogidos en la literatura precedente, lo que lo

convierte en una imagen literaria compartida®é.

nispannakhilabhavasdanyanibhriah svatmasthans tatksanan
niscestaslathapanipadakaranagramo vikarojjhitah/nirmalapravinastamarutataya
nirjivakasthopamo nirvatasthitadipavat sahajavan parsvasthitair drsyate |/

(Amanaska 11.76)87

[El yogui] que ha [alcanzado] el estado natural [de no-mente] queda
instantaneamente inmovil como resultado de haber realizado la vacuidad de
todos los estados, reside en su propio ser, sus manos, pies y 6rganos de los
sentidos estan todos inactivos y relajados, y esta libre de perturbaciones. Debido
a que es alguien en quien la respiracién ha cesado radicalmente, es visto por los
que estan cerca [como] un pedazo de madera inanimado y como la [llama

constante de] una lampara situada en un [lugar] sin viento®8.

Ademas de la concurrencia de dos metaforas dentro de la misma estrofa, la Unica
diferencia entre el HP y el Amanaska parece ser estilistica. Si se compara con
Svatmarama, el desconocido autor del Amanaska utiliza metaforas mas ricas en
calificaciones. Por ejemplo, el tronco de madera esta "sin vida, inanimado". Este recurso
estilistico crea viveza y tensién, teniendo en cuenta que el yogui esta completamente

absorto en samaadhi. Ademas, este estado se caracteriza por la quietud, que es el

66 Birch (2013: 262, nota 35) sigue varios textos donde kdsthavat se repite: Mahabharata XI11.188.5d y XII.
294 .17a, Kaulajiiananirnaya XIV.83, Moksopdya XV1.155.5-6a-b, Kularnavatantra \X.14, Hathapradipika
IV.106, Nadabinddpanisat 52c-d-53a-b, y Amanaska.27.

67 Cf. Birch (2013: 326) para una edicion critica de Amanaska I1.76.

68 Traduccion Birch (2013: 326).
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resultado de la inhibicién de cualquier actividad psicofisica, incluida la funcion de la
respiracion. La erradicacion completa de la respiracion (nirmdlapravinastamarutatay3)
es la razon para permanecer en una condiciéon inmdévil. Por lo tanto, el objetivo de
Amanaska 11.76 es claro: cuando descansa en su propio ser, el practicante de yoga

avanzado exteriormente parece inmovil y permanece en una condiciéon de quietud.

Con respecto al término mrta (o mriaka), es interesante considerar también el contexto
alquimico. En la literatura rasasastra'y rasayana, el término mrta aparece a menudo y
se entiende como "calcinado" o "reducido" (White 1994: passim), y el término marana
(matar) como el proceso de calcinacion de una sustancia. Esta comprension del término
mrta podria arrojar luz sobre las correspondencias entre la terminologia, las
suposiciones culturalmente compartidas y las imagenes utilizadas por Vijianabhiksu,
Nagesa Bhatta y por algunos autores de la literatura rasasastra. Como afirma White
(1996: 57): "... el lenguaje del Hathayoga de los Nath Siddhas a menudo no es otra cosa
que la proyeccién de un discurso alquimico sobre el cuerpo humano. El cuerpo humano
es un cuerpo alquimico". Algunos conceptos utilizados en la literatura del hathayoga
tienen ecos en la alquimia del Siddha, que ya se evidencian en los primeros textos de
hathayoga, como Amrtasiddhi, Yogabija, Dattatreyayogasastra, Goraksasataka,
Vivekamartanda, Khecarividya, Amaraughaprabodhay Amaraughasasana. Todos estos
textos, excepto el Amrtasiddhiy el Amaraughasasana, se consideran (Mallinson 2012:
327) como fuentes para la sistematizacién sincrética temprana del Hathayoga en el
Hathayoga clasico del Hathapradipika de Svatmarama. Aunque la idea general de White
(1996: 10) parece implicar una similitud entre algunas de las terminologias de los
alquimistas y los practicantes de hathayoga, sus practicas eran, sin embargo, bastante
distintas, como se sefala en Khecarividya 11.72-79, Sivasamhité l.e1, v.i12 y

Dattatreyayogasastra 197%°.

Aunque la alquimia exhibe mas similitudes con el hathayoga tantrico que con el
Patanjalayoga, comparte una serie de suposiciones sobre los fendmenos tedricos y
hermenéuticos con el Patanjalayoga. Brevemente, estas suposiciones comunes

incluyen el dualismo purusal prakrti, el tattvantaraparinama (el despliegue de los faftvas),

69 Véase Mallinson (2012: 338). Sin embargo, Mallinson sefiala como el Dattatreyayogasastra (v. 103) es

escéptico acerca de la alquimia, y como la alquimia es un obstaculo para el éxito en el yoga.
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prandyama, siddhis, samadhi y kaivalya. Desde el descubrimiento del Amrtasiddhi®
(segunda mitad del siglo Xl d.C.) y una recensiéon temprana del Amaraughaprabodha
(finales del siglo Xll-primera mitad del siglo XV d. C .)7!, ahora esta mas claro que el
Hathayoga surgié de la interaccién de las comunidades budistas tantricas y Saivas’.
Utilizaron algunas metaforas alquimicas para describir las practicas, pero no tomaron
prestadas practicas de la alquimia y fueron antagonicos a los alquimistas, como se
afirma en Daffafreyayogasasitra 197 (cf. nota 69). Por ejemplo, en el Amriasiddhi se
menciona marana como una técnica alquimica en la que, a través de la calcinacion o la
oxidacion, una sustancia se vuelve inerte. Marana, asi como otros derivados de la raiz
mr(morir), también se usa para denotar el aquietamiento de la respiracion o el semen?3.
Ademas, también es plausible que parte de la terminologia del Amrtasiddhique se deriva
del Rasasastra, como vedha, marana y puta, fuese incorporada por el redactor del
Amaraughaprabodha, tal vez porque el significado de estos términos era una
representacion compartida también fuera del budismo esotérico’4. Para describir los
efectos del mahamudra, el redactor del Amaraughaprabodha podria haber estado
aludiendo al proceso alquimico de marana, es decir, calentar una sustancia en un
recipiente ardiente para reducirla a cenizas, cuando se refiere al maranavastha. Al

respecto, Birch (2019: 20) afirma que:

70 Segun Mallinson y Szanté (2021: 3, nota 1-3), la autoria del Amrtasidadhi se atribuye a Madhavacandra,
cuya fecha no es posterior a la segunda mitad del siglo Xl d.C., y muy probablemente compuesta en la
region del Decan. Representa un texto relevante porque, como afirman Mallinson y Szanté (2021: 3), "Es el
primer texto que ensefia un sistema de yoga cuyo método principal es fisico e introduce muchas practicas
y principios fundamentales para el método de yoga a menudo categorizados en textos sanscritos posteriores
como hatha'.

71 Segun Birch (2019: 5-6; 12-14) existen dos recensiones del Amaraughaprabodha. una recension corta y
anterior fechada entre finales del siglo XlI y la primera mitad del siglo XV d.C., y una recension larga y mas
reciente fechada entre el siglo XV y el XVIII d.C. Aunque las primeras publicaciones modernas atribuyen el
Amaraughaprabodha a Goraksanatha, su autoria aun es incierta (Birch 2019: 3-4). Ambas recensiones
parecen haber sido redactadas en el sur de la India (Birch 2019: 4-5).

72 Con respecto especificamente al Amrtasiddhi'y al Amaraughaprabodha, el primero tiene una orientacion
budista Vajrayana, el segundo una Saiva.

73 Cf. Mallinson y Szanté (2021: 21).

74 Cf. Birch (2019: 15).

75 Cf. Birch (2019: 17, nota 42). El término marapnavastha aparece en el segundo hemistiquio de

Amaraughaprabodha 21.
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En la descripcion del Amaraughaprabodha, |a presién del perineo y la aplicacion
de la compresion de la de garganta (bandha) parecen crear algo parecido a una
vasija alquimica con dos mitades o tapas (dviputa). Presumiblemente, esta vasija
es el canal central después de haber sido bloqueada por arriba y por abajo por
las esclusas, que envuelven y mantienen a kundalini en un estado similar a la

muerte (maranavastha)’.

Desde la perspectiva del yoga, las referencias al Hathayoga aparecieron en comentarios
sobre el PYS, como el YV de Vijiianabhiksu?”, y el Yogasiddhantacandrika de
Narayanatirtha, poco después del HP, cuando el Hathayoga fue absorbido por las
tradiciones brahmanicas’®. En el aspecto alquimico, White (1996: capitulo 3, passim)
sugiere que la fusion del hathayoga, el rasasastra y el tantra budista, dio origen,
alrededor del siglo Xlll d.C., a lo que White denomina "alquimia Siddha", es decir, la
mezcla de la alquimia externa con la practica interna del hathayoga. En los textos se
afirma que este tipo de alquimia fue ensefada por Matsyendra, quizas en el siglo X d.C.
Sin embargo, como ya se ha sefalado, en la literatura del Hathayoga no hay confusion,
ni mezcla de teorias y practicas, aparte del préstamo de terminologia especifica y el uso
de algunos similes alquimicos. Ademas, hasta ahora no hay ningun texto conocido que
mezcle el Hathayoga con la alquimia de manera significativa. Como se menciono, los
sistemas tantricos y alquimicos de Brahmana también estan profundamente informados
por las practicas tantricas budistas. Esto es particularmente cierto cuando se considera
el Tantra de la Transmision Occidental, el yogini kaulay los sistemas Natha Siddha’. A
la luz del Amritasiddhiy el Amaraughaprabodha, el concepto yéguico de mrta/mriaka —
refiriéendose al cuerpo aparentemente muerto del practicante de yoga— y la concepcion

y técnica alquimica de marana, conectadas con el procesamiento de preparaciones

76 En el contexto del ascenso de kundalini, como afirma Birch (2019: 20), el significado de maranavastha
no esta del todo claro.

7 Cf. YVIPYS 11.46 (YV 1932: 266, 26-34; 267: 21-23) principalmente para referencias a Vasistha y al
Vasisthasamhifa con respecto a dsana. Este texto no llama a su yoga "hatha” pero esta muy cerca del
Yogayajiavalkya, y ambos ensefian la misma forma de asfarigayoga, que se conoce como hatha en el
Dattatreyayogasastra (que lo atribuye a YajAavalkya). Cf. YV/PYS 11.49-50 con respecto al pranayama. Le
debo una gran gratitud a Jason Birch, quien amablemente compartié conmigo, por correspondencia a través
de correo electronico, la informacién anterior (30/10/2023).

78 Cf. Birch (2019: 26).

79 Para una discusion detallada de este tema, véase White (1996: 55-57, capitulo 3).
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mercuriales y los procedimientos de calcinacion, indican marcados paralelismos entre
las practicas del hathayogay las técnicas del rasayana. Mientras que en el yoga hay
una transformacion de la mente y el cuerpo del practicante de yoga, que da como
resultado la quietud psicofisica (mrtavat) y, finalmente, el kaivalya, en rasayana el
término mrta describe el producto final del largo proceso de calcinacién y refinamiento

mercurial (marana).

La vida después del asamprajriatasamadhi

Aunque tenemos a nuestra disposicion una cantidad considerable de literatura sobre el
Patanjalayoga, todavia no esta del todo claro cual podria ser el destino del practicante
de yoga después de alcanzar el estado de mrtavat. Como se ve, este estado es la fase
avanzada de absorcion sin contenido que culmina en el kaivalya, es decir, la ausencia
de contenido de ver al Ser residiendo en su propio estado®. Este estado coincide con
la liberacidon o moksa, que es la ausencia de esclavitud al ciclo interminable de la vida y
la muerted’. Alternativamente, el kaivalya es un estado no mezclado
(purusasyamisribhavah) entre purusa y buddhi? (buddhipurusasamyogabhava), y
también la disyuncién ultima entre purusa y los gunas®s. Kaivalya es un sustantivo
abstracto neutro, una formacion vrddhi a partir del sustantivo/adjetivo kevala mas el
sufijo faddhita syan. Transmite la sensacién de "perfecto aislamiento, abstraccion,

desapego de todas las demas conexiones, desapego del alma de la materia o de nuevas

80 Cf. YBh/YS 11.6 (YBh 1919: 64, 4-5): svardpapratiambhe tu tayoh kaivalyam eva bhavati. "Cuando se
conoce la naturaleza real de ambos (drksSaktiy darsanasakti), existe, en efecto, la falta de contenido de esa
vision [del Ser]".

81 Cf. YBh/YS 11.23 (YBh 1919: 92, 2-3). natra darsanam moksakarapnam adarsanabhavad eva
bandhabhavah sa moksa iti... (YBh 1919: 92, 4): afo darsanam jianam kaivalyakaranam uktan. "En este
contexto [del Patafjalayogal, la vision no es la causa de la liberacion precisamente por la ausencia de no-
vision, [asi] moksa equivale a la ausencia de esclavitud [al samsara)... Por lo tanto, se dice que la vision,
que es conocimiento, es la causa de la falta de contenido de esa vision.

82 Cf. YBh/YS 11.25 (YBh 1919: 96, 7-9): fasyadarsanasya abhavad buddhipurusasamyogabhava atyantiko
bandhanoparama ity arthah. etad dhanam. taddrseh kaivalyam purusasyamisribhavah: "El significado es
que debido a la ausencia de esta vision (es decir, correlacion entre purusay citfa), la liberacion final de la
esclavitud equivale a la inexistencia de la relacion entre purusay buddhi. Este es el caso, es decir, la falta
de contenido de esa visidn es la ausencia de mezcla de Purusa con los [gunas) .

83 Cf. YBh/YS I11.50 (YBh 1919: 168, 14): purusasyatyantiko gunaviyogah kaivalyam. "El estado de ausencia

de contenido de esa vision [del Ser] es la separacion ultima entre purusay los gunas'.
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transmigraciones; haciéndose uno con el Supremo; la felicidad eterna, la emancipacion,
la bienaventuranza; exclusividad, solitud, individualidad, totalidad", segun Monier-
Williams (1994: 311). ;A qué tipo de experiencia y significado se refiere Patafjali a
través del término kaivalya? ¢ Significa kaivalya la liberacion final del cuerpo, es decir, la
muerte, y podria referirse en general al yoga como método para prepararse para la
partida del cuerpo? O mas bien, una vez que se alcanza el kaivalya, ¢ el practicante

puede regresar de él? Se pueden hacer argumentos a favor de ambas interpretaciones.

Parece que el practicante de yoga que ha alcanzado moksa regresa al mundo como
Jivanmukla, esperando la destruccion de las diminutas semillas de karma que quedan.
Una vez que estas semillas se han quemado por completo, finalmente puede abandonar
el cuerpo como un videhamukia en el momento de la muerte. El ideal de moksa, en su
aspecto de jivanmukti asi como de videhamukti, representa un concepto central en el
Patanjalayoga en general, aunque, como se mencioné anteriormente, Patanjali no utiliza
ni el término jivanmuktini videhamukti, ni explora o explica la vida del yogui después del
logro del samadh®?. Aunque los términos jivanmuktiy videhamuktiestan ausentes en el

PYS, YBh/YS 1.4 contiene, no obstante, una frase interesante, a saber, atah ksinaklesah

84 Aunque el término jivanmukti no aparece en el PYS, se repite y se aborda en la literatura comentada,
véase: TV/PYS 151 (TV 1919: 169, 26-27): tasya hi bhagavato jivanmuktasya caramadehasya
cittapratisarga eko 'rthah. "Porque este exaltado [yogui], liberado en vida, cuyo cuerpo presente es el ultimo,
tiene como unico objetivo la resolucion de la materia mental [en su causa primaria]" (trad. Woods 1914:
287). En el YV, dado que jivanmukti esta individualizado dentro de un cuerpo que ha pasado por
experiencias, aflicciones, etc., este estado es diferente y se distingue de isvara que esta, por definicion,
eternamente libre de karma, asayay vipaka, véase: YVIPYS 1.24 (YV 1935: 66, 34-35): ekasarirasthatvena
tadboghasya eva prasaktatvad iti ivanmukitasya api isvarasadrsa eva bhogo duhkhabhogamaftram isvarad
vilaksanam iti. Ademas, con respecto a jivanmukti, véase: PYV/PYS 1.2 (PYV 1917: 222, 11): anyatha
Jivanmuktipratipadakasrutyasarigatih syaf, donde Nagesa, apuntando a justificar la afirmacién de CU,
distingue entre la liberacién a través del conocimiento y una diferente obtenida a través de la detencién de
esos estimulos aun latentes relacionados con actos que ya han comenzado a producir resultados
(prarabdhakarma); y: tasya tavad eva ciram iti jianivisayakasruteh fivanmuktisrutes ca. Aqui Nagesa cita el
pasaje de CU antes mencionado. El mismo pasaje de CU también se cita en YV/PYS 1.1 (YV 1935: 11, 23).
La intencidon general de YV y PYV es distinguir entre samprajfiata- y asamprajhiata-samadhi, donde se
teoriza que hay una diferencia en cuanto al papel del conocimiento en ambos tipos de samadhi. Ademas
del primer pada de YV, Vijianabhiksu discute el tema de jivanmukti también en: YVIPYS 11.2, 4,7, 11, 13,
14,18, 24, 27, 32; 111.18; y IV.21, 30 y 31. Para la idea de jivanmuktital como la teorizé Vijianabhiksu, véase
Nicholson (2010: 114-18). Véase también Chapple (2008: 83-100) para un comentario sobre el ideal de
liberacion en vida en el Sankhya y el yoga. Para referencias sobre jivanmukti en el Patanjalayoga, véase
Birch (2020: 229, nota 108).
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kusalas caramadeha ity ucyafte: "Por lo tanto, se dice que el habil practicante de yoga
cuyas aflicciones han disminuido esta en [su] ultima encarnacién"®. El tema en
discusion aqui es el kriyayoga (cf. YS 1. (f(apahsvadhyayesvarapranidhanani
kriydyogah) y sus objetivos, a saber, el surgimiento del samadhiy la disminucién de las
aflicciones (YS I.2: samadhibhavanarthah klesatanukaranarthas ca)®. Aqui, los eventos
mentales (cittavrittis) acompanados de dolor (kiista) representan las aflicciones, las
cuales juegan un papel fundamental, porque dan forma al depdsito de karma
(karmasaya) propio?”. EI YBh/YS 11.2 explica que la practica firme del Ariyayoga no solo
mejora el estado de samaadhi, haciendo que los Af/esas disminuyan, sino también que
una vez que los klesas han disminuido completamente, son ineficaces
(aprasavadharminas), al igual que las semillas quemadas a través del fuego del
prasarikhyana (prasankhyanagnina dagahabijakalpan)®. Como se ve en PYS 1.18, al
practicante de yoga le queda solo un resto de samskaras ineficaces. Estos samskaras
no son capaces de generar nuevo karma. Ademas, y este es el punto relevante, al estar
en su Ultimo cuerpo (caramadeha), el yogui no volvera a nacer. A este respecto, el PYS
no se refiere directamente a la condicion de jivanmukti, pero si esta lectura es correcta
es posible trazar un paralelo conceptual entre el estado de jivanmukti y los pasajes
citados anteriormente de PYS 1.5; 1.1, 2 y 4 (véase también PYS 11.10, 11). Este
paralelismo concierne al cultivo del kriyayoga, y a su vez del samadhi y del
prasarikhyana, de modo que las semillas del karma se vuelven ineficaces o se queman
por completo (dagdhabija)?®. Esta condicidbn asegura que el practicante de yoga no

alcance un nuevo cuerpo, interrumpiendo asi el ciclo del samsara.

85 Cf. YBh/YS 1.4 (YBh 1919: 60, 3).

86 Cf. YS 1.1 (YS 1919: 57, 3-4), YS 1.2 (YS 1919: 58, 4-5).

87 Cf. YBh/YS I.5 (Maas 2006: 16, 4): klesahetukah, karmasayapracaye ksetribhdtah, kiistafr: "[Los cittavritis
considerados como] afligidos son aquellos cuyas causas se convierten en la base de la acumulacion de/
karma".

88 Cf. YBh/YS 1.2 (YBh 1919: 58, 6-8): sa hy asevyamanah samadhim bhavayati klesams ca pratanikaroti.
pratandkrtan klesan prasamkhyanagnina dagdhabijakalpan aprasavadharminah karisyatiti. "Cuando se
practica correctamente, este [kriydyogal produce el samadhiy debilita las aflicciones. [Ademas], por el fuego
de la meditacion, hara que las aflicciones debilitadas sean improductivas, como semillas secas".

89 Es interesante notar como en PYS 11.26 la metafora de las semillas quemadas se usa para referirse al
falso conocimiento (mithyajfiana). El conocimiento que reduce mithyajiiana a una semilla quemada es el
término vivekakhyati, el "conocimiento discriminatorio" de saftvapurusanyatapratyaya, simplemente el

conocimiento que discrimina entre saftvaguna y purusa. Cf. YBh/YS 1.26 (YBh 1919:97, 1-7):
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El desvanecimiento progresivo en un estado similar a la muerte es una imagen literaria
que puede contextualizarse dentro del registro semantico mas amplio del ascetismo del
sur de Asia y el ideal del jivanmukti, es decir, el tema de la liberacién en vida.
Vijhanabhiksu, en su Vijjaanamrtabhasya® (VAB) sobre los Brahmasdtras (BS) IV.1,15°
de Badarayana, cita directamente del Chandogya Upanisad (CU) VI.14, 2: "jHay una
demora para mi aqui solo hasta que sea liberado, pero mas tarde lo alcanzaré!®?"
Vijianabhiksu entiende este pasaje en el sentido de que hay un retraso para aquellos
que ya han obtenido moksay aspiran a la liberacion completa y definitiva del mundo. La
demora (ciram)que se menciona alterna entre la liberacion final o videhamukti, es decir,
la "liberacion a través de la liberacidn del cuerpo", y jivanmukti. Ese retraso se debe a la
necesidad de quemar completamente el residuo karmico que aun persiste en el cuerpo
del practicante. Sin embargo, una vez que se agota el residuo, el practicante queda
permanentemente libre de la reencarnacion. El acto final de emancipacioén es, por tanto,

definitivo e irreversible®. Asi, cuando moksa conlleva el logro del estado de jivanmuki,

dagdhabijabhavam vandhyaprasavam sampadyatfe tada vidhidtaklesarajasah sattvasya pare vaisaradye
parasyam vasikarasamjfidyam vartamanasya vivekapratyayapravaho nirmalo bhavati. sa vivekakhyatir
aviplava hanopayah. tato mithyajianasya daagdhabijabhavopagamah punas caprasava ity esa moksasya
margo hanasyopaya iti. "El conocimiento discriminativo se refiere a la nocién de la diferencia entre el sattva
[guna) y purusa. Sin embargo, cuando el falso conocimiento es funcional, este [vivekakhyati] se desvanece.
Una vez que el falso conocimiento se reduce a la condicion de semilla quemada, es inutil, entonces el flujo
de imagenes mentales de discriminacion se vuelve puro. [Asi] sattva se aleja de las aflicciones conectadas
con rajaguna, perdura en la forma mas elevada de la luminiscencia del intelecto, [y] en el dominio sobre los
elementos de prakrti. Al ser constante, este conocimiento discriminativo representa el medio de liberacion.
De aqui en adelante, el falso conocimiento se reduce a la condicion de semilla quemada, y se dice que es
inutil. Este es el camino hacia la liberaciéon (moksasya), este es el medio de liberacion".

9 Cf. VAB (1979: 311) sobre BS IV.1,15

91 BS IV.1, 15 (BS 1863: 1080, 1): anarabdhakarye eva tu pdrve tadavadheh: "Pero [para la persona que
aspira a la liberacion] sélo aquellos actos anteriores cuyos efectos ain no han comenzado [son eliminados
por el conocimiento], porque estos actos duran [hasta la muerte del cuerpo]" (trad. Thibaut 1890: 357,
ligeramente modificado). Debe quedar claro que la BS no aborda explicitamente la nocion de jivanmukt, y
que este término nunca aparece en este texto.

92 Cf. CU VI.14,2 (CU 1998: 256, 4-5): tasya tavad eva ciram yavan na vimoksaye 'tha sampatsya. (Trad.
Olivell 1998: 257).

93 En el comentario del YV de Vijidnabhiksu sobre PYS V.29, 30 y 31, parecen contemplarse tres niveles
de la condicién de ser liberado (muktifva), aunque estos niveles no estan completamente descritos en
términos claros. La fuente de la teoria de Vijfianabhiksu es probablemente e/ Taffvasamasa XXIl, ya que
Vijidanabhiksu cita este texto al comentar sobre YV/PYS IV.32 (aunque sin citar el titulo del texto) para la

triple distincion de moksa (trividho moksah). Vijianabhiksu parece distinguir entre:
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este estado es una condicién preliminar a la de videhamukti Como ya se ha visto, la
idea de kaivalya esta vinculada con el jivanmukti Patafjali afirma (PYS 11.25) que el
kaivalyatiene lugar una vez que se elimina avidya%. El YBh en YS 11.25 explica que una
vez que la correlacion entre el Ser (purusa)y los gunas ya no persiste, entonces el Ser
permanece en su verdadera naturaleza®.Pero, ¢ qué significa eso? ;Qué sucede en la
mente y el cuerpo del practicante? Significa que una vez que saffva ha alcanzado su
estado mas elevado de refinamiento, es comparable a la pureza del purusa®s. Sattva es
el aspecto luminiscente de prakrti o el mas refinado entre los gunas. En este punto, el
aspecto saffva de prakrti, junto con los otros constituyentes de prakrti, debe haber
pasado por el "proceso de retorno al estado original" (prafiprasava). Una vez que se
logra pratiprasava, prakrtimismo ya no tiene ninguna funcion que cumplir por el bien de

purusa, y purusa, al que aqui se hace referencia como citisakti, finalmente puede morar

a) gaunamuktitva (YV/PYS IV.30), o el nivel inferior de liberacién, que equivale a eliminar
completamente las causas del dolor (duhkhanidanatyantocchedaya). Este estado, después de YV/PYS
IV.28, coincide con la practica exitosa del samprajiatasamadhi y conduce a la erradicacion de Alesas y
vasanas. Este nivel se alcanza una vez que se realizan vivekakhyali, prasarikhyana vy
dharmameghasamadhi'y el practicante puede ser considerado como un jivanmukia;

b) paramukti (YV/IPYS IV.31), o el nivel superior de liberacién, que coincide con un estado en que
hay poco que saber, debido a "la completa eliminacién del velo de impurezas, debido al nivel perfecto de
conocimiento alcanzado" (Cf. YS IV.31) [YS 1919: 203, 4-5]: tada sarvavaranamalapetasya jianasya
anantyat jiieyam alpam);

c) mukhyamoksa (YVIPYS IV.32) [YV 1935: 448, 37):  paravairdgyodayena
asamprajnataparamparyajanyam, o la liberacion principal obtenida como resultado de la forma superior de
desapego (paravairagya), producida en el progreso gradual hacia el samaadhi sin objeto. Esta etapa final de

moksa se obtiene una vez que los gunas han cesado su actividad, Cf. PYS 11.22; 111.55; y 1V.34.

94 Cf. YS I1.25 (YS 1919: 96, 5-6): fadabhavat samyogabhavo hanam taddrseh kaivalyam:. "Con la
desaparicion de esto /avidyaj, la correlacion [entre purusay prakrti también] se desvanece. [Esto es] la
liberacion, el conocimiento si contenido”. Este estado que caracteriza al purusa puede describirse como
una percepcion "abstracta" o "pura”, en la que la percepcion esta completamente desapegada de cualquier
objeto. Purusa, siendo la conciencia sin contenido, es testigo de los objetos sin estar conectado o
involucrado con ellos.

95 Cf. YBh/YS 11.25 (YBh 1919: 96, 8-9): faddrseh kaivalyam purusasya amisribhavah punar asamyogo
gunair ity arthah...(YBh 1919: 96, 10): tada svardpapratisthah purusa ity uktam. En cuanto a la idea del
svardpapratistha del Ser, ver YS |.3: fadd drastuh svardpe ‘vasthanam. Cf. también YBh/YS [.3:
svardpapratistha tadanim citisaktir yatha kaivalye.

9 Cf. YS 111.55 (YS 1919: 174, 10): sattvapurusayoh suddhisamye kaivalyam iti. "La falta de contenido [de
esa conciencia] tiene lugar cuando hay identidad de pureza entre saffva y purusa."
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en su forma natural®’. Por lo tanto, kaivalya se refiere al estado que ocurre cuando el
Ser o purusa esta completamente separado del yo empirico y de la totalidad de sus
actividades y estados psicofisicos que constituyen el objeto de percepcion de purusa.
En este sentido, kaivalya es la insatisfaccion de ese ver, o la condicidn en la que purusa

no tiene objeto a la vista.

El estado de jivanmukiinecesariamente concierne al karma, o a su ausencia, y a la triple
tipologia de actos relacionada, a saber, el karma acumulado (saricita), el futuro
(anagata-) y el karma ya iniciado (prarabdha-karma). Incluso si las semillas del
saricitakarma y el andgatakarma se vuelven ineficaces, no es lo mismo para el
prarabdha, el cual, ya iniciado, necesita ser erradicado si el yogui ha de alcanzar moksa.
Jivanmukti, usualmente traducido como "liberado en vida", corresponde a la demora
(ciram), mencionada anteriormente, durante la cual la persona liberada espera que el

residuo karmico se queme®. Por lo tanto, el momento en que el cuerpo se aparta esta

97 Cf. YS V.34 (YS 1919: 107, 2-3): purusarthasinyanam gunanam pratiprasavah kaivalyam
svardpapratistha va citisaktir iti. "La falta de contenido [de esa vision] es un proceso de retorno al estado
original de los gunas, que estan desprovistos de propdsito para purusa, o coincide con la potencia de la
conciencia".

98 Que la condicién de jivanmukti coincide con la extincion de klesasy samskarasy la entrada en el estado
de prasarikhyana también es abordado por Vijianabhiksu, al comentar sobre YV/PYS 1.2 (1935: 141, 37-
39): pratandkriams ca suskendhanatulyan krian klesan kriyayogah svayam uddipitena prasarikhyanagnina
vivekakhyativahnina dagdabijavad aprasavadharmino prasavasvabhavan samskargjanakan karisyati,
Jivanmiktidasayam iti sesafr. "Ademas, el yoga de la accion (kriydyoga) hara las aflicciones (k/esas) débiles,
por medio de la propia llama del prasarikhyana tal como se produce a través del conocimiento discriminativo,
similares a la lefia seca, [y no causara] el surgimiento de impresiones mentales que estan [ahora] vacias
de su propia naturaleza, al igual que las semillas secas, incapaces de producir [nada mas]. [Para hacer mas
claro el significado] la expresion 'en el estado de jivanmuk{/’ debe ser suministrada en el texto del Bhasya."
La redaccion del Bhasya en YS 11.2, que Vijianabhiksu sugiere que implica jivanmukti, es: pratandkrtan
klesan prasamkhyanagnina dagdhabijakalpan aprasavadharminah karisyati iti. Sobre la comprension de
Vijianabhiksu de jivanmukti véase también YV/PYS 1.4 (1935: 144, 32-33): prasankhyanavato
vivekasaksatkarino jivanmuktasya dagdhaklesabijataya sammukhibhite sannikrste pi visaye ‘sau klesanam
sammukhibhavah punar na bhavati. Aqui el YV afirma que para el jivanmukia que ha obtenido vivekakhyat,
los klesas supervivientes no tienen consecuencias. La misma idea también se transmite en YV/PYS 1.4
(1935: 145, 30-31): jivanmuktanam visayasannikarse pi klesan abhivyakteh klesasamskara eva tada na asti
viveke kaivalya iva iti bhramam nirasyati satam ifi. Mas adelante en el texto, Vijiianabhiksu relata que la
experiencia, es decir, bhoga, equivale a un factor secundario (gauna) para un jivanmukita, porque la
experiencia exhibe un aspecto evidente de placer y asi sucesivamente: Cf. YV/PYS 1.6 (1935: 154, 28):
Jivanmuktasya ca gauna eva bhogah sukhadisaksatkarardpa ity vaksyam. El texto aludido por Vijianabhiksu

a través de las palabras /fy vaksyam aun no ha sido investigado.
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ligado al final de la fruicidn del karma iniciado (prarabdhakarma). El reconocimiento del
estado jivanmukti es crucial, ya sea desde una perspectiva practica, didactica o
pedagodgica, porque los maestros que imparten instruccion sobre la disciplina y la teoria
ybéguica necesitan estar completamente liberados de las ataduras del samsara. En un
contexto yoguico, el gurd necesita reconocer y sefalar a los yoguis paradigmaticos

cuyos testimonios verbales, ensefianzas, actos y experiencias deben seguirse.

Al tratar de dar sentido a las implicaciones de los términos mrtavaty mrtakavat, se podria
cuestionar si alguna vez estuvieron vinculados al estado de kaivalyay jivanmukti. El
material textual analizado hasta ahora no proporciona una respuesta evidente. Sin
embargo, lo que parece claro es que "ser como un cuerpo muerto" es el resultado de la
inmovilidad psicofisica que caracteriza la fase avanzada de asamprajnatasamadhi,
lograda a través de la aplicacion constante de la practica inhibidora del nirodha. Como
ya se ha comentado, esta practica se encuentra en el nucleo del Patanjalayoga. Parece
que una vez que los practicantes avanzados de yoga han alcanzado la cima de la
absorcion meditativa, se convierten en jivanmukias. Un jivanmukia ha adquirido
conocimiento discriminativo (vivekakhyafi) y ha quemado residuos karmicos
(karmasaya), impresiones mentales (samskaras)e impresiones latentes (vasanas), y ha
logrado el desapego del conocimiento equivocado (avidyd)y prakrti Un jivanmukia ha
alcanzado el estado de un yogui avanzado que ha pasado por todas las etapas de
absorcion meditativa hasta llegar al kaivalya. En el camino yodguico, a través de la
practica inhibidora del nirodha, el jivanmukta finalmente parece un cuerpo muerto
porque no hay mas actividad psicofisica de ningun tipo. En este sentido, ser mriakavat
o0 mrrfavatrepresenta la senal o prueba del logro de la etapa final del Patafjalayoga, es
decir, kaivalya. Aunque aparentemente cadavérico, el jivanmukia esta sin embargo vivo

pero en el otro reino, a saber, el del Ser o purusa.

El yoga puede entenderse como una "tecnologia del yo", es decir, una técnica para
abandonar el cuerpo en el momento de la muerte, en la que este acto se concibe como

una forma deliberada de elegir la propia muerte®. ; Es el yoga un método regulado para

99 Sobre el yoga como técnica para morir, véase Gerety (2021). La evidencia presentada en este estudio —
del Mahabharata y el Bhagavad Gita, Jaiminiya y Kauthuma Samaveda, Svetasvatara, Chandogya,
Mundaka, Katha'y Maitrayaniya Upanisads, y PYS —muestran que esta técnica se basa en un entorno

brahmanico, y en una praxis contemplativa organizada en torno a la meditaciéon om, y que esta meditacion
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el abandono del cuerpo en general, y una forma de inducir la propia muerte? ;Es la
muerte una condicidn necesaria para alcanzar la liberacion (moksa)? La literatura del
Patanjalayoga no parece ofrecer ninguna respuesta especifica a esta pregunta. No esta
claro si las fuentes del Patafijalayoga implican o no que la liberacion sélo puede lograrse
una vez que el cuerpo del practicante es liberado en el momento de la muerte. Sin
embargo, una respuesta tentativa podria encontrarse en el Ultimo pada del Raghuvamsa
(1.8) de Kalidasa'% ; yogena ante tanutyajam "Al morir, [ellos] abandonan sus cuerpos a
través del yoga”. Al describir las cuatro etapas de la vida humana (varnasrama),
representadas en el comportamiento de las personas representadas en la dinastia
Raghu, Kalidasa cuenta como al emplear la practica del yoga el cuerpo es abandonado
al final de la vida; Debe ser practicado por los renunciantes a la vida y los ascetas. Este
ultimo grupo en particular, ademas de abandonar sus personalidades y roles sociales,
aceptd su propia muerte no sélo en el sentido sociolégico sino también en el fisico. Sin
embargo, aunque el asceta es ideoldégicamente "libre", esta pragmaticamente limitado
por las reglas de comunidades monasticas especificas y las interacciones reguladas con
los laicos. Lo que es sobresaliente aqui es la asociacion entre la muerte y los
practicantes de yoga, o mas generalmente el ascetismo. Los renunciantes, ya sean de
afiliacion brahmanica, budista o jaina, estan estructuralmente fuera del ciclo de
nacimiento y muerte y, por lo tanto, son considerados como "operadores técnicos de la

muerte"101,

Pero, ¢qué pasa con el caso en el que esta implicada la transicién de jivanmukti a
videhamukit? ;Hay alguna manera de relacionar mriakavat Imrtavaty jivanmukti con
videhamukit? EI Raghuvamsa de Kalidasa (1.8) ofrece evidencia de apoyo sobre cédmo

la practica del yoga puede conectarse con la liberacién final del cuerpo:

saisave bhyastavidyanam yauvne visayaisinam/

varddhake munivritinam yogenante tanutyajam //

tiene lugar en un umbral crucial en el momento de la muerte. Sin embargo, al hablar de la recitacion del
omen el PYS, Gerety (2021: 238) sefiala que en él no se menciona el momento de la muerte; se aparta
significativamente de las soteriologias brahmanicas que examina.

100 Véase la edicion de Kale de Raghuvamsa (1922: 5). Estoy agradecido a Peter Pasedach, quien
amablemente me sefial6 la estrofa de Kalidasa.

101 Esta expresion y este tema también son discutidos por Samuel (2008: 128-31).
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[Hablaré de la dinastia de los Raghus que] pasaron su adolescencia en el estudio
de las letras, disfrutaron de placeres en su juventud, llevaron una vida de
anacoreta en su vejez, y que, al final [de sus vidas], liberaron sus cuerpos a
través del yoga [fijaron su mente en la meditacion en Brahman] (traduccion

ligeramente modificada de Kale [1922: 2]).

El comentario de Mallinatha, titulado Sarjivani, sobre Raghuvamsa 1.8, proporciona
apoyo para la comprension de la estrofa de Kalidasa, que describe a través de adjetivos,
declinados en el caso locativo, las diversas etapas de la vida (saisave, yauvane,
varddhake y ante) de las personas en la dinastia Raghu'®2. Comentando sobre la
segunda mitad del pada (1.8), es decir, yogena ante tanutyajam’3, mencionada
anteriormente, Mallinatha'%4 afirma que la palabra anfe que aparece en la estrofa se
refiere al momento de abandonar el cuerpo (sariratyagakale), que es una referencia al
momento de la muerte. El término yogena, que aparece en el caso instrumental, apunta
al yoga como un medio, es decir, una practica meditativa basada en la contemplacién
del Ser superior (paramatmadhyanena). Inmediatamente después, Mallinatha cita
textualmente el diccionario de Amarasimha, titulado Amarakosa o Namaliriganusasana
(1.3.22). EI Amarakosa presenta cinco significados para el lexema "yoga"1%%: a)
sannahana, "preparandose a si mismo", "raya", "atando", "equipo, armadura"; b) ypaya,
"medio, instrumento"; c) dhyana, "concentracién, meditacion"; d) sarigati "relacion,
union"; y e) yukti, "razonamiento". Lo que parece estar implicito en el verso de Kalidasa

y en el analisis de Mallinatha es una referencia a la practica del yoga como un medio

102] 3 referencia especifica a la dinastia Raghu podria leerse aqui como ejemplo de un patrén paradigmatico
o universal de existencia y vida en el mundo, que podria ser ejemplificado en la vida de cualquier persona
(Brahmana) que siga el ejemplo de los Raghus. En este sentido, como sugiere el comentario de Mallinatha
(Kale 1922: 5), una referencia a los bien conocidos cuatro varnasramadharmas (brahmacarin, grhastha,
vanaprastha, samnyasin/bhiksu) esta implicita en este contexto.

103 Esta expresion y este tema también son discutidos por Samuel (2008: 128-131).

104 Cf. Kale (1922: 5).

105 Cf. Kale (1922: 5): yogah sannahanopdyadhyanasarigatiyuktisu ity amarah. Para Amarakosa, Cf.
Namalinganusasanam (Sharma y Sardesai 1941: 274). Véase también Squarcini (2015: xlii—xliii), donde el
autor proporciona otros significados también segun ANanarthamarjari 1, 264-265: yogah
samnahanopayadhyanasamgatiyuktisu yogasdutre dravyalabhe viskambhadau ca bhesgje, y el
Sabdaratnapradipa |.51: yogo jatir visesas ca samyogo yoga ity api yogas cagamildbhah syat samaadhir

yoga ucyate.
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para prepararse para la partida del cuerpo, es decir, la muerte. También sugerido por
los diversos significados atribuidos al término yoga que ocurre en el Amarakosa,
insinuados por Mallinatha, es que el yoga es asi un "método" para hacer frente al

proceso del abandono del cuerpo.

Aunque no se deriva de la literatura del Patafjalayoga, otras fuentes textuales en los
Vedas y epopeyas conectan la practica del yoga con el abandono del cuerpo. Este tema
ha sido referido en otros lugares como "morir como un evento yoéguico" (White 2009:
68), en el contexto de los guerreros de carros descritos en el Mahabharata. En algunos
pasajes, el héroe realiza una muerte voluntaria y se le conoce como un yogayukta. En
este sentido, la practica del yoga lleva al practicante a abandonar el cuerpo como un
videhamukta en el momento de la muerte, como otra literatura denominaria a este
acontecimiento. Varios pasajes de los Upanisads’ y de las epopeyas indican que la
practica del yoga en el momento de la muerte asegurara la liberaciéon definitiva. Por
ejemplo, en el Mahabharata (XV1.5.18-25), cuando Krsna decidié que habia llegado el
momento de abandonar el cuerpo, restringid (sannirudh) sus sentidos, habla y mente y
alcanz6 el mahgyoga. Sin embargo, en el Mahabharata hay varios casos de individuos,
como Bhisma, Drona, Bhiirisravas y Suka, que son representados como yogayukta, un
término que aparece con mayor frecuencia en las narraciones en las que los guerreros
moribundos se preparan para el viaje final al mundo de los dioses y entran en el disco
del sol'%7. Segun White (2009: 33, 60), existen dos tipos de seres que son capaces de

perforar el orbe del sol y entrar en el reino inmortal para siempre: el parivrgjaka (asceta

106 \Véase Gerety (2021: 225-233).

107 VVéase White 2009: 67. La referencia a la ascension al reino inmortal es un tema que impregna todas las
principales escuelas de pensamiento indio, que se remonta a los primeros sacrificios de fuego védicos.
Malamoud (2002: 14-15) afirma que en la tradicion védica, atestiguado, por ejemplo, en el Satapatha
Brahmana X.5, 2, 8-13 (c.8thcent. C.), existe la nocion de que cada ser vivo esta conectado al sol por medio
de un rasmi (rayo) unido al centro del corazén. Véase también, Chandogya Upanisad V11.6.5-6 (c.7th—6th
A.C.; Olivelle 1998: 279), y Mundaka Upanisad1.2.11 (3°-1° A.C.; Olivelle 1998: 441). En la época de los
primeros Upanisads, este concepto se interioriza en el cuerpo del asceta, donde se entiende que el proceso
de ascension ocurre a lo largo de un canal central que va desde el corazdn hasta el sol y mas alla, pasando
por la coronilla de la cabeza. A lo largo de este canal se sitian varios puntos de concentracién, como el
corazon. El asceta, al dirigir sus sentidos hacia el interior y enfocar su respiracion en este canal central,
esta equipado para ascender al sol y entrar en el reino inmortal. A lo largo del préximo milenio, este modelo
de ascension-cuerpo se desarrolla progresivamente en una serie de mapas yoguicos, internos vy

sistematizados del cuerpo.
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errante) y el yogayukta, aquel que esta "unido al yoga" en el momento de la muerte. En
el Mahabharata, la nocién de yoga esta generalmente alineada con la comprensién en
el PYS del yoga como saméadhi, y esto también se puede reconocer en las practicas
llevadas a cabo por los yogayukias del Mahabharata en el momento de la muerte.
Sentado, sosteniendo al mismo tiempo la respiracion y los sentidos, el asceta —y
también el guerrero en el caso del Mahabharaia— se une al yoga, y con los ojos
enfocados en la meta (los ojos se vuelven hacia arriba), enganchado a su prana (su
carro sutil), asciende a lo largo del rayo (rasmi) desde el canal central para perforar el

sol (corona de la cabeza) y alcanzar brahmaloka’®.

Dentro del Mahabharata, el Bhagavad Gita (entre los siglos Il. BCE y Il CE) ofrece una
narracion de la muerte del héroe como evento yoguico. A través de la muerte yéguica,
el héroe puede trascender su propia muerte. Al respecto, Gerety (2021: 233) cita a
Malinar: "Morir no se considera como el fin, sino como un 'umbral' que produce otro
estado del ser". La muerte es, por lo tanto, una transicidén que debe ser cuidadosamente
preparada por un entrenamiento especifico en meditacion. ElI Gita (V111.10-13)109
también tiene versos relevantes que se refieren a la practica del yoga en el momento de

la muerte:

prayanakale manasacalena

bhaktya yukto yogabalena caiva /
bhruvor madhye pranam avesya samyak

sa tam param purusam upaiti divyam // VIIl. 10 //
yad aksaram vedavido vadanti

visanti yad yatayo vitaragah /
yad icchanto brahmacaryam caranti

tat te padam samgrahena pravaksye // VIIl. 11 //
sarvadvarani samyamya

mano hrdi nirudhya ca /

mdrdhny adhayatmanah pranam

108 Esta creencia se remonta a Katha UpanisadV1.10-11 (Olivelle 1998: 401).

109 Traducido en McLaughlin (2021: 10). Para el texto en sanscrito, véase la edicion GRETIL, consultada:

Yogadarshana — Yoga y Meditacion (http://www. yoga-darshana.es/)


http://gretil.sub.uni-goettingen.de/gretil/1_sanskr/2_epic/mbh/ext/bhgce__u.htm
http://gretil.sub.uni-goettingen.de/gretil/1_sanskr/2_epic/mbh/ext/bhgce__u.htm

47

asthito yogadharanam // VIll. 12 //
om ity ekaksaram brahma

vyaharan mam anusmaran /
yah prayati tyajan deham

sa yati paramam gatim // VIII. 13 //

Aquel que en el momento de la muerte, con la mente inconmovible, disciplinado
por la devocion y el poder del yoga, habiendo hecho que el prana, el aliento vital,
entre en el centro de sus cejas, él, completamente absorto, asciende al divino

Ser Supremo (VIII.10).

Aquello que los conocedores de los Vedas llaman lo imperecedero, en lo que
penetran los ascetas, libres de pasion, deseando emprender una vida religiosa,

ese paso os lo explicaré brevemente (VIII.11).

Habiendo cerrado todas las puertas de su cuerpo, y refrenado la mente en el
corazon, habiendo colocado el aliento vital en la cabeza, establecido en la

concentracion del yoga (VI11.12).

Al pronunciar "Om”, la unica silaba que es Brahman y meditando en mi, él, que

muere abandonando el cuerpo [de esta manera], va al supremo (VII1.13).

Con respecto al tema de "morir como un evento yoéguico", es interesante notar como en

el lenguaje hindi actual se usa el término samadhi para referirse a un lugar de entierro.

En el sur de Asia, desde la época de los Upanisads mas antiguos (McLaughlin, 2021: 9-

13), es una practica comun que cuando la muerte llega a los practicantes de yoga o

sabios ejemplares, su cuerpo perfeccionado generalmente se entierra en lugar de

incinerar, y el lugar de entierro se indica con una sefial especial''. Tal lugar de entierro

se llama samaadhi. En su aspecto funcional, el santuario samadhitiene resonancias con

los stdpas budistas y jainistas y los dargahs (tumbas/santuarios) sufies. Se cree que el

110 VVéase Biihnemann (2007); Bakker (2007). En algunas tradiciones ascéticas, el cuerpo fallecido del guru

se sumerge en agua, una practica conocida como jalasamadhi (entierro en agua). Véase Kane (1974: 938-
42); Pandey (1969: 256-57).
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santuario samadhi de Jhanesvar data de finales del siglo Xlll, después de lo cual se

establecieron muchos de los sitios de samadhihindles que se pueden datar.

Conclusion: desvaneciéndose en la muerte a través de Nirodha

En conclusion, este estudio ha tenido como objetivo proporcionar evidencia de la
ocurrencia, el uso y el significado del simil de la muerte mrtavat/mriakavat, cuando esta
relacionado con la practica inhibidora del nirodha. La expresion similar
mrtavat/mriakavat simplemente describe no s6lo como el practicante de yoga se
muestra exteriormente como un cadaver, sino que también transmite la imagen de la
extraordinaria inmovilidad psicofisica o quietud del asamprajniatasamadhi, que es una
condicion necesaria para alcanzar el propésito del Patanjalayoga, es decir, el estado de
kaivalya. Por otra parte, permanecer en un estado casi parecido a la muerte es una
prueba de la practica correcta del yoga. Significa el dominio de la practica de inhibicion
del yoga (nirodha), lograda principalmente a través del control de la respiracion y la
practica de la postura de meditacion sentada (dsana) (PYS 11.46-47). Esta maestria
conduce al logro completo de asamprajfiatasamadhi, que conquista la muerte y las cinco
aflicciones (k/esas), incluyendo la voluntad de vivir (abhinivesa, cf. PYS 11.9). Habiendo
alcanzado el samadhi sin contenido, dos caminos son viables: regresar al mundo como
Jivanmukta, en el caso de que el practicante todavia tenga semillas de karma para
quemar; o abandonar el cuerpo en el momento de la muerte como videhamukta. En el
primer caso, este estado esta aparentemente relacionado con la condicion de muerte,
que implica temporalmente el cese de cualquier tipo de estimulo psicofisico. Aunque el
practicante de yoga ha inhibido voluntariamente sus funciones psicofisicas, es sin
embargo capaz de volver a su cuerpo y a las funciones ordinarias de la mente. En este
ultimo caso, al inducir la propia muerte, el yoga también puede ser un método para

abandonar el cuerpo en el momento de la muerte.

Como se discutié anteriormente, el término nirodha describe la actitud de inhibicion
fundamental y la practica que todo lo abarca y que se aplica a todas las etapas
psicofisicas del Patafjalayoga, que el practicante tiene que observar. Esta lectura y

definicion comprensiva del yoga como nirodha (cf. YS 1.2: yogas cittavrttinirodhah)
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también es sugerida por Vacaspatimisra'''. Es solo a través de la ejecucion constante y
persistente de nirodha que el practicante se desvanece en el estado de muerte
representado como mrtavat o mrtakavat. Lo que sigue es una reconstruccion hipotética
del proceso de nirodha, tal como se describe en el Yogasastra de Patafjali. Los textos
presentan una técnica precisa de absorcion meditativa, en la que la mente se vacia
progresivamente de su contenido. Este vacio psicofisico se realiza a través de un
proceso, esbozado a continuacion, de la inhibicién de los estados y funciones de la

mente, siguiendo cuatro registros diferentes de nirodha’’?.

1. Cittavrttinirodha. la primera negacion se logra alcanzando la cesacién (nirodha)
de cualquier tipo de cittavrttis, es decir, de la quintuple clasificacion de los procesos
mentales (cf. YS |.6: pramanaviparyayavikalpanidrasmrtayah). Este estado puede

caracterizarse como la plena conciencia de vivekakhyati.

2. Pratyayanirodha. la segunda negacion comprende una aplicacion adicional de
nirodha a cualquier incitacion que estimule ciffavrtfis. Esta practica, conocida como
viramapratyaya, erradica cualquier concepto (pratyaya)en la mente. En este estado, el
contenido de la mente esta marcado solo por las impresiones subliminales que quedan
(samskarasesa) de la practica de viramapratyaya. Esta forma de practica se describe

en YS .18, Ill.9. Una vez que se supera este umbral, se abre la puerta al

1 Cf. TVIPYS 1.1 (TV 1919: 2, 23-24): pravrttinimittam tu yogasabdasya cittavritinirodha eveti paramarthah.
En su declaracion anterior, Vacaspati declaré que el uso del término yoga debe derivarse de la raiz verbal
yuf- en el sentido de samadhi; es decir, absorcion, y no en el sentido de conjuncién (ordinaria) (yuja
samadhau ity asmad vyutpannah samadhyartho na tu yujir yoge ity asmat samyogartha ity arthah). En esta
lectura del yoga, el samadhi resulta exclusivamente de las practicas yodguicas
(vyutpattinimittamatrabhidhanam ca etad yogah samadhir iti).

112 Esta reconstruccion es hipotética y elaborada por razones heuristicas, ya que el PYS no proporciona
detalles especificos de la dindmica del nirodha. Sin embargo, dispersos en el PYS se puede discernir una
distincion entre diferentes niveles o aspectos de nirodha. Entre estos, se pueden detectar dos formas
genéricas, que, a su vez, se pueden analizar a su vez en cuatro subformas. Las dos tipologias principales
de nirodha pueden etiquetarse aqui como formas genéricas, a saber, samprajiatasamadhi y
asamprajnatasamaadhi. Estas dos se refieren a la distinta aplicacion de nirodha a ciffa en su estado
emergente (vyutthana) y los diferentes niveles de samapatti hasta asmita, y a citfa en su estado de
niruddha.
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dharmameghasamadhi, rtambharaprajna’’s, nirbijasamadhi’# y

asamprajnatasamaadhi’’e.

3. Samskaranirodha. esta practica conduce al cese de los samskaras y sus
depositos correspondientes (dsaya, cf. YS 1.24; 11.12), cuya funcion consiste, a través de
los vasanas (cf. YS/YBh IV.8), en dar forma a los estimulos psicofisicos individuales
(pratyayas)y a los procesos mentales (cittavritis)’’6. El cese de los samskaras también

puede describirse como sarvanirodha, mencionado en YS 1.51, que también se

113 | a expresion rtambhara aparece en YS .48 y YBh/YS 111.51, pero no recibe una explicaciéon especifica,
samjia bhavati. Anvartha ca sa satyam eva bibharti na tatra viparyagandho py astiti. Rtambhara, segun
YBh/YS I11.51 (YBh 1919: 169, 3), es un estado peculiar que tiene lugar en aquellos practicantes de yoga
de la clase madhubhdmika: rtambharaprajfio dvitiyah. La taxonomia completa de los tipos de practicantes
de yoga también incluye prathamakalpika, prajiajyotis'y atikrantabhavaniya, Cf. YBh/YS II1.51 (YBh 1919:
169, 1-2): catvarah khalv ami yoginah prathamakalpiko madhubhamikah prajiajyotir atikrantabhavaniyas
ceti.

14 Nirbja se menciona en YBh/YS |.2 (afas tasyam viraktam cittam tam api khyatim nirupaddhi.
Tadavastham samskaropagam bhavati. sa nirbijah samaadhif); como ya se ha visto, en YBh/YS 1.18 (esa
nirbijah samadhir asamprajiatah); en YS .51 (ftasyapi nirodhe sarvanirodhan nirbijah samadhif) y en YS
.8 (fad api bahirarigam nirbjasya) donde se afirma que los tres anfararigas, a saber,
dharana/dhyana/samadhi, son considerados como "miembros externos”, es decir, ayudas (aqui bahirarigas,
en el sentido de medios auxiliares o secundarios), para lograr una absorcién sin contenido.

15 Asamprajfiata, asi como su opuesto, es una expresion interesante que a menudo ha desconcertado a
traductores como Jha (1907) que la traduce como "inconsciente", o como el "ultracognitivo" de Dvivedi
(1943). Sin embargo, hay que considerar que la forma a/samprajfiata es un participio pasivo pasado, y como
tal se traduce como "distinguido, discernido, conocido con precision". Si este término no se contextualiza
adecuadamente, puede llevar a ignorar la funcién y el papel del objeto de concentracion/absorcién, que
equivale a lo que se conoce o no se conoce en samadhi. Cf. YBh/YS 1.1, donde asamprajfiata se relaciona
con nirbijasamadhi. sa nirbijah samadhih | na tatra kimcit samprajiayata ity asamprajiatafr, en YBh/YS 1.2:
sarvavrttinirodhe tv asamprajnatah samaadhif;, YBh/YS 1.18.

116 Es interesante notar que el PYS habla de dos variedades de samskaras, como se afirma en YS 111.9: a)
vyutthanasamskara, a saber, los activadores subliminales del estado emergente de conciencia; y b)
nirodhasamskara, los activadores subliminales del estado restringido de conciencia. En YS 1.50 se
menciona otro samskara. Este samskara nace de la intuicion (prajfia) y obstruye a los otros samskaras.
Que los samskaras estan relacionados con actividades pasadas se puede comprobar en YS 111.18, donde
se dice que son las causas, en forma de rastros subliminales (vasana), de la memoria y las aflicciones, y
también las causas de la fruicidon (vijpaka) de acciones correctas o incorrectas (dvaye khalv ami samskarah

smirtiklesahetavo vasanardpa vipakahetavo dharmadharmardpah).
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caracteriza como nirbijasamadhi’’”. Esto representa la aplicacion final de nirodha a los

samskaras, cuya aniquilacion conduce al kaivalya, el objetivo final del yoga.

4, Nirodhasamadhi: este estado es aquel en el que se produce el cese completo de
cualquier estimulo mental. Es equivalente a nirbjasamadhi, y corresponde a kaivalya

(drseh kaivalyam)'?é.

Es en referencia a esta ultima forma de nirodha que los diversos similes de la muerte
se vuelven plenamente pertinentes. Cronolégicamente, este tipo de metaforas son
evidentes en el Hathapradipikad de Svatmarama (quien usa los términos kasthavaty
mrtaval), el YV de Vijhanabhiksu (quien se refiere a mrtakaval), y el PYV de Nagesa
Bhatta (quien también usa el término mrtavaf). Como se analizé anteriormente, el estado
de aparente muerte alcanzado por el practicante de yoga durante el
asamprajnatasamaadhies el objetivo final del Patanjalayoga. No es una muerte real, sino
mas bien su opuesto, que es la condicion de estar completamente vivo en el reino de
purusa, aunque las funciones corporales psicofisicas estén puestas en quietud. Para
realizar purusa y dejarlo brillar plenamente, el esfuerzo y las practicas de renuncia al

mundo son, por lo tanto, imperativos''®. En este sentido, al inhibir y renunciar a los lazos

7 Cf. YS 1.51: tasyapi nirodhe sarvanirodhan nirbijah samadhif. "Puesto que todo ha cesado cuando
incluso [prajidasamskaraj ha cesado, surge el samadhi sin semilla.

118 Cf. YS 11.25 (YS 1919: 96, 5-6): fadabhavat samyogabhavo hanam taddrseh kaivalyam: "Por medio de
la desaparicion de esto [avidya, Cf. YS I1.24: asya hetur avidyd], la correlacion desaparece. Esto es el cese,
la falta de contenido de esa vision". También Cf. YBh/YS 11.25 (YBh 1919: 96, 8-9): faddrseh kaivalyam
purusasyamisribhavah punar asamyogo gunair ity arthafr. "Este es el cese, la ausencia de contenido de esa
vision, el estado puro del Ser; En otras palabras, el estado en el que /purusajno se correlaciona de nuevo
con los constituyentes del mundo (guna)”.

119 En la literatura comentada, sin embargo, hay criticos del Patarijalayoga. El primer ahnika de Tantraloka
de Abhinavagupta (ver Torella 2019) enumera la inutilidad de los yogarigas (yogariganupayogitva), y en el
noveno capitulo del Hamsavilasa de Hamsamittthu, un autor gujarati saiva nacido en 1738 CE (ver
Vasudeva 2011), hay objeciones similares. La opinion de un oponente anénimo es reportada por el
naiyayika Paksilasvamin Vatsyayana (4°-5° siglos. CE) en relacién con apavarga, o liberacién. Como se cita
en Bronkhorst (2000: 37, nota 114), aunque no se refiere aqui directamente al yogadarsana, Vatsyayana
en su Nydyabhasya sobre Nydyasdtra 1.1.2 (1967: 150), citando un ejemplo de ideas erréneas
(mithyajiana), afirma que, "La emancipacion (es decir, la liberacion) es terrible. Consiste, de hecho, en el
cese de todos los efectos. Puesto que la emancipacion es la separacion de todo, mucho de lo que es bueno
se pierde en ella. ;Como, por lo tanto, podria un hombre sabio encontrar placer en este estado de
emancipacion, en el que toda felicidad ha sido cortada y que es sin conciencia? (Apavargo bhismah | sa

khalv ayam sarvakaryoparamah sarvaviprayoge pavarge bahu ca bhadrakam lupyata iti katham buddhiman
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sociales, y encontrar la quietud de la mente y el cuerpo, el practicante de yoga parece

como si estuviese muerto.
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ABREVIATURAS

BS Brahmasditra de Badarayana

Cu Chandogya Upanisad

HP Hathapradipika de Svatmarama

PYS Patafjalayogasastra (YSy YBh)

PYV  Patanjalayogasdtravrtfide Nagesa Bhatta
RM  Rgjamartanda de Bhojaraja

TV Tattvavaisaradi de Vacaspatimisra

VAB  Vijjianamriabhasyam de Vijianabhiksu
YBh  Yogabhasya

YVi  Patafjalayogasastravivarana/Patafjalayogasatrabhasyavivaranam de Sankara
(?)

YS Yogasdtra

sarvasukhocchedam acaitanyam amum apavargam rocayed iti). Que la liberacion final, es decir, apavarga,
es central para el sistema filoséfico Nyaya esta claro en el Nydyasdira de Gautama (Cf. 1.1.2:
referencia a ella como el resultado del cese progresivo del dolor, el nacimiento, la actividad, el defecto y las
ideas erroneas (mythyajiana). Que el Patafjalayoga no es el tipo de yoga promovido por el Nyayasutray
el Bhasya es discutido por Bronkhorst (1981: 310), y Bhattacharya (2004: 6 nota 1, 93). Sin embargo, en el
sentido de liberacion, el término apavarga aparece trece veces en el PYS, y se atestigua en YS 11.18 (Cf.
YS 1919: 81, 5-6: prakasakriyasthitisilam bhdtendriyatmakam bhogapavargartham drsyam), donde el
término se usa en combinacién con la experiencia (bhoga) para calificar los objetivos fundamentales de

arsya, "lo que ha de ser visto, o el objeto", es decir, prakrti.
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YV Yogavarttika de Vijianabhiksu
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