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Sefor Presidente y demas amigos presentes,

Considero que debo comenzar rindiendo mi homenaje introductorio a la
memoria de M.M. Dr. Gopinath Kaviraja de Benarés, el gran sabio en cuyo honor la
Universidad de Calcuta organiz6 estas conferencias. Naci6 en 1887 de padres
brahmanes en Dhamrai, en el distrito de Dacca, en Bengala Oriental. Perdié a sus
padres en su infancia y crecié bajo el cuidado de un pariente en Kanthalia, en el
mismo distrito. Aprobd el examen de ingreso de la Universidad de Calcuta en 1905;
pero debido a su fragil salud tuvo que abandonar Bengala y emigrar a Jaipur, en la
lejana Rajputana. Después de graduarse en el Maharajas College de Jaipur en 1910,
vino a Benarés y aprob6 su examen de maestria en sanscrito en 1913 en el Queens
College de la Universidad de Allahabad. Al completar su educacién formal, se instalo
en Benarés por consejo de Arthur Venis, entonces director del Government Sanskrit
College de Benarés, conocido como Queens College, y continué sus estudios
superiores bajo la direccion de ese distinguido amante de la cultura india. Comenz6 su

vida oficial en 1914 como bibliotecario asistente de Saraswati Bhavan, en la

1 Traduccién del articulo de Gopinath Bhattacharya “An Analytical Study of Yoga-Philosophy”, M.
M. Dr. Gopinath Kaviraj Memorial Lectures, 1983, University of Calcutta, 1985.

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



renombrada biblioteca del Benares Sanskrit College y se convirtidé en su bibliotecario
tras la jubilacibn de M.M. Vindesvariprasad Dwivedi. Fue nombrado director del
College tras la jubilacion de M.M. Ganganath Jha en 1924. Sin embargo, no cumplio
por completo el mandato de su cargo y se retird prematuramente en 1937 a pesar de
la afectuosa presion de todos los sectores para que no renunciara a este puesto.
Cuando el Queens College se convirtié6 en la Universidad Sanscrita de Varanasi, el
Gobierno lo invitd a convertirse en su primer vicerrector, pero él se nego.

En Varanasi estuvo bajo la influencia del gran erudito sanyasi Sivaramakinkara-
Yogatrayananda. Recibi6 su iniciacion espiritual del famoso Swami Visuddhananda de
Varanasi en 1918. Continué con inaudita devocidon su sadhana junto con estudios
sobre la cultura india hasta casi el final de su larga vida. Fue un lector voraz y un
escritor prodigioso en sanscrito, bengali, hindi e inglés. Inspir6 y orientd a
innumerables investigadores en diferentes ramas de la indologia y fue una
enciclopedia viviente en asuntos relacionados con la cultura india y especialmente con
la sadhanay los sadhakas indios. No era simplemente un gran sabio; también fue un
gran sadhakay un gran hombre. Vivia en su propia casa en Varanasi, pero cuando su
salud empeoraba durante los Ultimos afios de su vida, la gran Ma Anandamayi lo
persuadiéo para que se instalase permanentemente a su asrama en el Ganges en
Varanasi. Vivio una vida sencilla y austera durante unos noventa afos, tiempo durante
el cual padeci6 graves enfermedades fisicas y sufrio duelos dolorosos familiares. Lo

soport6 todo con serena entereza y fallecié en Varanasi en el ano 1976.

(1)

Paso ahora a explicar el titulo de la presente serie de conferencias. Como se
ha anunciado, propongo emprender aqui un estudio analitico de la filosofia del Yoga.
Cabe seinalar que estas conferencias incorporaran los resultados de un “estudio”; y
aunque el tema se presta facilmente a la oratoria desde el pulpito, no tengo ni la
capacidad ni la vocacién para hacer nada por el estilo. De hecho, he tratado de evitar
toda retdrica y exhortacion, y sélo he intentado comprender una de las escuelas mas
respetadas de la filosofia india. La comprension que he pretendido, una vez mas, no
estd motivada por ningun enfoque emocional del tema sino por una actitud intelectual
fria. He tratado de efectuar un analisis y examinar los conceptos y principios basicos
que han funcionado en la estructura de la filosofia del Yoga.

Cabe senalar que la “filosofia del yoga” no es exactamente lo mismo que el
yogadarsana. La palabra sanscrita darsana no significa exactamente lo mismo que el

término inglés “filosofia”. Esto ultimo ha llegado a significar principalmente, entre otras
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cosas, un analisis de ciertos conceptos y principios basicos que operan en el habla
comun y en el discurso erudito. El término darsana significa ademas de este andlisis, a
veces al menos como en el presente caso, una descripcidn de ciertas practicas
espirituales o psiquicas conocidas como sadhana. Las presentes conferencias se
ocuparan mas del analisis de conceptos y principios que de la descripcidon de algunas

practicas psiquicas.

(2)

El término yoga, como aparecera en cualquier léxico sanscrito, se ha utilizado
para significar muchas cosas diferentes. No sélo eso. En realidad, hay dos términos
bajo la apariencia del unico término yoga. Uno de ellos se deriva de la raiz verbal yuj
(perteneciente a Divadigana) y el otro se deriva de la raiz yujir (perteneciente a
Rudhadigana). Segun el Dhatupatha de Panini, el primero significa samadhi, mientras
que el segundo significa samyoga. En la expresidn yogadarsana, el término yoga se
ha utilizado en el sentido de samadhi, pero no se ha empleado en ese sentido cuando
17 de los 18 capitulos del Bhagavadgita han sido descritos tradicionalmente como una
especie de yoga. El primer capitulo, por ejemplo, se ha titulado “Arjunavisadayoga”.
Pero seguramente el abatimiento mental de Arjuna no puede describirse de manera
inteligible como un caso de yoga en el sentido de samadhi. La misma observacion se
aplica a algunos otros capitulos del Gita; por ejemplo, el capitulo 14 se llama
Gunatrayavibhagayoga, el 16 se llama Devasurasampadvibhaga-yoga y el 17 se llama

Srad dhatrayavibhagayoga.

(3)

Tomando el término yoga en el sentido de samadhi, cabe sefalar que existen
al menos cuatro escuelas de yoga reconocidas en la tradicion india: mantrayoga,
layayoga, hathayogay rajayoga. Estas escuelas han sido asociadas tradicionalmente
con los nombres de ciertos grandes rs/ y yoguis, la primera con Bhrgu, Kasyapa,
Marich, etc.; la segunda con Vedavyasa y otros; la tercera con Markandeya,
Goraksanatha, etc. la cuarta con Dattatreya, Patanjali y otros. Sin embargo, esta
clasificacién es una clasificacion del yoga como sadhana. No se sabe si las tres
primeras escuelas tienen sus filosofias distintivas representadas en algun tratado
sistematico. La ultima escuela, sin embargo, tiene una filosofia especifica
representada principalmente por los Yogasutras de Pataijali, el Yogabhasya de
Vyasa, sus subcomentarios, el Tattvavaisaradi de Vacaspatimisra y el Yogavarttika de

Vijianabhiksu, el Vrtti sobre los sutras de Bhojadeva. En estos tratados tenemos una
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Ontologia definida, una Teoria del conocimiento definida y un Codigo moral definido
para los aspirantes al yoga. Esta escuela ha sido reconocida tradicionalmente como
Patanjaladarsana o Yogadarsana y comprende 195 sdfras en cuatro secciones.

El yoga como practica psiquica tiene en boga otra clasificaciéon bajo tres
encabezados: Karmayoga, Bhaktiyoga y JAanayoga. Esta clasificacion tiene alguna
conexion con la division de los 18 capitulos del Bhagavadgita bajo la triada
Karmasatka, Upasanasatkaj y JhAanasatka popularizada por Nilakantha vy
Madhustdana Sarasvati en sus comentarios sobre el Gita. Sin embargo, este tipo de
clasificacion no se encuentra en comentarios anteriores como el de Acarya Samkara o
el de Sridhara Swami.

Debe aclararse aqui que aunque las cuatro escuelas de sadhana tienen el
samadhi como obijetivo principal, el propdsito de ese samadhi no es el mismo para
todas las escuelas. En mantrayogay layayoga, el samadhi tiene como objetivo ultimo
la realizacion de la identidad de lo finito con el espiritu supremo; en el hathayoga,
excepto cuando se lo considera como un adhirohani o trampolin hacia el rajayoga, el
objetivo es el logro de algunos poderes supranormales; En el rajayoga, la meta es la
realizaciéon de svaripa o la verdadera naturaleza de purusa el espiritu finito como
conciencia pura, y su completa disociacion del no-yo o prakrfi. Sin embargo, esta
diferencia en el objetivo final de las cuatro escuelas sadhana no es nada anomalo.
Esta relacionado con sus compromisos ontolégicos. Los divulgadores y practicantes
del mantrayoga y del layayoga creian en el Upanisad Advaitavada, tal como lo
desarrollaria mas tarde Acarya Sankara analiticamente con magnifico rigor légico en
sus comentarios, especialmente sobre los principales Upanisads, el Brahmasutra y el
Bhagavadgita. En contraste con esto, los divulgadores del hathayoga eran, en
términos generales, ontologico-pluralistas. Ademas, algunos de los divulgadores del
rgjayoga, Dattatreya por ejemplo, eran seguidores del Vedanta Advaita puro. Patafjali,
el autor del Yogasiitra, era sin embargo un pluralista confirmado, y su mas distinguido
comentarista Vyasa no se desvié de ese pluralismo. Cabe senalar que Patanjali se
menciona en el clasico del Samkhya, el Yuktidipika, como un pensador destacado de
la escuela Samkhya; y no debe olvidarse que sus sdfras han sido descritos como
Samkhyapravacana. ;Cémo puede un pensador destacado de la escuela Samkhya
ser otra cosa que un pluralista en ontologia? Cabe sefalar también que Badarayana,
el gran sistematizador del Vedanta, considera la escuela de filosofia Yoga como
analoga a la escuela Samkhya de Kapila en la medida en que ambas escuelas
defienden el Svatantrya o autonomia de los procesos césmicos. Solo esta filosofia

tradicional de Patanjali sera el tema del presente curso de conferencias.
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(4)

Lo primero que llama la atencidén acerca de la filosofia yoga de Patafijali es el
uso mayor de lo habitual del término cifftay sus compuestos como: cittabhdami, cittavriti,
cittamala, cittaviksepa, ciffaparikarma, cifttaikagrala, cittalaya, cittanirodha, etc. Pero,
desafortunadamente, apenas hay un analisis compacto del concepto basico ciffa ni en
los sdtras ni en el Bhasya. Ha sido costumbre tomar el término “mente” como su
equivalente occidental. Sin embargo, este término se utiliza en una amplia variedad de
sentidos. Comunmente se distingue del cuerpo y al igual que este ultimo, se habla de
ella como algo que puede tener estados, cambios, cualidades, actividades, etc. A
veces se la considera sujeto de la conciencia, otras veces también como la conciencia
misma. Hablamos también de la “concentracion” o “distracciéon” de la mente. Si estos
usos se toman como un indice de como se cree comunmente que es una “mente”,
tenemos que decir que es una especie de “sustancia” en el sentido de un sustrato de
atributos. Los defensores del fisicalismo o del conductismo ciertamente descartarian la
realidad de tal entidad. Pero no hay que olvidar que ninguno de estos dos ismos es
evidente por si mismo ni algo que represente alguna verdad demostrada; en el mejor
de los casos no son mas que postulados no probados aceptados en algunas formas
de pensar. No hay impedimento entonces para considerar esta ciffa como uno de los
postulados del modo de pensar de Patafjali.

En esta escuela encontramos ciertos compromisos sobre el mundo o sobre la
experiencia de ese mundo. El primero se describe como drsya y el segundo como
bhoga. He llamado a estos compromisos “postulados” y dado que estos postulados se
refieren a “ontos” o realidad, se los ha descrito aqui como “postulados ontolégicos”.
Por “postulado” se entiende aqui una suposicion o una afirmacién que no se ha
demostrado que vaya en contra de los hechos y que, por lo tanto, puede considerarse
verdadera siempre que no se demuestre que es falsa tras un examen.

Bhoga o la experiencia que acabamos de mencionar es posible, segun la
escuela del Yoga, con bhokia, bhogakarana, bhogdyatana y bhogya. Bhoga o
experiencia es afectiva o no afectiva. La experiencia afectiva es también de tres
clases, segun sea de placer, dolor o estupor; La experiencia no afectiva es la de un
estado de indiferencia. Bhokia es el sujeto que experimenta; bhogakarana es lo que
sirve como medio o ayuda para que un bhokia tenga su experiencia; bhogayatana es
el cuerpo donde se refiere o localiza bhokta, bhogya es lo que se experimenta. Aceptar
como real el mundo y su experiencia es, por tanto, aceptar la realidad del sujeto que

experimenta, de los medios para la experiencia, del cuerpo al que se refiere o localiza
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la experiencia y de la cosa que se experimenta. Se vera que en cada una de estas
aceptaciones estan involucrados ciertos postulados. La mejor manera de discutir los
mas importantes de estos postulados es ubicarlos en los siguientes grupos:

A. purusa, drasia, isvara, citta,

K. ciffavrtti, cittamala, cittaviksepa, ciftaparikarma;

C. citftalaya, samadhi, vivekakhyati, kaivalya;,

D. parinama, prakrtivikrti, guna, pradhana.

(5)

Cabe sefalar que, aunque practicamente no hay desacuerdo entre los eruditos
sobre la realidad de bhoga o experiencia, existe una diferencia de opinién sobre los
tipos ultimos de esa experiencia. Se acepta que nuestra experiencia es afectiva o no
afectiva. Esta ultima esta representada por el estado de indiferencia. Sobre la
experiencia afectiva, sin embargo, hay dos puntos de vista. Segun una vision, es la
conciencia del placer (sukha) o del dolor (duhkha); segun el otro punto de vista, se
trata de la conciencia del placer, del dolor o del estupor (moha); moha no se considera
un estado ni de placer ni de dolor, ni tampoco de indiferencia. Este ultimo punto de
vista es peculiar solo de las escuelas de filosofia Samkhya y Yoga, y su importancia se
revelara en relacién con el analisis de este concepto yoga de guna.

Comencemos ahora con el andlisis de la naturaleza de las entidades
postuladas en (A). Comprende cuatro entidades: drasta, purusa, iSvaray ciffa. Segun
Patanjali, drasta es purusa, pero purusa no es necesariamente drasta. Se le conoce
como drasia sélo cuando parece entrar en una relacion de identidad con citta. Se dice
que purusa es conciencia pura (cifimatrardpa, Bhasya en YS 3.35). Esta conciencia
pura parece identificarse con una entidad no consciente llamada ciffa. Estas
postulaciones estdan muy alejadas de nuestras nociones ordinarias y requieren ser
analizadas y examinadas antes de que puedan ser aceptadas como verdades.
Procedemos ahora a ese analisis y examen.

A. (i) Drasta. El término normalmente significa un sujeto que experimenta.
Comunmente creemos que una experiencia es propiedad de alguien a quien se llama
sujeto de esa experiencia. Este sujeto se llama bhokia, si la experiencia es de tipo
afectivo, se la conoce comunmente como yo o alma. En la escuela de Pataijali, como
también en las otras escuelas asfika de filosofia india, se considera una entidad real.
Sin embargo, los pensadores de las escuelas carvaka y budista, a quienes podemos
imaginar como los antepasados intelectuales de los positivistas europeos de los

ultimos cuatrocientos anos, no lo consideran asi. Segun ellos, si bien no se puede
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repudiar la realidad de la experiencia, no es necesario postular a ningun duefno de esa
experiencia. Todo lo que sabemos con certeza es que ocurre alguna experiencia, y si
hablamos de una experiencia como mia o suya, en el mejor de los casos debe
tomarse como un simple habito linglistico incorregible. Se puede prescindir de la
postulacion de un duefo de la experiencia por dos razones: primero, no se da en
ninguna experiencia; en segundo lugar, no hay fendmeno que no pueda ser descrito o

explicado sin la postulacién de un duefo de la experiencia.

(6)

Sin embargo, se debe enfatizar, como lo ha hecho Vyasa, que un fenébmeno
experimentado como recuerdo o reconocimiento no puede hacerse inteligible sin la
postulacion de un sujeto inmutable o permanente de tal experiencia. Para citar sus
palabras: “para aquel que admite so6lo estados mentales sin ninguna entidad
persistente, no puede haber ningun recuerdo, ya que no se puede recordar lo que otro
ha experimentado. Ademas, a partir del hecho del reconocimiento de un objeto, la
realidad de una entidad permanente queda firmemente establecida” (yasya tu dharma-
matram evedam niranvayam f(asya... smrtyabhavas... nanya-drstasya smaranam
anyasyastiti efc. vastu-pratyabhijjianac ca sthitonvayi dharmi yo dharmanyathatvam
abhyupagatah pratyabhijidyate,-Bhasya en YS 3.14).

Para aclararlo, el positivista s6lo admite la realidad de los estados conscientes
y no la de ningun sujeto permanente o propietario de estos estados. Admite también la
realidad del fendmeno o el recuerdo y el reconocimiento. Ahora bien, es cierto que los
estados conscientes son entidades transitorias. Duran poco tiempo y luego caen en el
olvido. Nuevamente: un estado consciente como el recuerdo de x depende
ciertamente de alguna conciencia transitoria previa de x. Tampoco es un hecho que el
recuerdo de x ocurra siempre inmediatamente después de la conciencia previa de x,
de modo que el primero pueda considerarse un efecto del segundo fenémeno. Puede
ocurrir mucho después de la ocurrencia anterior. ; Como surge entonces el recuerdo y
de donde? El positivista al que nos referimos seguramente no dice que no sea una
cosa emergente. Para explicar este hecho de emergencia, tiene que invocar la ayuda
de algo como una huella subliminal o samskara; que es un elemento no consciente de
la realidad. Esta huella es el efecto residual de la experiencia previa, y debe admitirse
que persiste desde el momento de su origen hasta el momento de su funcionamiento
en el recuerdo. Por tanto, no es tan transitorio como la conciencia que lo produce. Esta
huella existe ya sea en un estado fugaz de conciencia o en alguna entidad

permanente. Como es permanente en si misma, no puede existir en nada que no sea
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permanente; entonces debe existir en algo que no sea transitorio. Esta entidad no
transitoria es el sujeto de un estado consciente. Se llega entonces a esto, que no se
puede sino postular una entidad inmutable o permanente (anvayidharmi) para hacer
inteligible el fendmeno del recuerdo. El fendmeno del reconocimiento no es posible sin
el recuerdo. En consecuencia, tampoco puede hacerse inteligible sin la postulacién de
algun propietario o sujeto de la conciencia cognitiva. El positivista puede admitir esto.
Pero puede insistir en que probar la realidad de un principio inmutable que persiste
junto con una corriente de estados conscientes transitorios seguramente no equivale a
probar que tal principio sea propiedad de los estados. ;Como establecer esta
propiedad? Se puede responder que siempre que ocurre un estado consciente
particular, se refiere a una entidad particular y nunca se refiere al mismo tiempo a
ninguna otra entidad. En otras palabras, en nuestra experiencia siempre aparece una
relacion referencial exclusiva entre un elemento de conciencia y una entidad referida.
Ahora bien, esta relacién exclusiva es precisamente lo que se entiende por el término
‘posesion” que existe entre un estado consciente particular y una cosa particular
referida. Es precisamente este propietario particular al que se le ha llamado drasia o
sujeto de un estado de conciencia. Y como la mayoria de los estados conscientes son
estados afectivos, el drasta involucrado en ellos es, en la mayoria de los casos,
también un bhokia. Sin embargo, no es un bhokta cuando el estado consciente en
cuestidon no es afectivo como la indiferencia o el madhyasthya. Se trata entonces de un
drasta puro y simple. Hay que afadir que el sujeto-propietario de una conciencia
mnémica de x debe ser idéntico al sujeto-propietario de la conciencia previa de x. No
admitir esto seria admitir que se puede recordar lo que otra persona ha
experimentado. Sin embargo, esto nunca ha sido un hecho de nuestra experiencia.
Drasta entonces no puede ser dejado de lado a favor de la economia logica, sino que

debe ser admitido como algo real en el mismo sentido que drs/o la conciencia misma.

(7)
¢, Cual es ahora la verdadera naturaleza de este drasfd? Segun Patafjali es
drsimafra o nada mas que conciencia; es suddha o pura; es pratyayanupasya o el
espectador desapegado de las cosas a través de buddhi o citta (drasta drsimatrah
suddhopi pratyayanupasyah -YS. 2.20). También se le llama purusa y Vyasa lo
describe como citimatrardpah. (Bhasya en YS 3.35). Drasta en su naturaleza real es
entonces, segun esta escuela, conciencia pura, es decir, sin mezcla de nada mas que

ella misma.

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



Se puede sostener, sin embargo, que tal “purusa’ en el sentido de conciencia
pura no es mas que un mito o una abstraccion irreal. Porque cualquier estado de
conciencia del que podamos hablar es siempre la conciencia en algun sujeto de algo.
En otras palabras, la conciencia que conocemos siempre es propiedad de un sujeto y
tiene un objeto. Desprovista de ambas cosas, es una abstraccion irreal y nunca se nos
presenta. Sin embargo, este argumento no puede aceptarse, ya que no puede
aceptarse ninguna de las dos partes de la ultima afirmacién. No es cierto que siendo
una abstraccion no pueda ser nada real; Nuevamente, no es cierto que algo como la
conciencia pura nunca se presente en ninguna experiencia. Para explicarlo, no es
necesario negar que algo como una conciencia que carece de sujeto u objeto es una
abstraccion; pero hay que sefalar que algo como un color, una forma o un tamafo por
si solo no es menos una abstraccién que la conciencia pura, pero no por ello se
condena como irreal. Sin embargo, no parece haber ninguna razén por la cual un
grupo de abstracciones deba recibir un tratamiento mas favorable que otro. Puede
decirse que las abstracciones preferidas a las que nos referimos se dan junto con
otras entidades percibidas en nuestra experiencia diaria, pero la llamada conciencia
pura nunca se da asi. Se puede enfatizar, sin embargo, que lejos de no estar presente
en ninguna experiencia comun nuestra, la conciencia pura se encuentra en cada
experiencia comun, mientras que las abstracciones preferidas se hallan so6lo en
algunas. Con una simple consideracion se puede demostrar como se encuentra la
conciencia pura en cada experiencia comun. Ahora tengo, por ejemplo, conciencia de
una mesa delante de mi. Esta conciencia es seguramente algo mas que la mesa. Es
de la mesa y no es ella misma la mesa. Generalizando, se puede decir que el objeto
de cualquier estado de conciencia es distinto de ese estado mismo, siempre que la
preposicion “de” no se utilice en ningun sentido aposicional. Es evidente que al menos
dos elementos estdn presentes cuando hay un estado de conciencia, a saber,
conciencia y un objeto concreto. 4 No es esta conciencia “pura” en el sentido de que no
tiene ninguna mezcla con el objeto? Una consideracién similar mostrara que tampoco
tiene ninguna mezcla de ningun otro asunto. Esta conciencia es entonces pura; ;cémo
entonces se puede negar que algo como la conciencia pura esta de hecho presente en
cada una de nuestras experiencias? Se debe concluir que un purusa en el sentido del
término que le da Patafjali no es un mito sino que es tan real al menos como un

estado de conciencia.

(8)
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Se ha dicho antes que drasfa como drsimatra (YS 2.20) se encuentra en cada
estado de conciencia y que en esta escuela es simplemente otro nombre o purusa
como citimatra (Vyasa en YS 3.35). Este purusa ha sido descrito por Patanjali y Vyasa
como drsimatra, suddha, pratyayanupasya, sadajiatavisaya, aparinamiy nitya. Para
explicar

(a) purusa es drsimatra. En otras palabras, no es mas que conciencia.

(b) purusa es suddha o puro en el sentido de que no esta afectado por ningun
rasgo de arsya. Drsya o lo cognoscible comprende lo que posiblemente sea el sujeto
de una conciencia o su objeto. El sujeto es lo que parece ser duefio de un estado de
conciencia, y el objeto es lo que se revela en ese estado. Estar libre del toque de drsya
es estar libre también de sus atributos. Si la abstraccion que es la conciencia pura se
presenta en cada estado de conciencia como desprovista de sujeto y objeto, entonces
necesariamente debe describirse como suddha. Esta caracteristica es entonces tan
real como el estado de conciencia en el que se presenta.

(c) purusa es pratyayanupasya o el espectador desapegado de las cosas a
través de buddhi o ciffa. Lo que esto significa quedara claro mas adelante. Por el
momento, cabe sefalar que la expresion significa en esencia que en cada caso de
conciencia de las cosas, existe la mediacion de un cittavrtti.

(d) purusa ha sido descrito como sadgjriatavisaya (Vyasa en YS 2.20) o lo que
siempre esta consciente de las cosas. Segun Vacaspati, “siempre” (sada) se refiere
aqui a “en un estado mental distinto de asamprajnatasamadhi’, cuando no hay
presentacion de nada. En la visidon Advaita, purusa puede tener una presentaciéon de
una cosa de dos maneras; ya sea a través de un vrffi o independientemente de él. En
el primer caso, parece percibirlo como bhokia y en el ultimo caso lo percibe como
saksin. Para explicarlo, purusa o conciencia pura siempre estd consciente de las
cosas, ya sea como un espectador desapegado o nuevamente como un sujeto
involucrado o afectado; En el primer caso, es independiente de los cittavrttis y en el
segundo caso parece depender de algun cittavrtti Cabe sefalar que la dependencia
es solo aparente. Si hubiera sido una dependencia real, entonces purusa no habria
sido la conciencia pura inmutable o permanente como ya se ha establecido que es.

(e) De lo que ya se ha dicho, esta claro que purusa como drsimatra es
inmutable (aparinami).

(f) Como inmutable es nitya o permanente. En esta escuela se reconocen dos
tipos de nitya. el kutasthanityay el parinaminitya, purusa es kutasthanityay drsya o lo
cognoscible es parinaminitya. Cabe senalar que en el uso comun el término nitya a

veces significa lo que no tiene origen ni fin, y otras veces lo que no tiene destruccion.
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En las escuelas Nyaya y Vaisesika, el término se emplea en cualquiera de estos dos
sentidos. Sin embargo, en las escuelas Samkhya, Yoga y Vedanta, el término nitya
significa otras dos cosas; kUfastha 'y parinami. El primero significa lo que no sufre
ningun cambio y el segundo lo que no pierde su naturaleza especifica a pesar de los
cambios (yasmin vihanyamane tattvam na vihanyate). El primero esta ejemplificado
por purusay el segundo por arsya.

(9) purusa no se revela directamente en ningun estado de conciencia. Un
estado de conciencia presupone un purusa que, por tanto, no puede ser objeto alguno
de ese estado.

(h) purusa es el pratisamvedi de buddhi (Vyasa en YS 2.20). Vacaspati explica
que ser pratisamvedi de buddhi es reflejarse en el espejo de buddhi (buddhidarpane
purusa pratibimba-samkrantireva buddhi pratisamvedifvam, VVacaspati en el bhasya de
Vyasa, en YS 2.20). Purusa como conciencia pura parece ser sujeto de un estado de
conciencia solo cuando se refleja en un ciftavrtfi En otras palabras, el conocimiento
que un purusa tiene de drsya es el conocimiento que posee el purusa reflejado y no el
purusa separado del reflejo.

(i) Por ultimo, dado que hay una pluralidad infinita de bhokias o sujetos
afectados y dado que un bhokia siempre involucra a un purusa, también hay una
multiplicidad infinita de purusas.

Las nueve caracteristicas anteriores pueden tomarse para describir la
naturaleza de un purusa ordinario tal como se acepta en la escuela de Yoga de
Patanjali. Pero también existe la consideraciodn de otro purusa denominado isvara o

paramapurusa.

(9)

El /Svara de Patafijali se toma generalmente como lo que queremos decir con
Dios. Cabe senalar, sin embargo, que Dios en la tradicion ortodoxa judaico-cristiana-
islamica esta dotado de ciertos atributos que no se encuentran ni en Patanjali ni en
ninguna otra escuela de teismo indio. En la tradicién antes mencionada, Dios es un
creador y regulador absolutamente obstinado y absolutamente intolerante del universo,
de los espiritus y los objetos materiales. El /sSvara de la escuela Pataijala, sin
embargo, no es un ser obstinado ni intolerante, ni un creador ni un regulador de
espiritus y objetos materiales. Por lo tanto, es deseable no tomar el término europeo
Dios como equivalente del término indio isvara tal como se emplea en la filosofia del

Yoga.
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El isvara de Patafjali es un purusa en el sentido habitual de conciencia pura.
Pero se le ha descrito como purusavisesa o un purusa extraordinario en el sentido de
que, si bien un purusa ordinario muy a menudo parece estar sujeto a una experiencia
afectiva, este purusa extraordinario ni siquiera parece estar sujeto a tal experiencia. En
otras palabras, mientras que un purusa ordinario muy a menudo parece funcionar
como un bhokta afectado, isvara nunca parece funcionar asi. Sin embargo, no se
niega que Jisvara funcione como sujeto cognoscente y como agente volitivo; En la
escuela de Yoga se le ha descrito como dotado de un poder insuperable para conocer
y actuar (niratisaya jAanakriyasaktiman). Pero incluso cuando sabe y actua, no es,
como explica Vacaspati, mas que una apariencia de saber y actuar. /sSvara no esta
realmente involucrado como un purusa ordinario en ese conocimiento y accion. Sin
embargo, el purusa ordinario y el purusa especial que es iSvara son similares en la
medida en que ambos funcionan como conocedor y actor; pero se distinguen entre si
en la medida en que el purusa ordinario funciona bajo la presion de avidya, mientras
que el purusa extraordinario funciona sin tal restriccion. Hablando del conocimiento y
la actividad de isvara, Vacaspati comenta tad idam aharyam asya rdpam na tatvikam.
En palabras de Pataijali, klesakarmavipakasayair aparamrstah purusavisesa isvarah.
ISvara ha sido concebido en la escuela de Yoga como omnisciente o sarvajfia. Pero no
ha sido descrito como el creador de la naturaleza, y mucho menos de los drasias o
purusas. ;Por qué entonces se le ha postulado? No se ofrece nada parecido a un
argumento causal o teleoldgico en apoyo de la existencia de isvara. Sin embargo,
seria un error decir que no se prefiere ningun argumento. Vyasa en su comentario
sobre el Yogasutra |.25 parece presentar un argumento que a veces se ha descrito, no
del todo felizmente, como un argumento de continuidad. Segun él, existe una
gradacién en el aumento del conocimiento, ya sea del mismo purusa o de diferentes
purusas. Un andlisis de este hecho lleva a la postulacion de sarvajfiaia u omnisciencia,
y el purusa que tiene esta omnisciencia es el purusavisesa que es iSvara. Vacaspati
aclara el punto presentandolo en forma de argumento: Todo lo que admite una
gradacion en su aumento tiene un estado insuperable; el conocimiento admite tal
aumento; por lo tanto, el conocimiento tiene un estado insuperable. El purusa dotado
de tal conocimiento insuperable es isvara. Este argumento de Vyasa y Vacaspati
requiere ser aclarado y examinado.

Expresado formalmente, el argumento seria el siguiente:

Premisa mayor. todo lo que admite una gradacién en su aumento tiene su

limite en un estado insuperable; como por ejemplo la magnitud extensional.
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Premisa menor. el conocimiento es algo que tiene una gradacién en su

incremento.

Conclusion. el conocimiento es algo que tiene un limite en un estado

insuperable, a saber, la omnisciencia.

La premisa principal del argumento tiene un ejemplo de apoyo a su favor, a
saber, la magnitud extensional. Tal magnitud tiene un aumento en grados sucesivos
expresado por la frase cada vez mas grande, y también tiene su limite insuperable
constituido por la magnitud mas grande llamada vibhu o paramamahat parinama. Este
limite se ejemplifica en la magnitud extensional de la entidad llamada &#man o también
de gkasa o espacio (dik). La generalizacion que figura como premisa principal no tiene
ejemplos en contrario y, por lo tanto, se considera intachable. La premisa menor
vuelve a afirmar una cuestion de hecho; el conocimiento es algo que tiene un aumento
gradual expresado como “mas y mas”, hasta que alcanzamos el limite del aumento de
la “omnisciencia” que es /jpso facfo insuperable. La conclusiéon del argumento “el
conocimiento es algo que tiene su limite en la omnisciencia” esta libre de defectos
formales y, por tanto, es verdadera. El ser dotado de tal conocimiento es el
omnisciente  purusa llamado isvara. (alfrapramanayati asti  kasthapraptih.
sarvajfiabijasya iti sadhyanirdesah; niratisayatvam kastha, yatah param atisayavatta
nasti iti; tena navadhimatrena siddhasadhanam, satisayatvat iti hetuh, yat yat
satisayam fat tat sarvam niratisayam, yatha kuvalayamalakabilvesu satisayamahatvam
atmani niratisayam iti vyapfim darsayati parimanatvat - \Vacaspati sobre el
Vyasabhasya en YS 1.25).

Se puede argumentar, sin embargo, que dado que en esta escuela purusa es
de la naturaleza de la conciencia (citirgpa), icoémo se puede decir que tiene
conciencia? /svara como purusa entonces no puede tener conciencia, y mucho menos
conciencia de todo. Afirmar entonces que /svara tiene omnisciencia es inconsistente
con la afirmacion de que él es conciencia. Ahora bien, no se puede negar que la
dificultad parece ser bastante genuina. Pero entonces debe observarse que también
existe una dificultad similar en el caso de un purusa ordinario, y que en el caso de
isvara puede eliminarse exactamente de la misma manera que en el caso de un
purusa ordinario. Para explicarlo, se ha dicho antes que aunque purusa en su
naturaleza es conciencia pura (cifimatra), siempre aparece como el propietario-sujeto
de un estado consciente. Segun los tedricos de esta escuela, esto se vuelve inteligible
si s6lo se admite que un purusa como conciencia pura se identifica con una entidad no
consciente llamada ciffa o psique que es tanto una entidad real como un purusa. Hay

que recordar que un estado de conciencia no es lo mismo que conciencia pura. No se
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puede negar que un estado de conciencia implica algo ademas de la conciencia pura:
es una entidad real presente en cada estado de conciencia. Implica un sujeto y un
objeto que son distintos de la conciencia pero que de alguna manera parecen ser parte
integral de ella. Un estado de conciencia es entonces una amalgama de caifanya o
purusay algo mas. Esta otra entidad es conocida en la escuela Patanjala como citta o
para ser mas precisos cittavrtfi En otras palabras, aunque yo no soy realmente otra
cosa que conciencia, sin embargo, una especie de relacién con ciffa que es algo
distinto de la conciencia me hace aparecer como jfiafa o sujeto de conciencia, como
bhokta o sujeto de experiencia afectiva y como karfa o agente volitivo. Es deseable
ahora analizar la nocién de ciffa antes de abordar los otros atributos adscritos al

purusa especial que es isvara.

Conferencia Ill

Analisis de los estados psiquicos normales y supranormales.

(10)

Citta parece ser otro postulado basico de la filosofia Yoga de Patanjali. Cabe
senalar que los términos manas'y cetas han sido utilizados en algunas ocasiones por
Vyasa en lugar de citta; estos dos términos hacen se refieren principalmente a /ndriya
0 a un organo de experiencia afectiva (bhoga karana). ) que se dice que es un mero
Vvikrti y no cualquier prakriivikrti como buddhi o citta que se supone que es la matriz
(upadana) de manas como indriya. Se dice que cada purusa tiene una psique o cittay
a un organismo se le atribuye solo un ciffa. ;Cual es entonces la evidencia para la
postulacion de una entidad como citta?

De la discusion anterior se desprende claramente que se ha supuesto un ciffa o
psique no consciente para explicar la diferencia entre la conciencia pura y un estado
de conciencia. Sin embargo, no esta claro que esta psique no consciente también
deba ser considerada como algo que es permanente como un purusa. Habria algun
error si no se hace eso y se considera que uno de los dos constituyentes del estado de
conciencia es algo que cambia de momento en momento? Se ha demostrado que el
constituyente llamado purusa debe considerarse una entidad permanente. Si no se
admite un purusa perene entonces seria imposible explicar los fendmenos del
recuerdo y del reconocimiento. Esta parece una tesis razonable. Pero ¢por qué el otro
constituyente del estado de conciencia deberia considerarse también una entidad
eterna? No parece haber ninguna razén para ello. No sélo esto. Si ambos

constituyentes de un estado consciente fueran permanentes, entonces el estado
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mismo no podria ser no permanente o cambiante, como sin duda lo es. Sin embargo,
el tedrico de la escuela Patafjala no se deja disuadir por esta dificultad. Segun él,
aunque ciffa es una entidad permanente, esta en constante cambio y es el estado
cambiante de cifta o cittavrtfi el que explica el caracter cambiante de un estado de
conciencia.

Segun los tedricos de la escuela Patanjala, un estado de conciencia que
cambia de un momento a otro es un compuesto de un purusa inmutable y un citta en
constante cambio. Tanto purusas como ciffa son entidades permanentes, pero
mientras el primero es una entidad absolutamente permanente e inmutable, el
segundo es una entidad permanente que no pierde su identidad a pesar de sufrir
cambios constantes. En el lenguaje de la escuela, el primero es kdtasthanitya 'y el
segundo es parinaminitya.

Se puede argumentar, sin embargo, que la nocion de parinaminitya es
dificilmente inteligible. Si algo es parinami o esta en estado de cambio, seguramente
no puede ser nifya o permanente, y viceversa. ;Como puede una cosa persistir y al
mismo tiempo estar cambiando? La dificultad parece ser bastante genuina. Sin
embargo, el hecho de que haya cambios en ciertas cosas, si no en todas, no puede
desaparecer sencillamente con un simple deseo. Pero scomo afirmar este hecho?
¢ Debemos decir que ciertas cosas cambian o que ciertas cosas estan cambiando?
Cabe senalar aqui que la primera afirmacién es prima facie inteligible, mientras que la
segunda dificilmente lo es. Se puede sostener, sin embargo, que la primera afirmacion
también es dificilmente inteligible, ya que encierra una contradiccidén en si misma. Su
absurdo puede demostrarse de la siguiente manera. Si el mundo es algo que cambia,
en si mismo debe ser considerado como algo inmutable. Pero entonces se deberia
interpretar que decimos que algo que no cambia cambia, y eso seria una paradoja, si
no una absoluta contradiccion. Cabe sefalar, sin embargo, que el borde de la paradoja
puede atenuarse explicando que el cambio en cuestién no es inherente a la cosa que
cambia, sino que es soélo contingente. La afirmacién significaria entonces que ciertas
cosas que en si mismas son inmutables sufren cambios bajo la influencia de algo
distinto de ellas mismas. Y esto parece bastante inteligible para nuestra razén comun.

Citta o psique es entonces una entidad permanente que cambia sin perder su
identidad. Pero, ¢hay alguna evidencia de que sea algo permanente, excepto la
consideracion semilinguistica de que la nocion de cambio implica una entidad
inmutable o persistente? ;No hay nada mas sustancial para la postulacién de una
psique permanente? Segun Vyasa, la respuesta es afirmativa. La evidencia de esta

postulacién la proporciona lo que se llama el fenémeno de ahampratyaya o la
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experiencia inmediata de identidad personal presente a través de todos mis cambios.
No se puede negar que tengo una sensacion inmediata de que “yo” hoy es el mismo
‘yo” de mi infancia, nifiez y juventud, a pesar de los innumerables cambios en la
psique que considero mia. Como no hay evidencia de que este sentido o conciencia
inmediata de esta identidad persistente no sea auténtico, tengo que aceptarlo como
veridico, del mismo modo que tengo que aceptar el juicio de la percepcién como
veridico en innumerables otros casos de mi experiencia comun. Ciffa es entonces una

entidad tan real como purusa en la filosofia del Yoga de Pataijali.

(11)

Se ha dicho antes que hay que admitir que una entidad no consciente, citta,
explique la diferencia entre conciencia pura y un estado de conciencia. Se supone que
este principio no consciente tiene una serie de caracteristicas, de las cuales las
siguientes son las mas importantes:

(a) Es una entidad permanente, tan permanente como “purusa’. La evidencia
de su permanencia la proporciona, como hemos visto, la experiencia de la identidad
personal.

(b) Vyasa ha descrito a cifta como akasakalpa o como el firmamento. Vacaspati
explica que la semejanza tiene que ver con vyapifva u omnipresencia. Se considera
que ciffa es omnipresente porque ayuda a un purusa a captar las estrellas distantes
tanto como un objeto muy cercano. Se puede objetar que dado que se admite que
purusa es sadgjiata visaya o alguien que siempre esta consciente de un objeto, puede
asimilar cada objeto sin la ayuda de ciffa'y que la postulacion de un citfa omnipresente
es, por tanto, totalmente innecesario. Cabe sefialar, sin embargo, que la conciencia
perpetua de las cosas que se le atribuyen a purusa concierne al purusa s6lo como
conciencia pura y no como bhokta o sujeto de un estado de conciencia para lo cual se
supone que lo Unico que necesita es la ayuda de ciffa.

(c) Citta es omnipresente, pero se dice que su witi es samkocavikasasali o
susceptible de contraccion y expansion. La omnipresencia de ciffa queda demostrada
por el hecho de que un sujeto consciente es capaz de pensar en todas las cosas
posibles del mundo. Se dice que un writi es samkocavikasasali por la razén de que un
citta como duefio de innumerables vrffs ahora puede tomar la forma de un objeto
pequeio y luego, en otro momento, de un objeto mas grande.

(d) Citta es como una carga (ayaskanfamani) o iman en la medida en que atrae

a un purusa cuando este ultimo esta bajo la influencia de avidya.
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(e) Se dice que citta es un objeto luminoso (bhasvara) en la medida en que
revela objetos como la luz ordinaria.

(f) Citta se compone de tres elementos: saffva, rajas y tamas. Esta
caracteristica sera inteligible s6lo después de un analisis de la categoria de drsya.

(g) Citfa siempre esta cambiando. Pero en términos generales se dice que
existe en dos estados, en estado de wr#fi o en estado de nirodha. Los vrifls son de
naturaleza cognitiva, afectiva y conativa y son impulsados por bhoga; el estado de
nirodha esta representado por el estado de ekdgrata y por las diferentes etapas de

samaadhi.

(12)

Segun Vyasa, ciffa tiene cinco bhumis o niveles de existencia: inestable (ksipta),
estupefacto (mddha), estable (viksipta), unidireccional (ekagra) y suprimido (niruddha). Los
dos extremos representan respectivamente un estado de inquietud total y un estado de
tranquilidad o quietud total de la psique. El segundo nivel representa una especie de
paralisis temporal de la mente; el tercer nivel representa un estado de inquietud general
intercalado con tranquilidad ocasional (asthemabahulasya kadacitkah). De los cinco
niveles, los dos ultimos son los unicos relevantes para el yoga en el sentido de samadhi.

La psique o ciffa es un principio en constante cambio. Los diferentes estados de
cambio se han descrito como sus wrfts. Estos wvrffis son normales o supranormales. Los
vrttis normales son aquellos que contribuyen a la experiencia afectiva y los supranormales
son aquellos que permiten a la psique liberarse de las cadenas de bhoga.

Se dice que los wrffis normales o los estados psiquicos cambiantes en la
experiencia normal son de cinco tipos: pramana, viparyaya, vikalpa, nidray smrti. Estos
son claramente de naturaleza cognitiva.

(a) Pramana: quiere decir el karana o medio especial de un pramay prama significa
aqui el conocimiento correcto y no practico de las cosas tal como son. Segun la escuela
Patanjala, los medios especiales de tal cognicién son de tres tipos: pratyaksa, anumanay
agama. (i) Pratyaksa ha sido definido por Vyasa como el vrffi de citta cuando adquiere las
caracteristicas de un objeto externo a través de un canal sensorial. Un objeto externo es
una amalgama de dos elementos, uno universal y el otro particular. En pratyaksa es lo
particular lo que domina sobre lo universal. El punto a tener en cuenta es que en la
presente explicacion, se trata de un vrffi o estado cambiante de ciffa lo que se toma como
pramana, a diferencia del argumento Nyaya-Vaisesika donde el 6rgano sensorial (/ndriya) o
la relacion operativa (sannikarsa) se describe como pralyaksa-pramana. (i) Vyasa ha

definido anumana como ese vriti relativo a un probans que tiene sapaksa y no vipaksay
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que tiene un probandum que exhibe su elemento universal de manera mas prominente que
su componente particular. (iiiy Agama, tal como lo define Vyasa, es el vffi en la psique de
un oyente relacionado con lo que se busca transmitir a través de la afirmacion de un
hablante autorizado y auténtico.

(indriya-pranalikaya cittasya bahya-vastuparagat tad-visaya samanya-
visesatmano'rthasya  visesavadharana-pradhana  vrittih  pratyaksam  pramanam...
anumeyasya tulya-fativesv anuvrtto bhinna-jatiyebhyo vyavrittah sambandho yas lad-visaya
samanyavadharana-pradhana vrttir anumanam... gptena drsto’nimto varthah paratra sva-
bodha-sarikrantaye sabdenopadisyate | sabdat tad-artha-visaya vrttih Srotur agamanh,
Vyasa sobre el Yogasutra 1.7). Es el conocimiento a través del testimonio.

(b) Viparyaya: Es el vrtfi el que conduce al surgimiento de cogniciones falsas en
forma de ilusién y otros tipos de cogniciones incorrectas. Se le conoce también como
avidya en la escuela de Pataijali.

(c) Vikalpa. Es el vrtfi que no implica ninguna cosa real en absoluto, sino que sigue
a una cognicion verbal. Una frase como “la conciencia de purusa’ induce un conocimiento
de la relacién de caracterizacion que existe entre dos entidades: purusay conciencia. Cabe
sefalar, sin embargo, que para quien cree que purusa es de la naturaleza de la conciencia,
la distincion entre purusa y conciencia sugerida por el término “de” en la expresién que
estamos analizando no existe. Sin embargo, esa persona tendra, al escuchar la expresion,
un witi o un estado cambiado en su psique representado por la comprension de la
expresion verbal. Este wrfti seguramente no sera un prama. Tampoco puede describirse
como “apramd’, ya que tal expresion ciertamente funciona en la esfera de la comunicacion
linglistica (vyavahara).

(d) Nidra: Normalmente, el término significa un estado de sueio, tanto con suefios
como sin ellos. Aqui, sin embargo, se refiere unicamente a esta ultima variedad.
Normalmente, en el estado de suefio sin suefios, se supone que en la psique no hay
ningun vriti. Pero Patanjali no esta de acuerdo. Define nidra como un estado en el que la
psique se ocupa de la causa (pratyaya) de la ausencia de cualquiera de los vrffi de los
estados de vigilia y suefo. (Abhavapratyayalambana vrttir nidra - YS 1.10). En otras
palabras, el estado de suefio sin suefios no es un estado de inconsciencia sino de
conciencia, tanto como un estado de vigilia o de ensuefio. Sin embargo, hay una diferencia.
En los estados de sueiio o de vigilia la conciencia es de un objeto diferenciado, mientras
que en el estado de suefio sin suefios el objeto es la matriz indiferenciada, constituida por
los tres gunas que se explicaran mas adelante. Si ahora la conciencia en el suefio sin
suefnos es de los guna, entonces debemos admitir que ahora citfa funciona en la forma de

algun vrtfi. Que en el suefio sin suefios hay cierta conciencia lo demuestra el hecho de que
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la persona que duerme, al despertar, informa que tuvo un sueno reparador, inquieto o
dormido, segun sea el caso. Este informe se basa en el recuerdo de alguna de esas
experiencias, y el recuerdo de algo implica siempre la conciencia previa de esa cosa. De
ello se deduce que en el estado de suefio sin suefios, el durmiente tenia conciencia de
algo. En otras palabras, la psique de la persona en cuestion tenia un vrffi en el estado de
niara.

(e) Smrti. es un estado psiquico enteramente basado en un estado previo de
conciencia. También es una copia fiel del estado anterior y, como tal, aqui debemos admitir
que la psique tiene un vrttitan importante como el estado original.

Cabe sefalar que ademas de los cinco wrffls explicados hace un momento, hay
otros que son variedades de viparyaya. Estos son avidya, asmita, raga, dvesa y
abhinivesa. Se les conoce técnicamente como k/esas. De estos cinco, los dos primeros son
de naturaleza cognitiva y los tres siguientes son disposiciones emocionales. También son
fases cambiantes de la psique, pero son mucho mas duraderas que el grupo anterior de
cinco que comenzaba con pramana. También estan mucho mas arraigados. A continuacion
se puede describir brevemente la naturaleza de estos vt/ disposicionales.

(a) Avidya: el término parece ser negativo y significa simplemente la ausencia de
vidya o cognicion correcta. Pero Pataijali no lo ha utilizado en ese sentido. Segun Vyasa,
representa una entidad positiva, una especie de cognicién que se opone a la cognicion
correcta (vidyaviparitam jAanantaram -Bhasya en YS 2.5). Consiste en creer como
permanente lo impermanente, como puro lo impuro y como de la naturaleza de la felicidad
lo que realmente es dolor. El primer error se ejemplifica en la creencia de que este mundo
impermanente nuestro es duradero, el segundo en la creencia de que el cuerpo humano
horriblemente impuro es bastante puro, y el tercero se ejemplifica en la creencia de que
cosas que en realidad son la fuente del dolor son la fuente de la felicidad pura. Una cuarta
creencia erronea consiste en considerar que el no-yo es de la naturaleza del yo. Estos,
segun Vyasa, constituyen el cafuspada avidya, el klesa basico que impide que un bhokita
realice su svardgpa o verdadera naturaleza.

(b) Asmita. es el efecto de avidya. En palabras de Patanjali, consiste en la identidad
(ekatmald) entre drksaktiy darsanasakti, lyasa explica que por drksakti debe entenderse
purusa y darsanasakti significa aqui buddhi. Asmifa es la identificacion entre estos
principios totalmente opuestos. Que son completamente opuestos sera evidente por el
hecho de que purusa en si mismo es un principio inmutable (aparinam)), mientras que
buddhi es una entidad en constante cambio. Sin embargo, no se puede negar que la
experiencia afectiva sélo es posible a través de una aparente relacion de identidad entre

estas dos entidades opuestas. Bhoga o experiencia afectiva esta representada por un
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estado de conciencia que tiene un sujeto y un objeto. En otras palabras, no es o mismo
que la conciencia en si misma, no afectada por nada mas. Pero un estado de conciencia
implica un sujeto y un objeto. Sin embargo, esta participacién no puede ser tan real como
las entidades involucradas. Es una pseudo-implicacién y, a menos que se postule tal
aparente confusion, no es posible explicar el hecho de bhoga.

(c) Raga: el término significa apego. Es el efecto de asmitay esta constituido por la
inclinacién a conseguir la felicidad o los medios para alcanzar la felicidad.

(d) Dvesa: el término significa aversion. También es el efecto de asmita y esta
constituido por la falta de inclinaciéon o repulsion hacia el dolor o los medios para llegar al
dolor.

(e) Abhinivesa:. es un término técnico que significa miedo a la muerte (maranatrasa).
Consiste en la esperanza de todo ser sintiente de que su existencia no termine y se
prolongue para siempre. Este también es el resultado de avidya.

Segun la escuela de sadhana de Patanjali, los vrtti antes mencionados deben ser
suprimidos antes de que se pueda aspirar a recorrer el camino del yoga. Pero los medios
prescritos por Patanjali para la neutralizacion de los dos tipos de cambios psiquicos, el
disposicional y el no disposicional, no son los mismos. Para estos ultimos, el medio
prescrito reside en la practica (abhyasa) y el desapego, y para los primeros el medio
prescrito es el kriydyoga. Proponemos retomar el analisis de estos medios en la siguiente

seccion.

Conferencia IV

Disciplina ética para los aspirantes de Yoga

(13)

Se acaba de decir que los vrffi no disposicionales de la psique pueden ser
suprimidos mediante abhyasay vairagya. Corrientemente,

(i) Abhyasa significa practica. Ahora bien, la practica es una especie de
actividad repetida. En el contexto actual, significa el esfuerzo constante por preservar
sthifi o la ecuanimidad de la mente. Vyasa define esta ecuanimidad como el flujo
reparador (prasantavahita) de la psique. Si la practica se continia durante mucho
tiempo, si es ininterrumpida y si va acompafada de austeridades, autocontrol,
sabiduria y fe, entonces, segun Patafjali (YS 1.14), queda firmemente establecida.

(i) Vairagya: el término comunmente significa ausencia de anhelo por objetos
placenteros. Aqui, sin embargo, no significa la mera ausencia de apego a las cosas

mundanas y extramundanas, sino la negacion positiva a sucumbir a los halagos de
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tales objetos. En otras palabras, es un estado de absoluta indiferencia hacia las cosas
placenteras. Se induce a través de la comprension de que cada cosa deseable aqui o
en el futuro es fgpatrayaparita o esta infectada por el triple dolor relacionado con la
adquisicion, la preservacion y la privacion. Este vairagya se conoce como vasikara.
Pero, segun Patanjali, este desapego no es el maximo vairagya; esta subordinado a lo
que se describe como paravairagya o el desapego supremo. Este ultimo se deriva de
la contemplacién repetida de la verdadera naturaleza de purusa tal como se revela a
partir del testimonio, la inferencia y la instruccion del preceptor.

Se dice que estos abhyasay vairagya son los medios por los cuales se pueden
suprimir los vrfti no disposicionales. La supresion podra ser parcial o total. En ambos
casos, se dice que la psique se encuentra en un estado de samadhi. Se describen
principalmente dos tipos de samadhii samprajfiata y asamprajfiata. En el primero,
todos los vrtts de los primeros tres de los cinco niveles de la psique son suprimidos,
dejando fuera solo los del cuarto y quinto niveles. Citfta entonces no queda desprovista
de todos los estados sino solo de aquellos que son favorables a bhoga. Entonces se
ocupa por completo de cosas que son directa o indirectamente favorables al
purusakhyati o la realizacion de la verdadera naturaleza de purusa. En el ultimo tipo de
samadhi, es decir para asamprajfiatasamadhi, hay ausencia total de estados
psiquicos, favorables y desfavorables. Sin embargo, eso no significa que este tipo de
samadhi sea un estado de inconsciencia. Porque al despertar de este samadhi, una

persona puede comunicar que durante ese estado todo fue bienaventuranza.

(14)

Patanjali ha descrito el yoga como supresion de todos los cambios psiquicos
relacionados con la experiencia afectiva o bhoga. Para lograr este fin, establece
ciertas prescripciones. Hay al menos tres conjuntos de prescripciones. Las dos
primeras series son preparatorias y conducen a la limpieza de la psique
(cittaparikarma). El tercer conjunto establece las practicas conocidas como el yoga de
ocho pasos (astarigayoga).

El primer conjunto de prescripciones se relaciona con el cultivo de ciertas
actitudes y se denominan bhavanas. Son maitri, karuna, muditay apeksa. Aseguran la
purificacion de la psique y ayudan a la concentracion mental. La naturaleza de estos
bhavanas es la siguiente:

(a) Maitri. consiste en cultivar un sentido de amistad hacia todos los seres vivos
que son felices. Es el cultivo de la simpatia por el bienestar de los demas. La simpatia

por el sufrimiento de los demas es bastante comun; compartir comprensivamente la
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felicidad de los demas es comparativamente raro. El cultivo de esta ultima variedad
conduce a la limpieza de la mente.

(b) Karuna: consiste en cultivar la bondad hacia los seres vivos que sufren o se
angustian.

(c) Mudiita: consiste en cultivar en los demas un sentido de exaltacion hacia la
rectitud.

(d) Upeksa: consiste en cultivar un sentimiento de indiferencia hacia la injusticia
de los demas.

El segundo conjunto de prescripciones también estd relacionado con
cittaparikarma. Estos se denominan Ariygyoga del cual se mencionan tres variedades:
tapas, svadhyaya y Iisvarapranidhana. Estos se explicaran en relacion con la
descripcion de niyama como un elemento del yoga de ocho pasos.

El tercer conjunto de prescripciones se relaciona con el yoga de ocho pasos.
Consiste en yama, niyama, asana, prandyama, pratyahara, dharana, dhyana y
samadhi. Estos se conocen como yoganga. Los dos primeros representan algunas
acciones morales; los dos siguientes representan actividades principalmente fisicas, y
los ultimos cuatro son principalmente de naturaleza intelectual. A continuacion se dan
breves explicaciones de todos estos yogangas:

A. Yama. comprende ahimsa, salya, asteya, brahmacaryay aparigraha.

(a) Ahimsa. el término normalmente se considera equivalente a no violencia,
que comunmente significa no dafar a los seres humanos. Aqui significa no danar a
todos los seres vivos y no solo a algunos. La no violencia comun, nuevamente, hace
una excepcion en el caso de criminales y antisociales; este yoganga -no violencia- no
hace tal excepcion. Ademas, la no violencia comun concierne sélo al cuerpo de los
seres humanos; esta no violencia concierne al cuerpo y al alma; es absoluta no
violencia. En palabras de Vyasa, es la abstencion perpetua, abarcadora e
incondicional de infligir dano (ahimsa sarvatha sarvada sarva-bhatanam anabhidrohah
- Vyasa en YS 2.30).

(b) Satya. el término comunmente significa decir la verdad o comunicar lo que
se sabe correctamente en la propia percepcion o en la inferencia. Aqui significa algo
mas. Significa dicha comunicacion con una condicidén. La comunicacion debe ser para
el beneficio de los seres vivos (bhdtopakara) y no debe conducir a su afliccion
(bhatfopaghata). Si conduce al sufrimiento de alguien, seria satyabhasay no satyay
resultaria transgredido.

(c) Asteya. el término significa lo opuesto a sfeya, que significa robo. Robo es

tomar las cosas de otros sin autorizacion de los sasfras. Asteya como su opuesto
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significaria entonces tomar otras cosas con la sancion de los sastras. Pero como este
tipo de toma seria idéntica gparigraha, Vyasa considera que el término significa asprha
0 ausencia de deseo.

(d) Brahmacarya: es el control total de los deseos carnales.

(e) Aparigraha: es la no aceptacion de cualquier propiedad entendiendo que la
posesion de la propiedad significaria apego a ella y el mantenimiento implicaria Aimsa
incidental a su disfrute.

Segun Patanjali y Vyasa, estos cinco yamas son sarvabhauma mahavrata para
el aspirante al yoga y son absolutamente obligatorios para él.

B. NMjyama. comprende sauca, samfosa, tapas, svadhyayay isvarapranidhana.

(a) Sauca: el término significa purificacién. Es doble, externo o interno. El
primero sigue a la ingesta de ciertas sustancias consideradas purificantes (medhya).
La purificacion interna es el lavado de las impurezas psiquicas (ciftamala) como la
vanidad, la envidia, la superioridad moral, etc.

(b) Samfosa. significa contentamiento que consiste aqui en la ausencia de
cualquier deseo de obtener algo que no sea necesario para el mero mantenimiento de
la vida.

(c) Tapas:. significa, segun Vyasa, la resistencia de los pares de opuestos
(dvandva) del calor y el frio, de estar de pie y sentado, de los deseos de comer y
beber; observancia de las dos variedades de silencio (mauna), a saber, kasthamauna
y akaramauna; la realizacion de mortificaciones como Arcchracandrayana, santapana,
etc.

(d) Svadhyaya: se refiere al estudio de los moksasastrasy la meditacidén sobre
la silaba sagrada (pranava) u otros mantras.

(e) Isvarapranidhana. se refiere a la dedicacion de cada accion a isvara o guru
supremo.

C. Asana. ha sido definido por Patafijali como sthirasukham &asanam. Es la
postura corporal (samsthana) que proporciona quietud y comodidad; Vyasa da sélo
una lista ilustrativa de aproximadamente una docena de tales posturas. Se puede
encontrar una lista mas completa en los textos de la escuela de Hathayoga.

D. Pranayama: se refiere al control de los procesos de inhalacion y exhalacion.
Hay muchas variedades de prandyama descritas en los textos de Hathayoga.

E. Pralyahara: se refiere a la no aplicacion (asamprayoga) de los érganos de
los sentidos a sus diversos objetos. Esta relacionado con la no aplicacion de la mente

o la psique a los objetos externos.
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Estos cinco yogangas se conocen como los cinco bahirarigasadhanas o las
condiciones mas alejadas del yoga en el sentido de cittavritinirodha. Los siguientes
tres yogangas se conocen como antarangasadhana o las condiciones directas y
proximas del yoga.

F. Dharana. significa la fijacion directa de ciffa ya sea en algunas partes del
cuerpo como la punta de la nariz, el corazén, un punto luminoso debajo de la frente,
etc., o la fijacion de cifta a través de sus vrffis sobre diferentes objetos fuera del cuerpo
como un devala, un guru o cualquier otro objeto de reverencia.

G. Dhyana: significa la contemplacion continua y puntual del objeto fijado por la
mente.

H. Samadhi. significa el estado de dhyana en el cual el objeto contemplado
aparece en su pureza y aislado de cualquier mezcla psiquica.

En la presente seccidn hemos dado una descripcion de los tres conjuntos de
prescripciones establecidas por Patanjali en relacion con la practica del Rajayoga. Son
abhyasavairagya, kriyayoga y astarigayoga. Cabe sefalar que éstas constituyen la
disciplina ética solo para el aspirante yoguico y no para la humanidad en general. Las
prescripciones éticas para el hombre en general se han establecido en los textos
candnicos conocidos como Dharmasastra. El aspirante yoguico es primero un hombre
y luego un aspirante. Por lo tanto, las prescripciones de Pataijali no deben

considerarse como un reemplazo de los dictados del Dharmasastra.

Conferencia V/

Reivindicacion de los poderes supranormales.

(15)

En esta seccion nos proponemos describir algunos de los siddhis o poderes
supranormales que los practicantes de yoga afirman pueden alcanzar. Cabe senalar
que la adquisicién de siddhis es so6lo un subproducto de la practica del yoga y no su
objetivo principal. Sin embargo, la adquisicion no deja de tener su valor. Infunde
confianza en la mente del aspirante yoguico y, si no se siente atraido por los siddhis, la
adquisicion sirve como factor alentador. Sin embargo, si el aspirante se apega a estos
poderes, entonces se atasca en ellos y desarrolla una vanidad que es suicida para su
principal objetivo, es decir, el logro del samaadhi Es por esta razéon que Patafjali
advierte que estos siddhis son impedimentos o upasargas en relacion con el samaadhi
y que son logros valiosos solo fuera del estado de samadhi. (te samadhav upasargah
vyutthane siddhayah-YS 3.37).
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Patanjali describe sucesivamente los siddhis que el aspirante adquiere en el curso
de la practica yoguica de cada uno de los ocho yogangas. Son los siguientes:

(a) Ahimsa. La realizacion (pratistha) de ahimsa por parte de un aspirante hace
que todos los seres vivos se deshagan de su hostilidad en su proximidad o presencia.
En otras palabras, un yogui asi derrama paz y amistad a su alrededor.

(b) Satya. La realizacion de satya por parte de un aspirante confiere infalibilidad a
su discurso. En palabras de Vyasa, amoghasya vag bhavat.

(c) Asfeya. La realizacion de asfeya por parte de un aspirante le aporta todo lo
valioso que pueda desear.

(d) Brahmacarya. La realizacion de brahmacarya convierte al aspirante en un
maestro de los ocho tipos de siddhis y le da el poder de transmitir los poderes a sus
discipulos.

(e) Aparigraha: La realizacion de aparigraha hace que el aspirante sea consciente
de lo que era antes de su nacimiento actual y de lo que sera después de su muerte.

Estos son los cinco siddhis que siguen a la realizacion de los cinco elementos
incluidos en el primer yoganga denominado yama. El segundo yoganga llamado
niyama también contiene cinco elementos. Cada uno de ellos tiene su correspondiente
siddhi. Son los siguientes:

(a) Sauca: como se ha dicho antes, la pureza es externa o interna. La realizacion
de la pureza externa hace al aspirante inmune a la contaminacién de otros cuerpos
impuros. A la realizacién de la pureza interna le sigue el surgimiento sucesivamente de
la pureza de la psique, su bienestar (saumanasya), su unicidad (ekagra), su control de
los sentidos y luego su idoneidad para la intuicion del yo.

(b) Samfosa: su realizacion por parte del aspirante le confiere felicidad suprema
(anuttamasukha).

(c) Tapas: su realizacion le da al aspirante kgyasiddhi o control sobre el cuerpo en
forma de anima, laghima, mahimay prapfi. También confiere indriyasiddhi en forma de
vision de objetos y audicién de sonidos muy distantes, etc.

(d) Svadhyaya: su realizacion favorece al aspirante con la vision de su deidad
venerada y de diferentes grados de devatas.

(e) Isvarapranidhana. su realizacion confiere al aspirante samadhisiddhi que le
permite tener un conocimiento correcto de todo lo que desea saber.

El tercer yoganga es &sana. Su ejecucion exitosa y sin esfuerzo permite al

practicante superar los rigores del calor y el frio.
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El cuarto yoganga es prandayama. De ello se desprende el control de las gsanas.
Su practica regular disipa el velo de nesciencia que oculta la verdadera naturaleza del
yo.

El quinto yoganga es pralyahara. Su exitosa ejecucion otorga al aspirante un
control absoluto sobre los sentidos. Sobre la naturaleza precisa de este control, Vyasa
registra cuatro puntos de vista diferentes. Segun algunos, este control significa
desapego a los objetos de los sentidos; segun otros, significa libertad para operar los
6rganos de los sentidos; segun otros, control sobre los sentidos significa la percepcion
desapegada de los objetos de los sentidos; segun Jaigisavya, significa no
funcionamiento de los sentidos debido a la unicidad de la psique. Vyasa parece estar
de acuerdo con esta ultima opinion.

Los ultimos tres yogangas, dhyana, dharanay samaadhi, tomados en conjunto se
describen con la palabra samyama empleada como término técnico ({antriki paribhasa
-Vyasa en YS 3.4).

Se ha dicho antes que es con referencia Unicamente al samprajfiatasamadhi que
los ultimos tres yogangas se consideran antarangasadhana. Sin embargo, con
referencia a asamprajiata o nirbijasamadhi, los llamados anfarangasadhana se
consideran bahirariga. Patafjali menciona un gran numero de siddhis bastante
sorprendentes relacionados con samyama o los ultimos tres yogangas. No es el
momento de discutirlos aqui. Aquellos que estén interesados pueden consultar la

tercera seccién de los Yogasutras con comentarios al respecto.
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