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Introduccion

La edicion critica recientemente publicada del primer capitulo del Patarnjalayoga ha
confirmado que no hay evidencias escritas a favor de la existencia autonoma de los
Yogastutras (YSF .Los manuscritos presentan un texto completo, el Yogasastra, mas
tarde dividido en dos partes, YSy Yogabhasya (este ultimo tradicionalmente atribuido a
Vyasa). La extraccion de los YS a partir del Yogasastra es evidentemente posible, pero
no resulta obvio si el resultado es una obra coherente que transmite un mensaje claro.
En el presente articulo, discutimos algunos temas incluidos en los YS con el fin de
evaluar la consistencia logica del sistema de yogas.

Nuestro hilo conductor en esta tarea lo proporciona un articulo de T.S. Rukmani?,
quien defiende la afirmacion de que hay tantos problemas logicos en la escuela de yoga
que el yoga deberia tomarse mas como “una disciplina a practicar que a ser
comprendida intelectualmente™. Presentamos y analizamos cuatro problemas

planteados por Rukmani: el primero se refiere a la tension entre el primer grado de

1 Traduccion del articulo Some Remarks on the Yogasutra, de Marcus Sacrini, profesor del Departamento
de Filosofia, Universidad de Sao Paulo, en la revista Proyect MUSE, Today’s Research. Tomorrows
Inspiration. (url)

(Resumen generado por IA. el trabajo de investigacion indaga la coherencia légica de los Yogasutras,
particularmente a la luz de las recientes ediciones criticas que sugieren que el texto puede no poseer una
autonomia propia. Examina cuatro problemas clave identificados por T. S. Rukmani relacionados con las
inconsistencias del sistema de yoga, incluyendo desafios al concepto de samadhiy el papel de la liberacion.
El articulo concluye que, si bien los Yogasutras presentan cuestiones complejas que merecen un estudio
exegético mas profundo, no deben descartarse como l6gicamente inconsistentes, lo que requiere mas
interpretacion antes de sacar conclusiones definitivas).

2 Ver P. Maas, Samadhipada: Das erste Kapitel des Patanjalayogasastra zum ersten Mal kritisch ediert
(Aachen: Shaker, 2006).

3 Nos limitamos a la interpretacién textual de los YS'y rara vez nos referimos a otras escuelas de la India
antigua. En consecuencia, no nos ocuparemos de la influencia budista en los YS, un enfoque importante
que podria aclarar algunos aspectos del sistema yoguico. El analisis detallado de algunos conceptos de los
YS sera suficiente aqui para nuestro proposito.

4 Ver T. S. Rukmani, “Tension between Vyutthana and Nirodha in the Yoga-sdtras’, Journal of Indian
Philosophy 25 (6) (1997): 613-628.

® Ibid., p. 623.
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samadhi'y la continuidad de las actividades mentales; el segundo es una interpretacion
del YS 11.27; el tercero trata del papel del dharmamegha en el sistema de yoga; y el
cuarto explora la liberacioén en vida.

Antes de hablar de los YS, hay que senalar algunas de las principales opciones
de traduccion. Varios términos técnicos en sanscrito pueden traducirse al inglés de
diferentes formas, y los comentaristas no han llegado a un consenso sobre el tema.
Nuestras opciones son las siguientes: traducimos samadhi siguiendo la sugerencia de
Eliade, como “éntasis”, una palabra que expresa la autorrealizacion yéguica como el
perfecto “estar dentro de uno mismo”, libre de todas las limitaciones fenoménicas®. Citta
lo traducimos como “mente”, el agregado de capacidades y contenidos mentales.
Nirodha lo traducimos como “cesacion” y vrtti como “modificacién mental”, incluyendo
tanto los procesos mentales como la inferencia o la percepcion, y sus contenidos. Se

especificaran otras opciones cuando sea necesario.

El objetivo del yoga

Antes de considerar los desafios de Rukmani a la base teédrica del yoga, debemos
esbozar su obijetivo tal como se establece en los YS. Al hacerlo, se proporciona un
trasfondo general para la discusién de los supuestos problemas identificados en el
sistema yoga. Consideremos los sdtras 1.2-4. En el YS 1.2 se define el yoga como el
cese de las modificaciones de la mente’. En el YS 1.3 se describe el resultado del yoga:
la permanencia del “conocedor” en su propia naturaleza®. Finalmente, en el YS 1.4 se
afirma el efecto de la ausencia de yoga: la identificaciéon entre la mente y sus
modificaciones®.

Estos sdiras presentan el yoga como una técnica especifica para alcanzar un
estado especial, donde cesan todas las modificaciones mentales. El hecho de que se
deba alcanzar este estado sugiere dos cosas.

(1) Hay una identificacion fdctica entre la mente y sus modificaciones. De hecho,

esta identificacion se denomina “ignorancia metafisica” (avidya)y es la fuente de todas

6 Ver Mircea Eliade, Yoga, Immortality and Freedom (Princeton: Princeton University Press, 1969).

7 ¥YS 1.2: yogascittavritinirodhah. Utilizamos la edicion de Bangali Baba, Yogasdira of Patanjali with the
commentary of Vyasa (Delhi: Motilal Banarsidas, 1976).

8 YS|.3: tada drastuh svardpe ‘vasthanam.

S YS.4: vrttisarapyamitaratra.
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las aflicciones humanas (k/esas) (ver 11.4)19. En este estado de identificacion, la mente
atribuye perpetuidad a lo transitorio, pureza a lo impuro y placer a lo doloroso, y sufre
las indeseadas consecuencias de estos errores (ver 11.5)".

(2) Hay una distincion esencial entre el conocedor y los procesos mentales por
los cuales los seres humanos se insertan comunmente en el mundo fenoménico. En el
sistema de yoga, la mente no es consciente por si misma. En el sdira V.19 se afirma
que la mente “no tiene luz en si misma, ya que pertenece a lo visible”'2. En otras
palabras, hay un principio puro o ser (purusa) que no debe confundirse con ningun
proceso mental. El estado en el que el practicante esta completamente libre de esta
confusién yrevela su verdadera naturaleza es el éntasis.

El camino desde la identificacion del practicante con los procesos mentales hasta
su liberacion es proporcionado por el yoga. Todas las practicas presentadas por los YS
tienen como obijetivo detener el flujo de la experiencia ordinaria, con el fin de revelar un
estado en el que el practicante esta libre de su mente fenoménica y existe solo como un
ser incondicionado (purusa). Los YS clasifican las modificaciones mentales que deben
trascenderse para que el practicante pueda alcanzar la plena liberacion de su purusa
(YS 1.6)'3: conocimiento (pramana), error (viparyaya), pensamiento creativo (vikalpa),
suefio profundo (nidrd) y memoria (smrti)’4. Toda la vida psiquica normal (incluyendo
todo el conocimiento efectivo adquirido mediante percepcion [pratyaksaj, inferencia:
[anumanaj, o cognicién verbal /agamaj[ver 1.7]'. debe ser suprimida de tal manera que
purusa pueda ser liberado de todas las limitaciones fenoménicas.

El logro de este objetivo final, el samaadhi, no es inmediato. El éntasis supone
destreza en las ocho técnicas, designadas como astarigayoga, que se exponen en el
segundo capitulo de los YS. Ademas de esto, hay al menos dos grados de éntasis,
segun el primer capitulo de los YS. En el sufra .17, el primer grado de samadhi se
presenta como éntasis “con conocimiento intuitivo total” (samprajiata)’®. Este

conocimiento intuitivo o perspicacia (prajfia) no se describe en el sdfral.7, que presenta

10 YS1.4: avidya ksetramuttaresam prasuptatanuvicchinnodaranam.

1 YS1.5: anityasuciduhkhanatmasu nityasucisukhatmakhyatiravidya.

12 YSIV.19: na tatsvabhasam drsyatvat.

13 YS1.6: praméanaviparyayavikalpanidrasmrtayah.

14 El concepto de vikalpano se limita a la produccion activa de imagenes mentales, ya que también incluye
creaciones linglisticas a las que no corresponde ningun objeto real (por ejemplo, absurdos légicos como
un cuadrado redondo).

15 YS\.7: pratyaksanumandagamah pramanani

16 YS1.17: vitarkavicaranandasmitardpanugamatsamprajiatah
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las habilidades cognitivas de la persona ordinaria. De hecho, prajfig implica un acceso
direcfo a la naturaleza de cualquier cosa elegida como objeto de contemplacion, es
decir, una fusion perfecta (samapaftti) de la mente del practicante con su objeto o
soporte. Prajid no es un recurso cognitivo comunmente disponible; este conocimiento
intuitivo surge de una técnica especial de yoga, el samyama (control), que se compone
de los tres ultimos miembros del astarigayoga. dharana (concentracidn mental en un
objeto [lll.1]'7), dhyana (continuidad de esta concentracion [lIl.2]'8), y samadhi
(integracién completa con el objeto [I11.3]'9). De esta forma, se presupone que con el
conocimiento intuitivo (prajig) se ha alcanzado al menos un nivel de éntasis,
concretamente el denominado samprayjriata.

En el sdtral.17 se afirma que samprajfiata-samaadhi esta acompafado de cuatro
factores de apoyo: el razonamiento (vitarka), la reflexion “sutil” (vicarg), la felicidad
sublime (@nanda)y el sentido de “egoidad” (asmitg)?°. Estos cuatro factores no juegan
el mismo papel. De acuerdo con los sufras |.42-44, los dos primeros (vitarka'y vicara)
designan procesos cognitivos que proporcionan cuatro subniveles de éntasis. Los dos
ultimos, como intentaremos demostrar, describen los objetos mediante los cuales
operan estos procesos?'.

Consideremos los cuatro subniveles de las dos primeras formas de samprajfiata-
samadhi. En primer lugar, los YS describen un samadhi con razonamiento, una especie
de éntasis basado en la inferencia (éase 1.42)22. Aqui, prajia no surge de una
capacidad mental especial, sino del uso especial de un recurso cognitivo disponible para
las personas ordinarias (razonamiento), que debe ser empleado como vehiculo para la
fusion perfecta con soporte objetivo. En segundo lugar, los YS presentan el siguiente
subnivel de éntasis, samadhi sin razonamiento (ver 1.43). Podriamos preguntarnos aqui
qué facultad mental es el vehiculo para este segundo éntasis. De hecho, no hay
ninguna. Este segundo subnivel de éntasis esta destinado a alcanzar el mismo resultado
que el primero, pero sin el recurso mental utilizado para ello. De hecho, se requiere

razonamiento para lograr el samadhi por primera vez. Cuando se alcanza este estado

17 YSII.1: desabandhascittasya dharana.

18 YSII.2: tatra pratyayaikatanata dhyanam.

19 YSI1.3: tadevarthaméatranirbhasam svardpasanyamiva samadhip.

20| os ¥S también definen asmita como un klesa (afliccion) que debe ser suprimido con el fin de alcanzar
la meta del yoga, que es el samadhi(ver YS11.3). Esta aparente paradoja se explica en la nota 23 siguiente.
21 Seguimos la interpretacion de Baba; ver Baba, Yogasttra of Patanjali with the commentary of Vyasa, pp.
24-25n. 3.

22 YS1.42: tatra sabdarthajianavikalpaih samkirna savitarka samapattip.
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de forma estable, el practicante puede alcanzar el éntasis resultante sin la habilidad
cognitiva que se usaba antes como hilo conductor. En los YS se especifica que los
constituyentes cognitivos del razonamiento (incluida la memoria) deben ser purificados
para que pueda tener lugar el éntasis sin razonamiento?3. Esta purificacion significa que
el practicante gana autonomia con respecto a estos constituyentes cognitivos y logra
prajfia sin su ayuda.

En el tercer y cuarto subniveles de samprajfiata-samadhi se repite la estructura
de los dos primeros, aunque la capacidad mental en juego en estos ultimos niveles no
es una merarazon, sino una refinada reflexion. En consecuencia, en los YS se describen
dos éntasis mas de los que surge prajid. con reflexion sutil y sin reflexion sutil (ver
1.4424). Aqui, la reflexion sutil (vicara) se refiere a una habilidad cognitiva mas delicada
que el razonamiento. En el tercer subnivel, se pretende una fusién de este reflejo con
su objeto, y en el cuarto se debe lograr el mismo resultado sin esta habilidad mental.

Los dos ultimos factores de apoyo de samprajiata-samadhi (ananda y asmita)
no son facultades mentales, sino dos tipos de objetos sobre los que al menos vicara
opera. Esta idea se puede inferir de sdfra 1.41, que describe cuales son los soportes
utilizados en samprajfiata-samadhi. Uno de estos soportes es grahya, es decir, el objeto
que puede ser captado por los procesos normales de cognicidn humana, como el
razonamiento. En este sentido, grahya puede designar el objeto sobre el cual se logra
el samadhicon y sin razonamiento. Ademas, el sdiral.41 nos dice que los instrumentos
de cognicidon humana (grahana)y el mismo conocedor (grahitr) también son soportes
del éntasis?5. Estos soportes son mas sutiles que los objetos de razonamiento y
requieren un proceso cognitivo mas sutil para ser comprendidos. Sugerimos que este
proceso cognitivo es vicaray que los objetos en los que se logran los éntasis con y sin
reflexion sutil son exactamente grahana y grahitr. Si se acepta que ananda es un
instrumento de cognicion y que asmifa es una parte sutil del conocedor, entonces se
aclara que las dos ultimas formas de samprajiiatasamadhi no son procesos cognitivos

sino los objetos a los que se aplica la concentracion mentals.

B YS1.43: smyrtiparisuddhau svaridpasanyevarthamatranirbhdsa nirvitarka.

24 YS|.44: etayaiva savicara nirvicara ca saksmavisaya vyakhyata.

2 YS1.41: ksinavriterabhijatasyeva manergrahitrgrahanagrahyesd.

26 Asmitd es un componente del conocedor y, debido a esto, un soporte sobre el cual se puede alcanzar el
samd&dhi con y sin reflexion sutil. Por lo tanto, asmita da lugar al éntasis y puede considerarse como una
forma de samadhi. Sin embargo, asmita es un aspecto fenoménico de ciffa y hace uso del principio
consciente puro para existir (ver YS. 11.6). Es por eso que asmifatambién es un k/esa, es decir, una limitacion
que debe ser superada para que el yoga pueda alcanzarse plenamente.
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Las principales diferencias entre los factores de apoyo de samprajiata-samadhi
se pueden resumir en el diagrama de la figura 1. De acuerdo con este diagrama, las dos
primeras formas de samprajiata-samadhi (vitarka y vicara) son procesos mentales,
divididos en cuatro subniveles que se organizan en un orden de sutileza creciente (de a

a d). Los dos ultimos de estos subniveles utilizan como soporte las otras dos formas de

samadahi.
Enstasis Proceso Objeto
(a) con razonamiento (vitarka) grahya
(b) sin razonamiento grahya
samprajhiata-samaadhi
(c) con reflexion sutil (vicara) grahana (ananda)
(d) sin reflexion sutil grahitr (asmita)

Fig. 1.

La designacion de las habilidades mentales y los soportes objetivos como samadhi
parece problematica al principio, ya que se podria pensar que el mismo concepto se
aplica simultaneamente a algunas capacidades de la subjetividad humana y a los
objetos sobre los que operan estas capacidades. Sin embargo, hay que reconocer que
los “objetos” designados como factores de apoyo del samprajniata-samadhi son
capacidades subjetivas y no cualquier contenido externo captado por ellos. De esta
manera, los YS sugieren una especie de ascenso gradual hacia los constituyentes
internos de la mente. Los dos primeros subniveles de éntasis (con y sin razonamiento)
implican la absorcion de la mente (el logro del samyama, como se reveld anteriormente)
en un contenido objetivo. Después de eso, tanto los éntasis con reflexion sutil como sin
ella implican la absorcién de la mente en si misma, en sus mismos constituyentes. Este
ascenso no es arbitrario, sino una tarea preliminar con respecto al segundo y ultimo
grado de samadhi (asamprajfiata), que apunta a la absorcioén de la mente del practicante

en purusa, el principio consciente que da lugar a las actividades mentales.

El problema del samprajiata-samadhi

La exposicion del primer grado de samadhi en la ultima secciéon nos proporciona el

trasfondo indispensable para entender la critica de Rukmani al sistema de yoga.
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Rukmani ha sefialado una tensién interna en la definicion de samadhf£”. Por un lado, e/
samadhi es definido por los YS como la realizacién del yoga, es decir, como el cese de
las modificaciones mentales. Sin embargo, por otro lado, el primer grado de éntasis
(samprajiata-samadhi) no puede entenderse como el cese complefo de las
modificaciones mentales, ya que los procesos mentales todavia estan trabajando en él.
Un dilemasurge de estas afirmaciones: o bien samprajiata-samadhino es un verdadero
logro del yoga, pero, en este caso, no se podria entender por qué se designa como
samadhi, o el logro del yoga no implica realmente el cese de todas las modificaciones
mentales, y, por lo tanto, no se podria aceptar la definicidn de yoga tal como se establece
en YSI.2.

Este problema no surge del hecho de que los subniveles de samprajfiatasamadhi
se basen en habilidades cognitivas (razonamiento y reflexion sutil). De hecho, se puede
responder a este supuesto problema sefalando que el segundo y cuarto subniveles de
samprajiata (sin razonamiento y sin reflexién sutil) que ocurren sin ninguna habilidad
cognitiva, y que el primer y el tercer subnivel son simplemente practicas preliminares de
los éntasis purificados de toda capacidad cognitiva. En verdad, Rukmani se refiere al
hecho de que, segun los YS, todos los subniveles de samprajfiatasamadhi producen
impresiones latentes (samskaras), que son efectos que surgen de cualquier tipo de
actividad mental (incluso aquellos énstasis sin razonamiento o reflexion sutil). En
términos generales, estas impresiones latentes cristalizan patrones de habitos
(vasanas), que son causas potenciales de nuevas modificaciones mentales. Es por eso
que estas impresiones latentes también se llaman bija (semillas): dan lugar a los futuros
patrones de reacciones mentales basados en experiencias pasadas.

Las impresiones latentes de samprajfiatasamadhi son especiales ya que
destruyen las impresiones latentes banales (ver 111.928) y, en consecuencia, los viejos
patrones mentales derivados de su cristalizacion. Por otra parte, estos samskaras
especiales producen la tendencia mental a buscar la realizacién del yoga. Sin embargo,
al igual que todas las demas impresiones latentes, los samskaras que surgen del primer
grado de éntasis son impresiones mentales, por lo que Rukmani tiene razén al senalar

una tensién entre este primer grado de samadhi'y el logro del proceso de yoga.

27 Ver Rukmani, “Tension between Vyutthana and Nirodha in the Yoga-sdtras’, pp. 614-615.
8 Ys 111.9: vyutthananirodhasamskarayorabhibhavapradurbhavau nirodhaksanacittanvayo
nirodhaparinamah.
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Hemos dicho mas arriba que de esta tensién surge un dilema. lan Whicher,
escogiendo el segundo punto de este dilema, defiende la afirmacion de que nirodha (la
intencion de cesar o disolver vrffis) no implica una verdadera supresion de todo el flujo
mental. Segun Whicher, “en la filosofia del Yoga, la disolucion significa que los efectos
karmicamente vinculantes (e influyentes) de los vrffis se disuelven, no la existencia del
vrtti; es decir, de todos los vrttis en total”?®. Toma como punto de partida la teoria clasica
de los gunas (que, de hecho, excede el alcance de los YS). Se dice que los gunas son
los elementos que componen todos los fendmenos, incluidos los vritis mentales. Hay
tres gunas. rajas, tamasy sattfva. Se dice que solo este ultimo produce vrtfis beneficiosos
y elevados. Para Whicher, las practicas de yoga disuelven los efectos nocivos de las
modificaciones mentales rajasicas o tamasicas y producen los beneficiosos vritis,
basados en saffva, el elemento luminoso de la mente. En consecuencia, el yoga tendria
como objetivo disolver unicamente los vrffis rajasicos o tamasicos, con los que se suele
identificar la mente. Como afirma Whicher, en la realizacion del yoga, “se trata de un
estado especifico de conciencia o error cognitivo evidenciado en la mente y no la mente
en si lo que esta en juego™0.

La descripcion de samprajiiatasamadhi en los YS proporciona al menos un
apoyo parcial a la posicion de Whicher. Como hemos visto anteriormente, en este grado
de éntasis, todavia tienen lugar procesos mentales, de modo que la mente no cesa
realmente en samprajiiata’’. Sin embargo, supongamos que la posicién de Whicher es
correcta. Cuando presentamos el dilema que surge en samprajriatasamadhi, dijimos que
se derivaria una consecuencia problematica de la alternativa defendida por Whicher: si
la realizacion del yoga no implicase el cese de todas las modificaciones mentales,
entonces la definicion dada por el YS 1.2 (el yoga es el cese de las modificaciones
mentales) seria incorrecta. Esta consecuencia revelaria a los YS como un texto
incoherente. Whicher formula un argumento complejo para negar este problema,
comenzando con una negacioén de la negacién (modus tollens): si en los YS se pretendia
definir el yoga como el cese de las modificaciones mentales en general, entonces el
sutra .2 habria usado la forma plural de vr#ti, que comprenderia claramente la totalidad

de los procesos mentales. Sin embargo, esta forma plural no se usa vy, por lo tanto, el

2 lan Whicher, “Nirodha, Yoga Praxis and the Transformation of the Mind”, Journal of Indian Philosophy 25
(1) (1997): 6.

30 bid., p. 11.

31 No esta claro si estos procesos son solo satvicos, como sostiene la posicion de Whicher.
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yoga no puede definirse como la cesacion de todas las modificaciones mentales. A
continuacion, Whicher toma esta conclusibn como premisa y le afade otras dos
afirmaciones: el yoga se define por el cese de lo que significa cittavriti, y cittavrttidesigna
s6lo un cierto tipo de modificacién mental, que resulta de rajas 'y famas®. A partir de
estas premisas, llega a la siguiente conclusién: el yoga es el cese de las modificaciones
mentales rajasicas y tamasicas, pero no de las satvicas.

En nuestra opinion, el argumento de Whicher es valido, pero al menos dos de
sus premisas no son ciertas. La primera es el enunciado condicional del modus follens.
No esta claro que para referirse a todas las modificaciones mentales, los YS deberian
haber usado “vrffis”y no “cittavrittis”. De hecho, “vritis” puede referirse a varios tipos de
modificaciones y no solo a las mentales. Los YS nos proporcionan al menos dos
ejemplos del amplio alcance de vrffi en 11.50 se describe vrti como las modificaciones
del prana, y en ll1.42 la misma palabra designa un tipo de modificacién fenoménica que
puede ser controlada por las practicas de yoga. En consecuencia, si el sdifral.2 hubiera
usado la forma plural de “vrtti”, como sugiere Whicher, el sdira se habria referido no solo
a todas las modificaciones mentales, sino a cualquier modificacion, ya sea corporal o
incluso mundana. Para restringir el alcance de “vrff/’ a las modificaciones en juego en la
definicion de yoga, los YS usan ‘cittavriti”. Asi, ‘cittavriti” delimita el tipo de
modificaciones dirigidas al yoga, que son precisamente las relacionadas con la mente.
En consecuencia, ni ‘ciffavritti” es insuficiente para referirse a todas las modificaciones
mentales ni “vritis”(en plural) es capaz de hacer tal referencia con exactitud.

La segunda premisa problematica en el argumento de Whicher es la que define
cittavrttirefiriéndose solo a las modificaciones mentales rajasicas y tamasicas. La unica
clasificacion de las modificaciones mentales en sus componentes generales se
establece en 1.5, donde los wrttis se dividen en “afligidos” y “no afligidos”3s.
Probablemente, podriamos pensar, siguiendo a Whicher, que las modificaciones
rajasicas y tamasicas son las afligidas. Sin embargo, esto no agotaria el rango a lo que
los ‘cittavrttis” se refieren, ya que el texto incluye claramente las modificaciones no

afligidas como contenidos de ‘ciffavriti”. En consecuencia, los YS incluyen todo tipo de

32 Tal como se afirma, “son los ciftavritis como identidad confusa y equivocada de nuestra auténtica
identidad (purusa), no nuestros vrttis, pensamientos y experiencias en total, los que deben llegar a un estado
de cesacion definitiva”. (Whicher, “Nirodha, Yoga Praxis and the Transformation of the Mind”, p. 20).

3 YS1.5: vritayah paricatayyah klistaklistah.
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modificaciones mentales (ya sean causadas por rgjas, tamas o satlfva) en el ambito de
lo que debe cesar para que el yoga pueda realizarse.

Si nuestras criticas a las premisas de Whicher son correctas, entonces su
argumento no proporciona apoyo para la conclusion pretendida de que el yoga no
implica el cese de todas las modificaciones mentales. En consecuencia, la posicién de
Whicher con respecto al dilema que ha surgido del samprajfiata-samadhile conduce a
un resultado incoherente: segun él, samprajiata-samadhi debe considerarse un logro
del yoga, aunque este grado de énstasis todavia produce modificaciones mentales. Esta
tesis debe ser coherente con la definicion general de yoga proporcionada en el YS1.2,
que establece que el yoga implica el cese de todas las modificaciones mentales. Sin
embargo, como hemos visto, Whicher no proporciona un argumento sélido a favor de
tal consistencia.

El aspecto del dilema elegido por Whicher nos lleva a considerar problemas
filosoficos desalentadores, que parecen confirmar la impresion general de Rukmani de
que el yoga debe ser una disciplina practica mas que tedrica. Sin embargo, podemos
escapar de estos problemas si aceptamos el otro aspecto del dilema, es decir, si
defendemos la afirmacion de que samprajfiata-samadhino es un verdadero y completo
logro del yoga. De hecho, esta afirmacion parece la interpretacion mas simple y
razonable de los sufras concernientes a samprajiata-samadhi. Después de todo,
samprajfiata-samadhi produce impresiones latentes, lo que claramente implica que en
este nivel de samadhi no todas las modificaciones mentales han cesado. Samprajiata-
samadhi es un éntasis basado en factores de apoyo que da lugar a samskaras. En
consecuencia, ¢como debemos abordar las consecuencias del dilema en cuestion?
Como hemos dicho anteriormente, si aceptamos el primer dilema, entonces debemos
explicar por qué samprajnatasamadhi se llama samaadhi, es decir, el logro final del yoga,
donde se supone que no existe ninguna modificacion mental. Defendemos la afirmacion
de que samprajriatasamadhi esta incluido en el samadhi porque el objetivo final del
yoga es un estado complejo, compuesto por varios niveles. De hecho,
samprajfiatasamaadhi describe un nivel importante de éntasis, donde la mayoria de las
modificaciones mentales, aunque no todas, ya han cesado. Este nivel es una etapa
indispensable en el pleno logro del yoga, ya que los practicantes deben aprender a
alcanzar el éntasis con factores de apoyo para repetir el proceso sin ningun tipo de

apoyo, como veremos en la siguiente seccion. Por lo tanto, estamos en lo correcto al
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afirmar que el objetivo final del yoga (samadhi) requiere el cese (nirodhag) de todas las
modificaciones mentales. Sin embargo, este cese completo no es un logro instantaneo,
e incluso en la esfera del samadhi hay niveles de éntasis en los que este objetivo final

no se alcanza plenamente.

El dltimo nivel de éntasis

En la seccién anterior, tratamos de resolver un problema planteado por Rukmani acerca
del samprajriatasamadhi. En consecuencia, intentamos demostrar que el papel del
samprajfiatasamadhi en el sistema de yoga es comprensible y que este tema no
confirma la valoracién de Rukmani del yoga como una disciplina mas practica que como
una teoria coherente. En esta seccion, nos ocupamos de dos problemas planteados por
Rukmani en relacién con el ultimo grado de samaahi.

Los YS designan este ultimo éntasis como asamprajfiatasamadhi, es decir,
éntasis “mas alla de todo conocimiento intuitivo”. En este nivel, el practicante busca una
fusion perfecta, no con algun tipo de soporte, como se supone que ha alcanzado en
samprajfiatasamadhi, sino con el principio consciente puro, que debe ser aislado de
todas sus aplicaciones fenoménicas por los procesos mentales usuales3t. En
consecuencia, se logra el proceso del yoga; es decir, el ser incondicionado de la mente
(purusa) se libera de todos los aspectos fenoménicos, incluso de aquellos componentes
sutiles de la mente como ananday asmita, que sirven de soportes para el primer nivel
de éntasis, como hemos visto anteriormente. Cuando se alcanza el éntasis final, se
suprimen los samskaras del samprajiiatasamadhi (Que se considera exterior a este
ultimo nivel, ver 111.8%). En consecuencia, no hay wffis o impresiones latentes en
absoluto; el éntasis es perfecto, sin semillas, y el practicante se revela a si mismo como
un puro poder consciente.

El problema planteado por Rukmani con respecto a este ultimo éntasis surge del
sufra 11.27, el cual afirma que el conocimiento intuitivo del practicante que realiza

asamprajiatasamadhi y supera la identificacion entre purusa (el principio consciente

34 Coincidimos con Max Miiller, quien afirmé que el yoga no es una actividad que une aspectos fisicos y
psiquicos de la existencia, como habitualmente se entiende, sino una técnica para poner bajo el yugo del
puro poder de la conciencia todos los aspectos fenomenales de la experiencia. Ver Miiller, The Six SYStems
of Indian Philosophy (London: Longmans, Green and Co., 1912), p. 309.

35 YSI1.8: tad api bahirarigam nirbijasya.
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puro) y prakrti (el principio fenoménico o material) tiene siete niveles36. Este enigmatico
sutra parece indicar que el paso de samprajiatasamadhi (Que esta compuesto por
diferentes subniveles, como hemos visto anteriormente) a asamprajnatasamadhi es
gradual. Sin embargo, los YS no explican cuales son los siete niveles. Rukmani
considera el texto del llamado Yogabhasya sobre este tema®. Recordemos, como
dijimos en nuestro primer parrafo, que, en las escrituras manuscritas, los YS vy el
Yogabhasya no estan divididos, por lo que es bastante razonable utilizar todo el texto
para formular una interpretacion aceptable sobre algunos temas. De acuerdo con
Rukmani, el Yogabhasya crea mas problemas de los que resuelve. El tercer nivel de
asamprajiata, por ejemplo, es presentado por este texto como el final de la identificacion
entre purusay prakrti, pero se espera que el final de esta identificacion errénea sea el
ultimo nivel de éntasis. Por otra parte, Rukmani considera que la explicacion del
Yogabhasya de los niveles quinto, sexto y séptimo de asamprajfiata no es mas que una
presentacion de formas diferentes del estado de kaivalya (liberacién), definido en el
cuarto capitulo de los YS%.

La exposicién de Rukmani sobre las incoherencias del Yogasastra (el YSmas el
Yogabhasya) en el sufra 11.27 es convincente. Sin embargo, nos gustaria plantear la
hipotesis de que tal vez estas incoherencias se deban a la incapacidad de los
investigadores para comprender claramente la doctrina de los YS. J. Bronkhorst sugiere
que el Yogasastra fue compuesto por el autor del llamado Yogabhasya. Esta persona
compild los denominados YS'y agregd sus propios comentarios. Para Bronkhorst, esta
persona cometié algunos errores en la organizacién de los sdfras®. Ademas, Y.
Grinshpon defiende la afirmacion de que en varios pasajes el Yogabhasya proporciona
interpretaciones excesivamente conservadoras de los sufras*. De forma analoga, las
incoherencias encontradas por Rukmani en el sdtra 11.27 podrian derivarse de
comentarios incorrectos del autor del Yogabhasya o incluso de una mala compilacién
de los sufras. Se requiere mas investigacion sobre esta posibilidad antes de concluir

que el sutra ll.27 es incoherente con otros pasajes de los YS.

36 YSI1.27: tasya saptadha prantabhiamih prajfia.

37 Ver Rukmani, “Tension between Vyutthdna and Nirodha in the Yoga-sitras’, p. 618.

38 Ver Ibid., pp. 618-619.

39 Ver J. Bronkhorst, “Patafijali and the Yoga Sitras”, Studien zur Indologie und Iranistik 10 (1984): 209.

40 ver Y. Grinshpon, “Yogic Revolution and Tokens of Conservatism in Vyasa yoga”, Journal of Indian
Philosophy 25 (2) (1997): 129-138.
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El ultimo problema planteado por Rukmani con el que nos ocuparemos aqui es
el lugar en el sistema de yoga del éntasis llamado dharmamegha (nube de virtud), que
se introduce so6lo en el cuarto capitulo de los YS¥. Segun el YSIV.29, dharmamegha
surge de la revelacion completa de viveka, una capacidad especial para discriminar que
permite al practicante distinguir entre su verdadera naturaleza y el mundo fenomeénico.
Los sufras IV.30 y 32 establecen las consecuencias del dharmamegha. segun V.30,
este éntasis implica el cese de todas las aflicciones y de todas las acciones o hechos
(karma)*2. En IV.32, se afirma que en el dharmamegha las modificaciones fenoménicas
también han cesado*:. En la medida en que los wrttis mentales son modificaciones
fenoménicas, se puede inferir que también cesan cuando se logra el dharmamegha’. En
consecuencia, esta etapa de éntasis esta mas alla de los subniveles de samprajriata,
que todavia producen samskaras (lo cual es claramente una modificacion mental).
Defendemos la afirmacion de que dharmamegha es sélo una descripcion diferente de
asamprajfiatasamaadhi. Aunque el término asamprajfiatasamaadhi no se menciona en el
cuarto capitulo de los YS, las consecuencias de este ultimo nivel de éntasis se exponen
cuando se presenta dharmamegha. La palabra ‘dharmamegha” simplemente enfatiza
que el practicante que alcanza el ultimo grado de énstasis esta libre de todas las
consecuencias debidas a acciones pasadas y puede cosechar los beneficios de la

verdadera virtud44.

El problema del Liberado en Vida

Hasta ahora, hemos discutido algunos pasajes de los YS que, segun Rukmani, pueden
contener serios problemas concernientes a la base tedrica del sistema de yoga.
Pretendemos demostrar que esta base tedrica no puede, a partir de estos pasajes, ser
etiquetada como incoherente o incluso ilégica. Sin embargo, tampoco defendemos la
afirmacion de que tal base sea perfecta. Hay al menos un problema en los YS, senalado

concisamente por Rukmani4?, con el que estamos de acuerdo. Nos referimos a la

41 Ver Rukmani, “Tension between Vyutthana and Nirodha in the Yoga-sdtras”, pp. 619-621.

42 YSIV.29: prasamkhyane ‘py akusidasya sarvatha vivekakhyater dharmameghah samaabhih.

B YSIV.32: tatah krtarthadnam parinamakramasamaplirgunanam.

4 La palabra “dharmamegha’ expresa este estado de manera metaférica, como si el practicante liberado
entrara en una atmédsfera diferente o incluso sintiera una “lluvia” de felicidad procedente de la especial
“nube” de virtud.

4 Rukmani, “Tension between Vyutthana and Nirodha in the Yoga-sitras’, pp. 621-622.
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liberacion en vida, es decir, a la afirmacion de que el practicante puede liberar
completamente purusa y continuar viviendo. En esta seccion final, presentaremos y
discutiremos este problema.

Hemos visto mas arriba que en asamprajiatasamadhi no ocurre ningun cambio
mental. Para alcanzar este estado, los efectos de las anteriores modificaciones mentales
deben extinguirse. Cuando estos efectos se anulan completamente, el poder consciente
puro se libera de cualquier restriccion fenoménica, y en la medida en que en
asamprajfiatasamaadhi no se espera que se produzcan nuevos ritis, el logro de tal
éntasis implica que el practicante ya no tiene mas modificaciones mentales. Este no es
un estado tentativo de la mente, tal como se describe samprajriatasamadhi, por ejemplo,
en el safralV.27, que afirma que samprajnata es incompleto y temporal*¢. De hecho, en
este nivel inferior de éntasis, todavia se regresa a la conciencia ordinaria, donde tienen
lugar diferentes procesos mentales*’. Sin embargo, cuando se alcanza asamprajiata,
el practicante ya no tiene vritis mentales o karma (tal como se describe en el YSV.30).

Para entender lo que esta en juego en asamprajiata, debemos dejar claro lo que
abarca el ambito del karma. Todas las acciones, ya sean fisicas o mentales, son karma.
De acuerdo con la doctrina clasica del karma'y el renacimiento, estas acciones tienen
un papel crucial en el destino de los seres humanos durante sus numerosas vidas.
Bronkhorst aborda este punto diciendo que “las obras constituyen el factor decisivo que
hace que tenga lugar el renacimiento y que determina cémo sera la nueva vida™s8. En
otras palabras, todas las modificaciones mentales y corporales producen efectos que
mantienen a los seres humanos en un ciclo de renacimientos infinitos. Segun
Bronkhorst, en la antigua India se desarrollaron diferentes escuelas de meditacién para
descubrir formas de escapar de este tragico destino. Una de estas escuelas apoya la
afirmacion de que las acciones son realizadas por un ser fenoménico, que no es el
verdadero e inmutable ser. Cuando este ser incondicionado es revelado, nos liberamos

de los efectos karmicos de las acciones*?. Una segunda escuela afirma que hay que

4 YSIV.27: tacchidresu pratyayantarani samskarebhyah.

47 Muchos de estos procesos utilizan las impresiones latentes de la experiencia enstatica, impresiones que
ademas de destruir los samskaras normales también estimulan al practicante a repetir el énstasis de una
manera mas duradera, ya que se supone que hay cada vez menos impresiones latentes que obstaculizan
la liberacién de purusa.

48 Bronkhorst, “Self and Meditation in Indian Buddhism” (Paper presentado en la International Conference
on Korean Son Buddhism, Seoul, 1998; version electronica, recuperada el 3 de enero 2007, de
http://kr.buddhism.org/zen/koan/y_bronkhorst.htm).

4 Ver ibid.
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inmovilizar perfectamente la mente y el cuerpo, de modo que no se cree ninguna accion
y los efectos de las acciones pasadas se purguen en el momento de la muerte, cuando
se logra la completa liberacion0.

En nuestra opinién, el yoga contiene elementos de estas dos escuelas
tradicionales de meditacion. Por un lado, el yoga afirma que la mente fenoménica (cifta)
no es el verdadero ser y que no se puede revelar el verdadero ser y alcanzar la liberacion
completa en vida. Por otro lado, las practicas de yoga estan destinadas a hacer que
cesen todas las modificaciones corporales y mentales para que el verdadero ser
(purusa) se libere; ademas, se supone que no se realiza ninguna accién después del
logro completo de asamprajiiatasamadhi. Por lo tanto, el yoga al mismo tiempo defiende
la afirmacion de que la liberacién en vida es posible y que cuando esta liberacion tiene
lugar no se realiza ninguna otra accion fisica 0 mental.

Esta ultima afirmacion es dificil de aceptar, ya que nuestra nocion ordinaria de la
vida esta sujeta a la de los actos y las modificaciones mentales. Whicher expresa la
incredulidad que surge de las consecuencias del asamprajfiatasamadhi de la siguiente
manera: “si todos los grandes maestros de yoga del pasado hubieran borrado o
suprimido completamente sus mentes con el fin de alcanzar la liberacion espiritual,
¢,como es que hablaron, ensefaron, razonaron, recordaron, empatizaron, o incluso
utilizaron la palabra ‘yo’?”5! Para evitar tales problemas, Whicher propone, como hemos
visto anteriormente, que solo se supriman los vrftis afligidos y no toda la mente
fenoménica. En contra de esta interpretacion, hemos tratado de mostrar en la ultima
seccion que en los YS se afirma que el practicante que ha alcanzado
asamprajfiatasamadhi no tiene modificaciones mentales y no produce karma. Sin
embargo, en la medida en que la vida implica karma y modificaciones fenoménicas (al
menos del metabolismo fisico), ¢cémo es posible que un practicante liberado pueda
estar vivo sin producir ningun karma?

El cuarto capitulo de los YStrata de conciliar la liberacion en vida y las acciones.
Los sdtras 4, 5y 6 describen como el practicante liberado puede crear mentes auxiliares
basadas en su dominio sobre el sentido de la “egoidad” (asmitd). Los sdtras 111.16-54
afirman que el practicante establece el control (samyama) sobre cualquier objeto
utilizado para alcanzar el samadhi. Hemos visto mas arriba que en samprajfiatasamadhi

uno de los objetos utilizados para alcanzar el éxtasis es asmita. En consecuencia, el

50 Ver ibid.
51_ Whicher, “Nirodha, Yoga Praxis and the Transformation of the Mind’, p. 10.

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



16

practicante establece un control sobre asmita, un control que incluye incluso la
capacidad de reproducirlo creando uno o varios dobles de si mismo. Se dice que estos
dobles son utilizados por el practicante liberado para realizar cualquier accién, como
ensenar a los discipulos. Como las mentes duplicadas no producen impresiones latentes
(véase IV.6)%2, no aprisionan al purusa liberado en el mundo fenoménico.

Esta doctrina de la creacion de mentes auxiliares tiene por objeto reconciliar la
liberacion en vida y la inmutabilidad del ser liberado: todas las acciones serian
realizadas por seres creados y no por el purusa mismo. Sin embargo, de tal doctrina
surgen varios problemas: incluso si aceptamos que la creaciéon de tales dobles es
posible y que no producen karma, ;como deberiamos entender el acto que crea las
mentes duplicadas? ¢ No es esto una modificacion mental? ¢ No causa tal accién efectos
karmicos? Ademas, entendemos la doctrina de las mentes creadas como el intento de
explicar como un practicante liberado podria realizar actos volitivos. Sin embargo, este
tipo de accién no agota la gama de efectos karmicos, ya que los actos involuntarios,
como los necesarios para mantener vivo el cuerpo (respiracion, digestion y excrecion,
al menos), aun deben, segun la doctrina clasica, considerarse como karma. ;,No deberia
este karma organico o involuntario obstaculizar la liberacidon de purusa? Sila respuesta
es “no, no deberia”, entonces se implica que el proceso del yoga se limita a la dimension
mental del ser humano, que debe ser distinta de la esfera fisica. Esta respuesta es
problematica, ya que los YS no defienden ningun dualismo sustancial en relacién con el
cuerpo y la mente. La distincién ontoldgica que presenta el sistema del yoga es la que
existe entre entidades fenoménicas o materiales (incluyendo el mundo fisico y citta, la
mente humana ordinaria) y un principio consciente no manifestado (purusa)?®. Asi,
cuando se logra asamprajfiatasamaadhi, se supone que el cese tanto del karma (como
se describe en el YSIV.30) como de las modificaciones fenoménicas (como se describe
en el YS1V.32) es valido no sélo en la mente del practicante sino también en todo su
ser fenoménico, que incluye su cuerpo.

Si la respuesta a nuestra pregunta anterior es “si, deberia”, entonces prevemos
dos opciones: (a) no hay liberacion perfecta de purusa mientras esté vivo el cuerpo del

practicante, lo cual contradice la exposicién de asamprajiatasamaadhi, y (b) el karma

52 YSIV.6: tatra dhyanajam anasayam.

5 En el articulo “Mind/Consciousness Dualism in Sarikhya-Yoga Philosophy,” Philosophy and
Phenomenological Research 53 (4) (1993): 845-859, Paul Schweizer extrae consecuencias de esta
ontologia para la filosofia contemporénea.
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organico del cuerpo también se suprime, asi como las modificaciones mentales cuando
se logra asamprajiatasamadhi. Esta afirmacion (b) parece ser la consecuencia
coherente de la exposicion de asamprajnatasamadhi. Sin embargo, dificilmente
comprendemos, entonces, como puede estar vivo el practicante liberado, si todos los
procesos involuntarios de su cuerpo, en la medida en que son karma, se extinguen, asi
como todas las modificaciones mentales. Por otra parte, los YS no aclaran hasta qué
punto se debe suprimir el cuerpo en si. Este ultimo problema surge porque las técnicas
del yoga estan destinadas a superar las restricciones fenoménicas de purusa, tanto
absorbiendo los efectos manifestados de los procesos fenoménicos en sus causas
sutiles (véase 11.10%4) como suprimiendo cualquier efecto que las causas potenciales
pudieran producir (véase 11.16%). En consecuencia, podemos preguntarnos si el cuerpo
mismo, como conjunto de procesos fenoménicos, no se supone que es reabsorbido por
sus causas. La respuesta esperada, ya sea positiva o negativa, simplemente repetiria
los problemas que surgen de nuestra pregunta anterior (sobre el papel del karma
organico en lo que respecta a la liberacion de purusa).

El tema de la liberacién en vida en el sistema de yoga requiere otro articulo de
revista. Hemos esbozado aqui el problema para mostrar que los YS estan lejos de ser
una exposicion indiscutible de una doctrina inequivoca. Sin embargo, también
rechazamos la afirmacion de que los YS no sean un texto l6gicamente coherente, como
sugiere Rukmani. En las primeras secciones, intentamos proporcionar una
interpretacion de ciertos pasajes especificos de los YS para que al menos se pudieran
minimizar tres serios problemas planteados por Rukmani. Nuestra conclusién general
es que se debe realizar mucho mas trabajo exegético sobre los YS antes de que se

pueda afirmar un veredicto definitivo sobre su consistencia logica.

54 YSI1.10: te pratiprasavaheyah saksmah.
55 YSI1.16: heyam duhkhamanagatam.

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



