MIRCEA ELIADE

PATANJALI
Y ELYOGA




PATANJALI Y EL YOGA



BIBLIOTECA ORIENTALIA

Dirigida por Osvaldo Svanascini

1 — M. Eliade: Patdfijali y el yoga

2 — H. Wilhelm: E1 significado del I Ching
3 — E. Herrigel: El camino del Zen

4 — Tetsugen: El sermdn sobre el Zen

5 — Teatro tibetano

Toda nueva coleccién es el equivalente, para una editorial, de un
testimonio y de una prueba. Pero mds particularmente cuando ésta es
especializada, como en el caso de la presente coleccién sobre arte,
pensamiento, literatura y religion del Asia, que llevard el nombre de
Orientalia. El prop6sito que estimula tales publicaciones es el de ofre-
cer a los lectores de habla castellana las obras mas representativas sobre
el tema, ya se trate de libros que constituyen los textos propiamente
dichos, como estudios sobre las diferentes especialidades. Pero con-
fiamos en lograr todo ello con el criterio cientifico y la mayor probi-
dad que un tema como éste —tan distorsionado a veces— impone.

La seleccion se realizard sobre la base de un estudio exhaustivo de
temas, autores y especialistas, y se editardn obras de reconocida solven-
cia en cada uno de los casos elegidos. Las traducciones estarin revisa-
das y anotadas, y serdn acompafiadas de estudios preliminares o intro-
ducciones.

Diferentes temas y especialidades habrdn, pues, de constituir esta
serie de titulos que ofrecerin un panorama de la cultura y el pensa-
miento del cercano, medio y extremo Oriente, pero buscando que
—aparte de una seleccidn rigurosa— tanto las versiones como los estu-
dios proyecten la finica y mejor prueba de la idoneidad de esta nueva
coleccién que se inicia, precisamente, con esta obra.
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Nota para esta traduccion

Las citas de textos —aun cuando exista traduccién espafiola, que se registra
entonces en la bibliografia— se ajustan-a la versién que trae el original francés,
pues, como es sabido, la version de un texto oriental implica siempre cierta
interpretacion del mismo. Se han respetado, naturalmente, adecuadamente espa-
fiolizados, los neologismos del autor.

Con un criterio que, difiriendo poco del del original, se atiene mas al de la
obra mayor del autor sobre el mismo tema, regulariza ciertas leves anomalias y,
para mayor comodidad del lector de habla espafiola, se aparta un tanto de algu-
nas convenciones generalizadas, las transcripciones de voces orientales se han
normalizado asi:

CH suena como en espafiol;

S y SH suenan como sh en show (la primera, estrictamente, como ch alemana en
ich);

G es siempre oclusiva, como en un gato (asi, Gitd suena como gufitaa);

J suena como j inglesa en John o y rioplatense en yo; JN = kn;

Y es una I semiconsonante, como en pigno o (rioplatense) hielo;

H, aun después de ch u otra consonante, es aspirada (pero CCH 1éase como dos
ch seguidas mas una aspiracién: chchh);

una consonante destacada (como n en prdna o n en Krshna) es retroflexa, o sea
se articula con la punta de la lengua vuelta hacia el paladar.

En alguna voz drabe que aparece, H destacada corresponde a una dspera espira-
cion faringea, y DH es analoga a th inglesa en they.

Las vocales con circunflejo son largas (duran como dos vocales espafiolas segui-
das); pero e, o son siempre largas cerradas. Para evitar falsas acentuaciones, el
acento se ha marcado segin la norma ortogrifica espafiola, y entonces el
acento grave (4, u, etc.) indica una larga acentuada, (La nasal velar y los
apéndices nasal y aspirado, por su aparicion fija respectivamente ante g y k' y
a fin de silaba, se representan por n, m, h sin destacar,)

Los nombres geograficos se han aproximado discretamente a su forma origi-
nal, la que, cuando la forma usual es muy divergente, se registra entre corchetes.
Nombres propios que en el original aparecen a veces con sus elementos separados

_se han uniformado, segn lo usual, en grafia unida (as{ Vichaspatimisra). Como
en el original, se utiliza la forma usual Rig Veda, ciertos compuestos §énscritos se
dan con sus elementos separados por guidn, y en los nombres de las Upanishad el
primer elemento se deja inmodificado (por ejemplo Kitha-Upanishad).






Introduccion

Hacia mediados del pasado siglo, el doctor J. M. Honigberger asom-
bré al mundo cientifico relatando la historia del yogin Hari-das. En
Lihaor [Lahore], en presencia del maharajd Ranjit Sing de Panjib y de
su corte, Hari-das se puso en estado cataléptico y fue enterrado en un
‘jardin. Durante cuarenta dias, una guardia estricta vigil6 su tumba.
Cuando se exhumé al yogin, estaba inconsciente, rigido y frio. Se le
aplicaron toallas calientes en la cabeza, lo friccionaron, se le insufld
aire por una especie de respiracion artificial, y finalmente Hari-das
volvid a la vida.

No tenemos ya medios de verificar la autenticidad de esta historia.
. Tal hazafia, empero, no es imposible. Ciertos yogin son capaces de
reducir su respiraciébn a tal punto que aceptan ser enterrados vivos
durante un determinado lapso. Pero la historia de Hari-das es significa-
tiva también por otra razén: su dominio del yoge no implicaba en
modo alguno una espiritualidad superior. Hari-dds era conocido mds
bien como hombre de costumbres disipadas; acab6é fugindose con una
mujer y se refugidé en las montafias, donde murié y fue debidamente
enterrado segin los usos del pafs (J. M. Honigberger, Thirty-five years
in the East, Londres, 1852, pags. 126 y sigs.).

Para Hari-das, el yoga parece haber sido ante todo una técnica de
faquirismo. Pero, evidentemente, el verdadero yogz no debe confundir-
se con la posesion de poderes de faquir. El Buda prevenia ya a sus
discipulos contra la posesion y exhibicion de tales poderes: “Justamen-
te porque veo el peligro en la prictica de los poderes maravillosos
(iddhi; literalmente: “maravillas mégicas”), los execro, los aborrezco y
me avergilenzo de ellos” (Dighanikdya, 1, 212 y sig.). Sin embargo, el
propio Buda habia practicado largo tiempo el yoga, y el budismo es
incomprensible sin los métodos de concentracién y meditaciéon que el

11



yoga prescribe. Mas ain: no se conoce un solo movimiento espiritual
de la India que no dependa de una de las numerosas formas del yoga.
Pues el yoga es una dimension especifica del espiritu indio. Al fin y al
cabo, una parte importante de la historia espiritual de la India estd
constituida precisamente por la historia de las multiples formas y as-
pectos de lo que se denomina la préctica del yoga.

Esto se comprende facilmente si se recuerda que, desde la época de
las Upanishad, la India no se ha preocupado seriamente sino de un
Unico y gran problema: la estructura de la condicion humana. Con
rigor no igualado en ninguna otra parte, los filésofos, los contemplati-
vos, los ascetas, se han aplicado a analizar los diversos ‘“‘condicio-
namientos” del ser humano. Apresurémonos a afiadir que no lo han
hecho para llegar a una explicacién exacta y coherente del hombre
(como, por ejemplo, en la Europa del siglo XIX, cuando se crefa expli-
car al hombre por su condicionamiento hereditario o social), sino para
saber hasta donde se extendian las zonas condicionadas del ser humano
y ver si exiSte aun algo mds alld de tales condicionamientos. Por esta
razén, los sabios y ascetas indios, mucho antes de la psicologia profun-
da, se vieron Ilevados a explorar las zonas oscuras del inconsciente:
verificaron que los condicionamientos fisiologicos, sociales, culturales,
religiosos, eran relativamente ficiles de delimitar y, por consiguiente,
de dominar; los grandes obsticulos para la vida ascética y contemplati-
va surgian de la actividad del inconsciente, de los samskdra y de los
vdsand, “impregnaciones”, “residuos”, “latencias” que constituyen lo
que la psicologia profunda designa como contenidos y estructuras del
inconsciente. Por otra parte, lo altamente valioso no es esta anticipa-
cién pragmitica de ciertas técnicas psicologicas modernas, sino su utili-
zacién con vistas a un “descondicionamiento” del hombre. Pues el
conocimiento de los sistemas de “‘condicionamiento” no podia consti-
tuir, para la India, un fin en si: lo importante no era conocerlos, sino
someterlos a dominio; se trabajaba sobre los contenidos del inconscien-
te para “‘quemarlos”,

Veremos por qué métodos considera el yogu que se alcanzan esos
sorprendentes resultados. Pero es imposible no tener en cuenta uno de
los descubrimientos mas grandes de la India: el de la conciencia-testigo,
la conciencia desprendida de sus estructuras psicofisiologicas y de su
condicionamiento temporal: la conciencia del “‘liberado™, es decir, del
que ha logrado liberarse de la temporalidad y conoce por lo tanto la
libertad verdadera e inefable. La conquista de esta libertad absoluta
constituye el objetivo de todas las filosofias y de todas las técnicas
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misticas de la India, la cual ha creido poder alcanzarla sobre todo por
medio del yoga en cualquiera de sus miltiples formas.

Por esta razén ciertos yogin de la alta antigiledad merecen ser situa-
dos entre los “maestros espirituales”. Pero, como de ellos se ignora
enteramente la biografia, y hasta el nombre, hemos incluido el de
Patafijali en el titulo de esta obrita. Patafijali no es menos fabuloso que
tantas otras figuras de la antigiiedad hindd, pero se le atribuye la
composicién del primer tratado sistemitico sobre el yoga.
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El Yoga de Patdfijali

Yoga, iungere, iugum

No es ficil definir el yoga. Etimoldgicamente, el término yoga
deriva de la raiz yuj-, “unir”, “tener apretado”, “‘uncir”’, “poner bajo
el yugo”; con la que estin igualmente en relacion el latin iungere,
iugum, el inglés yoke, etcétera. El vocablo yoga sirve en general para
distinguir toda técnica de ascesis y todo método de meditacion. Evi-
dentemente, tales ascesis y meditaciones han sido diferentemente valo-
radas por las miltiples corrientes de pensamiento y movimientos misti-
cos de la India. Existe un yoga “cldsico”, expuesto por Patafijali en su
célebre -tratado, los Yogs-Stitra, y de este sistema ha de partirse para
comprender la posicién del yoga en la historia del pensamiento indio.
Pero, junto a este yoga “cldsico”, existen innumerables formas de yoga
“‘populares”, asistemdticas, y existen igualmente ciertos yoga no
brahménicos (por ejemplo el de los budistas, el de los jaina). >

En el fondo, el término mismo de yoga es lo que ha permitido tan
gran variedad de significaciones: si, en efecto, etimoldgicamente yuj-
significa ““unir”, es empero evidente que el vinculo en que ha de culmi-
nar esa accién unitiva presupone, como condicién previa, la ruptura de
los vinculos que ligan el espiritu al mundo. En otros términos: la
liberacibn no puede ocurrir a menos que haya uno comenzado por
sustraerse al circuito césmico, sin lo cual no se llegaria jamis al reen-
cuentro ni al dominio de si mismo. Aun en su acepcién “mistica”, es
decir, aun en tanto que significa la union, el yoga implica el previo
desapego con la materia, la emancipaci6n respecto del mundo. Se pone
el acento sobre el esfuerzo del hombre (“poner bajo el yugo™), sobre
su autodisciplina, gracias a la cual puede obtener la concentracion de la
mente aun antes de haber solicitado —como en las variedades misticas
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del yoga— la ayuda de la divinidad. “Unir”, “tener apretado”, “poner
bajo el yugo”, todo esto tiene por finalidad unificar la mente, abolir la
dispersién y los automatismos que caracterizan a la conciencia profana.
Para las escuelas del yoga “devocignal” (mistico), esta “unificacién” no
hace, evidentemente, sino preceder a la verdadera unidn, la del alma
humana con Dios.

Lo que caracteriza al yoga no es solamente su aspecto prdctico, sino
también su estructura inicidtica. Nadie aprende el yoga por si solo; es
necesaria la direccién de un maestro (guru). El yogin comienza por
abandonar el mundo profano (familia, sociedad) y, guiado por su guru,
se aplica a trascender sucesivamente los comportamientos y los valores
propios de la condicion humana. Se esfuerza por “morir a esta vida”, y
aqui se ve con méixima claridad la estructura inicidtica del yoga. Asisti-
mos a una muerte seguida de un renacimiento a otro modo de ser: el
representado por la liberacién, por el acceso a un modo de ser no
profano, dificilmente descriptible, que las escuelas indias expresan con

* diferentes nombres: moksha, nirvina, asdimskrta, etcétera.

Los Yoga-Stitra de Patiiijali

De todas las significaciones que asume la palabra yoga en la literatu-
ra india, la mas precisa es la que se refiere a la “filosofia” del yoga
(Yoga-ddrsana) tal como se expone especialmente en el tratamiento de
Patifijali, los Yogn-Stdtra, asi como en los comentarios al mismo. Un
darsana no es, evidentemente, un sistema de filosofia en el sentido
roccidental (ddrsana = “visibn”, “comprension”, “punto de vista”,
“doctrina”, etc.; de la raiz drs- = “ver”, “contemplar’, “comprender”,
etc.). Pero no por eso deja de ser un sistema de afirmaciones coheren-
tes, coextensivo a la experiencia humana, a la cual trata de interpretar
en su conjunto, con el fin de “liberar al hombre de la ignorancia”.
Segiin los términos del doctor J. Filliozat: “Estrictamente, ddrsana
quiere decir modo del ver, aunque cominmente se traduce por sistema.
Ambas interpretaciones se justifican. Los ddrsana son ciertamente mo-
dos de ver acerca de los diversos puntos del dominio filoséfico. Son
también sistemas en cuanto constituyen agrupaciones coordinadas de
nociones. Son ademis escuelas, pues por lo general los que los siguen
trasmiten sucesivamente de maestro a discipulo esa ensefianza tradicio-
nal. Sobre todo, los autores adscriptos a ellos rara vez componen obras
originales: comentan textos reconocidos como fundamentales o comen-
tarios de estos textos” (L'Inde classique, 11, Paris, 1953, pag. 1).
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El yoga es uno de los seis ddrsana, uno de los seis “sistemas de
filosofia” hinddes ortodoxos (donde “ortodoxos™ significa: tolerados
por el brahmanismo, a diferencia de los sistemas’ heréticos, como por
ejemplo el budismo o el jainismo). Y este yoga “cldsico”, tal como ha
sido formulado por Patifijali e interpretado por sus comentadores, es
también el mas conocido en Occidente. Conviene, pues, comenzar nues-
tra exposicibn por una revista de las teorias y pricticas del yoga tal
como las ha formulado Patéfijali en sus Yogu-Sttra.

Los Yoga-Satra constan de cuatro capitulos o libros (pdda): el pri-
mero, que contiene cincuenta y un aforismos (sdtra), es el “capitulo
sobre el éxtasis” (samddhipida); el segundo, con cincuenta y cinco
aforismos, se denomina sadhanapdda (“capitulo sobre la realizacion™);
_ el tercero, de cincuenta y cinco sdtra, trata de los “poderes maravillo-
sos” (vibhati), el cuarto y ultimo, el kaivalyapdda (kaivalya = *“‘aisla-
miento™) tiene s6lo treinta y cuatro sitra y constituye probablemente
una adicién tardfa. “Lo que podria confirmar tal hipétesis es el aspec-
to esencial de este Gltimo capitulo, el cual es casi la mitad mas breve
que los demis, y retoma cuestiones ya tratadas en el segundo o plantea
otras cuyo lugar més apropiado estaria en uno u otro de los tres
primeros” (J. Filliozat, op. cit., pig. 46). En cuanto al autor de los
Yogu-Sttra, nada se.sabe de él. No se sabe siquiera si vivié en el siglo
II a.C. o aun en el V de nuestra era. Ciertos comentadores indios, entre
ellos ‘el rey Bhoja (siglo XI) identifican a Patifijali, el autor de los
Yoga-Satra, con Patéfijali el gramitico, que vivia en el siglo Il o I a.C.
Este Gltimo es autor de un “Gran comentario” (Mahébhdshya) al céle-
bre tratado gramatical de Panini. La identificacién de ambos Patifijali
ha sido aceptada por Liebich, Garbe y S. N. Dasgupta, y rechazada por
Woods, H. Jacobi y A. B. Keith. Estos dos altimos eruditos han vislum-
brado en el capitulo IV de los Yoga-Satra vestigios de polémica antibu-
dista, de donde resultaria que la fecha de Patéfijali no podria ser ante-
ror al siglo V. Pero Jvala Prasad ha mostrado que el satra IV, 16
—donde podrfa verse una alusién a la escuela budista del Yogdchara—
no pertenece al texto de Patifijali. Ese sdtra no hace sino retomar una
linea del comentario de Vydsa (siglo VII), donde éste polemizaba con
dicha escuela. Por otra parte, ya el rey Bhoja habia observado que ese
sitra era una interpolacién de Vyasa, por lo cual prescindi6 de comen-
tarlo. Ademds, Jvala Prasad y Dasgupta destacan que, aun si los autores
a'quienes el sdtra IV, 16 se refiere son los Yogdchdra-Vijagnavddin, no
tenemos ninguna razén para creer que se trate de autores tan tardios
como Vasubandhu o Asanga: el texto podria igualmente referirse a una
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escuela idealista més antigua, como ya se las encuentra en las primeras
Upanishad.

En definjtiva, como quiera que fuere, estas controversias sobre la
antigiledad de los Yogu-Sittra son de importancia bastante escasa, por-
que las técnicas de ascesis y meditaci6on expuestas por Patafijali tienen
ciertamente una antigiledad considerable; no son descubrimientos de é1
ni de su época: habian sido puestas a prueba con muchos siglos de
anterioridad. Los autores indios, por lo demés, rara vez presentan un
sistema personal: en la gran mayoria de los casos, se contentan con
formular, en el lenguaje de su época, doctrinas tradicionales. Esto se
verifica de manera més tipica ain en el caso de Patdfijali, cuyo Gnico
propésito es compilar un manual prictico de técnicas muy antiguas.
Por lo demis, no puede excluirse que el texto original de los Yoga-
Statra haya sido reelaborado varias veces para adaptarlo a “situaciones
filos6ficas” nuevas.

Como en los otros ddrsana, el tratado de base fue meditado y co-
mentado por numerosos autores. La primera obra de que tenemos noti-
cia es el Yogabhdshya de Vyisa (siglos VI-VII). Este comentario ha
sido glosado a su vez por Vichaspatimigra hacia 850, en su Tattvavai-
sdradi. Ambos textos se cuentan entre las contribuciones mas impor-
tantes a la inteligencia de los Yoge-Satra. El rey Bhoja (comienzos del
siglo XI) es autor del comentario Rdjamdrtanda, muy til por las acla-
raciones sobre ciertas pricticas del yoga. “Quizds en parte con este
texto, entonces recentisimo, al-Birini se inicié en el Yoga de Patéfijali,
sobre el cual, por lo demds, escribi6é una obra en drabe” (J. Filliozat,
op. cit). Por (ltimo, Vijfidgnabhikshu (siglo XVI) coment6 el Yoga-
bhdshya de Vyésa en su tratado el Yogavarttika, notable desde todo
punto de vista. (Sobre las ediciones y traducciones de textos, véase
infra, pig. 124). '

Sdmkhya y Yoéa

El mismo’ Patifijali confiesa (Y.S., I, 1) que no hace en suma sino
publicar y corregir las tradiciones doctrinales y técnicas del yoga. Los
circulos cerrados de ascetas y de misticos indios conocian, en efecto,
esas pricticas mucho antes que él. Entre las recetas técnicas conservadas
por la tradici6n, Patifijali retuvo las que una experiencia secular habia
verificado suficientemente. En lo que concierne al marco teérico y al
fundamento metafisico que Patdfijali da a tales pricticas, su aporte
personal es minimo: se limita a retomar en grandes lineas la filosofia
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del Sdmkhya, ordenéndola a un teismo bastante superficial. Los siste-
mas filosoficos del Yoga y del Sdmkhya se asemejan a tal punto que la
mayoria de las afirmaciones del uno son vdlidas para el otro. Las
diferencias esenciales son pocas: 1. mientras que el Sdmkhya es ateo, el
Yoga es teista, ya que postula la existencia de un Dios supremo
(Isvara) 2. mientras que, segin el Sdmkhya, la Gnica via de salvacion
es la del conocimiento metafisico, el Yoga concede importancia consi-
derable a las técnicas de meditacion. En suma, el esfuerzo propio de
Patéfijali recae especialmente sobre la coordinacién del material filos6fi-
co —tomado del Sdmkhya— en torno de las recetas técnicas para la
concentracion, la meditacién y el éxtasis. Gracias a Patdfijali, el Yoga,
"de tradicién “mistica” que era, se convirti6 en un “sistema de filoso-
fia”. '

La tradici6n india considera al Sémkhya el ddrsana més antiguo. El
sentido del término sdmkhya parece haber sido “discriminacién”, pues
el objetivo prmmpal de esta filosofia era disociar el espiritu (purusha)
de la materia (prdkrti). El tratado mis antiguo son las Sdmkhya-Kdrikd
de Isvarakrshna; la fecha no ha sido atn definitivamente establecida,
pero en ninglin caso puede ser posterior al siglo V d.C. Entre los
comentarios de las Sdmkhya-Kdrikd el mas ttil es la Sdmkhya-tattva-
kdumudi de Vichaspatimisra (siglo IX). Otro texto importante son los
Sdmkhya-prdvachana-sitra (probablemente del siglo XIV), con los co-
mentarios de Aniruddha (siglo XV) y de Vijiidnabhikshu (siglo XVI).

Ciertamente, no ha de exagerarse la importancia de la cronologia de
los textos del Sdmkhya. En general, todo tratado filoséfico indio com-
prende concepciones anteriores a su fecha de redaccién, y a menudo
muy antiguas. Si en un texto filos6fico se enctuentra una interpretacién
nueva, ello no significa que no se hubiera propuesto antes. Lo que en
los Sdmkhya-Satra parece nuevo puede tener a menudo innegable anti-
gliedad. Se ha otorgado demasiada importancia a las alusiones y polé-
micas que -es dable rastrear eventualmente en esos textos filosoficos.
Tales referencias pueden muy bien haber tenido por objeto opiniones
mucho més antiguas que aquellas a las que parecerian aludir. Si se llega
a veces a fijar la fecha aproximada de redaccién de un texto, en cam-
bio es mucho mis dificil establecer la cronologia de las ideas filoséficas
mismas. Como el Yoga, el Sdmkhya ha tenido una prehistoria. Muy
probablemente, el origen del sistema debe buscarse en el anilisis de los
elementos constitutivos de la experiencia humana, con el objeto de
distinguir los que, a la muerte, se desprenden del hombre, y los que
son “inmortales” en el sentido de que acompafian al alma en su desti-
no pdstumo. Tal andlisis se encuentra ya en el Sdtapatha-Brihmana (X,
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1, 3, 4), que divide al ser humano en tres partes “inmortales” y tres
mortales. Dicho de otro modo, los “origenes” del Sdmkhya estin vin-
culados a un problema de indole mistica: qué subsiste del hombre
después de la muerte; qué constituye el verdadero Si-mismo, el elemen- -
to inmortal del ser humano.

La “nesciencia creadora”

Para el Sdmkhya y el Yoga, el mundo es real (no es ilusorio, como
lo es, por ejemplo, para el Veddnta). Empero, si el mundo existe y
dura, lo debe a la “ignorancia” del espiritu: las innumerables formas
del cosmos, asi como su proceso de manifestacién y desarrollo, no
existen sino en cuanto el espiritu, el Si-mismo (pirusha) se ignora en
su propio ser y 'por esta ignorancia de orden metafisico sufre y queda
subyugado. En el momento preciso en que el uitimo Si-mismo haya
recobrado su libertad, en ese momento la creaciébn en conjunto se
reabsorbera en la sustancia primordial.

En esta afirmacién fundamental (formulada de manera méis o menos
explicita) segiin la cual el cosmos existe y dura gracias a la nesciencia
del hombre, puede buscarse el motivo de la depreciacién del cosmos y
la vida; depreciacion que ninguna de las grandes construcciones del
“pensamiento indio posvédico trata de disimular. Desde la época de las
Upanishad, la India rechaza el mundo tal como es y desvaloriza la vida
tal como se revela a los ojos del sabio: efimera, dolorosa, ilusoria. Tal
concepcién no conduce al nihilismo ni al pesimismo. Se rechaza este
mundo y sé menosprecia esta vida porque se sabe que existe ofra cosa
allende el devenir, la temporalidad y el dolor. En términos religiosos,
podria casi decirse que la India rechaza el cosmos y la vida profana
porque estd sedienta de un mundo y de un modo de ser sagrados.

Los textos indios repiten hasta la saciedad la tesis de que la causa
de la “esclavitud” del alma y, por via de consecuencia, la fuente de los
sufrimientos sin fin, reside en la solidaridad del hombre con el cosmos,
en su participacion —activa o pasiva, directa o indirecta— en la natura-
leza. Traduzcamos: la solidaridad con un mundo de-sacralizado, la parti-
cipacién en una naturaleza profana. ;Neti, neti! , exclama el sabio de las
Upanishad: *‘iNo, no! ;T no eres esto, no eres tampoco aquello! ”’.
En otros términos: t no perteneces al cosmos caido, fal como ahora
lo ves; tu no estds arrastrando necesariamente a esta Creacion; necesa-
riamente, es decir, en virtud de la ley propia de tu ser. Pues el Ser no
puede sostener relacién alguna con el No-ser; ahora bien: Ia naturaleza
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no posee verdadera realidad ontologica; en efecto, es devenir universal.
Toda forma cOsmica, por completa y majestuosa que sea, acaba por
desintegrarse; el universo mismo se reabsorbe periédicamente, cuando
las “grandes disoluciones™ (mahdpraldya), en la matriz primordial
(prdkrti). Pero todo lo que deviene, se transforma, muere, desaparece,

- todo ello-no pertenece a la esfera del ser; traduzcamos una vez mds: no
es sagrado. Si la solidaridad con el cosmos es la consecuencia de una
desacralizacién progresiva de la existencia humana y, por consiguiente,
una caida en la ignorancia y el dolor, el camino hacia la libertad
conduce necesariamente a una desolidarizacion respecto del cosmos y
la vida profana. (En ciertas formas del yogu tintrico, esa desolidariza-
cién estd seguida por un esfuerzo desesperado por resacralizar 1a exis-
tencia.)

Sin embargo, el cosmos y la vida tienen una funcién ambivalente.
Por una parte, proyectan al hombre en el dolor y, gracias al karman, lo
integran al ciclo indefinido de las transmigraciones; por otra parte, lo
ayudan indirectamente a buscar y encontrar la “salvacion’ del alma, la
autonomia, la libertad absoluta (moksha, mukti). En efecto, cuanto
mas sufre el hombre, es decir, cuanto mis solidario es con el cosmos,
tanto mas asciende en él el anhelo de liberacion, tanto mds la sed de

- salvacién trabaja en su interior. “‘Desde Brahmai hasta la hoja de hierba,
la Creacion (srshti) es para el bien del alma, hasta que se llegue al
oonocimiento supremo” (§-S., III, 47). El conocimiento supremo, es
decir, la liberacion, no s6lo de la ignorancia sino también, y hasta en
primerisimo lugar, del dolor, del sufrimiento.

El dolor universal

“Todo es sufrimiento para el sabio”, escribe Patafijali (¥-S., II, 15).
Pero Patifijali no es ni el primero ni el Gitimo que registra este dolor
universal. Mucho antes que él, el Buda habia proclamado: “Todo es
dolor, todo es efimero”. Es un leitmotiv de toda la especulacion india
postupanishddica. Tanto las técnicas soteriologicas como las doctrinas
metafisicas encuentran su razén de ser en ese sufrimiento universal;
pues no valen sino en la medida en que liberan al hombre del “dolor”.
La experiencia humana, de cualquier indole que fuere, engendra sufri-
miento. “El cuerpo es dolor porque es el lugar del dolor; los sentidos,
los obietos, las percepciones, son sufrimiento porque conducen al sufri-
miento; el placer mismo es sufrimiento, porque el sufrimiento le suce-
de” (Aniruddha, en su comentario a S-S., II, 1). E Isvarakrshna, el
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autor del mis antiguo tratado del Sdmkhya, afirma que en la base de
esta filosofia estd el deseo del hombre de escapar a la tortura de los
tres sufrimientos: la miseria celeste (producida por los dioses), 1a mise-
ria terrestre (causada por la naturaleza), la miseria interior u orgénica
(K, 1).

Sin embargo, este dolor universal no lleva a una filosofia pesimista.
Ninguna filosofia, ninguna gnosis india, cae en la desesperanza. La
revelacién del “dolor” como ley de la existencia puede considerarse, al
contrario, como la condicién necesaria de la liberacién. Ese sufrimiento
universal tiene pues, intrinsecamente, un valor positivo, estimulante.
Recuerda sin cesar al sabio y al asceta que resta un solo medio para
alcanzar la libertad y la beatitud: retirarse del mundo, desapegarse de
los bienes y de las ambiciones, aislarse radicalmente. Por lo demds, no
es el hombre el Gnico que sufre: el dolor constituye una necesidad
cosmica, una modalidad ontol6gica a la que estd destinada toda ““for-
ma” al manifestarse como tal. Para el dios como para el mindsculo
insecto, el simple hecho de la existencia temporal, de tener duracién,
implica dolor. A diferencia de los dioses y otros seres vivientes, el
hombre cuenta con la posibilidad de trascender efectivamente su condi-
cién y abolir de este modo el sufrimiento. La certidumbre de que
existe un medio de poner fin al dolor —certidumbre com@n a todas las
filosofias y misticas indias— no puede conducir ni a la “desesperacion”
ni al “pesimismo”. Cierto que el sufrimiento es universal; pero, si se
sabe cOmo manejarse para liberarse de él, no es definitivo. En efecto, si
bien la condicién humana estd destinada eternamente al dolor —en
cuanto, como toda condicién, estd determinada por el karman—, sin
embargo cada individuo que participa de esa condicién puede trascen-
derla, ya que cada cual puede anular las fuerzas kirmicas que la gobier-
nan. (Recordemos las significaciones del término karman: obra, accibn;
destino —consecuencia ineluctable de los actos cumplidos en una exis-
tencia anterior—, producto, efecto, etcétera.)

“Liberarse” del sufrimiento, tal el fin de todas las filosoffas y de
todas las misticas de la India. Ya sea que esta liberacién se obtenga
directamente por el “conocimiento”, segin, por ejemplo, las ensefian-
zas del Veddnta y del Sdmkhya, ya por medio de técnicas —como lo.
creen, con el Yoga, la mayoria de las escuelas budistas—, es un hecho
que ninguna ciencia tiene valor si no persigue la “salvacién” del hom-
bre. “Fuera de esto, nada merece conocerse”, dice la Svetdsvatara-
Upanishad (I, 12). Y Bhoja, al comentar un texto de los Yoga-Sttra
IV, 22), afirma que la ciencia cuyo objeto no sea la liberacién carece
de todo valor. Vichaspatimisra inicia su comentario del tratado de
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fsvarakrshna en estos términos: “En este mundo, el auditorio no escu-
cha sino al predicador que expone los hechos cuyo conocimiento es
necesario y deseado. A los que exponen doctrinas que nadie desea,
nadie presta atenci6n, como ocurre con los locos o la gente del comin,
buena para sus asuntos pricticos pero ignorante de las ciencias y las
artes” (Tattva-kdumudi, pag. 1; ed. G. Jhd, Bombay, 1896). El mismo
autor, en su comentario al Veddntasatra-bhdshya, especifica cuil es el
conocimiento necesario: “Ninguna persona licida desea conocer lo que
carece de toda certeza o es de ninguna utilidad ... o sin ninguna
importancia” (Bhamati, ed. Jivinanda-vidyisagara Bhattachiryya, pégs.
1.2, Calcuta).

Funcién soteriol6gica del conocimiento

En la India, el conocimiento metafisico tiene siempre una finalidad
soteriolégica. Asi, s6lo se aprecia y se busca el conocimiento metafisi-
co (vidyd, jiidna, prajfid), es decir, el conocimiento de las realidades
altimas; pues sélo él procura la liberaci6n. En efecto, por medio del
conocimiento, el hombre, desprendiéndose de las ilusiones del mundo
fenoménico, “se despierta”. “Por medio del conocimiento” quiere de-
cir: por la prictica del retiro, que tendrd por efecto hacerle recobrar su
propio centro, hacerlo coincidir con su “verdadero espiritu” (pirusha,
dtman). El conocimiento se transforma asi en meditacioéh y la metafi-
sica se torna soteriologfa.

La importancia considerable que todas las metafisicas indias, y hasta
esa técnica de ascesis y método de contemplacion que es el yoga,
conceden al “conocimiento”, se explica ficilmente teniendo en cuenta
las causas del sufrimiento humano. La miseria de la vida humana no se
debe a un castigo divino ni a un pecado original, sino a la igrorancia.
No a cualquier ignorancia, sino precisamente a la ignorancia de la ver-
dadera indole del espiritu, ignorancia que nos hace confundir el espiri-
tu con la experiencia psicomental, y atribuir “cualidades” y predicados
a ese principio eterno y auténomo; en suma, una ignorancia de orden
metafisico. Es natural, pues, que para suprimir esta ignorancia sea un
conocimiento metafisico lo que haga falta. Tal conocimiento conduce
al discipulo hasta el umbral de la iluminacién, es decir, hasta el verda-
dero “Si-mismo”. Y este conocimiento de s{ mismo —no en el sentido
profano, sino en el sentido ascético y espiritual de la expresi6én— es la
meta perseguida por buena parte de las especulaciones indias, aunque
cada una de ellas apunte a una via distinta para llegar.
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Para el Sdmkhya y el Yoga el problema es neto. Como el sufrimien-
to tiene por fuente la ignorancia del “espiritu” —es decir, el hecho de
confundir el espiritu con los estados psicomentales—, la liberacion no
se obtendrd sino disipando esa confusion. Las diferencias que sobre
este punto separan al Sdmkhya y al Yoga son insignificantes. Sélo el
método difiere: el Sdmkhya procura la liberacién exclusivamente por la
gnosis, mientras que para el Yoga son indispensables una ascesis y una
técnica de meditacion. En ambos ddrsana, el sufrimiento humano tiene
sus raices en una ilusién: el hombre, en efecto, cree que su vida psico-
mental —actividad sensorial, sentimientos, pensamientos, voliciones— es
idéntica al Espiritu, al Si-mismo. Confunde asi dos realidades entera-
mente autébnomas y opuestas, entre las cuales no existe ninguna verda-
dera conexién sino sdlo relaciones ilusorias, pues la experiencia psico-
mental no pertenece al Espiritu: pertenece a la Naturaleza (prdkrti); los
estados de conciencia son los productos refinados de la misma sustan-
cia que estd en la base del mundo fisico y del mundo de la vida. Entre
los estados psiquicos y los objetos inanimados o los seres vivientes no
hay diferencias sino de grado. Pero entre los estados psiquicos y el
Espiritu hay una diferencia ontologica: pertenecen a dos modos distin-
tos del ser. La “liberacion” sobreviene cuando se ha comprendido esta
verdad, recobrando entonces el espiritu su libertad originaria.

Asi, segiin el Sdmkhya, quien quiere obtener la liberacion debe co-
menzar por conocer a fondo la esencia y las formas de la Naturaleza
(prdkrti) y las leyes que rigen su evoluciéon. El Yoga, por su parte,
acepta también este andlisis de la Sustancia,* pero no asigna valor sino
a la practica contemplativa, Gnica apta para revelar experimentalmente
al hombre Ia autonomia de la omnipotencia del Espiritu. Es razonable,
pues, antes de exponer los métodos y las técnicas del Yoga, ver como

- el otro ddrsana, el Sdmkhya, concibe la Sustancia y el Espiritu, asi
como la causa de su falsa solidaridad; y ver luego en qué consiste
exactamente la via gndstica preconizada por esta “filosofia”. Es igual-
mente necesario determinar en qué medida coinciden las doctrinas del
Simkhya y el Yoga, y distinguir, en las afirmaciones teoréticas del
segundo ddrsana, las que parten de experiencias “misticas”, ausentes en
el Sémkhya.

El “Si-mismo”

El espiritu (el “alma™), en tanto que principio trascendente y auto-
nomo, es aceptado por todas las filosofias indias, salvo los budistas y

* ““Sustancia” es otra traduccién posible de prékrti. (N. del T.)
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los materialistas. Pero los diversos ddrsana. toman vias muy diferentes
para demostrar su existencia y explicar su esencia. Para la escuela de
Nyidya, el alma-espiritu es una entidad sin cualidades, absoluta, incons-
ciente. El Veddnta, al contrario, define el dtman como sachchidinanda
(sat = ser; chit = conciencia; dnanda = beatitud) y considera al espiri-
tu como una realidad unica, universal y eterna, dramdticamente envuel-
ta en la ilusion temporal de la Creacion (mdyd). El Sdmkhya y el Yoga
niegan al espiritu (purusha) todo atributo y toda relacion; todo lo que,
segin ambos ddrsana, puede afirmarse del purusha es que €l es el
conocedor (se trata, por supuesto, de ese conocimiento metafisico re-
sultante de la contemplaciéon de su propio modo de ser). Sus “atribu-
tos” son negativos. “El espiritu es el que ve (sdkshin, ‘testigo’), es
aislado (kaivdlyam), indiferente, simple espectador inactivo™, escribe
Isvarakrshna (S-K., 19) y Gaudapada, en su comentario, insiste en la
pasividad eterna del purusha. La autonomia y la impasibilidad del espi-
ritu son epitetos tradicionales. Irreductible, desprovisto de cualidades,
el pirusha no tiene “inteligencia” (S-S., I, 146), pues carece de descos.
Los deseos no son eternos; por lo tanto, no pertenecen al espiritu. El
espiritu es eternamente libre (S-S., I, 162); los “estados de conciencia”,
el fluyjo de la vida psicomental, le son ajenos. Si el purusha se nos
aparece, sin embargo, como “agente” (kdrtr), ello se debe tanto a la
ilusibn humana como a esa conexiéon sui géneris que se denomina
yogyatd y designa una especie de armonia preestablecida entre esas dos
realidades esencialmente distintas que son el Si-mismo (purusha) y la
inteligencia (buddhi), la cual, como veremos luego, no es sino un “pro-
ducto mas refinado™ de la Sustancia primordial.

La misma posicion se da en Patifijali: en los Yoge-Sitra, 11, 5, nos
recuerda que la ignorancia consiste en considerar lo que es efimero,
impuro, doloroso y no-espiritual como eterno, puro y de la naturaleza
de la beatitud y del espiritu. Vyasa (comentario a Y-S, II, 18) insiste
una vez mas en que la percepcién, la memoria, el razonamiento, etcé-
tera, pertenecen de hecho a la inteligencia (buddhi) y que Gnicamente
por efecto de una ilusién se atribuyen al prirusha esas facultades men-
tales.

Ahora bien; esta concepcion del pirusha suscita inmediatamente di-
ficultades. Si, en efecto, el espiritu es eternamente puro, impasible,
autébnomo e irreductible, ;c6mo puede admitir dejarse acompafiar por
la experiencia psicomental? ;Y c6mo es posible semejante relacion?
Examinaremos con mas provecho la solucién propuesta para este pro-
blema por el Simkhya y el Yoga cuando conozcamos mejor las relacio-
nes que pueden sostener el Si-mismo y la Naturaleza. Veremos enton-
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ces que el esfuerzo de ambos ddrsana se dirige sobre todo al problema
de la verdadera indole de esa extrafia “relacidn” que une el pirusha a
la prakrti. Pero ni el origen ni la causa de esta situacion paraddjica han
sido objeto de un debate formal en el Simkhya-Yoga. ;Por ‘qué, en
efecto, el Si-mismo ha aceptado dejarse atraer a una Orbita ajena, espe-
cialmente la de la vida, y engendrar asi al hombre en cuanto tal, al
hombre concreto, historico, librado a todos los dramas, enzarzado en
todos los sufrimientos? ;Cudndo, y con ocasion de qué, ha comenzado
esta tragedia de la existencia del hombre, si es verdad que la modalidad
ontoldgica del espiritu es, como lo hemos visto, exactamente opuesta a
la condicién humana: eterna, libre y pasiva?

La causa y el origen de tal asociacion del espiritu y la experiencia
constituyen dos aspectos de un problema que el Sdmkhya y el Yoga
tienen por insoluble, porque sobrepasa la capacidad actual de compren-
sién del hombre. En efecto, éste conoce y comprende por medio de lo
que el Sdmkhya-Yoga denomina el “intelecto” (buddhi); pero este inte-
lecto mismo no es sino un producto —bien que en extremo refinado—
de la sustancia primordial (prdkrti). Siendo un producto de la Naturale-
za, un “fendmeno”, la buddhi no puede entrar en relacién de conoci-
miento sino con otros fendmenos (que formen parte, como ella, de la
serie infinita de creaciones de la sustancia primordial); en ningln caso
podria conocer al Si-mismo, pues no podria mantener relaciones de
ninguna clase con una realidad trascendente. La causa asi como el
origen de esa asociacién paraddjica del Si-mismo y de la vida (es decir,
de la materia) sélo podrian llegar a comprenderse por un instrumento
de conocimiento que no implicara en modo alguno la materia y fuera
por lo tanto distinto de la buddhi. Pero tal conocimiento es imposible
en la condicién humana actual: no se “revela” sino a quien ha trascen-
dido la condicién humana; el “intelecto” no participa en modo alguno
de tal revelacidbn, que es mis bien el conocimiento de si, el conoci-
miento del Si-mismo.

El Sdmkhya sabe que la causa de la “‘esclavitud”, o sea de la condi-
cién humana, del sufrimiento, es la ignorancia metafisica, que, en vir-
tud de la ley kdrmica, se trasmite de una a otra existencia; pero el
momento historico en que ha aparecido esa ignorancia no puede esta-
blecerse, asi como es imposible fijar la fecha de la Creaci6n. La vincu-
lacion del Si-mismo con la vida, asi como la “esclavitud” que de ella
resulta (para el Si-mismo) no tienen historia: estdn mds alli del tiempo,
son eternas. Querer hallar una solucién a esos problemas no es sélo
vano: es una puerilidad. Se trata de problemas mal planteados y, segin
un antiguo uso brahmanico, recogido en varias ocasiones por el propio
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Buda, para un problema mal planteado la respuesta es el silencio. La
Ginica certidumbre que puede obtenerse a ese respecto es que el hom-
bre se encuentra en dicha condicion desde los tiempos mas remotos, y
que la finalidad del conocimiento no es la vana bisqueda de la causa
primera y de los origenes historicos de la condicién humana, sino la
liberacidn.

La sustancia y las estructuras

Patéfijali se refiere solo incidentalmente a la prdkrti (Y-S.,11,3) y a
sus modalidades, los guna (Y-S., 1, 16; 11, 15, 19; 1V, 13, 34, 32), y
ello Ginicamente para establecer sus relaciones con la vida psicomental y
las técnicas de liberacion. Supone conocido el anlisis de la Sustancia,
laboriosamente emprendido por los autores del Sdmkhya.

La prakrti es tan real y eterna como el purusha; pero, a diferencia
del Espiritu, es dindmica y creativa. Aunque perfectamente homogénea
¢ inerte, esa sustancia primordial posee, por asi decirlo, tres “modos de
ser”’, que le permiten manifestarse de tres maneras diferentes y que se
denominan los guna: (1) el sattva, modalidad de la luminosidad y de la
inteligencia; (2) el rajas, modalidad de la energia motriz y de la actividad
mental; (3) el tamas, modalidad de 1a inercia estdtica y de la oscuridad
psiquica. Empero, los gunz no deben considerarse como diferentes
de la prdkrti, porque nunca se dan separadamente; en todo fenémeno
fisico, biologico o psicomental, existen los tres simultdneamente, aun-
que en proporciones diversas (y precisamente esta desigualdad permite
la aparicién de un “‘fenémeno” de cualquier indole; si no, el equilibrio
y la homogeneidad primordiales, que implicaban el equilibrio de los
guna, persistiria eternamente). Se ve que los guna tienen doble caric-
ter: por una parte, objetivo, ya que constituyen los fenémenos del
mundo externo; subjetivo por otra, ya que sustentan, alimentan y con-
dicionan la vida psicomental. (Por eso tamas debe traducirse tanto por
“principio de inercia de la materia”, sentido objetivo, como por “oscu-
ridad de la conciencia, obsticulo creado por las pasiones”, sentido
psicofisiologico.)

La prdkrti, desde que sale de su estado inicial de equilibrio perfecto
(alinga, avyakta) y asume especificaciones condicionadas por su ““instin-
to teleologico™ (sobre el cual volveremos), se presenta en la forma de
una masa energética denominada mdhat (‘‘el grande™). Llevada por el
impulso evolutivo (parindma, “desarrollo”, procesién), la prdkrti pasa
del estado de mdhat al de ahamkdra, que significa: masa unitaria aper-
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ceptiva, desprovista aiin de experiencia *“‘personal” pero con la concien-
cia oscura de ser un yo (de ahi la expresién ahamkdra: dham = yo).
Partiendo de esta masa aperceptiva, el proceso de “evolucion” se bifur-
ca en dos direcciones opuestas, de las cuales una conduce al mundo de
los fenémenos objetivos, la otra al de los fendmenos subjetivos (sensi-
bles y psicomentales).

El ahamkara tiene la facultad de transformarse cualitativamente se-
gin predomine uno u otro de los tres guna. Cuando en el interior del
ahamkdra predomina el sattva (la modalidad de luminosidad, pureza y
comprensién), aparecen los cinco sentidos cognoscitivos (jidnéndriya) y
el manas o “sentido interno”; este Gltimo sirve de centro de unién
entre la actividad perceptiva y la actividad biomotriz; base y receptdcu-
lo de todas las impresiones, coordina las actividades bioldgica y psiqui-
ca, y en particular la del subconsciente. Cuando, al contrario, el equili-
brio estd dominado por el rgjas (la energia motriz que posibilita toda
experiencia fisica o cognoscitiva), surgen los cinco sentidos conativos
(karméndriya). Por Gltimo, cuando domina el famas (la inercia de la
materia, la oscuridad de la conciencia, el obsticulo de las pasiones),
aparecen los cinco tanmitra, los cinco elementos “sutiles” (potencia-
les), los nicleos genéticos del mundo fisico. De los tanmdtra derivan,
por un proceso de condensacion que tiende a producir estructuras de
mas en mas groseras, los dtomos (paramdnu) y las moléculas (sthiila-
bhutani, literalmente: “particula material espesa”), que a su vez dan
origen a los organismos vegetales y animales. De tal modo, el cuerpo
del hombre, asi como sus “estados de conciencia” y aun su “inteligen-
cia”, son todas creaciones de una misma y Unica sustancia.

Se observard que segiin el Sdmkhya y el Yoga el universo —obijetivo
o subjetivo— no es sino el desarrollo de una etapa inicial de la naturale-
za, el ahamkdra, aquella en que, por primera vez, de la masa homogé-
nea y energética ha surgido la conciencia de individualidad, la concien-
cia de una apercepcién esclarecida por el yo. Por un doble proceso de
desarrollo y creacion, el ahamkdra ha creado un universo doble: inter-
no y externo, “mundos” que tienen ambos correspondencias electivas
entre si. Cada sentido corresponde a un 4tomo especifico, asi como
cada dtomo corresponde a un tanmdtra. Pero cada uno de estos pro-
ductos contiene los tres gung, aunque en distinta proporcidn; cada
producto estd caracterizado por la supremacia de un guna o, en los
ultimos estadios de la creacion, por el predominio de un tanmatra.

Importa comprender el concepto de “evolucion™ en el Sdmkhya.
Parindma significa desarrollo de lo que existe en potencia en el mdhat.
No es una creaciébn, ni una superacién, ni la realizacién de nuevas
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especies de existencia, sino simplemente la actualizacién de las poten-
cialidades existentes en la prdkrti (en su aspecto viviente, el mdhat).
Comparar la “evolucién” en sentido indio con el evolucionismo occi-
dental seria incurrir en una confusibn muy grande. Ninguna nueva
forma, afirma el Sdmkya, sobrepasa las posibilidades. de existencia que
se encontraban ya en el universo. De hecho, para el Sdmkhya, nada se
crea, en el sentido occidental del término. La Creacién existe de toda
eternidad y jamas podra ser destruida, pero volvers a su aspecto inicial
de equilibrio absoluto (en la gran reabsorcion final, el mahdpraldya).

Isvarakrshna define el ahamkdra como ‘“‘el conocimiento de si”
(S-K., 24). Esta entidad, aunque “material”, no se manifiesta en formas
sensoriales, fisicas: es homogénea, masa energética y pura, sin ninguna
estructura. Segin el Sdmkhya, el ahamkdra toma conciencia de si mis-
mo y, por este proceso, repercute en la serie de los once principios
psiquicos (el »unas o sentido interno, que coordina las facultades del
alma; los cinco sentidos cognoscitivos, y los cinco sentidos cognitivos)
y en la serie de las potencias fisicas (tanmdtra).

Cabe sefialar la importancia capital que el Sémkhya, como casi to-
dos los sistemas indios, asigna al principio de individuacion por la
“conciencia de si”. Se observa que la génesis del mundo es un acto
psiquico y que de esa “conciencia de si”’ —la cual, entiéndase bien, es
absolutamente diferente del “despertar” del pdrusha— deriva la evolu-
cién del mundo fisico. Los fendmenos objetivos y los psicofisiologicos
tienen una matriz comn; la Onica diferencla que los separa es la for-
mula de los guna, en cuanto que el sattva predomina en los fenémenos
psiquicos, el rajas en los fendmenos psicofisioldgicos (pasidn, actividad
sensorial, etcétera) y los fendmenos de la “materia” estidn constituidos
por los productos de mis en més inertes y densos del tamas (tanmatra,
dnu, bhutani).

El Sdmkhya- Yoga ofrece también una interpretacién subjetiva de los
tres guna al considerar sus “aspectos’ psiquicos. Para Patdfijali, cuando
predomina el sattva la conciencia queda calma, clara, comprehensiva,
virtuosa; dominada por el rajas, se torna agitada, incierta, inestable;
subyugada por el famas, se hace oscura, confusa, apasionada, bestial
(cf. Y-S., 11, 15, 19 y los comentarios). Pero, claro estd, esta valoracién
subjetiva y humana de las tres modalidades cosmicas no esti en contra-
diccidn con su cardcter objetivo, ya que “‘externo” e “‘interno” no son
sino expresiones verbales. :

Con este fundamento fisiologico, se comprende por qué el
Sdmkhya-Yoga considera toda experiencia psiquica como un simple
proceso “material”. La moral se resiente con ello: la pureza, la bondad,
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no es una cualidad del espiritu sino una “purificacién” de la “materia
sutil” representada por la conciencia. Los guna impregnan la totalidad
del universo y establecen una simpatia orginica entre el hombre y el
cosmos, entidades ambas compenetradas por el mismo dolor de la exis-
tencia, ambas al servicio del unico y absoluto Si-mismo, ajeno al mun-
do y arrastrado por un destino ininteligible. De hecho, la diferencia
entre el cosmos y el hombre es de grado, no de esencia.

El caricter teleologico de la Creacion

Gracias al perindma, la materia ha producido formas infinitas, de
composicion y variedad crecientes. El Sdmkhya cree que una creacién
tan vasta, un edificio de formas y organismos a tal punto complicado,
exige una justificacibn y una significacion externa a él. Una prdkrti
primordial, informe y eterna, puede tener un sentido. Pero el mundo,
tal como lo vemos, no es una sustancia homogénea: al contrario, pre-
senta un nGmero considerable de estructuras y formas distintas. La
-complejidad del cosmos, la infinidad de sus “formas”, son elevadas por
el Sdmkhya a la categoria de argumentos metafisicos. La “Creaci6n”
es, sin duda, el producto de nuestra ignorancia metafisica; la existencia
del universo y el polimorfismo de la vida se deben a la falsa opinion
que el hombre tiene de si, al hecho de que confunde el verdadero
Si-mismo con los estados psicomentales. Pero, segiin observdbamos an-
tes, no puede saberse cudl es el origen y la causa de esta falsa opinidn.
Lo que se sabe, lo que se ve, es que la prdkrti tiene una “evolucioén”
de lo méas complicada y que no es simple sino “‘compuesta”.

Ahora bien; el sentido comOn nos ensefia que todo compuesto exis-
te con vistas a otra cosa. Asi, por ejemplo, un lecho es un conjunto
compuesto por diversas partes, pero esta colaboracion provisional entre
las partes no estid ordenada a ella' misma, sino con vistas al hombre
(K., 17, y comentarios, Vichaspatimisra, 120; S-S., I, 140-144, y
comentarios de Aniruddha y de Vijiianabhikshu). El Sdmkhya saca asi
a luz el cardcter teleologico de la Creacion; en efecto, si ésta no tuviese
por misién servir al espiritu, seria absurda, careceria de sentido. Todo
en la naturaleza es compuesto; todo, pues, debe tener un “superinten-
dente” (adhyaksha), alguien que pueda servirse de tales compuestos.
Este “superintendente” no podria ser la actividad mental ni los estados
de conciencia (ya que la una y los otros son ya productos extremada-
mente complejos de la prdkrti). Debe existir, pues, una entidad que
trascienda las categorias de la sustancia (guna) y que exista para si, con
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vistas a si misma (Vichaspatimisra, 122, comentario a $-K., 17). Mejor
atn: debe existir un sujeto al cual esté subordinada la actividad mental,
hacia el cual se orienten “el placer y el dolor”. Pues, agrega el mismo
autor (123), el placer no podria ser experimentado y especificado por
el placer; y, si fuese experimentado por el dolor, no seria ya una
experiencia agradable sino dolorosa. Asi, las dos cualidades (dolor y
placer) no pueden existir, no pueden ser especificadas sino en cuanto
se orienten hacia un Unico sujeto que trasciende la experiencia.

Es la primera prueba de la existencia del espiritu que el Sdmkhya
descubre: *“‘el conocimiento de la existencia del espiritu por la combi-
naciéon en provecho de otro”, axioma copiosamente repetido en la
literatura india (§-S., 1, 66; Vichaspatimisra, comentario a S-K., 17;
Brhaddranyaka-Upanishad, 11, 4, 5) y recogido por el Yoga (cf. Y-S.,
1V, 24). Vichaspatimisra agrega: si alguien objeta que la evolucion y la
heterogeneidad de la sustancia tienen por objeto servir a otros “com-
puestos” (como en el caso de la silla, por ejemplo, “compuesto” crea-
do con vistas a ese otro “compuesto” que es el cuerpo humano), puede
replicirsele que estos segundos compuestos deben existir a su vez para
que otros “compuestos” se sirvan de ellos: asi la serie de interdepen-
dencias nos conduciria fatalmente a una regresién al infinito. “Y, como
podemos evitar esta regresién —continia Vichaspatimisra— postulando
la existencia de un Principio racional, carece evidentemente de sentido
multiplicar inGtilmente la serie de relaciones entre los compuestos”
(Tattvakdumudi, 121). Conforme a este postulado, el espiritu, el Si-
mismo, es un principio simple e irreductible, auténomo, estitico,
no-productivo, no implicado en la actividad mental o sensorial, etcé-
tera.

Aunque el Si-mismo (pirusha) quede velado por las ilusiones y las
confusiones de la Creacién cOsmica. la prdkrti estd dinamizada por ese
“instinto teleol6gico” cuya Unica tendencia es hacia la “liberacion” del
purusha. Recordemos que “desde Brahmai hasta la Gltima brizna, la
Creaci6bn es para beneficio del espiritu hasta que éste haya alcanzado el
conocimiento supremo” (S-S., 111, 47).

La relacién entre espiritu y naturaleza
Si bien la filosofia del Sdmkhya-Yoga no explica la razén ni el
origen de esa extrafia asociacién que se ha establecido entre el espiritu

y la experiencia, procura sin embargo explicar la indole de la misma y
definir el caricter de las mutuas relaciones entre ambos principios. No
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se trata de relaciones reales en el sentido propio del término, como las -
que existen, por ejemplo, entre los objetos externos y las percepciones.
Las relaciones reales implican, en efecto, cambio y pluralidad; pero
éstas son modalidades esencialmente opuestas a la indole del espiritu.

Los “estados de conciencia” no son sino productos de la prékrti, y
no pueden mantener con el espiritu ninguna clase de relacién, ya que
él, por su indole misma, estd por encima de toda experiencia. Pero —y
tal es, para el Sdmkhya-Yoga, la clave de esta situacion paraddjica— la
parte mds sutil, mas transparente de la vida mental, o sea la inteligencia
(buddhi) en su modo de pura “luminosidad™ (sattva), tiene una cuali-
dad especifica: la de reflejar al espiritu. La aprehensién del mundo
exterior no es -posible sino gracias a esa reflexiéon del parusha en la
inteligencia. Pero el Si-mismo, en ese reflejarse, no se altera ni pierde
sus modalidades ontolégicas (impasibilidad, eternidad, etcétera).

Los Yoge-Sttra (11, 20) dicen, en sustancia: el vidente (drdshtr, o
sea el parusha) es la conciencia absoluta (la “visidn por excelencia”) y,
sin dejar de mantenerse puro, conoce los conocimientos (‘“‘mira las
ideas que le son presentadas”). Vyisa interpreta: el espiritu se refleja
en la inteligencia (buddhi) pero no le es ni semejante ni diferente. No
es semejante a la inteligencia, pues ésta es modificada por el conoci-
miento, siempre cambiante, de los objetos, mientras que el purusha
dispone de un conocimiento ininterrupto: en cierto modo, él es conoci-
miento. Por otra parte, el pirusha tampoco es por completo diferente
de la buddhi, pues, aun siendo puro, conoce el conocimiento. Patdfijali
utiliza otra imagen para precisar las relaciones entre espiritu e inteligen-
cia: asi como una flor se refleja en un cristal, la inteligencia refleja al
ptrusha (cf. Y-S., 1, 41); pero sélo un ignorante puede atribuir al
cristal las cualidades de la flor (forma, dimensiones, colores). Cuando el
objeto (la flor) se mueve, su imagen se mueve en el cristal, aunque éste
permanece inmdvil. Constituye una ilusién creer que el espiritu es dina-
mico porque la experiencia mental lo es. En realidad, no se trata sino
de una relacién ilusoria (upddhi) debida a una “correspondencia de
simpatia”.(yogyatd) entre el Si-mismo y la inteligencia.

De toda eternidad, el espiritu se encuentra arrastrado a esta relacién
ilusoria con la vida psicomental (es decir, con la “materia”). Ello se
debe a la ignorancia (avidyd) (Y-S., 1I, 24) y, mientras la avidyd se
mantenga, ahi estd la existencia, en virtud del karman, y con ella el
dolor. Insistamos un poco sobre este punto. La ilusi6n o ignorancia
consiste en confundir el inmévil y eterno purusha con el flujo de la
vida psicomental (S-S., III, 41). Decir: “‘sufro”, “quiero”, “aborrezco”,
“conozco” y suponer que el sujeto “yo” se refiere al espfritu, es vivir
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en la ilusion y prolongarla; pues todos nuestros actos e intenciones, por
el solo hecho de depender de la prdkrti, de la “materia”, estin condi-
cionados y regidos por el karman. Esto significa que todo acto nacido
en la ilusién (es decir, fundado en la ignorancia, 1a confusion entre lo
que es espiritu y lo que no lo es) constituye o bien la consumacién de
una virtualidad creada por un acto anterior o bien la proyeccion de
otra potencia que exige actualizarse, consumarse a su vez en la existen-
cia presente o en otra futura. Cuando se establece la ecuacidn: “yo
quiero” = “el espiritu quiere”, ipso facto se desencadena una fuerza o
se pone la simiente de otra. Pues la confusién que esa ecuacién expresa
corresponde a un “momento” en el circuito eterno de las energias
cOsmicas.

Es la ley misma de la existencia: como toda ley, es transubjetiva,
pero su validez y universalidad estin en el origen del sufrimiento que
afecta a la existencia. No hay sino un camino para alcanzar la salva-
cién: conocer adecuadamente el espiritu. El Sdmkhya no hace sino
prolongar la tradicién upanishddica: “Quien conoce al dfman realiza la
travesia (del océano del dolor)” (Chhéndogya-Upanishad, V11, 1, 3).
“Por el conocimiento, la liberacién; por la ignorancia, la esclavitud”
(§-S., I, 22, 23). Y la primera etapa en la conquista de ese “conoci-
miento” consiste en esto; negar que el espiritu tenga atributos. Lo que
equivale a negar el sufrimiento en cuanto algo que nos concierne, para
considerarlo como un hecho objetivo, externo al espiritu, es decir,
desprovisto de valor, de sentido (ya que todos los “valores” y “senti-
dos” son creados por la inteligencia en cuanto refleja al pirusha).
Existe el dolor sélo en la medida en que la experiencia es referida a la
personalidad humana considerada como idéntica al pirusha, al Si-mis-
mo. Pero esta relacin, ya que ilusoria, puede ser ficilmente suprimida.
Cuando se conoce al pirusha, se anulan los valores; el dolor ya no es
entonces dolor ni no-dolor, sino un simple hecho; “hecho” que, aun
conservando la estructura sensorial, pierde su valor, su sentido.

Debe comprenderse bien este punto, que es capital para las doctri-.
nas del Sdmkhya y el Yoga, y sobre el cual, a nuestro parecer, no se ha
insistido lo bastante. El Sdmkhya y el Yoga, para alcanzar la liberacién
del dolor, niegan el dolor como tal, suprimiendo asi toda relacion entre
el sufrimiento y el Si-mismo. Desde el momento en que comprendemos
que el Si-mismo es libre, eterno e inactivo, todo cuanto nos ocurre:
dolores, sentimientos, voliciones, pensamientos, etcétera, no nos perte-
necen mas. Todo ello constituye un conjunto de.hechos cosmicos,
condicionados por leyes ciertamente reales, pero de una realidad que
nada tiene en comin con nuestro purusha. El dolor es un hecho césmi-
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co, y el hombre sufre ese hecho o contribuye a perpetuarlo tnicamente
en la medida en que acepta dejarse arrastrar por una ilusion.

El conocimiento es un mero “despertar’” que revela la esencia del
Si-mismo, del espiritu. El conocimiento no “produce” nada: sélo reve-
la inmediatamente la realidad. Este conocimiento verdadero y absoluto
—que no debe confundirse con la actividad intelectual, de esencia psi-
colégica— no se obtiene por experiencia sino por una revelaciéon. Nada
divino interviene aqui, pues el Samkhya niega la existencia de Dios; el
Yoga la acepta, pero veremos que Patdfijali no le concede demasiada
importancia. La revelacién se funda en el conocimiento de la realidad
ultima, es decir, en ese “despertar” en el cual el objeto se identifica
completamente con el sujeto. (El Si-mismo se “contempla™ a si mis-
mo: no “se piensa”’, pues el pensamiento es una experiencia y, como
tal, pertenece a la prdkrti.)

La esperanza es la mayor tortura. ..

Para el Sémkhya no hay otra via que ésa. La esperanza prolonga e
inclusive agrava la miseria humana; s6lo es feliz el que ha perdido toda
esperanza (S-S., IV, 11), “pues la esperanza es la mayor tortura que
existe y la desesperanza la gran felicidad” (Mahdbharata, citado por el
veddntin Mahddeva en su comentario a S-S., IV, 11). Los ritos y las
practicas religiosas carecen de valor alguno (S-S., III, 26), ya que se
fundan en deseos y crueldades. Toda accion ritual, por el solo hecho
de implicar un esfuerzo, engendra una nueva fuerza kdrmica (§-S., I,
84-85). La moral misma no conduce a nada decisivo. La indiferencia
(vairdgya = renunciamiento), la ortodoxia (sruti) y la meditacién no
son sino instrumentos indirectos de la salvacién. El inico medio perfec-
to y definitivo es, para el Sdmkhya, el conocimiento metafisico (S-S.,
II1, 23).

El proceso cognoscitivo es realizado naturalmente por el intelecto;
pero éste constituye una forma altamente evolucionada de la “mate-
ria”. ;Cémo, entonces, es posible que la liberacion (mukti) se cumpla
por colaboracion de la prékrti? El Sdmkhya responde con el argumen-
to teleologico: la materia (prdkrti) actia instintivamente con vistas a la
liberacién del “espiritu” (purusha). El intelecto (buddhi), siendo la
manifestacién mas perfecta de la prdkrti, facilita, gracias a sus posibili-
dades dindmicas, el proceso liberador, sirviendo de peldafio preliminar a
la revelacion. Patafijali adopta exactamente la misma actitud (cf. ¥-S.,
I, 28, etc.): la prdkrti hace posible la experiencia y, al mismo tiempo,
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persigue la liberacion del Si-mismo. Al comentar este sitra, Vyasa agre-
ga una precision importante: de hecho, dice, la esclavitud no es sino la
situacion de la inteligencia (buddhi) cuando el fin Gltimo del Si-mismo
no se ha alcanzado todavia, y la liberacién no es sino el estado en que
ese fin se ha cumplido.

Se vera en el capitulo siguiente por medio de qué técnicas psico-
fisiologicas es posible, segin el Yoga, alcanzar tal objetivo. Para el
Sdmkhya, la liberacién se obtiene de modo casi automitico cuando la
inteligencia (buddhi) conduce al hombre hasta el umbral del “desper-
tar”. Desde que se cumple esta autorrevelacién, el intelecto, asi como
todos los demas elementos psicomentales (o sea, materiales), que se
atribuyen injustamente al pirusha, se retiran, se desprenden del espiri-
tu para reabsorberse en la prdkrti, semejantes en esto a una ‘“‘danzarina
que se va después de haber satisfecho el deseo de su sefior” (esta
comparacion es muy frecuente tanto en el Mahdbhdrata como en los
tratados del Sdmkhya; cf. S-K., 59; S-S., 1II, 69). “Nada hay mas
sensitivo que la prdkrti: en cuanto ha dicho para si: ‘Se me ha recono-
cido’, ya no se muestra mds a la mirada del Espiritu” ($-K., 61). Es el
tstado de ““liberado en vida™ (jivanmukta): el sabio vive alin, porque le
queda el residuo kdrmico por consumir (tal como la rueda del alfarero
sigue girando por la velocidad adquirida aunque la vasija esté ya termi-
nada: S-K., 67; S-S., 111, 82). Pero cuando, en el momento de la
muerte, abandona el cuerpo, el pirusha estd por completo “liberado”
(S-K., 68).

{C6mo es posible Ia liberacién?

Efectivamente: el Sdmkkya-Yoga ha comprendido que “el espiritu
(purusha) no puede_ni nacer ni destruirse, no es esclavo ni activo (= en
activa busqueda de la liberacién), no estd ni sediento de libertad ni
liberado™ (Gaudapida, Mdndukya-Karikd, 11, 32). “Su modo es tal que
ambas posibilidades estin excluidas” (S-S., I, 160). El Si-mismo es
puro, etemno y libre; no podria ser esclavizado, porque no puede tener
relaciones con otra cosa que si propio. Pero el hombre cree que el
purusha estd esclavizado y piensa que se lo puede liberar. Son ilusiones
de nuestra vida psicomental. Pues, de hecho, el espiritu “esclavizado”
es libre de toda eternidad. Si la liberacién se nos aparece como un
drama, ello se debe a que nos situamos desde un punto de vista huma-
no; el espiritu no es sino “espectador” (sdkshin), asi como la “libera-
cion” (rmukti) no es sino una toma de conciencia de su libertad eterna.
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Yo creo sufrir, creo estar esclavizado, deseo la liberacion. En el mo-
mento en que —habiendo “despertado”— comprendo que este “‘yo”
(dsmita) es un producto de la materia (prakrti), comprendo al mismo
tiempo que toda la existencia no ha sido sino una cadena de momentos
dolorosos y que el verdadero espiritu “contemplaba impasiblemente” el
drama de la *“personalidad”.

Asi, la personalidad humana no existe como elemento Gltimo; no es
sino una sintesis de experiencias psicomentales, y se destruye —o, di-
cho de otro modo, cesa de actuar— desde que se ha cumplido la
revelacion. Semejante en ello a todas las creaciones de la sustancia
cosmica, la personalidad humana (dsmita) actuaba, también ella, con
vistas al “despertar’’; por eso, una vez realizada la liberacion, se hace
indtil,

La situacion del espiritu (purusha), tal como el Sdmkhya y el Yoga
la conciben, es un tanto paraddjica. Aunque puro, eterno e intangible,
el espiritu se presta empero a asociarse, asi sea ilusoriamente, con la
materia, y hasta para alcanzar conocimiento de su propio modo de ser
y “liberarse” estd obligado a servirse de un instrumento creado por la
prkrti: de la inteligencia. Sin duda, viendo las cosas asi, la existencia
humana se nos aparece dramadtica y hasta desprovista de sentido. Si el
espiritu es libre, jpor qué los hombres estdn condenados a sufrir en la
ignorancia o a luchar por una libertad que ya poseen? Si el ptirusha es
perfectamente puro y estitico, ;por qué permite la impureza, el deve-
nir, la experiencia, el dolor y la historia? Son preguntas que podrian
multiplicarse. Pero la filosofia india nos recuerdd que no ha de juzgarse
al Si-mismo desde un punto de vista 16gico ni histérico, es decir, inda-
gando las causas que han determinado el actual estado de cosas. Hay
que aceptar la realidad tal cual es.

No por eso deja de ser dificil de mantener la posicion del Sdmkhya
a este respecto. Asi, para evitar la paradoja de ese Si-mismo absoluta-
mente privado de contacto con la Naturaleza y sin embargo autor, sin
proponérselo, del drama humano, el budismo ha suprimido enteramen-
te el “alma-espiritu” entendida como una unidad espiritual irreductible
y la ha reemplazado por los “estados de conciencia”. El Veddnta, al
contrario, atento a evitar la dificultad acerca de las relaciones entre el
espiritu y el universo, niega la realidad de este Gltimo considerindolo
como mdyd, “ilusién”. El Sdmkhya y el Yoga no han querido negar la
realidad ontologica ni @el Espiritu ni de la Sustancia. Asi, el Sémkhya
ha sido atacado, a causa de tal doctrina, tanto por el Veddnta como
por el budismo.

El Vedinta critica igualmente la concepcién de una pluralidad de
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“Si-mismos” (ptrusha) tal como el Sdmkhya y el Yoga la formulan. En
efecto, afirman estos dos ddrsana, existen tantos purusha como seres
humanos. Y cada pirusha es una moénada, estd completamente aislada;
pues el Si-mismo no puede tener contacto alguno ni con el mundo
circundante (derivado de la prdkrti) ni con los demds espiritus. El
cosmos estd poblado de estos purusha eternos, libres, inmdviles, ména-
das entre las cuales no es posible ninguna comunicacién. Segin el
Vedinta, este modo de ver es infundado y la pluralidad de los *“Si-mis-
mos” es ilusoria. Se trata, en todo caso, de una concepcién tragica y
paradéjica del espiritu, que queda asi no solamente desvinculado del
mundo de los fendmenos sino también de los demas “Si-mismos” libe-
rados. Pero el Sdmkhya y el Yoga se han visto obligados a postular la
multiplicidad de los pirusha; pues, si no hubiese sino un Espiritu, la
salvacién habria sido un problema infinitamente mds simple: el primer
hombre que hubiera alcanzado la liberacién habria alcanzado con ella
la de todo el género humano. De no haber sino un Espiritu universal,
Ia existencia concomitante de los “espiritus liberados” y de los “espiri-
tus esclavizados” seria imposible. Mds atn: ni la muerte, ni la vida, ni
la diversidad de sexos y de actos hubiesen podido coexistir en ese caso
(S-K., 18). La paradoja es evidente: esta doctrina reduce la infinita
variedad de los fendémenos a un solo principio, la materia (prdkrti):
hace derivar de una Gnica matriz el universo fisico, la vida y la con-
ciencia; y postula sin embargo la pluralidad de los espiritus, aunque
éstos son por su indole propia esencialmente idénticos. Une asi lo que
tan diferente parece: lo fisico, lo vital y lo mental, y aisla lo que,
sobre todo en la India, parece tan universal y Ginico: el espiritu.

Sentido de la liberacién

Examinemos con mis cuidado el concepto de liberacién (moksha)
en las doctrinas del Sdmkhya y del Yoga. Como para la mayoria de las
escuelas filosdficas indias —con excepcién, naturalmente, de las influi-
das por la devocion mistica (bhakti)-, l1a liberacién es, de hecho, una
liberacién de la idea del mal y del dolor. No es sino la toma de
conciencia de una situacién que ya existia, pero sobre la cual tendfa
sus velos la ignorancia. El sufrimiento se aniquila de por si cuando
comprendemos que es exterior al espiritu, que no concierne sino a la
“personalidad” humana (dsmita). Imaginemos, en efecto, la vida de un
“liberado”. Seguird actuando, porque las potencialidades de las existen-
cias anteriores, y las de su misma existencia presente anterior at “des-
pertar”, exigen actualizarse y consumarse conforme a la ley del karman
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(cf. infra, pags. 43 y sigs.). Pero tal actividad ya no es suya: es objeti-
va, mecdnica, desinteresada, en suma, no tiene en vista el “fruto”.
Cuando el “liberado™ actlia, no tiene la conciencia de un *“yo actio”
sino de un “se actda’; en otros términos, no arrastra al Si-mismo en el
proceso psicofisico. Al no operar mds la fuerza de la ignorancia, no se
crean ya nuevos nicleos kdrmicos. Cuando todas las “potencialidades”
quedan destruidas, la liberacion es absoluta. Podria decirse incluso que
el liberado no tiene la “experiencia” de la liberacién. Después del
“despertar”, actiia con indiferencia, y cuando la Gltima molécula psi-
quica se le desprende, realiza un modo de ser desconocido a los morta-
les, ya que absoluto: una especie de nirvdna bidico.

La “libertad” que se adquiere por medio del conocimiento metafisi-
co o por el yoga es, sin embargo, real y concreta. No es cierto que la
India haya buscado la liberacién en un sentido s6lo negativo; antes
bien, quiere realizar, positivamente, la libertad. En efecto, el “liberado
en vida” puede extender la esfera de su accién tan lejos como quiera.
Nada tiene que temer, pues sus actos no tienen ya consecuencias para
él ni, por lo tanto, limites. Como nada puede esclavizarlo ya, el “libe-
rado” puede permitirselo todo en cualquier dominio de actividad; pues
el que actlia no es ya é/ en tanto que “Si-mismo”, sino un simple
instrumento impersonal.

-En cuanto a la concepcién soteriolégica del Sdmkhya, nos parece
audaz. Partiendo del dato inicial de toda filosofia india: el dolor, y
prometiendo liberar al hombre de él, el Sdmkhya y el Yoga se ven
obligados, al término de su itinerario, a negar ei dolor en cuanto tal, el
dolor humano. Este camino, considerado desde el punto de vista de la
salvacién, no lleva a nada, ya que parte del axioma de que el espiritu
es absolutamente libre —es decir, no mancillado por el dolor— y desem-
boca en el mismo axioma, o sea que el Si-mismo no es sino ilusoria-
mente arrastrado al drama de la existencia. El dnico término que en
esta ecuacién importa, el dolor, se deja a un lado: el Sdmkhya no
suprime el sufrimiento humano, lo niega en cuanto realidad, negando
que pueda mantener ninguna relaciébn real con el Si-mismo. El sufri-
miento permanece, porque es un hecho cosmico; pero pierde su signifi-
caciébn. Se suprime el sufrimiento ignordndolo en cuanto sufrimiento.
Por cierto, esta supresion no es empirica (estupefacientes, suicidio),
pues, desde el punto de vista indio, toda solucién empirica es ilusoria,
por ser ella misma una fuerza kdrmica. Pero la solucién del Simkhya
arroja al hombre fuera de la humanidad, pues no es realizable sino por
destruccién de la personalidad humana. Las pricticas del yoga propues-
tas por Patifijali persiguen el mismo fin.
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Estas soluciones soteriologicas pueden parecer “pesimistas” al hom-
bre occidental, para quien la personalidad permanece pese a todo como
el pilar de toda moral y de toda mistica. Pero, para la India, lo que
més importa no es tanto la salvacién de la personalidad como la obten-
cion de la libertad absoluta. Desde el momento que esta libertad no
puede alcanzarse en la actual condici6on humana y que la personalidad
acarrea el drama y el sufrimiento, resulta claro que la condicién huma-
na y la “personalidad” es lo que debe sacrificarse. Este sacrificio se ve,
por lo demés, ampliamente compensado por la conquista, asi posibili-
tada, de la libertad absoluta.

Podria evidentemente replicarse que el sacrificio exigido es demasia-
do grande para que sus frutos puedan conservar algin interés. En efec-
to, y pese a todo, ;no es la condicién humana, cuya desaparicién se
exige, el solo titulo de nobleza del hombre? A esta eventual observa-
cién del occidental, el Sdmkhya y el Yoga responden de antemano al
afirmar: mientras no se haya trascendido el nivel de la vida psicomen-
tal, el hombre no puede sino prejuzgar sobre los “estados™ trascenden-
tes que galardonaran la extincién de la conciencia normal; todo juicio
de valor sobre esos estados queda invalidado autométicamente por el
simple hecho de que el que lo emite estd definido por su propia condi-
cién, la cual pertenece a un orden por completo diferente de aquel
sobre el cual se supone recaer el juicio de valor.

La estructura de la expetiencia psiquica

El Yoga clisico comienza donde el Sdmkhya termina. Patifijali se
apropia casi enteramente de la filosofia del Sdmkhya, pero no cree que
el conocimiento metafisico pueda por si solo conducir al hombre a la
liberacién. El conocimiento, en efecto, no hace sino preparar el terreno
para la adquisicion de la libertad (mukti). La liberacién debe, por asi
decirlo, conquistarse en alta lucha, especialmente por medio de una
técnica ascética y un método de contemplacién. La finalidad del Yoga,
como la del Sdmkhya, es suprimir la conciencia normal en beneficio de
una conciencia cualitativamente distinta, capaz de comprender exhaus-
tivamente la verdad metafisica. Pero la supresién de la conciencia nor-
mal no es, para el Yogu, tan ficil de obtener. Ademds de la “filosofia”,
el ddrsana, implici una “prictica” (abhydsa), una ascesis (tapas); en
suma: una técnica fisioldgica.

Patafijali define el yoga asi: “La supresion de los estados de con-
ciencia” (Y-S., I, 2). Su técnica presupone, pues, el conocimiento expe-
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rimental de todos los “estados™ que “agitan™ la “conciencia” normal,
profana, no iluminada. Tales estados de conciencia son en nimero
ilimitado. Pero entran todos en tres categorias, correspondientes respec-
tivamente a tres posibilidades de experiencia: 1. los errores y las ilusio-
nes (suefios, alucinaciones, errores de percepcitn, confusiones, etc.); 2.
la totalidad de las experiencias psicoldgicas normales (todo lo que sien-
te, percibe o piensa el profano, el que no practica el yoga); 3. las
experiencias parapsicologicas desencadenadas por la técnica del yoga y
accesibles, naturalmente, sélo a los iniciados,

Para Patafijali, a cada una de estas “clases” (o categorias) de expe-
riencia corresponde una ciencia o un grupo de ciencias, por las cuales
la experiencia es regulada, y reconducida dentro de los limites asigna-
dos cuando los desborda. La teoria del conocimiento y la légica, por
ejemplo, tienen por misién evitar los errores de sentido y las confusio-
nes conceptuales. La “psicologia”, el derecho, la moral tiene por obje-
to la totalidad de los “estados de conciencia” de un hombre “normal’,
estados que esas disciplinas ademds clasifican y evalian. Como, para el
Yoga y el Sdmkhya, toda experiencia psicoldgica estd producida por la
ignorancia de la verdadera naturaleza del Si-mismo (purusha), resulta
que los hechos psiquicos “normales”, aunque reales desde el punto de
vista estrictamente psicolégicos y vdlidos desde el punto de vista logico
(va que no son ilusorios, como el suefio o la alucinacién), son sin
embargo falsos desde el punto de vista metafisico. La metafisica, en
efecto, no reconoce como vilidos sino los “estados” de una tercera
categoria, en particular los que preceden al énstasis (samddhi) y prepa-
ran la liberacion.

La finalidad del Yogn de Patdfijali es, pues, abolir las dos primeras
categorias de experiencias (surgidas respectivamente del error lgico y
del error metafisico) reemplazdndolas por una “experiencia” enstitica,
suprasensorial y extrarracional. Gracias al samddhi, se trasciende defini-
tivamente la condici6n humana —que es dramdtica, ya que nace del
sufrimiento y en el sufrimiento se consuma— y se obtiene finalmente
esa libertad total a la cual con tanto ardor aspira el alma india.

Vyésa (comentario a Y-S., I, 1) clasifica como sigue las modalidades
de la conciencia (o de los “planos mentales”, chitta-bhuumi): 1. inesta-
ble; 2. confusa, oscura; 3. estable e inestable; 4. fijada en un punto; 5.
frenada por completo. Las dos primeras son comunes a todos los hom-
bres, pues, desde el punto de vista indio, la vida psicomental es de
ordinario confusa. La tercera modalidad de conciencia se obtiene fijin-
dola “ocasional y provisionalmente” por medio del ejercicio de la aten-
cién (por ejemplo, en un esfuerzo de memoria o con ocasién de un
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problema matemdtico, etc.); pero es pasajera y no ayuda para la libera-
ciébn (mukti), ya que no se la obtiene por medio del yoga. Sélo las dos
Gltimas modalidades antes enumeradas son ‘“estados” del yoga, o sea
producidos por ascesis y meditacion.

Es evidente que esta clasificacién de las modalidades y “disposicio-
nes” de la conciencia no esti elaborada con vistas al simple conoci-
miento, Pues, a diferencia del Sdmkhya, el Yoga asume la tarea de
destruir uno tras otro los diferentes grupos, especies y variedades de
“estados de conciencia” (chittavrtti). Pero tal destruccién no puede
alcanzarse si no se empieza por conocer, por asi decirlo, experimental-
mente la estructura, el origen y la intensidad de aquello que se quiere
destruir.

“Conocimiento experimental” quiere decir aqui: método, técnica,
prictica. Nada puede adquirirse sin obrar y sin practicar la ascesis
(tapas): es éste un leitmotiv en la literatura del yoga. Los libros I y III
de los Yoga-Sutra estin dedicados mds en particular a esa actividad
(purificaci6n, posiciones corporales, técnicas respiratorias, etc.). Por eso
la prictica del yoga es indispensable. En efecto, sélo después de haber
probado por experiencia los primeros resultados de esa técnica puede
obtenerse la fe (sraddha) en la eficacia del método (Vyasa, comentario
a Y-§., 1, 34). La negaci6n de la realidad de la experiencia del yoga o
la critica de ciertos aspectos de ella no es aceptable proviniendo de un
hombre a quien sea extrafio el conocimiento inmediato de tal prictica;
pues los estados del yoga trascienden la condicién que, cuando los
criticamos, nos circunscribe.

Patéfijali, y con él una infinidad de maestros del yoga y del tantra,
saben que las chittavreti o “torbellinos de conciencia” no puedbn ser
controladas y finalmente abolidas a menos que se las haya “‘experimen-
tado” antes. En otros términos, es imposible liberarse de la existencia
(samsdra) si no se conoce la vida de una manera concreta. Asf se
explica la paraddjica teleologia de la Creacién, que, segin el Sdmkhya
y el Yoga, por una parte “encadena” el alma humana y por otra la
incita a la liberacién. En efecto, la condicion humana, aunque dramai-
tica, no es desesperada, ya que las propias experiencias tienden a libe-
rar el espiritu (especialmente engendrando el aborrecimiento del sam-
sdra y la nostalgia de la renunciacién). Més atin: sélo por las experien-
cias se alcanza la libertad. Asi, los dioses (videha, “desencarnados™)
—que no tienen experiencia, ya que carecen de cuerpo— estdn en una
condicién de existencia inferior a la humana y no pueden alcanzar la
liberacién completa.
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El subconsciente

Al analizar la “individualidad psiquica™, Patifijali descubre cinco
clases 0, més bien, cinco “matrices” productoras de estados psicomen-
tales (chittavrtti). la ignorancia (avidyd), el sentimiento de individuali-
dad (dsmitd: la persona), la pasiébn o apego (rdga), el aborrecimiento
(dvega) y el amor a la vida, la “voluntad de vivir’ (abhinivesa) (Y-S.,
II, 3, y comentario de Vydsa). No se trata de cinco funciones psiquicas
distintas: el organismo psiquico constituye un todo, pero sus compor-
tamientos son moaltiples. Todas las clases de vrefi son “‘dolorosas™
(klesa); por lo tanto, es dolorosa la experiencia humana en su totali-
dad. S6lo el yoga permite suspender las vreti y abolir el sufrimiento.

Asi, el yogin debe “elaborar” y “manejar’ esas vreti que constitu-
yen el flujo psicomental. Su causa ontolégica es, naturalmente, la igno-
rancia (¥-S., I, 8). Pero, a diferencia del Sdmkhya, el Yoga afirma que
la sola abolicién de la ignorancia metafisica no basta para obtener la
destruccién total de los estados de conciencia. Y ello porque, aun
cuando los “torbellinos” actuales quedaran anulados, otros vendrian sin
tardanza a reemplazarlos, saliendo de las inmensas reservas de latencias
sepultas en el subconsciente. El concepto de vdsand, término que desig-
na esas latencias, es de importancia capital en la psicologia del Yoga;
en el texto de Patdfijali, tiene el sentido de “‘sensaciones subconscientes
especificas”. Los obsticulos que esas fuerzas subliminales erigen en el
camino que lleva a Ia liberacién son de dos clases: por una parte, las
vasand alimentan sin cesar la corriente psicomental, la serie infinita de
las chittayrtti; por otra, y en virtud de sus propias modalidades especi-
ficas (el cardcter subliminal, “germinal”), las vdsand forman un obsticu-
lo enorme, pues son inasequibles, dificiles de controlar y dominar. Por
el solo hecho de que su condicidon ontol6gica es la de la “potenciali-
dad”, su propio dinamismo las obliga a manifestarse, a ‘“‘actualizarse”
" en forma de actos de conciencia. Asi, el yogin, aun si cuenta con una
préctica prolongada y ha recorrido varias etapas de su itinerario ascéti-
co, corre el riesgo de verse avasallado por la invasién de una poderosa
-corriente de “torbellinos” psicomentales precipitados por las vasand.

“Las vdsand tienen origen en la memoria”, escribe Vydsa (comenta-
rio a Y-§., IV, 9), destacando asi su cardcter subliminal. La vida es una
descarga continua de vdsand que se manifiestan por medio de las vrtti.
En términos psicoldgicos, la existencia humana es una actualizacién
ininterrumpida del subconsciente por medio de experiencias. Las vdsand
condicionan el caricter especifico de cada individuo, y ese condiciona-
miento es conforme tanto a la herencia como a la situacién kdrmica
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individual. En efecto, todo lo que define la intrasmisible especificidad
del individuo, asi como la estructura de los instintos humanos, es pro-
ducido por las visand, por el subconsciente. Este se trasmite sea de
manera “impersonal”, de generaciéon en generacion (por medio del len-
guaje, las costumbres, la cultura: trasmisién étnica e histdrica), sea
directamente (por medio de la trasmigracion kédrmica; recordemos a
este respecto que las potencialidades kdrmicas se trasmiten a través de
un “cuerpo animico”, linga; literalmente, “cuerpo sutil’”). Buena parte
de la experiencia humana se debe a esta herencia racial e intelectual, a
esas formas de accién y pensamiento creadas por el juego de las vdsand.
Estas fuerzas subconscientes determinan la. vida de la mayoria de los
seres humanos. S6lo por medio del yoga pueden ser conocidas, domina-
das y “quemadas”.

Lo que caracteriza a la conciencia humana —asi como al cosmos én
su totalidad— es el circuito ininterrumpido que se establece entre los
diferentes niveles biomentales. Los actos del hombre (karman), suscita-
dos por los estados psicomentales (chittavrtti), suscitan a su veZ, en
efecto, otras chittavrtti. Pero estos estados de conciencia son resultados
de la actualizacién de las latencias subliminales o vdsand. De tal modo,
el circuito latencias-conciencia-actos-latencias, etc. (vasand-vrtti-karman-
visand, etc.) no representa solucion de continuidad. Siendo mani-
festaciones de la materia cOsmica (prdkrti), todas esas modalidades de
la “sustancia psiquica” son reales y, en cuanto tales, no podrian des-
truirse en virtud de un mero acto de conocimiento (como, en el ejem-
plo clisico de la filosofia india, se “destruye” la ilusién de hallarse
ante una serpiente cuando, al mirar mis de cerca, se advierte que la
“serpiente” era en realidad un palo). La combustion de esos estados
subliminales, de la cual habla el Yoga, significa, en efecto, que el
Si-mismo (purusha) se desprenda del flujo de la vida psiquica. En tal
caso, la energia mental —que, estando determinada por la ley kdrmica
y proyectada por la ignorancia, ocupaba hasta entonces el horizonte de
la conciencia, oscureciéndola— sale, ella también, de la G1bita “indivi-
dual” dentro de la cual se movia (dsmita, personalidad) y, librada a si
misma, termina reintegrdndose a la prdkrti, a la matriz primordial. La
liberacién del hombre “libera” al mismo tiempo un fragmento de la
materia, permitiéndole retornar a la unidad primordial de la cual proce-
dia. El “circulo de la materia psiquica” toca a su fin gracias a la
técnica del yoga. En este sentido, puede decirse que el yogin contribu-
ye directa y personalmente al reposo de la materia, a la abolicién de
por lo menos un fragmento del cosmos.

El papel del subconsciente (vdsand) es considerable para la psicolo- -
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gia y la técnica del yogu, pues aquél condiciona no sélo la experiencia
actual del hombre sino también sus predisposiciones innatas, asi como
sus decisiones voluntarias futuras. Siendo asi, se hace inttil tratar de
modificar los estados de conciencia (chiftavrtti) mientras no se hayan
también controlado y dominado .las latencias psicomentales (las vd-
sand). Si se quiere efectuar con éxito la ‘“‘destruccién” de las chitta-
vrtti, es indispensable que quede cortado el circuito subconsciente-
.conciencia. Esto es lo que el yoga procura obtenc: poniendo por obra
un conjunto de técnicas que, globalmente, tienen por finalidad aniqui-
lar el flujo psicomental, promover su “detencion”.

Antes de considerar esas diversas técnicas, notemos de paso la pro-
fundidad de los andlisis psicolGgicos de Patifijali y de sus comentado-
res. Mucho antes del psicoanalisis, el Yoga ha mostrado la importancia
del papel que desempefia el subconsciente. En efecto, el Yoga ve en el
dinamismo propio del inconsciente el obsticulo méis serio que debe
franquear el yogin. Ello, porque.las latencias quieren salir a la luz,
hacerse, actualizdndose, estados de conciencia. La resistencia que el
subconsciente opone a todo acto de renunciamiento y de ascesis, a
todo acto que pudiera tener por efecto la liberaciéon del Si-mismo, es
como el signo del miedo que el subconsciente experimenta a la sola
idea de que la masa de latencias ain inmanifiestas pudieran fracasar en
su destino, amqullandose antes de haber tenido tiempo de manifestarse
y actualizarse.

Habldbamos de la semejanza entre el Yoga y el psicoandlisis. En
efecto, cabe la comparacién, salvo unas pocas reservas —todas, por lo
demis, a favor del Yoga—. A diferencia del psicoanilisis freudiano, el
Yoga no ve en lo inconsciente s6lo la libido. En efecto, saca a luz el
circuito que une conciencia y subconciencty; lo que lo lleva a ver el
subconsciente a la vez como matriz 'y como recepticulo de todos los
actos, gestos e intenciones egoistas, esto es, dominados por la “‘sed del
fruto” (phala-trshnd), por el deseo de autosatisfaccién, de saciedad, de
multiplicacién. Del subconsciente viene y al subconsciente retorna (gra-
cias a las “simientes” kdrmicas) todo lo que aspira a manifestarse, es
decir, a alcanzar una “forma”, mostrar su “potencia”, perfilar su “indi-
vidualidad”. ,

También a diferencia del psicoandlisis, el Yoga cree que el subcons-
ciente puede ser dominado por la ascesis, y hasta conquistado, por
medio de la técnica de unificacién de los estados de conciencia, de la
cual en breve hablaremos. La experiencia psicolégica y parapsicolégica
del Oriente en general y del Yogz en particular es incontestablemente
mas amplia y organizada que la experiencia sobre la cual se han cons-
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truido las teorias occidentales sobre la estructura de la psique, y es

probable que, también sobre ese punto, tenga razon el Yoga, de modo
" que el subconsciente —por paraddjico que esto parezca— puede ser
conocido, dominado y conquistado.
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Las técnicas del Yoga

La concentracién sobre un {inico objeto

El punto de partida de la meditacién es en el Yoga la concentraci6n
sobre un objeto tinico, la ekagratd. Este objeto puede ser, indiferente-
mente, un objeto fisico (el punto central del entrecejo, la punta de la
nariz, una fuente luminosa, etc.), un pensamiento (una verdad metafisi-
ca) o Dios (Isvara). La ekagratd tiene por resultado inmediato la censu-
ra de todos los automatismos psicomentales que dominan —y que, a
decir verdad, constituyen— la conciencia profana. La actividad de los
sentidos y el inconsciente introducen continuamente en la conciencia
objetos que la dominan y la modifican. Las asociaciones dispersan la
conciencia; las pasiones la violentan. Aun en sus esfuerzos intelectuales,
el hombre es pasivo: la mayoria de las veces no piensa, propiamente
hablando, sino se deja pensar por los objetos. Bajo las apariencias del
pensamiento se oculta en realidad un flujo indefinido y desordenado,
nutrido por las sensaciones, las asociaciones y la memoria. El primer
deber del yogin es pensar él, es decir, no dejarse pensar por los objetos.
Por eso la prictica del yogz comienza por la ekdgratd, que pone dique
_ala corriente mental y constituye un “bloque psiquico”, un continuo
firme y unitario.

El ejercicio de la ekagratd se esfuerza por dominar las dos generatri-
ces del flujo mental: la actividad sensorial (indriya) y la del subcons-
ciente (samskdra). Un yogin debe estar en condiciones de obtener a
voluntad la discontinuidad de la conciencia: dicho de otro modo, pue-
de lograr en cualquier momento y en cualquier sitio la concentracién
de la atencién en “un Gnico punto”, haciéndose insensible a cualquier
otro estimulo sensorial o mnemoénico. Por la ekdgratd se obtiene una
verdadera voluntad, es decir, el poder de regir libremente un importan-
te sector de la actividad psicosomadtica.
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Va de suyo que la ekdgratd no puede realizarse sino por medio de
numerosos ejercicios y técnicas, donde la fisiologia desempefia un papel
capital. No podria alcanzarse la ekdgratd si, por ejemplo, el cuerpo
estuviera en una postura fatigosa o simplemente incémoda, o la respira-
cibén desorganizada, arritmica. Por eso la técnica del yoga implica diver-
sas categorias de pricticas fisiologicas y de ejercicios espirituales (llama-
dos anga, “miembros™), que deben aprenderse si se quiere obtener la
ekagratd y, en el limite, la concentraciébn suprema o samddhi. Esos
“miembros” del yoga pueden considerarse a la vez como un grupo de
técnicas y como etapas del itinerario ascético espiritual cuyo término
ultimo es la liberacidn definitiva. Son: 1. las contenciones (yama); 2.
las disciplinas (niyama); 3. las actitudes y posiciones del cuerpo (dsa-
na); 4. el ritmo de la respiracién (prdndydma); 5. la emancipacion de la
actividad sensorial respecto de los objetos externos (pratydhdra); 6. la
concentracion (dhdrand); 7. la meditacién (dhyana) 8. el samddhi
(¥-s., 11, 29).

Contenciones y disciplinas

Los dos primeros grupos de prictica, yama y niyama, constituyen
los preliminares insoslayables de cualquier ascesis. No presentan, por
consiguiente, ninguna particularidad especifica del yoga. Hay cinco
“contenciones” (yama): ahimsd, “el no matar”; satya, “el no mentir”
asteya, “el no robar”; brahmachdriya, “la abstinencia sexual’; dparigra-
ha, “la no avaricia” (Y-S., II, 30).

Las “contenciones” no proporcionan un estado del yoga sino sélo
un estado humano “purificado™, superior al de la humanidad comun.
Esta pureza es indispensable para alcanzar las etapas ulteriores. En lo
que se refiere a la abstinencia sexual, tiene por objeto la conservacion
de la energia nerviosa. El yoga concede importancia capital a las “fuer-
zas secretas de la facultad generativa™, cuyo dispendio dispersa la ener-
gia més preciosa, debilita la capacidad cerebral y dificulta la concentra-
cién. Debe agregarse, empero, que abstenerse sexualmente (brahma-
chdriya) no es s6lo privarse de actos sexuales sino “‘quemar” la misma
tentacién carnal.

Paralelamente a estas contenciones, el yogin debe practicar los
niyama, es decir, una serie de “disciplinas” orporales y psiquicas. “La
limpieza, la serenidad, la ascesis (tapas), ¢l estudio de la metafisica del
Yoga y el esfuerzo por hacer de Dios (Jsvara) el motivo de todas las
acciones, constituyen las disciplinas”, escribe Patdfjali (¥-S., II, 32).
Limpieza significa la purificacién interna de los 6rganos. (Ello se obtie-
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ne por una serie de “purgaciones” artificiales, sobre las cuales insiste
sobre todo el Hatha-yoga). Vyisa especifica que esta purificacién impli-
ca también el apartamiento de las impurezas del espiritu, “La ausencia
del deseo de ampliar las necesidades de la existencia™; tal es la defini-
ci6n de la serenidad. “El tapas (ascesis) consiste en soportar los contra-
rios, como por ejemplo el deseo de comer y el de beber, el calor y el
frio, etcétera. El estudio es el conocimiento de las ciencias relativas a
la liberaciéon (moksha) o la repeticiéon de la silaba OM, etcétera”
(Vyasa, comentario a Y-S., II, 32). '

Evidentemente, aun durante estos ejercicios, surgen dificultades, pro-
ducidas en su mayoria por los dinamismos del inconsciente. La mais
peligrosa es la turbacién provocada por la duda. Patédfijali recomienda,
para superartla, la implantacion del pensamiento contrario (Y-S., 11, 33).
Es interesante destacar desde Iuego que la lucha del yogin contra cual-
quier “obstdculo™ tiene un cardcter mégico. Vencer cualquier tentacién
significa para él adueiiarse de una fuerza. Renunciar a una tentacién no
es solamente “purificarse”, en el sentido negativo de este término; es
también alcanzar una ganancia real y positiva: el yogin extiende asi su
poder a aquello a lo que habia empezado por renunciar. Mds ain: no
s6lo llega a dominar los objetos a los que habia renunciado, sino tam-
bién una fuerza maégica infinitamente md4s preciosa que ellos. Por ejem-
plo, el que efectia el asteya (“el no robar’) “ve acercarse a ¢l todas las
joyas” (Y-S., II, 37). Tendremos oportunidad de volver sobre estos
“poderes maravillosos” (siddhi) que el yogin adquiere por medio de su
disciplina.

Las posturas del yoga

S6lo con la prictica del dsana comienza la técnica del yoga propia-
mente dicha. Asana designa la conocida postura que los Yoga-Sitra (11,
46) definen como “‘estable y agradable™. La descripcion de los innume-
rables asana se encuentra en los tratados de Hatha-yoga. En los Yoga-
Sttra, esta descripcién no estd sino esbozada, ya que el dsana se apren-
de de un guru y no por via de descripcién. Lo importante es que el
dsana proporciona al cuerpo una estabilidad rigida y a la vez reduce al
minimo el esfuerzo fisice. Se evita asi la sensacidn irritante de la
fatiga, del enervamiento de ciertas partes del cuerpo; se regulan los
procesos fisiologicos, y se permite de este modo a la atencién ocuparse
exclusivamente de la parte fluida de la conciencia.

Al comienzo, el dsana es incomodo y hasta insoportable. Pero, des-

48



pués de algun adiestramiento, el esfuerzo de mantener el cuerpo en la
misma posicién se torna minimo. Ahora bien —y esto es de importan-
cia capital—: el esfuerzo debe desaparecer, la posicién meditativa debe .
hacerse natural; sblo entonces facilita la concentracién. “La postura
logra la perfecciébn cuando desaparece el esfuerzo para mantenerla, de
modo que no haya ya movimientos en el cuerpo” (Vydsa, comentario a
Y-S., 1, 47). Y Vichaspatimisra, comentando la interpretacién de
Vyﬁsa escribe: “El que practica el dsana deberd asar de un esfuerzo
que consiste en suprimir los esfuerzos corpéreos naturales. De otro
modo, la postura ascética de que aqui se habla no podri practicarse”.

El dsana es una de las técnicas caracteristicas de la ascesis india. Se
la encuentra en las Upanishad y aun en la literatura védica, pero las
alusiones a ella abundan més en la Epopeya y en los Purdna. Evidente-
mente, los dsana desempefian un papel de importancia creciente en la
literatura del Hatha-yoga; el tratamiento denominado Gheranda-sémhitd
describe treinta y dos variedades. He aqui, por ejemplo, cédmo se obtie-
ne una de las posiciones de meditaci6n de las més féciles y comunes, el
padmdsana: “Pongase el pie derecho sobre la pantorrilla izquierda y,
anilogamente, el pie izquierdo sobre la pantorrilla derecha; criicense las
manos tras la espalda y 4sganse con ellas los talones (la mano derecha.
el talon derecho y la mano izquierda el talén izquierdo). Apdyese la
barbilla en el pecho y ffjese la mirada en la punta de la nariz.”
(Gheranda-sdmhitd, 11, 8).

En la mayoria de los tratados del Tantra y del Hatha-yoga se en-
cuentran listas y descripciones de dsana. El objetivo de tales posiciones
de meditacién es siempre lo mismo: “La cesacién absoluta de la tur-
bacién proveniente de los contrarios” (Y-S., II, 48). Se obtiene enton-
ces cierta “neutralidad” de los sentidos; la conciencia ya no estd turba-
da por la “presencia del cuerpo”. Se realiza asi la primera etapa hacia
la aislacibn de la conciencia; comienzan a cortarse los puentes que
permiten la comunicacién con la actividad sensorial.

El asana es el primer paso concreto que se da hacia’la abolicién de
las modalidades de existencia humanas. A nivel del cuerpo, el dsana es
una ekdgratd, una concentracién en un punto (nico: el cuerpo estd
“concentrado” en una sola posicién. Asi como la ekdgratd pone fin a
las fluctuaciones y a la dispersion de los ‘“‘estados de conciencia™, asi el
dsana pone fin a la movilidad y la disponibilidad del cuerpo, reducien-
do la infinitud de posiciones posibles a una sola postura, inmévil y
hierdtica. Veremos en seguida que la tendencia hacia la “unificacién” y
la “totalizacién” es propia de todas las técnicas del yoga. Pero su
objetivo inmediato salta ya a la vista: es la abolicién (o la trascenden-

49



cia) de la condiciébn humana, como resultado de una negativa a confor-
marse a las inclinaciones mds elementales del hombre. La negativa a
menearse, a moverse (el dsana) se continuard con una serie de “negati-
vas” de toda especie. ‘

La disciplina de la respiracién

El prindydma, o disciplina del hélito, es la “negativa” a respirar
como el comin de los hombres, es decir, de una manera arritmica. He
aqui como Patifijali define este rechazo: “El préndyima es la deten-
ciébn (viccheda) de los movimientos inspiratorios y espiratorios y se
obtiene después de haber realizado el dsana.” (Y-S., 1I, 49). Patafijali
habla de la “detenci6n”, de la suspensién del respirar. Empero, el
prdndydma empieza por ritmar la respiracién lo mis lentamente posi-
ble: tal es su objetivo inicial.

La respiracién del hombre profano es en general arritmica: varia
segn las circunstancias o la tensién psicomental. Esta irregularidad
produce una peligrosa fluidez psiquica, y por consiguiente la inestabili-
dad y la dispersién de la atencién. Uno puede concentrar la atencién
esforzandosg. Pero, para el yoga, el esfuerzo es una “exteriorizacioén”.
Se trata, pues, por medio del prindydma, de suprimir el esfuerzo respi-
ratorio: la respiracion ritmica debe hacerse automética, para que el
yogin pueda olvidarse de ella. )

Comentando el Yoga-Sitra 1, 34, Bhoja observa “que existe siempre
un vinculo entre la respiracion y los estados mentales”. Esta observa-
cién es importante. Hay en ella algo mds que la verificacion del hecho,
por ejemplo, de que la respiracién de un hombre furioso es agitada
mientras la del que se concentra se ritma y se hace lenta de por si: la
relacién, a que se refiere Bhoja, y que sin duda habia sido observada y
experimentada por los yogin desde los tiempos mds remotos, entre el
ritmo respiratorio y los estados psiquicos, sirvi6 como instrumento de
“unificacién de la conciencia”. Esta “unificaci6n” debe entenderse en
el sentido de que, ritmando la respiracién y retrasindola progresiva-
mente, el yogin puede “penetrar” —es decir, experimentar en plena
lucidez-- ciertos estados de conciencia que, en la vigilia, resultan inac-
cesibles; especialmente los estados de conciencia que caracterizan al
suefio. El ritmo respiratorio de un hombre dormido es mas lento que el
de un hombre despierto. Al realizar, por medio del prandydma, ese
ritmo del suefio, el yogin puede penetrar, sin pérdida de la lucidez, en
los “estadas de conciencia” propios del hombre dormido.
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La psicologia india conoce cuatro modalidades de la conciencia: la
conciencia diurna, la del suefio con suefios, la del suefio sin suefios y la
“conciencia cataléptica”, turiye. Cada una de esas modalidades de con-
ciencia estd en relacién con un ritmo respiratorio determinado. Por
medio del prdndydma, es decir, prolongando cada vez més la espiracion
y la inspiracion —pues el objetivo de esta préictica es dejar un intervalo
lo mas largo posible entre los dos momentos del proceso respiratorio—,
el yogin puede penetrar, pues, todas las modalidades de conciencia.
Para el comin de los mortales existe una discontinuidad entre esas
diversas modalidades: asi, se pasa del estado de vigilia al de suefio de
una manera inconsciente. El yogin debe mantener la continuidad de la
conciencia, es decir, penetrar, firme y licido, en cada uno de esos
estados. Existe un considerable nimero de.textos que tratan sobre esta
técnica ascética india; pero en su mayoria no hacen sino repetir las
férmulas tradicionales. Aunque el prdndydma sea un ejercicio especifico
del yoga y de gran importancia, Patifijali no le dedica sino tres sttra.
Detalles técnicos se encuentran en los comentarios de Vyasa, Bhoja y
Véchaspatimisra, y sobre todo en los tratados de Hatha-yoga.

El ritmo respiratorio se obtiene por una armonizacion de tres ‘“mo-
mentos’’: inspiracién (piruka), espiracion (réchaka) y conservacién del
aire (kumbhaka). Con la prictica, el yogin logra prolongar considerable-
mente cada uno de esos momentos. Como declara Patifijali, el objetivo
del préndyama es una suspension lo més larga posible de la respiraci6n,
a lo cual se llega retardando progresivamente su ritmo. Se comienza
por suspender el hilito dieciséis segundos y medio, luego treinta y

cinco segundos, cincuenta segundos, tres minutos, cinco minutos, etcé-
tera.

Los enterrados vivos

En marzo de 1829, el Asiatic Monthly Journal relataba las hazafias
de un yogin que, entre otras cosas, podia permanecer varias horas bajo
el agua. Se negaba a explicar como lo lograba, “limitdndose a decir que
eso era en €1 una costumbre”.

Parece fuera de duda que los estados catalépticos pueden ser provo-
cados a voluntad por yogin experimentados. La doctora Thérése Brosse
ha demostrado que la reducciéon de la respiracién y de la contraccién
cardfaca, hasta un punto que no se verifica de ordinario sino en los
umbrales de una muerte inevitable, és un fen6meno auténticamente
fisiologico que los yogin pueden llevar a cabo a fuerza de voluntad y

51



no por efecto de una autosugestion. Claro estd que un yogin tal puede
ser enterrado sin riesgo alguno. “La restriccion de la respiracién —escri-
be el doctor J. Filliozat— es a veces tal que ciertos yogin pueden ser
enterrados sin dafio durante un tiempo dado, conservando un volumen
de aire que seria totalmente insuficiente para asegurar su supervivencia.
Esta pequefia reserva de aire estd destinada, segiin ellos, a permitirles, si
en el curso de la experiencia un accidente les hiciera salir de su estado
de yoga y les pusiera asi en peligro, efectuar algunas inhalaciones para

“reintegrarse a ese estado” (Magie et médecine, Paris, 1943, pigs.
115-116).

Apresurémonos a agregar que ¢l objetivo de estas practicas no es
obtener poderes de faquir. Debemos distinguir entre el exhibicionismo
de ciertos fakires y hathayogin y el objetivo perseguido por los yogin
auténticos. Estos se esfuerzan por dominar el cuerpo para penetrar el
secreto de la vida psicosomditica. Desean conocer experimentalmente
los niveles profundos de la psique y comprender su dinamismo para
encontrar el medio de liberarse del dominio que aquéllos imponen. No
olvidemos que el objetivo final es la libertad absoluta, la autonomia
perfecta, lo que implica un largo y complejo trabajo de descondiciona-
miento.

El control de la respiracion: China, el Islam

La ritmacién y la retencién del aliento desempefian también un
importante papel en las técnicas taoistas (cf. H. Maspero, “Les pro-
cédés de ‘nourrir le principe vital’ dans la religion taiste ancienne”, en
Journal Asiatique, 1937, pags. 172-252, 353-430). La prictica se conoce
con el nombre de “respiracién embrionaria” (#'@i-hsi) y su principal
objetivo es obtener la Larga Vida (chang-shen), que los taoistas consi-
deran “como una inmortaljdad material del cuerpo mismq”. La “respi-
racion embrionaria”, pues, no es, como el prdndyéma, un ejercicio
preliminar de la meditacién ni un ejercicio auxiliar. Al contrario, se
basta a si misma. La “respiraci6n embrionaria” no sirve, como el
prdndydma, para preparar la concentracién espiritual, sino que realiza
un proceso de “fisiolpgia mistica™ a raiz del cual la vida del cuerpo se
prolonga indefinidamente. El taoismo .recuerda en este sentido al
Hatha-yoga, al cual se parece en gierta medida. Lo que preocupa ante
todo a la China es la prolongacién indefinida de la vida del cuerpo
material, mientras que la obsesién de la India es la idea de la libertad
espiritual, de la transfiguracién, de la “deificacién” del cuerpo.
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Los taoistas practicaban la retencién del hilito. Comenzaban por
retenerlo durante el tiempo de 3, 5, 7, 9, 12 respiraciones, y preten-
dian que podia llegarse hasta el tiempo de 120 respiraciones o a(n
mais. Para obtener la inmortalidad, es menester retener el hilito el
tiempo de 1.000 respiraciones. Pero la técnica acerca del “hilito inter-
no”, es decir, la “respiracién embrionaria”, era todavia mds dificil. Se
trataba de “fundir el aliento” y hacerlo circular por el interior del
cuerpo. “El objetivo supremo es establecer una especie de circulacion
interna de los principios vitales tal que el individuo pueda permanecer
perfectamente estanco y someterse sin dafio a la prueba de la inmer-
sion. Se hace asi impermeable, autbnomo, invulnerable, desde que po-
see el arte de nutrirse y de respirar en circuito cerrado, a la manera de
un embrion.” (Marcel Granet, La pensée chinoise, 1934, pags. 514-515
[hay trad. esp.: coleccién “La evoluciébn de la humanidad”, México,
UTEHA].)

Es probable que, por lo menos en su forma neotaoista, la disciplina
de la respiraci6bn haya sido influida por el yoga tintrico: ciertas précti-
cas a la vez respiratorias y sexuales han penetrado en China desde el
siglo VII d.C. (cf. Eliade, Le Yoga, pig. 395). Por otra parte, existian
en China ciertas técnicas arcaicas, de estructura shamainica, que se pro-
ponian imitar los movimientos y la respiraci6n de los animales. En
todo caso, Lao Tse (Tao-te King, 6) y Chuang-tse (cap. 15) conocian
ya la “respiracion metddica™, y una inscripciéon de la época Chou ates-
tigua la prictica de una técnica respiratoria en el siglo VI a.C. (cf. H.:
Wilhelm, “Eine Chou-Inschrift iber Atemtechnik”, en Monumenta Se-
rica, XVIII, 1948, pigs. 385-388).

El control de la respiracién se practica también entre los misticos
musulmanes. Cualquiera fuere el origen de esta técnica dentro de la
tradicién islimica, estd fuera de duda que ciertos misticos musulmanes
de la India adoptaron y practicaron los ejercicios del yoga. La técnica
del dhikr * tiene a veces llamativas analogias formales con la disciplina
india de la respiracién. Segin T. P. Hughes (4 Dictionary of Islam,
Londres, 1885, pags. 703 y sig.), de un religioso radicado en la fronte-
ra afgana se decia que habia practicado el dhikr de modo de llegar a
suspender la respiracion durante casi tres horas.

El hesicasmo

Ciertos preliminares ascéticos y métodos de oracidn utilizados por

* “Rememoracién, mencidn”; reiteracién oral o mental, segiin reglas precisas, de
formulas de‘invocacién de Dios. (N. del T.)
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los monjes hesicastas presentan puntos de semejanza con las técnicas
del yoga, sobre todo con el prdandydma. He aqui c¢émo resume el R. P,
Irénée Hausherr lo esencial del método de oracion hesicasta: “Compor-
ta un doble ejercicio: la onfaloscopia * y la repeticion indefinida de la
‘plegaria de Jesis’: «Sefior Jesucristo, Hijo de Dios, ten piedad de
mi.» Sentarse en la oscuridad, bajar la cabeza, fijar los ojos en el
centro del abdomen, es decir, en el ombligo, tratar de descubrir alli el
asiento del corazodn, repetir este ejercicio sin tregua acompafidndolo de
la misma invocacion segun un ritmo respiratorio lo mds retardado posi-
ble; asi, perseverando dia y noche en esta oraci6n mental, se acabar
per encontrar lo que se buscaba: el lugar del corazén, y con él y en él
toda suerte de maravillas y conocimientos.” (Irénée Hausherr, S.I., “La
méthode d’oraison hésychaste”, Orientalia Christiana, vol. IX, 2, Roma,
1927, pdg. 102.)

He aqui un fragmento de Nicéforo el Solitario (segunda mitad del
siglo XIII), en nueva traduccién de Jean Gouillard (Petite Philocalie de
la priére du coeur, Paris, 1953, pig. 204): “En cuanto a ti, segln te he
dicho, siéntate, reconcentra tu espiritu, introdiicelo —tu espiritu, digo—
en las fosas nasales; es el camino que toma el hélito para ir al corazén.
Implsalo, fuérzalo a descender a tu corazon junto con el aire que
inspiras. Cuando esté alli, verds la dicha que resulta: no tendrds nada
que lamentar. Asi como el hombre que vuelve a casa después de una
ausencia no puede contener ya su alegria de reencontrarse con su espo-
sa y sus hijos, asi el espiritu, cuando se ha unido al alma, desborda de
una alegrfa y deleite inefables. Hermano mio, acostumbra, pues, a tu
espiritu a que no se impaciente por salir. Al comienzo, estd falto de
celo; es lo menos que puede decirse de esa reclusién y ese estrecha-
miento interior. Pero, una vez que haya adquirido el hdbito, ya no
sentird ninglin placer en los circuitos exteriores. Pues ‘el reino de Dios
estd dentro de nosotros’ y para quien vuelve la mirada hacia ese reino
y lo busca con la plegaria pura, todo el mundo exterior se vuelve vil y
desdefiable”.

En el siglo XVIII, las doctrinas y técnicas hesicastas eran aiin fami-
liares a los monjes del monte Athos. He aqui algunos fragmentos del
Encheiridion de Nicomedes el Hagiorita. “Por qué ha de retenerse la
respiracion durante la oracion. Ya que su espiritu, o el acto de su
espiritu, se ha habituado desde la juventud a verterse y dispersarse en
las cosas sensibles del mundo exterior, por eso, cuando dice esta plega-
ria, no respire continuamente como la naturaleza lo ha acostumbrado a

* Contemplacion del ombligo. (N. del T.)
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hacerlo, sino retenga un poco su respiracion hasta que la palabra inte-
rior haya dicho la oracién una vez, y entonces respire, como los divi-
nos Padres lo han ensefiado. Porque, por esta retencién momentinea de
la respiracion, el corazdon se encuentra molesto y comprimido, y por
consiguiente experimenta un sufrimiento, al nd recibir el aire que su
naturaleza requiere; y por su parte el espiritu, con este método, se
concentra mas ficilmente y se vuelve hacia el corazén [...] Porque,
por esta retencion momentdnea de la respiracién, el corazén duro y
espeso se sutiliza y la humedad del corazén, asi convenientemente
comprimida y caldeada, se hace consiguientemente tierna, sensible, hu-
milde y mas dispuesta a la compuncion y a derramar ligrimas con
facilidad [ ... ] Porque, por esta corta retencién, el corazon experimen-
ta molestia y sufrimiento, y por esta molestia y dolor vomita el anzue-
lo emponzofiado del placer y del pecado que habia tragado antes...”
(I. Hausherr, op. cit., pig. 109).

Por dltimo, debe citarse el tratado fundamental, el Método de la
santa plegaria y atencion, por mucho tiempo atribuido a Simedn el
Nuevo Tedlogo. “El opiisculo bien podria ser coetineo del de Nicéfo-
ro, si no es de Nicéforo mismo, como lo conjetura, no sin verosimili-
tud, 1. Hausherr” (Jean Gouillard, op. cit., pag. 206). Reproducimos la
nueva traduccién de Jean Gouillard (Petite Philocalie, pag. 216): “En-
tonces, siéntate en una celda tranquila, apartado en un rincén, y apli-
cate a hacer lo que digo: cierra la puerta, eleva tu espiritu por sobre
todo objeto vano o pasajero. Luego, apoyando la barba contra el pe-
cho, dirige tu ojo corporal, a la vez que todo tu espiritu, al centro de
tu vientre, es decir, a tu ombligo; comprime la aspiracién de aire que
pasa por la nariz de modo de no respirar con comodidad, y escruta
mentalmente el interior de tus entrafias en busca del lugar del corazén,
ese lugar que se complacen en frecuentar todas las potencias del alma.
Al comienzo, encontrards tinieblas y una tenaz opacidad, pero si dia y
noche practicas este ejercicio encontrards, joh maravilla! , una felicidad
sin 1{mites”.

No hay que dejarse engafiar por estas analogias externas con el
prdndydma. La disciplina de la respiracion y la postura corporal tienen
por objeto, en los hesicastas, preparar la oracién mental; en los Yoga-
Satra, esos ejercicios persiguen la “unificacién™ de la conciencia y la
preparacion de la “meditacién™, y el papel de Dios (Isvara) es asaz
modesto. Pero ello no quita que ambas técnicas sean, fenomenoldgica-
mente, lo bastante parecidas para que pueda plantearse el problema de
un influjo de la fisiologia mistica india sobre el hesicasmo.
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La “retraccion de los sentidos”

El é7ana, el prandydma y la ekagratd han logrado suspender la condi-
ci6bn humana, asi sea durante el corto tiempo que dure el ejercicio.
Inmévil, ritmando su respiracién, fijando la mirada y la atenciéon en un
tinico punto, el yogin trasciende experimentalmente la modalidad pro-
fana de existencia. Comienza a hacerse autébnomc con respecto al cos-
mos; las tensiones exteriores ya no lo perturban (pues, en efecto, ha
trascendido los “contrarios™; es insensible al frio como al calor, a la
luz como a la oscuridad, etcétera); la actividad sensorial ya no lo
proyecta al exterior, hacia los objetos de los sentidos; la corriente
psicomental ya no estd dirigida por las distracciones, los automatismos
y la memoria: el yogin estd “concentrado”, ‘“‘unificado”. Esta retirada
del cosmos va acompafiada de una inmersién en si mismo. El yogin
retorna a si, toma, por asi decirlo, posesién de si mismo, se rodea de
“defensas” cada vez mas poderosas; en una palabra, se torna invulnera-
ble. . '

El dsana y la ekdgratd imitan un arquetipo divino; la posicién del
Yyoga tiene por si misma un valor religioso. El Dios de los Yoga-Sitra,
Isvara, es un espiritu puro que no sélo no ha creado el mundo sino
que ni siquiera interviene, directa ni indirectamente, en la historia. El
yogin imita el modo de ser que es propio de ese puro espiritu. La
trascendencia de la condicién humana, Ia‘“liberacién”, la perfecta auto-
nomia del purusha, todo ello tiene en Isvara su modelo ejemplar. La
renuncia a la condicién humana, es decir, la practica del yoga, tiene un
valor religioso en el sentido de que el Yogin imita el modo de ser de
1svara: la inmovilidad, la concentracién en si.

El hecho de ritmar v, en el limite, de suspender la funcién respira-
toria facilita grandemente la concentracién (dhdrand). Pues, nos dice
Patafijali, (Y-S., II, 52, 53), gracias al prdndydma el velo de las tinieblas
se desgarra y el intelecto se hace capaz de concentracién (dhdrand). El
yogin puede verificar la cualidad de su concentracién por medio del
pratyéhdra, término que se traduce generalmente por “retraccion de los
sentidos” o “abstraccién”, pero que nosotros preferimos traducir por
“facultad de desasir la actividad sensorial de los objetos exteriores”.
Segin el Yoga-Satra 11, 54, podria comprenderse el pratydhdra como la
facultad por la cual el intelecto (chitta) posee las sensaciones como si
el contacto fuese real.

Comentando este sitra, Bhoja dice que los sentidos, en vez de diri-
girse hacia el objeto, “permanecen en si mismos”. Aunque los sentidos
no se dirijan ya hacia los objetos externos y aunque cese su actividad,

56



el intelecto (chitta) no por eso pierde su propiedad de tener representa-
ciones sensoriales. Cuando el chitta desea conocer un objeto exterior,
no se sirve de una actividad sensorial, sino que puede conocer ese
objeto por medio de las potencias de que dispone. Directamente obte-
nido por contemplacion, este “conocimiento” es, desde el punto de
vista del yoga, mis efectivo que el conocimiento normal. “Entonces
—escribe Vyisa— la sabiduria (prajfid) del yogin conoce todas las cosas
tal como son” (Yoga-bhdshya, 11, 45).

Este sustraerse de la actividad sensorial a la dominacién de los obje-
tos externos (pratydhdra) es la etapa Gltima de la ascesis psicofisiold-
gica. En adelante ya el yogin no se verd “distraido” o “perturbado”
por los sentidos, la actividad sensorial, la memoria, etcétera. Toda acti-
vidad queda suspendida. El! chitta —la masa psiquica que ordena y
esclarece las sensaciones procedentes del exterior— puede servir de es-
pejo a los objetos sin interposicion de los sentidos. El profano es
incapaz de adquirir esta libertad, porque su mente, en vez de permane-
cer estable, esti violentada sin cesar por la actividad de los sentidos,
por el subconsciente y por la “sed de vida”. Al realizar el chitta-vrtti-
nirodha (es decir, la supresién de los estados psicomentales), el chitta
permanece en si mismo (Svariipamdtre). Pero esta “‘autonomia” del inte-
lecto no entrafia la supresién de los “fendmenos”. Aunque desasido de
los fenémenos, el yogin sigue contemplindolos. En vez de conocer,
como hasta entonces, por medio de las formas (réipa) y de los estados
mentales (chittavrtti), el yogin contempla directamente la esencia
(tattva) de todos los objetos.

Dharand, 1a “concentracion” del Yoga

La autonomia respecto de los estimulos del mundo externo y res-
pecto del dinamismo subconsciente, autonomia que se realiza por me-
‘dio del pratydhdra, permite al yogin experimentar una triple técnica,
que los textos llaman sdmyama (literalmente: “‘ida conjunta, vehicu-
10). Este término designa las 1ltimas etapas de la técnica, los tres
ultimos “miembros del yoga” (yoganga): la concentraciéon (dhdrand), la
“meditacién” propiamente dicha (dhydna) y la “estasis” * (samddhi).
Estos ejercicios espirituales no son posibles sino al término de una
repeticion suficiente de todos los demis ejercicios, los fisiologicos, has-
ta que el yogin haya logrado dominar perfectamente su cuerpo, su

* En-stasis es un neologismo, introducido por ciertos historiadores de las religio-
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subconsciente y su flujo psicomental. Aquellos ejercicios reciben la
calificacion de “sutiles” (antaranga), para destacar que no implican
ninguna nueva técnica fisiologica. Se asemejan tanto entre si, que el
yogin, al dedicarse a uno de ellos (a la concentracién, por ejemplo), no
puede mantenerse en € sin dificultad, sino que a menudo le sucede
deslizarse a pesar suyo a la “meditacién™ o al “énstasis”. Por eso estos
tres dltimos ejercicios se denominan con una designacién comin:
simyama (Vichaspatimisra, comentario a Vyasa, III, 1).

La “concentracion” (dhdrand, de la raiz dhr, “mantener apretado™)
es de hecho una ekdgratd, una “fijacién en un punto Gnico”, pero cuyo
contenido es estrictamente nocional. Dicho de otro modo, la dhdrang
—y por ello se distingue de la ekagratd, cuya Unica finalidad es detener
el flujo psicomental fijandolo en un punto— realiza tal fijacién a fin de
comprender. He aqui la definicién que da Patinjali: ““fijacion del pen-

“-samiento en un tnico punto” (Y-S., III, 1). Vyisa especifica que la
concentracion se efectia de ordinario en “el centro (chakra) del ombli-
go, en el loto del corazén, en la luz de la cabeza, en la punta de la
nariz, en el dpice de la lengua o en cualquier lugar u objeto exterior”
(comentario a Y.S., III, 1). Vachaspatimisra agrega que no se puede
obtener la dhdrand sin ayuda de un objeto sobre el cual se fije el
pensamiento.

Dhyiéna, la “meditacion” del Yoga

En su tratado Yoge-sira-simgraha (ed. C. Jha, pigs. 43 y sig),
Vijiidnabhikshu cita un pasaje de la Isvara-gitd segin el cual la duracion
de la dhdrand se extiende por un lapso equivalente a doce prandyima.
Prolongando doce veces esta concentracién en un solo objeto se obtie-
ne la “meditacién” propia del yoga, el dhydna. Patafijali lo define
como “una corriente de pensamiento unificado” (Y-§., III, 2), y Vyésa
- glosa asi: “el continuo del esfuerzo mental por asimilar el objeto de la
meditacion, libre de cualquier otro esfuerzo por asimilar otros obje-
tos”. Vijfidnabhikshu (Yoge-sdra-simgraha, pag. 45) explica este proce-
so del siguiente modo: cuando, en el punto en que se ha practicado la.

nes de lengua francesa, para denotar, por contraposicion a ‘‘éxtasis’ (éx-stasis),
una forma de contemplacién dirigida hacia ‘“*adentro” (y no hacia un ente divino
“exterior” al alma). Suprimiendo el prefijo, se obtiene “‘estasis” (stasis) —que,
segin el uso médico del término lo recuerda, significa propiamente “estado,
situacion estatica, detencidn”—, como designacién genérica de los estados con-
templativos, (N. del T.)
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dharand, la mente ha logrado mantenerse un lapso suficiente ante si
misma en la forma del objeto de meditacién, sin interrupcién alguna
provocada por otra funcién intrusa, entonces se llega al dhydna. Y da
como ejemplo la contemplacion de Vishnu o de alglin otro dios, al que
se imagina situado en el loto del corazén.

Huelga destacar que esta “meditacién” del yoga difiere absolutamen-
te de la meditacion profana. En primer lugar, en el marco de la expe-
riencia psicomental normal, ningin continuo mental puede adquirir la
densidad y la pureza que permiten alcanzar los procedimientos del
yoga. Segundo, la meditacién profana st detiene sea en la forma exte-
rior de los objetos sobre los cuales se medita, sea en su valor; mientras
que el dhydna permite “penetrar” los objetos, “asimilarlos” mdgica-
mente, ;

El acto de “penetracién™ en la esencia de los objetos es particular-
mente dificil de explicar; no ha de concebirselo bajo las especies de la
imaginacién poética ni bajo las de una intuicién de tipo bergsoniano.
Lo que diferencia netamente de estos dos impulsos irracionales a la
“meditacion” del yoga es su coherencia, el estado de lucidez que la
acompafia y que no cesa de orientarla, El “continuo mental”, en efec-
to, no escapa jamés a la voluntad del yogin. En ningin momento ese
continuo recibe enriquecimientos colaterales por asociaciones no con-
troladas, analogias, simbolos, etcétera. La meditacién en ningin mo-
mento deja de ser un instrumento de penetracion en la esencia de las
cosas, es decir, en Ultima instancia, un instrumento de toma de pose-
sion, de “asimilacion” de lo real.

El papel de Dios

. A diferencia del Sdmkhya, ¢l Yoga afirma la existencia de un Dios,
[svara (literalmente, “Sefior”). Este Dios no es, entiéndase bien, un
creador (el cosmos, la vida y el hombre, segin ya hemos visto, han
sido “creados” por la prdkrti, pués todos ellos proceden de la sustancia
primordial). Pero lsvara puede apresurar, en algunos seres humanos, el
proceso de liberacién: ayuda a alcanzar con mds rapidez el samddhi. El
Sefior que Patdfijali menciona es mds bien un Dios de los yogin: solo
puede ayudar a un yogin, es decir, a un hombre que ya ha optado por
el yoga. El papel de Isvara es, por lo demds, asaz modesto. Por ejem-
plo, puede hacer que el yogin que lo toma por objeto de su concentra-
cién obtenga el samddhi. Segin Patdfijali (Y-S., II, 45), ese socorro
divino no es efecto de un “deseo” o de un “sentimiento” —pues el
Sefior no puede tener deseos ni emociones—, sino de una “simpatia
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metafisica” entre Isvara y el purusha, la cual explica que sus respecti-
vas estructuras se correspondan. Isvara es un purusha libre de toda
-eternidad, jamds alcanzado por el “dolor” ni las “impurezas” de la
existencia (Y-S., I, 24). Vyisa, al comentar este texto, especifica que la
diferencia entre el “espiritu liberado” e Isvara es la siguiente: el prime-
ro se ha encontrado anteriormente en una relacion (asi sea ilusoria)
con la experiencia psicomental, mientras que Isvara ha sido siempre
libre. Dios no se deja atraer ni por los rituales ni por la devocién ni
por la fe en su “gracia”: sino que su “esencia” colabora instintivamen-
te, por asi decirlo, con el Si-mismo que quiere liberarse por medio del
yoga. .

Es mds bien una simpatia de orden metafisico lo que vincula entre
si a ambas entidades emparentadas. Se diria que esta simpatia demos-
trada hacia algunos yogin —es decir, hacia esos pocos humanos que
buscan la liberacién por medio de las técnicas del yoge— ha agotado la
capacidad de Isvara para interesarse en la suerte de los hombres. Por
eso ni Patifijali ni Vyasa logran explicar de manera precisa la interven-
cibn de Dios en la naturaleza. Se advierte que Isvara ha entrado en
cierto modo desde afuera en la dialéctica del Sdmkhya-Yoga. En efec-
to, el Sdmkhya afirma (y el Yoga hace suya la afirmacioén) que la
sustancia (prékrti) colabora, por su “instinto teleoldgico”, en la libera-
ci6n del hombre. Asi, el papel que Dios desempefia en la adquisicién
de esta libertad estd desprovisto de importancia: la sustancia c6smica
misma se encarga de liberar a los numerosos ‘“‘Si-mismos” (purusha)
cogidos en las redes ilusorias de la existencia.

Patéfijali, aunque introduce en la dialéctica de la doctrina soteriol6-
~gica del Sdmkya ese elemento nuevo y —al fin de cuentas— perfecta-

mente initil que es Isvara, no le concede empero la importancia que le
concederan los comentadores tardios. Lo que en los Yogae-Satra impor-
ta en primerisimo lugar es la técnica, o, dicho de otro modo, la volun-
tad y la capacidad de dominio de si y de concentracién’ propias del
yogin, ;Por qué, emgero, ha sentido’ Patafijali la necesidad de introdu-
cir a Isvara? Porque Isvara corresponde a una realidad de orden experi-
mental: Isvara, en efecto, puede provocar el samddhi, a condicién de
que el yogin practique el Isvarapraniddna, o sea la devocioén a Isvara
(Y-S., II, 45). Puesto que se proponia recoger y clasificar todas las
técnicas de yoga convalidadas por la “tradicién clésica”, Patdiijali no
podia dejar a un lado toda una serie de experiencias que sélo la con-
centraciéon de lsvara habia posibilitado. En otros términos: junto a la
tradicién de un yoga puramente mdgico, o sea tal que no recurria sino
a la voluntad y las fuerzas personales del asceta, existia otra tradicin,
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de tipo “mistico”, en que las etapas finales de la prictica estaban por
lo menos facilitadas gracias a una devocién —asi fuera muy enrarecida,
muy “intelectual”— hacia un Dios. Por otra parte, y por lo menos tal
como se presenta en Patifijali y en Vyisa, Isvara estd desprovisto tanto
de la grandeza del Dios creador y omnipotente como del pathos propio
del Dios dindmico y grave de las diversas misticas. Isvara no es, en
suma, sino un arquetipo del yogin: un “Macroyogin™; muy probable-
mente, el patrono de ciertas sectas de yoga. En efecto. Patifijali especi-
fica que Isvara ha sido el guru de los sabios de las épocas inmemoriales;
pues —agrega— Isvara no estd sujeto por el Tiempo (Y-S., I, 26).

Destaquemos empero desde ahora un detalle cuya significacién sélo
méis tarde se hari clara: en una dialéctica de la liberacién donde no era
necesario que figurara, Patdfijali introduce un “Dios™ al cual, verdad es,
no concede sino un papel harto modesto. Pues el samddhi, como vere-
mos, puede obtenerse también sin esa “‘concentracién en Isvara”. El
yogd que practicaban el Buda y sus contemporineos prescindia de tal
“concentracidn en Dios”. Puede, en efecto, imaginarse ficilmente un
yoga que aceptara totalmente la dialéctica del Sdmkhya, y no tenemos
ningin motivo para suponer que no haya existido un yoga asf, méigico
y ateo. Sin embargo, Patdfijali hubo de introducir a Isvara en el Yoga;
pues Isvara era, por asi decirlo, un dato de experiencia: ciertos yogin,
en efecto, apelaban a Isvara, aunque hubiesen podido alcanzar la libera-
ci6bn por exclusiva observancia de la técnica.

Se trata de la polaridad magia-mistica, tan caracteristica de la espiri-
tualidad india medieval. Lo notable es el papel cada vez mas activo que
Isvara viene a desempefiar en los comentadores tardjos. Vichaspati-
misra y Vijfidnabhikshu, por ejemplo, conceden a Isvara una gran
importancia. Verdad es que estos dos comentadores interpretan a
Patifijali y Vydsa a la luz de la espiritualidad que les es coetinea.
Viven en un momento en que la India entera estd compenetrada de
corrientes misticas y devocionales. Pero precisamente esta-victoria casi
universal de la “mistica” es de lo mids significativa cuando se trata del
Yoga “clasico”, el cual, de ese modo, se aleja de lo que lo caracteriza-
ba originariamente. Asi, por el influjo conjunto de ciertas ideas del
Veddnta y de la bhakti (devocion mistica), Vijiidnabhikshu se demora
largamente en “la gracia especial de Dios” (Yoga-sdra-simgraha, pags. 9,
18-19, 45-46). Otro comentador, Nilikantha, afirma que Dios, aunque
inactivo, ayuda a los yogin al modo de un imin (cf. Dasgupta, Yoga as
Philosopky and Religion, pag. 89). El mismo autor concede a lsvara
una “voluntad” capaz de predestinar las vidas de los hombres, pues-
“fuerza a los que quiere elevar a realizar buenas acciones, y a los que
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quiere destruir fuerza a realizar acciones malas” (ibid., pig. 88). jCudn
lejos estamos del modesto papel que Patifijali asignaba a Isvara!

Enstasis e hipnosis

Se recordard que los tres ultimos “miembros del yoga” representan
“experiencias” y “estados” tan intimamente vinculados entre si que se
les da en conjunto un mismo nombre: sdmyama. Realizar, pues, el
sdimyama en un cierto “plano” significa realizar en él a la vez la “con-
centracion” (dharand), la ‘“‘meditacién” (dhydna) y la “estasis”
(samadhi); ese “plano” o nivel puede ser, por ejemplo, el de la materia
inerte (la tierra, etc.) o el de la materia incandescente (el “‘fuego”,
etc.). El paso de la “concentracién” a la “meditacion” no requiere
poner por obra ninguna técnica nueva. Del mismo modo, no hace falta
ningln ejercicio suplementario para realizar el samddhi desde el mo-
mento en que el yogin ha logrado “concentrarse” y ‘“‘meditar’. El
samadhi, o “én-stasis” del yoga, es el resultado final y la coronacion de
todos los esfuerzos y ejercicios espirituales del asceta. (Las significacio-
nes del término samiddhi son: “unién, totalidad; absorcién en; concen-
tracién total del espiritu; conjuncién”. Se lo traduce generalmente por
“concentracién’; pero en’ tal caso se corre cierto riesgo de confusi6n
con la dharand. Por eso hemos preferido traducirlo por “énstasis, esta-
sis, conjuncién™.)

Innumerables dificultades han de superarse si quiere comprenderse
con exactitud en qué consiste esta “estasis” del yoga. Aun dejando a
un lado las significaciones laterales que el concepto de samddhi recibe
en la literatura budista asi como en las especies “barrocas” del yoga, y
sin tomar en consideracion sino el sentido y el valor que le dan Patdfi-
jali y sus comentadores, las dificultades subsisten. Pues, por una parte,
samiadhi expresa una “experiencia” indescriptible desde todo punto de
vista; por otra, esta “experiencia enstdtica” no es univalente: sus moda-
lidades son numerosas. Tratemos, procediendo por etapas, de ver a qué
se refiere el samidhi. La palabra se emplea ante todo en una acepcibén
gnoseologica: samddhi es ese estado contemplativo en que el pensa-
miento capta inmediatamente la forma del objeto, sin ayuda de las
categorias ni de la imaginacion (kdlpand), estado en que el objeto se
revela “en si” (svarizpa), en lo que tiene de esencial y como si “estuvie-
ra vacio de si mismo” (¥-S., IIl, 3). Vachaspatimisra, comentando este
texto, cita un pasaje del Vishnupurdna (VI, 90), donde se dice que el
yogin que ha cesado de valerse de la “imaginacién” ya no considera el
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acto y el objeto de la meditacién como distintos uno de otro. Existe
una coincidencia real entre el conocimiento del objeto y el objeto del
conocimiento; este objeto no se presenta ya a la conciencia segin las

" relaciones que lo delimitan y definen en cuanto fendmeno, sino como

“si estuviera vacio de si mismo”. La ilusién y la imaginacion (kdlpand)
quedan, pues, definitivamente suprimidas por el samddhi. O, como lo
dice Vijfianabhikshu (Yoge-sdra-simgraha, pig. 44), se llega al samddhi
“cuando el dhydna se libera de las nociones separadas de ‘meditacion’,
‘objeto de meditacién’ y ‘sujeto meditante’ y se mantiene solamente en
la forma de objeto meditado™; es decir, cuando ya nada existe fuera de
esa nueva dimension ontolSgica representada por la transformacién del
“objeto” (el mundo) en “conocimiento-posesion”. Vijfidnabhikshu agre-
ga que existe una neta diferencia entre el dhydna y el samddhi: la
meditacion puede ser interrumpida “si las personas entran en contacto
con objetos atrayentes”, mientras que el samddhi es un estado invulne-
rable, absolutamente cerrado a los estimulos.

Empero, no ha de considerarse este estado del yoga como un mero
trance hipnético. La psicologia india conoce la hipnosis, y la atribuye a
un estado de concentracién ocasional y transitorio (vikshipta). Ciertos
episodios del Mahdbhdrata revelan la concepcion popular india acerca
de la hipnosis. Segin ella, el trance hipnético no es sino una paraliza-
ci6bn automitica de la “corriente de conciencia” y no una ekdgratd de
las que describe el yoga. Por otra parte, Bhatta Killata, en su tratado
Spanda-karikd, describe las diferencias existentes entre el trance de la
hipnosis y del sonambulismo y el samddhi. El estado de vikshipta no es
sino una pardlisis, de origen emotivo o volitivo, del flujo mental; esta
paralizacién no debe confundirse con el samddhi, que se obtiene exclu-
sivamente por la ekadgratd, es decir, una vez que se ha suprimido la
pluralidad de los estados mentales (Y-S, II, 11).

Samddhi “con soporte”

"Pero, mis bien que un “conocimiento”, el samddhi es un “estado”,
una modalidad enstdtica especifica del yoga. Veremos enseguida que
este “estado” posibilita la autorrevelacion del Si-mismo (pirusha) gra-
cias a un acto que no es constructivo de una “‘experiencia”. Pero no
cualquier sarnddhi revela al Si-mismo; no cualquier “estasis” realiza la

. liberaci6n final. Patdfijali y sus comentadores distinguen varias especies

o etapas de la concentracién suprema. Cuando el samddhi se obtiene
con la ayuda de un objeto o de una idea (es decir, fijando el pensa-
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miento en una idea o en un punto del espacio, el énstasis se denomina
samprajiidta samidhi (énstasis “con soporte” o “diferenciado”). Cuan-
do, en cambio, se obtiene fuera de toda “relacion” (sea de orden
externo, sea de orden mental), es decir, cuando se obtiene una “con-
juncién” en la que no interviene ninguna “alteridad” sino que es sim-
plemente una plena comprehension del ser, se realiza el asamprajiidta
samidhi (énstasis ““no-diferenciado”). Vijfidnabhikshu (Yoga-sdra-sim-
graha, pig. 4) especifica que el samprajiidta samddhi es un medio de
liberacién en la medida en que posibilita la comprension de la verdad y
pone término a toda clase de sufrimiento. Pero el asamprajfidta
samddhi destruye las “impresiones (samskdra) de todas las funciones
mentales antecedentes” y logra inclusive detener las fuerzas karmicas
ya desencadenadas por la actividad pasada del yogin. Durante el “énsta-
sis diferenciado” —continta Vijidnabhikshu— todas las funciones men-
tales quedan “detenidas” (“inhibidas), excepto la que “medita sobre
el objeto”; mientras que en el asamprajiidta samadhi toda “conciencia™
desaparece: .el conjunto de las funciones mentales queda bloqueado.
“Durante esta estasis no existe ningln rastro de la mente (chitta) fuera
de las impresiones (samskdra) dejadas en pos (por su funcionamiento
anterior), Si no estuviesen estas impresiones, no habria ninguna posibi-
lidad de retorno a la conciencia.”

Se trata, pues, de dos clases de “estados” netamente distintos: la
primera serie se adquiere por medio de Ia técnica de concentracion
(dharand); la segunda clase comprende de hecho un solo “‘estado”, a
saber: el énstasis no provocado, el “rapto”. Indudablemente, aun-este
asamprajiidta samadhi se debe siempre a los prolongados esfuerzos del
yogin. No es un don ni un estado de gracia. No se lo puede alcanzar
antes de haberse experimentado suficientemente las especies de
samadhi contenidas en la.primera clase. Es el coronamiento de las
innumerables “concentraciones” y “meditaciones” que lo han precedi-
do. Pero sobreviene sin que se lo llame, sin que se lo provoque, sin que
el yogin se prepare especialmente para él; por eso puede llamdrsele un
“rapto”. :

Es evidente que el “énstasis diferenciado™ o semprajiidta samadhi
comprende varias etapas: ello se debe a que es perfectible y no realiza
un “estado” irreductible y absoluto. Generalmente se distinguen cuatro
etapas o especies: ‘‘argumentativa” (savifarka), “no-argumentativa’
(nirvitarka), ‘“‘reflexiva” (savichdra), “suprarreflexiva” (nirvichdra) (cf.
Y-S., 1, 42-44), Patafijali conoce igualmente otra terminologia: vitarka,
vichdra, dnanda, dsmitd (Y-S., 1, 17). Pero, como lo sefiala Vijfidnabhik-
shu, que reproduce esta segunda lista, “los cuatro términos son pura-
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mente técnicos; se aplican convencionalmente a formas diferentes de
realizacion”. Estas cuatro formas o etapas del samprajiidta samddhi
—prosigue Vijiidnabhikshu— representan un ascenso: la gracia de Isvara
permite, en ciertos casos, alcanzar directamente los estados superiores,
y entonces es inutil retroceder para realizar los estados preliminares.
Pero, cuando no interviene esa gracia divina, es menester realizar gra-
dualmente los cuatro estadios manteniendo el mismo objeto de medita-
cién.

En la primera etapa (‘“‘argumentativa”: Y-S., 1, 42, asi llamada por-
que supone un andlisis preliminar), el pensamiento se identifica con el
objeto de meditacion en “su totalidad esencial”’; pues un objeto se
compone de una cosa, de una nocion y de una palabra, y estos tres
“aspectos” de su realidad se encuentran, durante la meditacién, en
perfecta coincidencia con el pensamiento (chitta). El savitarka samddhi
se obtiene por concentracién en objetos encarados seglin-su aspecto
sustancial (sthala, “grosero™): consiste en una “percepcién directa” de
los objetos, extendida tanto al pasado como al futuro de los mismos.
Por ejemplo, nos dice Vijiidnabhikshu, si se practica el savitarka
samidhi tomando por objeto a Vishnu, se encara a este dios segiin su
forma sustancial y situado en la regién celeste que le es propia, pero se
lo percibe también tal como era en el pasado y como serd en un
porvenir mis o menos remoto. Esto equivale a decir que tal especie de
samaddhi, aunque producida por “coalescencia” (samdpatti) con el as-
pecto “grosero” de una realidad (en nuestro ejemplo, la percepcion
directa de la corporeidad de Vishnu), no se reduce empero a la inme-
diatez del objeto sino que lo “persigue” y “asimila” igualmente en su
duracion. .

La etapa siguiente, nirvitarka (‘‘no-argumentativa™), aparece descrip-
ta por Vyisa (comentario a Y-S., I, 43) en estos términos: “El chitta
se hace nirvitarka una vez que la memoria cesa de funcionar, es decir,
una vez que cesan las asociaciones verbales o 16gicas; en el momento en
que el objeto estd vacio de nombre y de sentido; en que el pensamien-
to se refleja de manera inmediata conjugindose con la forma del objeto
y brillando exclusivamente con este objeto en si (svariipa)”’. En tal
meditacion, el pensamiento queda liberado de la presencia del “yo”,
pues el acto cognoscitivo (“yo conozco este objeto” o “este objeto es
mio”) no se produce ya; el pensamiento mismo es (se convierte en) ese
objeto (Vichaspatimisra, 1, 43). El objeto ya no es conocido por las
asociaciones —es decir, integrado en la serie de representaciones ante-
riores, localizado por relaciones extrinsecas (nombre, dimensién, uso,
clase) ni, por asi decirlo, empobrecido por el proceso de abstraccion
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habitual del pensamiento profano—, sino captado directamente, en su
desnudez existencial, como dato concreto e irreductible.

“Estado-conocimiento”

Observemos que, en estas etapas, el samprajiidta samddhi se muestra
como un “estado” obtenido gracias a cierto “conocimiento”. La con-
templacion hace posible el énstasis; el énstasis, a su vez, permite pene-
trar mas profundamente en la realidad, provocando (o facilitando) una
nueva contemplacién, un nuevo “estado” del yoga. Debemos tener
constantemente presente este paso del “conocimiento” al “estado”;
pues, en nuestra opiniodn, constituye el rasgo caracteristico del samddhi
(como, por lo demds, de toda la “meditacién” india). En el samddhi
ocurre la “ruptura de nivel” a cuyo logro apunta la India y que es el
trdnsito paradGjico del ser al conocer. Esta “‘experiencia” suprarracio-
nal, en la cual lo real es dominado y asimilado por el conocimiento,
conduce finalmente a la fusién de todas las modalidades del ser. Den-
tfo de poco veremos que tales son el sentido profundo y la funcién
principal del samadhi. Por el momento, queremos insistir en que tanto
el savitarka como el nirvitarka samddhi son un “‘estado-conocimiento™
obtenido en uno y otro caso por la concentracién y la meditacion
sobre la unidad formal de los “objetos™.

Pero estas etapas deben ser trascendidas si se quiere penetrar en la
esencia misma de las cosas. Asi comienza el yogin la meditacién savi-
chdra (‘“‘reflexiva”); el pensamiento ya no se detiene en el aspecto
exterior de los objetos materiales (objetos formados por agregados de
dtomos, de particulas fisicas, etcétera), sino que, al contrario, conoce
directamente esos nicleos energéticos infinitesimales que los tratados
de Sdmkhya y Yoga denominan tanmdtra. Se medita sobre el aspecto
“sutil” (stkshma) de la materia; se penetra, nos dice Vijfidnabhikshu,
_hasta el ahmkdra y la prakrti; pero esta meditacién estd aiin acompafia-
da de la conciencia de tiempo y espacio (no de una “experiencia” de
tal o cual espacio o duracién, sino de la conciencia de las categorias
Tiempo-Espacio).

Cuando el pensamiento se “identifica” con los fanmdtra sin experi-
mentar los “sentimientos’” que estos fanmdtra, por su naturaleza ener-
gética, producen, es decir, cuando el yogin los “asimila de una manera
ideal” sin que resulte de ello un sentimiento de sufrimiento o de placer
o de violencia o de inercia, etcétera y sin tener conciencia de Tiempo
ni Espacio, entonces se obtiene el estado nirvichdra. El pensamiento se
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confunde ahora con esos nicleos infinitesimales de energia que consti-
tuyen el verdadero fundamento del universo fisico. Es una inmersion
real en la esencia misma del mundo fisico y no s6lo en los fenémenos
calificados ¢ individuales (Vydsa y Vachaspatimisra tratan de estas eta-
pas en sus comentarios a Y-S., I, 44, 45).

Todas estas cuatro etapas del sumddhi reciben en comiin el nombre
de bijasamadhi (samddhi con ‘“‘simiente”) o sdldmbana samddhi (con
“soporte™); pues, nos dice Vijfianabhikshu, estin en relacién con un
“sustrato” (soporte) y producen tendencias que son como “simientes”
para las funciones futuras de la conciencia (véase también Bhoja, co-
mentario a Y-S., 1, 17). En cambio, el asamprajiidta samddhi es nirbija,
“sin simiente”, sin soporte (Vyasa, comentario a Y-S., I, 2). Al realizar .
las cuatro etapas ae: samprajiidta samddhi se obtiene la “facultad del
conocimiento absoluto” (rtdmbhard-prajiid) (Y-S., 1, 48): es ya una
apertura hacia el samddhi “sin simiente”, pues el conocimiento absolu-
to descubre la plenitud ontoldgica, en que el ser y el conocer ya no
estdn desunidos. Fijada en el samddhi, la conciencia (chitta) puede
tener ahora la revelacién inmediata del Si-mismo (purusha). Por el solo
hecho de realizarse esta contemplacion (que, de hecho, es una “partici-

pacion™), queda abolido el dolor de la existencia (Vijfianabhikshu,
Yoga-sdra-simgraha, pag. 5). .

Los “poderes milagrosos”

Llegado a este estadio de su disciplina meditativa, el yogin adquiere
los “poderes milagrosos™ (siddhi), a los que estd dedicado el libro 111
de los Yoga-Sitra desde el sdtra 16. “Concentrindose™, “meditando”,
realizando el samddhi sobre un objeto o una clase de objetos, o, dicho
de otro modo: practicando el sdmyama, el yogin adquiere ciertos “po-
deres” ocultos referentes a los objetos experimentados.

Asf, por ejemplo, ejercitando el simyama sobre los residuos sub-
conscientes (samskdra), conoce sus existencias previas (III, 18). Por
medio del sdmyama ejercido sobre las “nociones” (prdtyaya), conoce
los *“‘estados mentales” de los demds seres humanos (III, 19). “Pero
este conocimiento de los estados mentales no implica el conocimiento
de los objetos que los han producido, pues éstos no estin en relacion
directa con el pensamiento del yogin. El conoce la emocién mental del
amor, pero no conoce el objeto del amor” (Vydsa, ibid.).

Se recordard que sdmyama designa los tres Gltimos “miembros del
yoga’™ la dharand, el dhydna y el samidhi. El yogin comienza por
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concentrarse sobre un “objeto”, sobre una “idea”; por ejemplo, sobre
los residuos subconscientes (samskdra). Cuando ha logrado la ekdgratd
sobre estos residuos, comienza a “meditarlos™, es decir, a asimilarselos
magicamente, a apropiarse de ellos. El dhydna, la meditacion, posibilita
el samprajiiata samadhi, en este caso el bijasamddhi, el samiddhi con
soporte (en el ejemplo los soportes son, evidentemente, los propios
residuos subconscientes). Por el énstasis realizado partiendo de estos
residuos se obtiene no solamente la comprensién y la asimilaciéon magi-
ca de los mismos (lo que ya la dhdarand y el dhydna habian permitido
alcanzar) sino también la transmutacion del “conocimiento” mismo en
“posesion”. El samidhi tiene por resultado identificar sin cesar al que
medita con aquello en que medita. Va de suyo que, al comprehender
esos residuos subconscientes hasta el punto de convertirse é1 mismo en
esos residuos, el yogin los conoce no sélo en su caricter de residuos
sino como resituados en el conjunto del que se habian desprendido; en
suma, puede revivir idealmente (es decir, sin tener la “experiencia” de
ellas) sus existencias anteriores.

Retomando el otro ejemplo (Y-S., 11, 19): gracias al séniyama sobre
las “nociones”, el yogin realiza integra la infinita serie de estados psi-
comentales de los demds hombres; pues, desde que ha “dominado des-
de adentro” una nocidn, el yogin ve como sobre una pantalla todos los
estados de conciencia que esa nocién es capaz de suscitar en el alma de
los otros. Ve una infinidad de situaciones que esa nocioén puede engen-
drar, pues no sélo se ha asimilado el contenido de la “nocién™ sino
ademds ha penetrado en su dinamismo interno, ha hecho suyo el desti-
no humano que la ha producido, etcétera. Algunos de estos poderes
son mds milagrosos todavia. Patafijali menciona, en su lista de las
siddhi, todos esos “poderes” legendarios que obsesionan con igual in-
tensidad la mitologia, el folklore y la metafisica de la India. A diferen-
cia de los textos folkloricos, Patdfijali nos proporciona a ese respecto
algunas explicaciones, muy sumarias. As{, tratando de explicar por qué
el samyama ejercido sobre la forma del cuerpo puede dar la invisibili-
dad al que lo practica, dice que el sdmyama hace al cuerpo impercepti-
ble a los demis y “al no existir ya un contacto directo con la luz de
los ojos, el cuerpo desaparece” (Y-S., 11, 20). Es la explicacion que da
Patdfijali de las desapariciones y apariciones de los yogin, milagro men-
‘cionado por infinidad de textos religiosos, alquimicos Y folkloricos
indios.’

Patdfijali menciona también los demds “poderes” que se obtienen
por el simyama, como el de conocer el momento de la muerte (Y-S.,
II1, 21) o poderes fisicos extraordinarios (II1, 23) o el conocimiento de

[
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las cosas “sutiles” (I1I, 24), etcétera. Practicando el sdmyama sobre el
plexo umbilical (ndbhi-chakra) se obtiene el conocimiento del sistema
del cuerpo (IlI, 28); practicindolo sobre la cavidad del cuello (kantha-
kupe), 1a desaparicion del hambre y de la sed (1II, 29); sobre el cora-
z6n, el conocimiento de la mente (1II, 33). “Segin sea lo que el yogin
desee conocer, debe cumplir el sdmyama respecto de ese objeto”
(Vichaspatimisra, comentario a Y-S, IlI, 30). Este ““conocimiento” ob-
tenido por medio de las técnicas del sdmyama, es de hecho una pose-
sién, una asimilacion de las realidades sobre las cuales medita el yogin.”
Todo lo “meditado” es también —por la virtud mégica de la medita-
ci6én— asimilado y poseido. No resulta dificil comprender que los pro-
fanos hayan confundido siempre esos “poderes” (siddhi) con la voca-
cién del yoga. Un yogin ha sido siempre considerado en la India como
un mahdsiddha, un poseedor de poderes ocultos, un “mago”. Que esta
opinién profana no es totalmente errénea, nos lo muestra toda la historia
espiritual de la India, donde el mago ha desempefiado siempre
un papel importante. La India nunca ha podido olvidar que el hombre
‘tiene la capacidad de convertirse, en ciertas circunstancias, en ‘‘hom-
bre-dios”. Nunca ha podido aceptar la actual condicién humana, hecha
de sufrimiento, impotencia y precariedad. Siempre ha creido que habia
hombres-dioses, magos, pues siempre ha tenido delante el ejemplo de
los yogin. Que todos estos hombres-dioses y magos hayan querido tras-
cender la condicion humana es la evidencia misma. Pero muy pocos de
ellos lograban superar la condicién de “mago”. o de “dios”. Dicho de
otro modo: muy pocos eran los que alcanzaban a superar la segunda
tentacion, la de instalarse en una “condicion divina”.

“Ven y regocijate aqui en el Cielo...”

Sabido es, en efecto, que en la concepcion de la India la renuncia
tiene valor positivo. El que renuncia no se siente por ello disminuido,
sino, por el contrario, enriquecido: pues la fuerza que obtiene renun-
ciando a un placer cualquiera supera con mucho el placer al cual se ha
renunciado. Gracias al renunciamiento, a la ascesis (fapas), los hombres, -
los demonios o los dioses pueden hacerse poderosos hasta el punto de
tornarse amenazadores para la economia del universo entero. En los
mitos, las leyendas y los cuentos, abundan los episodios en que el
personaje principal es un asceta (hombre o demonio) que, gracias al
poder migico obtenido por su “‘renunciamiento”, perturba hasta el
reposo de un Brahmd o de un Vishnu. Para evitar tal aumento de
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fuerza sagrada, los dioses “tientan” al asceta. Pataifijali mismo alude a
las tentaciones celestes, es decir, procedentes de los entes divinos (Y-S.,
III, 51) y Vyasa da las explicaciones siguientes: cuando el yogin llega
al iltimo énstasis diferenciado, los dioses se le acercan y le dicen, para
tentarlo: “Ven y regocijate aqui en el Cielo. Estos placeres son desea-
bles, esta doncella es adorable, este elixir anula la vejez y la muerte”,
etcétera. Siguen tentindolo con las mujeres celestes, con la visién y la
audicion sobrenaturales, con la promesa de transformar su cuerpo en
“cuerpo de diamante”; en suma, le ofrecen participar en ld condicién
divina (Vyisa, comentario a Y-S., HI, 51). Pero la condicién divina estd
lejos atin de la libertad absoluta. El yogin debe rechazar esos “espejis-
mos magicos”, esos “falsos objetos sensoriales, de la naturaleza del
suefio”, “s6lo deseables para los ignorantes”, y perseverar en la tarea:
la obtenci6n de la liberacién final.

Pues, apenas el asceta acepta utilizar las fuerzas mdgicas adquiridas
por medio de sus contenciones, cuando desaparece la posibilidad que
tenfa de adquirir nuevas fuerzas. Quien renuncia a la vida profana
ataba por encontrarse rico de fuerzas mdgicas; pero quien sucumbe a la
tentacién de utilizar estas fuerzas mdigicas queda finalmente como un
mero “mago”, a quien falta el poder de superarse. S6lo una nueva
renuncia y una lucha victoriosa contra la tentacién de la magia traen
consigo un nuevo enriquecimiento espiritual del asceta. Segun Patéfijali y
toda la tradicién del yoga clisico —para no mencionar la metafisica del
Vedénta, que desdefia todo “poder’— el yogin se sirve de sus
innumerables siddhi con vistas a recobrar la libertad suprema, el asam-
prajidta samddhi, y no en absoluto para obtener el sefiorio’ —frag-
mentario y, ademds, transitorio— de los elementos. Pues:lo que repre-
" senta el verdadero “sefiorio” es el samddhi y no los “poderes ocuitos”.
- En efecto, nos dice Patdijali (III, 37), estos poderes son “perfecciones”

(tal el sentido literal del término siddhi) en el estado de vigilia, pero

constituyen obstdculos en el estado de samddhi; lo que es natural si se
~ tiene en cuenta que, para el persamiento indio, toda posesion implica
la sujecion a aquello que se posee.

Y sin embargo la nostalgia de Ia “condicién divina” conquistada por
la fuerza, migicamente, no ha dejado de obsesionar a yogin y ascetas.
Tanto mas cuanto que existe, segiin Vyasa (comentario a Y-S., I, 26),
gran similitud entre ciertos dioses que habitan las regiones celestes (el
Brahmaloka) y los yogin en el estadio de las siddhi, es decir, poseedo-
res de las “perfecciones™ logradas con el samprajiidta samddhi. En efec-
_ to, afirma Vyasa, las cuatro clases de dioses del Brahmaloka tienen, por
su indole propia, una “situacién espiritual” correspondiente a las cua-

70



tro clases respectivas del samddhi diferenciado. Esos dioses, por haberse -
detenido en el estadio del samadhi “con soporte” (o “con simiente’),
no han alcanzado la liberacién: s6lo gozan de una condicién excepcio-
nal, ]a misma que obtienen los yogin cuando se hacen duefios de las
“perfecciones”.

Esta glosa de Vyisa es importante, pues nos muestra que los yogin
son homodlogos a los dioses; en otros términos, que la via del yoga
—por la “magia” y la “religion” que comporta— conduce a una perfec-
ci6bn mitoldgica, la misma de los personajes del pante6n hindd. Pero,
asi como el veddntin persigue Unicamente el conocimiento del Ser ab-
soluto (el Brahman), asi el verdadero yogin no se deja tentar por la
situacion divina, que, por brillante que sea, no deja de estar “condicio-
nada”, y se esfuerza por alcanzar el conocimiento y la posesién del
Si-mismo, es decir, la liberacién final, representada por el asamprajfidta
samddhi.

El samddhi “sin soporte” y la liberacion final

Entre los diversos grados del samprajfidta samddhi, hay una oscila-
cién continua, debida no a la inestabilidad de! pensamiento sino a la
intima y orgdnica vinculacién existente entre los tipos de samddhi con
soporte. El yogin pasa de uno a otro, su conciencia purificada y disci-
plinada aplicindose sucesivamente a las diversas variedades de contem-
placién. Segin Vyisa (comentario a Y-S., 1, 2), en este estadio el yogin
es consciente ain de la diferencia entre el chitta, reducido tinicamente
a su modo de ser luminoso (sattva), y el purusha. Cuando esta diferen-
cia se borra, el sujeto alcanza el asamprajiidta samddhi, entonces toda
vrtti queda abolida, “quemada”; no restan sino las impresiones incons-
cientes (samskdra) (Y-S., 1, 18, con el comentario de Vyisa) y en
determinado momento aun- esos inasequibles samskdra se consumen
(Y-S., I, 51). entonces ocurre el verdadero énstasis “sin simiente”
(nirbija samaddhi).

Patéfijali especifica (Y-S., I, 19) que hay dos especies de samddhi
indiferenciado, o, més exactamente, que existen dos vias, dos posibili-
dades para alcanzarlo: la via técnica (updya) y la via natural (bhava).
La primera es la de los yogin, que conquistan el samddhi por medio del
yoga; la segunda es la de los dioses (videha, “desencarnados™) y de una
clase de seres sobrehumanos denominados “absorbidos en la prakrei”
(prakrtilaya). Se vuelve a encontrar aqui la homologia de los yogin con
dioses y seres sobrehumanos, que hemos descubierto con motivo de las
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diversas etapas del samprajidta samddhi. Comentando este sitra de
Patdfijali, Vyasa y Vachaspatimisra destacan la superioridad del énstasis
obtenido por los yogin por la técnica (updya), pues el samddhi “natu-
ral” de que gozan los dioses es transitorio, as{ dure miles de ciclos
cosmicos. Sefialemos de paso la insistencia con que se proclama la
superioridad del yoga humano frente a las condiciones, aparentemente
privilegiadas, de los dioses.

Vijfidnabhikshu ve las cosas de modo algo diferente (Yoga-sdra-
sdmgraha, pags. 18 y sig.). Para él, el updya-prityaya o método “artifi-
cial” (en el sentido de que no es “natural”, de que es una construc-
cién) consiste en practicar el sémyama sobre Isvara y, si no se tiene
vocacion mistica, sobre el propio Si-mismo: este método es el que
utilizan generalmente los yogin. En lo que se refiere a la segunda via,
el método ““natural”, ciertos yogin pueden obtener el énstasis indiferen-
ciado (y por ende la liberacion definitiva) por su simple deseo; en otros
términos, ya no se trata de una conquista llevada a cabo por medios
técnicos, sino de una operacién espontinea: se la denomina bhava,
“natural”, nos dice Vijiidnabhikshu, precisamente porque resulta del
nacimiento (bhava) de los seres que la obtienen, entiéndase: el naci-
miento en una hora propicia, gracias a los resultados de la préictica del
yoga en una existencia anterior. Esta segunda via, el bhava-prdtyaya,
caracteriza a los videha (seres sin cuerpo), a los prakrtilaya (seres absor-
bidos en la prikrti) y a otras divinidades. Como ejemplo de videha,
Vijfidnabhikshu cita al Hiranyagarbha * y otros seres divinos que no
necesitan cuerpo fisico, pues pueden ejercer todas las funciones fisiold-
gicas en un cuerpo ‘“‘sutil”. Los prakrtilaya son seres sobrehumanos
que, sumidos en la meditacién sobre la prdkrti, o sobre la prakrti
animada por Dios, perforan (mentalmente) el huevo cosmico y atravie-
san todas las envolturas (dvarana, “estuches™), es decir, todos los nive-
les de manifestacidn césmica, hasta el Grund ** primordial: la prikrti
en su modo no manifestado, obteniendo asi la situacién de la Divini-
dad.

Vyasa (comentario a Y-S., III, 55) resume en estos términos el
trinsito del samprajfidta al asamprajfidta samddhi: por la iluminacién
(prajiid, “sabiduria”) obtenida esponténeamente cuando el yogin se en-
cuentra en el dltimo estadio del samprajiidta samddhi, se realiza el
“aislamiento absoluto” (kaivalya), es decir, la liberacién del pirusha

* El dios Brahmi en estado de “embrion de oro” o huevo cOsmico al iniciarse un
nuevo ciclo universal. (N. del T.)

** Yoz alemana: “fondo, fundamento”. (N. del T.)
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respecto de su sojuzgamiento a la prdkrti. Por su parte, Vichaspatimis-
ra nos dice (comentario a Y-S, I, 21).que el “fruto” del samprajidta
es el asamprajfidta samddhi y el fruto de éste es el kaivalya, la libera-
cién. Seria erréneo considerar este modo de ser del Espiritu como un
simple “trance”, en que la conciencia quedara vacia de todo contenido.
El énstasis no diferenciado no es el “vacio absoluto”. El “estado” y
“conocimiento” que ese término exprese a la vez se refieren a la ausen-
cia total de objetos en la conciencia, pero no a una conciencia absolu-
tamente vaciada. Pues la conciencia, al contrario, estd saturada en ese
momento por una intuicién directa y total del ser. Como lo dice
Midhava, “no debe imaginarse el nirodha (el cese definitivo de toda
experiencia psicomental) como una no-existencia, sino més bien como
el soporte de una condicién particular del Espiritu”. Es el énstasis de
la vacuidad total, sin contenido sensorial ni estructura intelectual; esta-
do incondicionado que no es ya “experiencia” (pues no existe ya rela-
cién entre la conciencia y el mundo) sino “revelacién”. El intelecto
(buddhi), su mision cumplida, se retira, desvinculindose del purusha, y
se reintegra a la prdkrti. La conciencia “humana” queda suprimida, es
decir, ya no funciona mis, al resolverse en la sustancia primordial sus
elementos constituyentes. El yogin alcanza la liberacién: es como un
“muerto en vida”. Es el jivanmukta, el “liberado en vida”. No vive ya
en el Tiempo y sojuzgado por el tiempo, sino en un etemo presente,
en el nunc stans con que Boecio definia la eternidad.

Tal seria la situacion del yogin en el asamprajfidta samédhi mientras
se la mirara desde afuera, juzgindola desde el punto de vista de la
dialéctica de la liberacién y de las relaciones entre el Si-mismo y la
sustancia, tal como esa dialéctica ha sido elaborada por el Sémkhya. En
realidad, si se tiene en cuenta la “experiencia” de los diversos samddhi,
la situacién del yogin es paraddjica e infinitamente mds grandiosa. Con-
sideremos mas de cerca, en efeclo, lo que quiere decir esto: “refle-
xién” del pdrusha. En este acto de concentracién suprema, el “conoci-
miento” equivale a una ‘““apropiacién”. Pues la revelacion del purusha
sin intermediario es a la vez el descubrimiento experimental de una
modalidad ontoldgica inaccesible al profano. Ese momento no puede
concebirse sino como paradoja; pues, una vez llegado a él, ya seria
imposible determinar de ninguna manera en qué medida puede hablarse
ain de la contemplacién del Si-mismo o de una transformacién ontol6-
gica del hombre. La simple “reflexién” del piurusha es mis que un acto
de conocimiento mistico, ya que permite al pirusha hacerse “duefio de
s”. Ei yogin toma posesion de si mismo por medio de una “estasis no
diferenciada”, cuyo unico contenido es el ser. Harfamos traicion a la
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paradoja india si redujéramos esta “toma de posesion” a un simple
“conocimiento de si mismo”, por profundo y absoluto que se lo conci-
ba. La “toma de posesién de si”’, en efecto, modifica radicalmente el
Trégimen ontoldgico del hombre. El “descubrimiento del Si-mismo”, la
autorreflexion del piérusha, entrafia una “ruptura de nivel” a escala
c6smica: a raiz de su surgimiento, quedan abolidas las modalidades de
lo real, el ser (pirusha) coincide con el no-ser (“el hombre” propia-
mente dicho), el conocimiento se ve transformado en ‘“‘dominio” magi-
co, gracias a la absorcion integral de lo conocido por el cognoscente. Y
como esta vez el objeto de conocimiento es el Ser puro, despojado de
toda forma o atributo, el semddhi conduce a la asimilacion del puro
ser. La autorrevelacién del pirusha equivale a una toma de posesion
del Ser en toda su plenitud. En el asamprajiidta samddhi, el yogin es
efectivamente la totalidad del Ser.

Evidentemente, su situacién es paradGjica: pues estd en_vida, y sin
embargo liberado; tiene un cuerpo, y sin embargo posee el conocimien-
to de si mismo y por lo tanto es el purusha; vive en la duracion, 'y
participa a la vez en la inmortalidad; coincide con el Ser total, aunque
no es sino un fragmento; etcétera. Pero a realizar esta situacion parado-
jica tiende, desde sus comienzos, la espiritualidad india. ;Qué son esos
“hombres-dioses” de que hace poco hablibamos sino el “lugar geomé-
trico” en que vienen a coincidir lo divino y lo humano, asi como el
Ser y el No-ser, la Eternidad y la Muerte, el Todo y la Parte? Y, mds
quizd que otras civilizaciones, la India ha vivido siempre bajo el signo
de los “hombres-dioses”. '

Reintegracion y libertad

Recapitulemos las etapas de este largo y dificil itinerario propuesto
por Patéfijali. Su objetivo es, de entrada, muy preciso: liberar al hom-
" bre de su condicién humana, conquistar la libertad absoluta, realizar lo
incondicionado. El método comporta técnicas multiples (fisiolégicas,
mentales, misticas), pero tienen todas ellas un rasgo comin: su caricter
antiprofano; digamos, més bien, antihumano. El profano vive en socie-
dad, se casa, funda una familia; el Yogas prescribe la soledad y la
castidad absoluta. El profano estd “poseido” por su propia vida; el
yogin se niega a dejar que la vida “lo viva”: al movimiento continuo
opone su posicién estdtica, la inmovilidad del dsana; a la respiracion
agitada, arritmica, multiforme, opone el prindydma y aspira alcanzar
la retencién total del hilito; al flujo cadtico de la vida psicomental
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_responde con la “fijacién del pensamiento en un punto Gnico”, primer
paso hacia la retracci6n definitiva del mundo fenoménicc que obtendra
con el pratyghdra. Todas las técnicas del yoge invitan a la misma acti-
tud: hacer exactamente lo contrario de aquello a que la naturaleza
humana nos constrifie. Del aislamiento y la castidad al sdmyama no
hay solucion de continuidad. La orientacion permanece siempre la
misma: reaccionar contra la inclinacién “normal”, “profana”; en Gltima
instancia, ““humana”.

Esta oposicién total a la vida no es nueva, ni en la India ni en otras
civilizaciones; se reconoce ficilmente la polaridad arcaica y universal
entre lo sagrado y lo profano. Desde siempre, lo sagrado ha sido algo
“totalmente otro” que lo profano. Y, juzgado segin este criterio, el
yoga de Patifijali, como todos los demis yoga, retiene un valor religio-
so. El hombre que rechaza su propia condicién y reacciona consciente-
mente contra ella esforzindose por abolirla es un sediento de lo incon-
dicionado, de la libertad, del “poder”; en una palabra, de una de las
innumerables modalidades de lo sagrado. Esta “inversion de todos los
valores humanos” perseguida por el yogin estd convalidada, por lo de-
mds, por una larga tradicién india; pues, en la perspectiva védica, el
mundo de los dioses es exactamente lo contrario del nuestro (la mano
derecha del dios corresponde a la izquierda del hombre, un objeto roto
en este mundo sigue siendo un objeto intacto en el mdés alld, etcétera). -
Por el rechazo con que se opone a la vida profana, el yogin imita un
modelo trascendente: Isvara. Y, aun si el papel que juega Dios en la
lucha por la liberaci6n se muestra asaz mediocre, esa imitaciéon de una
modalidad trascendente mantiene su valor religioso.

Destaquemos que la -desvinculacion del yogin de la vida se cum-
ple por etapas. Comienza por suprimir los hibitos vitales menos esen-
ciales: las comodidades, las distracciones, la vana pérdida de tiempo, la
dispersion de las fuerzas mentales, etcétera. Procura después unificar las
funciones vitales mds importantes: la respiracion; la conciencia. Disci-
plinar la respiracién, ritmarla, reducirla a una sola modalidad —la del
suefio profundo—, equivale a unificar todas las variedades gespiratorias.
La ekdgratd persigue, en el plano psicomental, el misnto objetivo: fijar
el flujo de la conciencia, realizar un continuo psiquico sin fisuras,
“unificar” el pensamiento. Aun la mas elemental de las técnicas del
yoga, €l dsana, se propone un fin similar; pues si jamds puede llegarse a
tomar conciencia de la “totalidad” del propio cuerpo sentido como
“unidad”, ello no es sino haciendo la experiencia de una de esas hiers-
ticas posturas. La simplificacion extrema de la vida, la calma, la sereni-
dad, la posicién corporal estdtica, la respiracién ritmica, la concentra-
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cibn en un uUnico punto, etcétera; todos estos ejercicios persiguen la
misma finalidad, que es abolir la muitiplicidad y la fragmentacion:
reintegrar, unificar, totalizar,

Asi se ve como el yogin, retirindose de la vida de la humanidad
profana, encuentra otra vida, mds profunda, méis verdadera —porque
“ritmada”—: la vida misma del cosmos. En efecto, pueden considerarse
las primeras etapas del yoga como un esfuerzo hacia la “cosmizacién”
del hombre. Transformar en un cosmos el caos de la vida psicosomatica
profana: esta ambicién se vislumbra en todas las técnicas psicofisiold-
gicas, desde el dsana hasta la ekagratd. No se puede obtener la libera-
cién definitiva sin conocer una etapa previa de “cosmizacién™: no se
puede pasar directamente del caos a la libertad. La fase intermedia es
el cosmos, vale decir, la realizacién del ritmo en todos los planos de la
vida psicosomdtica. Pero este ritmo nos estd indicado en la estructura
del universo mismo, por la funcién *“unificadora™ que desempefian los
astros, especialmente la luna.

_ Ciertamente, esa “cosmizacién” no es sino una fase intermedia, que
Patéfijali sefiala apenas, pero que tiene excepcional importancia en las
demis escuelas misticas de la India. Obtenida después de la “unifica-
* ¢ién”, la “cosmizacién” contintia el mismo proceso: rehacer al hombre
-en otras proporciones, gigantescas; asegurarle experiencias “macrantré-
picas”. Pero este “macrantropo” no puede tener tampoco sino una
existencia provisional. Pues el objetivo ultimo no se alcanzard hasta que
el yogin logre “retirarse” hacia su propio centro y desvincularse com-
pletamente del cosmos, tornindose impermeable a las experiencias, in-
condicionado y auténomo. Este “retiro” final equivale a una ruptura
de nivel, a un acto de trascendencia real. El samddhi es por su indole
misma un “estado” paradéjico, pues al mismo tiempo vacia y colma
hasta la saciedad el ser y el pensamiento. Por supuesto, la paradoja estd
implicita en la funcién misma del ritual indio (como, por lo demais, de
cualquier otro ritual); pues, por la fuerza del rito, un objeto cualquiera
incorpora la divinidad, un “fragmento” (en el caso del sacrificio védico,
el ladrillo del altar) coincide con el “Todo” (el dios Prajapati), el
No-ser con el Ser. Considerado desde este punto de vista (de la feno-
menologia de la paradoja), el samddhi se sitda en una linea bien cono-
cida en la historia de las religiones y de las misticas: la de la coinciden-
cia de los contrarios. Verdad es que aqui la coincidencia no es sblo
simbolica sino concreta, experimental. Por el samddhi, el yogin tras-
ciende los contrarios y retine, en una experiencia tnica, lo vacio y lo
rebosante, la vida y la muerte, el ser y el no-ser. Mds atn: el samddhi,
como todos los estados paradéjicos, equivale a una reintegraciéon de las
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diferentes modalidades de lo real a una sola modalidad: la plenitud no
diferenciada anterior a la Creacidn, la unidad primordial. El yogin que
alcanza el asamprajiidta samddhi realiza igualmente un suefio que obse-
siona al espiritu humano desde los comienzos de su historia: coincidir
con el Todo, recobrar la Unidad, reconstituir la no-dualidad inicial,
abolir el Tiempo y la Creacién (es decir, la multiplicidad y la heteroge-
neidad cosmicas); abolir, en particular, la dicotomia de lo real en sujeto
y objeto.

Serfa un grosero error considerar esta reintegracién suprema como
una simple regresién a lo indistinto primordial Jamds se repetird sufi-
cientemente que el yoge, como tantas otras misticas, desemboca en el
plano de la paradoja y no es una ficil y trivial extincién de la concien-
cia. La India conocia desde época inmemorial los miltiples “trances” y
“éxtasis” obtenidos por las intoxicaciones, los narc6ticos y todos los
demas medios elementales de vaciar la conciencia. No hay razébn para
incluir el samaddhi entre esas innumerables éspecies de evasion espi-
ritual. La liberaci6n no es asimilable al “suefio profundo™ de la existen-
cia prenatal, aun si aparentemente la recupéraciéon de la Totalidad obte-
nida por el énstasis indiferenciado se asemeje a la beatitud de la pre-
consciencia fetal del ser humano. Debe tenerse siempre en cuenta este
hecho capital: el yogin opera en todos los niveles de la conciencia y
del subconsciente con vistas a abrir la via a lo transconsciente (el
conocimiento-posesién del Si-mismo, del purusha). Penetra en el “sue-
fio profundo” y en el “cuarto estado” (turiya, el estado cataléptico)
con plena lucidez, sin naufragar en la autohipnosis. La importancia que
todos los autores asignan a los estados supraconscientes en el yoga nos
indica que la reintegracién final se efectiia en esa direccién, no en un
“trance” mds o menos profundo. Dicho de otro modo, la recuperacién
de la no-dualidad inicial por el samddhi aporta, respecto de la situacion
primordial (la que existfa antes de la dicotomia sujeto-objeto) este
elemento nuevo: el conocimiento de la unidad y de la beatitud. Hay
“retorno al origen”, pero con la diferencia de que el “liberado en vida”
recobra la situacién originaria enriquecida por las dimensiones de la
libertad y de la transconciencia. En otros términos, no recupera, auto-
méticamente, ung situacién “dada”, sino que reintegra la plenitud origi-
naria después de haber instaurado ese modo de ser inédito y paradéii-
co: la conciencia de la libertad, que no existe en el cosmos en parte
alguna, ni en los niveles de la vida ni en los niveles de la “divinidad
mitologica” (los dioses, deva), sino s6lo en el Ser supremo.

Aqui es donde mejor se aprecia el caracter inicidtico del yoga; pues en
la iniciaci6én también se “muere” para “‘renacer”, pero este nuevo
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nacimiento no repite el “nacimiento natural”: el nedfito no vuelve a
encontrar el mundo profano al cual acaba de morir durante la inicia-
cién, sino un mundo sagrado, que corresponde a un nuevo modo de
ser, inaccesible al nivel “‘natural” (profano) de la existencia.

Uno estaria tentado de ver en este ideal —la conquista consciente de
la libertad— la justificacién que el pensamiento indio ofrece al hecho, a
primera vista absurdo y cruelmente inttil, de que el hombre existe y
de que su existencia en el mundo es una sucesién ininterrumpida de
ilusiones, sufrimientos y desesperanzas. Pues, al liberarse, el hombre
funda la dimensi6n espiritual de la libertad y la “introduce” en el
cosmos y en la vida, es decir, en modos de existencia ciegos y triste-
mente condicionados.
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Ascetas, extdticos y contemplativos
en la India antigua

La éscesis y el Yogu

Como hemos sefialado ya, el Yoge-ddrsana expuesto por Patifijali y
sus comentadores no agota el conjunto de la ideologia y de las técnicas .
del yogu. El yoga estd doquiera presente en la espiritualidad de la
India, tanto en la tradicién oral como en las literaturas sinscrita y
verndculas. Vale decir que el yoga constituye una dimensién especifica
de esa espiritualidad. Hasta tal punto es asi, que cuando el cristianismo
se adapt6 a las realidades indias hizo suyos ciertos métodos de me-
ditaciébn y plegaria propios del yoga. Més ailn: muchos estudio-
sos indios utilizan —a veces sin darse cuenta— las técnicas de concentra-
cién que el yoga prescribe.

El yoga llegd a imponerse como una técnica panindia remitiéndose .a
dos tradiciones: 1. la de los ascetas y “‘extiticos™, atestiguada desde el
Rig-Veda; 2. el simbolismo de los Brahmana, sobre todo las especula-
ciones que justificaban Ia “interiorizacién del sacrificio”. Este proceso
milenario de integracion, que culmina en una de las més grandes sinte-
sis espirituales de la India, ilustra de' modo patente lo que se ha deno-
minado el fendmeno de hinduizacién.

En los Veda no se registran sino rudimentos del yoga clisico. En
cambio, esos antiguos textos muestran disciplinas ascéticas e ideologias
“extaticas” que, sin estar siempre en relacién directa con el yoga pro-
piamente dicho, han acabado por integrarse en la tradicién del mismo.

El término fapas (literaimente: “calor, ardor”) designa el esfuerzo
aScético en general (el término estd atestiguado ya en el Rig-Veda). El
tapas no estaba reservado exclusivamente a los ascetas y a los extéticos.
El sacrificio del soma exigia del sacrificador y de su esposa ritos de
consagracion que incluian la vela ascética, la meditacion en silencio, el
ayuno y también el “calentamiento” (el tapas), y estos ritos podian
durar de un dia a un afio. Ahora bien, el tapas que se obtiene por el
ayuno, por la vela junto al fuego, etcétera, se obtiene igualmente rete-
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niendo la respiracién. La detencién del hilito comienza a desempefiar,
sobre todo desde la época de los Brahmana, un papel ritual: cuando se
canta el Gyatra-stotra * —se dice en el Jaiminiya-Brahmana (111, 3, 1)~
no se debe respirar. Segin otras fuentes, reteniendo el aliento se produ-
ce el calor magico.

Para consagrarse a los efectos de realizar el sacrificio del soma, es
menester practicar el zapas y hacerse “ardiente™, siendo el “calor migi-
co” el signo por excelencia del trascender la condicién humana, del
salir de lo “profano”. Pero se produce igualmente el calor por la disci-
plina o por la detencién del hélito, lo que permitird asimilar, por una
parte, las técnicas del yoge a los métodos ortodoxos, brahmadnicos, y
por otra el yogin al fapasvin, al que practica la ascesis.

Desde época temprana el sacrificio fue asimilado al tapas. Se supo-
nia que los dioses habian obtenido la inmortalidad no solamente por el
sacrificio sino también por la ascesis. Pues el fapas también es un
“sacrificio”. Si en un sacrificio védico se ofrece a los dioses el soma, la
manteca derretida y el fuego sagrado, en la prictica ascética se les
ofrece un “sacrificio interior”, en el cual las funciones fisiologicas susti-
tuyen a las libaciones y los objetos rituales. La respiracién es identifica-
da a menudo con una “libacién ininterrumpida”. El Vaikhdndsasmdr-
ta-sdtra (111, 18) habla del prandgnihotra, es decir, del “sacrificio coti-
diano en la respiracién”. El prdndydma es homologado al agnihotra, a
la oblacion al fuego que todo duefio de casa debe practicar diariamen-
te. Los textos brahmdnicos Ilaman a la retencién del hdlito el “agniho-
tra interior”. Pues “mientras habla, el hombre no puede respirar, y
entonces ofrece su respiracién a la palabra; mientras respira, no puede
hablar, y entonces ofrece su palabra a la respiracién. Son las dos
oblaciones continuas e inmortales; en la vigilia y en el suefio, el hom-
bre las ofrece sin interrupcion. Todas las demds oblaciones tienen un
fin y participan de la naturaleza del acto (karman). Los antiguos, cono-
cedores de este verdadero sacrificio, no ofrecian el agnihotra” (Kau-
shitaki-Brahmana-Upanishad, 11, 5).

Pese a su aspecto desmafiado, este texto no carece de grandeza: se
contiene en él toda una fisiologfa mistica; pues los 6rganos y funciones
fisiologicos son asimilados a operaciones a la vez rituales y espirituales.
Si se tiene presente que el rito hindé implica siempre una dimension
cOsmica, estamos ante un sistema multiple de homologfas y asimilacio-
nes que se cumplen en niveles diferentes: césmico, fisiolégico, ritual,

* “Himno en (metro) gdyatri”; nombre dado por antonomasia a una formula de

invocacion y plegaria (Rig-Veda, Ill, 62, verso 10) también denominada “la gaya-
tri” a secas. (N. del T.)
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espiritual. Este sistema de homologias se encuentra ya en los Veda,
pero triunfard definitivamente en el tantrismo. Ahora bien; merece se-
flalarse un hecho: gracias sobre todo a las técnicas del yoga logrd el
tantrismo organizarse como un “sistema” coherente, con una ideologia
y un ritual propios. Se advierte asi el papel desempefiado por el yoga
en la historia de la espiritualidad india: el yoga “interioriza” el ritual,
insufla un valor nuevo a cada forma fosilizada, se readapta de continuo
a las necesidades siempre nuevas del espiritu humano.

Las Upanishad y ¢l Yoga

- Las Upanishad reaccionan también, a su manera, contra el ritualis
mo. Los rshi * de las Upanishad, lo mismo que los yogin, abandonan la
vida civil y la *“ortodoxia” védica para lanzarse a la blsqueda del
Absoluto. Cierto que las Upanishad se mantienen en la linea de la
metafisica y la contemplacién, mientras que el yoga se sirve de la
ascesis y de la técnica meditativa, Pero la dsmosis entre los medios de
las Upanishad y los medios de los yogin nunca sufrié interrupci6n.
Ciertos métodos del yoga son inclusive aceptados en las Upanishad a
titulo de ejercicios preliminares de purificacién y contemplacion.

El término yoga, en su acepcién técnica, se encuentra por primera
vez en la Taittiriya-Upanishad, 11, 4 (yoga-dtmd) y en la Kétha-Upani-
shad, 1, 12 (adhydtma yoga) y VI 11 (el texto mis proximo al senti-
do claswo) pero en las Upanishad més antiguas se vislumbra la presen-
cia de la prictica del yoga. Asf, un pasaje de la Chhandogya-Upanishad
(VIII, 15: “concentrando en si todos los sentidos’) permite inferir la
prictica del pratydhdra; asimismo, se encuentra a menudo e! prandydma
en la Brhad-aranyaka-Upanishad (por ejemplo, 1, 5, 23).

El conocimiento, en las Upanishad, aporta la liberacion de la muer-
te: “Condiceme de la muerte a la inmortalidad” (Brh.- Up., 1, 3, 28);
“Los que lo conocen se tornan inmortales” (Kdtha-Up., VI, 9; cf Vi,
18: vimrtyu, “liberado de la muerte”). La prictica del yoga, tal como
lo utilizan las Upamshad persigue la misma meta. Y es significativo
que, en la Kdtha-Upanishad, sea precisamente Yama, el rey de los
muertos, quien revela a la vez el conocimiento supremd y el yoga. La
propia trama narrativa de esta Upanishad (inspirada a su vez en un
episodio del Tuaittiriya-Brahmana) es original y misteriosa. El joven
brahmén Nachiketas llega a los Infiernos y, al obtener de Yama la

* Nombre (de etimologia dudosa) de los antiguos sabios de los que se suponia
haber recibido los textos sagrados por revelacién directa. (N. del T.)

81



satisfaccion de sus tres deseos, le pide que le instruya sobre la suerte
del hombre después de la muerte. El descenso y los tres dias pasados
en las regiones infernales son temas inicidticos muy conocidos: al pun-
to vienen a la memoria las iniciaciones shamdnicas y los Misterios de la
antigliedad. Yama comunica a Nachiketas el secreto del “fuego que
lleva al Cielo” (I, 14 y sigs.), fuego que puede entenderse sea como un
fuego n‘tual, sea como un “fuego mistico” producido por el tapas. Este
fuego es ‘“‘el puente hacia el Brahman supremo” (III, 2). La imagen del
puente, frecuente ya en los Brdkmana, se encuentra también en las
Upanishad mas antiguas (cf. Chhdnd.-Up., VIIL, 4, 1-2); se registra, por
lo demas, en numerosas tradiciones y significa generalmente el transito
inicidtico de uno a otro modo de ser (cf. Eliade, Chamanisme, pags.
335 y sigs., 419 y sigs. [hay trad. esp.: El chamanismo, México,
F.C.E.]). Pero lo importante es sobre todo la ensefianza acerca del “‘gran
viaje”. Después de haber intentado vanamente apartar a Nachiketas de
este problema proponiéndole innimeros bienes terrestres, Yama acaba
por revelarle el gran misterio, el dtman, que “no puede alcanzarse ni
por la exégesis, ni por el intelecto, ni por muchos estudios. Sélo aquel
a quien €l elige puede alcanzarlo™ (II, 23; segiin la trad. [francesa] de
Renou), Esta Gltima linea muestra un matiz mistico, acentuado aitn, en
el capitulo siguiente, por la referencia a Vishnu (111, 9).

El hombre perfectamente duefio de si es comparado a un cochero
hébil, que sabe dominar sus sentidos: un hombre tal es el que alcanza
- la liberaci6n. “Sabe ti que el dtman es el duefio del carro, que el
cuerpo es el carro mismo, que la razén es el cochero y que el pensa-
miento son las riendas. Los sentidos son los caballos, se dice; los obje-
tos de los sentidos, el curso de ellos {...] 'Al que posee el conoci-
miento, con un pensamiento siempre uncido los sentidos le estan sumi-
sos: son como buenos caballos para el cochero [ ... ] El ‘que posee el
conocimiento, dotado de pensamiento, siempre puro, llega a ese lugar
de donde ya no se vuelve a nacer” (Ili, 34, 6, 8; trad. [francesa] de
Renou).

Aunque no se nombre el yoga, 1a imagen es especifica de éste: el
uncimiento, las riendas, el cochero y los buenbs caballos remiten al
étimon yuj-, “tener apretado, uncir al yugo” (misma imagen en la
Maitri-Up., 11, 6). Por lo demds, otro verso dice taxativamente: “Con el
nombre de yoga se comprende este firme dominio de los sentidos. Se
torna uno entonces concentrado ...” (VI, 11; cf. VI, 18: “Entonces
Nachiketas, habiendo recibido, ensenado por la Muerte, esta ciencia e
integral prescripcion del Yoga, obteniendo el acceso al brahman fue
exento de vejez, exento de muerte”.)
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Inmortalidad y liberacién

“El hombre que tiene el conocimiento por cochero, el pensamiento
por riendas, alcanza la otra ribera del viaje, el lugar supremo de
Vishnu”, dice la Kdtha-Up. (111, 9). No es atin el Vishnu de la Epopeya
ni el de los Purdna, pero su papel en esta primera Upanishad donde el
Yogu se utiliza para obtener tanto el conocimiento del dfan como la
inmortalidad nos indica ya la direccion de las grandes sintesis posterio-
res. Las tres vias maestras de la liberacién —el conocimiento propug-
nado por las Upanishad, la técnica del yoga, la bhakti— irin siendo
paulatinamente homologadas e integradas. Este proceso se encuentra
ain mas avanzado en una Upanishad de la misma época, la Svetdsvata-
ra, donde empero, en lugar de Vishnu, se venera a Siva. En ninguna
otra parte se expresa con més frecuencia la identidad entre conocimien-
to mistico e inmortalidad.

El predominio del “‘motivo de la inmortalidad” nos induce a creer
que la Svetdsvatara-Upanishad fue compuesta en un medio “mistico”;
o, mas bien, que fue reelaborada en un medio tal, pues el texto ha
" sufrido numerosas adiciones a lo largo de los siglos. El término “libera-
¢cidén” se encuentra en ella menos a menudo (IV, 16). Pero hay pasajes
donde se habla de la alegria proporcionada por la “felicidad eterna”
que alcanzan quienes conocen a Siva (VI, 12), expresién que, entre
tantas otras (IV, 11, 12, etc.), revela un contenido concreto de verda-
dera experiencia mistica. El Brahman es identificado con Siva, a quien
se da también los nombres de Hara (I, 10), Rudra (III, 2), Bhigavat
(III, 11). No hemos de tratar aqui la estructura mixta, de matiz “secta-
rio” (sivaita), de esta Upanishad. Pero era necesario destacar su indole
mistica experimental (cf. también IV, 20) para mejor explicar la impor-
tancia que otorga a las pricticas de ydga (11, 8-13).

Ast, pues, en la tradicién de las Upanishad se integra una técnica de
yoga que presenta bastante analogia con la de los Yoga-Stifra. He aqui
los pasajes esenciales: “Manteniendo el cuerpo firme con las tres partes
[a saber: pecho, nuca y cabeza] erguidas, haciendo entrar en el corazén
los sentidos y el pensamiento, un sabio con la barca del brahman
atravesaria todos los rios aterradores (II, 8). Habiendo comprimido los
hilitos en el cuerpo, regulando los movimientos, es menester que respi-
réis por las narices con hélito reducido; como un vehiculo que tiene
uncidos malos caballos, el sabio debe reprimir su pensamiento sin dis-
traccién (9). Practiquese el yoga en un lugar parejo y puro, exento de
guijarros, de fuego y de arena, agradable al sentido interno por sonidos,
agua, etcétera, no desagradable al ojo, protegido del viento por una
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depresién (del suelo) (10). La niebla, el humo, el sol, el fuego, el
viento, los insectos fosforescentes, los reldmpagos, el cristal, a luna son
los aspectos preliminares que producen, en el yoga, la manifestacion
del brahman (11). Cuando se ha producido la quintuple cualidad del
yoga que surge de la tierra, el agua, el fuego, el viento y el espacio, ya
no hay mis enfermedad ni vejez ni muerte para el_que ha obtenido un
cuerpo hecho del fuego del yoga (12). Ligereza, salud, ausencia de
deseos, claridad de tez, excelencia de voz, agradable olor, disminucion
de excreciones, tal se dice que es el primer efecto del yoga (13) (segin
Ia trad. [francesa] de L. Silburn).

Se habrin reconocido de paso los anga mds importantes de los
Yogua-Satra: el dsana, el prathdhdra, el prandydma. Los fenémenos acus-
ticos y luminosos que jalonan las etapas de la meditacion, y sobre los
cuales insistirdin abundantemente las Upanishad posteriores, confirman
el caracter técnico, experimental, de la tradicion secreta transmitida por
la Svetdsvatara. Otra Upanishad del mismo grupo, la Méndzikya, aporta
precisiones acerca de los cuatro estados de conciencia y sus relaciones
con la silaba mistica OM. Por otra parte, diversos pasajes de la Maitri-
“Upanishad ponen en primer plano la meditacién sobre esa silaba misti-
ca. OM es idéntica a Vishnu (VI, 23), a todos los dioses, a todos los
hilitos, a todos los sacrificios (VI, 5). Meditando sobre esa silaba se ve
el Brahman y se obtiene la inmortalidad (VI, 24); la meditacién condu-
ce a la liberacién (VI, 22). “Porque el yogin une de este modo el
prdna, la silaba OM y este universo con todas sus inntimeras formas
[...] este proceso se llama yoga. La unidad de la respiracion, de la
conciencia y de los sentidos —seguida de la aniquilacién de todos los
conceptos—, eso es el yoga” (VI, 25). El que trabaja correctamente
durante seis meses realiza la perfecta unién (VI, 28). Pero este “‘secre-
to” no debe ser comunicado sino a hijos y discipulos, y a condicion de
que sean aptos para recibirlo (VI, 29).

Las Upanishad del Yoga

Entre las nueve (o, seglin otras colecciones, diez o doce) Upanishad
del Yogu, las més importantes son la Yogatattva, la Dhydnabindu y la
Nddabindu. La Yogatattva pareCe conocer mds minuciosamente las
practicas: menciona los ocho anga y distingue las cuatro clases de yoga
(Mantrayoga, Layayoga, Hathayoga y Rdjayoga). Los prestigios magicos
de los yogin se exaltan considerablemente en ella, Se mencionan los
cuatro dsana principales (siddha, padma, simha y bhadra) y se enume-
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ran los obsticulos que los principiantes encuentran (la pereza, la vana
conversacion, etcétera). Sigue una exposicion del prandydma y de deta-
lles de fisiologia mistica de considerable importancia (la purificacioén de
los canales se traduce por ciertos signos exteriores: ligereza del cuerpo,
resplandor de la tez, aumento del poder digestivo, etcétera); la suspen-
sibn completa de la respiracién se manifiesta también por sintomas
fisiologicos: al comienzo de la prictica la respiracion se hace abundan-
te, etcétera. El poder de elevarse por el aire, el de controlar y dominar
a cualquier ser, son resultados inmediatos de la prictica del yoga. El
yogin se torna bello y fuerte como un dios y las mujeres lo desean,
pero él debe perseverar en la castidad; “a raiz de la retencidn del
esperma, un olor agradable envuelve el cuerpo del yogin”. Una larga
lista de siddhi, de poderes ocultos, deja trashucir el ambiente magico en
que fue elaborada esta Upanishad; pues se habla de “clarividencia, de
clariaudiencia, de la posibilidad de transportarse a grandes distancias en
un instante, de asumir cualquier forma, de hacerse invisible, y de la
capacidad de transmutar el hierro u otros metales en oro untindolos de
excrementos”. Esta Gltima siddhi indica claramente las relaciones reales
entre cierta forma del yoga y la alquimia. '

La Yogatattva-Upanishad despliega una fisiologia mistica més rica
que la de los Yoga-Stitra. Las *“cinco partes” del cuerpo corresponden a
los cinco elementos c6smicos (la tierra, el agua, el fuego, el viento y el
éter), y a cada elemento corresponde una letra mistica especial y una
dharand especial regida por un dios; realizando esta meditacién el yogin
se hace duefio del elemento propio de ella.

Se describe el samaddhi como el estado paraddjico en que se encuen-
tran el jivdtma (el alma individual) y el paramadtina (el Espiritu univer-
sal) desde el momento en que ya no se distinguen uno de otro. El yogin
puede entonces hacer todo lo que le plazca; si quiere, puede ser absor-
bido en el parabrahman; si, al contrario, quiere conservar su cuerpo,
puede permanecer en la tierra y poseer todas las siddhi. Puede también
convertirse en dios, vivir rodeado de honores en los cielos, asumir todas
las formas deseadas. El yogin hecho dios puede vivir cuanto tiempo le
plazca.

Se trata, pues, en esta Upanishad, de una técnica de yoga revaloriza-
da a la luz de la dialéctica del Vedinta: el jivitma y el paramdtma
reemplazan al pirusha y a lIsvara, al “Si-mismo” y a “Dios”. Pero aln
més significativo que este matiz vedantino es el acento experimental
que caracteriza a esta Upanishad en su integridad. El texto mantiene el
cardcter de manual técnico, con muy precisas indicaciones para uso de
los ascetas. La finalidad que persigue esta disciplina estd expresada en
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todas sus letras: la obtencién de la condicién de “hombre-dios™, de la
longevidad ilimitada y la libertad absoluta. Es el leitmotiv de todas las
variedades populares del yoga, a las cuales el tantrismo dard su mixima
amplitud.

La Nddabindu-Upanishad ofrece una descripcién considerablemente
elaborada de los fen6menos auditivos que acompafian a ciertos ejerci-
cios de yoga. Al comienzo, los sonidos que se perciben son violentos
(parecidos a los del océano, del trueno, de cascadas), luego adoptan
estructura musical, y finalmente la audicion se hace muy fina. El yogin
debe esforzarse por obtener sonidos lo mds sutiles posible. En la instan-
cia tultima, experimentard la uni6n con el Parabrahman sin sonido
(asabda). Este estado meditativo se asemeja probablemente a un estado
cataléptico, pues el texto afirma que “el yogin permanece como muer-
to: es un liberado (mukta)”. Su cuerpo, en ese estado anmani (realiza-
do en el momento en que el yogin ha trascendido inclusive la audicién
mistica) es “como un pedazo de madera: no siente ni calor ni frio, ni
alegria ni dolor”. No oye sonido alguno.

De todas las Upanishad tardias, la més rica en indicaciones técnicas
y en revelaciones ‘““misticas” es sin duda la Dhydnabindu. Su caricter
mégico y antidevocional salta a la vista desde la primera linea, donde
se dice que los pecados de un hombre, por graves que sean, quedan
destruidos por el dhydnayoga. Es exactamente el punto de vista del
tantrismo extremo: la emancipacién total del practicante respecto de
todas las leyes morales y sociales. La Dhydnabindu, como la Nidabin-
du, comienza por una descripcién iconogréfica de la silaba OM, la cual
debe ser “contemplada”™ como idéntica al Braiman. Cada una de las
letras que forman esa silaba (¢ + u + m) tiene un color “mistico” y
es homoéloga a un dios. Por lo demds, 1a asimilacién a los dioses (des-
provistos aqui de todo valor religioso, ya que son puros simbolos ico-
nogréficos) no concierne solamente a la silaba OM. El prdndydma tam-
bién es idéntico a los tres dioses principales del pantedén védico: “Se
dice que Brahmi es la aspiraci6n, Vishnu la suspensién (del halito),
Rudra la expiracién”. Empero, se aconseja obtener el prdndydma por
concentracién sobre la silaba OM. ‘

La fisiologia “sutil” estd particularmente desarrollada en esta Upani-
shad. Se especifica que el “loto del coraz6n” tiene ocho pétalos y
treinta y dos filamentos. El prdndydma asume un valor especial; la
inspiracion debe efectuarse por las tres™“‘venas misticas”: sushumnd, idg
y pingald, y ser absorbida “entre las cejas”, lugar que es a la vez “la
raiz y la morada de ia inmortalidad”. Se mencionan cuatro dsana, siete
chakra (“‘centros”) y diez nombres de nddf (las “venas” de la fisiologia
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mistica india). Se menciona también el “despertar” de Paramésvari, es
decir, de la Kundalini, proceso especificamente tdntrico. Se descubre
igualmente un elemento de magia erdtica, una técnica que presenta
ciertas analogias con los gestos “orgiisticos”” de los vémdchari (tantri-
cos “de la mano izquierda™) y de la secta Sahajiyd. Evidentemente, no
se trata sino de indicaciones, no de instrucciones precisas y desarrolla-
das. Asi, se afirma, por ejemplo, que quien realiza la khéchari-mudrd
“no pierde jamas su simiente, aun abrazado por una mujer” (se trata,
pues, de una detencion de la emisién seminal, a la manera tdntrica).
Mis adelante: “El bindu (que, en el lenguaje secreto, designa el semen)
no sale del cuerpo mientras se practique la khéchari-mudrd. Cuando el
bindu llega a la zona genital, toma el camino inverso, forzado por la
potencia de la yoni-mudrd. Este bindu es de dos especies: blanco y
rojo. El blanco se llama sukla (semen); el nombre del rojo es mahdra-
jas. El rajas, semejante al color del coral, se encuentra en los drganos
genitales [noOtese: rajas, en los textos del yoga tantrico, significa la
secrecién de los Organos genitales femeninos]. El semen habita en la
sede de la Luna, a mitad de camino entre el djfid-chakra (region fron-
tal) y el loto de mil pétalos (sahdsrara). La unién de ambos es muy
rara. El bindu es Siva, el rajas es la Sakti; el semen es la Luna, el rajas
es el Sol: Por su union se obtiene un cuerpo perfecto”. En el 1éxico de
la er6tica mistica india, todos esos términos tienen sentido muy preci-
so. Se trata, especialmente, de la unificacién de los dos principios
polares (Siva y su Sakti); de la trascendencia de todos los contrarios,
obtenida por medio de una prictica erética muy secreta. Verificamos,
pues, que esta corriente de magia erética, destinada a expandirse mds
tarde en los Tantra, no era, en sus comienzos, ajena a la prictica del
yoga; que, desde el comienzo, esas pricticas eran portadoras de valores
diversos y podian ser aceptadas y utilizadas para maltiples “vias”,

El caricter técnico, experimental, que presentan las Upanishad del
Yoga merece destacarse. No encontramos ya la primacia del conoci-
miento puro, de la dialéctica del Absoluto, como tinico instrumento de
liberacién. La identidad dtman-brahman no se adquiere ya por la pura
y simple contemplacién; al contrario, se realiza experimentalmente, por
medio de una técnica ascética y de una fisiologia mistica; dicho de
otro modo, por medio de un proceso de transformacién del cuerpo
humano en un cuerpo cbsmico en el cual las venas, las arterias y los
érganos reales desempefian un papel netamente secundario con relacién
a los “centros” y las “venas” en que pueden ser experimentadas o
“despertadas” fuerzas cosmicas o divinas. Esta tendencia a 1o experi-
mental y concreto —aun si lo “concreto” significa localizacién casi
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anatomica de ciertas funciones cOsmicas— es peculiar de toda la co-
rriente mistica del Medioevo indio. La devocion, el culto personal y la
fisiologia sutil reemplazan al ritualismo fosilizado y a la especulacion
metafisica. La via hacia la liberacién tiende a hacerse un itinerario
ascético, una técnica que se apreride con menos dificultad que la meta-
fisica del Veddnta o del Mahdydna.

El Yoga en el Mahdibhdrata

Epopeya heroica al comienzo —y concluida en esta forma probable-
mente entre el siglo VII y el VI a.C.—, el Mahdbharata sufri6 innume-
rables interpolaciones. Se supone que sobre todo durante los dos pri-
meros siglos de la era cristiana una enorme cantidad de textos mistico-
teol6gicos, filoséficos' y juridicos fueron introducidos en el poema en
forma ora de conjuntos completos (por ejemplo los libros XII y XIII),
ora de episodios aislados. Estos diversos elementos constituyen asi una
*verdadera enciclopedia de acentuada tendencia vishnuita. Una de las
primeras porciones agregadas (y ello ocurrid, segiin toda verosimilitud,
antes de la era cristiana) es la Bhdgavad-Gitd (en el libro VI); la mds
importante de tales ediciones se halla en el libro VII, el Mokshadhar-
ma; y precisamente en uno y otro libro se encuentran las alusiones mas
frecuentes al Yoga y al Sémkhya. Pero no ha de olvidarse que estas
nuevas porciones, aunque de introduccién bastante tardia, comprenden
tradiciones muy anteriores a la fecha de su interpolaci6n.

Al pedirle Yudhishthira que explique la diferencia entre estas dos
vias, responde Bhisma (Mahdbharata, XII, vs. 11.043 y sigs.): “El
Sdmkhya y €l Yoga se glorian cada uno de su método como el medio
mejor [ ...). Quienes se dejan guiar por el Yoga se fundan en una
percepcion inmediata [de esencia mistica]; quienes siguen el Sémkhya,
en ensefianzas tradicionales. Considero verdaderas una y otra enseflanza
[...] Conformindose exactamente a las instrucciones, ambas con-
ducen al fin supremo. Tienen en comin la pureza, la represion [de los
deseos] y la piedad para con todos los seres; el estricto respeto de los
juramentos .es comn a ambas; pero las opiniones (ddrsana) no son
idénticas en el Sdmkhya y en el Yoga™.

El caricter no sistematico de esas dos vias soteriologicas es evidente.
Aunque —sobre todo en la Gitd y en el Mokshadharma— se encuentren
términos técnicos como prdkrti, tattva, mahat, etcétera, nunca se pre-
senta al Sdmkhya como el método para distinguir entre el espiritu y la
experiencia psicomental, punto de partida del sistema de Isvarakrshna.
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El Sdmkhya no significa en la epopeya sino “el verdadero conocimien-
to” (tattva jiidna) o “el conocimiento del Alma” (dtma-bodha): a este
respecto, presenta mis bien analogias con las posiciones upanishddicas.
No que se trate de una “mezcla de ideas del Sdmkhya y del Veddnta”,
como crefa Hopkins; sino simplemente de un estadio anterior a ambos
sistemas. Tampoco es necesario buscar en ciertas partes del Mahdbha-
rata alusiones precisas a una escuela Sdmkhya teista, paralela al ddrsana
ateo de Isvarakrshna, ' ’

El Mokshadharma (verso 11.463) afirma que los precursores de los
yogin se encuentran en los Veda (es decir, en las Upanishad) y en el
Sdmkhya. En otros términos, la “verdad” descubierta por las Upani-
shad y el Simkhya es aceptada y asimilada por el yoga, pues este
término —cualquiera fuere la significacién que se le dé— se aplica sobre
todo a una técnica espiritual. La Bhdgavad-Gitd va ain mis lejos, ase-
gurando que “solo las mentes estrechas oponen el Sdmkhya y el Yoga,
pero no los sabios. Quien domina verdaderamente el uno se asegura los
frutos de ambos” (V, 4); “Sdmkhya y Yoga no son sino uno” (V, 5).
Posicion que corresponde perfectamente al espiritu de la Bhdgavad-
Gitd. Pues, como pronto veremos, en esta pieza maestra del Mahd-
bharata, Krshna se esfuerza por integrar todas las vias soteriol6gicas en
una sola y nueva sintesis espiritual,

Frente al Sdmkhya, el término Yoga designa en el Mahdbhdrata toda
actividad que conduce el alma al Brahman a la vez que le otorga
innimeros *“poderes™. Casi siempre esta actividad equivale a la conten-
cién - de los sentidos, al ascetismo y a las penitencias de toda especie.
Yoga significa algunas veces “método” (por ejemplo en Gitd, III, 3),
otras “actividad” (Mokshadharma, v. 11.682) o “fuerza” (v. 11.675 y
sigs.), o “meditacién” (v. 11.691, etc.) o “‘renunciamiento” (sdnnyasa,
como én Gitd, VI, 2); etcétera. Esta variedad de sentidos corresponde a
una real diversidad morfoldgica. Si la palabra yoga quiere decir muchas
cosas, ello se debe a que el Yogz consiste en muchas cosas. En la
Epopeya, en efecto, se dan cita innumerables tradiciones ascéticas y
populares, provista cada una de un “yoga”, es decir, de una técnica
“mistica”, que le es propia.

A grandes rasgos, pueden distinguirse tres clases de hechos que pue-
den sernos de interés: 1. episodios sobre el ascetismo (fapas), que
revelan pricticas y teorias solidarias de la ascesis védica, sin referencias
al Yogas propiamente dicho; 2. episodios y discursos en que yoga y
tapas son sinénimos y se consideran ambos como técnicas mégicas; 3.
discursos diddcticos y episodios en que el Yoga se presenta con una
terminologfa propia y filos6ficamente elaborada. Nos parecen interesan-
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tes sobre todo los documentos de esta Gltima categoria —contenidos en
gran parte en el Mokshadharma—, pues revelan ciertas formas del yoga
insuficientemente atestiguadas si no.

Por ejemplo, se encuentran pricticas “mdgicas” muy antiguas, de
que los yogin se sirven para doblegar a los dioses y hasta para aterrori-
zarlos. La fenomenologia de este ascetismo mégico es arcaica: el silen-
cio, la tortura excesiva, el “desecamiento del cuerpo” son medios em-
plea hgi no solamente por los yogin sino también por los reyes (Ma-

ta, 1, 115, 24; 119, 7 y 34). Para doblegar a Indra, Pindu
permanece erguido sobre un pie una jornada entera, y termina asi por
obtener el samddhi (I, 123, 26). Pero este trance no revela ningin
contenido de yoga: se trata mds bien de una hipnosis provocada por
medios fisicos, y las relaciones entre el hombre y el dios permanecen
en el nivel mégico. En otros lugares, se confunden yoga y ascesis pura
(tapas) (por ejemplo XII, 153, 36). Yati (asceta) y yogin se hacen
términos equivalentes y acaban por designar, indiferentemente, cual-
quier ser “deseoso de concentrar su mente” cuyo objeto de estudio no
sean las Escrituras (sdstra) sino la silaba mistica OM. '

Pero, cualquiera sea el método elegido, estas pricticas son coronadas
por la adquisicién de una fuerza que nuestros textos llaman “fuerza del
yoga” (yoga-bdlam). Su causa inmediata es la “fijacién de la mente”
(dharand), que se obtiene tanto por “la placidez y la ecuanimidad”
como por el retardo progresivo del ritmo respiratorio (XII, 192,
13-14). En los pasajes de introduccién posterior, el Mahdbhdrata abun-
da en resimenes y esquemas mnemotécnicos de las pricticas de yoga.
La mayoria de esos textos refleja los clisés tradicionales: “Un yogin
que, profesado el gran voto, fija diestramente su alma sutil en los
siguientes lugares: ombligo, nuca, cabeza, corazén, estomago, caderas,
ojo, oreja y nariz, quemando de prisa todas las acciones buenas y
malas, asi fueren semejantes [en magnitud] a una montafia, y esforzin-
dose por alcanzar el Yoga supremo, es liberado [de las acechanzas de la
existencia] si-tal es su voluntad” (XII, 301, 39 y sigs.).

Otro texto (V, 52 y sig.) exalta las dificultades de estas pricticas y
Hama la atencién hacia el peligro que amenaza al que fracasa en ellas.
“Dura es la gran via y pocos los que la recorren hasta el fin, pero gran
culpable se llama aquel que, tras haber emprendido la ruta del Yoga,
renuncia a continuar y vuelve sobre sus pasos”. Es el conocido peligro-
de todas las acciones mdgicas, que desencadenan fuerzas capaces de
matar. al mago si éste no es lo bastante fuerte para subyugarlas por su
voluntad y canalizarlas segin su deseo. Una fuerza impersonal y sagra-
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da se ha descargado por la ascesis del yogin, semejante a las energias
liberadas por cualquier otro acto ceremonial mégico o religioso.

El caricter migico de las pricticas del yoga se pone también de
relieve en otras ocasiones; por ejemplo, se explica que quien goza de
las mis perfectas beatitudes carnales no es el brahman sino el yogin: ya
en la tierra, en el curso de su adiestramiento ascético, el yogin es
servido por mujeres fosforescentes, pero en el cielo goza decuplicadas
todas las voluptuosidades a que en la tierra ha renunciado (XIII, 107).

El mensaje de la Bhdgavad-Gitd

La Bhdgavad-Gitd, una de las primeras interpolaciones masivas del
Mahdbhdrata (libro VI), asigna al yoga una importancia de primer or-
den. Evidentemente, el yoga expuesto y recomendado por Krshna en
esa obra maestra de la espiritualidad india no es ni el Yoga clisico de
Patéfijali ni el conjunto de técnicas “mégicas” que hemos encontrado
hasta ahora, sino un yoga adecuado a la experiencia religiosa vishnuita:
un método con vistas a la adquisicion de la unio mystica. Si se tiene en
cuenta que la Bhdgavad-Gftd representa no solamente la cumbre de la
espiritualidad india ecuménica sino también un vastisimo ensayo de
sintesis donde todas las “vias™ de salvacién se convalidan e integran en
la devoci6n vishnuita, la importancia que Krshna asigna al yoga equiva-
le a un verdadero triunfo de esta ultima tradicién. El fuerte matiz
teista de que Krshna la colora nos ayuda mucho a comprender la
funcién que el yoga desempeila en el conjunto de la espiritualidad
india. Dos conclusiones, en efecto, resultan de esta comprobacion: 1. el
yogn puede comprenderse como una ascesis cuyo objetivo es la unién
de las almas humana y divina; 2. asi —es decir, en cuanto “‘experiencia
mistica”— ha sido el yoga comprendido y aplicado en las grandes co-
mientes devocionales populares, “sectarias’”’, que encuentran eco en las
interpolaciones del Mahdbhdrata. ,

No es éste el lugar para emprender un andlisis detallado de la Bhdga-
vad-Gitd. Someramente, se trata de que Krshna revela a Arjuna el
“yoga imperecedero”, y sus revelaciones recaen sobre: 1. la estructura
del universo; 2. las modalidades del ser; 3. las vias para obtener la
liberacién final. Pero Krshna cuida agregar que ese “yoga antiguo”, que
es el “misterio supremo”, no es una innovacién: ha sido ensefiado ya a
Vivésvat, quien lo reveld luego a Manu, y Manu lo transmitié a Ikshviku
(IV, 1). “Por medio de esta tradicién lo conocieron los reyes+shi; pero,
con el tiempo, ese yoga desaparecié de este mundo” (IV, 2). Cada vez
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que el orden (dharma) se tambalea, Krshna vuelve a manifestarse (IV,
7), es decir, revela, de un modo adecuado al “momento histérico”
respectivo, esa sabiduria intemporal, Segin la-tradicion india, tan neta-
mente reafirmada por Krshna, los diversos “momentos histéricos™
—que son a la vez momentos del devenir cGsmico— no crean la doctri-
na, sino sélo actualizan formulas apropiadas del mensaje intemporal.
Vale decir que, en el caso de la Bhdgavad-Gitd, sus “novedades” se
explican por el momento histérico, que requeria precisamente una nue-
va y mas vasta sintesis espiritual. Sobre el punto que aqui nos interesa
—el sentido que el poema asigna a las técnicas del yoga—, limitémonos
a recordar que el problema capital de la Bhdgavad-Gité consiste en
saber si la accion puede también conducir a la salvacién final o si la
meditacion mistica es el tnico medio de alcanzarla. Dicho de otro
modo, es el conflicto entre “accién” (karman) y ‘“‘contemplaciéon”
(sama). Krshna trata de superar el dilema (que, desde la época poste-
rior inmediata a los Veda, nunca ha dejado de obsesionar a la espiritua-
lidad india) mostrando que los dos métodos antes opuestos son igual-
mente vélidos, y cada individuo puede optar por el método que su
actual situacién kdrmica le permita llevar a la prictica: sea por la
*““acciébn”, sea por el conocimiento y la contemplacién mistica. Aqui
Krshna apela al yoga: un yoga que no es alin el ddrsana de Patéfijali
pero que no es tampoco el yoga mégico al que se refieren otros textos
del Mahdbharata.

Krshra, modelo ejemplar

Podria decirse que la esencia de la doctrina revelada por Krshna se
contiene en esta formula sumaria: compréndeme e imitame. Pues todo
lo que Krshna revela sobre su propio Ser y sobre su “comportamientc”
en el cosmos y en la historia debe servir a Arjuna de modelo ejemplar:
Arjuna encuentra el sentido de su vida historica y obtiene juntamente
" la liberacién al comprender lo que Krshna es y hace. Este, por lo
demés, insiste sobre el valor ejemplar y soteriolégico del modelo divi-
no: “Todo lo que hace el Superior, los demds hombres lo imitan: la
regla que él observa, el mundo la sigue” (III, 21). Y agrega, refiriéndo-
se a si mismo: “Nada hay en los tres mundos que yo esté obligado a
hacer [ ...] y sin embargo permanezco en accion” (III, 22). Krshna se
apresura a develar el sentido profundo de esta actividad: “Si no estu-
viera yo infatigablemente en accién, en todas partes, los hombres segui-
rian mi ejemplo. Los mundos dejarian de existir si yo no cumpliese mi
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obra; seria yo la causa de la confusién universal y del fin de las
criaturas” (ITI, 23-24; seglin la trad. [francesa] de E. Sénart).

- Arjuna, por consiguiente, debe imitar el comportamiento de Krshna;
es decir, en primer lugar, seguir actuando para no contribuir, con su
pasividad, a la *‘confusién universal”. Pero, para que pueda obrar “al
modo de Krshna”, debe comprender tanto la esencia de la divinidad
como sus modos de manifestaciéon. Por eso Krshna se revela: al conocer
al Dios, eI hombre conoce al mismo tiempo el modelo que debe seguir.
Krshna empieza por revelar que en €] residen el Ser y el No-ser y que
la Creacién entera —desde los dioses hasta los minerales— de €l descien-
den (VII, 4-6; IX, 4-5; etc.). El crea de continuo el mundo por medio
de su prakrti (IX, 8); pero esta actividad incesante no le encadena (IX;
9): no es sino el espectador de su propia creacion (IX, 10). Precisamen-
te esta valoracién aparentemente paraddjica de la actividad (del kar-
man) constituye la leccion capital del yoga revelado por Krshna: a
imitacion det Dios que crea y sostiene el mundo sin participar en él, el
hombre aprenderd a hacer lo mismo. “No basta abstenerse de la accién
para liberarse del acto: la inacci6én sola no lleva a la perfeccién”, pues
“cada cual estd condenado a la accion” (III, 4-5). Es intitil que el
hombre refrene la actividad de sus sentidos: “aquel cuya alma estd
perturbada por la evocacion de los objetos sensibles” —es decir, la
generalidad de los humanos— no logra desapegarse del mundo. Aun si
se abstiene del acto en el sentido estricto del término, hay una activi-
dad inconsciente, provocada por los guna (IIl, 5) que continda encade-
nindolo al mundo e integrdndolo en el circuito kdrmico.

Condenado a la acciébn —pues “la accién es superior a la inacci6n™
(Il1, 8)—, el hombre debe cumplir los actos prescriptos, o sea los “de-
beres”, los actos que le incumben en virtud de su situacién particular.
“M4s vale cumplir, as{ sea imperfectamente, su propio deber (svadhar-
ma) que cumplir, aun perfectamente, el deber de otra condicion (para-
 dharma)” (HI, 35). Estas actividades especificas estin condicionadas
por los guna (XVII, 8 y sig.; XVIII, 23 y sig.). Krshna repite en varias
ocasiones que los guna proceden de él, pero no lo encadenan: “No que
yo esté en ellos; sino que ellos estin en mi” (VII, 12). “Yo he creado
la division en cuatro clases diferenciadas por los guna [...] pero yo
soy no-actuante e inmutable” (IV, 13). La leccién que se desprende de
esto es la siguiente: sin dejar de aceptar la “situacion histérica” creada
por los guna (y debe aceptdrsela porque los guna también derivan de
Krshna) y de actuar segin los requerimientos de esa “situacién”, el
hombre debe abstenerse de dar valor a sus actos y, por consiguiente, de
asignar a su propia condicién un valor absoluto. En otros términos,
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debe, por una parte, negar realidad ontoldgica a toda “situacién” hu-
mana (pues s6lo Krshna estd saturado de Ser) y, por otra, abstenerse
de gozar “los frutos de sus acciones”.

“Actos” y “sacrificios”

En este sentido, puede decirse que la Bhdgavad-Gité se esfuerza por
“salvar” todos los actos humanos, por “justificar” toda accién profana:
pues, por el hecho mismo de que no goce ya de sus frutos, el hombre
transforma sus actos en sacrificios, es decir, en dinamismos transperso-
nales que contribuyen a la mantencién del orden césmico. Ahora bien,
como Krshna lo recuerda, sélo los actos que tienen por objeto el
sacrificio no encadenan: “No obres, pues, sino despojandote de todo
apego” (III, 9). Prajapati cred el sacrificio para que pudiera manifestar-
se el cosmos y los humanos vivir y propagarse (III, 10 y sigs.). Pero
Krshna revela que el hombre puede colaborar también en la perpetua-
ciébn de Ia obra divina: no s6lo por medio de los sacrificios propiamen-
te dichos (los que constituyen el culto védico), sino de todos sus actos
de cualquier indole que fueren. Para aquel que “se aplica a las obras
del sacrificio, toda actividad se disuelve en nada” (IV, 23); entiéndase
que la actividad ya no “encadena”, no crea ya nuevos niicleos kdrmi-
cos. En este sentido los diferentes ascetas y yogin “sacrifican” sus
actividades fisiologicas y psiquicas: se desapegan de esas actividades, les
dan un valor tfranspersonal; al obrar asi, “tienen todos la nocidén verda-
dera del sacrificio y, por el sacrificio, borran sus méiculas” (IV, 25-30).

Esta transmutacion de las actividades profanas en rituales se hace
posible por el yoga. Krshna revela a Arjuna que “‘el hombre de accién”
puede salvarse —o, dicho de otro modo: sustraerse a las consecuencias
de su participacion en la vida del mundo— sin dejar de obrar; el “hom-
bre de accién”, es decir, el que no puede retirarse de la vida civil para
lograr su salvacion por medio del conocimiento o de la devocién mis-
tica. La tinica regla que debe observar es ésta: desapegarse del acto y
de sus resultados, o sea “renunciar a los frutos de sus actos” (phala- -
trshna-vairdngya), * obrar impersonalmente, sin pasién, sin deseo, como
si actuase de modo vicario, en lugar de otro. Si se conforma estricta-
mente a esta regla, sus actos ya no producirdn simientes de nuevas
potencialidades kdrmicas ni lo sujetarin més al circuito del karman.
“Indiferente al fruto de la acci6n, siempre satisfecho, libre de todo
apego, por atareado que pueda estar, en realidad no actia . ..” (IV, 20).

La gran originalidad de la Bhdgavad-Gitd consiste en haber insistido

* Literalmente: “renuncia a la sed de fruto”. (N. del T.)
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sobre este “yoga de la accion”, que se realiza por la “renuncia a los
frutos de los actos” (phala-trshna-vairdgya). Tal es igualmente el motivo
principal de su éxito sin precedentes en la India. Pues desde entonces
es licito a todo ser humano esperar su salvacién, gracias al phala-
trshna-vairdgya, aun cuando, por razones de diverso orden, se vea obli-
gado a continuar participando de la vida social, a fundar una familia, 2
atender solicitaciones y cuidados, a desempefiar funciones, inclusive a
cometer actos “inmorales” (asi, Arjuna debe matar en la guerra a sus
adversarios). Actuar plicida, automédticamente, sin ser movido por el
“deseo del fruto™, es obtener un dominio de si y una serenidad que sin
duda sdlo el yoga puede conferir. Como dice Krshna: “Aun actuandq
sin restricciones, permanece fiel al Yoge™. Esta interpretacion de la
técnica del yoga, en la cual se nos hace ver un instrumento que permi-
te desapegarse del mundo sin dejar de vivir y actuar en él, es caracteris-
tica del grandioso esfuerzo de sintesis del autor de la Bhdgavad-Gitd,
que aspiraba a conciliar todas las vocaciones (ascética, mistica, activa)
como habia conciliado ya el monismo del Veddnta con el pluralismo
del' Sdmkhya; pero al mismo tiempo da testimonio de la extrema ducti-
lidad del yoga, el cual prueba una vez mis poder adaptarse a todas las
experiencias religiosas y satisfacer todas las necesidades.

Técnica del yoga en la Bhdgavad-Gitd

Ademis de este yoga accesible a todos y consistente en la renuncia
a los “frutos de los actos”, la Bhdgnvad-Gitd expone someramente una
técnica de yoga propiamente dicho, reservado a los muni (VI, 11 y
sig.). Aunque morfoldgicamente (posturas corporales, fijacién de la
vista en la punta de la nariz, etc.) esta técnica es andloga a la que
expone Patdfijali, la meditacién de que habla Krshna es diferente de la
de los Yoga-Sdtra. En primer lugar, en ese contexto no se menciona el
prdndydma. (La Gitd, IV, 29 y V, 27, se refiere al prdndydma, pero,
més  que un ejercicio de yoga, aparece como una meditacion sustitutiva,

“ritual interiorizado™ tal como se lo encuentra en la época de los
Bmhmana y de las Upanishad.) En segundo lugar, la meditacion del
yoga en la Gitd no alcanza a su meta suprema a menos que el yogm se
concentre en Krshra.

“El alma serena y sin temor, constasnte en su voto de guardar la via
de la castidad (brdhmachari), firme el intelecto y con el pensamiento
sin cesar puesto en Mi, [el asceta] debe practicar el Yogrz tomindome
como fin supremo. Asi, el alma continuamente dedicada a la medita-
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cién y subyugado el intelecto, el yogin obtiene la paz que habita en M{
y cuyo Gltimo limite es el nirvdng” (VI, 14-15). La devocién mistica
(bhaktz) de que es objeto Krshna confiere a €ste un papel infinitamente
superior al que desempenaba Isvara en los Yoga-Satra. En la Gitd,
Krshna es la meta Gnica; él es quien justifica la prictica y la medita-
ciébn del yoga, en €l el yogin se “concentra”; por su gracia (en la Gftd
el concepto de Gracia comjenza ya a cobrar forma, preanunciando el
desarrollo lujurioso que asumird en la literatura vishnuita) obtiene el
yogin el nirvdna, que no es ni el nirving del budismo tardio ni el
samidhi de los Yoga-Sitra, sino un estado de perfecta unién mistica
entre el alma y su Dios.

Un verdadero yogin alcanza ficilmente la beatitud infinita producida
por el contacto con el Brahman (VI, 28). La invocacion del Brahman
en un texto en que sehace la apologia de Krshna no debe sorprender-
nos. En la Bhigavad-Gitd, Krshna es el Espiritu puro: el “gran Brah-
man” no es sino su “matriz” (yoni) (XIV, 3). “Yo soy su Padre, * el
.que da la simiente” (XIV, 4). Krshna es “el soporte del Brahman”, as{
como de la inmortalidad, de lo imperecedero, del orden eterno y de la
beatitud perfecta (XIV, 27). Pero, aunque en este: contexto el Brahman
se encuentre situado en la condicién *‘femenina” de la prakrti, su indo-
le es de orden espiritual. El muni lo alcanza por medio del yoga (V, 6).
La “beatitud infinita” que resulta de la uni6n con el Brahman permite
al yogin ver “el alma (dtman) en todos los seres y todos los seres en el
dtman” (V1, 29). Y, en la estrofa siguiente, el vinculo mistico entre el
yogin y el Dios encuentra su fundamento precisamente en la identifica-
cién de Krshna con el dtman: “Al que Me ve doquiera y ve todas las
cosas en Mi, yo no lo abandono jamds ni €] jamds me abandona. Aquel
que, fijo en la unidad, me adora, a Mi, que habito en todos los seres,
ese yogin habita en M1 cualquiera fuere su modo de vida” (VI, 30-31).
En la [sa-Upanishad (cap VI) se encuentra & mismo motivo queen la
citada estrofa (Gitd, V1, 30), lo cual prueba que hubo en las Upanishad
corrientes teistas heredadas por la Gftd, donde tan magnificamente se
desarrollaron. Krshna, dios personal y fuente de verdaderas experiencias
misticas (bhakti), se identifica alli con el Brahman de la metafisica,
puramente especulativa, de las Upanishad mis antiguas.

Empero, las mayores alabanzas se prodigan no al yogin enteramente
desprendido del dolor y de las ilusiones de este mundo, sino al que
considera el dolor y la alegria de los demis como suyos propios (VI,
32). Es éste un leitmotiv de la mistica india, y particularmente de la

* Es decir, el padre de “las formas que salen | ... ) de la matriz”, (N. del T.)
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budista. La simpatia del autor de la Bhdgavad-Gitd se dirige por entero
al que practica un yoga asi. Si fracasa en esta via, renacerd en una
familia de yogin expertos y logrard cumplir en otra existencia lo que
no ha podido llevar a buen término en ésta (VI, 41). Krshna revela a
Arjuna que el solo hecho de haber intentado la via del yoga eleva al
hombre por encima del que se ha atenido a la prictica de los ritos
prescriptos por los Veda (VI, 44). Por (ltimo, Krshna no olvida men-
cionar que entre las vias de salvacién la mejor y la mds recomendable
es la del yoga: “El Yogu es superior a la ascesis (tapas), superior hasta
a la ciencia (jfidna), superior al sacrificio” (VI, 46).

Es el triunfo completo de las practicas del yoga. La Bhdgaved-Gitd,
esa cumbre de la espiritualidad india, no s6lo las acepta sino inclusive
las promueve a la primera jerarquia. Verdad es que este yoga aparece
purificado de sus restos mdgicos (ascesis rigurosa, etc.) y que la més
importante de sus antiguas técnicas, el prdndydma, no desempefia sino
un papel insignificante. Verdad también que la meditacién y la concen-
tracion se hacen instrumentos de la unio mystica con un Dios que se
revela como Persona. Pero sin embargo la aceptacion de las pricticas
del yoga por la corriente mistica y devocional vishnuita prueba la
popularidad considerable de esas pricticas asi como su ecumenicidad
india, El discurso de Krshna equivale a la convalidacién, ante la totali-
dad del hinduismo, de un Yoga devocional, de la técnica del yoga
considerada como un medio puramente indio de obtener la uni6én
mistica con el Dios personal. Una inmensa parte de la literatura moder-
na del yoga publicada dentro y fuera de la India encuentra su justifica-
cién teorica en la Bhdgavad-Gitd.
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Budismo, tantrismo, Hathayoga

nga y Nirvina

Durante su periodo de estudio y de ascesis, Sdkyamuni * habia
conocido tanto las doctrinas del Sdmkhya como las pricticas del Yoga.
Arada Kalama ensefiaba en Vdisali una suerte de Sdmkhya preclisico y
Udraka Ramaputra exponia los fundamentos y objetivos del yoga. Si el
Buda rechaza las ensefianzas de estos dos maestros, se debe a que las
ha superado. Pero, como ya en 1907 escribia Emile Sénart, el Buda no
rechaza en bloque las tradiciones ascética y contemplativa hindues, sino
que las completa: “El Buda se elevd sobre el terreno del Yoga mismo;
cualesquiera sean las novedades que haya podido introducir, su pensa-
miento se ha formado en el mundo del Yoga” (E. Sénart, “Bouddhis-
me et Yoga”, en R HR., pig. 348).

A primera vista, el Buda rechaza tanto la ortodoxia brahmdnica y la
tradmon especulativa de las Upanishad como las innumerables “‘here-
jias” mistico-ascéticas desarrolladas al margen de la sociedad hindd. Sin
embargo, el problema central del budismo: el sufrimiento y la libera-
cién del sufrimiento, es el problema tradicional de la filosofia india. Se
comprenderd mejor esta posicién aparentemente paraddjica si se piensa
en que el Buda se propone trascender todas las formulas filoséficas y
las recetas misticas vigentes en su tiempo, para liberar al hombre de
ellas y abrirle el camino hacia el Absoluto. Hace suyo el implacable
andlisis a que el Sdmkhya y el Yoga precldsicos sometian la nocion de
“persona” y de vida psicomental, porque el “Si-mismo” nada tiene que
ver con esa entidad ilusoria, el “alma” humana. Pero el Buda va atin
mis lejos que el Sémkhya-Yoga y las Upanishad, pues se niega a postu-
lar la existencia de un purusha o de un dtman. De hecho, negaba la
posibilidad de discurrir sobre ningiin principio absoluto, tal como nega-

* “Fl asceta o sabio (muni) del clan de los Sikhya”, apelativo del Buda historico.
(N. del T.)
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ba la posibilidad de tener una experiencia, asi fuese aproximada, del
verdadero Si-mismo en tanto que el hombre no hubiese “despertado™.
El Buda rechazaba igualmente las conclusiones de la especulacion
upanishadica: el postulado de un Brahman, espiritu puro, absoluto,
inmortal, eterno, idéntico al dtman; pero lo hacfa porque este dogma
corria el riesgo de satisfacer a la inteligencia y, por consiguiente, ser un
obstaculo para el despertar.

Vistas las cosas mds a fondo, se advierte que el Buda rechazaba
todas las filosofias y ascesis coetdneas porque las consideraba como
idola mentis, que erigian una especie de pantalla entre el hombre y la
realidad absoluta, lo Gnico y verdaderamente incondicionado. Numero-
sos textos canonicos prueban que el Buda no encaraba en modo alguno
la negacién de una realidad Gltima, incondicionada, mds alld del flujo
de los fenOémenos cdsmicos y psicomentales, aunque se cuidaba de
discurrir demasiado sobre ese asunto. El nirvdnz es el absoluto por
excelencia, el asdmskrta, es decir, lo que no es nacido ni compuesto, lo
irreductible y trascendente, més alld de toda experiencia humana. “Va-
no seria sostener que el nirvdna no existe por la razéon de que no es
objeto de conocimiento. Sin duda, el nirvdna no se conoce directamen-
te, al modo en que se conocen el color, la sensacidn, etc.; no se lo
conoce indirectamente por su actividad, al modo en que son conocidos
los 6rganos sensoriales. Su indole y su actividad, empero [...] son
objeto de conocimiento. [ ...] El yogin en recogimiento [ ...] toma
conciencia del nirvdna, de su indole, de su actividad. Cuando sale de la
contemplacién, exclama: ‘{Oh, el nirvdna, destruccién, calma, excelen-
te escapatoria! > Los ciegos, porque no vean el azul y el amarillo, no
tienen derecho de decir que los videntes no vean los colores y que los
colores no existan” (Samghabhadra, citado por L. de la Vallée-Poussin,
Nirvana, Paris, 1925, pigs. 73-74. Cf. Visuddhimagga, pig. 507: “No
puede decirse que una cosa no exista porque los tontos no la perci-
ban”.) No se puede “ver” el nirvdna sino con “el ojo de los santos”, es
decir, con un “o6rgano” trascendente, que no participa del mundo pere-
cedero. El problema, para el budismo como para cualquier otra inicia-
ci6én, era mostrar el camino y forjar los medios con que obtener ese
“6rgano” trascendente capaz de revelar lo incondicionado.

Recordemos que el mensaje del Buda se dirigia al hombre sufriente,
al hombre preso en las redes de la transmigracion. Para el Buda, como
para todas las formas del Yoga, la salvacibn no se obtenia sino a
consecuencia de un esfuerzo personal, de una asimilacién concreta de
la verdad. No era ni una teorig, ni una evasion en un esfuerzo ascético
cualquiera. Era preciso comprender y a la vez experimentar la “ver-

99



dad”. Y ambas vias entrafiaban riesgos: la ‘“‘comprension” arriesgaba
quedarse en especulacién pura, y la “experimentacion”, terminar en
éxtasis.

Para el Buda, no es posible “salvarse” sino alcanzando el nirvdna, es
decir, trascendiendo el nivel de la experiencia profana y reintegrando el
nivel de lo incondicionado. Pero el Buda vacilaba en hablar de lo
incondicionado, para no traicionarlo. Si habia atacado a los brahmanes
y a los paribbajaka *, era precisamente porque discurrian demasiado
sobre lo inexpresable y se pretendian capaces de definir el Si-mismo
(dtman). Para el Buda, “sostener que el dtman existe real y permanen-
te, es opinién falsa; sostener que no existe, es opinién falsa” (Vasuban-
dhu). Pero, si leemos lo que 6l dice acerca del liberado, del “extingui-
do”, ** veremos que éste se asemeja en todos los respectos al “liberado
en vida”, al jivanmukta no budista. En efecto, de él se dice que estd
“desde esta vida misma separado, extinguido, experimentando la beati-
tud en si, y pasa su tiempo con su alma identificada con Brahman”
(Anguttara-Nikdya, 11, 206). L. de La Vallée-Poussin, que reproduce
este texto, recuerda la Bhdgavad-Gitd, V, 24: “El que no encuentra
beatitud, alegria, luz sino dentro, el yogin identificado al Brahman,
alcanza el mirvdna que es el Brahman (brahmanirvdnam)’”’. Se ve asi en
qué sentido el Buda prolonga la tradicion ascético-mistica hindd: cree
en una “liberaciébn en vida”, pero se niega a definirla. “Si el Buda
rehtsa explicarse sobre el Liberado, no es porque el santo, inclusive en
vida, no exista realmente, sino porque del Liberado nada de exacto
puede decirse” (L. de La Vallée-Poussin, op. cit., pig. 112). Sélo una
cosa puede decirse del jivanmukta (o, en terminologia bidica, del “ex-
tinguido™): que ya no es de este mundo. “El Tuthdgata no puede ya
ser designado como hecho de materia, sensacion, ideas, voliciones, co-
nocimiento; estd liberado de estas designaciones; es profundo, inmensu-
rable, insondable como €l gran océano. No se puede decir: é] es, él no es,
él es y no es, ni él ni es ni no es” (Samyutta-Kikdya, 1V, 374). ;Es
exactamente el lenguaje de la mistica y de la teologia negativa; es el
famoso neti, neti de las Upanishad! *%*

* Término pali (= sanscrito paravrgjeke): asceta errante. (N. del T.)

** El neologismo nirvané (que en espafiol daria un torpe ‘“‘nirvanado”) ha sido
sustituido en esta traduccidn por “extinguido”, sentido de! término pili nibbuta
.’ . A ’ po - g . ’ p
(en relacion con nibbdna, sinscrito nirvdna, ‘‘extincién™), aunque el correspon-
diente sanscrito nirvrta, significa, ademas de “extinguido”, también “‘calmo, ple-

N 3 P
namente satisfecho™, (N. del T.)

*** Tathagata (de tathd, “asi’, y gata, ““ido”, voz diversamente interpretada) desig-
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Ascesis badica

Para obtener el estado incondicionado, o, en otros términos: para
morir radicalmente a esta vida profana, dolorosa, ilusoria, y renacer a
la vida mistica que hard posible el acceso al nirvdna, el Buda utiliza las

“técnicas del yoga. Los preliminares de la ascesis y de la meditaciéon
bidicas son andlogos a los que recomiendan los Yoge-Siitra y otros
textos cldsicos. El asceta debe elegir un lugar retirado —en un bosque,
al pie de un 4rbol, en una caverna, en un cementerio, o inclusive sobre
una parva en medio del campo—, adoptar el dsana o postura y comen-
zar la meditacién. “Apartando la sed del mundo, mora con su corazén
libre de deseo y purifica su mente de avidez. Apartando la intencién
[envie] de malicia, permanece con el corazon libre de enemistad, bene-
volente y compasivo para con cada ser, y purifica su mente de malevo-
lencia. Apartando la pereza y el torpor, queda liberado de ambas cosas;
consciente de la luz, licide y duefio de si, purifica su mente de pereza
y torpor [...]. Apartando la duda, queda como alguien que ha ido
més alld de la perplejidad; ya sin incertidumbre sobre lo que es bueno,
purifica su mente de duda” (Digha-Nikdya, 111, 49). :

Aunque comprende elementos “morales”, esta meditacién no tiene
un sentido ético. Su objetivo es purificar la conciencia del asceta, pre-
pararla para experiencias espirituales mds altas. La meditacién del yoga,
tal como aparece interpretada por el Buda en ciertos textos del Digha-
Nikdya, tiene por objetivo preciso “rehacer” la conciencia del asceta; es
decir, crearle una nueva “experiencia inmediata” de su vida psiquica y
hasta de su vida bioldgica. Es menester que en todos sus gestos concre-
tos —marcha, posicidon del cuerpo, respiracion, etc.— el asceta redescu-
bra concretamente las “verdades™ reveladas por el Maestro, o sea que
transforme todos sus gestos y movimientos en pretextos de meditacién.
El Digha-Nikdya (11, 291 y sigs.) dice taxativamente que el bhikku *,
tras haber escogido un lugar solitario para meditar, debe tomar con-
ciencia de todos sus actos fisiologicos, que hasta entonces realizaba
automética e inconscientemente. “Aspirando prolongadamente, com-
prende a fondo esta larga inspiracion; expirando brevemente, compren-
de... [etc.]. Se ejercita en ser consciente de todas sus expiraciones,
[...] de todas sus inspiraciones; y se ejercita en retardar. sus expira-
ciones [ ... ]y sus inspiraciones ...”

na al Buda y, en general, a todo ser que ha alcanzado el estado budico (‘‘ilumina-
cidén” o ‘‘despertar”). Neti, neti significa “ni asi, ni asi”, o sea “‘no es de este ni
de otro modo”. (N, del T.)

* Voz pili (= sanscrito bhikshu). mendicante; inonje budista. (N, del T.)
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Este proceso no es un simple ejercicio de préndydma, sino una medi-
tacién sobre las “verdades” budicas, una experimentacién permanente
de la irrealidad de la materia. Pues tal es ¢l objetivo de la meditacion:
asimilar completamente las “verdades” fundamentales, transformarlas
en una “experiencia continua”, difundirlas, por asi decirlo, por todo el
ser del monje. He aqui, en efecto, lo que afirma més adelante el mismo
texto del Digha-Nikdya (11, 292): “...Un asceta, en su marcha hacia
adelante o hacia atrds, tiene una perfecta comprension de lo que hace;
al levantar el brazo o al dejarlo caer, comprende perfectamente lo que
hace; portando su tinica, sus ropas o su escudilla, comprende perfecta-
mente lo que hace; al comer, al beber, al mascar, al gustar [ ...], al
evacuar { ... ], al andar, al permanecer sentado, al dormir, al velar, al
hablar o al callar, comprende perfectamente lo que hace”.

Es ficil advertir el objetivo al cual tiende esta lucidez. Sin tregua,
cualquier cosa-que haga, el bhikku debe comprender su cuerpo y su
alma a la vez, para realizar continuamente la fragilidad del mundo
fenoménico y la irrealidad del “alma”. El comentario titulado Sumdn-
gala Vilasini saca la siguiente conclusién acerca de la meditacion sobre
los gestos corporales: “Dicen que una entidad viviente marcha, una
entidad viviente se detiene; pero, ;hay en realidad una entidad viviente
que marche o se detenga? No la hay”.

Sin embargo, esta atencién permanente a la propia vida fisiologica,
esta técnica de aniquilacién de las ilusiones creadas por una falsa con-
cepcidn del “alma”, no son sino preliminares. La verdadera meditacion
bldica comienza con la experimentacién de los cuatro estados psiqui-
dos llamados jhdna (cf. sinscrito dhydna). En el Digha-Nikdya (1, 182
y sigs.) ha sido formulada, si no por primera vez —aunque es probable
que asi sea— por lo menos del modo mds claro, la técnica de la medita-
ci6n budista. Reproduzcamos algunos fragmentos de este texto impor-
tante: “Cuando el bhikku tiene la percepcion de que las cinco trabas
(sensualidad, malicia, pereza, agitacién, duda) han sido destruidas en él,
estd contento; contento, estd alegre; alegre, $e siente comodo en toda
su persona; con esta sensacién de bienestar, es feliz; feliz, su corazén
estd apaciguado. Liberado de los deseos y de todas las malas condicio- -
nes, entra y mora en el primer jhdna, estado que nace del desapego
(viveka-ja: “nacido de la soledad™), en el cual subsisten la reflexién y
el entendimiento, en que se experimenta alegria y felicidad. Entonces
cesa en €l la idea de los deseos que tenia antes y surge la idea sutil y
real de la alegria y de la paz que nacen del desapego; y mora en esta
idea”.

Después, “por supresién_de la reflexion y el entendimiento, el
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bhikku entra en el segundo jhdna, que nace de la concentracién, y se
caracteriza por la tranquilizacién intema, la unificacién de la mente, la
alegria y la felicidad. Entonces se desvanece en €l la sutil y real idea de
la alegria y la felicidad nacidas del desapego y surge la idea sutil y real
de la alegria y la felicidad nacidas de la concentracion, y mora en esta
idea”. ’

Luego el bhikku, “por renuncia a la alegria, permanece indiferente.
Atento y plenamente consciente, experimenta en su persona esa felici-
dad de que hablan los sabios cuando dicen: ‘Aquel que es indiferente y
pensativo goza de la felicidad’. Es el tercer jidna. En ese momento se
desvanece en él esa sutil y real idea de alegria y de paz que tenia antes
y que habia nacido de la concentracién, y surge una sutil y real idea
de felicidad y de indiferencia”.

“Después de esto, el bhikku, renunciando a todo sentimiento de
. bienestar y de malestar, por el fin de la alegria y de la afliccidon que
antes experimentaba, entra y mora en el cuarto jhdna, estado de pureza
absoluta, de indiferencia y de pensamiento sin bienestar ni malestar.
[Fisiolégicamente, el cuarto jhdna se caracteriza por detenerse la respi-
racién.] En él se desvanece entonces esa sutil y real idea que antes
tenia de felicidad e indiferencia, y surge una sutil y real idea de ausen-
cia de bienestar y malestar, y mora en esta idea” (Digha-Nikdya, 1, 182
y sigs., segun la traduccién [francesa] de Oltramare).

No multiplicaremos las citas relativas a este cuarto jhdna. Las etapas
estin determinadas con bastante claridad: 1. purificar de “tentaciones”
la inteligencia y la sensibilidad, es decir, aislarlas de los agentes exter-
nos, o, en suma, obtener una primera autonomia de la conciencia; 2.
suprimir las funciones dialécticas de la inteligencia, obtener la concen-
tracion, el perfecto dominio de la conciencia asi rarificada; 3. suspen-
der toda ““relacién”, tanto con el mundo sensible como con la memo-
ria, obtener la plicida lucidez sin otro contenido que la *“‘conciencia de
existir’; 4. reintegrar los “‘contrarios”, obtener la beatitud de la “con-
ciencia pura”. '

Pero el itinerario no se detiene alli. Han de agregarse cuatro ejerci-
cios espirituales lamados samdpatti, “obtenciones”, que preparan al
asceta para el “énstasis” final. Pese a la descripcion rigurosa que se nos
da, esos “estados” son dificiles de comprender. Corresponden a expe-
riencias demasiado alejadas no sélo de las de la conciencia normal sino
también de las experiencias extrarracionales (misticas o poéticas) com-
prensibles para el hombre de Occidente. Empero, seria inexacto expli-
carlas por inhibiciones hipnoticas. Eu el curso de la meditacion, se
verifica constantemente la lucidez del monje; por otra parte, el suefio y
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¢l trance hipndticos constituyen obstdculos que los tratados indios de
meditacién conocen muy bien y contra los cuales previenen constante-
mente al practicante. He aqui c6mo se describen los cuatro samdpatti:
“Y ahora, yendo més alli de las ideas de forma, poniendo fin a las
ideas de contacto, desembarazando su mente de las ideas distintas,
pensando: ‘el espacio es infinito’, el bhikku entra y mora en la region de
la infinitud del espacio. Pasando luego allende la regién de la infinitud
del espacio y pensando: ‘la conciencia es infinita’, entra y mora en la
region de la infinitud de la conciencia [nétese: la conciencia se muestra
infinita desde que ya no estd limitada por las experiencias sensoriales y
mentales]. Luego, pasando allende la regién de la infinitud de ia con-
ciencia y pensando: ‘no hay nada’, entra y mora en la region de la
no-existencia de cosa alguna. Por (ltimo, pasando allende la region de
la no-existencia, el bhikku entra y mora en un estado de espiritu en
que no hay ni idea ni ausencia de idea” (Digha-Nikdya, 1, 183 y sigs.;
segiin la traduccién [francesa] de Oltramare).

Seria iniitil comentar cada una de estas etapas, utilizando los abun-
dantes textos de la literatura bidica posterior, a menos que se quisiera
reconstruir la psicologia y la metafisica. Pero, como lo que nos interesa
aqui es esencialmente la morfologia de la meditacién, pasemos a la
novena y dltima samdpatti. “En verdad, desde que el bhikku ha tenido
por s{ mismo esas ideas [encontrdndose en dhydna, no puede tener
ideas procedentes del exterior], pasa de un grado al grado siguiente, y
sucesivamente asi, hasta que Ilega a la idea suprema. Y cuando la ha
alcanzado, se dice: ‘Pensar, es peor; no pensar, es mejor. Si pienso,
produzco formas [je fagconne]. Puede que esas ideas desaparezcan y
nazcan otras ideas, que sean groseras. Por eso no pensaré mis, ya no
produciré mas formas. Y no piensa ni produce mas formas. Y como
no piensa ni produce formas, las ideas que tenia se desvanecen, sin que
nazcan otras, mas groseras. Ha realizado asi la cesacion™ (Digha-
Nikéya, 1, pig. 184, traduccién Oltramare). Otro texto, tardio, rezume
de modo aln mas directo la importancia capital de esta novena y
oltima samdpatti: ‘“Venerables monjes, adquirid la semdpatti que con-
siste en el cese de toda percepcion consciente. El bhikku que ha sabido
realizar esta adquisicibn ya nada mas tiene que hacer” (Sikshd-
samuicchaya, de Sintideva, ed. Bendall, 1902, pig. 48).

Los yogin y los metafisicos

En estos dhydna y samdpatti se ha reconocido mas de un punto en
comin con las diversas etapas del semprajiidta y del asamprajfidta sa-
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mddhi del Yoga clisico. Por lo demés, los propios budistas reconocen
que los yogin y ascetas no budistas pueden alcanzar los cuatro dydna y
las cuatro “obtenciones”, inclusive la Gltima de ellas, la samdpatti “de
la inconsciencia” (agsamjiiisamdpatti) SO6lo que recusaban la autentici-
dad de esta novena samdpatti cuando obtenida por no budistas: consi-
deraban que “la samdpatti de la destruccién de la conciencia y de la
sensacién” era un descubrimiento del Buda y constituia la toma de
contacto con el nirvdna. Pero, si vedaban el acceso al nirvdna a los no
budistas, aun admitiendo la validez de sus dhydna, era sin duda porque
aquéllos no reconocian la verdad revelada por el Buda. En otros térmi-
nos, no era posible alcanzar lo incondicionado por la sola meditacién
mistica: era preciso comprender la via que conduce a lo incondiciona-
do, sin lo cual se corria el riesgo de instalarse en un “cielo” cualquiera
creyendo haber alcanzado el nirvina.

Esto nos lleva al problema de la “gnosis” y de la “experiencia
mistica”, problema destinado a desempefiar un papel fundamental en la
historia del budismo (pero que es capital también en toda la historia de
la espiritualidad india). Las dos tendencias, la de los “experimentado-
res” (los jhdyin), si nos es licito expresarnos asi, y la de los “especula-
tivos” (los dhammayoga), son dos constantes del budismo. Desde muy
temprano los textos canénicos procuran conciliarlas. Un sdtra del
Angittara-Nikdya (III, 355) dice: “Los monjes que se dedican al éxta-
sis (los jhdyin) censuran a los monjes que se atienen a la doctrina (los
dhammayoga), y reciprocamente. Al contrario, deben estimarse los
unos a los otros. Raros son, en efecto, los hombres que pasan el
tiempo tocando con su cuerpo [es decir: “realizando, experimentando™]
el elemento inmortal [amatd dhdtu, es decir, el nirvdna]. Raros también
los que ven la profunda realidad (arthapada) penetrindola por medio de
la prajnd, la inteligencia™. El texto subraya la extrema dificultad de am-
bas “vias”: la de la gnosis y la de la experiencia meditativa. Raros son,
en efecto, los que del nirvdna tienen una experiencia. y no menos raros
son los que “ven” la realidad tal como es y que —por medio de esta
visién intelectual— conquistan la liberacién. Con el tiempo, todos los
medios de aproximacién al Buda por via de “experiencia” se harin
equivalentes: el que aprende y comprende el Canon se asimila el “cuer-
po doctrinal” del Buda; el peregrino que se aproxima a un stdpa donde
se contienen reliquias del Iluminado tiene acceso al cuérpo mistico
arquitecténico del propio Buda. Pero, en la primera etapa del budismo,
el problema que se planteaba era el mismo que se habia planteado en
el Sdmkhya-Yoga: entre la “inteligencia” y la “experiencia”, ja cudl
corresponde la primacia?
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Hay pruebas suficientes de que el Buda vinculé siempre estrecha-
mente el conocimiento con una experiencia meditativa del tipo del
yoga. El conocimiento no valia mucho para él en tanto no fuera “reali-

~zado” en la experiencia personal que de él se tenfa. En cuanto a la
“experiencia meditativa”, lo que la convalidaba eran las “verdades”
descubiertas por el Buda. Sea, por ejemplo, la afirmacién: “El cuerpo
es perecedero”. S6lo contemplando un caddver se asimilaria la verdad
de esta asercién. Pero la contemplacién del cadaver estaria desprovista
de todo valor salvifico si no se apoyara sobre una verdad (este cuerpo
es perecedero, todo cuerpo es perecedero; no hay salvacién sino en la
ley del Buda; etc.). Todas las verdades reveladas por el Buda deben ser
asimiladas a la manera del yoga, es decir, meditadas y experimentadas.

Por eso Ananda, el discipulo favorito del Maestro, aunque sin par
por la erudicién (segin los Theragatha, verso 1024, habria llegado a
conocer ochenta y dos mil dhamma * del Buda mismo y dos mil de sus
condiscipulos), fue excluido del concilio: pues no era un drhat, es
decir, no tenifa la perfecta “experiencia” de un yogin. “En el sthd-
vira ** Ananda, que ha escuchado, retenido, recitado y meditado toda
clase de sitra, la sabiduria (prajid) es vasta, mientras que la concentra-
cién de pensamiento (chitta simgraha) es mediocre. Y hay que reunir
ambas condiciones para obtener el estado (que consiste en) la destruc-
ci6bn de las impurezas (estado de drhat)” (Mahdprajiidgpdramitdsdstra de
Nigirjuna, traduccién [francesa] de Lamotte, Le traité de la Grande
Vertu de Sagesse, vol. 1, Lovaina, 1944, pag. 223). Un texto célebre
del Samyutta-Nikdya (I1, 115) enfrenta a Musila y Narada, cada uno
representante de cierto grado de perfeccién budica. Ambos poseen el
mismo saber, pero Narada no se considera un drhat, pues no ha realiza-
do experimentalmente el “contacto con el nirvdna”. He aqui en qué
términos se explica a este respecto: “Como si un viajerc atormentado
por la sed encontrara un pozo en el desierto, mirara en el pozo; y, por
més que supiera: ‘es agua’, pasara su tiempo sin tocarla con el cuerpo.
Del mismo modo, bien he visto: ‘destruccién de la existencia, Nirvina’;
pero no soy un drhat, exento de vicios”.

El Buda y los “poderes maravillosos”

El camino hacia el MVirvdna —tal como, en el Yoga clisico, el camino

. * Dhamma (sinscrito: dharma) tiene varios sentidos en el budismo; aqui significa
“dicho, sentencia”. (N. del T.)

** Sthdvira (en pali: thera): “antiguo” v, por extensién, “venerable’. (N. del T.)
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hacia el samadhi— conduce a la posesién de los “poderes milagrosos”
(siddhi; pali: iddhi). Y esto planteaba al Buda (como, més tarde, plan-
tearia a Patéfijali) un nuevo problema: pues, por una parte, los “pode-
res” se adquieren inevitablemente en el curso de la iniciacién y consti-
tuyen, por esta razén misma, indicaciones preciosas sobre el progreso
espiritual del monje; pero, por otra parte, son doblemente peligrosos, pues
tientan al monje con un vano “dominio mégico del mundo” y ademds pue-
den crear confusiones entre los infieles. La posesi6n de las iddhi no
equivale a la liberacién; esos “‘poderes maravillosos” demuestran en
todo caso que el monje esti en vias de “descondicionarse”, que ha
suspendido las. leyes de la naturaleza en cuyo engranaje estaba enre-
dado, condenado a soportar eternamente el determinismo kdrmico. Por
consiguiente, la posesion de las iddhi no es, en si misma, nociva; pero
el monje debe guardarse muy bien de sucumbir a su tentacidn y, sobre
todo, debe evitar la exhibici6n de tales poderes ante los no iniciados.
Veremos enseguida los motivos que el Buda invoca para vedar la utili-
zacién y la exhibicién de las siddhi.

Recordemos que los “poderes milagrosos™ forman parte de las cinco
clases de altas ciencias (abhijfid, a saber: 1° siddhi; 2° el ojo divino; 3°
el oido divino; 4° el conocimiento del pensamiento ajeno; 5° el recuer-
do de las antiguas existencias). Ninguna de estas cinco abhijiid (pali:
abhiriiid) difiere de los “poderes” de que dispone el yogin no budista.
Aun los preliminares de la meditacién que posibilita obtenerlos son
semejantes a los del yoga hindh: se trata de la pureza mental, la placi-
dez, etcétera. “Con su corazdn sereno, purificado, translicido, despo-
jado de mal, dictil, presto a actuar, firme e imperturbable, €1 [el
bhikkul aplica e inclina su mente a los modos del Poder maravilloso
(iddhi). Goza del Poder maravilloso en sus diferentes modos: siendo
uno, se hace varios; siendo varios, torna a ser uno; se vuelve visible o
invisible; atraviesa, sin encontrar resistencia, una pared, una muralla,
una colina, como si fpesen aire; penetra de arriba abajo a través de la
tierra s6lida, como a través del agua; anda sobre el agua sin hundirse,
como sobre tierra firme; viaja, con las piernas cruzadas y dobladas bajo
si, por el cielo, como los pédjaros con sus alas. A la Luna misma, y al
Sol, por fuertes y poderosos que sean, toca y siente con la mano;
alcanza, permaneciendo en su cuerpo, el propio Cielo de Brahma
[...] Con este claro y celeste oido que sobrepasa el oido de los
hombres oye a la vez los sonidos humanos y los sonidos celestes, estén
cerca o lejos de él [ ... ]. Penetrando con su propio corazén el corazén
de los demds seres, de los demds humanos, los conoce [...]. Con el
corazén asi sereno [etcétera] dirige e inclina su inteligencia hacia el
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conocimiento de la memoria de sus existencias precedentes” (Digha-
Nikdya, 1, 78 y sigs.).

Estas listas de siddhi son casi siempre estereotipadas y se las encuen-
tra én todas las literaturas ascéticas y misticas de la India. Los yogin
coetaneos del Buda poseian también tales “poderes misticos” y el Bu-
da no pone en duda su autenticidad, asi como no dudaba de la autenti-
cidad de sus éxtasis. Pero el Buda no alentaba en sus discipulos la
buisqueda de las siddhi: el Gnico verdadero problema era la liberacion,
y la posesién de poderes corria el riesgo de desviar al monje de su
meta inicial, el nirvdna. Por reaccién contra los excesos misticos y
madgicos, el Buda no olvidaba recordar que los datos del problema y su
solucion a la vez se encontraban en el hombre en cuanto tal. “En
verdad, amigo mio, te declaro que en este cuerpo mismo, mortal como
es y no mas alto de una toesa, pero consciente y dotado de inteligen-
cia, se encuentra el mundo, su crecimiento y su declinacién, y el ca-
mino que lleva a trascenderlo” (Anguttara-Nikdya, 11, 48; Samyutta-
Nikdya, 1, 62).

Ademds, la posesién de tal o cual “poder milagroso” no servia en
*modo alguno a la propagacién del mensaje budista: otros yogin y exta-
ticos podian ejecutar los mismos milagros; mas aGn: se podian obtener
“poderes” por medio de la magia, sin ninguna transformacién interior.
Los incrédulos podian suponer que se trataba simplemente de un sorti-
legio magico cualquiera. “Si un creyente (un budista) anunciara la
posesion de los poderes misticos (iddhi), cuando siendo uno se hace
multiforme, o habiéndose hecho multiple torna a ser uno, etcétera
[...], el incrédulo le dirfa: ‘Pues bien, sefior, hay cierto sortilegio
llamado el sortilegio del gandharva.. ;Por virtud de él hace todo eso! ’
[...] Pues bien, Kevaddha; justamente porque veo el peligro en la
prictica de las maravillas mégicas, las execro y las abomino y me
avergilenzo de ellas” (Digha-Nikdya, 1, 212 y sig.). Por eso el Buda
vedaba la exhibicién de las siddhi: “No debéis, joh bhikku! , hacer ver
los milagros de las iddhi a los laicos, milagros que sobrepasan el poder
del hombre comin. Quien asi obrare se hard cilpable de una mala
accion” (Vinaya, 11, 112; Vinaya texts, 111, 81).

Tantrismo y Yoga

Entre los maltiples sentidos del término fantra (raiz tan-, “extender,
continuar, multiplicar”), uno sobre todo nos interesa: el de “sucesion,
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desarrollo, proceso continuo”. El tantra seria “lo que extiende el cono- -
cimiento™. Se ignora por qué razbn y con motivo de qué circunstancias
el término llegd a designar un grandioso movimiento filosdfico que se
anuncia desde el siglo IV "de nuestra era y toma la forma de una
“moda” panindia a partir del siglo VI. Pues se trata propiamente de
una “moda”: bruscamente el tantrismo goza de inmensa popularidad
tanto entre los fildsofos y tedlogos como entre los “practicantes”
(ascetas, yogin, etc.) y su prestigio alcanza igualmente a las capas
“populares”. En tiempo relativamente corto, la filosofia, la mistica, el
ritual, la moral, la iconografia y hasta la literatura reciben el influjo del
tantrismo. Es un movimiento panindio, porque lo asimilan todas las
grandes religiones de la India y todas las escuelas “sectarias”. Existe un
importante tantrismo bddico y otro hindd, pero también el jainismo
acepta ciertos métodos tintricos (aunque jamds el de la “mano izquier-
da™) y se advierten fuertes influjos tdntricos en el sivaismo kashmiri,
asi como en el gran movimiento del Pdfichardtra (hacia el 500), el
Bhagavata-Puréna (hacia el 600) y otras corrientes devocionales vishnui-
tas.

. Segin las tradiciones budistas, el tantrismo habria sido introducido
por Asanga (hacia el 400), el eminente maestro del Yogd-chdra, y por
Nagarjuna (siglo I d.C.), el ilustre representante del Madhyamika y
uno de los mas célebres y misteriosos personajes del budismo medieval;
pero el problema de los origenes historicos del tantrismo budico esta
aun lejos de haberse elucidado. * Cabe suponer que el Vajraydna (“ve-
hiculo de diamante’), nombre con que se conoce generalmente a este
tantrismo, aparece a comienzos del siglo IV y alcanza su plena expan-

" si6n en el VIIL El Guhyasamdja-tantra, que algunos consideran obra de
Asanga, es probablemente el texto mas antiguo del Vajraydna y sin
" duda uno de los mas importantes.

En principio, los Tantra budicos se ordenan en cuatro clases: kriya-
tantra, charyd-tantra, yoga-tantra y anuttara-tantra; las dos primeras se
refieren a los rituales y las otras dos a los procesos de yoga por medio
de los cuales se realiza la verdad suprema. De hecho, casi todos los

* El jainismo es la tercera forma religiosa'de la India, paralela al budismo. Los
movimientos sivaitas y vishnuitas (centrados respectivamente en la devocion a los
dioses Siva y Vishnu) pertenecen al hinduismo. El Mddhyamika o “doctrina me-
dia” y el Yogdchdra (‘“‘disciplina del Yoge™) o Vijfidnavéda (‘“‘doctrina de la
conciencia’) ‘son las dos grandes escuelas indias del budismo de! Norte o Mahd-
ydna (“Gran Vehiculo”) anteriores al tantrismo. Exposiciones de conjunto acce-
sibles en espafiol: Zimmer, Filosofia de la India, y Roger Riviere, El pensamiento
filos6fico de Asia, citadas en la Bibliografia, (N.-del T.)
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textos tdntricos contienen indicaciones rituales tanto como instruccio-
nes de yoga y trozos filosoficos. Segln la tradicién tibetana, las cuatro
clases de Tantra estarian en relacién con los principales tipos y tempe-
ramentos humanos: los kriya-tantra convienen a los brahmanes y a
todos aquellos que se inclinan al ritualismo; los charyd-tantra se ade-
cuan mas a la gente de negocios; etcétera.

Es notable que el tantrismo se haya desarrollado en las dos regiones
fronterizas de la India: en el noroeste, en la frontera con Afganistin; y
en la parte oriental de Bengala y, sobre todo, en Assam. Por otra parte,
segin la tradicién tibetana, Ndgarjuna era originario de Andhra, regi6n
del sur de la India, es decir, del corazén mismo de la India dravidica.
De donde puede concluirse que el tantrismo, sobre todo al comienzo,
se desarrolla en las provincias menos inténsamente hinduizadas, donde
la contraofensiva espiritual de los estratos aborigenes tenia mayor vi-
gor. En efecto, por medio del tantrismo gran ntimero de elementos
extranjeros y exdticos penetraron en el hinduismo; se encuentran nom-
bres y mitos de divinidades periféricas (assamesas, birmanas, himalayas,
tibetanas, para no mencionar las dravidicas), se reconocen creencias y
fitos exoticos. En este respecto, el tantrismo prolonga e intensifica el
proceso de hinduizacion iniciado desde los tiempos posvédicos; pero
esta vez no se trata sdlo de la asimilacién de elementos de la India
aborigen, sino también de elementos exteriores a la India propiamente
dicha: el “pais tintrico” por excelencia es Kdmariipa, el Assam. Debe
contarse también con eventuales influjos gndsticos que, a través del
Irdn, habrian penetrado en la India por la frontera del noroeste. Se
verifica, en efecto, mas de una inquietante simetria entre el tantrismo
y la gran corriente misteriosofica occidental en la que confluyeron, a
comienzos de la era cristiana, la gnosis, el hermetismo, la alquimia
grecoegipcia y las tradiciones de los Misterios.

Por primera vez en la historia espiritual de la India aria, la Magna
Diosa alcanza una posicién predominante. Desde el siglo II d.C. dos
divinidades femeninas penetran en el budismo: la Prajfidparamita,
“creacién” de los metafisicos y de los ascetas, en que se encamna la
Sabiduria suprema, y Tara, epifania de la Magna Diosa de la India
aborigen. En el hinduismo, la Sakti, la “fuerza césmica”, queda promo-
vida a la categoria de -Madre divina, que sostiene tanto el universo con
todos sus seres como las muiltiples manifestaciones de los dioses. Se
reconoce aqui, por una parte, esa “religion de la Madre” que reinaba
otrora en un irea egeoafroasidtica muy vasta y fue desde siempre la
principal forma de' devocién entre.numerosas poblaciones autdctonas
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de la India; vy, en este sentido, el irresistible empuje tintrico representa
igualmente un~ nueva victoria de los estratos populares prearios.

Pero, por otra parte, se reconoce también una especie de redescubri-
miento religioso de los misterios de la mujer, pues toda mujer se con-
vierte en encarnaci6én de la Sakti. Emocion mistica ante el misterio de
la generacién y la fecundidad, pero también reconocimiento de todo lo
que en la mujer es lejano, “trascendente”, invulnerable: la mujer viene
a simbolizar la irreductibilidad de lo sagrado y de lo divino, la esencia
inasequible de la realidad dltima. La mujer encarna a la vez el misterio
de la Creacién y el misterio del Ser, de todo lo que es y deviene,
muere y renace de modo incomprensible. Se prolonga, tanto en el
plano metafisico como en el mitoldgico, el esquema de la filosofia del
Sdmkhya: el Espiritu, lo “masculino”, el pirusha, es el “gran impo-
tente”, el Inmovil, el contemplativo; quien trabaja, engendra y nutre es
la prdkrti. Cuando un gran peligro amenaza los cimientos del cosmos,
los dioses apelan a la Sakti para conjurarlo.

Nunca ha de perderse de vista esta primacia de la Sakti —en Gltima
" instancia, de la Mujer y de la Madre divinas— en el tantrismo y en
todos los movimientos de €l derivados. Por esta via desemboca en el
hinduismo la gran corriente subterrinea de la espiritualidad autdctona
y popular. Filoséficamente, el redescubrimiento de la Diosa es solidario
con la condicién carnal del Espiritu en el kali-yuga. En efecto, los
autores presentan la doctrina tintrica como una nueva revelacion de la
Verdad intemporal, destinada al hombre de esta “edad sombria” en
que el espiritu se halla profundamente velado por la carne. Los docto-
res del tantrismo hindi consideran que los Veda y la tradicién brahm4-
nica son inadecuados para los “tiempos modemnos”: el hombre no
dispone ya de la espontaneidad y vigor espirituales de que gozaba al
comienzo del ciclo; es incapaz de lograr el acceso directo a la Verdad
(Mahdnirvéna-tantra, 1, 20-29, 77-50); le es preciso, pues, ‘‘remontar la
corriente” y, para ello, partir de las experiencias fundamentales y espe-
cificas de su condicién caida, es decir, de las fuentes mismas de su vivir.
He ahi por qué el “rito viviente” desempefia un papel decisivo en el
sadhana tantrico: he ahi por qué el “‘coraz6n” y la “sexualidad” sirven
como vehiculos de acceso a la trascendencia.

Para los budistas igualmente, el Vajraydna constituye una nueva
revelaciébn de la doctrina del Buda, adaptada a las —tan reducidas—
posibilidades del hombre moderno. En el Kélachakra-tantra se nos
cuenta c6mo el rey Suchandra, dcercindose al Buda, le pide el yoga
capaz de salvar a los hombres del kali-yuga. El Buda le revela entonces
que el cosmos se encuentra en el cuerpo mismo del hombre, le explica
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la importancia de la sexualidad y le ensefia a controlar los ritmos
temporales por medio de la disciplina de la respiracion, a fin de hurtar-
se al dominio del Tiempo. La carne, el cosmos viviente y el tiempo
constituyen tres elementos fundamentales del sédhana téntrico.

De aqui deriva una primera caracteristica del tantrismo: su actitud
antiascética y, en general, antiespeculativa. “Los asnos y otros animales
también se pasean desnudos. ;Son por eso yogin?” (Kuldrnava-tantra,
V, 48). Puesto que el cuerpo representa al cosmos y todos los dioses,
puesto que la liberacién no puede obtenerse sino partiendo del cuerpo,
importa tener un cuerpo sano y fuerte. En ciertas escuelas téntricas, el
desdén de la ascesis y de la especulacién va acompafiado por el rechazo
radical de toda prictica meditativa: la liberacién es la espontaneidad
pura. Siraha escribe: “Los yogin -pueriles, como tantos otros ascetas,
nunca serdn Capaces de encontrar su naturaleza propia. No hacen falta
los mantra, las imigenes o las dhdrani;, son causa de confusién. En
vano se busca la liberaciébn meditando... Todos estin hipnotizados
-por el sistema de los jhdna (“meditacién”), pero nadie se interesa por
realizar su propio Si-mismo”. Otro autor sahajiya, Lui-pa, escribe
por su parte: “;Para qué la meditacién? A pesar de la meditacion, se

" muere en sufrimiento. Abandona todas las practicas complicadas y la
esperanza de obtener las siddhi, y acepta el Vacio (sinya) como tu
verdadera naturaleza”. )

Visto desde afuera, pues, el tantrismo pareceria constituir una “via
facil” que lleva agradablemente y casi sin obsticulos a la libertad. Pues
los tantricos de la “‘mano izquierda” (v@machari) consideran llegar a la
identificacién con Siva y la Sakti utilizando, como ritual, el vino, la
comida de came y el amor carnal. El Kuldrnava-tantra (VIII, 107 y
sigs.) especifica incluso que la unién suprema con Dios no se obtiene
sino por la unién sexual. Y el célebre Guhyasamdja-tantra afirma peren-
toriamente: “Nadie logra obtener la perfeccién por medio de operacio--
nes dificiles y fastidiosas; sino que la perfeccién puede adquirirse
ficilmente por medio de la satisfaccién de todos los deseos” (ed.
Bhattacharyya, Baroda, 1931, pag. 27).

Pero la “facilidad” de la via tdntrica es més bien aparente. En.
efecto, presupone un sidhana largo y dificil, que recuerda a veces las
dificultades del opus alquimico. El “Vacio” (sdnya) no es simplemente
un “no-ser”; se parece mas bien al Brahman del Veddnta; es de esencia
adamantina y por eso se lo llama vajra, “diamante”. “La Sunyatd *,
que es firme, sustancial, indivisible e impénetrable, refractaria al fuego

* La Vacuidad, o esencia o naturaleza del vacio (s2nya). (N. del T.)
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e imperecedera, es denominada wajra” (Advaya-vajra-simgraha, ed.
Gaekwad Oriental Series, pag. 37). Y el ideal del tintrico budista es
transformarse en “ser de diamante”, lo cual por una parte converge
con el ideal del alquimista indio y del hathayogin, y por otra recuerda
la famosa ecuacién dtman = brahman de las Upanishad. Para la meta-
fisica tdntrica, tanto budista como hindd, la realidad absoluta, el Ur-
grund *, encierra en si misma todas las dualidades y polaridades reuni-
das, reintegradas, en un estado de absoluta Unidad (advaya). La
Creacion, y el devenir que de ella procede, representan la ruptura de la
Unidad primordial y la separacién de los dos principios (Siva-Sakti,
etcétera); se experimenta, por consiguiente, un estado de dualidad (ob-
jeto-sujeto, etc.), y de ahi el sufrimiento, la jlusion, la “esclavitud”. El
objetivo del sddhana tintrico es la reunién de los dos principios polares
en el alma y el cuerpo del discipulo:; “Revelado” para uso del kali-
yuga, el tantrismo es ante todo una prictica, una accion, una realiza-
cién (sadhana). Pero, aunque la revelacion se dirige a todos, la via
téntrica comporta una iniciaciéon que no puede efectuarse sino por un
guru; de donde la importancia del Maestro, Ginico que puede trasmitir,
“del labio al oido”, la doctrina secreta, esotérica. En este punto tam-
bién, el tantrismo presenta analogias notables con los Misterios de 1a
antigiiedad y con las diversas formas de la gnosis. '

La “realizacién” t4ntrica:
imagenes divinas y sonidos misticos

El sidhana tintrico comprende cierto nimero de rituales y ejerci-
cios de meditacién que no son efectuable$ sino por medio de précticas
~de yoga. No se puede “visualizar” una imagen divina, es decir, cons-
truirla mentalmente y proyectarla como sobre una pantalla interior, sin
haber dominado la dharand y el dhydna. La visualizacién de-una ima-
gen divina va seguida de un ejercicio mds dificil, la identificacién con
la deidad que aquélla representa. Un adagio téntrico recuerda que “no
se puede venerar a un dios si no es el dios uno mismo”. Identificarse a
la divinidad, hacerse uno mismo el dios, equivale a despertar las fuerzas
divinas que dormitan en el hombre.

Dependen en cierta medida de la iconografia —pues en el origen se
trataba de imitar las posturas y gestos del Buda— las mudrd, término

*En alemin en el original: “fundamento o fondo primordial, originario”. (N.
del T.)
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que presenta multitud de significaciones (sello, gesto, disposicién de los
dedos, etc.), entre ellas una erética (cf. M. Eliade, Le Yogu, pags. 250
y sigs.). ]

El tantrismo ha elevado las “silabas misticas” —mantra y dharani—
a la categoria de vehiculo de salvacién (mantrayéna). Importa distin-
guir diversos aspectos en esta boga universal de la férmula sagrada,
boga que ha conducido por una parte a las mds altas especulaciones
sobre los “sonidos misticos”, y por otra al molinillo de plegarias del
lamafsmo. El valor prictico y la importancia filos6fica de los mantra
dependen de dos ordenes de hechos: ante todo, la funcién que tienen
los fonemas en el método del yoga como soportes para la concentra-
ciébn; y luego, el aporte propiamente tintrico: la elaboraciébn de un
sistema gnéstico y de una liturgia interiorizada.

La dhdranf, “la que sustenta o encierra”, servia ya en los tiempos
védicos como “soporte” y “defensa” para la concentracion (dhdrand).
Las dharani, como los mantra, se aprenden de labios del maestro. No
s¢ trata, pues, de fonemas pertenecientes a la lengua profana o que
puedan aprenderse de los libros: se los debe “recibir”. Pero, una vez
_asf recibidos de labios de un maestro, los mantra tienen poderes ilimi-
tados. Esto se debe a que son (o, por lo menos, pueden legar a ser
_gracias a una recitacién correcta) los “objetos” mismos que represen-
tan. Cada dios y cada grado de santidad, por ejemplo, posee un bija-
mantra, un “sonido mistico” que es la “simiente” o el “soporte”, es
decir, el ser mismo de ese dios o estado. Repitiendo segiin las reglas tal
bija-mantra, el practicante se apropia de su esencia ontologica, se asi-
mila de manera concreta e¢ inmediata el dios, el estado de santidad,
‘etcétera. Existe una “correspondencia” oculta entre las letras y silabas
“misticas” y los Organos sutiles del cuerpo humano por una parte, y
por otra entre estos Organos y las fuerzas divinas adormesidas o mani-
fiestas en el cosmos. Trabajando sobre un simbolo, se ‘“despierta™ a
todas las fuerzas correspondientes a él en todos los niveles del ser.
Entre el mantraydna y la iconografia, por ejemplo, hay una perfecta
correspondencia; pues a cada plano y a cada grado de santidad corres-
ponden una imagen, un color y una letra particulares. (Sobre las seme-
janzas entre las técnicas del yoga tintrico y el dhikr musulmin, véase
L. Gardet, “La mention da nom divin (dhikr) dans la mystique in-
dienne” y M. Eliade, Le Yogua, pigs. 220 y sigs.).

El Hatha-yoga y el descubrimiento del cuerpo
El cuerpo humano adquiere en el tantrismo una importancia nunca
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antes alcanzada en la historia espiritual de la India. El cuerpo no es ya
la “fuente de dolores” sino el instrumento mds seguro y perfecto de
que el hombre disponga para “vencer a la muerte”. Pueden distinguirse
dos orientaciones distintas pero convergentes en esta apreciacion enfs-
tica del cuerpo humano y de sus posibilidades: 1. la importancia conce-
dida a la experiencia total de la vida como parte integrante del
sidhana, posicion general de todas las escuelas tintricas, y 2. ademis,
la voluntad de dominar el cuerpo para transmutarlo en un *‘cuerpo
divino”, posicién caracteristica sobre todo del Hatha-yoga.

La aparicién del Hatha-yoga esti vinculada al nombre de un-asceta,
Gorakhnith, fundador de la orden de los Kanphata-yogi. Habria vivido
en el siglo XII, o quizés antes. Todo lo que de ¢l sabemos estd desfigu-
rado por una mitologia sectaria y un abundante folklore migico; pero
indicaciones suficientemente seguras permiten suponer que habia esta-
do en estrecha relacién con el Vajraydna. Por lo demds, los tratados de
Hatha-yoga se refieren a las précticas sexuales preconizadas por el tan-
trismo buadico. Se atribuye a Gorakhnith un tratado, hoy perdido, el
Hathayoga, y un texto que se nos ha conservado, el Gorakshasdtaka.
Los Kanphata llaman Hathayoga a su disciplina propia, pero el término
no tardé en designar el conjunto de recetas y disciplinas tradicionales
por las cuales se llegaba al perfecto dominio del cuerpo. En todo caso,
los tratados de Hathayoga dependen de una u otra manera de la litera-
tura de los Gorakhndthayogin o pretendidamente tal. Se posee gran
nGmero de textos, pero, aparte del Gorakshasdtaka, s6lo hay tres inte-
resantes: 1. el Hathayoga-pradipika (por Svitmarima Svamin, probable-
mente del siglo XV), que utiiza y reproduce muchas estancias del
Gorakshasdtaka; 2. la Gheranda-sdimhiti (por un cierto Gheranda,
vishnuita de Bengala), que reproduce abundantemente la obra anterior;
3. la Siva-sdmhitd (mds larga que las precedentes —contiene 517 estan-
cias— y filos6ficamente mis elaborada), donde el Yoga tintrico aparece
fuertemente coloreado de Veddnta. De los tres textos, el méis antiguo
parece ser el Hathayogn-pradipika, fundado, segn la tradici6n, en el
hoy perdido Hathayoga de Gorakhnith,

Los influjos budistas son facilmente reconocibles. El Veddnta se
mezcla al Yoga, pero la justificacién filoséfica tiene poco lugar en esos
escritos sumarios, dedicados casi enteramente a las recetas técnicas. Los
estados de conciencia correspondientes a los diversos ejercicios no se
mencionan sino rara vez y de modo rudimentario. Los autores se detie-
nen sobre todo en-la fisica y la fisiologia de la meditacién. Se insiste
en el valor mégico e higiénico de ella. Los estribillos: “destruye la vejez
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y la muerte”, “vence a la muerte”, ilustran el verdadero sentido y la
orientacion final de todas estas técnicas.

El Hathayoga asigna gran importancia a las “purificaciones” prelimi-
nares, de las que distingue seis especies: dhauti, basti, neti, nauli, trita-
ka, kapdla bhdti. Las mas empleadas son las dos primeras. Las dhauti
(literalmente “limpiezas™) se dividen en varias clases y subclases: “lim-
piezas internas”, limpieza de los dientes, del recto, etcétera. La mds
eficaz es la dhauti karma: se ingurgita una tela, que se deja cierto
tiempo en el estdbmago (véase también Theos Bernard, Hatha Yoga,
pigs. 15 y sigs.). El basti consiste en la limpieza del intestino grueso y
del recto, la que se efectiia por absorcion anal. El neti consiste en la
limpieza de las fosas nasales por medio de hilos que se introducen en
ellas. Con movimientos enérgicos y complejos del estobmago y de los
intestinos se lleva a cabo el nauli, ejercicio que la Gheranda-sdmhita (1,
52) denomina luliki yoga (cf. las experiencias de Bernard, op. cit.,
pags. 21 y sigs.). El trataka consiste en fijar la mirada en un objeto
pequefio hasta que salten las lagrimas. La kapdla bhdti comprende tres
. variantes de “purificacién” de las fosas nasales: se aspira el agua por la
nariz y se la despide por la boca, etcétera.

Los textos recuerdan insistentemente que estas *“‘purificaciones™ son
de gran valor para la salud del yogin, que previenen las enfermedades
del estomago, del higado, etcétera. No deja de especificarse el régimen
alimentario, el comportamiento social (hay que evitar los viajes, los
bafios matinales, la presencia de hombres malvados y de mujeres).
Como era de esperar, la “prictica” (abhydsa) desempefia un papel deci-
sivo: nada puede obtenerse sin la “prictica”, lo cual, por lo demds, es
un leitmotiv tintrico. Por otra parte, si se “realiza” el Hathayoga, no
existe pecado. o crimen que no pueda -borrarse (como matar a un
brahméin o a un feto, violar el lecho del maestro espiritual, etcétera,
crimenes abolidos por la yom'-mudrd cf. Gheranda-simhita, 111, 43-44).
El elogio de la eficacia mégica de un acto perfectamente cumplido es
tan antiguo como la India.

El prdndydma destruye los pecados y confiere las ochenta y cuatro
siddhi; pero este ejercicio sirve sobre todo para purificar las nddi. Cada
nueva etapa en la disciplina de la respiracién se acompafia de fend-
menos fisioldgicos. En general, disminuyen las excreciones, la orina, la
duracion del suefio. Durante la primera etapa del prandydma, el cuerpo
del yogin transpira (Hathayoga- pradzptka 12, 13; Siva-sdmhita, 111,
40); durante la segunda etapa, el yogin comienza a temblar; durante la
tercera, “se pone a saltar como una rana”, y en*la cuarta se eleva en el
aire (Siva-sdmh., 111, 41; cf. Gheranda-sdmh., V, 45-57). Segln las ex-
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periencias personales de Theos Bemnard (op. cit., pdg. 32), todas estas
indicaciones, con excepciéon de la Gltima, corresponden a estados real-
mente sentidos durante la prictica del prandydma del Hathayoga. No
son, por lo demds, sino sintomas de poca importancia, registrados por
los textos solo porque pueden servir para verificar objetivamente el
éxito de una prictica.

Mucho mas importantes, en cambio, son los “poderes” reales obte-
nidos por los yogin, sobre todo su asombrosa capacidad de control del
sistema neurovegetativo y el influjo que pueden ejercer sobre sus rit-
mos cardiaco y respiratorio. No entraremos aqui en la discusion de
este importante problema. Baste recordar que, segiin los doctores Ch.
Laubry y Thérése Brosse, los hathgyogin extienden a las fibras lisas el
control normal de las fibras estriadas. Lo cual explicaria tanto la suc-
cién y la expulsion de liquido por la uretra o el recto como la deten-
cién de la emision seminal (y aun el “retorno del semen™), ejercicio de
primordial importancia en el tantrismo “de la mano izquierda” (cf. M.
Eliade, Le Yoga, pigs. 236 y sigs.).

Los o6rganos sutiles y la fisiologia mistica

El cuerpo —cuerpo fisico y “sutil” a la vez— se supone constituido
por cierto niimero de nddi (literalmente: “canales”: venas o arterias,
pero también “nervios™) y de chakra (literalmente: “circulos, discos”,
pero generalmente traducido por “centros”). Podria decirse, simplifi-
cando un poco, que la energia vital, en forma de “hélitos”, circula por,
las nddi, y que la energia cOsmica y divina se encuentra, en estado
latente, en los chakra.

Existe un namero considerable de nddf, pero entre ellas, 74 tienen
importancia particular. Las que desempefian el papel capital en las
técnicas del yoga son idd, pingala y sushumnd, que desembocan respec-
tivamente en la fosa nasal izquierda, la fosa nasal derecha y el brdhma-
randhra o sutura frontal. La descripcién de las nddi es cominmente
sumaria; los clisés, las féormulas estereotipadas, abundan, y el “lenguaje
secreto” en que estdn redactados muchos textos tdntricos hace alin mis
dificil la comprension. (Sobre este ‘‘lenguaje secreto”, cf. Eliade, Le
Yoga, pigs. 251y sigs., 394). Segln el Hathayoga, en los no iniciados
las nddi se han vuelto “impuras” y estin “obstruidas”; es menester
“purificarlas” por la prictica del yoga (los dsana, el prandydma, etc.).
La idd y la pingala conducen los dos “hélitos” —prdna y apdna—, pero
también toda la energia sutil del cuerpo. En cuanto a la sushumnd, este
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canal cenfral desempefia un papel bdsico en lo que se denomina el
“despertar” de la kundalinf y su paso a través de los seis “centros”
(chakra). En efecto, la kundalin{ —la energia csmica presente en cada
ser humano— se describe con la forma de una serpiente enroscada en la
base de la columna vertebral, en el mildndhdra-chakra (plexo sacrococ-
cigeo). A raiz de ciertos ejercicios de yoga, la kundalini se *“‘despierta”

_y sube a través de la sushumnd, hasta la coronilla. En su avance, la
kundalinf atraviesa sucesivamente el svddhisthdna-chakra (situado en el
plexo sacro), el manipiira-chakra (plexo epigdstrico), el andhata-chakra
(regién cardiaca), el visuddha-chakra (plexos laringeo y faringeo), el
djfid-chakra (situado en el entrecejo, plexo cavernoso) y desemboca en
el sahasrdra-chakra, Hamado también brahmarandhra, en la coronilla.
Ahi se realiza la union final de Siva y de la Sakti, meta del sadhana
tantrico.

El despertar de la kundalini produce un calor en extremo intenso, y
su progresiébn a través de los chakra se manifiesta en que la parte
inferior del cuerpo se hace inerte y helada como un cadaver, mientras
se vuelve ardiente la parte que la kundalini atraviesa. El acto del des-
pertar es desencadenado por una técnica cuyo elemento esencial consis-
te en detener la respiracién (kimbhaka) por medio de una posicion
corporal especial (dsana, mudrd). Para acelerar el ascenso de la kunda-
lint, ciertas escuelas itdntricas combinan las posiciones corporeas con
pricticas sexuales. La idea subyacente es que ha de obtenerse junta-
mente la “inmovilidad™ del hilito, la del pensamiento y la del semen
(cf. los textos citados en Eliade, Le Yoga, pigs. 250 y sigs., 253 y
sigs.). Pero no ha de olvidarse que se trata de un universo de analogias,
homologias y dobles sentidos. Todo fenémeno erético puede expresar
un ejercicio de Hathayoga o una etapa de la meditacién, asi como
cualquier simbolo, cualquier “estado de santidad” pueden revestirse de
un sentido erético.

La cbpula ritual (mdithuna) persigue ante todo una integracién de
los Principios polares: “La verdadera unién sexual es la unién de la
Parasakti * (kundalini) con el Atman; las otras no representan sino
relaciones carnales con mujeres” (Kuwlarnava-tantra, V, 111, 112). El
mdithuna no debe acabar nunca en emisién seminal (cf. Eliade, Le
Yoga, pigs. 256 y sigs.); si no, el yogin cae bajo la ley del Tiempo y
de la Muerte, como cualquier vulgar libertino. En esas précticas, la
“voluptuosidad” desempefia el papel de “vehiculo”, pues procura la
tensibn méxima que anula la conciencia normal e inaugura el estado de

* “Sakti suprema”. (N. del T.)
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nirvdna, la experiencia paradéjica de la no-dualidad. La conjuncién de
los Principios opuestos (Siva y la Sakti, etc.) representa la trascenden-

cia del mundo fenoménico, la abolicién de toda experiencia de dua-
lidad.
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Conclusiones

El yoga constituye una dimension especifica del espiritu indio, a tal
punto que dondequiera han penetrado la religién y la cultura indias se
encuentra igualmente una forma mdis o menos pura de yoga. En la
India, el yoga ha sido integrado y valorado por todos los movimientos
religiosos, tanto hinduistas como “heréticos”. Los diversos yoga sincre-
tistas de la India moderna constituyen una prueba més de que la expe-
riencia religiosa india exige como una necesidad los métodos de
“meditacién” y “concentracién” del yoga. Pues éste ha acabado por
absorber e integrarse toda clase de técnicas espirituales y misticas, des-
de las mis elementales hasta las mis complejas. El nombre genérico de
vogin designa tanto los santos y los misticos como los magos, los
orgidsticos y los vulgares faquires y hechiceros. Cada uno de estos
tipos de comportamiento mégico-religioso corresponde, por lo demis, a
una forma determinada de yoga.

Para llegar a ser lo que es desde hace tantos siglos, es decir, un
corpus panindio de técnicas espirituales, era menester que el yoga res-
pondiera plenamente a las necesidades mds profundas del alma de ese
pueblo. Hemos visto cémo ha respondido a ellas: el yoga, desde el
origen, ha sefialado la reaccién contra las especulaciones metafisicas y
los excesos de un ritualismo fosilizado; representaba la misma tenden-
cia a lo concreto, a la experiencia personal, que se encuentra en la
devocién popular expresada en la pije * y en la bhakti. Se encuentra
siempre una forma de yoguz cada vez que se trata de experimentar lo
sagrado o de llegar a un perfecto dominio de si, primer paso a su vez
hacia el dominio mégico del mundo. Es un hecho harto significativo
que las experiencias misticas méis nobles asi como las méis audaces
aspiraciones mdgicas se realicen por medio de la técnica del yoga, o,
més exactamente, que el yoga pueda adaptarse indiferentemente a una

* Ritual de consagracion y veneracién de las imdgenes de dioses. (N. del T.)
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y otra via. Varias hipbtesis podrian dar cuenta de eilo. La primera
invocaria las dos tradiciones espirituales que, después de multiples
tensiones y al cabo de un largo trabajo de sintesis, acabaron por cons-
tituir el hinduismo: la tradicién religiosa de los “arios” de lengua ‘in-
doeuropea y la tradicion de los aborigenes (tradicién sumamente com-
pleja, que incluye elementos drdvida, munda, protomunda y
harappenses). * Los indoeuropeos trajan una sociedad de estructura
patriarcal, una economia pastoril y el culto de los dioses del cielo y de
la atmosfera, en una palabra, la “religién del Padre”. Los aborigenes
prearios conocian ya la agricultura y el urbanismo (civilizacién del
Indo) y, en general, participaban de la “religibn de la Madre”. El
hinduismo, tal como se presenta desde fines del Medioevo, representa
la sintesis de ambas tradiciones, pero con marcado predominio de los
factores aborigenes: el aporte indoeuropeo acabd por ser radicalmente
““asiatizado”. El hinduismo significa la victoria religiosa del terrufio.

Aunque la concepcidbn miégica del mundo sea mis pronunciada en
los indoeuropeos, no se podrd sin muchas reservas imputarles la tenden-
cia migica presente en el complejo del yoga y hacer de la tendencia
mistica el mérito exclusivo de los aborigenes. Nos parece mejor fun-
dado asignar al aporte indoeuropeo la importancia considerable del
ritualismo y de las especulaciones a que ha dado lugar, y atribuir a los
aborigenes la tendencia a lo concreto en la experiencia religiosa, la
necesidad de una devocién mistica hacia divinidades personales o loca-
les (ishtadévatd, gramidévata). En la medida en que representa una
reaccién contra el ritualismo y las especulaciones escoldsticas, el yoga
participa de la tradici6bn aborigen y se opone a la hérencia religiosa
indoeuropea. Pero el yoga no se deja situar entre las innumerables
variedades de la mistica primitiva que se designa habitualmente con el
nombre de shamanismo; el yoga no es una técnica del éxtasis: al con-
trario, se esfuerza por realizar la concentracién absoluta para llegar al
énstasis.

Hemos puesto de relieve el simbolismo de la muerte y del renaci-
miento en el yoga: muerte a la condicién humana, renacimiento en una
modalidad trascendente. El yogin se esfuerza por “invertir” totaimente
el comportamiento normal: se impone una inmovilidad petrificada del
cuerpo (dsana), el ritmo y la detencién del hdlito (prdndydma), la fija-

* Las drividas son una unidad lingiistica y racial (piel oscura, nariz chata y
ancha, cabello ensortijado) que desde época histdrica domina en India meridional;
los munda son un grupo lingiifstico residual (quizd emparentado con el camboya-
no), en zonas de Orisa y Madras principalmente; Harappa y Mohenjo-daro son los
dos centros de la enigmatica civilizacidn protohistorica del Indo. (N. del T.)
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cién del flujo psicomental (ekdgratd), la inmovilidad del pensamiento,
la “detenci6én” del semen. En todos los niveles de la experiencia huma-
na, hace lo contrario de lo que la vida le exige hacer. Ahora bien; el
simbolismo de lo “contrario” indica a la vez la condicién post mor-
tem y la condicidén divina: sabido es que la derecha en este mundo
corresponde a la izquierda en el miés alld, un vaso quebrado aqui equi-
vale a un vaso intacto en el mundo de ultratumba y de los dioses,
etcétera. La “inversion™ del comportamiento normal sitda al yogin fue-
ra de la vida. Pero no se detiene a mitad de camino: la muerte es
seguida de un renacer inicidtico. El yogin se configura un “nuevo cuer-
po”, tal como el nedfito de las sociedades arcaicas se supone que
obtiene un nuevo cuerpo por medio de la iniciaci6n.

A primera vista, la negacion de la vida impuesta por el yoga podria
parecer aterradora, pues comporta més que un simbolismo funerario:
incluye experiencias que son otras tantas anticipaciones de la muerte.
El arduo y complicado proceso de desapego y de eliminacién final de
todos los contenidos pertenecientes a los niveles psicofisiologicos de la
experiencia humana, ;no recuerda el proceso de la muerte misma?
Para la India, en efecto, la muerte consist€ en una separacién violenta
del Espiritu respecto de todas las experiencias psicofisiolégicas. Y, visto
_més a fondo, el misterio de la liberaci6n, la reabsorcién de los elemen-
tos (tattva) en la prikrti, significa igualmente una anticipacién de la
muerte, Ciertos ejercicios del yoga tdntrico no son sino una “visualiza-
¢cién anticipada” de la descomposicién y del retorno de los elementos
al circuito de la naturaleza, fenémeno producido normalmente por el
proceso de morir. Muchas de las experiencias postumas descritas en el
Bardo Thédol, el “Libro tibetano de la Muerte”, se corresponden de
-modo extrafio con ejercicios de meditacién del yoga tdntrico.

Sabemos ahora que esta muerte anticipada es una muerte inicidtica,
es decir, va seguida necesariamente de un renacer. Y con vistas a este
renacer en otro modo de vida hace el yogin el sacrificio de todo lo
que, a nivel de la existencia profana, parece importante. En la perspec-
tiva de una existencia profana, ese sacrificio resulta ininteligible. Pero
ya conocemos la respuesta de la filosofia india: la de la existencia
profana es una perspectiva falseada. Y ello por una doble razén: la vida
desacralizada es ilusién y sufrimiento, y, por otra parte, ninglin pro-
"blema ultimo podria ser resuelto desde la perspectiva de ese modo de
existencia. Recordemos la respuesta que da el Sdmkhya-Yoga a los
problemas de la causa y el comienzo de la seudoesclavitud del Espiritu
en el circuito de la materia y de la vida: son problemas insolubles en la
actual condicién humana; dicho de otro modo, constituyen “misterios”
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para ioda inteligencia que no esté liberada (diriamos nosotros: para
toda inteligencia caida). Si se quiere llegar a la comprensién de esos
“misterios”, es menester elevarse a otro modo de ser y, para lograrlo,
es necesario “morir” a esta vida y “sacrificar” la personalidad, nacida
de la temporalidad y creada por la historia (siendo la personalidad,
ante todo, memoria de nuestra historia individual). El ideal del yoga, el
estado de jivanmukta, consiste en vivir en un “eterno presente”, mis
alld del tiempo. El “liberado en vida” no goza ya de una conciencia
personal, es decir, alimentada por su propia historia, sino de una con-
ciencia-testigo, que es lucidez y espontaneidad puras. No intentaremos
describir este estado paraddjico: al fin y al cabo, obtenido por la
“muerte” a la condiciébn humana y el renacer en un modo de ser
_trascendente, es irreductible a nuestras categorias. Destaquemos empero
un hecho, de interés mis bien histérico: el yoga retoma y prolonga el
simbolismo inmemorial de la iniciacién; en otros términos, se integra
en una tradicion universal de la historia religiosa humana: la que con-
siste en anticipar la muerte para asegurarse el renacer en una vida
santificada, es decir, hecha real por la incorporacién de lo sagrado.
Pero la India ha ido particularmente lejos por esta via tradicional. El
renacimiento inicidtico se traduce, para el yoga, en la obtencién de la
inmortalidad o de la libertad absoluta. Y en la estructura misma de
este estado paradéjico, que se sitQia allende la existencia profana, debe
buscarse la explicacién de la coexistencia de “magia” y “mistica” en el
yoga: todo es funcién del sentido que se asigne a la libertad.
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223-42; “Musila et Narada”, ibid., pdgs. 189-222.

Etienne Lamotte, Le Traité de la Grande Vertu de sagesse de Ni-
glrjuna (Mahdprajfidpdramitisdstra), Lovaina, 1944, 1949, 2 vols.

M. Eliade, Le Yoga. Immortalité et liberté, Paris, 1954, pigs.
169-204, 382-383.

Edward Conze, Buddhism, Oxford, 1951, pédg. 161 y sigs.

M. Eliade, Le Yoga, pdgs. 205-344, 385-407 (exposicién de las doc-
trinas y practicas tdntricas, bibliografia).

G. Tucci, Teoria e pratica del mandala, Roma, 1949, *
E. Conze, Buddhism, pag. 174 y sigs.

David Snellgrave, Buddhist Himalaya, Londres, 1957; The Hevajra
Tantra, Oxford, 1959, 2 vols.

Abhinavagupta, Tantrasdra (trad. italiana de Raniero Gnoli), Turin,
1960.

tra en traduccidn espafiola: Digha-Nikdya. Didlogos mayores del Buddha [1, sutta
1-6], traduccién directa del pili por C. Dragonetti, Caracas, Monte Avila, 1977,
pdg. 121 y sigs.; un texto complementario importante (= Digha-Nikiya, 16) es
también accesible: El libro de la Gran Extincion de Goétama el Buddha, traduc-
ci6bn de R. Ruy, Buenos Aires, Hachette, 1953 (3a parte). Sobre el yoga bidico
pueden encontrarse referencias en diversos trabajos de V. Fatone (véanse sus
Obras completas, I-11 [Gnicos publicados], Buenos Aires, Sudamericana, 1972,
passim), en L Quiles, Filosofia budista, Buenos Aires, Troquel, 1968, especial-
mente pag. 302 y sigs.; en C. Dragonetti, Udéna. La palabra de Buda, version del
pili, introduccion y notas, Caracas, Monte Avila, 1972, pigs. 23-29, y en J.
Lopez-Gay, La mistica del budismo, Madrid, B.A.C., 1974 (es en realidad un
estudio sobre el monaquismo, pero trata el punto en cuestion en pags. 177-232).

* Traduccién espafiola: Teoria y prictica del méndala, Buenos Aires, Dédalo. Mas
bien para los aspectos histbricos, puede consultarse también H. v. Glasenapp,
Misterios budistas (traduccidon del alemin), Buenos Aires, Kier.
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Sobre la difusién de las técnicas del yoga

En Tibet:

J. Bacot, Milarépa, Paris, 1925, pig. 200 y sigs.; W. Y. Evans-Wentz,
Tibetan Yoga and Secret Doctrines, Oxford, 1935 (22 ed., 1958); Ale-
xandra David-Neel, Mystiques et magiciens du Tibet, Paris, 1929, pig.
245 y sigs. *

En Mongolia:
A. M. Pozdnejev, “Dhyina und Samidhi im mongolischen La-
maismus”, en Zeitschrift fir Buddhismus, V11, 1926, pdgs. 378421.

En China:

John Blofeld, The Path of Sudden Attainment: a Treatise of the
Ch'an (Zen) School of Chinese Buddhism by Hui Hai of the Tang
Dynasty, Londres, 1948, ** '

Técnicas paralelas (retencién del hdlito, etcétera)

H. Maspéro, “Les procédés de ‘Nourrir le principe vital' dans l:
religion taoiste”, en Journal asiatique, 1937, pigs. 177-252,353-430. **+

M. Moreno, “Mistica musulmana e mistica indiana”’, en Annali La-
teranensi, 1946, pigs. 102-212, especialmente pdg. 140 y sigs. ****

* Traducciéon espafiola: A, David-Neel, Misticos y magos del Tibet, Madrid, Es-
pasa-Calpe. Pueden encontrarse referencias también en M. Pallis, Cumbres y lamas
(traduccion del inglés), Madrid, Espasa-Calpe.

** Sobre el influjo de las escuelas indicas en general en Extremo Oriente, referen-
cias en Wing-tsit Chan, Tendencias religiosas de la China moderna (traduccién del
inglés), Madrid, Espasa-Calpe, caps. II-IV; sobre el Zen, véase una referencia en el
contexto general del budismo en Quiles, Filosofia budista, op. cit., pag. 447 y
sigs., ¥ D. T. Suzuki, Introduccién al budismo Zen (traduccién del inglés), Bue-
nos Aires, Mundonuevo, ambas con bibliografia,

*%+ Sobre el taoismo en relacidn con el yoga, véase el texto traducido por Wilhelm
y comentado por Jung: C. G. Jung y R. Wilhelm, E! secreto de la flor de oro
(traduccidn del alemdn), Buenos Aires, Paidds.

***+* Sobre el sufismo, véase F. M. Pareja y otros, Islamologia, Madrid, Razén y Fe, 2
wols., 1952-54 (vol. 1, cap. XIV; con bibliografia).
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L. Gardet, “La mention du nom divin (dhikr) dans la mystique
musulmane, en Revue Thomiste, 1952, pdgs. 641-679; 1953, pégs.
197-213. ‘

Irénée Hausherr, S. 1., La méthode d’oraison hésychaste, Roma,
1927 (Orientalia Christiana, 1X, 2); “L’Hésychasme: étude de spiritua-
lit€>’, Orientalia Christiana Periodica, Roma, 1956, pigs. 5-40,
247-285. * :

Jean Gouillard, Petite Philocalie de la priére du coeur, Paris, 1953.

Dr. André Bloom, “L’Hésychasme, Yoga chrétien” (en Yoga, edita-
do por J. Masui, Parfs, 1953, pdgs. 177-195).

W. Nolle, “Hesychasmus und Yoga™, en Byzantinische Zeitschrift,
vol. 47, pigs. 95-103.

M. Eliade, Le Yogu, pigs. 71-78, 220-223, 395-396.

Sobre el Yogz en la India moderna

Shri Aurobindo, The Synthesis of Yoga. Part 1: The Yoga of Divine
works, Madrds, 1948 (reedici6n revisada y aumentada de los doce pri-
meros capitulos, aparecidos en la revista Arya, con el mismo titulo, de
enero a noviembre de 1915); La Synthése du Yoga. Vol. I: Le Yoga
des Oeuvres- divines, Paris, 1939 (traduccién de los seis primeros capi-
tulos aparecidos en inglés en Arya); Lights on Yogu, Howrath, 1935
(extractos de cartas a discipulos); Bases of Yoga, Calcuta, 1936 (ex-
tractos de cartas); More Lights on Yoga, Pondichery, 1948 (extractos
de cartas a discipulos); Elements of Yoga (New Letters with ques-
tions), Pondichery, 1953.

G. E. Monod-Herzen, Shri Aurobindo, Paris, 1954 (especialmente
pags. 6-181, 257-275).

* Sobre el hesicasmo, H. GOmez, La Iglesia rusa, Madnd C.S.I.C., 1948 (libro
IL, caps. VII-IX).
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hacia 2700-1700
h. 1500-1200

h. 1200900
h. 900-500

h. 800

h. 600

hacia 563-484
0 558-478
480

327-325

siglo IV a.C,
-1V d.C

h. 300

269-232

200 a.C.

—h. 200 d.C.
190

170-165

h. 150

siglo IT a.C.

100 a.C.-100 d.C.

Cronologia

Civilizacion del Indo (Harappa, Mohanjo-Jaro).
Invasion aria a la India. Composicién de los him-
nos mas antiguos del Rig-Veda.

Composicién del Rig-Veda.

Epoca de los Veda tardios, los Brahmana y las
primeras Upanishad.

Los arios se infiltran en el Bihdr oriental y Ben-

gala,
Fin del perfodo de los Brahmana.

Siddharta Gautama, el Buda.
Primer concilio budista, en Réajagrha.
Invasién de la India por Alejandro Magno.

Composicién de las partes diddcticas y religiosas

del Mahdbhdrata.

Megistenes, embajador griego de Seleuco Nicdtor,
visita la corte del rey Chandragupta.

Asoka.

Periodo de méximo influjo budico y jaina.

Reinos griegos en India nordoccidental.

Los yiie-che (iranios) invaden India nordoccidental.
Milinda (en griego: Menandro), el mis ilustre de
los reyes indogriegos.

Patdfijali el gramitico (1dent1f1cado por algunos
con el autor de los Yoga-Sitra).

Composicion de la Bhdgavad-Gita.
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132

siglo 11. a.C.
~-1v d.C.
100 a.C.
-200d.C.
s. [II-V d.C.
400-500

405

454

495
629-645
s.VII-VIII
s. VII-IX
600-700
711-715
h. 750
788-820
s. IX

h. 1000
999-1026
h. 1025
s. XI1
1137
1192
1197

h s. XIV
s. XV

s. XV1

Fechas posibles de redaccién de los Yoga-Sttra,

Desarrollo del budismo del Mahdydina.

Isvarakrshna escribe las Sdmkhya-karikd.

Fundacién del gran monasterio budista de Nilan-
da.

El peregrino chino Fa-hsien llega a Mdgadha.
Primera invasién de los hunos a la India.

Segunda invasi6n de los hunos.

Estada del peregrino chino Hsiian-tsang en la India.
Vyésa escribe un comentario a los Yoga-Satra de
Patéfijali: el Yoga-bhdshysa,

Redaccién probable de los primeros textos tintri-
coS.

Bhagavata-purdna.

Muhdmmad ibn Qasim conquista el Sind.
Padmasdmbhava introduce el tantrismo esotérico
en Tibet.

Fechas tradicionales de S4nkara.

Vichaspatimisra escribe la Tattvavaisiradi (comen-
tario de los Yoga-Sitra) y la Sdmkhya-tattva-kiu-
mudi,

El rey Bhoja escribe el comentario titulado Rdja-
mdrtanda,

Mahm(d de Ghazna devasta la India.

al-Birtini (973-1084) traduce al 4drabe gran parte
de los Yogu-Satra (con el titulo de Kitdb Patdn-
jala).

Goraknith, fundador de la orden de los Kanparzha-
yogi, autor de un tratado (perdido) de Hathayoga
y de Gorakshasdtaka.

Muerte de Rimanuja.

Aplastante victoria musulmana. El budismo desapa-
rece como religién organizada,

Los musulmanes destruyen el monasterio de Nilan-
di.

Sdmkhya-Sttra,

Aniruddha escribe el comentario Sémkhya-si-
travrtti,

Vijiidnabhikshu escribe el Sdmkhya-prdvachan-



s. XVI

s. XVI
1834-1886

1862-1902
1872-1950

a-bhdshya (comentario de los Sdmkhya-Siitra), el
Yoga-varttika (comentario al Yoge-bhdshya de
Vyisa) y el Yoga-sdra-simgraha, breve tratado so-
bre la doctrina de Patédjali.

Riamaénanda Sardsvati escribe la Maniprabhd (co-
mentario a los Yoga-Siitra).

Shatchkraniripana, de Pirnindasvamin (la descrip-
ciébn mds precisa de los chakra y de la iniciacion
tantrica).

Sri Ramakrshna,

Swimi Vivekdnanda.

Sri Aurobindo.-
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