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PROLOGO

La filosofia, la gnosis y las “técnicas misticas” del pensa-
miento oriental han atraido la curiosidad de Occidente desde
hace el tiempo suficiente como para que algin dia se escriba la
historia de este éxito. El libro bien valdria la pena. Mientras tan-
to, no es dificil predecir que el Yoga ocupard un lugar privilegia-
do. Su importancia intrinseca bastaria para garantizarle ese lugar,
aunque careciera de la inseparable aureola de misterio que siem-
pre ha acompaiiado su difusién fuera de la India. “Misterio” real,
por cierto. Quizé ninguna otra doctrina oriental conlleva una ini-
ciacién tan dura y larga. Incluso entre la élite que vive retirada en
los asrams del Himalaya, tan sélo una minoria llega a penetrar
en los secretos del Yoga. Sin embargo, este esoterismo bdsico y
natural se ha complicado debido a un afdn de emulacién poco es-
crupuloso. En Occidente, el Yoga ha sido recargado con miste-
rios un tanto sospechosos, que le han proporcionado mas éxito
cuanto menos conservaban su significado y su valor. Respecto a
este punto, la multitud de ejemplos mas bien nos incomoda por la
frecuencia en que en los dos mundos, tanto en Europa como en
América, hemos visto proliferar los libros de «el Yoga al alcance
de todos». En todos los casos o casi siempre, los autores se com-
prometen a “revelar” indiscriminadamente los “secretos” mile-
narios de la sabiduria hindi. No quisiéramos poner en duda su
buena fe, pero por desgracia todas las revelaciones en materia de
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técnicas yoguicas plantean nuevos problemas, la mayoria de las
veces sin solucién.

Si bien es cierto que, en resumidas cuentas, no tenemos res-
puesta a la cuestién preliminar de: ;qué podemos decir del Yoga,
que sea 1til, sin abusar de una curiosidad desarmada ni defraudar
a los espiritus deseosos de recibir una informacién pertinente?,
vamos a dejar de lado los estudios que conciernen exclusivamen-
te al indianista. Tan s6lo hay dos tipos de libros que nos parecen
de verdadera utilidad:

1. Un tratado préctico sobre las técnicas del Yoga.

2. Una exposicién conjunta que, por una parte, abarca las doc-
trinas y las practicas del Yoga y, por la otra, su historia y la de su
influencia en el vasto campo de la espiritualidad india.

Opinamos que el tratado préctico se encuentra con serias difi-
cultades y presenta, en muchos aspectos, graves peligros para el
lector. No cabe duda de que los elementos esenciales de las précti-
cas yoguicas estin muy lejos de poderse transmitir siempre a tra-
vés de la escritura, y mucho menos simplemente por via oral. Su
transmision no se concibe sin una demostracioén gimnica o fisiol6-
gica, concreta y directa. Entre estas prcticas se encuentra una se-
rie de gestos —actitudes corporales, por ejemplo— que seria imposi-
ble aprender sin tener un modelo; y también una serie de
“experiencias fisiolégicas” (entre ellas, el aumento voluntario de
la temperatura corporal) que precisan la ayuda y la supervisién de
un maestro. Por si fuera poco, semejante tratado no solo estaria
condenado desde un principio a ser incompleto, sino que ademds
seria peligroso. Incluso aunque los lectores fueran debidamente
advertidos, siempre habria los que se obstinarian en realizar sin
control algunos de los ejercicios, con el riesgo de sufrir graves ac-
cidentes. La practica no supervisada del ritmo respiratorio
(prandyama) suele caracterizarse por acabar en afecciones pulmo-
nares. ; Es necesario también mencionar los trastornos nerviosos a
los que ciertas técnicas tantricas exponen a los novatos impruden-
tes, nos referimos sobre todo a las de la “erética mistica™?
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Los pormenores de la prictica yéguica pueden resultar in-
comprensibles para el occidental. El fenémeno, sin embargo, es
de gran interés para él. Este merece ser tratado por su justo valor,
es decir, como doctrina soterioldgica, como técnica mistica y
como una auténtica historia de la espiritualidad de la India. En
efecto, la historia del Yoga coincide poco més o menos con la de
la espiritualidad india. Sus técnicas, lejos de formar una escuela
filosé6fica o una secta mégico-religiosa, han sido adoptadas y uti-
lizadas por todas las gnosis y soteriologias. En mi Yoga. Essai
sur les origines de la mystique indienne (Paris-Bucarest, 1936),'
fuente del presente estudio, asi como de la documentacidn y con-
clusiones, he resaltado este aspecto panindio de la mistica indica.

Por otra parte, ciertas peculiaridades del Yoga ponen de relie-
ve un aspecto muchas veces relegado de la mistica india, es de-
cir, la voluntad de conquistar la realidad. El profesor Masson-
Oursel sefialé hace ya bastante que la India no sélo conoce (lo
que durante mucho tiempo nos habia podido parecer un dogma)
una liberacion negativa, sino también una libertad de signo posi-
tivo. Tendrfamos que ver de qué modo este Yoga pone en précti-
ca esta libertad para conseguir el dominio absoluto de la vida y la
conquista de lo real. A este respecto, los problemas planteados
por el Yoga presentan algunas analogias con algunos de los pro-
blemas de la filosofia occidental moderna. En esta exposicion
nos hemos abstenido escrupulosamente de hacer comparacion al-
guna entre las diversas tradiciones filoséficas. Esta discrecién no
implica que rechacemos la legitimidad o la posibilidad de tales
comparaciones. De esta forma, pensamos en lo que podriamos
denominar los preliminares existencialistas de tantas gnosis y
técnicas indias. Sin embargo observamos que, para la India, el
“existencialismo” —y con €l otras soluciones filoséficas occiden-
tales— no podria desarrollar més que el nivel elemental de una

1. Se ha publicado una nueva edici6n revisada y considerablemente ampliada que lleva
por titulo Le Yoga. Immortalité et Liberté (1956; iltima reimpresién actualizada,
1972).
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doctrina o técnica. Un hindii jamais aceptard reducir al hombre a
1a condicién humana. Para él dicha condicién, por extrema que
nos parezca, no es definitiva en ningtin caso. Esta condicion se
puede superar en cualquier momento y cualquiera puede hacerlo,
gracias a la destruccidon pura y simple de la misma.

El problema del Yoga no interesa sélo al indianista o al histo-
riador del pensamiento oriental. También espera una respuesta
del etnélogo, del médico, del psiclogo y del filésofo. Al escribir
este estudio, ante todo hemos tenido en cuenta a estos lectores.
Asimismo, tampoco hemos retrocedido ante los paréntesis o las
interpretaciones capaces de llamar su atencion y animarles a de-
batir las incégnitas del Yoga, segin su propio método y las exi-
gencias de su propdsito. Jamds nos hemos creido con derecho, al
dirigirnos a un lector no versado en el tema, a eludir las dificul-
tades o a simplificar nuestra tesis con ideas preconcebidas, evi-
tando de ese modo los sectores demasiado 4ridos o conservando
sélo el texto “noble” y edificante.

El lector intuird facilmente las aplicaciones practicas que las
técnicas yéguicas puedan sugerir o prometer a la psicologia y ala
medicina. Si no nos hemos detenido més es porque no nos consi-
deramos lo bastante competentes para una discusién provechosa.

Las opiniones expuestas sobre las teorias y las técnicas del
Yoga son fruto de tres afios de estudios realizados en la Univer-
sidad de Calcuta bajo la direccién del profesor Surendranath
Dasgupta y de una estancia de seis meses en el asram de Rishi-
kesh, en el Himalaya.

Un curso impartido en la Universidad de Bucarest, desde
1934 hasta 1935, nos permitié sentar las bases de un estudio
comparado sobre técnicas contemplativas asidticas. Al afio si-
guiente volvimos a tratar el tema, esta vez en el contexto de la
historia general de las religiones. Los sefiores P. Masson-Oursel
y L. Renou nos invitaron a dar dos conferencias en el Instituto de
Civilizacion India de la Sorbona, en las que expusimos parte de
las conclusiones de este libro. Las discusiones a que dieron lugar
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dichas conferencias han sido de gran valor para nosotros. La se-
florita Adrienne Cofflard ha revisado una primera redaccion en
francés de este libro y nuestro amigo Mihail Sora ha traducido
del rumano las nuevas aportaciones importantes que confieren a
este texto su propia fisonomia. Por dltimo, nuestro amigo y cole-
ga, el sefior Georges Dumézil, se ha brindado a revisar con sumo
esmero, toda la obra. Nos complace mucho poder expresar aqui
nuestra gratitud.

Paris, octubre de 1946

Hemos aprovechado esta nueva edicién para corregir y

ampliar el texto.
Paris, octubre de 1974
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I. LAS DOCTRINAS

1.Yoga y Samkhya

“Yoga” es un término equivoco. Con frecuencia, tanto en la
literatura como en la tradicion oral india, ha cambiado su signifi-
cado con los siglos y segtin las tradiciones. No es posible hablar
con propiedad del Yoga, antes de precisar de qué “Yoga” se tra-
ta. Como veremos en seguida, si en efecto, existe un Yoga “cldsi-
co” y sistemdtico, también habra un Yoga popular, “barroco”; si
existe un Yoga ascético, tendrd su homdlogo erdtico. Si en ciertas
tradiciones o grupos el Yoga es ante todo un sistema de practicas
“magicas” (pues se acentiia la voluntad y autodisciplina del practi-
cante), en otras tradiciones, por el contrario, el Yoga serd en primer
lugar un medio para alcanzar la unio mystica, la union del alma hu-
mana con el alma divina. Nuestro objetivo en este ensayo es con-
seguir que esta diversidad extrema de significados y de valores re-
vele la funcién que tiene el Yoga en la historia de la espiritualidad
india. Pero antes de indagar en qué medida todos estos significados
tan diversos, y a veces contradictorios, tienen una correspondencia
entre si, serd necesario examinarlos por separado.

Yoga, cuya raiz es yug (“unir”, “tener fuertemente asido”,
“poner bajo el yugo”) es un término que, en general, sirve para
designar una técnica ascética, un método de contemplacion.
Cualquier otra definicion sélo seria la explicacién de un Yoga en
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particular. Si, en efecto, dijéramos que es: una técnica ascética y
un método de contemplacién cuyo fin es la liberacién del Espiri-
tu apresado en la forma humana, estariamos definiendo el Yoga
“clasico” por excelencia, la “filosofia” del Yoga expuesta por
Pataiijali en sus conocidos Yoga-Sitras. Si definiéramos la meta
que persigue esta técnica ascética y método de contemplacion di-
ciendo, por ejemplo, que es la de alcanzar ]a unién mistica de las
“almas” humana y divina, habrfamos dado una definicién que se
referiria s6lo al Yoga de la Bhagavad-Gita o de otras tradiciones
misticas. De hecho, ha sido el propio término yoga el que ha
dado pie a esta gran variedad de significados: si, en efecto, eti-
molégicamente, yug quiere decir “unir”, también es evidente que
el “vinculo” al que se ha de atribuir esta accién de unir presupo-
ne, como condicién previa, la ruptura de los lazos que unen el es-
piritu con el mundo. En otras palabras: la unio mystica no puede
producirse si previamente no existe un “distanciamiento” del
mundo, si no hay una substraccidn al circuito cédsmico, sin la cual
nunca se llega al reencuentro con uno mismo, ni al “autodomi-
nio”, ni siquiera en su acepcién “mistica”; es decir, mientras el
Yoga signifique la unio, implicara el “desapego” previo de la
materia, la emancipacién respecto al “mundo”. Entonces se enfa-
tizara el esfuerzo del hombre (“poner bajo el yugo™), su autodis-
ciplina, gracias a la cual podra conseguir la “concentracién” de la
mente, antes incluso de solicitar —como en las variedades misti-
cas del Yoga— la ayuda de la divinidad. “Unir”, “tener fuerte-
mente asido”, “poner bajo el yugo”, todo esto tiene como fin la
unificacion del espiritu, abolir la dispersién de los automatismos
que caracterizan la conciencia profana. Para las escuelas del
Yoga “devocional” (mistico), esta “unificacion” no es mas que
un requisito previo para la verdadera unién, la del alma humana
con Dios.

De todos los significados que tiene la palabra yoga en la lite-
ratura india, el que mejor la define es el de la “filosofia” del Yoga
(yoga-darsana), principalmente el expuesto en el tratado de Pa-
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tafijali, los Yoga-Siitras; y en sus comentarios. Un darsana,' es
evidente que no es un sistema filoséfico en el sentido occidental.
Pero tampoco deja de ser un sistema de afirmaciones coherentes,
coextensivo a la experiencia humana; que intenta dar una inter-
pretacion global y que tiene como finalidad “liberar al hombre de
la ignorancia” (por variadas que, por otra parte, puedan ser las
acepciones que transmita la palabra “ignorancia”).

El Yoga es uno de los seis “sistemas de filosofia” india orto-
doxos (al decir ortodoxos en este caso quiero decir tolerados por
el brahmanismo, al contrario que los sistemas “heréticos” como,
por ejemplo, el budismo o el jainismo). Este Yoga “clasico”, el
formulado por Pataiijali e interpretado en sus comentarios, es el
mads conocido en Occidente. Es muy probable que esto se deba al
hecho de que forma parte de los seis darsanas ortodoxos y a que
existe mucha documentacion escrita. No obstante, como vere-
mos en el presente ensayo, el privilegio del que han disfrutado
los Yoga-Sitras de Pataiijali es, al menos en parte, exagerado.
Dentro de 1a misma categoria que este Yoga “cldsico” han exis-
tido, y todavia existen en nuestros dias, innumerables tipos de
Yoga, no menos interesantes que el primero, tanto en el aspecto
teérico como en el practico.

Empezaremos nuestro andlisis revisando las teorias y las
pricticas del Yoga, tal como las formulé Pataiijali. Hay varias ra-
zones para proceder de este modo: en primer lugar, porque lo que
expone Pataiijali es uno de los “sistemas de filosoffa” (Yoga-
darsana); en segundo lugar, porque en €l hay condensado un
considerable nimero de indicaciones préicticas relativas a la téc-
nica ascética y al método contemplativo, indicaciones que otras
clases de Yoga (las variedades asistemadticas) “deforman”, o més
bien adornan, segiin sus propios puntos de vista; en fin, porque
los Yoga-Sitras de Pataiijali son el resultado del enorme esfuer-

1. Darsana: vista, visién, comprensién, punto de vista, doctrina, etc. (de la rafz dris’: ver
contemplar, comprender, etc.).
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zo no sé6lo de reunir y clasificar una serie de practicas ascéticas y
de férmulas contemplativas, que en la India eran conocidas des-
de tiempos inmermoriales, sino también de darles valor desde un
punto de vista tedrico, al proporcionarles unos fundamentos, jus-
tificarlas e integrarlas en una filosofia.

Pero Pataiijali no es el creador de la “filosofia” Yoga, como
tampoco lo es —ni hubiera podido serlo- el inventor de las técni-
cas ydguicas. El mismo reconoce (Yoga-Siitras, 1, 2) que, en re-
sumen, no hace mas que editar y corregir (atha yoganusasanam)
las doctrinas y técnicas del Yoga tradicional. En efecto, los cir-
culos cerrados de ascetas y de misticos indios conocian las préc-
ticas yéguicas mucho antes que €1. En lo que concierne al dmbi-
to tedrico y al fundamento metafisico que Pataiijali confiere a sus
précticas, su aportacién personal es minima. Se limita a retomar
en lineas generales la dialéctica del Samkhya, que €l convierte en
un tefsmo, bastante superficial por cierto, donde exalta el valor
de la meditacién. Los sistemas filos6ficos del Yoga y del Samkh-
ya se parecen de tal modo que la mayoria de las afirmaciones del
uno también son vélidas para el otro. Las diferencias esenciales
entre ambos no son muy numerosas: 1) mientras que el Sarhkhya
es ateo, el Yoga es teista, puesto que postula la existencia de un
Dios supremo (Isvara); 2) cuando, segun el Sarikhya, la dnica
via para la salvacién es el conocimiento metafisico, el Yoga con-
cede mayor importancia a la técnica de la concentracion.

Asi que Pataiijali se ha limitado a redactar un pequefio ma-
nual, o mds bien un compendio, al estilo de los ascetas que se
consagraban a la meditacién yéguica; manual que, por otra par-
te, es bastante incomprensible sin las explicaciones de los co-
mentaristas. Entre todas las férmulas técnicas conservadas por la
tradicion ascética, Pataiijali ha elegido las que han sido suficien-
temente verificadas por la experiencia secular. Al formularlas y
sistematizarlas, las ha integrado en un darsana, una “filosofia”;
explica su valor pragmadtico e intenta justificar su papel para ob-
tener la liberacién. El esfuerzo de Pataiijali propiamente dicho se
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centra especialmente en la coordinacion del material filoséfico
—que ha tomado prestado del Samkhya— referente a las férmulas
técnicas de la concentracion, de 1a meditacién y del éxtasis. Gra-
cias a Patanjali, el yoga ha dejado de ser una tradicién “mistica”
y se ha convertido en un darsana, es decir, en un “sistema filo-
s6fico”.

La tradicién india considera que el Samkhya es el darsana
mds antiguo. La palabra sarkhya se ha interpretado de distintas
maneras; quizds la acepcién mds apropiada sea la de “discrimi-
nacion”, puesto que la meta principal de esta filosofia es la diso-
ciacion del espiritu (purusa) y la materia (prakriti). El tratado
mds antiguo es el Samkhya-Karika de I$vara Krisna; todavia no
se ha llegado a un acuerdo con la fecha, pero en ningtin caso pue-
de ser posterior al siglo v (véase la nota A al final del libro). De
los comentarios del Samkhya-Karika el mas util es el Samkhya-
tattva-Kaumudi de Vacaspati Misra (siglo 1x). Entre los textos
principales de la filosofia Samkhya cabe igualmente destacar el
Samkhya-pravacana-siitra (probablemente del siglo X1v), con
los comentarios de Aniruddha (siglo xv) y de Vijiiana Bhiksu (si-
glo xvi).

No es necesario exagerar la importancia de la cronologia de
los textos del Samkhya. En general, todo tratado filoséfico indio
comprende conceptos anteriores a la fecha en que fue redactado,
muchos de los cuales son bastante antiguos. Si nos encontramos
ante una interpretacion “nueva” en un texto filoséfico, no tene-
mos por qué creernos que ésta no haya sido formulada con ante-
rioridad. Lo que en los Samkhya-Siitra pueda parecer “nuevo”,
con frecuencia tiene una antigiiedad innegable. Se ha dado una
excesiva importancia a las alusiones y polémicas que, si se tercia,
se pueden identificar en estos textos filoséficos. No se puede des-
cartar del todo que estas referencias se basen en opiniones mucho
mds antiguas que a las que aparentemente hacen alusidn. Si en la
India se ha podido fijar la fecha de redaccién de varios textos
—con bastante mds dificultad que en otros lugares—, todavia es
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mucho mas complicado precisar la cronologia de las propias ide-
as tilosolicas,

I'xiste una larga controversia que todavia no ha tocado a su
fin que ticne por objeto al propio Patafijali como autor de los
Yoga-Satras. Algunos comentaristas indios (el rey Bhoja, Ca-
krapinidatta, el comentarista de Caraka, del sigio x1, y otros dos
del siglo xviin) han identificado a Pataiijali como el autor del
Muahabhdsya, “gran comentario” de la gramatica de Panini. La
identificacion ha sido ratificada por Liebich, Garbe y Dasgupta e
impugnada por Woods, Jacobi y A. B. Keith. Dasgupta cree que
los tres primeros capitulos de los Yoga-Sitras fueron escritos por
el gramdtico Patafijali en el siglo -11 y que el cuarto capitulo fue
una adicién posterior. Pero esta hipdtesis no ha sido aceptada,
puesto que en el dltimo capitulo Jacobi y Keith descubrieron in-
dicios evidentes de polémica antibudista (Yoga-Sitras 1v, 16,
hace referencia a la escuela Vijfianavidda) por lo que la obra de
Patafijali no puede ser anterior al siglo -v. Jvala Prasad intenta
probar que el Siitra 1v, 16, no pertenece al texto de Pataiijali, que
no hace més que recoger una linea del comentario de Vyasa (si-
glos vii-vii) donde éste entabla un debate con los vijiianavadins.
Mucho tiempo atrds, el rey Bhoja ya habia observado que este
sittra era una interpolacién de Vyasa, razén por la cual no lo co-
menté. Ademads, Dasgupta y Jvala Prasad sefialan que, aunque
los autores a los que hace alusién el Yoga-Sitra v, 16, fueran los
vijiianavadins, no tenemos ningiin motivo para creer que se trata
de Vasubandhu o de Asanga, tal como afirman Keith y Hauer. El
texto bien se podria referir a una escuela idealista mucho mds an-
tigua, como las que encontramos en las primeras Upanisads.

Sea cual fuere la verdad sobre este asunto —por nuestra parte
compartimos parecer con Dasgupta y Jvala Prasad—, estas con-
troversias respecto a la fecha de los Yoga-Sitras tienen poco fun-
damento, porque de lo que no cabe duda es de que las técnicas
expuestas por Pataiijali tienen una antigiiedad considerable.
Tampoco podemos impugnar la antigiiedad de las especulacio-
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nes acerca de Brahman o de la “conciencia universal” que han
originado las doctrinas Samkhya. Las técnicas ascéticas y de me-
ditacién resumidas por Patafijali no las descubrid €1, ni tampoco
las de su época; aquellas habian sido probadas muchos siglos an-
tes. Por otra parte, los autores indios rara vez presentan un siste-
ma personal; la mayoria de las veces se contentan con formular,
en términos contemporineos, las doctrinas tradicionales. Patafi-
jali sigue claramente esta regla, puesto que su dnica finalidad es
recopilar un manual practico de técnicas muy antiguas.

Vyasa (siglos vii-vii) escribié un comentario, Yoga-bhasya, y
Vacaspati Misra (siglo 1X) una glosa, Tattvavaidasradi, que se en-
cuentran entre las contribuciones mas destacadas para la com-
prensién de los Yoga-Siitras. El rey Bhoja (principios del siglo
X1) es el autor del comentario Rajamartanda, y Raimananda Sa-
rasvati (siglo xvi) del Maniprabha. Por dltimo, Vijiiana Bhiksu
ha citado la Yoga-bhdsya de Vyasa en su tratado Yogavarttika,
destacable desde cualquier punto de vista.'

2. El hombre en el cosmos

Para el pensamiento indio, la ignorancia es “creadora”. Si utili-
zamos la terminologia de las dos escuelas vedantinas principales,
podriamos decir que el mundo es una creacién subjetiva del in-
consciente humano, de la “nesciencia” (gjfiana; cf. Gaudapadiya,
1t, 12; Vedantasidhantamuktavali, 9, 10) o bien la proyeccion cos-
molégica de Brahman, la “gran ilusién” (maya), a la cual sélo
nuestra ignorancia confiere realidad ontolégica y validez 16gica
(cf. Sankaracarya, Sarirakabhasya, 1,2,22).

Incluso si no siempre se recurre a férmulas tan precisas como
las que acabamos de revelar, si podriamos afirmar que es la ig-

1. Sobre las ediciones y traducciones de estos textos, véase la nota A al final del libro,
donde también se cita una bibliografia de las obras criticas europeas mds importantes.
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norancia o la ilusion las que son consideradas por el pensamien-
to tndho como la fuente inagotable de las formas césmicas y del
devenir universal. El mundo, concretamente el que se percibe en
la experiencia humana, es una multiplicidad en un constante de-
venir; es un creador de formas infinitamente numerosas. Sin em-
bargo, este mundo, es decir, el Cosmos entero, segiin la metafisi-
ca vedantina no puede ser mas que una “ilusion”, salvo que sea la
proyeccién de una “magia” divina; pues la tnica realidad sus-
ceptible de ser pensada es el ser (sar): el Uno, igual a s mismo,
inamovible, auténomo, sin “experiencia”, sin devenir.

El Sarihkhya y el Yoga, como filosofias realistas, rechazan, tras
haberla criticado, cualquier dialéctica del idealismo: ya sea vedan-
tina o budista. El mundo para estas escuelas es real. Pero -y aqui
nos reencontramos con una visién unificada de pareceres que po-
driamos denominar panindida—, aunque sea real, el mundo es siem-
pre una creacién de la “ignorancia” humana, es decir: si el mundo,
con sus innumerables formas, encuentra un fundamento y si éste
dura, se deber a la “ignorancia” del espiritu. Para el Samkhya y el
Yoga, la infinitas “formas” del Cosmos, asi como su proceso de
manifestacién y de desarrollo, no existen mas que en la medida en
que se ignora el espiritu, el Espiritu (purusa) y debido a esta “igno-
rancia” de orden metafisico, “sufre” y estd “esclavizado”.' En el
preciso momento en el que todos los “espinitus” (purusas) hayan
reencontrado su libertad, su perfecta autonomia, en ese instante las
formas césmicas, la creacién en conjunto, se reabsorberdn en la
substancia primordial (prakriti).

Es en el ambito de esta afirmacién fundamental (mas o0 menos
explicitamente formulada) segiin la cual la ignorancia es crea-
dora, donde nos parece ver la causa de la desvalorizacion de la
Vida y del Cosmos; desvalorizacion que ninguna de las grandes

1. Aun ariesgo de caer en el abuso, nos vemos obligados a utilizar comillas al transcri-
bir las expresiones anteriores, a fin de que la traduccion no desvirtie demasiado las
doctrinas indias que nos hemos propuesto formular. En seguida veremos en qué sen-

” e

tido podemos afirmar que el Espiritu y el “alma”, “sufren” o estin “esclavizados”.
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construcciones del pensamiento indio ha intentado camuflar. No
solamente ningiin pensador indio de talla, ni ningiin sistema filo-
so6fico, le han reconocido valor alguno a la vida, sino que tampo-
co han mostrado demasiado interés por el Cosmos en toda su
magnificencia, y 1o que es mds: jamds han visto la idea de la “cre-
acién” como un atributo exclusivo de la divinidad. En la India,
toda deidad y todo demonio son “creadores”, gracias a su “ma-
gia” y a la “ignorancia” de quienes apoyan su creacion. “Crear”
no es un privilegio exclusivo de la divinidad (cuando verdadera-
mente podemos hablar de divinidad). Un yogui también puede
ser un “creador” y ello gracias a su “magia”: creador, en el senti-
do mds amplio de la palabra, significa también cosmolégico.
Los textos indios repiten hasta la saciedad esta tesis, segiin la
cual la “esclavitud” del alma y, en consecuencia, la fuente de los
sufrimientos sin fin que transforman la condicién humana en un
drama permanente, reside en la solidaridad del ser humano con
el Cosmos, en su participacion, activa o pasiva, directa o indirec-
ta en el Cosmos, en la Naturaleza. Neti!, jneti!, exclama el sabio
de las Upanisads: «jTi no eres esto!, jti tampoco eres aquello!
Dicho de otro modo: no perteneces al Cosmos, no necesariamen-
te has de ser arrastrado a la Creaciodn; es decir, en virtud de la ley
propia de tu ser. La presencia del hombre en el Cosmos es, para
el pensamiento indio, bien una desafortunada casualidad o bien
una ilusidn. Esta postura negativa, casi “polémica”, de la espiri-
tualidad india respecto al Cosmos, es la mejor formulada en los
sistemas donde se enfatiza la ontologia. En efecto, si afirmamos
la realidad absoluta del espiritu —de alguna manera, comoquiera
que la concibamos: ya sea en el 4mbito del monismo vedantino,
como Un sélo espiritu; bien como en el pluralismo del Samkya-
Yoga, en donde la vemos dividirse en una multitud de espiritus
sin posibilidad alguna de comunicarse entre ellos—, nos vemos
obligados a desvalorizar la creacién y a denunciar todo apego del
“alma” al Cosmos. El Ser no puede mantener relacion alguna con
el no-ser, o 1a Naturaleza carece de una verdadera realidad onto-
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Iogica: no es més que el devenir universal. Asi, tal como veremos
mas adelante —y los propios sistemas del Samkhya y del Yoga,
aunque realistas, en este tema opinan lo mismo que las filosofias
idealistas—, las formas césmicas no poseen realidad absoluta, és-
tas acaban por reabsorberse, tras una “gran disolucion” (maha-
pralayd), en la substancia primordial (prakriti).

De buen principio hemos de precisar que esta desvalorizacion
del Cosmos y de la Vida, que el desapego de las “formas” e in-
cluso su menosprecio, es una actitud propia de la filosofia, y tam-
bién de gran parte de la mistica india postupanishidica; pero que
en modo alguno corresponde a la actitud de los textos védicos
mas antiguos. Asimismo, lo que a nosotros nos parece mds inte-
resante es que no coincide en absoluto con la actitud de la “India”
en general. Los autores de los himnos védicos creian, en primer
lugar, en su vida y en la de sus hijos, crefan en el vigor, en la
prosperidad y en la fecundidad. Indra es, en efecto, el arquetipo
del héroe, del macho por excelencia, del fecundador en distintos
planos (pues es €l, quien al rajar la nubes, fecundaba la tierra,
quien aseguraba la fecundidad de las bestias y de las mujeres),
Indra era mds popular de los dioses védicos: sdlo en el Rig Veda
hay 250 himnos dedicados a €1, mientras que dnicamente hay 10
dedicados a Varuna y 35 a Mitra, Varuna y los Adityas en con-
junto. La brevedad de este libro no nos permite investigar las
multiples causas (en el supuesto, claro esta, de que éstas se pue-
dan conocer) que originaron este movimiento de ideas que partié
de la visidn mitolégica de los Vedas y desembocé en una filoso-
fia “pesimista” postupanishadica. Ademds es erréneo —y en se-
guida justificaremos esta afirmacién— aplicar a la totalidad de
esta filosofia el calificativo de “pesimista”. Sin embargo, no se
puede negar que la filosofia, al igual que la mistica india —al me-
nos en buena parte— mantienen casi siempre una actitud de des-
valorizacién respecto a la “Creacién”, las “formas”, la “Vida”,
cuando no es decididamente negativa. De ello se deduce el poco
interés que demuestra la filosoffa india por las “leyes” césmicas.
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Puesto que el Cosmos es en su totalidad un producto de la “igno-
rancia”, lo que importa en primer lugar es el conocimiento exac-
to de las modalidades de esta “ignorancia”. Incluso los escasos y
modestos intentos de descifrar las leyes de la evolucién césmica
encuentran su justificacién —como en seguida veremos— dentro
del contexto de la misma dialéctica de la “ignorancia”.

Sin embargo, no son sé6lo los Vedas los que no desprecian el
Cosmos y la Vida; tal como hemos dicho anteriormente, también
hay otros sectores de la espiritualidad india, concretamente lo que
podriamos denominar la “espiritualidad popular”, que son un
buen ejemplo de una actitud positiva respecto a la creacion. Bas-
ta con recordar, por ejemplo, el considerable niimero de simbolos
de la fertilidad que abundan en el arte y la iconografia india. A de-
cir verdad, los origenes de esta espiritualidad “popular” arcaica
no son sélo arios; €stos se pueden encontrar tanto en las cosmolo-
gfas acudticas surasiaticas como en los cultos prehistoricos de va-
rias Grandes Diosas de la fecundidad. No obstante, lo que nos in-
teresa por el momento es el hecho de que, tanto en la India prearia
como en la arcaica medieval o moderna, ha existido y continda
existiendo (al margen de una “filosoffa” y de una mistica que no
se interesan por las “formas”, ni por la Creacidn, sino que més
bien se esfuerzan activamente en desapegarse de ellas) una espiri-
tualidad “popular” que considera que lo realmente da valor a la
vida es la capacidad de crear “formas”; donde la divinidad es ado-
rada precisamente por ser “creadora” (y “destructora”) de innu-
merables Universos. Es evidente que esta concepcion “popular”
que halla su expresion en los simbolos, los mitos y la iconografia,
ha sido a veces “interpretada” por cualquiera de las numerosas
glosas y misticas que circulan por la historia de la India; la apolo-
gia de la vida y de la plenitud de ser, el homenaje extético ala cre-
acién inagotable, la admiracién frenética de la multiplicidad de
las formas, también han sido “interpretadas” como un momento
en el devenir universal, un espejismo de la “ilusién” césmica. Una
buena parte de la historia de la especulacion filoséfica india estd
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formada por “interpretaciones” y “revalorizaciones” similares de
tradiciones védicas o extravédicas. Al estudiar la historia de las
técnicas ydguicas nos volveremos a encontrar con el mismo pro-
ceso de “asimilacién” y de “reinterpretacién”. Pero tras todas es-
tas interpretaciones y revalorizaciones subyace el hecho, de capi-
tal importancia para el presente ensayo, de que, paralelamente a la
Jilosofia y a una buena parte de la mistica india postupanishddica
—cuya caracteristica mas destacada es la actitud negativa respecto
al Cosmos y la Vida—, la India también ha conocido, desde los
tiempos mds remotos, la actitud contraria, que consistia en confe-
rir valor a las “formas”, a la Vida, al Cosmos, y aceptarlas com-
pletamente. Estas diferencias, asi como los complementos y recti-
ficaciones a las que conducird la discusién sobre las técnicas del
Yoga —al menos asi lo esperamos—, revelaran su verdadera impor-
tancia en los dltimos capitulos de la presente obra.

De momento, bastard con remarcar que, para algunos, los sis-
temas de la filosofia india, el Cosmos, la Creacién —cuya fuente
es la “ignorancia” humana—, poseen una funcién ambivalente.
Por una parte, gracias a juegos de ilusiones sin fin, hacen recorrer
al hombre innumerables ciclos de existencia; por otra, les ayudan
indirectamente a buscar y a encontrar la “salvacion” del alma, la
autonomia, la libertad absoluta (moksa, mukti). Cuanto mads sufre
el ser humano, mas se solidariza con el cosmos, mas aumenta su
deseo de liberacion, mayor es su anhelo de *“salvacion”. De este
modo, las “ilusiones” y las “formas” —en virtud, no en detrimen-
to de su propia magia, y gracias al sufrimiento que le confiere su
interminable devenir— se ponen al servicio del ser humano, para
quien la meta tiltima es la liberacién, la salvacién. «Desde Brah-
man hasta una brizna de hierba, la Creacidn (sristi) es para el
bien del alma, hasta que ésta le conduce al conocimiento supre-
mo» (Samkhya-pravacana-sitra, 1,47), es decir la liberacién no
solamente de la “ignorancia”, sino también, y en primer lugar,
del “dolor”, del “sufrimiento”.
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3. La ecuacion dolor-existencia

«Para el sabio todo es sufrimiento» (duhkameva sarva viveki-
nah), escribe Patafijali (Yoga-Siitras, 11, 15). Pero Patafijali no es
el primero ni el dltimo que ha constatado este sufrimiento uni-
versal. Mucho antes que él, el Buddha habia dicho: «todo es su-
frimiento, todo es transitorio» (sarvam duhkham, sarvam anit-
yam). Este es el tema central de toda la especulacién india
postupanishadica. Las técnicas soteriolégicas, al igual que las
doctrinas metafisicas, hallan su razén de ser en este sufrimiento
universal, ya que su validez radica en que liberan al ser humano
del “sufrimiento”. La experiencia humana, sea cual fuere su na-
turaleza, engendra sufrimiento. «El cuerpo es sufrimiento, por-
que es la morada del dolor; los sentidos, los objetos, las percep-
ciones son sufrimiento, porque conducen al sufrimiento; hasta el
placer es sufrimiento, porque después de éste vuelve el sufri-
miento» (Aniruddha, comentario sobre el Samkhya-Sitra, 11, 1).
I$vara Krisna, autor del tratado Samkhya mds antiguo, afirma
que en la esencia de esta filosofia existe el deseo del hombre de
escapar de la tortura de los tres sufrimientos: de la miseria celes-
te (provocada por los dioses), de la miseria terrena (provocada
por la naturaleza) y de la miseria interior u organica (Samkhya-
Karika, 1).

Sin embargo, este padecimiento universal no termina en una
“filosofia pesimista”. Ninguna filosofia ni gnosis india encalla en
la desesperacién. Al contrario, la revelacion del “sufrimiento”
como ley de existencia puede ser considerada como la conditio
sine qua non de la liberacidn; este sufrimiento universal posee
pues, por si mismo, un valor positivo, estimulante. Recuerda in-
cesantemente al sabio y al asceta que el tnico medio que les que-
da de alcanzar la libertad es a través de la beatitud, de retirarse
del mundo, de desapegarse de los bienes y ambiciones, de aislar-
se radicalmente. Por otra parte, el ser humano no es el tinico que
sufre, el sufrimiento es una necesidad césmica, una modalidad
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ontoldgica a la cual esta sujeta toda “forma” manifestada. Ya sea
un dios o bien un mindsculo insecto, el mero hecho de existir en
el tiempo, de estar sujeto a una temporalidad, implica dolor. Al
contrario que los dioses u otros seres vivos, el ser humano tiene
la posibilidad de superar con éxito su condicién y de erradicar de
ese modo el sufrimiento. La certeza de que existe un medio de
poner fin al dolor —certeza que las filosofias y misticos indios
comparten undnimemente— no puede conducir a la “desespera-
cién” ni al “pesimismo”. No cabe duda de que el sufrimiento es
universal, pero si sabemos como utilizarlo para liberarnos, des-
cubrimos que no es definitivo. Si bien es cierto que la condicién
humana estd condenada al sufrimiento para toda la eternidad
—puesto que, como toda condicion, venga determinada por el
karman'-, también lo es que todos los seres humanos integrados
en la misma pueden trascenderla y anular individualmente las
fuerzas kdrmicas que la dirigen.

“Liberarse” del sufrimiento es la meta de todas las filosofias
y misticas indias. Tanto si la liberacién se alcanza directamente a
través del “conocimiento” como afirman, por ejemplo, el Vedan-
ta y el Sarnhkya, o bien a través de las técnicas contemplativas,
como creen el Yoga y la mayoria de las escuelas budistas, lo cier-
to es que ninguna ciencia tiene valor si su fin no es la “salvacién”
del ser humano. «Aparte de esto, no existe nada mas que merez-
ca ser conocido», dice la Svetasvatara Upanisad (1, 12). Bhoja, al
comentar un texto de los Yoga-Sitras (1v, 22), afirma que la cien-
cia que no tiene por objeto la liberacién carece por completo de
valor. En la India, el conocimiento metafisico siempre tiene una
finalidad soteriolégica. De ahi que sélo se aprecie y se busque el
conocimiento metafisico (vidya, jiidna, prajiida), es decir, el co-
nocimiento de las realidades tltimas, pues es el tinico a través del
cual se alcanza la liberacién. El ser humano *“despierta” gracias

1. Recordamos los significados de este término: obra, accién; destino (consecuencia ine-
Iuctable de las acciones realizadas en una existencia anterior); producto, efecto, etc.
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al “conocimiento” que le libera de las ilusiones del mundo feno-
ménico. «Por el conocimiento», eso quiere decir, por la practica
del retiro, que tendrd como resultado el reencuentro con su pro-
pio centro, con su “espiritu verdadero” (purusa, atman). El pen-
samiento se transforma de ese modo en meditacién mistica y la
metafisica en soteriologfa. Hasta la “l6gica” india cumple en sus
origenes una funcién soterioldgica. Manu utiliza el término
anviksiki (“ciencia de la controversia”, del debate) como equiva-
lente de drmavidya (““ciencia del alma” del atman), de la metafi-
sica (Manusmyiti, vii, 43). La argumentacidn justa, es decir, de
acuerdo con las normas, libera al alma, he aqui el punto de parti-
da de la escuela Nyaya. Por otra parte, las primeras controversias
l6gicas, de las cuales nacié posteriormente el darsana Nyaya, se
refirieron precisamente a los textos sagrados, a las diferentes in-
terpretaciones de que era susceptible tal indicacion de los Vedas;
todas las controversias tenfan como fin posibilitar la realizacion
exacta de un rito de acuerdo con la tradicién. Ahora bien, esta
tradicién sagrada, cuya expresion son los Vedas, es revelada. En
esas condiciones, buscar el sentido de las palabras es permanecer
constantermnente en contacto con el Logos, con la realidad espiri-
tual absoluta, sobrehumana y suprahistérica. Asi como la pro-
nunciacién exacta de los textos védicos tiene el efecto de asegu-
rar la maxima eficacia al ritual, igualmente la comprension
exacta de una frase védica tiene el poder de purificar la inteli-
gencia y contribuir de ese modo a la liberacién del espiritu. La
erradicacién de toda “ignorancia” parcial acerca al ser humano
un poco mds a la libertad y la beatitud.

La considerable importancia que todas las metafisicas indias,
e incluso hasta el Yoga como técnica de ascetismo y método de
contemplacién, conceden al “conocimiento”, se explica fécil-
mente si se tienen 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 ignorancia. Tampoco se debe a una
ignorancia cualquiera, sino inicamente a la ignorancia de la ver-
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dadera naturaleza del espiritu, la que hace que confundamos el
“espiritu” con los fendmenos psicomentales, que atribuyamos
“cualidades” y predicados a este principio eterno y auténomo del
espiritu; en resumen, a una ignorancia de orden metafisico. Por
consiguiente, es natural que sea también un conocimiento meta-
fisico el que suprima esta “ignorancia”. Este conocimiento de or-
den metafisico conduce al discipulo al umbral de la iluminacién,
es decir, hasta el verdadero “Espiritu”. Este «conocimiento del
Espiritu» —no en el sentido profano, sino en el sentido ascético y
espiritual de la expresién— es la meta de una gran parte de las es-
peculaciones indias, aunque cada una de ellas indique una via
distinta para lograrlo.

Para el Samkhya y el Yoga, el problema es muy concreto. El
sufrimiento tiene como origen la ignorancia del “espiritu”, o sea,
el hecho de confundir el “espiritu” con los estados psicomenta-
les; por ende la liberacién no se puede alcanzar, a menos que se
suprima esa “confusion”. Las diferencias que, sobre este aspecto,
existen entre el Samkhya y el Yoga son insignificantes. Sélo di-
fieren en el método; el Samkhya intenta alcanzar la liberacion
exclusivamente a través de la gnosis, mientras que el Yoga afir-
ma que la ascesis y la técnica meditativa son indispensables. En
ambos darsanas el sufrimiento tiene sus raices en una ilusién; el
ser humano cree verdaderamente que su vida psicomental ~la ac-
tividad de los sentidos, los sentimientos, los pensamientos y vo-
liciones— es el alma, el espiritu. Asimismo confunde dos realida-
des totalmente independientes y opuestas, entre las cuales no
existe ninguna conexién verdadera, sino inicamente relaciones
ilusorias, pues la experiencia psicomental no pertenece al “espi-
ritu”, sino a la “naturaleza” (prakriti); los estados de conciencia
son los productos refinados de la misma substancia que crea el
mundo fisico y bioldgico. Entre los estados psiquicos, los objetos
inanimados o los seres vivos s6lo existe una diferencia de grados.
Pero entre los estados psiquicos y el Espiritu existe una diferen-
cia de orden ontolégico: pertenecen a dos formas distintas del
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ser. La “liberacion” se alcanza cuando se ha comprendido esta
verdad y cuando el “espiritu” recupera su libertad inicial. De este
modo, en el Samkhya se cree que el que desee alcanzar la libera-
cién ha de empezar por conocer a fondo la esencia, las formas de
la Naturaleza (prakriti) y las leyes que rigen su evolucién. Fl
Yoga, por su parte, también acepta este andlisis de la Naturaleza,
pero sélo considera importante la practica contemplativa, que es
la dnica capaz de revelar empiricamente la autonomia y todo el
poder del espiritu. Procede pues, antes de exponer los métodos y
las técnicas del Yoga, ver cudl es la idea del darsana Samkhya
sobre la Naturaleza y el Espiritu, as{ como la causa de su falsa so-
lidaridad; en fin, ver en qué consiste exactamente la via gndstica
que preconiza esta “filosofia”. Asimismo, es igualmente necesa-
rio verificar hasta qué punto coinciden las doctrinas tratadas en el
Samkhya y en el Yoga, y cudles son las afirmaciones tedricas de
este Gltimo darsana que parten de experiencias “misticas”, que
no existen en el Samkhya.

4. El Espiritu

El espiritu (el alma) —como principio trascendente e indepen-
diente— es aceptado por todas las filosofias indias, a excepcién de
los budistas y los materialistas (los lokayatas). Sin embargo,
cada darsana intenta probar la existencia y explicar la esencia
por una via diferente. Para la escuela Nyaya, el alma-espiritu es
una entidad sin cualidades, absoluta, inconsciente. El Vedanta,
por el contrario, define el arman como saccidananda (sat = ser;
cit = conciencia; ananda = beatitud) y considera al espiritu como
a una realidad unica, universal y eterna, implicada dramatica-
mente en la ilusién temporal de la Creacién (maya). El Sarmkhya
y el Yoga niegan al espiritu (purusa) atributo o relacion alguna;
todo lo que, seglin estas dos “filosofias”, se puede afirmar res-
pecto al purusa, es que él es 'y que conoce (se trata, claro estd, de
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este conocimiento metafisico que surge a raiz de la contempla-
cién de su propio modo de ser).

Al igual que el arman de las Upanisads, el purusa es inefable
(1a expresion neti, neti: {Asi no!, jasi no!, del Brihadaranyaka
Upanisad, m, 9, 26, volvemos a encontrarla en los Samkhya-
Sitra, 111, 75). Sus “atributos” son negativos. «El espiritu es el
que ve (saksin = “testigo”), estd aislado (kaivalyam), indiferente,
un simple espectador inactivo», escribié ISvara Krisna (Samkh-
ya-Karika, 19), y Gaudapada, en su comentario, insiste en la pa-
sividad eterna del purusa. Dado que es irreductible y que carece
de cualidades (nirgunatvat), el purusa no tiene “inteligencia”
(ciddharma; Sarmkhya-Sitra, 1, 146), pues carece de deseos. Los
deseos no son eternos, por tanto no pertenecen al espiritu. El es-
piritu es eternamente libre (Samkhya-Sitra, 1, 162), los “estados
de conciencia”, el flujo de la vida psicomental, le son ajenos. Sin
embargo, si ahora el purusa se nos manifiesta como “agente”
(kartri), se debe tanto a la ilusién humana como a su acerca-
miento sui generis que se denomina yogyata, y que designa una
especie de armonia preestablecida entre dos realidades esencial-
mente distintas que son el Espiritu (purusa) y la inteligencia
(buddhi; como veremos mas adelante, ésta tltima no es mds que
un “producto refinado” de la materia o substancia primordial).

Pataiijali adopta la misma postura en los Yoga-Sitras 11, 5, re-
corddndonos que la ignorancia consiste en considerar lo efimero,
impuro, doloroso y no-espiritu como eterno, puro, beatifico y es-
piritu. Vyasa (sobre Yoga-Siitras, 11, 18) recalca una vez mas que
la perfeccién, la memoria, el razonamiento, etc., pertenecen, de
hecho, a la inteligencia (buddhi) y que la atribucién de estas fa-
cultades al purusa se debe inicamente al efecto de una ilusion.

Esta concepcidn del purusa suscita dificultades desde el prin-
cipio. Si realmente el espiritu es eternamente puro, impasible, in-
dependiente e irreductible, ;cémo puede aceptar dejarse acom-
paiar de la “experiencia psicomental”? ;Y cémo es posible
semejante relaciéon? Examinaremos con mayor profundidad la
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solucién que el Samkhya y el Yoga intentan aportar a este pro-
blema cuando conozcamos mejor las relaciones que se pueden
establecer entre el Espiritu y la Naturaleza. Entonces veremos
que los esfuerzos de los dos darsanas nos conducen sobre todo al
problema de la verdadera naturaleza de esta extrafia “relacién”
que une al purusa y a la prakriti. Pero ni el origen ni la causa de
esta situacién paradéjica han sido objeto de una discusién seria
en el Samkhya-Yoga. ;Por qué el Espiritu ha aceptado dejarse
arrastrar a una 6rbita extrafia, concretamente a la de la Vida, y asi
engendrar al ser humano, como tal; a la persona concreta, histd-
rica, condenada a padecer todos estos dramas y que madura gra-
cias al sufrimiento? ; Cudndo y por qué razén ha comenzado la
existencia del ser humano (esta tragedia), si es cierto que la mo-
dalidad ontoldgica del espiritu es, como ya hemos visto, justa-
mente opuesta a la condicién humana, puesto que el Espiritu es
eterno, libre y pasivo?

La causa y el origen de esta asociacion del espiritu y de la ex-
periencia son los dos aspectos de un problema que el Sarnkhya y
el Yoga consideran insoluble, porque superan la capacidad actual
de la comprensién humana. En efecto, el ser humano “conoce” y
“comprende” por medio de lo que el Sarmkhya-Yoga denomina
“intelecto”, buddhi. Pero este “intelecto” sélo es un producto —
aunque es cierto que extraordinariamente refinado— de la mate-
ria, de la substancia primordial (prakriti). Al ser un producto de
la Naturaleza, un “fenémeno”, el buddhi no puede mantener re-
laciones de conocimiento con otros “fenémenos” (integrados,
como €l mismo, en la serie infinita de creaciones de la substancia
primordial); de cualquier modo; no puede conocer al Espiritu,
pues no sabria establecer ningtin tipo de relacién con una reali-
dad trascendental. La causa, asi como el origen de esta asocia-
cién paradéjica del Espiritu y de la Vida (es decir, de la “mate-
ria”’), s6lo se podria llegar a comprender mediante un
instrumento de conocimiento distinto al buddhi y que no estuvie-
ra relacionado en modo alguno con la materia. Ahora bien, este
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tipo de conocimiento es imposible en la actual condicién huma-
na. Sélo se “revela” al que, tras romper sus cadenas, ha trascen-
dido la condicién humana; el “intelecto” no participa en nada en
esta revelacién, que es mds bien el conocimiento de si mismo, de
su propio Espiritu.

El Sammkhya sabe que la causa de la “esclavitud” —es decir, de
la condicién humana, del sufrimiento— es la ignorancia metafisica
que mediante la ley kdrmica se transmite de generacién en gene-
racion; pero el momento historico en que esta ignorancia hace su
aparicién no se puede establecer, al igual que es imposible fijar la
fecha de la creacion. La conexion entre el Espiritu y la vida, asi
como con la “esclavitud” que de ella resulta (para el Espiritu), no
tienen historia; trascienden el tiempo, son eternas. Querer hallar
una solucion a estos problemas no sélo es una pérdida de tiempo,
sino infantil. Son problemas mal planteados y segin una antigua
costumbre brahmanica (gaﬂkara, Vedanta-Sitra, m, 2, 17) obser-
vada por el propio Buddha en repetidas ocasiones, a un problema
mal planteado se responde con el silencio. Lo tinico cierto que po-
demos saber sobre este tema es que el ser humano se encuentra en
esta condicién desde tiempos remotos y que la meta del conoci-
miento no es la vana bisqueda de la causa primera y de los orige-
nes histdricos de esta condicion, sino la liberacién.

5. La substancia

Pataiijali hace referencia de pasada a la prakriti (Yoga-Sitras,
1v, 2, 3) y a sus modalidades, los gunas (Yoga-Siitras, 1, 16; 11, 15,
19;1v, 13, 32, 34) tinicamente para especificar sus relaciones con
1a vida psicomental y con las técnicas de la liberacién. Da por sa-
bido el andlisis de la Substancia, laboriosamente realizado por
los autores Sarnkhya.

La prakriti es tan real y eterna como el purusa. Aunque per-
fectamente homogénea e inerte, esta substancia primordial posee,
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por asi decirlo, tres “aspectos” que le permiten manifestarse de
tres formas distintas y que se denominan gunas: 1) sattva (moda-
lidad de la luminosidad y de la inteligencia); 2) rajas (modalidad
de la energia motriz y de la actividad mental); 3) tamas (modali-
dad de la inercia estética y de la opacidad psiquica). Sin embargo,
estos gunas no se han de considerar como diferentes a la prakriti,
puesto que jamads se producen por separado; en todo fenémeno fi-
sico; bioldgico o psicomental existen los tres a un mismo tiempo,
aunque en diferentes proporciones (es justamente esta desigual-
dad la que permite la manifestacion de cualquier tipo de “fené-
meno”’; de lo contrario el equilibrio y la homogeneidad primordial
gracias a los cuales los gunas mantenian un equilibrio perfecto,
persistirian eternamente). Vemos que los gunas son de carcter
doble: objetivo por una parte, puesto que constituyen los fenéme-
nos del mundo exterior, y subjetivos por otra, puesto que apoyan,
alimentan y condicionan la vida psicomental.

Desde que la prakriti sale de su estado de equilibrio inicial
(alinga, avyakta) y adopta especificaciones condicionadas por su
“instinto teleolégico” (sobre el cual volveremos a hablar més ade-
lante), se nos presenta bajo la forma de una masa energética de-
nominada mahat (“grande”). La prakriti, arrastrada por el impul-
so de la evolucién (parinama, “desarollo”), pasa del estado de
mahat al de ahamkara, que quiere decir masa unitaria apercepti-
va, todavia desprovista de experiencia “personal”, pero que posee
la oscura conciencia de ser un ego (de ahi la expresién ahamkara;
aharh = ego). A partir de esta masa aperceptiva el proceso de la
“evolucién” se ramifica en dos direcciones opuestas, en la que
una conduce al mundo de los fendmenos objetivos y la otra a la de
los fenémenos subjetivos (sensibles y psicomentales). El
ahamkara posee la facultad de transformarse cualitativamente se-
gun el predominio de uno de los tres gunas. Cuando predomina
sattva (1a modalidad de la luminosidad, de la pureza y de la com-
prensién) en el interior del aharikara, surgen los cinco sentidos
cognoscitivos (jiianendriya) y manas, “el sentido interno”; éste
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dltimo sirve de centro de conexién entre la actividad perceptiva
y la biomotriz (Aniruddha, comentario sobre el Sarkhya-Sitra,
11, 40); base y receptdculo de todas las impresiones (ibid., 11, 42),
coordina las actividades biolégicas y psiquicas, especialmente la
del subconsciente. Cuando, por el contrario, es rajas quien pre-
domina (la energia motriz que hace posible toda experiencia fisi-
ca o cognoscitiva), aparecen los cinco sentidos conativos (kar-
mendriya). Por iltimo, cuando domina tamas (la inercia de la
materia, la oscuridad de la conciencia, la sede de las pasiones) se
manifiestan los cinco tanmatras, los cinco elementos “sutiles” (en
potencia), los niicleos genéticos del mundo fisico. De estos tanma-
tras, por un proceso de condensacién que tiende a producir estruc-
turas cada vez mas densas, se derivan los dtomos (paramanu) y las
moléculas (sthitlabhiitani, literalmente: “particula de materia espe-
sa”’), que a su vez engendran a los organismos vegetales (vriksa) y
animales (sarira). De modo que el cuerpo humano, asf como los
“estados de conciencia” e incluso su “inteligencia”, son todos cre-
aciones de una misma substancia.

Observaremos que, segtin el Samkhya y el Yoga, el Universo
~objetivo o subjetivo— no es mds que el desarrollo de una etapa ini-
cial de la naturaleza, ahamkara, aquélla de la cual ha surgido por
primera vez, de la masa homogénea y energética, la conciencia de
la individualidad, de una apercepcién iluminada por el ego. El
Sammkhya-Yoga, como casi todos los sistemas hindues, otorga una
importancia capital al principio de individuacion por la “concien-
cia del Espiritu”. Vemos que la génesis del mundo es un acto psi-
quico y que de esta “conciencia del Espiritu” (que, bien entendido,
es totalmente distinto del “despertar” del purusa), deriva la evolu-
cién del mundo fisico. Los fendmenos objetivos y psicofisiologi-
cos tienen una matriz comiin, la tinica diferencia que les separa es
la férmula de los gunas: sattva predominaba en los fenémenos de
los procesos psicomentales, rajas en los fenémenos psicofisiolégi-
cos, mientras que las estructuras de la “materia” las constituyen los
productos cada vez mas inertes y densos de famas.
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Gracias a la parindma, la materia ha producido infinitas for-
mas (vikdras), cada vez mds compuestas y variadas. El Samkhya
cree que una creacidon de semejante magnitud, un laberinto de
formas y organismos hasta tal punto complicado, exige que ha-
Ilemos una justificacién y un significado fuera de si misma. Una
prakriti primordial, amorfa y eterna, puede tener un sentido; pero
¢l mundo tal como nosotros lo vemos, no es una substancia ho-
mogénea; por el contrario, presenta un considerable nimero de
estructuras y de formas distintas. El Sarmkhya eleva al rango de
argumentos metafisicos a la complejidad del Cosmos y al nime-
ro infinitamente grande de sus “formas”. La “Creacién” es, sin
duda, el producto de nuestra ignorancia metafisica; la existencia
del Universo y la polimorfia de la Vida se deben a la falsa opi-
nién que el ser humano posee de si mismo, al hecho de que con-
funde los estados psicomentales con el verdadero Espiritu. Pero,
como hemos observado anteriormente, no podemos saber cuél es
el origen y la causa de esta falsa opinidn. Lo que si sabemos, lo
que si vemos, es que la prakriti tiene una “evolucién” muy com-
plicada y que no es simple, sino compuesta. El sentido comtin
nos ensefia que todo compuesto existe para otro. Asi, por ejem-
plo, la cama es un conjunto compuesto de muchas partes, pero
esta colaboracién provisional entre las partes no es para si mis-
ma, sino en funcién del ser humano (Karika, 17, con los comen-
tarios, etc.). El Samkhya también saca a la luz el caracter teleol6-
gico de la Creacién; si la Creacion no tuviera como fin servir al
espiritu, seria absurda, careceria de sentido. Todo en la Naturaleza
€s un compuesto; todo ha de tener entonces un “superintendente”
(adhyaksah), alguien que pueda utilizar esos compuestos. Este
“superintendente” no pueden serlo ni la actividad mental, ni los es-
tados de conciencia (ellos mismos productos extraordinariamente
complicados de la prakriti). Ha de haber entonces una entidad que
supere las categorias de la substancia (gunas) y que exista en fun-
cion de si misma (Vacaspati Misra, 122, en Karika, 17).

El Sarnkhya descubre la primera prueba de la existencia del es~
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piritu, sarmhatapararthatvat purusasya, es decir: «el conocimiento
de la existencia del espiritu por la combinacién en beneficio de
otro», axioma repetido numerosas veces en la literatura india
(Sarmkhya-Siitra, 1, 66, Vacaspati en Karika, 17; Yoga-Satras, 1v,
24; Brihadaranyaka, 1, 4, 5). Vacaspati aflade: si alguien objeta
que la evolucién y la heterogeneidad de la substancia tienen como
fin servir a otros “compuestos” (como es el caso, por ejemplo, de
la silla: este “compuesto” ha sido creado para servir a este otro
“compuesto” que es el cuerpo humano), podemos responder que
estos compuestos han de existir a su vez para que otros “compues-
tos” los utilicen: la serie de interdependencias nos conduciria fa-
talmente a un regressus ad infinitum. «Y puesto que podemos evi-
tar este regressus —contintia Vacaspati— al postular la existencia de
un Principio racional, evidentemente carece de sentido multiplicar
indtilmente la serie de relaciones entre compuestos» (Tattva Kau-
mudi, 121). De acuerdo con este postulado, el alma, el Espiritu, es
un principio simple e irreductible, auténomo, estético, no produc-
tivo, no implicado en la actividad mental o sensorial, etc.

Aunque el Espiritu (purusa) esté velado por las ilusiones y las
confusiones de la Creacion cosmica, la prakriti estd dinamizada
por este “instinto teleoldgico” que tiende a “liberar” al purusa.
Recordemos que «desde Brahman hasta la dltima brizna de hier-
ba, la Creaci6n es en beneficio del espiritu, hasta que alcance el
conocimiento supremo» (Samkhya-Sitra, 11, 47).

6. La relacion “espiritu-substancia”

Si bien la filosofia Sammkhya no explica la razén ni el origen
de la extrafia asociacioén que se establece entre el espiritu y la ex-
periencia, si es cierto que intenta explicar la naturaleza de esta
asociacion y trata de definir el género de sus relaciones mutuas.
No se trata de una relacion real, en el verdadero sentido de la pa-
labra, como existe por ejemplo entre los objetos exteriores y las
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percepciones. Las relaciones reales implican el cambio y la plu-
ralidad, que son las modalidades esencialmente opuestas a la na-
turaleza del espiritu.

Los “estados de conciencia” son los productos de la prakriti,
y no pueden mantener ningtn tipo de relacion con el alma o el
Espiritu, puesto que éste, por su propia esencia, se encuentra por
encima de toda experiencia. Pero —y para el Sarmkhya esto es la
clave de esta situacién paraddjica— la parte mas sutil, mas fluida,
mds purificada de la vida mental, es decir, la inteligencia forma-
da por la “luminosidad” (sartva), posee una calidad especifica: la
de reflejarse en el espiritu. La comprensién del mundo exterior
no es posible sin la reflexién de la inteligencia en el purusa. Sin
embargo, el Espiritu no se ve alterado por esta reflexién de la in-
teligencia en él y por ello no pierde sus modalidades ontolgicas
(impasibilidad, eternidad, etc.). Al igual que una flor (japa, la
rosa de China, el ejemplo clésico de la filosofia india) se refleja
en un cristal, la inteligencia se refleja en el purusa (Yoga-Sitras,
I, 41). Pero s6lo un ignorante puede atribuir al cristal las cualida-
des de la flor (forma, dimensiones, colores). Cuando el objeto (la
flor) se mueve, su imagen se mueve en el cristal, aunque éste per-
manezca inmévil. Creer que el espiritu es dindmico porque la ex-
periencia mental lo sea es una ilusién. En realidad, se debe a una
relacién ilusoria (upadhi) debida a una correspondencia de sim-
patia” (yogyata) entre el Espiritu y la inteligencia.

Desde toda la eternidad, el espiritu se ha visto arrastrado a
esta relacion ilusoria con la vida psicomental (es decir, con la
“materia”). Mientras dure la ignorancia (avidyd) —esta ilusién
que consiste en atribuir al espiritu cualidades que no le pertene-
cen— habré existencia, en virtud del karma, y con ella el dolor.
Vamos a insistir un poco sobre este punto. La ilusién o la igno-
rancia consisten en la confusién que tenemos entre el inmévil y
eterno purusa 'y el flujo de la vida psicomental (Sarkhya-Siitra,
11, 41). Decir: “yo sufro”, “yo quiero”, “yo odio”, “yo conozco” -
y pensar que este “yo” se refiere al espiritu, es vivir en la ilusién!
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y prolongarla, pues todos nuestros actos o intenciones, por el
simple hecho de depender de la prakriti, de la “materia”, estdn
condicionados y dirigidos por el karma. Esto significa que toda
accién que parta de la ilusién (es decir, que se base en la igno-
rancia, en la confusion entre el espiritu y el no espiritu) es, bien
la consumacién de una virtualidad creada por una accién ante-
rior, 0 la proyeccién de otro potencial que reclama a su vez ac-
tualizacién, la consumacién en la existencia presente 0 en una
venidera. Cuando se establece la siguiente ecuacién: “Yo quiero”
= “el espiritu quiere”, se desencadena una fuerza o se siembra
otra, pues la confusién que expresa esta ecuacion es un “momen-
to” del circuito eterno de las energias cosmicas.

Esta es la ley de la existencia; transubjetiva como toda ley,
pero en su validez y su universalidad estd el origen del dolor que
afecta a toda la existencia. S6lo hay una via para alcanzar la sal-
vacion, segun el Samkhya: es conocer adecuadamente al espiritu
(enseguida veremos cudl es la “via” del Yoga). La primera etapa
de la conquista de este “conocimiento” consiste en lo siguiente:
negar que el espiritu tenga atributos; que equivale a negar el su-
frimiento como algo que nos conciemne, a considerarlo como un
hecho objetivo, exterior al espiritu, es decir, desprovisto de va-
lor, de sentido (puesto que todos los “valores” y todos los “senti-
dos” son creados por la inteligencia en tanto que ésta se refleja en
el purusa). El “dolor” existe s6lo en la medida en que la expe-
riencia se relaciona con la personalidad humana considerada
idéntica al purusa, al Espiritu. Pero esta relacidn, al ser ilusoria,
se puede suprimir ficilmente. Cuando se conoce al purusa se
anulan los valores; el dolor ya no es dolor, ni no-dolor, sino un
simple hecho; “hecho” que, al conservar la estructura sensorial,
pierde su valor, su sentido. Es necesario comprender bien este
punto, de importancia capital para las doctrinas Samkhya y
Yoga, sobre el cual, a nuestro entender, no se ha insistido sufi-
ciente. A fin de liberarse del dolor, el Sammkhya y el Yoga niegan
el dolor como tal, y suprimen de ese modo toda relacion entre el
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sufrimiento y el Espiritu. En el momento en que comprendemos
que el Espiritu es libre, eterno e inactivo, todo lo que nos sucede:
dolores, sentimientos, voliciones, pensamientos, etc., ya no nos
pertenece. Todo ello constituye un conjunto de hechos césmicos,
condicionados por las leyes, que son ciertas y reales, pero de una
realidad que nada tiene en comin con nuestro purusa. El dolor es
un hecho césmico, y el ser humano sufre este hecho o contribuye
a su perpetuacion tan sélo en la medida en que acepte dejarse
arrastrar por una ilusion.

El conocimiento es un simple “despertar” que desvela la esen-
cia del Espiritu, del “alma”. El conocimiento no “produce” nada,
sino que revela inmediatamente la realidad. Este conocimiento
verdadero y absoluto, que no ha de confundirse con la actividad
intelectual, en esencia psicolégica, no se alcanza por la experien-
cia, sino por una revelacion. Aqui no interviene ninguna fuerza
divina, pues el Samkhya niega la existencia de Dios (el Yoga la
acepta, pero ya veremos que Patafijali no le otorga demasiada im-
portancia). La revelacion se funda en el conocimiento de la reali-
dad 1ltima, es decir, en el “despertar” en el que el objeto se iden-
tifica completamente con el sujeto. (El Espiritu se “contempla” a
si mismo; no se “piensa”, puesto que el pensamiento es en si mis-
mo una experiencia y como tal pertenece a la prakriti.)

Para el Sarhkhya no existe otra via. La esperanza prolonga e
incluso agrava la miseria humana; sélo es feliz el que ha perdido
toda esperanza (Sarkhya-Siitra, 1V, 11), «pues la esperanza es la
mayor tortura que existe y la desesperanza la dicha mas grande»
(texto del Mahabharata, citado por el comentarista Mahadeva
Vedantin en Sarmkhya-Siitra,1v,11). Los ritos y las practicas reli-
giosas carecen de valor (Samkhya-Siitra, 111, 26), ya que se basan
en deseos y crueldades. La propia moral no conduce a nada deci-
sivo. La indiferencia (vairagya = renuncia), la ortodoxia (sruti) y
la meditacién no son mds que instrumentos indirectos de la sal-
vacion. Para el Sarmkhya, el tinico medio perfecto y definitivo es
el conocimiento metafisico (Sarmkhya-Sitra, m, 23).
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zado” siempre ha sido libre. Si el drama de su liberacién se nos
aparece como tal, es que lo estamos viendo desde una perspecti-
va humana; el espiritu sélo es el “espectador” (saksin), del mis-
mo modo que la “liberaciéon” (mukti) no es mas que una toma de
conciencia de su libertad eterna. Yo creo sufrir, yo creo ser escla-
vo, yo deseo la liberacién. En el momento en que comprendo
—una vez “despierto”~ que ese “yo” (asmita) es un producto de la
materia (prakriti), comprendo también que toda la existencia no
ha sido mas que una sucesién de momentos dolorosos y que el
verdadero espiritu “contemplaba impasible” el drama de la “per-
sonalidad”. De modo que la personalidad humana no existe
como elemento tltimo, s6lo es una sintesis de experiencias psi-
comentales y acaba destruyéndose. Dicho de otro modo: deja de
actuar cuando se ha completado la revelacién. Semejante en esto
a todas las creaciones de la materia (prakriti), la personalidad hu-
mana (asmitd) también actuaba, para conseguir el “despertar”;
ésta es la razén por la que, una vez se ha alcanzado la liberacién,
deja de ser til.

La situacion del espiritu (purusa), tal como la conciben el
Samkhya y el Yoga, es un tanto paradéjica; aunque puro, eterno
e intangible, se presta a asociarse, aunque sélo sea ilusoriamente,
con la materia; e incluso para conocer su modo de ser y “liberar-
se”, se ve obligado a utilizar un instrumento creado por la
prakriti (en este caso la inteligencia). No cabe duda, de que si ve-
mos las cosas de este modo, la existencia humana es dramética y
carece de sentido. Si el espiritu es libre, ;por qué estdn condena-
dos los seres humanos a sufrir en la ignorancia o a luchar por una
libertad que ya poseen? Si el purusa es perfectamente puro y es-
tatico, ;por qué hace posible la impureza, el devenir, la experien-
cia, el dolor y la historia? Las preguntas podrian seguir multipli-
cdndose. Pero la filosofia india nos recuerda que no se puede
juzgar al Espiritu desde un punto de vista logico o histdrico, es
decir, buscando las causas que han determinado el estado actual
de las cosas. Se ha de aceptar la realidad tal como es.
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No se puede negar que la postura del Samkhya a este respecto
también es dificil de mantener, de modo que, a fin de evitar la pa-
radoja de ese Espiritu absolutamente privado de contacto con la
Naturaleza y, sin embargo, autor, muy a su pesar, del drama hu-
mano, el budismo ha eliminado por completo al “alma-espiritu”,
entendida como una unidad espiritual irreductible, y la ha susti-
tuido por los “estados de conciencia”. El Vedanta, por el contra-
rio, para eludir la dificultad que concierne a las relaciones entre el
alma y el universo, niega la realidad de éste dltimo considerdndo-
lo como maya, una ilusién. El Sarmkhya y el Yoga no han querido
negar la realidad ontoldgica del Espiritu ni de la Substancia, por
eso, el Sarnkhya ha sido criticado, sobre todo a causa de esta doc-
trina, tanto por el Vedanta como por el budismo.

El Vedanta también critica la concepcién de la pluralidad de
los Espiritus (purusas), tal como la han formulado el Samkhya y
el Yoga. Segiin afirman estos dos tltimos darsanas, existen tan-
tos purusas como seres humanos. Cada purusa es una ménada,
estd completamente aislado, puesto que el Espiritu no puede te-
ner contacto alguno, ni con el mundo que le rodea (derivado de la
prakriti) ni con los otros espiritus. El cosmos estd poblado de
purusas eternos, libres, inméviles; ménadas entre las cuales no
es posible la comunicacién. Segiin el Vedanta, esta concepcion
no tiene fundamento y la pluralidad del Espiritu es una ilusién.
Esta es, en cualquier caso, una concepcién tragica y paradéjica
del espiritu, que de ese modo estd aislado no sé6lo del mundo de
los fenémenos, sino también de los otros Espiritus liberados. No
obstante, el Samkhya y el Yoga estaban obligados a postular la
multiplicidad de los purusas, pues, si tan s6lo hubiera habido un
unico Espiritu, la salvacién habria sido un problema infinitamen-
te mds simple: el primer ser humano liberado habria llevado la li-
beracion a todo el genero humano. Si sélo hubiera existido un
Espiritu universal, la existencia concomitante de los “espiritus li-
berados” y de los “espiritus esclavizados” no habria sido posible.
Lo que es mds, en este caso: ni la muerte, ni la vida, ni la diver-
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sidad de sexos y de acciones, etc., habrian podido existir al mis-
mo tiempo (Kdrikd, 18). La paradoja es evidente: esta doctrina
reduce la infinita variedad de fenémenos a un solo principio, la
materia (prakriti); hace derivar de una sola matriz al Universo
psiquico, a la vida y a la conciencia, y, sin embargo, afirma la
pluralidad de los espiritus, aunque éstos sean esencialmente
idénticos por naturaleza. También une lo que parece muy dife-
rente —lo fisico, lo vital y lo mental- y afsla aquello que, sobre
todo en la India, parece Gnico y universal: el espiritu.
Examinemos un poco mds de cerca el concepto de liberacion
(moksa) en las doctrinas Samkhya y Yoga. Como para la mayo-
ria de las escuelas filosdficas indias —a excepcidn, naturalmente,
de las que estan influidas por la devocién mistica (bhakti)—, la li-
beracién es, en realidad, la liberacion de la idea del mal y del do-
lor. Es ser conscientes de una situacién que ya existia anterior-
mente, pero sobre la cual la ignorancia habia arrojado sus velos.
El sufrimiento se aniquila por s{ mismo en el momento en que
comprendemos que es exterior al espiritu, que s6lo concierne a
la “personalidad” humana (asmita). Imaginemos la vida de un
“liberado”. Este continuar4 actuando porque los potenciales de
existencias anteriores y los de su propia existencia antes del
“despertar” exigen ser actualizados y consumados de acuerdo
con la ley kdrmica. Pero esta actividad ya no es suya; es objetiva,
mecdnica, desinteresada; resumiendo, no es para obtener su “fru-
to”. Cuando el “liberado” actda, no existe la conciencia de “yo
actio”, sino de “se acttia”; en otros términos, no arrastra al Espi-
ritu en un proceso psicofisico. De ese modo, la existencia del li-
berado dura el tiempo necesario para que los potenciales que ya
han germinado sean actualizados y consumados. La fuerza de la
ignorancia al haber dejado de actuar ya no crea mds nudos kar-
micos. Cuando todos los “potenciales” mencionados son destrui-
dos, la liberacion es absoluta, definitiva. También podriamos de-
cir que el liberado no tiene la “experiencia” de la liberacién. Tras
el “despertar” actda con indiferencia y, hasta que la dltima molé-
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cula fisica se desapega de él, realiza una forma de existencia des-
conocida para los mortales, porque es absoluta: una especie de
nirvana budico.

La “libertad” que adquiere el indio por medio del conocimien-
to metafisico o por el Yoga es real, concreta. Paul Masson-Oursel
ha observado que no es cierto que la India sélo haya buscado ne-
gativamente la liberacion, pues desea realizar positivamente la li-
bertad. En efecto, “el liberado en vida” puede ampliar todo lo que
desee su esfera de accidn; no tiene nada que temer, puesto que sus
acciones ya no tienen consecuencias para €l; por lo tanto, tampoco
limites. Nada puede ya esclavizarle; el “liberado” puede permitir-
selo todo en cualquier campo de actividad, pues lo que €l hace ya
no es él, en calidad de “si-mismo”, sino un mero instrumento im-
personal.

En cuanto a la concepcidn soterioldgica del Samkhya, nos pa-
rece audaz. Al partir del elemento inicial de toda filosofia india:
el dolor y la promesa de liberar al ser humano del mismo, el
Samkhya y el Yoga se ven obligados, al término de su itinerario,
a negar el dolor como tal, el dolor humano. Este camino, consi-
derado desde el punto de vista de la salvacién, no conduce a nin-
guna parte, puesto que parte del axioma de que el espiritu es ab-
solutamente libre —es decir, que no estd mancillado por el dolor—
y llega al mismo axioma, a saber, que el Espiritu sélo es arrastra-
do ilusoriamente al drama de la existencia. El inico término que
interesa en esta ecuacion, el dolor, es relegado; el Samkhya no
suprime el sufrimiento humano, lo niega en cuanto a realidad,
negando que tenga la posibilidad de mantener una relacién real
con el Espiritu. El sufrimiento se prolonga porque es un hecho
césmico, pero pierde su significado. Se suprime el sufrimiento
ignordndolo como tal. Es cierto que esta supresion no es empiri-
ca (estupefacientes, suicidio), ya que, desde un punto de vista in-
dio, toda solucién empirica es ilusoria, al ser en s{ misma una
fuerza karmica. Pero la solucién del Samkhya deja al ser huma-
no fuera de su humanidad, puesto que ésta no se puede realizar
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sino es por la destruccién de la personalidad humana. Las practi-
cas del Yoga propuestas por Pataiijali tienen el mismo fin.

Estas soluciones soterioldgicas pueden parecer “pesimistas”
al pensamiento occidental, para el que 1a personalidad sigue sien-
do, a pesar de todo, el pilar de toda moral y de toda mistica. Pero
al hindi lo que mads le importa no es tanto la salvacién de la per-
sonalidad, sino el logro de la libertad absoluta. Puesto que esta
libertad no se puede conseguir en la actual condicién humana y
que la personalidad carga con el sufrimiento y el drama, est4 cla-
ro que lo que se ha de sacrificar es la condicion humana y la “per-
sonalidad”. Este sacrificio se ve de sobra recompensado por la
conquista —de este modo posible— de la libertad absoluta.

Evidentemente a esto se podria argiiir que el sacrificio exigi-
do es demasiado grande para que sus frutos puedan ser de algin
interés. La condicién humana, a la que se exige la desaparicion,
(1o es a fin de cuentas el dnico titulo de nobleza que posee el ser
humano? A esta dltima observacién del occidental, el Samkhya y
el Yoga responden por adelantado cuando afirman que, mientras
el ser humano no haya trascendido el plano de la vida psicomen-
tal, no hard mas que prejuzgar los “estados” trascendentales que
seran el precio de la desaparicién de la conciencia normal, y que
todo juicio de valor relativo a estos “estados” se invalida auto-
madticamente por el mero hecho de que quien lo emite es defini-
do por su propia condicién, que es de un orden totalmente distin-
to de aquél a quien el juicio de valor va dirigido.
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1. El punto de partida

El Yoga cldsico comienza donde termina el Samkhya. Patafi-
jali se apropia casi por completo de la filosofia Sarmkhya, pero no
cree que el conocimiento metafisico pueda por si solo conducir al
hombre a la liberacién suprema. La gnosis no hace mds que pre-
parar el terreno para la adquisicién de la libertad (mukti). La li-
beracion ha de ser, por asi decirlo, conquistada por el esfuerzo,
principalmente mediante una técnica ascética y un método de
contemplacion, que no son otros que los Yogadarsana. La finali-
dad del Yoga, al igual que la del Samkhya, es la de eliminar la
conciencia normal en pro de una conciencia cualitativamente dis-
tinta, que pueda abarcar exhaustivamente la verdad metafisica.
Ahora bien, para el Yoga esta supresion de la conciencia normal
no es tan facil de alcanzar. Ademads, la gnosis, el darsana, toda-
via implica una “practica” (abhydsa) y una ascesis (tapas); en re-
sumen: una técnica fisiolégica, respecto a la cual la técnica es-
trictamente psicoldgica es subsidiaria.

Pataiijali defini6 el Yoga de este modo: «la supresién de los
estados de conciencia» (Yogah cittavrittinirodhah, Yoga-Siitras,
1, 2). La técnica yéguica presupone, por consiguiente, el conoci-
miento experimental de todos los “estados™ que “agitan” a una

1. Este término desvirtda el significado indio; como también observa Paul Masson-
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conciencia normal, profana, no iluminada. Estos “estados de con-
ciencia” son ilimitados, pero todos ellos entran dentro de tres ca-
tegorfas, que corresponden respectivamente a tres posibilidades
de “experiencia”: 1) los errores e ilusiones (suefios, alucinacio-
nes; errores de percepcién, confusiones, etc.); 2) la totalidad de
las experiencia psicoldgicas normales (todo lo que siente, percibe
o piensa el profano, el que no practica el Yoga); 3) las experien-
cias parapsicoldgicas desencadenadas por la técnica ydguica, y
accesibles sélo a los iniciados.

Para Patafijali, a cada una de estas “clases” (o categorias) de
“experiencias” corresponde una ciencia o un grupo de ciencias,
segln las cuales se regula la experiencia y la devuelven a sus li-
mites asignados cuando ella los rebasa. Por ejemplo, la teoria del
conocimiento, al igual que la légica, tienen como fin evitar los
errores de los sentidos y las confusiones conceptuales.

La “psicologia”, el derecho, la moral, tienen por objeto la to-
talidad de los “estados de conciencia” de un ser humano “nor-
mal”, estados que evaldan y clasifican a un mismo tiempo. Como
para el Yoga y el Samkhya, toda experiencia psicoldgica es pro-
ducida por la ignorancia de la verdadera naturaleza del espiritu
(purusa), resulta que los hechos psiquicos “normales”, aunque
reales desde un punto de vista estrictamente psicoldgico y vali-
dos vistos desde la idgica (porque no son ilusorios, como los sue-
fios o las alucinaciones), son igualmente falsos desde la perspec-
tiva metafisica. En efecto, la metafisica s6lo reconoce como
vélida una tercera categoria de “estados”, principalmente los que
preceden al éntasis (samadhi) y preparan la liberacién.

El objetivo del Yoga de Pataiijali es, pues, abolir las dos pri-
meras categorias de experiencias (las que surgen del error logico
y del metafisico respectivamente) y sustituirlas por una “expe-

Oursel, «La India no conoce “estados” de conciencia. El fendmeno objetivo o subje-
tivo es vritti, “torbellino” » (L’Inde antique et la civilisation indienne, pig. 249). Sin
embargo, nos vemos obligados a conservar la terminologfa actual, a fin de no com-
plicar mds la comprension de los sistemas indios.
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riencia” enstética, suprasensorial y extrarracional. Gracias al
samadhi se trasciende definitivamente la condicién humana —que
es dramdtica, puesto que surge del sufrimiento y se consuma en
el mismo-y al fin se alcanza esta libertad total, a 1a cual aspira el
alma india con tanto fervor.

2. La estructura de la vida psiquica normal

Vyasa (sobre Yoga-Sitras, 1, 1) clasifica como sigue las modali-
dades de la conciencia (o “planos mentales”, citta bhiimi): 1) ines-
table (ksipta), 2) confuso, oscuro (miidha); 3) estable e inestable
(viksipta); 4) fija sobre un solo punto (ekdgra); S) completamente
frenada (niruddha). Las dos primeras modalidades son comunes a
todos los seres humanos, pues, segtin la vision hindii, la vida psico-
mental y dindmica normalmente es confusa. La tercera modalidad
de la conciencia, viksipta, se alcanza fijando “ocasional y provisio-
nalmente” el espiritu mediante el ejercicio de la atencién (por ejem-
plo, al hacer un esfuerzo por recordar, o para resolver un problema
de matemadticas, etc.), pero es pasajera y no ayuda en nada a alcan-
zar la liberacién (mukti), puesto que no se obtiene a través del Yoga.
S6lo las dos tltimas se consideran “estados” yéguicos, es decir, que
surgen a raiz de la ascesis y la meditacién.

Vyiésa siempre hace constar (sobre Yoga-Siitras, 1, 2) el hecho
siguiente: que toda conciencia normal se puede manifestar de tres
formas diferentes, segiin el guna que predomine. Pues el ser hu-
mano, su vida y su conciencia —asi como el Cosmos en su totali-
dad- son emanaciones de una prakriti Gnica e idéntica, emanacio-
nes que no difieren en su calificacién mds que por el predominio
de una de las tres modalidades constitutivas de la substancia, es
decir, los gunas. En efecto: 1) cuando es sattva (pureza, ilumina-
cién mediante la comprensién) la que predomina en la conciencia,
ésta se manifiesta como prakhya (vivacidad, iluminacién; de to-
dos modos: estado de claridad mental y serenidad); 2) cuando pre-

48




I

Las técnicas

domina rajas (energia), la conciencia es pravritti, estd activa y
llena de energia, tensa y voluntaria; 3) cuando domina tamas
(opacidad, pesadez), la conciencia es sthiti, inerte, sumida en un
estado de reposo y torpeza. Tal como podemos ver, el Yoga de
Pataiijali conserva intacta la inmemorable tradicion india segtn la
cual el ser humano (el microcosmos) es homélogo al macrocos-
mos. Sélo la modifica en un punto, en que transporta esa homolo-
gacién al vocabulario de su propia “fisica”, segtin la cual los tres
gunas se reencuentran de forma idéntica tanto en la Naturaleza y
en la Vida como en los “estados de conciencia”.

Evidentemente, esta clasificacién de las modalidades y de las
“disposiciones” de la conciencia no se ha creado s6lo con objeto
del mero conocimiento. Por una parte, reintegra la “psicologia”
del Yoga en una tradicién ecuménica india, donde las clasifica-
ciones y homologaciones son indispensables. Por la otra —y ésta
es la que més nos importa—, el escalonamiento de los “estados de
conciencia” segin un orden jerdrquico es, por si mismo, un me-
dio para dominarlos y disponer de ellos a voluntad. El Yoga, a di-
ferencia del Sarmkhya, propone la sucesiva “destruccion” de los
diferentes grupos, especies y variedades de “estados de concien-
cia” (cittavrirti). Ahora bien, esta “destruccién” no se puede con-
seguir si no se empieza por conocer experimentalmente, por asi
decirlo, la estructura, el origen y la intensidad de lo que est4 pre-
destinado a esa “destruccién”.

El “conocimiento experimental” quiere decir en este caso:
método, técnica y practica. No se puede conseguir nada sin la ac-
cion (kriya) y sin practicar la ascesis (tapas): éste es uno de los
temas de la literatura y6guica. Los libros It y 11 de los Yoga-
Sitras estdn consagrados especialmente a esta actividad yéguica
(purificaciones, actitudes corporales, técnicas respiratorias,
etc.).' Esta es la razon por la que la practica yéguica es indispen-

1. Sin embargo, “accién” no quiere decir: agitacién, esfuerzo a cualquier precio. Va-
caspati Misra (sobre Yoga-Sitras, 1, 1; cf. Vijiiana Bhiksu, Yogasara-samgraha, u,
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sable. Hasta que la experiencia prueba los primeros resultados de
esta técnica no se puede conseguir la fe (sraddha) en la eficacia
del método (Vyasa, sobre los Yoga-Siitras, 1, 34). La préctica y6-
guica comporta una larga serie de ejercicios que exigen ser reali-
zados sucesivamente, sin prisa, sin impaciencia, sin ser movido
por el “deseo individual” de alcanzar lo mas répido posible la
“conjuncién” (samdadhi). Vyasa (sobre Yoga-Sitras, 11, 6) re-
cuerda a este respecto que hasta que no se ha conquistado cierto
“plano” (bhiimi), es decir, después de que ya se han probado ex-
perimentalmente todas las modalidades de un ejercicio yoguico
en concreto (meditacidn, contemplacidn, etc.), no se puede pasar
a un “plano” superior (salvo en los raros casos en que el yogui
despreciando ciertos ejercicios inferiores —~leer el pensamiento de
las personas que no conoce, etc.— concentra su pensamiento en
Dios, Isvara): «En lo que concierne a la naturaleza del plano que
sigue a continuacién (superior) —prosigue Vyasa—, s6lo la précti-
ca del Yoga nos la puede revelar. ;Por qué? Porque se dice (en
las escrituras): “El Yoga ha de ser conocido mediante el Yoga; el
Yoga se manifiesta por el Yoga, etc.”».

La negacion de la realidad de la experiencia ydguica o la cri-
tica de algunos de sus aspectos, no tiene sentido cuando procede
de una persona que carece de la experiencia directa de la practi-
ca; pues los estados de conciencia superan la condicion que nos
circunscribe cuando los criticamos.

«Es propio de mujeres tratar de establecer la superioridad de
una verdad mediante argumentos discursivos, pero es propio de
hombres conquistar el mundo por su propio poder», dice un tex-
to (Tantratattva) que, aunque tardio, expresa una actitud caracte-
ristica de las escuelas yoguicas y tantricas. El término abhyasa

42, insiste particularmente en estos dos puntos: a) que la accion (kriyayoga) no se ha
de exagerar, a fin de que no se altere el equilibrio fisiolégico; b) que no se debe rea-
lizar por sus “frutos” (es decir: con “sed”, con “pasién”): no ha de ser el resultado del
deseo “humano”, de la satisfacci6n de los apetitos y ambiciones, sino del deseo —cal-
mado— de escapar de lo “humano”.
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(“préactica, ejercicio, aplicacién”) es muy comiin en los tratados
hathaydguicos. «Por medio de abhydasa alcanzamos el éxito, por
la prictica conseguimos la liberacién. El yoga se consigue ac-
tuando (abhydsa) |...] se puede engafiar a la muerte por medio de
abhyasa [...]. A través de la prictica conseguimos el poder de
profetizar (vak) y la facultad de ir a cualquier lugar por el simple
ejercicio de la voluntad...» (Siva Samhita, v, 9-11). Podriamos
citar indefinidamente textos de este género; todos recalcan la ne-
cesidad de la experiencia directa, de la “realizacion” de la practi-
ca. Pataiijali, y después de él una infinidad de maestros yéguicos
y tantricos, dice que los citta vritti, los “torbellinos de concien-
cia”, no se pueden controlar ni suprimir, en Gltimo término, si an-
tes no se han “experimentado”. Dicho de otro modo, no es posi-
ble liberarse de la existencia (sarsdra) si no se conoce la vida de
una forma concreta. De hecho, la condiciéon humana, aunque dra-
madtica, no es desesperada, puesto que las propias experiencias
tienden a liberar el espiritu (engendrando especialmente el re-
chazo hacia el sariisara y la nostalgia de la renuncia). Ademads: la
libertad s6lo se alcanza a través de las experiencias; por esta ra-
z6n los dioses (videha, “desencarnados™) —que no tienen “expe-
riencias”, porque carecen de cuerpo— se encuentran en una con-
dicion de existencia inferior a la humana y no pueden liberarse
por completo.

La funcién ambivalente de las “experiencias” —que a su vez
“esclavizan” al ser humano y le incitan a “liberarse”— es algo ca-
racteristico del espiritu indio. Cuando pasemos al examen de las
variedades “barrocas” del Yoga (el tantrismo, la erética mistica,
etc.) veremos mejor sus implicaciones metafisicas. Sin embargo,
a partir de ahora podremos descubrir en el Yoga una tendencia
especifica y que por esto no la hemos encontrado en el Samkhya.
Es la tendencia hacia lo concreto, hacia el acto, hacia la prueba
experimental. En efecto, incluso el Yoga “cldsico” de Patafijali,
(y, por lo tanto, més atin las otras clases de Yoga) concede una
gran importancia a la experiencia, es decir, al conocimiento de
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diferentes “estados de conciencia”. Esto no es de extrafiar, dada
la meta que en general persigue el Yoga, que es la de reducir, se-
gregar y finalmente abolir los mencionados “estados de concien-
cia”. Esta tendencia de conocer concretamente, “experimental-
mente”, con el fin de alcanzar el “dominio” final de lo que ya
poseemos en cierta medida gracias al conocimiento, serd llevado
a limites extremos en el tantrismo.

3. El subconsciente

El yogui debe “trabajarse” y “manejar’ esos “torbellinos”
(vrtti) que constituyen el flujo psicomental del ser humano. Su
causa ontologica es, desde luego, la ignorancia (Yoga-Satras, 1,
8). Pero, a diferencia del Samkhya, el Yoga afirma que no basta
con la abolicion de la ignorancia metafisica para conseguir la
destruccion total de los “estados de conciencia” (cittavritti), pues
en el mismo momento en que los “torbellinos” fueran elimina-
dos, en seguida aparecerian otros para sustituirlos, procedentes
de las considerables reservas de latencias que yacen en el sub-
consciente. El concepto de vasana que designa estas latencias es
de vital importancia en la psicologia y6guica; en el texto de Pa-
tafijali tiene el significado de “sensaciones especificas subcons-
cientes”. Los obsticulos que estas fuerzas subliminales presentan
a la senda que conduce a la liberacion son de dos tipos: por una
parte, los vasandas alimentan sin cesar el flujo psicomental, la se-
rie infinita de cirtavritti; por otra, y ésta en virtud de su modali-
dad especifica (subliminal, “germinal”), los vasands crean un
tremendo obstaculo, pues son inasibles, dificiles de controlar y
de dominar. Por el mismo hecho de que su estatuto ontoldgico es
el de la “potencialidad”, su propio dinamismo obliga a los va-
sanas a manifestarse, a “actualizarse” bajo la forma de actos de
conciencia. Asi, el yogui —aun cuando tenga en su haber una pro-
longada practica y haya recorrido bastantes etapas de su itinera-
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rio ascético— corre el riesgo de ser derrotado por la invasion de
un potente flujo de “torbellinos” psicomentales provocados por
los vasanads.

«Los vasanas tienen su origen en la memoria», escribié Vya-
sa (sobre Yoga-Siitras, 1v, 9), y con ello destaca su carécter su-
bliminal. La vida es una continua descarga de vdsands que se
manifiestan a través de los vrirtis. En términos psicoldgicos, la
existencia humana es una actualizacién sin fin del subconsciente
por medio de las “experiencias”. Los vasands condicionan el ca-
récter especifico de cada individuo, y este condicionamiento vie-
ne dado tanto por la herencia como por su situacién karmica in-
dividual. En efecto, todo aquello que define la especificidad
intransmisible del individuo, asi como la estructura de los instin-
tos humanos, es producido por los vasanas, por el subconsciente.
Esto se transmite bien de una manera “impersonal”, de genera-
cién en generacién (por medio del lenguaje, de las costumbres,
de la civilizacién: transmisién étnica e histérica), o bien directa-
mente (por medio de la transmigracién kdrmica; a este respecto
recordemos que los potenciales karmicos se transmiten a través
de un “cuerpo animico”, linga, “cuerpo sutil”’). Una gran parte de
la experiencia humana se debe a esta herencia racial e intelectual,
a estas formas de accién y de pensamiento creadas por el juego
de los vasanas. Estas fuerzas subconscientes determinan la vida
de la mayoria de los seres humanos. S6lo mediante el Yoga se
pueden llegar a conocer, a controlar y a “quemar”.

Todos los “estados de conciencia” son “dolorosos” (klesa).
Esta modalidad “dolorosa” de los estados de conciencia explica
ademds su dinamismo frenético; se diria que los “estados de con-
ciencia” intentan, con su aparicion fulgurante, polimorfa, vibratil,
compensar su “impureza” (klista, que también se puede traducir
como “estado de pecado”, “mancha”), su falta de “realidad” onto-
l6gica (pues, como ya hemos visto, no son mas que la manifesta-
cién provisional de la materia c6smica). La rapidez con la que los
“torbellinos” se sustituyen unos a otros en la “conciencia” de un
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ser humano profano es consoladora. La materia estd destinada a
la transformacidn constante, y si esta transformacion sin tregua y
sin descanso es “dolorosa” (klesa), también es cierto que permi-
te la salida del circuito césmico (e incluso invita a ello, exacer-
bando el dolor).

Pues lo que caracteriza la conciencia humana —asi como al
Cosmos en su totalidad- es el circuito ininterrumpido que se es-
tablece entre los diferentes niveles biomentales. Los actos del ser
humano (karma), promovidos por los estados psicomentales (cit-
tavritti), suscitan, efectivamente, a su vez, otros cittavrittis. Pero
estos “estados de conciencia” son en si mismos resultado de la
actualizacién de latencias subliminales, de los vasanas. De este
modo, el circuito de latencias-conciencia-actos-latencia, etc. (vd-
sanda-vritti-karma-vasand, etc.), no presenta solucién de conti-
nuidad. Como son manifestaciones de la materia césmica
(prakriti), todas estas modalidades de la “substancia psiquica”
son reales y, como tales, no podrian ser destruidas en virtud de un
simple acto de conocimiento (como en el ejemplo clasico de la fi-
losoffa india, la ilusién de encontrarse delante de una serpiente se
“destruye” cuando, al observarla mds de cerca, uno se da cuenta
de que en realidad la “serpiente” era un bastén). La combustién
de estos estados subliminales, de que habla el Yoga, significa, en
efecto, que el Espiritu (purusa) se desapega del flujo de la vida
psiquica. En tal caso, la energia mental —que, determinada por la
ley kdrmica y proyectada por la ignorancia, ocupaba hasta enton-
ces el horizonte de la conciencia, que ella obscurecia— sale (jtam-
bién ella!) de la érbita “individual” dentro de la cual se movia
(asmita, personalidad) y, entregada a ella misma, acaba por rein-
tegrarse en la prakriti, en la materia primordial. La liberacién del
ser humano “libera” al mismo tiempo un fragmento de materia,
permitiendo que ésta regrese a la unidad primordial de la que ella
procede. El “circuito de 1a materia psiquica” toca a su fin gracias
a la técnica yoguica. En este sentido, se puede decir que el yogui
contribuye directa y personalmente al reposo de la materia, a la
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abolicién de al menos un fragmento del Cosmos. Mds adelante
veremos el sentido profundamente indio que encierra esta cola-
boracion del yogui al reposo de la materia y la restauracion de la
unidad primordial.

Para mayor precision, segin Pataiijali, en una conciencia re-
pleta de estados “dolorosos” (klista, “impuros”) no puede haber
otros estados “puros” (aklista). Ademads, existirian los que no se
podrian manifestar, por estar bloqueados por los estados klista.
Asi es como los autores de los tratados del Yoga explican la so-
lidaridad de la humanidad en el mal, en e}l dolor y la resistencia
que la propia condicién humana opone al mensaje de la renuncia.
El dolor es un hecho universal, pero no son muchos los que tie-
nen el valor de renunciar y la fuerza para recorrer la senda de la
liberacion hasta el final, pues durante todo el tiempo que la vida
estd bajo la influencia de los klistas, toda virtud que los trascien-
da es bloqueada inmediatamente y estd destinada al fracaso. Esta
nostalgia por los estados puros aislados (aklistas, “puros” no en
un sentido moral, sino metafisico) hace surgir el deseo del cono-
cimiento, y por el conocimiento se revela la naturaleza de la ex-
periencia y los klistas se pueden apartar a raiz de un proceso cog-
noscitivo superior (viveka, discriminacién metafisica). Como
veremos mds adelante, la funcion del subconsciente (vasana) es
muy importante para la psicologia y las técnicas yoguicas, pues
es el que condiciona no solamente la experiencia actual del ser
humano, sino también sus predisposiciones natas, al igual que
sus decisiones voluntarias futuras. De ahi que sea inttil intentar
modificar los estados de conciencia (cittavritti), mientras que las
latencias psicomentales (los vasanas) no hayan sido también
controladas y dominadas. Si queremos que la “destruccién” de
los cittavritti sea un €xito, es indispensable cortar el circuito sub-
consciente-consciente. Esto es lo que el Yoga trata de alcanzar al
poner en practica un conjunto de técnicas las cuales tienen como
objetivo aniquilar el flujo psicomental, promover la “interrup-

ol

cion” del mismo.
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Antes de considerar las diversas técnicas, sefialaremos la pro-
fundidad de los analisis psicoldgicos de Pataiijali y de sus comen-
taristas. El Yoga ha mostrado, mucho antes que el psicoandlisis, la
importancia del papel que desempeiia el subconsciente. En el di-
namismo propio del subconsciente es donde ve el obstdculo mds
serio que ha de superar el yogui, puesto que las latencias ~como si
un extrafio impulso las empujara a la autoextincién— quieren salir
a la luz, convertirse, actualizandose, en estados de conciencia. La
resistencia que opone el subconsciente a todo acto de renuncia y
de ascesis, a todo acto que pudiera tener un efecto en la liberacion
del Espiritu, es como una sefial del miedo que siente ante la idea
de que la masa de latencias todavia no manifestadas pudiera no
llegar a alcanzar su destino, ser destruida antes de haber tenido
tiempo para manifestarse y actualizarse. Sin embargo, esta sed de
actualizacion de los vasandas se compensa con la sed de extincion,
de “reposo”, que encontramos en todos los planos del Cosmos.
Aunque la extincién de las latencias psicomentales que se produce
a raiz de su actualizacién s6lo marca un cambio en el modo de ser
de la Naturaleza, también es cierto que, por su parte, cada uno de los
vasanas manifestados como “estados de conciencia” perece como
tal. Es verdad que otros vasands ocuparan su lugar, pero, en lo que
aella se refiere, al actualizarse simplemente ha dejado de ser. La in-
tensidad del circuito biomental se debe justamente a que las “laten-
cias” y las “formas” tienden siempre a anularse a si mismas. Toda
“aparicion” y toda “desaparicion” en el horizonte vital asi como en
el psicomental revelan, sin embargo, el rechazo a si mismo, la sed
de dejar de ser lo que se es. Visto desde este punto de vista, toda
“forma”, toda “aparicién” y todo “estado”, sea cual sea, que puebla
el Universo, es empujado por el mismo instinto de liberacién que
empuja al ser humano. Todo el cosmos posee la misma tendencia
que el ser humano a reintegrarse en la Unidad primordial. Cuando
ciertas ramas del budismo mahayanico hablan de la salvacién de
todo el Cosmos, se estan refiriendo a esta reintegracion y reposo fi-
nal de las “cosas”, los “seres” y las “formas”.
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Antes hemos hablado de la semejanza entre el Yoga y el psico-
andlisis. En efecto, la comparacion se puede hacer, con algunas re-
servas, todas ellas en favor del Yoga. A diferencia del psicoanali-
sis, el Yoga no ve en el inconsciente solo a la libido. Pone al dia el
circuito que une la conciencia con el subconsciente, lo que le lleva
a ver a este Ultimo como matriz y como recepticulo a un mismo
tiempo de todos los actos, gestos e intenciones egotistas, es decir,
dominados por el “ansia del fruto” (phalatrisna), por el deseo de
autosatisfaccién, de saciar, de multiplicarse. Del subconsciente
viene, al subconsciente regresa (gracias a la “siembra” kdrmica)
todo lo que desea manifestarse, es decir, adquirir una *“forma”,
mostrar su “poder”, precisar su “individualidad”. Incluso aunque
esta tendencia a la “forma” equivaliera, en el fondo, a la tendencia
de autoextincién que poseen las latencias (pues, como en seguida
diremos, la actualizacién de las latencias es al mismo tiempo su
“suicidio”), también es cierto que desde el punto de vista del espi-
ritu puro (purusa), esta tendencia a la forma es una tendencia ego-
tista, su objetivo es el “fruto”, es decir: una ganancia.

Siempre a diferencia del psicoandlisis, el Yoga cree que el
subconsciente puede ser dominado por la ascesis e incluso “con-
quistado” mediante la técnica de unificacién de los estados de
consciencia que no tardaremos en abordar. La experiencia psico-
légica y parapsicologica de Oriente en general y del Yoga en par-
ticular, al estar indiscutiblemente mas extendida y organizada
que la experiencia sobre la que se han fundado las ciencias occi-
dentales del espiritu, es probable que, también en este punto, el
Yoga tenga razén y que el subconsciente —por paraddjico que
pueda parecer— se pueda conocer, dominar y conquistar.

4. La técnica yoguica

El punto de partida de la meditacion yoguica es la concentra-
cién sobre un solo objeto, el cual puede ser igualmente un objeto
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fisico (el entrecejo, la punta de la nariz, un objeto luminoso, etc.),
un pensamiento (una verdad metafisica) o Dios (Isvara). Esta
concentracién firme y continua se denomina ekdagrata (“en un
solo punto”) y se consigue por la desintegracién del flujo psico-
mental (sarvarthata, atencién multilateral, discontinua y difusa,
Yoga-Sitras,m, 11). Es la definicién misma de la técnica yogui-
ca: yogah cittavrittinirodhah, Yoga-Sitras, 1, 2).

Ekagrata, 1a concentracién en un solo punto, tiene el efecto
inmediato de suprimir rdpida y Iicidamente todas las distraccio-
nes y todos los automatismos mentales dominantes que, a decir
verdad, forman la conciencia profana. Abandonado a merced de
las asociaciones (producidas ellas mismas por las sensaciones y
vasanas), el profano pasa el dia dejdndose invadir por una infini-
dad de momentos disparatados y externos a si mismo. Los senti-
dos o el subconsciente aportan continuamente a la conciencia ob-
jetos que la dominan y la modifican, segin su forma e intensidad.
Las asociaciones dispersan la conciencia, las pasiones la violen-
tan, el “ansia de vivir” la traiciona proyectandola hacia fuera. In-
cluso en sus esfuerzos intelectuales el ser humano es pasivo;
pues el destino del pensamiento profano (frenado no por eka-
grata, sino Unicamente por concentraciones esporadicas, ksipta-
viksipta) es el de ser pensado por los objetos. En realidad, bajo
las apariencias del “pensamiento” se esconde un centelleo inde-
finido y desordenado, alimentado por las sensaciones, las pala-
bras y la memoria. El primer deber del yogui es pensar, es decir,
no dejarse pensar. Esta es la razén por la que la practica del yoga
comienza con ekdagrata, que barre el flujo mental y constituye de
este modo un “bloque psiquico” un continuum firme y unitario.
El ejercicio de ekagrata esta destinado a controlar las dos causas
generadoras de la fluidez mental: 1a actividad sensorial (indriya)
y la del subconsciente (samskdra). El control es la capacidad de
intervenir a voluntad y de forma inmediata en el funcionamiento
de estas dos fuentes de “torbellinos” mentales (cittavritti). Un
yogui puede conseguir por voluntad propia la discontinuidad de
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la conciencia, es decir, puede provocar, no importa en qué mo-
mento ni en qué lugar, la concentracién de su atencién en un
“solo punto” e insensibilizarse a cualquier otro estimulo senso-
rial o mnemoénico. Por medio de ekdgrata se consigue una autén-
tica voluntad, es decir el poder de regir libremente un importan-
te sector de la actividad biomental.

Ni que decir tiene que ekagrata sélo se puede realizar a través
de la practica de numerosos ejercicios y técnicas, en los que la fi-
siologia desempefia un papel fundamental. Por ejemplo, no se
puede conseguir ekdgrata si el cuerpo estd en una postura que le
produce cansancio o que le resulta dificil, ni si la respiracion es
irregular y arritmica. De ahi que la técnica yéguica abarque mu-
chas categorias de pricticas fisiol6gicas y de ejercicios espiritua-
les (denominados anga “miembros”) que se han de aprender si se
desea conseguir ekagratd y, en ultimo término, la concentracion
suprema, samadhi. Los “miembros” del Yoga también se pueden
considerar como un grupo de técnicas y como las etapas de una
senda ascética y espiritual en la que la meta Wltima es la libera-
cién definitiva. Estos son; 1) las abstenciones (vama); 2) las dis-
ciplinas (niyama); 3) las actitudes y posiciones del cuerpo (dsa-
na); 4) el ritmo de la respiracién (prandyama); 5) la supresion de
la actividad sensorial sujeta a la influencia de los objetos exterio-
res (pratyd@hdra); 6) la concentracién (dharana); 7) 1a meditacién
yoguica (dhyana); 8) samadhi (Yoga-Sitras, 11, 29; en este siitra
Pataiijali comienza la exposicion de la técnica del Yoga, que con-
timia hasta el tercer libro).

Los dos primeros grupos de précticas, yama y niyama, consti-
tuyen evidentemente los preliminares inevitables de cualquier as-
cesis; por consiguiente no presentan ninguna particularidad espe-
cificamente yoguica. Las “abstenciones” (yama) purifican los
pecados que cualquier moral reprueba, pero que la vida social to-
lera. Ahora bien, las reglas de conducta moral ya no se pueden in-
fringir —~como, segtin parece, sucede en la vida civil- sin que haya
un riesgo inmediato para el que busca la liberacién. En el Yoga,
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cualquier falta tiene repercusiones inmediatas. Vyasa (sobre
Yoga-Sitras, 1, 30) hace algunas aclaraciones interesantes res-
pecto al tema de las cinco “abstenciones” (ahimsd, “no matar”;
satya “no mentir”; asteya “no robar”; brahmacarya “abstinencia
sexual”; aparigraha “no ser codicioso”). «Ahimsa significa no
causar jamas dolor a criatura alguna, de ninguna manera posible.
Las abstenciones (yama) y las disciplinas (niyama) que vienen a
continuacién tienen su origen en ahimsa y ayudan a perfeccionar
ahimsa [...]. La verdad (satya) consiste en conciliar la palabra y
el pensamiento con los actos. La palabra y el pensamiento corres-
ponden a lo que se ha visto, oido o deducido. Pronunciamos la pa-
labra para comunicar el conocimiento. Se puede decir que sélo la
utilizamos para el bien de los demds, no para perjudicarles, si no
es engafiosa, confusa ni estéril. Sin embargo, si se puede probar
que es perjudicial para las criaturas, aunque se pronuncie correc-
tamente (es decir, sin engaiios, confusion ni esterilidad) no es la
verdad: es un pecado {...]. De modo que se ha de reflexionar con
mucha atencién y a continuacién decir sélo la verdad, por el bien
de todos los seres [...]. Robar (steya) es el hecho de apropiarse de
los bienes de otro. La abstencion de robar (asteya) consiste en la
destruccién del deseo de hacerlo. Brahmacharya es la abstencion
de las fuerzas secretas (es decir, la fuerza generadora: brahma-
caryar guptendriyasyopasthasya sariyamah).' La abstinencia de
la avaricia (aparigraha) es la no apropiacion de cosas innecesa-

1. El Yoga concede una importancia capital a esas «fuerzas secretas de la facultad ge-
neradora» que, cuando son consumadas, dispersan la energia més preciosa, debilitan
la capacidad cerebral y dificultan 1a concentracién; si, por el contrario, son domina-
das y «frenadas», facilitan la elevacién contemplativa. También hay que afiadir que
la abstencién sexual (brahmacharya) no implica s6lo privarse de tener relaciones se-
xuales, sino “quemar” la tentacién carnal. El instinto no ha de quedar enterrado, di-
fuso en el subconsciente, ni ser “sublimado” como hacen los misticos, sino simple-
mente destruido, “desarraigado” de la conciencia y de los sentidos. Mas adelante
veremos en qué sentido el Tantra y los otros movimientos conceden valor a la ener-
gfa sexual y a la “erdtica mistica”. Pataiijali, evidentemente, representa la tradicién
ascética por excelencia.




Las técnicas

rias y es una consecuencia de nuestra comprension sobre el peca-
do de apegarse a los bienes y del perjuicio que se produce por la
acumulacién, la conservacion o la destruccion de bienes.»

Paralelamente a estas abstenciones, el yogui ha de practicar
los niyamas, es decir, una serie de “disciplinas” corporales y psi-
quicas. «La limpieza, la serenidad (saritosa), la ascesis (tapas),
el estudio de la metafisica del yoga y el esfuerzo para hacer de
Dios (Isvara) el motivo de todas las acciones que constituyen las
disciplinas» (Yoga-Sitras, 11, 32). La limpieza (sauca) significa
purificacién interior de los érganos; a través de ella se eliminan
rapidamente los residuos alimenticios y t6xicos. (Esto se consi-
gue a través de una serie de “purgaciones” artificiales, sobre las
cuales insiste especialmente el Hatha-yoga, es decir, el yoga que
se ocupa casi exclusivamente de la fisiologia fisica y sutil.) Vya-
sa afiade que sauca también implica alejamiento de las impure-
zas del espiritu. «La abstinencia del deseo de ampliar las necesi-
dades de la existencia», ésta es la definicién de la serenidad
(sarmtosa). «Tapas, (ascestismo) consiste en soportar los opues-
tos, por ejemplo, el deseo de comer y el de beber; el calor y el
frio; el deseo de estar de pie y el de estar sentado; la abstencién
de pronunciar palabras (kdstha mauna) y la abstencién de la mi-
mica que pueda revelar los sentimientos o pensamientos (dkdra
mauna; Vacaspati Miséra dice que “la abstencion de los gestos fa-
ciales, por los cuales se revela el secreto intimo del espiritu,
constituyen el control sobre uno mismo, de modo que el pensa-
miento no se comunica al azar ni a cualquiera”) [...]. El estudio
es el conocimiento de las ciencias relativas a la liberacion de la
existencia (moksa) o la repeticién de la silaba Om,' etc.» (Vyasa,
sobre Yoga-Sitras, 1, 32).

1. Lasilaba mistica Om encarna la esencia del Cosmos en su totalidad. No es otra cosa
que la propia teofania, reducida al estado de fenémeno. Las especulaciones concer-
nientes a la silaba Om no tienen limites. No obstante, es curioso comprobar que Vya-
sa equipara el conocimiento de las ciencias de la salvaci6n a una técnica mistica,
puesto que solo se trata de repetir la silaba Om y no de especular sobre este tema.
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Evidentemente, incluso durante estos ejercicios (que son mas
bien de orden moral y, en resumidas cuentas, carecen de estruc-
tura ydguica), surgen las dificultades, que son producidas en su
mayoria por el subconsciente. La perturbacién provocada por la
duda es el obstaculo mds peligroso que se encuentra en la senda
de la concentracién. Para superarlo, Patafijali recomienda la im-
plantacion del pensamiento contrario; «para (evitar o alejar) la
perturbacién de la duda, la instauracion de contrarios» (11, 33: vi-
tarkabadhane pratipaksabhavanam. Algunos traductores entien-
den por vitarka “pensamientos culpables” y traducen: «a fin de
evitar la perturbacién provocada por los pensamientos culpa-
bles»; de hecho, vitarka significa “duda, incertidumbre” y Patafi-
jali evidentemente se refiere a la “tentacion por la duda”, que to-
dos los tratados sobre ascetismo conocen y combaten). Vyasa en
su comentario sugiere algunos pensamientos que se han de ac-
tualizar y potenciar en el momento de la incertidumbre. En el
siitra siguiente (11, 34) Patafijali explica la naturaleza de las “du-
das” o “vicios”. Desde este momento es interesante observar que
la lucha del yogui contra cualquiera de estos “obstdculos” tiene
un caracter magico.

Toda tentacién que vence equivale a una fuerza de la que se
aduefia por ese medio. Esas fuerzas no son morales, sino fuerzas
magicas. Renunciar a una tentacién no implica s6lo “purificarse”
en el sentido negativo de la palabra, sino conseguir un logro real,
positivo: el yogui adquiere asf el poder sobre aquello a lo que ha
renunciado. Ademas, llega a dominar no sélo los objetos a los
que habia renunciado, sino también una fuerza maégica infinita-
mente mas valiosa que todos los objetos como tales. Por ejemplo,
el que practica la abstencién asteya (no robar) «ve cémo se le
acercan todas las joyas» (Yoga-Siitras, 11, 37). Luego tendremos
ocasion de volver sobre este “poder magico” (siddhi) que ad-
quiere el yogui a través de la disciplina. Ademads, también es in-
citado a renunciar incluso a este “poder magico”, al igual que ha
renunciado a las pasiones humanas a cambio de las cuales se le
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ha concedido este poder. La concepcién de este equilibrio, casi
fisico, entre la renuncia y los frutos magicos de la renunciacién
es notable.

5. Las posturas y la disciplina de la respiracion

Se puede decir que la técnica yéguica no comienza hasta el
tercer “miembro del Yoga” (yogdnga). Este tercer “miembro” es
dsana, palabra que designa la conocida postura yéguica que los
Yoga-Siitras (11, 46) definen como sigue: sthirasukham “estable y
agradable”. La descripcion de asana se encuentra en muchos tra-
tados de Hatha-yoga; en el de Pataiijali, esta descripcidn sélo se
esboza, pues la dsana se aprende de un guru y no con descrip-
ciones. Lo que importa es el hecho de que la asana confiere una
estabilidad rigida al cuerpo y al mismo tiempo reduce al minimo
el esfuerzo fisico. De este modo se evita la sensacién irritante de
la fatiga, el debilitamiento de ciertas partes del cuerpo, se regu-
lan los procesos fisioldgicos con lo cual se permite a la atencién
que se ocupe exclusivamente de la parte fluida de la conciencia.
Al principio, la dsana es incomoda e incluso insoportable. Pero
con una cierta practica, el esfuerzo de mantener el cuerpo en una
misma posicion resulta minimo. Ahora bien, y esto es de vital
importancia, el esfuerzo ha de desaparecer, la posicién meditati-
va ha de resultar natural; s6lo asf facilita la concentracién. «La
postura se vuelve perfecta cuando desaparece el esfuerzo al rea-
lizarla, de forma que el cuerpo ya no se mueva. Asimismo, se al-
canza su perfeccién cuando el espiritu se transforma en infinito
(anantasamapattibhyam), es decir, cuando hace de la idea de infi-
nito su contenido» (Vyasa, sobre Yoga-Siitras, 11, 47). Vacaspati,
al comentar la interpretacion de Vyasa, escribe: «El que practica
una asana debera emplear el esfuerzo de suprimir los esfuerzos
corporales naturales. De lo contrario, la postura ascética de la que
hablamos aqui, no se podrd realizar». En lo que concierne al
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«espiritu transformado en infinito» esto supone una suspensién
total de la atencidn ante la presencia del propio cuerpo.

La dsana es una de las técnicas caracteristicas del ascetismo
hindd. La encontramos en las Upanisads e incluso en la literatura
védica, pero las alusiones que se hacen a la misma son més abun-
dantes en la Epopeya y en los Puranas. Como es natural, en la li-
teratura del Hatha-yoga es donde las asanas desempefian el papel
mds importantes; el tratado Gheranda-Samhita describe treinta y
dos variedades. Veamos, por ejemplo, c6mo se consigue una de
las posturas de meditacién més ficiles y corrientes, padmasana:
«poned ¢l pie derecho sobre la pantorrilla izquierda y haced lo
mismo con el pie izquierdo, que se ha de colocar sobre la panto-
mrilla derecha; cruzad las manos por la espalda y asid los talones
de los pies (1a mano derecha el talén derecho y la mano izquierda
el talén izquierdo). Apoyad el mentén sobre el pecho y fijad la
mirada en la punta de la nariz» (Gheranda-Samhita, 1, 8). En la
mayoria de los tratados téntricos y hathaydguicos (véase nota B al
final del libro) encontramos listas y descripciones de las asanas.
El objetivo de estas posturas meditativas siempre es el mismo: «el
cese total de la perturbacién debida a los contrarios» (Yoga-
Sitras, 11, 48). De este modo se consigue una cierta “neutralidad”
de los sentidos; la conciencia ya no es perturbada por la “presen-
cia del cuerpo”. Se realiza la primera etapa hacia el aislamiento de
la conciencia; los puentes que permiten la comunicacién con la
actividad sensorial empezaran a levantarse.

La asana marca claramente la trascendencia de la condicién
humana. Si esta “detencién”, esta invulnerabilidad respecto a los
contrarios, al mundo exterior, representa una regresién a la condi-
cién vegetal o una transcendencia hacia el arquetipo divino, for-
mulado iconogrificamente, es algo que examinaremos mds ade-
lante, para hacerlo provechosamente. De momento nos
contentaremos con decir que la asana es el primer paso concreto
que se da para abolir las modalidades de existencia humanas. De
lo que no cabe duda es de que la posicion del cuerpo —inmévil,
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hierdtica—, imita en cualquier caso a otra condicién distinta a la
humana: el yogui en el estado de asana puede compararse a una
planta o a una estatua divina, en ningiin caso podria equipararse al
hombre a secas, que por definicién es mévil, agitado, arritmico.
En el plano “corporal” la asana es una ekagrata, una concentra-
cién en un sélo punto; el cuerpo estd “firme”, “concentrado” en
una sola posicion. Al igual que ekdgrata pone fin a las fluctuacio-
nes y a la dispersién de los “estados de conciencia”, la asana ter-
mina con la movilidad y la disponibilidad del cuerpo, reduciendo
la infinidad de posiciones posibles que puede adoptar el ser hu-
mano a una sola postura, arquetipica, iconogréfica. Pronto vere-
mos que la tendencia hacia la “unificacién” y la “totalizacién” es
caracteristica de todas las técnicas y6guicas. El sentido profundo
de estas “unificaciones” se nos revelard un poco mas tarde. Pero
su meta inmediata que salta a la vista a partir de este momento es
la abolicién (o la superacién) de la condicién humana, que resul-
ta del rechazo a conformarse con las inclinaciones humanas mas
elementales. El rechazo a moverse (asana), de dejarse llevar por
la impetuosa corriente de los estados de conciencia (ekagrata)
continuaré con toda una serie de “rechazos” de todo tipo.

Lo més importante —y de todos modos, lo mas especificamen-
te y6guico— de estos rechazos diversos es la disciplina de la respi-
racién (prdndydma), dicho de otro modo el “rechazo” a respirar
como las personas normales, es decir, de una manera arritmica.
He aqui cémo define Patafijali este rechazo: «el prandyama es la
detencion de los movimientos de inspiracion y exhalacion, y se al-
canza después de realizar la dsana» (Yoga-Siitras, 11, 49). Pataiija-
1i habla de la “detencién”, de la suspensién de la respiracién; sin
embargo, el prandyama comienza por respirar a un ritmo lo mas
lento posible, ésta es su meta inicial. Existen muchos textos sobre
esta técnica ascética india, pero la mayoria no hace mds que repe-
tir las férmulas tradicionales. A pesar de que el pranayama sea un
ejercicio yéguico especifico y muy importante, Patafijali sélo le
dedica tres sitras. Lo que le preocupa en primer lugar son los fun-
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damentos tedricos de Vyasa, de Bhoja y de Vacaspati Misra, pero
sobre todo en los tratados del Hatha-yoga.

Una alusién de Bhoja (sobre Yoga-Siitras, 1, 34) nos revela el
sentido profundo del pranayama: «todas las funciones de los 6r-
ganos estdn precedidas por la de la respiracion ~siempre existe un
vinculo entre la respiracién y la conciencia en sus respectivas fun-
ciones—, que cuando se han suspendido todas las funciones de los
drganos, realiza la concentracion de la conciencia en un sélo ob-
jeto». La afirmacion segiin la cual «siempre existe una conexién
entre la respiracion y los estados mentales» nos parece importan-
te. Aqui se trata de una observacion que supera el mero hecho de
que, por ejemplo, la respiracién de una persona furiosa sea agita-
da, mientras que la respiracion de la que estd concentrada (aunque
sea provisionalmente y sin ninguna meta propiamente yéguica)
sea ritmica y se lentifica por si misma, etc. El lazo que une el rit-
mo de la respiracion a los estados de conciencia a los que se re-
fiere Bhoja, lazo que sin duda ha sido observado y probado expe-
rimentalmente por los yoguis de los tiempos mds remotos, les ha
servido de instrumento de “unificacién” de la conciencia. La
“unificacién” de la que aqui se trata, se ha de entender en el sen-
tido de que, al acompasar y ralentizar progresivamente la respira-
cién, el yogui puede “penetrar”, es decir, probar experimental-
mente y con toda lucidez, ciertos estados de conciencia que son
inaccesibles en el estado de vigilia, especialmente los estados de
conciencia que caracterizan al suefio,' si bien es cierto que el rit-
mo respiratorio de una persona que duerme es mas lento que el de
la que estd despierta. Al realizar este ritmo del suefio gracias al
pranayama, el yogui, sin tener que renunciar a su lucidez, en los
“estados de conciencia” propios del sueiio puede penetrar.

La psicologia hindu distingue cuatro modalidades de conciencia
(aparte del “estado” enstitico): la conciencia diurna, la del suefio

1. Estaes larazén por la que normalmente el principiante en la técnica del pranayama se
duerme en cuanto consigue el ritmo respiratorio caracteristico del estado de suefio.
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con suefios, la del suefio sin suefios y la “conciencia cataléptica”.
(Cada una de estas modalidades de conciencia esta relacionada con
un ritmo respiratorio especifico. Por medio del pranayama, es de-
cir, de ir prolongando la exhalacién y la inhalacién (la finalidad de
esta practica es la de conseguir un intervalo lo mas largo posible en-
tre estos dos momentos de la respiracion), el yogui puede de este
modo penetrar en todas las modalidades de la conciencia. Para la
persona corriente hay una discontinuidad entre estas diversas mo-
dalidades; pasa del estado de vigilia al de suefio de forma incons-
ciente. El yogui ha de mantener la continuidad de la conciencia, es

(I

decir, penetrar, firme y licido, en cada uno de estos “estados”.

Pero la experimentacion de las cuatro modalidades de la con-
ciencia —a las cuales corresponde de forma natural un cierto ritmo
respiratorio—, asi como la unificacion de la “conciencia” (que resul-
ta del hecho de que el yogui suprime la discontinuidad entre estas
cuatro modalidades), s6lo se pueden realizar tras una larga practica.
El objetivo inmediato del pranayama es mas modesto. Gracias a

1. En los asrams himalayos de Hardwar, Rishikesh, Svargashram, donde estuvimos des-
de el mes de septiembre de 1930 hasta el mes de marzo de 1931, muchos sannyasi nos
confesaron que el objetivo del pranayama era hacer entrar al practicante en el estado de
turiya, “‘cataléptico”. Nosotros pudimos observar a algunos de ellos que pasaban una
gran parte del dia y de la noche en un profundo “trance” yéguico, donde apenas se no-
taba la respiracién. No cabe duda de que los yoguis experimentados pueden provocar-
se voluntariamente los estados “catalépticos”. La investigacién de la doctora Thérése
Bosse en la India (véase Ch. Laubry y Thérese Bosse, Documents recueillis aux Indes
sur les “yoguins” par I’enregistrement simultané du pouls, de la respiration et de le-
lectrocardiogramme, “Presse Médicale”, nimero 83, 14 de octubre de 1936) ha de-
mostrado que la reduccién de la respiracién y de la contraccién cardiaca que normal-
mente sélo observamos en el umbral de una muerte inevitable es un fenémeno
fisiolégico auténtico que los yoguis pueden realizar gracias a su voluntad, pero nunca
por autosugestion. Es evidente que semejante yogui puede ser enterrado sin peligro al-
guno para él. «La restriccion de 1a respiracion es, a veces, de tal magnitud, que algunas
personas se pueden hacer enterrar vivas sin peligro alguno, con una reserva de aire to-
talmente insuficiente para asegurar su supervivencia. Esta pequefia reserva de aire estd,
segiin ellos, destinada a permitiries, en caso de que un accidente les hiciera salir de su
estado de yoga y les pusiera en peligro, hacer algunas inspiraciones para volver a ese
estado». (Doctor J. Filliozat, Magie er Médecine, Paris, 1943, pags. 115-116).
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este ejercicio se adquiere en primer lugar una “conciencia continua”,
que sélo se puede conseguir por la meditacion yoguica. La respira-
cién de la persona profana suele ser arritmica; varia segin las cir-
cunstancias exteriores o segin la tensién mental. Esta irregularidad
produce una peligrosa fluidez psiquica y, como consecuencia, ines-
tabilidad y dispersién de la atencién. Podemos estar atentos esfor-
zandonos. Pero el esfuerzo para el Yoga es una “exteriorizacién”. La
respiracién ha de tener un ritmo que, si no consigue que nos “olvi-
demos” de ella por completo, al menos no ha de incomodarnos por
su discontinuidad. Mediante el prandyama se intenta suprimir el es-
fuerzo respiratorio; el ritmo de la respiracion se ha de convertir en
algo automdtico para que el yogui pueda olvidarse de ella.

Con el prandyama, el yogui intenta conocer de forma inme-
diata la pulsacién de su propia vida, la energia organica descarga-
da por la inhalacién y la exhalacién. Podriamos decir que el
pranayama es una atencién dirigida sobre la vida orgénica, un co-
nocimiento por el acto, una entrada calmada y licida en la misma
esencia de la vida. El Yoga recomienda a sus adeptos que vivan,
pero sin abandonarse a la vida. Las actividades sensoriales domi-
nan, alteran y dispersan al ser humano. La concentracién sobre
esta funcion vital que es la respiracién tiene como efecto, en los
primeros dias de préctica, una inefable sensacién de armonia, una
plenitud ritmica, melédica, una nivelacién de todas las asperezas
fisiologicas. A continuacién desvela un oscuro sentimiento de
presencia en el cuerpo, una conciencia serena de su propia gran-
deza. Evidentemente estos son datos simples, al alcance de todos
y que han sido verificados por todos los que prueban esta disci-
plina preliminar de la respiracién. Théodore Stcherbatzky
(Nirvana, pag. 15, nota 2) recordaba que, segin O. Rosenberg,
que habia practicado algunos ejercicios de yoga en un convento
japonés, se podia comparar esta agradable sensacion «a la misica,
sobre todo cuando ésta la interpretas personalmente».

El ritmo de la respiracién se consigue a través de una armoni-
zacion de tres “momentos”; la inhalacién (piiraka), la exhalacién
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(recaka) y la retencidn del aire (kumbhaka). Estos tres momentos
han de tener una misma duracién. Con la prictica el yogui llega
a prolongarlos durante bastante tiempo, pues la finalidad del
prandyama es, como dice Patafijali, la suspension lo més larga
posible de la respiracion, a lo cual se llega lentificando paulati-
namente el ritmo.

La duracién de la respiracién tiene como unidad de medida un
matrapramana. Segin el Skanda Purdna, un matra equivale al
tiempo necesario para realizar una respiracién. El Yoga-cin-
tamani precisa que esta respiracion se refiere a la del suefio, que
equivale a 2" palas (un pala equivale al tiempo de un parpadeo).
En la practica del prandayama, se utiliza el matrapramdéna como
unidad de medida, es decir, que se aminora progresivamente
cada “momento” de la respiracién hasta que se llega de una a
veinticuatro matrras. El yogui mide estos matras, ya sea repitien-
do mentalmente la silaba mistica Om tantas veces como sea ne-
cesario, o bien utilizando los dedos de la mano izquierda. (Res-
pecto a las técnicas respiratorias del taoismo entre los hesicastas
y en la mistica isldmica, véase nota C, al final del libro.)

6. La concentracion

La asana,el prandyama y la ekagrata consiguen abolir —aunque
s6lo sea durante el corto tiempo que dura el ejercicio— la condicién
humana. Inmévil, acompasando su respiracién y fijando su mirada
y su atencién en un solo punto, el yogui trasciende concreta y ex-
perimentalmente la modalidad profana de existir. Empieza a inde-
pendizarse del Cosmos; las tensiones exteriores ya no le molestan
(al haber trascendido los “contrarios” es insensible tanto al frio
como al calor,alaluz y a la oscuridad, etc.), la actividad sensorial
ya no le proyecta hacia fuera, hacia los objetos de los sentidos; el
flujo psicomental ya no es violento ni estd dirigido por las dis-
tracciones, los automatismos ni la memoria: estd “concentrado”,

69



Técnicas del Yoga

“unificado”. Esta exclusién del Cosmos va acompaiada de una in-
mersién en uno mismo, donde los progresos se suman a los del re-
tiro. El yogui vuelve a si, toma posesion de si mismo, por asi de-
cirlo, se rodea de “defensas” cada vez mds potentes para protegerse
de una invasion exterior; resumiendo: se vuelve invulnerable.

Es evidente que semejante concentracién experimentada en
todos los niveles (asana, prandyama y ekagratd) implica también
una atencién mayor sobre la propia vida orgdnica. La forma en la
que un yogui siente su cuerpo durante el ejercicio es totalmente
distinta a como la siente un profano. La estabilidad corporal, la
disminucién del ritmo respiratorio, la reduccién del campo de la
conciencia hasta limitarlo a un solo punto, asi como la resonancia
que, por esto, en €l tiene la menor pulsacion de la vida orgéanica,
todo ello hace que el yogui parezca un vegetal. Por otra parte esta
comparacion no implica ninguna calificacién peyorativa, aunque
correspondiera a la realidad. La modalidad vegetal, para la con-
ciencia india, no supone un empobrecimiento de la vida, sino todo
lo contrario: un enriquecimiento de la misma. En la mitologia pu-
rdnica, asi como en la iconografia, el rizoma y el loto se convier-
ten en manifestaciones cosmicas. La creacién estd representada
por un loto flotante que flota sobre las aguas primordiales. La ve-
getacién simboliza siempre la abundancia, la fertilidad, la eclo-
si6n de todos los gérmenes. En la pintura india (por ejemplo, los
frescos de las cuevas de Ajanta), la beatitud de los personajes se
manifiesta por sus gestos blandos, ondulantes, parecidos a lianas
acudticas; dan la impresion de que por las venas de estas figuras
miticas corre savia vegetal en lugar de sangre.

Entonces, a priori, esta comparacion del yogui en estado de
concentracion con una planta no es tan inverosimil. La nostalgia
que siente el indio al pensar en el circuito cerrado y continuo de
la vida orgénica —circuito desprovisto de asperezas y de momen-
tos explosivos (en una palabra, como el que se realiza en el pla-
no vegetativo de la vida)—, es un hecho real. Sin embargo, no cre-
emos que la abolicién, mediante la inmovilidad, de la condicién
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humana, el ritmo impuesto a la respiracioén, la concentracién en
un solo punto, tengan como fin dar este paso atrds que significa-
rfa la integracion en la modalidad vegetal de la vida. Lo que se
persigue en los Yoga-Sitras de Patafijali y principalmente en las
otras clases “barrocas” del Yoga, descarta claramente esta hip6-
tesis. Nos parece que las simetrias vegetales que encontramos en
la postura, la respiracién y la concentracion yéguicas se pueden
explicar perfectamente a través del simbolismo arcaico del “re-
nacimiento” (conservado en las Indias con toda su coherencia
original). Morfolégicamente, asana y pranayama se podrian
comparar con la “respiracién embrionaria” tan popular en el tao-
ismo y con ciertas ceremonias de iniciacion y de regeneracién
que tienen lugar en un espacio cerrado, simbolo de la matriz.
Aqui no podemos insistir mds en estas ceremonias, pero lo que es
seguro es que todas ellas presuponen la proyeccién magica del
practicante a un tiempo auroral. Incipit vita nova (y toda regene-
racién es un “nuevo nacimiento”), esto sélo es posible si el tiem-
po transcurrido y la “historia” son abolidos, si el momento actual
coincide con el momento mitico de los comienzos, es decir, de la
Creacion de los mundos, de la cosmogonia. En este sentido, la
posicién del cuerpo y la “respiracién embrionaria” del yogui,
aunque persiga otro fin (al menos en los Yoga-Siitras, pero tam-
bién en otras formas de Yoga), pueden ser consideradas como
modalidades ontoldgicas embrionarias, vegetativas.

Por una parte, la asana y la ekdgrata imitan a un arquetipo di-
vino; la posicién yéguica posee un valor religioso en si misma.
Es cierto que el yogui no imita los “gestos” y las “pasiones” de la

1. La finalidad de esta respiraci6n, segiin fuentes taofstas, es imitar la respiracién del
feto en el vientre materno. «Al regresar a la base, al origen, se atrapa a la vejez y se
vuelve al estado fetal», se dice en el prologo de T'ai-si K’eou Kiue (Férmulas orales
de la respiracién embrionaria) citado segtin Maspéro, Les procédés de «Nourrir le
Principe vital» dans la religion taoiste ancienne (“Journal Asiatique”, abril-junio,
1937, pdg. 198). Luego examinaremos esta férmula del tiempo reversible que tam-
bién encontramos en las mitologias y los ritos arcaicos.
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divinidad —jy con razén! Pues el Dios de los Yoga-Sitras, Isvara,
es un espiritu puro, que no sélo no ha creado el mundo, sino que
tampoco interviene en la historia, ni directa ni indirectamente. Lo
que imita el yogui es, pues, —a falta de gestos— la forma de ser
propia de este espiritu puro. La trascendencia de la condicién hu-
mana, la “liberacién”, la perfecta autonomia del purusa, todo
ello tiene su modelo arquetipico en Isvara. La renuncia a la con-
dicién humana, es decir, la practica del Yoga, tiene un valor reli-
gioso en el sentido de que el yogui imita la forma de ser de
Isvara: la inmovilidad, la concentracién en si mismo. En otras
variedades de Yoga, la asana y la ekagrata pueden adquirir evi-
dentemente valencias religiosas por el simple hecho de que el yo-
gui se convierte gracias a ellas en estatua viviente e imita asi al
modelo iconogréfico.

El hecho de acompasar y, en ultimo grado, suspender la res-
piracion, facilita en gran manera la concentracién (dhdarana). Pa-
tafijali nos dice (Yoga-Sitras, 11, 52, 53) que gracias al pranaya-
ma se rasga el velo de las tinieblas y el intelecto es capaz de
(yogyata) la concentracion (dharand, 11, 53). El yogui puede ve-
rificar la calidad de su concentracién a través de pratyahdara (tér-
mino que se traduce generalmente por “retraccion de los senti-
dos” o “abstraccién”, pero nosotros preferimos traducirio por
«facultad de liberar la actividad sensorial del influjo de los obje-
tos exteriores»). Patafijali lo explica de este modo: «pratyahdara
es la facultad por la cual el intelecto (citta) posee las sensaciones
como si el contacto fuera real» (11, 54).

Bhoja, al comentar este siitra, dice que los sentidos, en vez
de dirigirse hacia el objeto, «permanecen en ellos mismos»
(svariipamatre svasthanam). Aunque los sentidos ya no se dirijan
hacia los objetos exteriores y cese su actividad, el intelecto (citta)
no pierde su propiedad de tener representaciones sensoriales. Cuan-
do citta desea conocer un objeto exterior, no utiliza una actividad
sensorial: puede conocer el objeto gracias a sus poderes. Al haber
sido obtenido mediante la contemplacién, este “conocimiento” es
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mds eficaz desde el punto de vista yoguico que el conocimiento
normal. «Entonces —escribe Vyasa— la sabiduria (prajfia) del yogui
conoce todas las cosas, tal como son» (Yoga-bhdsya, 11, 45).

Esta sustraccidn de la actividad sensorial del dominio de los
objetos exteriores (pratyahdra) es la etapa iltima de la ascesis
psicofisiolégica. A partir de este momento el yogui ya no serd
“distraido” o “molestado” por los sentidos, por la actividad sen-
sorial, por la memoria, etc. Toda actividad queda suspendida. El
citta ~al ser la masa psiquica que ordena y esclarece las sensa-
ciones exteriores— puede servir de espejo de los objetos sin que
se interpongan los sentidos entre él y su objeto. El profano es in-
capaz de adquirir esta libertad porque su espiritu, en lugar de es-
tar estable, estd continuamente bajo la influencia de la actividad
de los sentidos, del subconsciente y del “ansia de vivir”. Al rea-
lizar citta vritti nirodhah (es decir, la supresién de los estados
psicomentales), citta mora en si mismo (svaripamdatre). Pero
esta “autonomia” del intelecto no produce la supresién de los
“fendmenos”. El yogui, aunque desapegado de los fenémenos,
sigue contemplandolos. En lugar de conocer, como hasta enton-
ces, por medio de las formas (riipa) y de los estados mentales
(cittavritti), el yogui contempla directamente la esencia (tattva)
de todos los objetos.

La autonomia con respecto a los stimuli del mundo exterior y
del dinamismo del subconsciente, autonomia que se realiza me-
diante pratyahdra, permite al yogui experimentar una triple técni-
ca, que en los textos recibe el nombre de samyama. Este término
designa las 1ltimas etapas de la meditacidn yéguica, los dltimos
tres “miembros del yoga” (yoganga), a saber: la concentracién
(dharana), 1a “meditacion” propiamente dicha (dhyana) y el éxta-
sis (samadhi). Estos ejercicios espirituales no son posibles sin que
el yogui haya repetido antes todos los otros ejercicios fisioldgicos
hasta haber conseguido el perfecto dominio de su cuerpo, su sub-
consciente y su flujo psicomental. A estos ejercicios se les califi-
ca de “sutiles” para indicar que no encierran ninguna otra técnica
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fisiol6gica nueva. Se parecen hasta tal punto que el yogui, al prac-
ticar uno de ellos (la concentracion, por ejemplo), no puede man-
tenerlo sin dificultad e incluso, muy a su pesar, puede acabar en la
“meditacién” o en la “énstasis”. Esta es la raz6n por la que estos
tres ejercicios ydguicos tienen una denominacién comun: sariya-
ma (Vacaspati Misra, sobre Vyasa, I, 1).

La “concentracién” (dhdrand, de la raiz dhri, “mantener apre-
tado”) de hecho es una ekagrata, una “fijacién en un sélo punto”,
pero cuyo contenido es estrictamente conceptual. En otras pala-
bras, la dharana, cuya tnica finalidad es la de detener el flujo
psicomental y de “fijarlo en un sélo punto” —que es por lo que se
distingue de la ekdgratd—, realiza esta “fijacion” para compren-
der. He aqui la definicion de Patafijali: «fijacion del pensamien-
to en un solo punto» (desabandhascittasya dharana; Yoga-
Satras, 1, 1). Vyasa especifica que la concentracién se realiza
normalmente en «el centro del ombligo, en el loto del corazén, en
la luz de la cabeza (expresion corriente en la fisiologia mistica in-
dia), en la punta de la nariz, en el paladar o en cualquier otro lu-
gar u objeto exterior». Vijiiana Bhiksu propone al yogui la con-
centracidn en un objeto espiritual y en primer lugar en su propio
purusa. Otros textos aumentan incluso las posibilidades de fijar
el pensamiento en un solo punto: designan como puntos suscep-
tibles de fijar el pensamiento una “arteria” (susumna), un dios
(Indra, Prajapati, Hiranyagarbha). Pero la meditacion (dhyana)
sobre un objeto concreto siempre se prepara con una fijacion si-
milar del pensamiento (dharand). Pataiijali define dhyana en es-
tos términos: «una corriente de pensamiento unificado» (Yoga-
Satras, 11, 2) y Vyasa aiiade a esta definicidn la siguiente glosa:
«continuum del esfuerzo mental (pratyayasyaikatanata) para asi-

milar el objeto de la meditacidn, libre de cualquier otro esfuerzo °

por asimilar otros objetos (pratyayantarenaparamristo).»

Ni que decir tiene que esta “meditacién” yoguica difiere por
completo de la profana. En primer lugar, ningin “continuum”
mental puede adquirir, en el 4mbito de la experiencia psicomen-
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tal normal, la densidad y la pureza que nos permiten los procedi-
mientos yéguicos. En segundo lugar, la meditacién profana no
trasciende la forma exterior de los objetos en los que medita ni su
valor, mientras que dhyanda permite “penetrar” los objetos, “asi-
milarlos” magicamente. Veamos, a modo de ejemplo, la medita-
cién ybguica en el “fuego” (que empieza por la concentracion, la
dhdrand, en unos carbones ardientes que se encuentran delante
del yogui), no sélo revela al yogui el fendmeno de la combustién
y su sentido profundo, sino que le permite también: 1) identificar
el proceso psicoquimico que tiene lugar en la brasa durante el
proceso de la combustién que tiene lugar en el interior del cuer-
po humano; 2) identificar ese fuego con el del sol; 3) unificar los
contenidos de todos estos fuegos a fin de alcanzar una vision de
la existencia como “fuego”; 4) penetrar en el interior de este pro-
ceso cosmico, unas veces hasta el nivel astral (el sol), otras hasta
el nivel fisiolégico (el cuerpo del ser humano) y, por tltimo, a
veces hasta el nivel infinitesimal (“la semilla del fuego™); 5) re-
ducir todos estos planos a una modalidad comiin a todos ellos,
esto es; la prakriti como “fuego”; 6) “dominar” el fuego interior,
gracias al pranayama, a la suspension de la respiracion (respira-
cién = fuego vital); de alcanzar en dltimo término, gracias a una
nueva “penetracién”, este “‘dominio” de la propia brasa que tiene
delante (pues, si el proceso de la combustion es idéntico en un
extremo u otro del universo, todo dominio parcial del mismo
conduce infaliblemente al “dominio” total), etc.

Al dar esta descripcién, bastante aproximada por cierto, de
algunos ejercicios relacionados con la “meditacién del fuego”,
no hemos pretendido desvelar el mecanismo de dhyana: nos he-
mos contentado con citar algunos ejemplos. Los ejercicios més
especificos (lo cual nada tiene de extrafio) son indescriptibles.
Lo que es especialmente dificil de explicar es el acto de “pene-
tracion” en la “esencia del fuego”: este acto no se ha de concebir
ni desde el punto de vista de la imaginacién poética ni bajo el de
una intuicién de tipo bergsoniano. Lo que distingue claramente a
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la “meditacién” y6guica de estos dos impulsos irracionales es su
coherencia, el estado de lucidez que la acompaiia y la orienta. El
“continuum mental” no escapa jamds a la voluntad del yogui.
Este continuum nunca se enriquece lateralmente con asociacio-
nes no controladas, analogias, simbolos, etc. La meditacién en
ninglin momento deja de ser un instrumento de penetracién en la
esencia de las cosas, es decir, un instrumento de toma de pose-
sidn, de “asimilacién” de lo real.'

7. El papel de “Dios”

A diferencia del Sarmkhya, el Yoga afirma la existencia de un
Dios, Isvara (literalmente “Sefior”). Este Dios, bien entendido,
no es un creador (el Cosmos, la vida y el ser humano, han sido
“creados”, como ya hemos visto por la prakriti, puesto que todos
ellos proceden de la substancia primordial). Pero Isvara puede
acelerar, en algunas personas, el proceso de liberacion; ayuda a
alcanzar mds deprisa el samdadhi. El Seiior al que se refiere Pa-
tafijali es mds bien un Dios de los yoguis. S6lo puede ayudar a un
yogui, es decir, a una persona que ya ha elegido la senda del
Yoga. Ademds, el papel de Isvara es bastante modesto. Por ejem-
plo, puede hacer que el yogui que le toma como objeto de su con-
centracion alcance el samadhi. Segin Patafijali (Yoga-Siitras, 11,
45) su socorro divino no se debe al efecto de un “deseo™ o de un
“sentimiento” —pues Dios no puede tener deseos ni emociones—,
sino al de una “simpatia metafisica” entre Isvara y purusa, sim-
patia que explica la correspondencia de sus estructuras. Isvara
siempre ha sido un purusa libre durante toda la eternidad, los do-
lores y las impurezas de la existencia jamds le han alcanzado
(Yoga-Siitras, 1, 24). Vyasa, al comentar este texto, especifica

1. Como veremos més adelante, la meditacién yéguica desempeiia uno de los papeles
mds importantes en las técnicas budistas.
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que la diferencia entre el “espiritu liberado” e Isvara es la si-
guiente: el primero antiguamente estaba relacionado (aunque ilu-
soriamente) con la experiencia psicomental, mientras que Isvara
siempre ha sido libre. Dios no se deja atraer por los rituales, ni
por la devocién, ni por la fe en su “gracia”; sino que su “esencia”
colabora instintivamente, por asi decirlo, con el Espiritu que
quiere liberarse mediante el Yoga.

Se trata mds bien de una simpatia de orden metafisico, que
conecta a dos entidades emparentadas. Se dirfa que esta simpa-
tia que muestra respecto a ciertos yoguis —es decir, respecto a
esas personas que buscan su liberacién a través de las técnicas
yéguicas—, ha agotado la capacidad de Isvara para interesarse
por la suerte de los humanos. Esta es la razén por la que ni Pa-
tafijali ni Vyasa logran explicar satisfactoriamente la interven-
cién de Dios en la Naturaleza. Vemos que de alguna manera
Isvara entré6 en la dialéctica Sarmmkhya-Yoga desde fuera. Recor-
demos que el Sarhkhya afirma (y el Yoga hace suya esta afirma-
cién) que la substancia (prakriti) colabora por su “instinto tele-
olégico” en la liberacion del ser humano. Este hecho hace que el
papel de Dios en el logro de esta libertad carezca de importan-
cia, pues la substancia césmica se encarga ella misma de liberar
a los numerosos espiritus (purusas) atrapados en la red ilusoria
de la existencia.

Aunque Patafijali introdujera en la dialéctica de la doctrina
soterioldgica Samkhya este elemento nuevo y, al fin y al cabo,
totalmente initil de Isvara, no le concede la importancia que le
concederian los comentaristas posteriores. Lo que importa en
primer lugar en los Yoga-Siitras es la técnica; es decir: 1a volun-
tad y la capacidad de autodominio y concentracién del yogui.
(Por qué entonces sintié Patafijali la necesidad de introducir a
Isvara? Porque Isvara correspondia a una realidad de caricter
experimental: Isvara puede efectivamente provocar el samadhi a
condicién de que el yogui practique el ejercicio denominado
isvarapranidhana, o sea la devocién a Isvara (Yoga-Siitras, 11,
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45). Pataiijali, al proponerse recopilar y clasificar todas las técni-
cas yoguicas, verificadas por la “tradicién cldsica”, no podia des-
cuidar toda una serie de experiencias que s6lo la concentracién
en Isvara habia hecho posibles. En otras palabras: ademds de una
tradicién de un Yoga puramente magico, es decir, en el que sélo
se recurre a la voluntad y a las fuerzas personales del asceta, exis-
tia otra tradicion “mistica” en la que las etapas finales de la prac-
tica yéguica resultaban al menos mads ficiles gracias a la devo-
cién —aunque fuera muy escasa, muy “intelectual”- hacia un
Dios. Asimismo, al menos tal como lo presentan Patafijali y Vya-
sa, Isvara carece de la grandeza del Dios creador y omnipotente
y del pathos propio del Dios dindmico y solemne de las diversas
misticas. Isvara es, en resumidas cuentas, un arquetipo del yo-
gui: un macroyogui; muy probablemente, un patrén de ciertos
grupos yé6guicos. Efectivamente, Patafijali especifica que Isvara
ha sido el guru de los sabios desde tiempos inmemoriales; por-
que, agrega €l, no estd sujeto al Tiempo (Yoga-Sitras, 1, 26).

Sin embargo, recordemos desde ahora un detalle cuyo signifi-
cado desvelaremos mas tarde: en una dialéctica de la liberacién
en la que no era necesario que figurase, Patafijali introdujo un
“Dios” al cual cierto es que sélo le concede un papel bastante
modesto: Isvara puede facilitar, a quien le tome como objeto de
su concentracion, el logro del samddhi. Pero el samdadhi —como
ya veremos— también se puede alcanzar sin esta “concentracién
en Isvara”. El Yoga que practican el Buddha y sus contempora-
neos podra prescindir perfectamente de esta “concentracién en
Dios”. En efecto, podemos imaginar con mucha facilidad un
Yoga que aceptara por completo la dialéctica Sarhkhya y no ten-
driamos ninglin motivo para creer que semejante Yoga magico y
ateo no hubiera existido. Sin embargo, Pataiijali tuvo que intro-
ducir a Isvara en el Yoga, pues Isvara era, por asi decirlo, un
dato experimental: los yoguis recurrian a Isvara aunque se hu-
bieran podido liberar mediante la observancia exclusiva de la
técnica yoguica.

78




Las técnicas

Aqui nos enfrentamos a la polaridad magia-mistica que, un
poco mas adelante, aprenderemos a conocer mejor en todas sus
innumerables formas. Lo que cabe destacar es el papel cada vez
mds activo que Isvara llega a desempefiar en los comentaristas
posteriores. Vacaspati Misra y Vijiana Bhiksu, por ejemplo,
conceden a Isvara una gran importancia. Si bien es cierto que es-
tos dos comentaristas interpretan a Patafijali y a Vyasa a la luz de
la espiritualidad de su época. Ellos vivieron en una etapa en la
que toda la India estaba embebida de corrientes misticas y devo-
cionales. Pero es justamente esta victoria casi universal de la
“mistica”, que es de lo mds significativo cuando del Yoga “clési-
c0” se trata, la que lo aleja de lo que le caracterizaba en un prin-
cipio, o sea, de la “magia”. Asi, bajo las influencias conjuntas de
ciertas ideas vedantinas y de la bhakti (devocién mistica), Vijiia-
na Bhiksu se recrea en “la especial gracia de Dios” (Yoga-sara-
sarhgraha, texto sdnscrito, pag. 9, 18-19, 45-46). Otro comenta-
rista, Nilakantha, afirma que Dios, aunque inactivo, ayuda a los
yoguis como si fuera un amante (cf. Dasgupta, Yoga as Philo-
sophy and Religion, pag. 89). El mismo autor concede a Isvara
una “voluntad” capaz de predestinar las vidas de los seres huma-
nos; porque «obliga a aquéllos a quienes quiere elevar a hacer
buenas acciones, y a los que quiere aniquilar, a realizar malas ac-
ciones» (ibid., pag. 88). {Qué lejos estamos del modesto papel
que Pataiijali asign6 a Isvara!

8. Samadhi

Recordemos que los tres ultimos “miembros del Yoga”
(yoganga) representan “experiencias” y “estados” estrechamente
vinculados entre s que han recibido una denominacién comuin:
samyama. Asi que realizar el sariyama en un cierto “plano”
(bhumi), quiere decir, realizar a un mismo tiempo la “concentra-
cién” (dharana), la “meditacion” (dhyana) y el “éxtasis”
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(samadhi): este “plano” o nivel puede ser, por ejemplo, el de la
materia inerte (la tierra, etc.), o bien el de la materia incandes-
cente (el “fuego” ...). El transito de la “concentracién” a la “me-
ditacién” no requiere poner en prictica ninguna técnica nueva.
Asimismo, tampoco es necesario ningun ejercicio yoguico su-
plementario para realizar el samadhi a partir del momento en
que el yogui consigue “concentrarse” y “meditar”. El samadhi,
el “én-stasis” ydguico, es el resultado final y la culminacién de
todos los esfuerzos y ejercicios espirituales del asceta.

Las dificultades que superar son innumerables si se desea
comprender bien en qué consiste exactamente este “éxtasis” y6-
guico. Aunque se dejen de lado los significados que adquiere el
concepto samadhi en la literatura budista,asi como en los tipos de
Yoga “barroco”, y s6lo tengamos en cuenta el sentido y el valor
que les ha concedido Pataiijali y sus comentaristas, las dificuita-
des siguen existiendo. Por una parte, el samadhi expresa una “ex-
periencia” indescriptible desde cualquier perspectiva; por otra,
esta “experiencia enstatica” no es monovalente: sus modalidades
son multiples. Intentaremos abordar por etapas a qué se refiere el
samadhi. La palabra se emplea en primer lugar en una acepcion
gnoseoldgica; samadhi es ese estado contemplativo en el cual el
pensamiento capta inmediatamente la forma del objeto, sin la
ayuda de las clasificaciones ni de la imaginacién (kalpana); esta-
do en el que el objeto se revela “en si mismo” (svariipa) en su as-
pecto esencial y como si *“estuviera vacio de si mismo” (art-
hamatranirbhdasam svaripasinyamiva; Yoga-Sitras, 11, 3).
Vacaspati Misra, al comentar este texto, cita un pasaje del Visnu
Purana (v1, 7, 90) donde se dice que el yogui que ha dejado de
utilizar la “imaginacién” ya no considera €l acto y ¢l objeto de la
meditacién como distintos el uno del otro. Existe una coinciden-

1. Los significados del término samddhi son: unién, totalidad, absorcidn en, concentra-
cién total del espiritu; conjuncién. Nosotros lo hemos traducido por énstasis, éxtasis,
conjuncién.
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cia real entre el conocimiento del objeto y el objeto del conoci-
miento; este objeto ya no aparece en la conciencia dentro del
marco de las relaciones que le delimitan y definen como fend-
meno, $ino «como si estuviera vacio de si mismo». La ilusién y
la imaginacion (kalpand) son definitivamente eliminadas por el
samadhi.

Sin embargo, no se ha de considerar este estado ydguico
como un simple trance hipndtico. La “psicologia” india conoce
la hipnosis y la atribuye a un estado mental de concentracién
ocasional y provisional (viksipta). Algunos textos del Mahabha-
rata revelan la concepcién popular hindi respecto al trance hip-
nético; este trance, segin la misma, no es mds que una barrera
automdtica del “flujo de la conciencia” y no un ekagrata yogui-
co. El hecho de que los indios no confundian la hipnosis con los
trances yoguicos puede verse claramente, por ejemplo, en un pa-
saje del Mahabharata (x1, 40, 46, 47, 50-51; 41, 13, 18).
Devasarman, antes de partir en peregrinacién para realizar un
sacrificio, ruega a su discipulo, Vipula, que proteja a su esposa,
Ruci, del encanto de Indra. Vipula la mira a los ojos y Ruci no
es consciente de la influencia magnética de su mirada. Una vez
“fijado” el ojo del operador, su espiritu pasa al cuerpo de Ruci y
ésta queda “petrificada como una pintura”. Cuando Indra entra
en la habitacién, Ruci quiere levantarse y cumplir con sus debe-
res de anfitriona, pero «al haber sido inmovilizada y subyugada»
por Vipula, «le es imposible moverse». Indra dice asi: «Exhor-
tado por Ananda, el dios del Amor, he venido por tu amor joh,
ti (mujer) de alegre sonrisa!». Pero Ruci, aunque deseosa de
responder, «no se veia capaz de levantarse y hablar» porque Vi-
pula «habfa subyugado sus sentidos por medio de las cadenas
del yoga» (babandha yogabandhdis ca tasyah sarvendriyani-
sah) y no podia moverse (nirvikara, “inalterable”, 41, 3-12). Fl
proceso hipnético es resumido de este modo: «al unir (samyoj-
ya) los rayos de los ojos de €] con los rayos de los ojos de ella,
penetrd en su cuerpo, al igual que el viento penetra a través del
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aire» (40, 56-57)." Por otra parte, Bhatta Kallata, en su tratado
Spanda Karika, describe las diferencias que existen entre el tran-
ce hipnético y sondmbulo y el samadhi. El estado de viksipta no
es mas que una pardlisis, de origen emotivo o volitivo, de la co-
rriente mental; este bloqueo no se ha de confundir con el estado
de samadhi, que se obtiene exclusivamente por medio de eka-
grata, es decir, cuando se ha suprimido la pluralidad de los esta-
dos mentales (sarvarthata; Yoga-Sutras, i, 11).

Sin embargo, mas que “conocimiento”, el samadhi es un “es-
tado”, una modalidad enstética especifica del Yoga. Pronto vere-
mos que este “estado” hace posible la autorrevelacién del Espiri-
tu (purusa), gracias a un acto que no es constitutivo de una
“experiencia”. Pero no cualquier samadhi revela al Espiritu, ni
cualquier “éxtasis” hace real la liberacion final. Patafijali y sus
comentaristas distinguen varias clases o etapas de concentracion
suprema. Cuando se alcanza el samadhi con la ayuda de un obje-
to o de una idea (es decir, al fijar el pensamiento en un punto es-
pacial o en una idea), el “éxtasis” se denomina samprajfiata
samadhi. Si, por el contrario, se alcanza el samadhi independien-
temente de cualquier “relacion” (sea de orden externo o de orden

1. Es cierto que el trance hipnético se ejecuta con medios yéguicos, pero no es realmen-
te una experiencia y6guica. El episodio de Vipula prueba que incluso en la literatura
popular, no técnica, se conocia y se describfa la hipnosis con bastante precision. La
hipnosis se explica como «la penetracién en el cuerpo de otro», creencia extremada-
mente arcaica y que ha dado lugar a innumerables cuentos y leyendas. En el
Mahabharata, x11, 290, 12, el risi Usanas, maestro de yoga, se proyecta en el dios de
la riqueza, Kubera, y de ese modo se convierte en el amo de todas las riquezas de éste.
En otro episodio (xv, 26, 26-29) nos cuenta cémo el asceta Viruda muere abandonan-
do su cuerpo apoyado sobre el tronco de un drbol y penetra en el cuerpo de
Yudhisthira que asimila de ese modo todas las virtudes del asceta (cf. Maurice Blo-
omfield, On the Art of Entering Another’s Body, a Hindu Fiction Motif, pig. 9, en
“Proceedings of the American Philosophical Society”, Philadelphia, vol. 56, 1914,
pégs. 1-43). Sin embargo, los episodios relativos a entrar en los cuerpos de los muer-
tos, que, de hecho, son reanimados, son mucho mds comunes (cf. indicaciones en Pen-
zer-Tawney, The Ocean of Stories, 1, 37; cf. Le Yoga. Immortalité et liberté, pags. 156
y sig.
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mental), es decir, cuando se consigue una “conjuncién” en la que
no interviene ninguna “alteridad”, sino que es simplemente una
comprension del ser, se realiza el asamprajiiata samddhi (“éxta-
sis no diferenciado”). Tenemos, pues, dos clases de “estados”
claramente diferenciados: la primera serie de estados se adquiere
mediante la técnica ydguica de la concentracién (dharana) y de
la meditacidn (dhydna); la segunda clase, de hecho, comprende
un s6lo “estado”, a saber, la énstasis no provocada, el “rapto”. No
cabe duda de que este asamprajiidta samadhi siempre se debe a
los prolongados esfuerzos del yogui. No es un don, ni un estado
de gracia. No se puede alcanzar sin haber experimentado sufi-
cientemente las clases de samadhi comprendidas en la primera
categoria. Es la culminacién de innumerables “concentraciones”
y “meditaciones” previas. Pero llega sin previo aviso, sin que se
le provoque, sin prepararse expresamente para él: ésta es la razén
por la que se le puede llamar un “rapto”.

Es evidente que la “énstasis diferenciada” samprajfiata, com-
prende varias etapas. Esto se debe a que es perfectible y a que
ésta no realiza un “estado” absoluto e irreductible. En la primera
etapa, el pensamiento se identifica con el objeto de su meditacién
en “su totalidad esencial”, puesto que un objeto se compone de
una cosa, un concepto y una palabra, y durante la meditacién es-
tos tres “aspectos” de su realidad se encuentran en perfecta coin-
cidencia con el pensamiento (citta). Esta “identificacién” se de-
nomina savitarka (Yoga-Siitras,1,42), etapa imperfecta que se ha
de superar si se desea realizar el nirvitarka samadhi (etapa “no
argumentativa”). Vyasa explica esta segunda etapa como sigue
(sobre Yoga-Siitras, 1, 43): «Citta se convierte en nirvitarka des-
pués de que la memoria deja de funcionar, es decir, cuando cesan
las asociaciones verbales o l6gicas; en el momento en que el ob-
jeto estd desprovisto de nombre y de sentido; en que el pensa-
miento se refleja de inmediato uniéndose a la forma del objeto y
brillando exclusivamente con el objeto en si mismo (svaripa)».
En esta meditacién el pensamiento se libera de la presencia del
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“yo”, pues el acto cognitivo (“yo conozco este objeto” o “este
objeto me pertenece”) deja de producirse; el pensamiento es (se
convierte) el objeto (Vacaspati Misra, [, 43). Ya no se conoce el
objeto por las asociaciones -0 sea, integrado en la serie de repre-
sentaciones anteriores, localizado por las relaciones extrinsecas
(nombre, dimensidn, uso, clase) y, empobrecido, por asi decirlo,
por los procesos habituales de abstraccién del pensamiento pro-
fano—, sino que es atrapado directamente en su desnudez existen-
cial, como un dato concreto e irreductible.

Observemos que, en estas etapas, el samprajfidgta samadhi se
revela como un “estado” conseguido gracias a un cierto “conoci-
miento”. La contemplacién hace posible la énstasis; ésta, a su
vez, permite penetrar mds a fondo en la realidad, provocando (o
facilitando) una nueva contemplacién, un nuevo “estado” yogui-
co. Es necesario tener siempre presente este transito del “conoci-
miento” al “estado” pues, en nuestra opinién, es el aspecto mds
caracteristico del samadhi (y de toda la “meditacién” india). En
el samadhi tiene lugar la “ruptura de nivel” que la India aspira a
realizar, y que es el paraddjico transito del ser al conocer. Esta
“experiencia” suprarracional, en la cual la realidad es dominada
y asimilada por el conocimiento, conduce en ultimo término a la
fusion de todas las modalidades del ser. Mds adelante veremos si
consisten en eso el sentido profundo y la funcién principal del
samadhi. En lo que queremos insistir de momento es en que tan-
to el savitarka como el nirvitarka samadhi son los “estados-co-
nocimiento” que se consiguen a través de la concentracion en la
unidad formal de los “objetos”.

No obstante, esta etapa se ha de superar si se quiere penetrar
en la esencia misma de las cosas. De este modo, el yogui inicia la
meditacién savicara (“reflexiva”); el pensamiento ya no se de-
tiene en el aspecto exterior de los objetos materiales (objetos que
estdn formados por agregados de dtomos, de particulas fisicas,
etc.); por el contrario, conoce directamente estos nicleos energé-
ticos infinitesimales que los tratados Samkhya y Yoga denomi-
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nan tanmdtras. Cuando el pensamiento se identifica con los
tanmatras, sin experimentar al mismo tiempo los “sentimientos”
que, por su naturaleza energética, producen estos tanmatras, es
decir, cuando el yogui los “asimila de una forma ideal”, sin que
de ello resulte un sentimiento de sufrimiento, de placer, de vio-
lencia, de inercia, etc., se alcanza la meditacion nirvicdra. El
pensamiento se confunde entonces con estos nicleos infinitesi-
males de energia que constituyen el verdadero fundamento del
universo fisico. Se trata de una auténtica inmersion en la esencia
misma del mundo fisico y no sélo en los fenémenos calificados e
individuados (Vyasa y Vécaspati Misra hablan de estas etapas en
sus comentarios sobre los Yoga-Siitras, 1, 44, 45).

Las etapas savitarka, nirvitarka y savicara reciben el nombre
de bijasamadhi (“samadhi con semilla”, con soporte), mientras
que el nirvicara samadhi se denomina nirbija samadhi (“sin se-
milla”, sin soporte). Este “estado” es una “concentracién incons-
ciente del objeto” (Vyasa, sobre Yoga-Sitras, 1, 2). Desde este
momento se manifiesta “la facultad del conocimiento absoluto”
(ritambharaprajiia; Yoga-Sitras, 1, 48). Cometeriamos un error
si considerdramos esta “concentracion inconsciente del objeto”
—cuando «nada se convierte en objeto real del conocimiento»—
como un simple trance en el que la conciencia se vaciara de su
contenido. El nirbija samadhi no es el “vacio absoluto”. E] “es-
tado” y el “conocimiento” que indica este término se refieren a la
ausencia total de los objetos de la conciencia, no a una concien-
cia totalmente vacia. Al contrario, en ese momento la conciencia
se llena hasta saturarse de una intuicion directa y total del ser. La
“facultad del conocimiento absoluto” no es otra cosa que este
descubrimiento de la plenitud ontoldgica, en la que el ser y el co-
nocer todavia no se han diferenciado. La conciencia (cit), fijada
en el samadhi puede ya tener la revelacion inmediata del Espiri-
tu (purusa). Por el mero hecho de que exista esta contemplacién
(que en realidad es una “participacién”), el dolor de la existen-
cia queda erradicado (Vijiiana Bhiksu, Yogasara-samgraha, ed.
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G. Jha, pag. 5). Todavia existen dos estadios superiores: 1) anan-
danugata, que se alcanza meditando sobre la dicha cuya mani-
festacion es la eterna luminosidad y autoconciencia de sattva y 2)
asmitanugata, al que se llega en el momento en que el intelecto
(buddhi), completamente aislado del mundo exterior, no refleja
otra cosa que el purusa. En seguida veremos cudles son las im-
plicaciones de esta “reflexién” del Espiritu; éstas no son de orden
exclusivamente enstatico, pues conciernen al régimen ontolégico
del ser humano en su totalidad.

Sin embargo, antes de abordar los problemas que presenta el
asamprajiata samadhi, examinemos con mds detenimiento los
resultados de las otras clases de samadhi. Los tinicos resultados
que pueden interesar al yogui son, evidentemente, los de orden
practico, es decir: la penetracion en las regiones que son inacce-
sibles a la experiencia normal, la toma de posesion de zonas de la
conciencia y de sectores de la realidad que hasta entonces habian
permanecido, por asi decirlo, invulnerables. Hasta que el yogui
no alcanza este estadio preciso de su disciplina meditativa, no ad-
quiere esos “poderes milagrosos” (siddhi) a los que estd dedica-
do el libro 11 de los Yoga-Sitras, a partir del sitra 16. Al “con-
centrarse”, al “meditar” y al realizar el samadhi respecto a un
objeto o a toda clase de objetos, dicho de otro modo: al practicar
el saryama,' el yogui adquiere ciertos “poderes” ocultos concer-
nientes al “objeto u objetos” de su experiencia.

Asi, por ejemplo, al practicar el sarmyama en la distincién del
“objeto” y de la “idea”, el yogui conoce los “sonidos” de todas las
criaturas (Yoga-Siitras, m, 19). Al practicar sariyama respecto a
los residuos subconscientes (samskaras), conoce sus vidas ante-
riores (111, 18). Mediante el sariyama aplicado a los “conceptos”
(pratyaya), el yogui conoce los “estados mentales” de otras per-
sonas (11, 19). «Pero este conocimiento de los estados mentales

1. Recordemos que sartyama designa las dltimas etapas de la técnica yéguica, a saber:
la concentracion (dhdrana), la “meditacion” (dhyana) y el samadhi.
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no implica el conocimiento de los objetos que los han producido,
pues €stos no estdn en conexién directa con el pensamiento del
yogui. Conoce la emocién del amor, pero no conoce el objeto del
amor» (Vyasa, ibid.). El samyama, como acabamos de recordar,
se refiere a los tres ultimos “miembros del yoga”: dharana, dhya-
na 'y samadhi. El yogui empieza concentrdndose en un “objeto”,
en una “idea”; por ejemplo, en los residuos subconscientes
(samskaras). Cuando ha conseguido la ekagrata en los residuos,
empieza a “meditarlos”, es decir, a asimilarlos magnéticamente,
a hacerlos suyos. El dhydna, la meditacién, hace posible el sam-
prajiidta samdadhi, como bija samadhi, el samadhi con soporte
(en este caso, los soportes son, como es natural, los propios resi-
duos subconscientes). A través de la énstasis yoguica realizada a
partir de estos residuos, no sélo se consigue comprenderlos y asi-
milarlos de forma magica (lo que dharana y dhyana ya habian
permitido conseguir), sino también transmutar el propio “conoci-
miento” en “posesion”. El samddhi tiene como resultado identi-
ficar constantemente al que medita con el objeto de la medita-
cién. Ni que decir tiene que al comprender estos residuos
subconscientes hasta el punto de convertirse en ellos, el yogui
llega a conocerlos, no sélo como residuos, sino también situdn-
dolos de nuevo dentro del conjunto del que se habian separado;
en resumen, puede revivir idealmente (es decir, sin tener la “ex-
periencia’) sus existencias anteriores.

Recordemos otro ejemplo (Yoga-Siitras, 11, 19): gracias al
samyama respecto a las “nociones”, el yogui realiza en su totali-
dad la infinita serie de los “estados psicomentales” de otras per-
sonas; porque desde el momento que “domina desde dentro” una
nocidn, el yogui ve como si fueran proyectados sobre una panta-
lla todos los “estados de conciencia” que esta nocion puede des-
pertar en el alma de otros seres humanos. Ve la infinidad de si-
tuaciones que esta idea puede engendrar, puesto que no sélo ha
asimilado el contenido de la “nocién”, sino que ha penetrado en
otra, en su dinamismo interior, ha hecho suyo el destino humano
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de la nocidn, etc. Algunos de sus poderes todavia son mds mila-
grosos. Patafijali menciona en su lista de siddhi todos los “pode-
res” legendarios que obsesionan con la misma intensidad a la mi-
tologia, al folclore y a la metafisica de la India. A diferencia de
los textos folcléricos, Patafijali nos ofrece algunas someras acla-
raciones al respecto. Asi, por ejemplo, al querer explicar por qué
el samyama en la forma corporal puede hacer invisible al que lo
practica, Pataiijali dice que el saryama hace que el cuerpo resul-
te imperceptible a los ojos de los demds y «cuando el contacto di-
recto con la luz de los ojos ya no existe, el cuerpo desaparece»
(Yoga-Sitras, 11, 20). Esta es la explicacion de Pataiijali a las de-
sapariciones y apariciones de los yoguis, milagro al que se hace
mencién en infinidad de textos religiosos, alquimistas y popula-
res indios. Aqui tenemos el comentario de Vacaspati Misra
(ibid.): «El cuerpo esta formado por las cinco esencias (tattva).
Se convierte en un objeto perceptible para el ojo gracias a que
posee una forma (riipa, que también significa “color”). Es por
esta ripa por lo que el cuerpo y su forma se convierten en obje-
tos de la percepcién. Cuando el yogui practica el samyama en la
forma del cuerpo, destruye la perceptibilidad del color (ripa)
que es la causa de la percepcién del cuerpo, de modo que, cuan-
do la posibilidad de la percepcién queda suspendida, el yogui se
vuelve invisible. La luz engendrada en el ojo de otra persona ya
no entra en contacto con el cuerpo que ha desaparecido. En otras
palabras, el cuerpo del yogui no es objeto de conocimiento para
nadie mas. El yogui desaparece cuando no desea ser visto por na-
die». Este texto de Viacaspati Misra intenta explicar un fenéme-
no ydguico a través de la teoria de la percepcidn sin tener que re-
currir al milagro. Por lo demads, la tendencia general de los textos
yéguicos de cierta importancia es explicar todo fendmeno meta-
fisico y oculto a través de los “poderes” adquiridos por el practi-
cante y excluir toda intervencién sobrenatural.

Patafijali también menciona los otros “poderes” que se obtie-
nen gracias al sarityama, como el poder de conocer el momento de
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la muerte (Yoga-Siitras, 1, 21), los poderes fisicos extraordina-
rios (111, 23), el conocimiento de las cosas “sutiles” (11, 24), etc. Al
practicar el sarmyama en la luna se obtiene el conocimiento del
sistema solar (111, 26); en el plexo del ombligo (rabhicakra), el co-
nocimiento del sistema corporal (111, 28); en la cavidad del cuello
(kanthakupe), 1a desaparicion del hambre y de la sed (11, 29); en
el corazén, el conocimiento del espiritu (111, 33). «Cualquier cosa
que el yogui desee conocer, tendra que realizar samyama respec-
to a ese objeto» (Vacaspati Misra, sobre Yoga-Sitras, i1, 30). Este
conocimiento obtenido mediante las técnicas del samyama es en
realidad una posesion, una asimilacién de las realidades sobre las
que el yogui medita. Todo aquello que es “meditado” ~por la vir-
tud mégica de la meditacién—, es asimilado, poseido.' No es difi-
cil entender que los profanos hayan confundido siempre estos
“poderes” (siddhi) con la vocacién del yoga.

En la India un yogui siempre ha sido considerado como un
mahdsiddha, un poseedor de «poderes ocultos», un «mago». La
historia espiritual de la India, en la que el “mago” siempre ha de-
sempefiado un papel importante, nos demuestra que esta opinién
profana no es completamente errénea. La India jamads ha olvida-
do que el ser humano, en ciertas circunstancias, puede llegar a ser
“humano-dios”. Nunca ha podido aceptar la actual condicién hu-
mana, de sufrimiento, impotencia y precariedad. Siempre ha cre-
ido que existian “seres divinos”, “magos”, pues siempre ha teni-
do el ejemplo de los yoguis. La prueba era que todos esos “seres
divinos” y “magos” quisieran trascender la condicién humana.
Pero muy pocos lograban trascender la condicién de siddha, la

. Bhoja (sobre Yoga-Sitras, 111, 44) da la siguiente lista de los ocho “grandes poderes”
(mahasiddhi) del yogui: 1) animan (empequefiecimiento), es decir, el poder de ha-
cerse infimo como los dtomos; 2) laghiman (ligereza), el poder de hacerse tan ligero
como la lana; 3) gariman (peso); 4) mahiman (ilimitabilidad), el poder de alcanzar
cualquier objeto en cualquier lugar (por ejemplo, la luna, etc.); 5) prakamya (volun-
tad irresistible); 6) isitva (supremacia sobre el cuerpo y el manas); 7) vasitva (control
sobre los elementos); 8) kamavasayitva (realizacién de los deseos).
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condicién de “mago”. Es decir: muy escasos eran los que logra-
ban resistirse a la segunda tentacion, la de la magia.

Recordemos que, segiin la concepcidn de la India, la renuncia
es un valor positivo. El que renuncia no se siente por ello menos-
cabado, sino todo lo contrario, més enriquecido, porque la fuerza
que obtiene al renunciar a cualquier placer supera en mucho al
placer al cual hab{a renunciado. Gracias a la renuncia, al ascetis-
mo (fapas), los seres humanos, los demonios o los dioses pueden
llegar a ser poderosos hasta el punto de ser una amenaza para la
economia del universo. En los mitos, leyendas y cuentos, abun-
dan los episodios en los que el personaje principal es un ser hu-
mano o demonio que, gracias a los poderes mdgicos que han ob-
tenido mediante su “renunciacion”, perturban hasta el reposo de
un Brahma o de un Visnu. Pero, evidentemente, tan pronto como
el asceta acepta hacer uso de sus poderes mégicos adquiridos a
través de sus austeridades, desaparece la posibilidad de adquirir
otros nuevos. El que renuncia a la vida profana acaba por tener
miiltiples poderes magicos; pero el que sucumbe a la tentacion de
hacer uso de los mismos, termina siendo un simple “mago” que
carece del poder de superarse. Tan s6lo una nueva renuncia y una
Iucha victoriosa contra la tentacién de la magia aportan un nuevo
enriquecimiento espiritual al asceta. Segin Patafijali y segin la
tradicién del Yoga cldsico —por no hablar de la metafisica vedan-
tina, que desprecia todo “poder”—, el yogui se sirve de innumera-
bles siddhi a fin de recobrar la libertad suprema, el asamprajfia-
ta samadhi, en modo alguno para conseguir el dominio
—fragmentario y temporal, a fin de cuentas— de los elementos.
Pues, segiin Pataiijali el samadhi es el que representa el verdade-
ro “dominio” y no los “poderes ocultos”.

Entre los diversos “estadios” del samprajfiata samadhi existe
una continua oscilacién, que se debe no sélo a la inestabilidad del
pensamiento, sino también al intimo vinculo orgdnico que existe
entre estos “estadios”. El yogui pasa del uno al otro mientras su
conciencia disciplinada y purificada ejercita sucesivamente las
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diversas variedades de contemplacién. Cuando el pensamiento
queda definitivamente inmévil, cuando la oscilacion entre las
modalidades de meditacién ya no perturba a citfa, se realiza el
asamprajfiata samadhi, 1a énstasis de la vacuidad total, sin con-
tenido sensorial y sin estructura intelectual, estado incondiciona-
do que ya no es “experiencia” (pues ya no existe la relacién entre
la conciencia y el mundo) sino “revelacién”. El intelecto (budd-
hi) se retira, tras haber cumplido su mision, desapegindose del
purusa y se reintegra en la prakriti. El Espiritu queda libre, autd-
nomo y se contempla a si mismo. La conciencia queda suprimi-
da, es decir, deja de funcionar, los elementos que la constituyen
se reabsorben en la substancia primordial. El yogui alcanza la li-
beracién: como un muerto, ya no tiene ninguna relacioén con el
mundo, es un “muerto en vida”.

Esta seria la situacion del yogui en el asamprajfiata samadhi,
si se lo contemplara desde fuera y se le juzgara desde el punto de
vista de la dialéctica de la liberacion y de las relaciones del Espi-
ritu con la substancia, tal como el Sarhkhya ha elaborado esta
dialéctica. En realidad, si tenemos en cuenta la “experiencia” de
los diversos samddhis, la situacién del yogui es mas paraddjica e
infinitamente mds grandiosa. Veamos mas de cerca lo que esto
quiere decir: “reflexién” del purusa. En este acto de concentra-
cién suprema, el “conocimiento” equivale a una “apropiacién”,
pues la revelacidn sin intermediario del purusa es al mismo tiem-
po el descubrimiento experimental de una modalidad ontolégica
inaccesible para el profano. Este momento dificilmente se puede
considerar de otro modo que como una paradoja, ya que, una vez
llegado al mismo, no se podria precisar de qué manera ha sucedi-
do ni en qué medida todavia se puede hablar de la contemplacién
del Espiritu o de una transformacién ontoldgica del ser humano.
La simple “reflexion” del purusa es més que un acto de conoci-
miento mistico, pues le permite tener el “dominio” de si mismo.
El yogui toma posesion de si mismo mediante un “éxtasis no di-
ferenciado” en el que el Gnico contenido es el ser. Traicionarfamos
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la paradoja india si redujéramos esta “toma de posesién” a un
simple “conocimiento de si mismo”, por profundo y absoluto que
fuera éste tltimo. La “toma de posesion de si mismo” modifica,
en efecto, radicalmente el régimen ontoldgico del ser humano. El
“descubrimiento de si mismo”, la autorreflexién del purusa con-
lleva una “ruptura de nivel” a escala césmica: a consecuencia de
este surgimiento quedan abolidas las modalidades de lo real, el
Ser (purusa) coincide con el no-ser (“el ser humano” propiamen-
te dicho) y el conocimiento se transforma en “dominio” mégico
gracias a la absorcion integral de lo conocido por el conocedor.
Como esta vez, el objeto del conocimiento es el Ser puro, despo-
jado de toda forma y de todo atributo, es la asimilacién del Ser
puro la que conduce al samadhi. La autorrevelacién del purusa
equivale de este modo a una posesion del Ser en toda su plenitud.
En el asamprajiiata samadhi, el yogui es efectivamente el Ser en
su totalidad.

No cabe duda de que su situacién es paraddjica, pues estd
vivo y, sin embargo, liberado; tiene un cuerpo y, no obstante, se
conoce a si mismo y por ello es el purusa; vive en el tiempo y a
la vez participa de la inmortalidad; coincide con el Ser en su to-
talidad, aunque sélo sea un fragmento, etc. Pero la espiritualidad
india tiende a realizar esta situacion paraddjica desde el princi-
pio. ;Qué son esos “seres divinos” de los que hemos hablado an-
tes, sino el “punto geométrico” en el que coinciden lo humano y
lo divino, el ser y el no-ser, la eternidad y la muerte, el Todo y la
parte? Quizd mds que otras civilizaciones, la India siempre ha vi-
vido bajo la influencia de los “seres divinos”.

9. Algunas observaciones
Repasemos las etapas de este largo y dificil itinerario pro-

puesto por Pataiijali. Su meta estd bien definida desde el princi-
pio: liberar al ser humano de su condicién humana, conquistar la
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libertad absoluta, realizar lo incondicionado. El método comporta
miiltiples técnicas (fisiolégicas, mentales, misticas), pero todas
ellas tienen algo en comiin: su caracter antiprofano, digamos me-
jor: antihumano. El profano vive en sociedad, se casa, forma una
familia; el Yoga prescribe la soledad y la castidad absolutas. El
profano estd “poseido” por su propia vida; el yogui se niega a “de-
jarse vivir”; al movimiento continuo opone su posicién estatica, la
inmovilidad de la asana; a la respiracién agitada, arritmica, mul-
tiforme, opone el pranayama e incluso suefia con conseguir la re-
tencién total del aliento; al flujo cadtico de la vida psicomental
responde con la “fijacién del pensamiento en un solo punto”, pri-
mer paso hacia la retraccién definitiva del mundo fenoménico que
conseguird a través del pratyahara. Todas las técnicas y6guicas
invitan al mismo gesto: hacer exactamente lo contrario de lo que
la naturaleza humana nos fuerza a hacer. Desde aislamiento y la
castidad hasta el sartyama no hay solucién de continuidad. La
orientacion siempre es la misma: reaccionar contra la inclinacién
“normal”, “profana”, en iltimo término “humana”.

Esta oposicién total a la vida no es nueva, ni en la India ni en
otros lugares; en ella se advierte la polaridad arcaica y universal
entre lo sagrado y lo profano. Desde siempre, lo sagrado ha sido
algo “totalmente distinto” de lo profano. Segiin este criterio, el
Yoga de Pataiijali, como todos los otros Yogas, conserva un va-
lor religioso. El ser humano que rechaza su propia condicién y
reacciona conscientemente contra ella, esforzandose por abolirla,
es una persona sedienta de lo incondicionado, de libertad, de
“poder”; en una palabra, de una de las innumerables modalidades
de lo sagrado. Esta “inversion de todos los valores humanos” que
persigue el yogui estd respaldada ademds por una larga tradicién
hindi, pues, segin la visién védica, el mundo de los dioses es
justamente contrario al nuestro (la mano derecha de dios corres-
ponde a la mano izquierda del ser humano, un objeto que se ha
roto aqui abajo permanece intacto all4 arriba, etc.). El yogui, con
su rechazo a la vida, imita un modelo trascendente: Isvara. Aun
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cuando el papel que desempefia este Dios en la lucha por la libe-
racion resulte bastante mediocre, esta imitaciéon de una modali-
dad trascendente conserva su valor religioso.

Recordemos que el yogui pierde su solidaridad con la vida
por etapas. Comienza suprimiendo los hédbitos vitales menos
esenciales: las comodidades, las distracciones, la vana pérdida de
tiempo, la dispersion de sus fuerzas mentales, etc. En seguida in-
tenta unificar las funciones mas importantes de la vida: la respi-
racién, la conciencia. Controlar su respiracién, acompasarla, re-
ducirla a una sola modalidad —la del suefio profundo-— equivale a
la unificacién de todas las variedades respiratorias. La ekdgrata
persigue la misma meta en el plano de la vida psicomental: fijar
el flujo de la conciencia, alcanzar un continuum psiquico sin fi-
sura alguna, “unificar” el pensamiento. Incluso la técnica y6gui-
ca mas elemental, dsana, propone un fin similar: pues si alguna
vez se llega a tomar conciencia de la “totalidad” del cuerpo, sen-
tido como una “Unidad”, sélo se puede conseguir experimentan-
do una de estas posturas hierdticas. La extrema simplificacién de
la vida, la calma, la serenidad, la posicién corporal estdtica, el
acompasar la respiracion, la concentracién en un solo punto, etc.,
todos los ejercicios persiguen el mismo fin: acabar con la multi-
plicidad y la fragmentacidn, reintegrar, unificar, totalizar.

El yogui, al retirarse de la vida humana profana, encuentra
otra, mas profunda, més auténtica —porque es “ritmica”—, la vida
misma del Cosmos. Se puede hablar de las primeras etapas yo-
guicas como de un esfuerzo hacia la “cosmizacién” del ser hu-
mano. En todas las técnicas psicofisiolégicas, desde la asana
hasta la ekagrata, se adivina esta ambicién de transformar el
caos de la vida biomental profana en un Cosmos. En otros sitios
hemos demostrado (Cosmical Homology and Yoga, “Journal of
the Indian Society of Oriental Art”, junio-diciembre, 1937, pags.
188-203) que una buena parte de las préicticas yoguicas y tantri-
cas encuentran su explicacion en su finalidad de equiparar el
cuerpo y la vida del ser humano con los astros y los ritmos
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césmicos, en primer lugar con la Luna y el Sol. No se puede al-
canzar la liberacion final sin conocer una etapa previa de “cos-
mizacién”; no se puede pasar directamente del caos a la Libertad.
La fase intermedia es el “Cosmos”, es decir la realizacién del rit-
mo en todos los planos de la vida biomental. Ahora bien, este rit-
mo nos es indicado en la estructura del propio Universo por el
papel “unificador” que juegan los astros y especialmente la Luna
(pues es la Luna la que mide el tiempo e integra en el mismo con-
junto una infinidad de realidades heterogéneas). Una gran parte
de 1a fisiologia mistica india se funda en la identificacion de los
“soles” y las “lunas” en el cuerpo humano.

Ciertamente esta “cosmizacién” no es mas que una fase inter-
media, que Patafijali apenas menciona, pero que es de vital im-
portancia en las otras escuelas misticas indias. L.a “cosmizacién”
obtenida después de la “unificacién” sigue el mismo proceso: re-
hacer al ser humano en otras proporciones gigantescas, garanti-
zarle experiencias macroantrépicas. Pero este macrantropo sélo
puede gozar de una existencia temporal, puesto que la meta dlti-
ma s6lo se podra alcanzar cuando el yogui logre “retirarse” a su
propio centro y desolidarizarse completamente del Cosmos, vol-
viéndose impermeable a las experiencias, incondicionado y auté-
nomo. Este “retiro” final equivale a una ruptura de nivel, a un
acto de verdadera trascendencia. El samadhi, con todas sus equi-
valencias tdntricas, es por naturaleza propia un “estado” parado-
jico, pues vacia y al mismo tiempo llena hasta la saciedad al ser
y al pensamiento.

Sefialemos que las experiencias yoguicas y tantricas mas im-
portantes crean una paradoja similar. En el prandyama, la vida
coexiste con la retencion del aliento (que es, en efecto, la contra-
diccién flagrante de la vida); en la experiencia tantrica funda-
mental (la “detencién del semen™), la “vida” coincide con la
“muerte”, el “acto” vuelve a ser “virtualidad”. Evidentemente, la
paradoja estd implicita en la funcién misma del ritual indio
(como, por otra parte, en todo ritual), ya que, por la magia de la
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ceremonia, la divinidad se incorpora a un objeto cualquiera, un
“fragmento” (como, en el caso del sacrificio védico, el ladrillo
del altar) coincide con el “Todo” (el Dios Prajapati), el No-Ser
con el Ser. Desde esta perspectiva (de la fenomenologia de la pa-
radoja), el samdadhi se sitiia en una linea bien conocida en la his-
toria de las religiones y de las misticas: la de la coincidencia de
los contrarios. Es cierto que esta vez la coincidencia no sélo es
simbdlica, sino concreta, experimental. Por el samddhi el yogui
trasciende los contrarios y retine en una experiencia dnica el va-
cio y lo rebosante, la vida y la muerte, el ser y el no-ser. Lo que
es mas: el samddhi, como todos los estados paraddjicos, equiva-
le a una reintegracion de distintas modalidades de ]o real en una
sola: la plenitud no diferenciada ante la Creacién, la unidad pri-
mordial. El yogui que alcanza el asamprajfiata samadhi, realiza
igualmente un suefio que obsesiona al espiritu humano desde los
comienzos de su “historia”: coincidir con el Todo, recobrar la
Unidad, rehacer 1a no dualidad inicial, abolir el Tiempo y la Crea-
cién (es decir, la multiplicidad y la heterogeneidad césmicas); es-
pecialmente erradicar la biparticion de lo real en objeto-sujeto.
Seria un gran error considerar esta suprema reintegracion
como una simple regresién a lo indistinto primordial. El Yoga
desemboca en el plano de la paradoja y no en una féacil y banal
extincién de la conciencia. La India conocia desde tiempos in-
memoriales los multiples “trances” y “éxtasis” que se consegui-
an con los narcéticos y todos los otros medios de vaciado de la
conciencia. No tenemos derecho a colocar el samadhi entre las
innumerables clases de evasion espiritual. La liberacién no se
puede comparar al “suefio profundo” de la existencia prenatal, ni
siquiera aunque aparentemente la recuperacion de la totalidad al-
canzada por el énstasis indiferenciado se asemeje a la beatitud de
la preconsciencia fetal del ser humano. Siempre hemos de tener
presente este importantisimo hecho: el yogui trabaja en todos los
planos de conciencia y del subconsciente a fin de abrirse camino
hacia el transconsciente (el conocimiento-posesion del Espiritu,

96




Las técnicas

del purusa), y penetra en el “suefio profundo” y en el “cuarto es-
tado” (turiya, el estado cataléptico) con una extrema lucidez, sin
caer en la autohipnosis. La importancia que conceden todos los
autores a los estados yéguicos de sobre-consciencia nos indica
que la reintegracién final se realiza en esta direccion y no en la
de un “trance” mas o menos profundo. En otras palabras, la recu-
peracién de la no-dualidad inicial mediante el samadhi aporta
este elemento nuevo con relacién a la situacién primordial (la
que existia antes de la biparticion entre lo real y el objeto-sujeto):
el conocimiento de la unidad y de la beatitud. Se produce un “re-
torno al origen”, pero con la diferencia de que “el liberado en
vida” recobra la situacién original enriquecida con las dimensio-
nes de la libertad y la conciencia. En otras palabras, no recupera
automdticamente, una situacién “dada”, sino que reintegra la ple-
nitud original tras haber instaurado este modo de ser inédito y pa-
raddjico: la conciencia de la libertad, que no existe en ninguna
parte en el Cosmos, ni en los planos de la existencia, ni en los de
la “divinidad mitoldgica” (los dioses, deva), que s6lo existe en el
Ser supremo.

Aqui es donde mejor apreciamos el cardcter inicidtico del
Yoga, pues en la iniciacién también “morimos” para “renacer”;
pero este nuevo nacimiento no repite el “nacimiento natural”, el
nedfito no se reencuentra con el mundo profano al que acababa
de morir durante la iniciacién, sino con un mundo sagrado, que
corresponde a un nuevo modo de ser, inaccesible en el plano
“natural” (profano) de la existencia.
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III. EL YOGA Y EL HINDUISMO

1. La interiorizacion ritual

En los capitulos anteriores hemos expuesto las doctrinas y las
técnicas yoguicas, tal como se encuentran sistematizadas y for-
muladas en los Yoga-Sitras de Pataiijali y en los de sus comen-
taristas. No obstante, para delimitar con exactitud el lugar que
ocupa Pataiijali en lo que podriamos llamar “la historia de las téc-
nicas meditativas hindies”, nos hemos visto obligados a hacer
alusién en cada paso a otras clases —‘barrocas”, populares— de
Yoga, frente al Yoga “clasico” de nuestro autor. Mds atin: varias
veces hemos tenido que incluir el conjunto de las practicas del
Yoga en la problematica general de la espiritualidad india. A di-
ferencia de otros darsanas, €l yogadarsana no es exclusivamen-
te un “sistema de filosoffa”: transgrediendo los limites que las
exigencias de rigor puramente filoséfico le habrian asignado si
hubiera sido un “sistema” en el sentido estricto de la palabra, el
yogadarsana influye, si podemos decirlo, sobre un gran niimero
de practicas, creencias y aspiraciones panindias. El Yoga estd
presente en todas partes, tanto en la tradicién oral india como en
la literatura sdnscrita y verndcula. Es evidente que este Yoga
“omnipresente” ~-normalmente en la forma de modelos tradicio-
nales— no suele ser el Yoga cldsico y sistemdtico de Pataiijali,
sino que casi siempre es un Yoga popular y proteico. Podemos
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decir que el Yoga es una dimension especifica de la espirituali-
dad india. El hecho de que -bajo aspectos infinitamente varia-
dos— esté siempre presente, prueba por si mismo que esta técnica
mistica es una creacion autéctona de la India.

En los capitulos siguientes nos proponemos exponer algunas
variedades (las mds importantes) populares de Yoga, con el fin
de observar si se corresponden reciprocamente y en qué medida,
o bien si se diferencian del yogadarsana de Pataiijali y de sus co-
mentaristas. No se trata de hacer una exposicidn histérica de las
ideas y las précticas ydguicas. Esta exposicién la hicimos ya en
el libro El Yoga. Inmortalidad y libertad (1954). Aqui nos con-
tentaremos con una exposicion general y mencionar algunos de
los documentos importantes relativos a la polivalencia de las téc-
nicas yoguicas.

Un problema inicial: ;cudl es la postura del Yoga en relacién
al hinduismo? En la historia de la espiritualidad india (sobre
todo de la reciente) encontramos en casi todas partes las practi-
cas y los filosofomenas (doctrinas) yéguicos. Pero basta con
echar un vistazo a la religién védica para darse cuenta de que el
Yoga, si no estd totalmente ausente, estd presente de forma rudi-
mentaria y es de poco interés. Evidentemente lo que denomina-
mos hinduismo es algo mds que una forma evolucionada de la
religiosidad védica. En la gran sintesis hinduista se pueden iden-
tificar infinidad de elementos extrabrahmanicos y extraarios que
terminaron por eclipsar a un mismo tiempo al panteén védico y
sus formas de religiosidad. No obstante, a lo largo de su historia
milenaria el hinduismo no ha querido renunciar a su método es-
pecifico y que consiste en homologar con esquemas o valores
brahmanicos todo elemento extrabrahmanico que desee asimi-
lar. No puede penetrar ningiin elemento extrafio antes de que
haya adquirido (o se le haya otorgado) un significado brahmani-
co, por artificial e inadecuado que sea. Un dios local sélo se in-
tegra al pantedn indio en el momento en que encuentra (o bien le
encuentran) un antepasado mitico, uno de los grandes dioses vé-
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dicos. Un ritual extrabrahmanico s6lo es vilido a partir del mo-
mento en que es equiparado al “sacrificio” védico. En el seno
del hinduismo no se acepta nada (ya sea un culto, una costum-
bre, un mito, etc.) a lo que antes no se le haya encontrado una se-
mejanza con alguna de las formas de la religiosidad brahmaénica.
En el hinduismo sélo se acepta aquello que puede ser absorbido,
asimilado por el hinduismo. Sin darse cuenta, de homologacién
en homologacién y de asimilacién en asimilacidn, la religién de
la India aria cambia completamente de aspecto: el vedismo se
transforma en brahmanismo; éste, en la edad media, se transfor-
ma a su vez en lo que nos hemos acostumbrado a denominar
—término muy aproximativo— “hinduismo”, donde se retinen
todas las corrientes misticas y los cultos populares. Pero la sin-
tesis de estos elementos heterogéneos se ha conseguido bajo la
influencia de la ortodoxia. No se ha producido ninguna asimila-
cién que anteriormente no haya sido convalidada, en la que el
objeto no haya sido previamente homologado de muiltiples for-
mas con los valores tradicionales. Esta “victoria” de la ortodo-
xia sirve en realidad para camuflar una impresionante serie de
batallas perdidas, tras la cual la tradicién védica-brahmadnica ha
conseguido conservar su prestigio y sus férmulas pero perdien-
do su contenido, lo cual veremos mas adelante. Por el momento
lo que mads nos interesa es esta constante de la homologacién de
los valores heterodoxos con los ortodoxos, homologacién que
para una forma religiosa extrabrahmadnica representa el tinico
medio de conseguir derecho de ciudadania en el brahmanismo y,
después, en el hinduismo.

Las précticas ydguicas, a su vez, debfan servirse del mismo
medio, seguir el mismo itinerario. Imposibles de encontrar en los
textos védicos, se las encuentra, sin embargo, en el hinduismo.

t. Imposibles de encontrar, claro estd, como disciplina meditativa elaborada y sistema-
tica. Pero en ciertos textos védicos podemos encontrar nociones de ascesis ¢ incluso
se intuyen técnicas yoguicas; cf. Hauer, Die Anfinge der Yogapraxis.
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Estas tienen un prestigio que sélo poseen los filosofomenas
en los que el tema es la identidad del atman y de Brahman. No
podrian haber adquirido este prestigio si antes no hubieran sido
aceptados por el brahmanismo, por la ortodoxia. Esta aceptacion
no podria producirse, como acabamos de ver, sin una homologa-
cién previa del “objeto a aceptar” con uno de los valores funda-
mentales de la ortodoxia. En el caso del Yoga, que es ante todo
prdctica ascética, el tinico valor ortodoxo al cual se podria ho-
mologar (es decir, el conjunto de disciplinas fisioloégicas y medi-
tativas que lo constituian) seria el sacrificio. Por una parte, pues-
to que el sacrificio era un acto cuya finalidad era la conquista de
la realidad, un acto mdgico; por otra, porque en la propia estruc-
tura del sacrificio védico intervenia un elemento nuevo, es decir,
“la interiorizacion ritual”, la experiencia mistica de ciertos gestos
y actos concretos. La técnica yéguica consigue un lugar dentro
del brahmanismo por una interpretacién proprio modo del sacri-
ficio védico; es decir, al decretar que ciertas practicas especificas
(como, por ejemplo, la disciplina de la respiracion) son una “in-
teriorizacién ritual”. Queda por ver si esta “interiorizaciéon” no se
debe en si misma a la accién de los elementos no brahmanicos;
es decir, si, hacia finales del perfodo védico, no podemos descu-
brir una tendencia hacia la “experiencia mistica” del sacrificio,
tendencia que nos conducird a las Upanisads y a la devocidn re-
ligiosa que tiene por objeto una divinidad personal (bhakti).

Recordemos la gran importancia del sacrificio en la religién
védica. Es omnipotente. Los propios dioses subsisten gracias a
las ofrendas rituales. «El sacrificio, joh Indra!, es el que te ha he-
cho tan poderoso [...]. El culto es el que ha ayudado a tu rayo
cuando atravesabas al dragén» (Rig Veda, 11, 32, 12). Es el sacri-
ficio el principio de la vida y el aima de todos los dioses y de to-
dos los seres (Satapatha Brahmana, vin, v1, 1, 10; etc.). Al prin-
cipio, los dioses que eran mortales (Taittiriya Samhita, vi, 1v, 2,
15 etc.), se volvieron divinos e inmortales gracias al sacrificio
(ibid., v, u1, 4,7; vi, i, 10, 2; etc.), y viven de los regalos de la
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tierra como los seres humanos viven de los regalos del cielo
(ibid.,m1,1,9,7; etc.).

Con el tiempo, el sacrificio védico adquiere mayor amplitud y
un significado més profundo. Se convierte en un dios, mds pode-
roso que los demds, porque por su magia los mantiene a todos. El
valor mdgico del sacrificio se menciona en un gran nimero de
himnos védicos, pero la verdadera elaboracién del ritual se debe a
los Brahmanas. Este «conjunto ritual, el mds vasto y complicado
que los seres humanas hayan elaborado jamas» (A. Barth), inven-
ta todo un simbolismo del sacrificio y de los elementos sacrificia-
les. Por la eficacia del rito, el oficiante se convierte en dios (devat-
ma) y consigue la inmortalidad. Puesto que un sacrificio equivale
a un “nuevo nacimiento”, por la fuerza del mismo lo que es hu-
mano y efimero se vuelve divino y eterno. «Los sacerdotes trans-
forman en embrién al que le dan la consagracion (diksa)», afirma
el Aitareya Brahmana (1, 3).

Esta concepcién del sacrificio como instrumento de “divini-
zacién” y de inmortalidad se amplia con el tiempo y en ciertos
Brahmanas encontramos la afirmacién de que sélo «los que sa-
ben son inmortales». La ciencia a la que hacen alusién estos tex-
tos significa, al principio, la perfecta ejecucién de los sacrificios;
ciencia llena de secretos, algunos de ellos incluso extrafios (por
ejemplo; Aitareya Brahmana, 111, 33, 6, etc.). Pero, con el tiempo,
esta ciencia de los sacrificios y de la técnica litirgica pierde su
valor y una ciencia nueva, la del conocimiento de Brahman, pasa
a ocupar su lugar. Del ritualismo mégico pasamos a la gnosis y
esta evolucién serd rematada en las Upanisads, que le dardn una
amplitud hasta entonces desconocida.

Pero los Brahmanas también nos interesan desde otro punto de
vista: principalmente debido a la nocién de sustitucion del sacri-
ficio y de ciertas précticas yoguicas rudimentarias que se encuen-
tran en ellos. Efectivamente, el sacrificio concreto es sustituido
por un “sacrificio interior”; es decir: identificamos los elementos
rituales y los actos del ceremonial con ciertos 6rganos y funciones
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del cuerpo humano. Lo que se obtiene por medio del sacrificio
concreto, a saber, la inmortalidad, la participacién en la condicién
divina (devatma), se consigue por la ascesis y el Yoga.

En la época védica, el valor médgico-sagrado del sacrificio se
identifica, sin duda de forma timida y confusa, con el valor mé-
gico del ascetismo (tapas). El Rig Veda (x, 167, 1) afirma que In-
dra ha ganado el cielo con su fapas y esta idea estd mas desarro-
llada en los Brahmanas: «los dioses consiguen su rango divino a
través de la austeridad» (tapas; cf. Taittiriya Brahmana, i, 12,3,
1). De hecho, el tapas también es un “sacrificio” y asi es como lo
interpretan los autores de los Brahmanas y de las Upanisads. Si
en un sacrificio védico se ofrece el soma (mantequilla disuelta y
fuego sagrado) a los dioses, en la practica ascética (tapas) se
ofrece un “sacrificio interior”, en el cual las funciones fisiolégi-
cas sustituyen a las libaciones y a los objetos rituales. La respira-
cién suele identificarse con una “libacién ininterrumpida”. El
Vaikhanasasmarta sitra, 11, 18, habla de pranagnihotra, es decir,
del “sacrificio cotidiano en la respiracién”. La concepcién de
este “sacrificio interior” es una idea fecunda, que permitira con-
servar en el seno del brahmanismo, y posteriormente en el del
hinduismo, hasta los ascetas y misticos mis auténomos.

He aqui un texto brahmadnico donde el pranayama se homo-
loga a una de las mds ilustres variedades de sacrificio védico, el
agnihotra (oblacion al fuego, que todo sefior de su casa debia
practicar diariamente): «le llaman “agnihotra interior”. Cuando
el ser humano habla no puede respirar, y entonces ofrece su res-
piracidn a la palabra; mientras respira no puede hablar, y enton-
ces ofrece su palabra a la respiracién. Estas son las dos oblacio-
nes continuas e inmortales, en el estado de vigilia y en el de
suefio, que el ser humano estd ofreciendo continuamente. Todas
las otras oblaciones tienen un fin y participan de la naturaleza
del acto (karma). Los que en la antigiiedad conocfian este sacri-
ficio verdadero no ofrecian el agnihotra» (Kausitaki-Brahmana
Upanisad, 1, 5).
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Esta forma de sacrificio suele designarse con el nombre de
“sacrificio mental”. Nosotros preferimos denominarla “interiori-
zacion ritual”, pues no sélo implica una oracién mental, sino
también una asimilacién profunda de las funciones fisiologicas
de la vida césmica. Esta homologacién de los érganos y de las
funciones fisiol6gicas con las regiones y los ritmos césmicos es
un elemento panindio. Podemos encontrarlo ya en los Vedas,
pero, a decir verdad, sélo en el tantrismo (y esto se debe, en bue-
na parte, a la aportacidn experimental de las técnicas ydguicas)
adquirira la coherencia de un “sistema”.

El texto que acabamos de citar se refiere, sin lugar a duda, a
ciertos ascetas que practicaban el pranayama, al que homologa-
ban al sacrificio concreto denominado agnihotra. Esta homolo-
gacion les ahorraba la realizacion concreta del agnihotra. Esto
no es mas que un ejemplo de validacion, por parte de la tradicién
ortodoxa, de un ejercicio que, por s{ mismo, carece por completo
de vinculacién con esta tradicion. Ahora bien, la homologacién
tiene como resultado préctico la sustitucion (que ella justifica).
La ascesis también se transforma en un equivalente del sacrifi-
cio, del ritual védico. Asi comprendemos facilmente de qué
modo han penetrado las otras practicas ydéguicas en la tradicién
brahmanica y cémo han sido aceptadas.

2. La técnica yoguica en las Upanisads

Por otra parte, no hemos de pensar que esta homologacion se
realiza en una sola direccién. No siempre eran los fervientes adep-
tos de las practicas yoguicas los que intentaban conseguir la acep-
tacion por parte del brahmanismo de su actitud y método. Era mas
bien al contrario, la ortodoxia muchas veces tomaba la iniciativa
en este sentido. El insignificante numero de “herejias” que han
existido en los tres mil afios de vida religiosa hindd se debe, al
mismo tiempo que a los constantes esfuerzos que han hecho los
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innumerables movimientos y corrientes a fin de ser aceptadas en
el seno de la tradicidn, a la incesante accién asimiladora e “hin-
duista” de la ortodoxia. En las Indias, ortodoxia quiere decir ante
todo: control espiritual de una casta, la de los brahmanes. Su “sis-
tema “ teoldgico y ritual se puede reducir a dos elementos funda-
mentales: 1) se considera que los Vedas forman parte de un cor-
pus de escrituras inalterable; 2) el sacrificio es, sin lugar a duda, el
aspecto mds importante. Los dos elementos son “estaticos” por
excelencia. Sin embargo, la historia religiosa de la India indoaria
se nos revela como esencialmente dindmica, en constante trans-
formacién. Una doble accién explica este fenémeno, accién ini-
ciada y mantenida hasta los udltimos tiempos por la ortodoxia
brahmadnica: 1) gracias a la hermenéutica, los Vedas se han estado
reinterpretando continuamente; 2) gracias a las homologaciones
miticas, rituales o religiosas, toda la complejidad cultural y misti-
ca extraortodoxa ha sido reducida, por asi decirlo, a un denomi-
nador comun y, finalmente, absorbida por la ortodoxia.

Como es natural, la ortodoxia no practicaba esta absorcién
mds que en los momentos de crisis, es decir, cuando sus antiguos
esquemas rituales y doctrinales ya no contentaban a sus propias
élites y cuando extra muros tenian lugar importantes “experien-
cias religiosas” o predicaciones asceticomisticas. A lo largo de la
historia podemos distinguir una reaccién contra el esquematismo
ritual brahmanico, también contra el exceso de “abstracciones”,
reaccion en la que el punto de partida se encuentra en el propio
seno de la sociedad india. Esta reaccién aumentard conforme la
India se vaya “brahmanizando” e “hinduizando”, es decir a me-
dida que la absorcidn de los elementos extrabrahmanicos y ex-
traarios sea mds intensa. Una vez asimilados por el brahmanismo
los elementos no brahménicos, éstos imponen a cambio sus pro-
pias necesidades religiosas y su horizonte doctrinal. No entrare-
mos aqui en los detalles de este complicadisimo fenémeno espi-
ritual. Lo cierto es que, desde hacia mucho tiempo, el sacrificio
védico ya no satisfacia a ciertas élites, deseosas de alcanzar una
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experiencia religiosa concreta y de adquirir una técnica meditati-
va real.

Las Upanisads reaccionan también, a su manera, contra el ri-
tualismo. Son la expresion de experiencias y meditaciones reali-
zadas al margen de la ortodoxia brahmaénica. Satisfacian la nece-
sidad de absoluto que los esquemas abstractos del ritualismo
estaban lejos de poder colmar. La postura de los risis upanishd-
dicos era a este respecto similar a la de los yoguis: los unos, al
igual que los otros, abandonaron la ortodoxia (el sacrificio, la
vida civil, la familia) y con toda sencillez inician la biisqueda del
absoluto. Es cierto que las Upanisads se mantienen en la linea de
la metafisica y de la contemplacién, mientras que el Yoga se sir-
ve de la ascesis y de la técnica meditativa. Pero la smosis entre
los medios upanishadicos y yéguicos jamds queda interrumpida
por ello. Incluso ciertos métodos ydguicos son aceptados por las
Upanisads a titulo de ejercicios preliminares de purificacién y de
contemplacién. Con el tiempo la doctrina y6guica adquiere la
ciudadania plena dentro del brahmanismo. Esta simbiosis tiene
como efecto la aparicién de toda una clase de Upanisads, que se
denominan Upanisads y6guicas. Los yoguis se aprovechan de la
aureola de las antiguas Upanisads y conceden a sus escritos el
epiteto de “upanishadicos”; los risis upanishadicos, a su vez, des-
vian hacia ellos la recién adquirida gran fama de los yoguis, de
los que pueden conseguir a un mismo tiempo la liberacion y el
dominio mégico del mundo. Esta es la razén por la que es ins-
tructiva una revision rapida de los elementos: nos ayudaria a en-
trever el progreso por etapas de la aceptacion del Yoga por parte
del brahmanismo, asi como la prodigiosa polimorfia del primero.
Pues no olvidemos que es con la rica y a veces extrafia morfolo-
gia del Yoga “barroco” con la que nos encontraremos a partir de
ahora.

La palabra yoga, en su concepcion técnica, aparece por pri-
mera vez en la Taittiriya Upanisad, 11, 4 (yoga atma), la Katha
Upanisad, 11, 6, 11 (el texto que mds se parece en el sentido cla-
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sico) etc. Pero también se descubre la presencia de la practica y6-
guica, en las otras Upanisads incluso en las mds antiguas. Asi,
por ejemplo, en un pasaje de la Chdndogya Upanisad (vin, 15)
podemos deducir la existencia de pratyahdra; asimismo, en la
Brihadaranyaka Upanisad (por ejemplo, 1, 5, 23) a menudo en-
contramos el pranaydma. Pero habrd que esperar a que aparezca
una Upanisad de acentuado caricter sectario, como la Sverdsva-
tara, para volver a encontrar indicaciones precisas y elaboradas
respecto a la técnica yéguica. En efecto, se evoca al sabio que
«mantiene inmdvil su cuerpo con sus tres partes superiores» (el
pecho, la nuca, la cabeza), que «habiendo retenido su aliento en
el cuerpo, respira por la nariz con una respiracion corta»
(Svetasvatara, 1, 8-9). Este risi ha de practicar el Yoga «en un lu-
gar liso, puro, sin guijarros, sin fuego, ni arena, agradable para
los sentidos internos por sus sonidos, con agua, etc., que no de-
sagrade a la vista, protegido del viento por una depresién (del te-
rreno). La neblina, el humo, el sol, el fuego, el viento, los insec-
tos fosforescentes, el rayo, el cristal, la luna son los aspectos
preliminares que producen en el Yoga la manifestacion de brah-
man. Cuando se ha producido la quintuple cualidad del Yoga sur-
gida de la tierra, del agua, del fuego, del viento y del espacio,
desparece la enfermedad, la vejez y la muerte para el que ha con-
seguido un cuerpo constituido por el fuego del Yoga. Ligereza,
salud ausencia de deseos, claridad de tez, buena voz, olor agra-
dable, disminucién de excreciones, se dice que son los primeros
efectos del Yoga» (ibid, 11, 9-13; traduccién de L. Silburn).

Este texto, por sus detalles, que desvelan una larga familiari-
dad con la “psicologia mistica”, por sus alusiones a los fen6me-
nos actsticos y luminosos, anuncia todo un grupo de Upanisads
posteriores a la Maitrayani Upanisad y conocidos precisamente
por el nombre de “Upanisads yéguicas”. Con un contenido tedri-
€O Menos rico y un aire especulativo bastante mediocre, algunas
de estas Upanisads son muy valiosas justamente por sus errores
e indiscreciones. A través de estos textos entrevemos la posibili-
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dad de conocer un poco més de cerca la prictica ascética de los
risis y de los yoguis sectarios de la edad media india. Cada uno
de estos tratados revela un “secreto” propio: fisiologia mistica o
técnica de la meditacion auditiva, detalles de liturgia y de icono-
grafia “interiorizados”, alusiones bastante claras a las practicas
tantricas. No hay que olvidar que todas las Upanisads yéguicas
beben de multiples tradiciones: ascesis prevédica y brahmdnica,
mistica budista, vishnuista y shivaista, tantrismo, etc. Aqui las
mencionamos tinicamente por razones de comodidad, pues, his-
téricamente hablando, habriamos tenido que hablar de ellas des-
pués del budismo.

La Maitrayani Upanisad, que podemos considerar como pun-
to de partida de todo el grupo de las Upanisads medias y tardias,
parece haber sido escrita un poco después de la misma época, si
no ya un poco mds tarde, que la Bhagavad-Gita (asi pues, entre
el siglo -1 y el siglo 11; de cualquier modo antes de los fragmen-
tos didacticos del Mahabharata). La técnica yoguica propiamen-
te dicha se expone en el capitulo vi (§ 18-29), pero, como en to-
das las demds Upanisads, por todas partes encontramos
numerosas referencias (por ejemplo, el rechazo al cuerpo, 1, 3;
todo es perecedero, I, 4; el origen del cuerpo humano, 11, 4; las
pasiones provocadas por tamas y rajas, Hl, 5, etc.). La Maitra-
yani Upanisad s6lo conoce cinco de las ocho angas del Yoga cla-
sico (cf. Yoga-Sitras, 11, 29); le faltan el yama, el niyama y la
dsana, pero en su lugar se encuentra el rarka, “reflexion”, “fuer-
za del juicio”. La explicacién de dharana es interesante por su
crudeza fisiolégica: «el que ejerce presion con la punta de la len-
gua en el paladar y domina su voz, su espiritu y su respiracion, ve
a Brahman por medio de tarka» (v1, 20). En este texto se intuye
la importancia de la meditacién auditiva. En efecto, la Maitra-
yani suele mencionar el valor metafisico de la silaba mistica Om
y de los resultados excepcionales a los que conduce la medita-
cién en la misma (por este medio se consigue ver a Brahman y
conseguir la inmortalidad; Om es idéntico a Visnu, a todos los
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dioses, a todas los alientos, prana, a todos los sacrificios, etc. vi,
5,23).

Esta supremacia de la meditacién respecto a la silaba Om,
quizas se podrfa explicar, a la vez que por el espiritu de sintesis y
de sincretismo especifico de esta clase de Upanisads, por el éxi-
to experimental de una técnica de meditacién auditiva que la In-
dia conocia en el pasado, al igual que la conoce en el presente
(véase la nota D). En el capitulo vi1, 22 hay un intento muy con-
fuso de explicar la meditacién respecto a la “palabra” y a la “no
palabra” (intento que podemos considerar como un documento
de la prehistoria de las teorfas sobre el sonido fisico, sabda). Se
indica igualmente otro método de experiencia mistica auditiva:
«Estos escuchan el sonido del éter en su corazén mientras se ta-
pan las orejas con los dedos. Comparan [este sonido] con siete
sonidos: al de los rios, al de una campanilla, al de un vaso de co-
bre, al de las ruedas de una carroza, al croar de las ranas, al ruido
de la lluvia, a la voz de una persona que habla en una caverna. [El
asceta], tras escuchar este sonido experimentado de diversas for-
mas y establecerse, no manifestado, en Brahman, en el Sonido
supremo, [los sonidos] se vuelven indistintos e indiferenciados,
al igual que los distintos perfumes de las flores se pierden en el
sabor de la miel».

Estos detalles acerca de los “sonidos misticos” reflejan una ex-
periencia meditativa concreta, pues varios de estos sonidos (por
ejemplo, el de las campanas) también estdn respaldados por otros
documentos indios y extraindios. (Véase la nota D.) Asimismo la
interpretacién que nos ofrece la Maitrayani Upanisad sobre la
practica del yoga se funda en las audiciones misticas. «Al unir [el
yogui] de esta manera el prana, la silaba Om y este Universo con
todas sus innumerables formas {...], este [proceso] se denomina
Yoga. La Unién de la respiracién, de la conciencia y de los senti-
dos, seguida de la erradicacién de todos los conceptos, esto es el
Yoga» (v1, 25). El que trabaja correctamente durante seis meses
realiza la unién perfecta (v1, 28). Pero esta “ciencia tan secreta”
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s6lo debe ser transmitida a los hijos y a los discipulos, y a condi-
cioén de que sean aptos para recibirla (v1, 29).

De las nueve Upanisads y6guicas, solamente tres de ellas
pueden considerarse importantes: la Yogatattva,la Dhyanabindu
y la Nadabindu Upanisad. La Yogatattva parece ser la que mejor
conoce los pormenores de las pricticas ydguicas: conoce las
ocho angas y distingue cuatro tipos de Yoga (Mantrayoga, Laya-
yoga, Hathayoga y Réajayoga). Encontramos una larga exposi-
cién sobre el pranayama (36 sig.), con detalles de fisiologia mis-
tica bastante importantes. (La kevala kumbhaka, por ejemplo, es
decir la completa suspensién de la respiracién, también se verifi-
ca por sintomas fisiolégicos: al comienzo de la prictica la respi-
racién es abundante, luego aumenta la flema en una proporcién
poco habitual.) Una larga lista de siddhis, de poderes ocultos, re-
velan el medio mdagico en el que ha sido elaborada esta
Upanisad, pues se habla de «clarividencia, clariaudiencia, de la
posibilidad de trasladarse en un instante a grandes distancias, de
la facultad de saber hablar, de adoptar cualquier forma, de hacer-
se invisible y de la posibilidad de convertir el hierro en oro un-
tdndolo con excrementos (73 sig.)». Este dltimo siddhi indica
claramente la relacién real entre cierta forma de Yoga y la alqui-
mia, relaciones que volveremos a tratar.

La Yogatattva Upanisad contiene una fisiologia mistica mds
rica que la de los Yoga-Siitras. Las “cinco partes” de cuerpo co-
rresponden a los cinco elementos césmicos (la tierra, el agua, el
fuego, el viento y el éter), y a cada elemento corresponde una le-
tra mistica especial y una dharana especial, regida por un dios; al
realizar la meditacion correspondiente, el yogui domina cada uno
de los elementos. Veamos qué hemos de hacer para conseguirlo:
«Desde los tobillos hasta las rodillas, se dice que es la region de
prithivi (la tierra); la imagen iconogréfica de este elemento es la
forma cuadrada, de color amarillo, y su mantra la letra la. Al lle-
var la respiracién, al mismo tiempo que la letra la, a todo lo lar-
go de la regi6n de la tierra (prithivi, es decir, desde los tobillos
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hasta las rodillas) y al contemplar a Brahma que tiene cuatro ca-
ras y cuatro bocas de color amarillo, el yogui ha de practicar la
dharana en esta zona durante dos horas. De este modo consigue
el poder de dominar la tierra. L.a muerte ya no supone una ame-
naza para él si ha adquirido este poder de dominar la tierra». Al
elemento apas (agua) le corresponde la letra mistica va y la dha-
rand se ha de concentrar en la regién comprendida entre las rodi-
llas y el recto. Si realiza esta dharana, ya no ha de temer morir
ahogado. Al elemento agni (fuego) le corresponde laletrara y la
region que va desde el recto hasta el corazoén; al realizar la dha-
rand en esta zona, el yogui se vuelve incombustible. La regién
que se sitia entre el corazén y el entrecejo es la que corresponde
a vayu (aire) y su letra es ya; el que consigue esta dharand ya no
ha de temer a la atmésfera. Desde el entrecejo a la parte superior
de la cabeza es la regién de akasa (el éter, el espacio c6smico), a
la cual corresponde la letra ka; por medio de la dharana se ad-
quiere el poder de atravesar el aire. Todos estos siddhis son co-
nocidos tanto en las tradiciones mistico-ascéticas indias como en
el folclore en tomo a los yoguis.

El samadhi se describe como la realizacién de esta situacién
paradéjica donde se encuentran el jivatma (el alma individual) y
el paramatma (el Espiritu Universal), en la que ya no se distin-
guen el uno del otro. El yogui puede entonces hacer todo lo que
le plazca, si lo desea, puede ser absorbido en parabrahman; si,
por el contrario, desea conservar su cuerpo, puede permanecer en
la tierra y poseer todos los siddhi. También puede convertirse en
dios, vivir rodeado de honores, en los cielos, adoptar todas las
formas deseadas. «El yogui que se convierte en Dios puede vivir
tanto como le plazca.»

En esta Yogattatva Upanisad nos encontramos ante una técni-
ca ydguica revalorizada a la luz de la dialéctica vedantina; el
jivatma y el paramatma sustituyen al purusa y a Isvara, el Espi-
ritu y “Dios”. Pero lo mas significativo es que este matiz vedan-
tino es el cardcter experimental que caracteriza a esta Upanisad
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en su totalidad. El texto conserva la forma de un manual técnico
con indicaciones muy concretas al estilo de los ascetas. Los “po-
deres” a los cuales hace alusion son los conocidos siddhis yogui-
cos. La meta que toda disciplina persigue estd claramente ex-
puesta: alcanzar la condicién de “ser divino”, la longevidad
ilimitada y la libertad absoluta. Este es el tema central de todas
las variedades barrocas del Yoga, el cual adquirird su mayor am-
plitud en el tantrismo.

La Nadabindu Upanisad es muy valiosa sobre todo gracias a
la descripcion que nos ofrece de los “sonidos misticos”. Empie-
za personificando iconograficamente la silaba mistica Om, que
se representa mediante un pdjaro cuya ala derecha seria la letra a,
etc., y a continuacion describe su valor césmico (los diferentes
“mundos” que le corresponden, etc.). A continuacién hay una se-
rie de detalles interesantes sobre los fenémenos auditivos propios
de ciertos ejercicios yoguicos. Mediante el sonido que se escucha
en la postura de siddhdsana y que cierra los oidos a todo sonido
del mundo exterior, el yogui alcanza el estado de turiya en quin-
ce dias (es decir, el estado “cataléptico™). Al principio los soni-
dos que se perciben son violentos (parecidos al del oc€ano, al del
trueno, al de las cascadas), después adoptan una estructura musi-
cal (de mardala, de campana, de trompa), hasta que, al final, la
audicioén es muy sutil (sonidos de violin, vina, flauta, abeja). El
yogui ha de esforzarse por escuchar los sonidos mas sutiles, pues
sOlo asi avanzaré en su meditacion. En dltimo término, el yogui
experimentard la unién con parabrahman, donde no hay sonido
(asabda). Este estado meditativo posiblemente se parece a un es-
tado cataléptico, puesto que el texto afirma que «el yogui que
permanece como muerto es un liberado (mukta)». Su cuerpo en
estado de unmani (que se realiza en el momento en que el yogui
también ha superado la audicién mistica), es «como un trozo de
madera; no siente ni calor ni frio, ni gozo ni dolor». Ya no escu-
cha ningtn sonido.

Esta Upanisad también desvela su origen “experimental”.
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Las especulaciones y la contemplacion pura, metafisica, en ho-
nor de las primeras Upanisads, dejan paso a indicaciones muy
precisas de fisiologfa “sutil”. Sin duda, la Nadabindu Upanisad
ha sido elaborada en un entorno yéguico especializado en las
“audiciones misticas”, es decir, en alcanzar el “éxtasis” por me-
dio de la concentracién en los sonidos. No obstante, no hay que
olvidar que semejante “concentracion” sélo se consigue practi-
cando una técnica yéguica (dsana, prandayama, etc.) y que la
meta final hacia la que se encamina es la de transformar la totali-
dad del Cosmos en una vasta teofania sonora.

De todas las Upanisads la mas rica en indicaciones y revela-
ciones “misticas” es sin duda la Dhyanabindu. Su cardcter magi-
co y antidevocional se pone de manifiesto desde la primera linea,
donde se dice que, por grandes que sean los pecados de una per-
sona, éstos son destruidos mediante el dhyana yoga. Esta es jus-
tamente la vision del tantrismo extremista: la emancipacién total
del practicante en relacion a todas las leyes morales y sociales.
La Dhyanabindu, al igual que la Nadabindu, comienza con una
descripcién iconografica de la silaba Om, la cual se ha de “con-
templar” como idéntica a Brahman. Cada una de las letras de esta
silaba (a+u+m) tiene un color “mistico” y se equipara a una dei-
dad. Por lo demds, la asimilacién con las deidades (desprovistas
de todo valor religioso, ya que son simples simbolos iconografi-
cos) no concierne a la silaba Om. El pranayama también se iden-
tifica con los tres dioses principales del pante6n védico:
«Brahma se dice que es la inhalacién, Visnu la retencién del
aliento, Rudra la exhalacién». Sin embargo se aconseja conse-
guir la concentracion en el pranayama por la concentracién en la
silaba Om.

La fisiologia “sutil” estd especialmente desarrollada. Se espe-
cifica que el “loto del corazén” tiene ocho pétalos y treinta dos fi-
lamentos. El pranayama adquiere un valor especial; la inhalacién
se ha de realizar a través de las tres “venas misticas”, susumnd,
ida y pingala, y ser absorbida “en el entrecejo”, lugar que es a la
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vez “la raiz de la nariz y el lugar donde se almacena el néctar”. Se
mencionan cuatro asanas, tres cakras (centros) y diez nombres de
nadi (Las “venas” de la fisiologia mistica india). Igualmente se
hace mencién del “despertar” de Paramesvari, es decir de la
Kundalini, proceso especificamente tintrico del cual volveremos
a hablar. También se descubre un elemento de magia erética, téc-
nica que tiene ciertas analogias con los gestos “orgidsticos” de
los vamdachari (tantra “de la mano izquierda”) del movimiento
mistico Sahajiya. Es evidente que sdlo se trata de indicaciones,
no de instrucciones precisas y desarrolladas. De este modo se
asegura, por ejemplo, que aquél que realiza la khecharimudra
*“jamds pierde su virilidad, ni siquiera aunque le abrace una mu-
jer». (Se trata pues de detener la emision seminal al estilo tantri-
co.) Ademds: «El bindu (que en el lenguaje secreto significa el
semen viril) no sale del cuerpo mientras se practique la khechari-
mudrd. Cuando el bindu llega al perineo, da media vuelta al ver-
se obligado a ello por un violento esfuerzo de la yonimudrd. Este
bindu es de dos clases: blanco y rojo [...]. El bindu (es decir, el
semen viril) se encuentra en los érganos genitales [...]. El rajas,
que se encuentra en la yoni, se parece al color del coral (el rajas,
en este contexto, significa la secrecién de los érganos genitales
femeninos). Su unién es muy rara. El bindu es Siva y el rajas es
Sakti...» En el Iéxico de la erdtica mistica, todos estos términos
tienen sentidos muy precisos. Se trata principalmente de la “rup-
tura de nivel”, de la unificacién de los dos principios polares
(Siva y Sakti), de la trascendencia de todos los contrarios, conse-
guida por medio de una préctica erética muy secreta, de la cual
hablaremos mas adelante. Sin embargo, a partir de ahora obser-
varemos el caricter tantrico de esta Upanisad. Constataremos
pues que esta corriente de magia erética, que se desarrollara pos-
teriormente en los Tantras, no era ajena en sus origenes a las
pricticas ydguicas, que desde el principio estas practicas mostra-
ban varios valores y podian ser aceptadas y utilizadas por multi-
ples “vias”.
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El carécter técnico, experimental, de las Upanisads del grupo
y6guico merece ser mencionado. Ya no nos encontramos con la
primacia del conocimiento puro, la dialéctica del Absoluto como
instrumento tinico para la liberacion. La identidad atman-Brah-
man ya no se alcanza por la contemplacién pura y simple; por el
contrario, se realiza experimentalmente, mediante una técnica
ascética y una fisiologia mistica; en otras palabras, por medio de
un proceso de transformacidn del cuerpo humano en un cuerpo
cosmico, en el que las venas, las arterias y los 6rganos reales de-
sempefian un papel puramente secundario en relacién a los “cen-
tros” y a las “venas” en el interior de las cuales pueden ser expe-
rimentadas o “despertadas” las fuerzas césmicas o divinas. Esta
tendencia a lo concreto y experimental, aunque lo “concreto” im-
plique la localizacién casi anatémica de ciertas fuerzas césmicas,
es especifica de toda la corriente mistica de la edad media de la
India. La devocidn, el culto personal y la fisiologfa mistica susti-
tuyen al ritualismo fosilizado y a la especulacién metafisica. El
camino hacia la liberacién tiende a convertirse en un itinerario
ascético, una técnica que se aprende con mds facilidad que la me-
taffsica vedantina o médhayanica.

3. El yoga y el hinduismo

Tanto en la literatura juridico-teoldgica como en los fragmen-
tos didécticos y religiosos de la Epopeya podemos ver la pene-
tracion gradual de la practica del Yoga, considerada como una
excelente via de salvacion. Seria dificil precisar las etapas de esta
penetracion, cuya meta tltima es la conquista casi total de la es-
piritualidad india por parte del Yoga. Basta con decir que nos en-
contramos ante obras que fueron escritas en un periodo com-
prendido entre el siglo -11 y el siglo 1v. (Para mds detalles, véase
Le Yoga, pag. 149 sig.) Pero un hecho mucho mads interesante
para nuestra investigacion es la coincidencia de este triunfo de
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las practicas yéguicas con la irresistible ola de devocién mistica
popular. En efecto, la instauracion de la técnica Yoga en el pro-
pio seno del hinduismo tuvo lugar en una etapa de crisis de la or-
todoxia; es decir, en el momento justo en que ésta aceptaba en
bloque los movimientos misticos “sectarios”. Como toda religién
victoriosa, el brahmanismo, en su expansién, ha tenido que acep-
tar, una serie de elementos que en un principio no sélo le eran ex-
trafios, sino también hostiles. La asimilacion de las formas de la
religiosidad autdctona, prearia, comienza muy pronto, en la épo-
ca védica. Pero esta vez, es decir, al principio de la edad media
india, (en este periodo que abarca desde la expansién del budis-
mo hasta la Bhagavad-Gita), la asimilacién adquiere proporcio-
nes peligrosas. A veces da la impresion de ser una revolucién
victoriosa ante la cual la ortodoxia brahménica no puede hacer
mas que claudicar. Esto que denominamos el “hinduismo” data
de aquellos tiempos atin poco conocidos en los que el antiguo
pantedn védico se vio eclipsado por la enorme popularidad de un
Siva, un Visnu o un Krisna. Aqui no serfa til estudiar las causas
de esta profunda y vasta transformacion. Por el momento basta-
ria con decir que una de las principales causas de esta transfor-
macion fue precisamente la necesidad que tenian las masas po-
pulares de una experiencia religiosa mas concreta, de una
devocion mistica mucho mds accesible, intima, personal. Las
préicticas ydguicas tradicionales (es decir, populares, “barrocas”,
no sistemadticas) ofrecian precisamente una experiencia mistica
de este género, pues al desdefiar los rituales y la ciencia teol6gi-
ca, se basaban casi exclusivamente en los elementos inmediatos,
concretos, todavia mal diferenciados de su base fisioldgica.

No cabe duda de que esta penetracioén cada vez mds profunda
de las técnicas yoguicas en el seno de la ortodoxia no sucedi6 sin
encontrar cierta resistencia. De vez en cuando se dejaban oir vo-
ces de protesta contra la propaganda desplegada por los ascetas y
los “magos” que proclamaban que solo se podia alcanzar la libe-
racion final (mukti) y los “poderes ocultos” (siddhis) por la prac-
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tica de sus disciplinas. Ni que decir tiene que esta resistencia en
primer lugar es caracteristica de los circulos oficiales del brah-
manismo ortodoxo, de juristas y de metafisicos vedantinos. Tan-
to los unos como los otros se mantienen en el “camino interme-
dio” en relacién con otras técnicas ascéticas y contemplativas del
Yoga, que juzgaban un tanto excesivas, hasta el punto de que
iban en contra del ideal vedantino. Asf, por ejemplo, Manu escri-
bid: «si subyuga tanto sus 6rganos como su conciencia, puede
conseguir sus fines sin atormentar mds su cuerpo con el Yoga»
(Manusmriti, 1, 98)." En este mismo sentido, Sankara recuerda
que el Yoga «conduce a la posesion de poderes extraordinarios»,
pero que «las beatitudes supremas no se pueden alcanzar por la
via del Yoga» (comentario del Vedanta-Sitra, traducido por Thi-
bault, vol. 1, pdg. 223, 298). El auténtico vedantino elige el cono-
cimiento puramente metafisico.

Pero las reacciones de este género son esporadicas. Aunque,
en efecto, la tradicién vedantina continda viendo en las practicas
yéguicas un simple medio de conseguir poderes mégicos o, en el
mejor de los casos, una purificacién con miras a alcanzar la ver-
dadera salvacion, a la cual s6lo el conocimiento metafisico pue-
de conducir, también es cierto que la mayoria de los tratados ju-
ridico-teoldgicos aceptan pricticas parecidas e incluso a veces
las alaban. Por ejemplo, el Vasista Dharma Sastra afirma que:
«ni siquiera por la recitacién cotidiana de los Vedas, ni por los
sacrificios, el nacido dos veces puede alcanzar la condicién que
se consigue mediante la préctica del Yoga» (xxv, 7). El valor
maégico y purificador de esta practica es inigualable: «si sin can-
sarse retiene tres veces la respiracién segin la regla del Yoga, los
pecados que haya cometido en un dia y una noche son inmedia-
tamente aniquilados» (xxvi, 1).

1. Ganganath Jha, Manu-Smriti, The Laws of Manu with the Bhisya of Medhatithi, vol. 1,
parte 11, pig. 363, Calcuta, 1921, traduce yogatah, segiin Medhatithi, por medios caute-
losos, pero los comentaristas Nardyana y Nandana, siguiendo a Bithler (Sacred Books of
the East, vol. 45, pag. 48) dan a yogatah el significado de: «por la préctica del Yoga».
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Otro tratado teologico-juridico, Visnusmritti, confirma el pro-
digioso valor de esta técnica yoguica: «aquél que medita consi-
gue todo aquello en lo que medita; asi de grande es el misterioso
poder de la meditacién». Es cierto que en el texto que viene jus-
to a continuacion, se especifica, y este dato es significativo, que
el yogui ha de tener como fin alcanzar la liberacién final, en
modo alguno el de disfrutar de los “poderes” que le aportara su
meditacion. «Asimismo, el yogui ha de eliminar de su pensa-
miento todo lo que es perecedero y meditar inicamente en lo im-
perecedero. Pero nada es imperecedero salvo el purusa. Al unir-
se a €l (gracias a una meditacién constante) el yogui alcanza la
liberacion final» (xC1, 11-14). Esto es exactamente lo que acon-
sejan los Yoga-Siitras.

Sélo en las ultimas partes afiadidas al Mahdbhdrata se puede
hablar de una “hinduizacién” total de las practicas ydguicas,
pues en esta Epopeya, cuyo éxito en el medio popular ha sido
considerable, el Yoga ocupa un lugar importante. Sabemos que
en el curso de los dos primeros siglos de la era cristiana, un enor-
me ndmero de textos misticos teoldgicos, filosdficos y juridicos
fue introducido en el poema, ya fuera por episodios unitarios (por
ejemplo, los libros x11, X1i1) o por episodios independientes. Estos
elementos diversos formaban de este modo una verdadera enci-
clopedia de un acentuado matiz vishnuista. Una de las primeras
partes que le fueron afiadidas (ésta, segtin parece, antes de la era
cristiana) es la Bhagavad-Gita (en el libro vi); la més importante
de estas inclusiones se encuentra en el libro vit, el Moksadharma,
y es justamente aqui donde encontramos las alusiones més fre-
cuentes al Yoga y al Sarikhya.

Pero, evidentemente, ninguno de los términos se emplea en su
acepcion clasica. Nos enfrentamos a una literatura, si no ya “po-
pular”, al menos repleta de elementos populares que se dirige
principalmente a las masas de devotos. Los tltimos libros incor-
porados al Mahabharata son en el fondo libros de propaganda
vishnuista, bastante confusa por cierto, que se sirven de todo lo
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que les permite exaltar a Visnu y Krisna. Es interesante destacar
que el Yoga se ha utilizado para poner en marcha esta exaltacion.
Pero en el Moksadharma, el Yoga ya no quiere decir cittavritti-
nirodha, como con Patafijali; simplemente sirve para designar
toda disciplina prdctica, al igual que la palabra Sarnkhya, desig-
na todo conocimiento metafisico. Las diferencias que presentan
el sistema cldsico Samkhya (que era ateo) con el sistema cldsico
Yoga (que era tefsta) se disuelven igualmente hasta el punto de
desaparecer por completo.

La fluidez del sentido que posee el término Yoga en la Epo-
peya ha sido aclarado por Hopkins en un estudio exhaustivo
(Yoga technique in the Great Epic, en «Journal of American
Oriental Society», xx11, 1901, parte 11, pags. 333-379). Yoga sig-
nifica a veces “método” (por ejemplo, Gita, 111, 3), otras veces
“actividad” (Moksadharma, v. 11682) o “renuncia” (sannyasa,
como en la Giza, v1, 2) etc. Esta variedad de significados corres-
ponde a una diversidad morfolégica real. Si la palabra Yoga quie-
re decir varias cosas, es porque el Yoga es varias cosas. En la
Epopeya se dan cita innumerables tradiciones ascéticas y popu-
lares, y cada una de ellas aporta un “Yoga”, es decir, una técnica
“mistica” propia. La gran cantidad de tiempo durante la cual se
interpolaron estos nuevos episodios, permite que todas estas for-
mas de Yoga barroco encuentren un lugar (y una justificacion);
asf la Epopeya se convirtié en una enciclopedia. Esta es la razén
por la que en el Mahabhdrata encontramos practicas “mégicas”
muy antiguas que ayudan al yogui a conseguir el éxtasis: para
convencer a Indra, Pandu permanece sobre un pie durante todo
un dia y asi alcanza el samadhi (1, 123, 26). En otra parte se con-
funde Yoga con ascesis pura, tapas (por ejemplo, xi1, 153, 36).
Yati (asceta) y yogui se convierten en términos equivalentes y
ambos acaban por significar, todo ser “deseoso de encontrar su
espiritu” (yuyuksat) cuyo objeto de estudio no son las Escrituras
(Sastras), sino la silaba mistica Om. Se adivina facilmente que el
“estudio de la silaba Om” se refiere a las técnicas de la audicién
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mistica, de repeticién y “asimilacion” de ciertas férmulas magi-
cas (dhdrani), de encantamientos, etc.

Pero sea cual fuere el método escogido, estas practicas son
coronadas por la adquisicién de una fuerza que nuestros textos
llaman “fuerza del Yoga” (yogabalam). A quien afirmara que
esta fuerza es una “fuerza mégica” cualquiera, que puede ser ob-
tenida por cualquier ritual de brujeria, se le podria responder que
la yogabalam no se puede conseguir sin haber realizado antes la
“fijacién de la conciencia” (dharand), que sélo se alcanza por la
ralentizacion progresiva del ritmo respiratorio (xi1, 192, 13-14).
En los pasajes que se introdujeron mds tarde en el Mahabharata
abundan los restiimenes y esquemas mnemotécnicos de las préc-
ticas yéguicas. La mayoria de ellos reflejan paradigmas tradicio-
nales: «un yogui que, dedicado al gran voto, fija correctamente el
alma sutil en los siguientes lugares: ombligo, nuca, cabeza, cora-
z6n, estdmago, caderas, 0jo, oreja y nariz, y quema rapidamente
todas sus buenas y malas acciones, aunque éstas fueran semejan-
tes a una montafia (en tamafio), y al esforzarse en alcanzar el
Yoga supremo se libera (de las trampas de la existencia) si ésa es
su voluntad» (x11, 301, 39 y sig.).

En otro texto (v, 52 y sig.) se exaltan las dificultades de estas
practicas y se llama la atencidn sobre el peligro que corre el que
fracasa. «Dura es la gran via y pocos los que la recorren hasta el
final, pero, aquél que, tras haber emprendido la ruta del Yoga,
(renuncia a continuar y) da media vuelta se le llama gran culpa-
ble.» Este es el conocido peligro de todas las acciones mégicas,
que desatan fuerzas capaces de matar al mago si éste no es lo bas-
tante fuerte como para subyugarlas por su voluntad y canalizar-
las segiin desee. Una fuerza impersonal y sagrada ha sido desata-
da por la ascesis del yogui, semejante a las energias liberadas por
cualquier acto ceremonial mégico o religioso.

L.a Bhagavad-Gita, una de las primeras interpolaciones masi-
vas en el libro vi del Mahabharata, concede al Yoga una impor-
tancia de primer orden. Evidentemente, el Yoga que expone y
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recomienda Krisna en esta obra maestra de la espiritualidad in-
dia, no es ni el Yoga clasico de Pataiijali ni el conjunto de técni-
cas “magicas” con las que nos hemos encontrado hasta ahora,
sino un Yoga adecuado a la experiencia religiosa vishnuista: un
método enfocado a alcanzar la unio mystica si tenemos en cuen-
ta el hecho de que la Bhagavad-Gita no sélo representa el hecho
de la espiritualidad india ecuménica, sino también un vasto in-
tento de sintesis, donde todas las “vias” de salvacion son acepta-
das e integradas en la devocién vishnuista. La importancia que
Krisna concede al Yoga equivale a un verdadero triunfo de la tra-
dicién yoguica. El pronunciado matiz teista que le imprime
Krisna es una gran ayuda para comprender la funcién que tenia el
Yoga en el conjunto de la espiritualidad india. Esto quiere decir,
por una parte, que el Yoga puede estar comprendido como disci-
plina mistica que tiene como fin 1a unién de las almas humana y
divina, y por otra, es decir, en tanto que “experiencia mistica”
que es, como ha sido comprendido y aplicado dentro de las gran-
des corrientes devocionales populares, “sectarias”, que encuen-
tran su eco en las interpolaciones del Mahabharata.

Aqui no tiene sentido entrar en un andlisis detallado de la
Bhagavad-Gita. Para el tema que nos concierne, es decir, respec-
to al sentido que el poema concede a las técnicas yéguicas, basta
con recordar que el principal problema de la Bhagavad-Gita es
saber si la accion también puede conducir a la salvacién, o bien
si la meditacion mistica es el inico medio de alcanzarla, es decir,
el conflicto entre la “accion” (karma) y la “contemplacion”
(Sama). Krisna intenta superar este dilema (que, desde la época
inmediatamente posterior a los Vedas, ha obsesionado incesante-
mente a la espiritualidad india), al demostrar que ambos méto-
dos, opuestos hasta entonces, eran vélidos por igual, y que todo
individuo podia optar por el método que le permitiera practicar
su actual situacion kdrmica, ya fuera el de la “accion” o el de la
gnosis y la contemplacién mistica. Aqui es donde Krisna recurre
al “Yoga”, aun Yoga que todavia no era el darsana de Pataiijali,
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pero que ya no era el Yoga “mdgico” al que se referian los otros
textos del Mahabharata. Este Yoga que evoca y que alaba Krisna
puede ser “accidn” y “contemplacién” indistintamente, pues,
para el muni que desea practicar el Yoga, el método es la accién
(karma); para el que ya ha alcanzado el yogdriidha (es decir, que
estd absorto en una profunda meditacién y que ya no ha de ven-
cer tentacion o distraccion alguna), la senda recomendada es el
Sama o la contemplacién (vi,3). Comprendemos pues que, para
la Bhagavad-Gita, la accidn (karma) sea necesaria mientras los
sentidos todavia no hayan sido controlados ni disciplinada la ac-
tividad psicomental.

A partir de ahora distinguiremos entre los dos tipos de “ac-
cién” de las que habla la Bhagavad-Gita y que designa con un
solo nombre: karma. En primer lugar se encuentra la accién de la
que acabamos de hablar (v1, 3) que es opuesta a sama, la con-
templacién: druruksor muner yogarm karma karanam ucyate,
«para alcanzar el Yoga, la accidn es el arma del muni»: karma
tiene aqui el sentido de “esfuerzo”, de “accién” encaminada a al-
canzar la salvacién. Pero en la Bhagavad-Gita suele tratarse del
karma en el sentido de “accidén”, o sea subsumiendo todo acto
humano (por ejemplo, 1v, 14 sig.). Por otra parte, el valor de la
Bhagavad-Gita consiste en su intento de “salvar” también estas
acciones profanas en las que la meta no es, ni podria ser, la libe-
racion y, principalmente, en “salvarlas” mediante el Yoga. Efec-
tivamente, Krisna revela a Arjuna que la “persona de accidén” se
puede salvar, en otras palabras, desapegarse de las consecuencias
de su participacion en la vida mundana, mientras sigue actuando.
La “persona de accién” es la que no se puede retirar de la vida co-
tidiana para alcanzar la salvacién mediante la gnosis o la devo-
cién mistica. Lo tnico que ha de observar es lo siguiente: se ha
de desapegar de sus actos y de sus resultados, es decir: «renun-
ciar a los frutos de sus acciones» (phalatrisnavairdgya), en resu-
men, actuar impersonalmente, sin pasion, sin deseos, como si ac-
tuara en lugar de otra persona. Si se cifie estrictamente a esta
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regla, sus acciones ya no engendrardn nuevos potenciales karmi-
cos, ni le encadenaran al circuito karmico. «Indiferente al fruto
de la accién, siempre satisfecho, libre de todo apego, por ocupa-
do que esté, en realidad no estd actuando..» (1v, 20; traducido
por Sénart).

La gran originalidad de la Bhagavad-Gita es haber insistido
en el tema del “Yoga de la accién”, que se «realiza renunciando
a los frutos de las acciones» (phalatrsnavairagya). Asimismo,
ésta es la principal razén de su éxito sin precedentes en la India,
puesto que, en lo sucesivo, toda persona puede esperar la salva-
cién gracias al phalatrsnavairagya, al igual que por diversos mo-
tivos se verd obligado a seguir compartiendo la vida social, a te-
ner una familia, preocupaciones, a camplir funciones e incluso a
cometer actos “inmorales” (como el caso de Arjuna, que tuvo
que matar a sus adversarios en la guerra). Actuar plicida y auto-
mdticamente, sin ser movido por el “deseo del fruto”, supone al-
canzar un autodominio y una serenidad que, sin duda, el tnico
medio por el que se puede conseguir es por el Yoga. Como dice
Krisna: «al actuar sin restricciones sigue siendo fiel al Yoga».
Esta interpretacién de la técnica del Yoga, en la cual nos permite
ver un instrumento que permite desapegarse del mundo mientras
se sigue en vida y actuando, es caracteristica del enorme esfuer-
zo de sintesis del autor de la Bhagavad-Gita, que deseaba conci-
liar todas la vocaciones (ascética, mistica, activa), pero a la vez
es testigo de la extraordinaria flexibilidad del Yoga, que de este
modo demuestra una vez mds que se puede adaptar a todas las
experiencias religiosas y satisfacer todas sus necesidades.

Ahora, para volver a la técnica ydguica propiamente dicha,
recordemos que Krisna distingue, como hemos visto hace un mo-
mento, varias etapas: la “accién” (es decir, el esfuerzo, la disci-
plina) que es necesaria al principio, a fin de conseguir el estado
de yogariidha, pero que no es indispensable para el que ya ha ac-
cedido a la “contemplacion” (sama). Examinaremos mas de cer-
ca esta técnica, tal como la comprende y la expone la Bhagavad-
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Gita (v1, 11 sig.). Aunque morfoldgicamente (posturas corpora-
les, concentracién en la punta de la nariz, etc.) esta técnica se pa-
rezca a la expuesta por Patafijali, la meditacién de la que habla
Krisna es diferente a la de los Yoga-Sitras. En primer lugar, no
se menciona el pranayama en este contexto. (I.a Bhagavad-Gita,
v, 29 y v, 27 habla del pranayama, pero mas que como un ejer-
cicio yéguico como una meditacion de substitucién, un “ritual
interiorizado”, como el que encontramos en la época de las Brah-
manas y de las Upanisads.) En segundo lugar, la meditacién y6-
guica en la Gita no llega a su meta suprema si no es mediante la
concentracién en Krisna.

«El alma serena y sin miedo, constante en su voto de seguir en
la senda de la castidad (brahmacari), con el intelecto firme y que
piensa en M sin cesar, ha de practicar el Yoga tomandome a Mi
como meta suprema. Asi, con el aima continuamente entregada a
la meditacidn y el intelecto controlado, el yogui alcanza la paz
que reside en M{ y cuyo tltimo limite es el nirvana (vi, 14-15).’
La devocién mistica (bhakti) de la que Krisna es objeto le con-
fiere un papel infinitamente mas importante que el de Isvara en
los Yoga-Sitras. En la Gitd, Krisna es la Ginica meta; €l es quien
justifica la prictica y la meditacién ydguica; el yogui se “con-
centra” en €l; es por su gracia (y en la Bhagavad-Gitd el concep-
to de 1a Gracia ya empieza a tomar forma, augurando el grandio-
so desarrollo que adquirird en la literatura vishnuista), que
alcanza el nirvana, que no es ni el nirvana del budismo tardio ni
el samadhi de los Yoga-Siitras, sino un estado de unién mistica
perfecta entre el alma y su Dios.

Un verdadero yogui (vigatakalmasah, “liberado de la corrup-
cién” del bien y del mal) alcanza facilmente la beatitud infinita
(atyantamn sukham) fruto del contacto con Brahman (brahma-

1. E.Sénart tradujo este tltimo verso de este modo: «el Yogui [...] alcanza el reposo, la
paz suprema que reside en mi» (SGntirh nirvana-paramam matsarmstham adhigac-
chati). Hemos optado por una traduccién més libre, pero a nuestro entender més pré-
xima al espiritu del texto.
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samsparsam, Vi, 28). La invocacién de Brahman en un texto en
el que se hace la apologia de Krisna no ha de sorprendernos. En
la Bhagavad-Gita, Krisna es el Espiritu puro: el «gran Brahma»
s6lo es su “matriz” (yoni, XIV, 3). «Yo soy el Padre, el que da la
semilla» (x1v, 4). Krisna es el “apoyo de Brahma”, como lo es de
la Inmortalidad, de lo Imperecedero, del orden eterno y de la fe-
licidad perfecta (x1v, 27). Pero, aunque en este contexto Brahma
se encuentre en la condicion “femenina” de la prakriti, su natu-
raleza es de orden espiritual. El muni le alcanza mediante el
Yoga (v, 6). La “infinita beatitud” que surge de la unién con
Brahman permite al yogui ver «el alma (atman) en todos los se-
res y a todos los seres en el alma» (vi, 29). En la estrofa siguien-
te es justamente en la identificacién de Krisna con el darman de
los seres donde encuentra su fundamento la conexién mistica en-
tre el yogui y Dios: «Al que Me ve en todas partes y ve a todas
las cosas en M1, jamds le abandonaré, ni €] me abandonar4 jamas.
Para aquél que me adore concentrado en la unidad, Yo, que moro
en todos los seres, ese yogui habita en Mi, sea cual fuere su for-
ma de vida» (v1,30-31). En la Isa Upanisad (cap. V1) volvemos a
encontrar el mismo motivo que en la estrofa citada anteriormen-
te (Gita, vi1, 30), lo cual prueba que en las Upanisads han existi-
do corrientes teistas que han sido legadas a la Gita, donde se de-
sarrollaron extraordinariamente. Krisna, dios personal y fuente
de verdaderas experiencias misticas (bhakti) se identifica con el
Brahman de la metafisica puramente especulativa de las Upa-
nisads m4s antiguas.

Sin embargo, las mejores alabanzas no se dedican al yogui que
estd completamente desapegado del dolor y de las ilusiones de
este mundo, sino al que considera el dolor y la dicha de los demas
como las suyas propias (vI, 32). Este es un leitmotiv de la mistica
hindd y especialmente de la budista. La simpatia del autor de la
Bhagavad-Gita esta totalmente reservada al que practica este
Yoga. Si fracasa en esta via, renacerd en una familia de grandes
yoguis y logrard completar mediante otra via lo que no ha podido
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llevar a buen término en la actual (v1, 41). Krisna revela a Arjuna
que el mero hecho de haber intentado la via del Yoga eleva a esa
persona por encima de la que se ha dedicado a la prictica de los
ritos prescritos por los Vedas (vi, 44). En fin, Krisna no olvida
mencionar que entre las vias que conducen a la salvacion, la me-
jor y la mas recomendable es la del Yoga (vI, 46).

Es el triunfo completo de las practicas yéguicas. No sélo son
aceptadas por la Bhagavad-Gita, la obra maestra de la espiritua-
lidad india, sino que las promueve como prioritarias. Es cierto
que este Yoga estd limpio de sus reminiscencias mdgicas (la as-
cesis rigurosa, etc.) y que la mas importante de sus antiguas téc-
nicas, el prandyama, s6lo desempeiia una funcién insignificante.
Por otra parte, también es cierto que aqui la meditacion y la con-
centracién se convierten en los instrumentos de la unio mystica
con un Dios que se revela como Persona. Pero la aceptacion de
las practicas yéguicas por la corriente mistica y devocional vish-
nuista prueba la considerable popularidad de estas précticas y
también su cardcter ecuménico indio. El discurso de Krisna equi-
vale a la confirmacidn, ante el hinduismo en su totalidad, de un
Yoga devocional, de la técnica ydguica considerada como un
medio puramente indio para alcanzar la unién mistica con el
Dios personal. Una gran parte de la literatura yoguica moderna
publicada en la India y en otros paises halla su justificacién ted-
rica en la Bhagavad-Gita.'

1. Véase Le Yoga. pags.151-166
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IV. LA TECNICA YOGA EN EL
BUDISMO Y EN EL TANTRISMO

1. La meditacion y los “poderes maravillosos”
en el budismo primitivo

Poco se sabe con exactitud sobre el Buddha y su mensaje ori-
ginal. Una vez muerto el Iluminado, el budismo se convierte en
seguida en algo que muy probablemente no era cuando su inicia-
dor todavia vivia, es decir, en una “religiéon” (culto de reliquias,
etc.) y una “filosoffa” (interpretacién dialéctica del mensaje del
Buddha). Aqui no nos ocuparemos del budismo como religién ni
como filosoffa. Lo tinico que nos interesa son las técnicas y6gui-
cas a lo largo de la patética historia del budismo: patética debido
al gran mimero e intensidad de “asimilaciones”, “interpretacio-
nes” y “herejias” a las que ha dado pie, tanto en la India como en
las otras vastas regiones asidticas donde fue introducida por el
celo de los misioneros. A pesar de que los datos de los que dis-
ponemos sean escasos y aproximativos, si podemos trazar con
bastante seguridad, a grandes rasgos, la posicién del Buddha res-
pecto a su espiritualidad contempordnea. El Buddha se opone
tanto al ritualismo brahménico como al ascetismo exagerado y a
las especulaciones metafisicas. Se opone, por tanto, a la ortodo-
xia brahmadnica (al “sacrificio”, a los filosofomenas respecto a la
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identidad del @tman con Brahman) y, al mismo tiempo, a las in-
numerables “herejias” mistico-ascéticas que se habian desarro-
llado al margen de la sociedad tradicional. Sin embargo, el pro-
blema del dolor y de la liberacién, tal como el Buddha lo ha
vivido y lo ha formulado, es comtn a toda la espiritualidad pos-
tupanishddica, y en esto comparte plenamente la filosofia
Samkhya-Yoga. El conocido axioma budista sarvam dukham,
sarvam anityam, «todo es sufrimiento, todo es transitorio”, nada
tiene que impida al Samkhya-Yoga y al Vedanta hacerlo suyo
(que es lo que ha sucedido, por cierto). El Buddha se opone a la
ortodoxia ritual y especulativa, asi como a las “herejias” misti-
co-ascéticas, pero a la vez acepta e incluso asume el tema prin-
cipal de la espiritualidad india. ;Cémo se explica esta postura
paradéjica?

El Buddha rechaza el ritvalismo brahménico, niega la efica-
cia soterioldgica del sacrifico védico porque, segin €l, no puede
resolver el problema del sufrimiento. Pero esta actitud antirritua-
lista no es nueva en la India. Hacia algin tiempo que las Upa-
nisads (y esto en el seno de la propia comunidad brahménica)
habfan sefialado el momento de dejar atrds el ritualismo, no di-
gamos ya las infinitas herejias extrabrahmadnicas. El ritualismo
habia dado paso a las especulaciones metafisicas de las Upa-
nisads y a los diversos Yogas preclasicos, que eran técnicas as-
céticas y meditativas. A este respecto el Buddha puede ser inte-
grado en el numeroso grupo de “reformadores” upanishadicos y
y6guicos. Pero una perspectiva similar acaba por desvirtuar el
“mensaje” del Buddha histdrico. En efecto, aunque se le sitiie en
la linea de los reformadores upanishddicos (es decir, antirritua-
listas), el Buddha niega y rechaza los resultados que éstos han
conseguido. La especulacién upanishddica habia llegado a las si-
guientes conclusiones: el fundamento del Universo es el “espiri-
tu puro”, Brahman; el verdadero Espiritu del ser humano es el
arman que es idéntico a Brahman, también “espiritu puro”, in-
mortal, eterno; el atman es idéntico a Brahman y la salvacién del
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ser humano consiste en descubrir y realizar esta identidad y la
beatitud. El Buddha defiende lo opuesto a esta teoria; por una
parte niega la existencia del Espiritu, del “alma” (atman, purusa)
humana. Para simplificar, se podria decir que el Buddha se apro-
pia, antes de que sea formulada, de la critica que mas tarde hard
el Vedanta de la idea de la realidad césmica. Sin embargo, con
esta correccion rechaza la tesis vedantina de un espiritu puro, de
un Brahman confinado a estar detrds del Cosmos ilusorio y tran-
sitorio. También podriamos decir que hace suyo, antes de ser for-
mulado, el despiadado andlisis al cual, tanto el Sammkhya como el
Yoga someteran después a la idea de la “personalidad” humana y
de la vida psicomental. Sin embargo, con esta correccion rechaza
la tesis del Sammkhya-Yoga de un Espiritu (purusa), que se supone
que ha de ser totalmente auténomo respecto a los estados psico-
mentales. Para el Buddha, el Universo, la vida, el “alma” son
igualmente transitorios, en cambio constante y, como tales, “do-
lorosos” e “ilusorios”. Lo tinico que el Buddha acepta sin reser-
vas de la herencia espiritual panindia ortodoxa, es la idea del kar-
ma (la ley de causa y efecto). Todo lo que hace el ser humano
sigue esta ley, el efecto de una accién del pasado es la simiente
de una accion en el futuro. El karma explica la existencia actual,
el ciclo de transmigraciones y el sufrimiento. Liberarse del kar-
ma equivale a trascender el dolor y a salir del ciclo de la transmi-
gracion. La liberacién definitiva es el nirvana.

A la vez que se opone al ritualismo védico (;qué otra cosa
hace el sacrificio que no sea hundir todavia m4s al ser humano en
el ciclo kdrmico de la causa y el efecto?), y rechaza los resulta-
dos a los que habia llegado la especulacién upanishddica y pos-
tupanishdadica, principalmente en lo que se refiere a la existencia
de Brahman y de un Espiritu (arman, purusa), que ésta concebia
como independiente de la vida psicomental, el Buddha rechaza
igualmente los excesos ascéticos de las diversas escuelas misti-
cas contemplativas de su época. Esto quiere decir que el Buddha
rechaza hasta la idea de un Yoga mégico, popular, donde el énfa-
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sis se pondri en la abstencién (més o menos extraordinaria) y en
la ascesis (grotesca la mayoria de las veces). Pero la critica que
hace el Buddha de estos excesos ascéticos, as{ como de los pode-
res yoguicos (siddhis), no significa en absoluto que niegue el
Yoga como tal, que es la técnica meditativa por excelencia. Sea
cual fuere nuestra interpretacion del nirvana, tanto si lo vemos
como una “extincién” como justamente al contrario, la “satura-
cién” ontolégica, una cosa es cierta, y es que no podemos verlo
como algo ajeno al Yoga o como situado en un plano distinto al
yo6guico. Es muy probable que el “Yoga” que conocié y divulgé
el Buddha fuera distinto al de las pricticas de su tiempo y de las
férmulas del Yoga clasico. En el periodo de ascetismo excesivo
que precedi6 a su iluminacién, el Buddha habia “experimentado”
un sinfin de técnicas contemplativas. La férmula que adopté no
destaca por su originalidad si se la considera por si misma, pero
si se contempla como técnica de meditacién es original sélo en la
medida en que se vio validada por las experiencias personales del
Buddha y en que quedé integrada dentro de un mensaje soterio-
l6gico irreductible.

El mensaje del Buddha se dirigia al ser humano como tal, al
ser humano atrapado en las redes de la transmigracion, al ser hu-
mano que sufre. Para el Buddha, al igual que para el Yoga (clasi-
co, barroco o de cualquier otro tipo), la salvacién sélo se consi-
gue a través del esfuerzo personal, de una experiencia. Las
verdades reveladas por el Buddha no conducen a la salvacion a
menos que sean probadas empiricamente, actualizadas, realiza-
das. Es cierto que, mds tarde, ciertas escuelas budistas concedie-
ron mas valor a la “filosofia” que a la “experiencia meditativa”.
Ambas tendencias, la de los “experimentadores” (de los jhayins),
si se nos permite decirlo de este modo, y la de los “especulati-
vos” (los dhammayogas), son dos constantes en el budismo. Muy
pronto, los textos canénicos intentarian reconciliarlas. Un Sitra
del Anguttara (11, 355), sobre el cual L. de la Vallée-Poussin ha
Hamado varias veces nuestra atencion (dltimamente en “Melan-
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ges chinois et bouddhiques” v, Bruselas, 1937, pag. 191) dice:
«Los monjes que se consagran al éxtasis (los jhdyins) culpan a
los que se aferran a la doctrina (los dhammayogas) y a la inver-
sa. Por el contrario, deben apreciarse mutuamente. Pocos son, en
efecto, los que dedican su tiempo a sentir con el cuerpo (es decir:
“a realizar, a experimentar”) el elemento inmortal (amata dhatu,
o sea el Nirvana). Pocos son también los que ven la realidad pro-
funda (arthapada), penetrando en ella mediante la prajiia, la in-
teligencia». El texto destaca la gran dificultad de las dos “vias™:
la de la gnosis y la de la experiencia meditativa. Pocos son, en
efecto, los que tienen una experiencia del Nirvana; y menos atin
los que *“ven” la realidad tal como es y quienes por medio de esta
visién intelectual conquistan la liberacién. Con el tiempo todos
los medios de aproximarse al Buddha por via de la “experiencia”
acabarian siendo equivalentes: el que aprende y comprende el
Canon asimila el *“cuerpo doctrinal” del Buddha; el peregrino
que visita un stigpa que contenga las reliquias del Iluminado tie-
ne acceso al cuerpo mistico-arquitecténico del propio Buddha.
Pero en la primera etapa del budismo, el problema que se pre-
sentaba era el mismo que se le habia presentado al Samkhya-
Yoga: entre la “inteligencia” y la “experiencia” ;cudl es mds im-
portante?

Existen bastantes pruebas que demuestran que el Buddha re-
lacionaba estrechamente el conocimiento con una experiencia
meditativa de tipo ydéguico. El conocimiento no valia gran cosa
para él, si no era “realizado” en una experiencia personal. En
cuanto a la “experiencia meditativa”, son las “verdades” descu-
biertas por el Buddha las que le dan validez. A modo de ejemplo,
la afirmacidn: «el cuerpo es perecedero». La verdad de esta afir-
macion se asimilaria sélo contemplando un caddver. Pero esta
contemplacién de un cadaver careceria de valor de salvacién si
no se apoyara en una verdad (este cuerpo es perecedero; fodo
cuerpo es perecedero; no existe salvacioén fuera de la ley del
Buddha, etc.). Todas las verdades reveladas por el Buddha han
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de ser probadas al estilo yéguico, es decir, meditadas y experi-
mentadas.

Esta es la razén por la que Ananda, el discipulo favorito del
Maestro, aunque de erudicion inigualable (segtin los Theragdtha
v. 1024, habia aprendido ochenta y dos mil dhammas del propio
Buddha y dos mil de sus condiscipulos), fue excluido del conci-
lio: porque no era arhat, es decir, no tenia una “experiencia yo6-
guica” perfecta. «Vasta es la sabiduria (prajiia) del sthavira
Ananda que ha escuchado, memorizado, recitado y meditado
todo tipo de siitras, pero la concentracion de su pensamiento (cit-
tasarhgraha) es mediocre. Para poder alcanzar el estado de arhat
que consiste en la destruccién de las impurezas se necesitan dos
cualidades.» (Mahaprajfiaparamitasastra de Nagarjuna, traduci-
do por E. Lamotte, vol. I, Louvain, 1944, pdg. 223; el original en
sanscrito se perdid, pero la obra se ha conservado en muchas tra-
ducciones chinas y tibetanas.) Un texto célebre del Samyurra (11,
115) pone frente a frente a Musila y a Narada, cada uno de ellos
representante de un cierto grado de perfeccion budica. Los dos
poseen el mismo saber, pero Narada no se considera un arhat,
dado que no ha realizado el “contacto con el Nirvana” experi-
mentalmente. Veamos en qué términos se explica respecto a este
tema: «Del mismo modo que un viajero atormentado por la sed al
encontrar un pozo en el desierto y mirar dentro de €l, bien sabria
que hay: “agua”, pero no perderia el tiempo tocdndola con su
cuerpo. Del mismo modo, yo he visto: “la destruccion de la exis-
tencia, Nirvana”, pero no soy un arhat exento de vicios» (cf.
otros textos, en Louis de La Vallée-Poussin, Musila et Narada,
“Mélanges chinois et bouddhiques”, v, Bruselas, 1937, pags.
189-222).

En lo que nosotros lamamos, con un término bastante apro-
ximativo, la técnica de la meditacién bidica, la comprensién y la
“experiencia yéguica” son indispensables por un igual. La meta
inmediata de la meditacién es “rehacer” la conciencia del asceta,
una conciencia “purificada” y “ampliada” que refleje mejor las
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verdades del Buddha. Las primeras etapas de la meditacién tie-
nen como mision crear una nueva “experiencia inmediata” de la
propia vida psiquica e incluso fisiolégica. El asceta, por todos
sus actos, caminar, posturas del cuerpo, respiracion, etc., ha de
descubrir de una forma concreta, experimental, las “verdades”
reveladas por el Maestro: ha de transformar todos sus movimien-
tos y gestos en pretextos para la meditacion. La Mahd Sattipat-
hana Surtanta (Digha, 11, 291 sigs.) especifica que el bhikku, tras
haber escogido un lugar solitario para su meditacion, ha de tomar
conciencia de todos sus actos fisioldgicos que hasta entonces re-
alizaba automadtica e inconscientemente. «Al inhalar lentamente,
comprende a fondo esta inhalacién lenta; al exhalar rdpidamente
comprende, etc. Practica ser consciente de todas sus exhalacio-
nes [...], de todas sus inhalaciones; y practica lentificar sus ex-
halaciones {...] y sus inhalaciones...»

Este proceso no es un simple ejercicio de prandayvama, sino una
meditacién en las “verdades” biidicas, una experimentacién per-
manente de la irrealidad de la materia.' Pues esta es la finalidad de
la meditacién: asimilar completamente las “verdades” fundamen-
tales. Transformarlas en una “experiencia continua”, difundirlas,
por asi decirlo, por todo el ser del monje. Esto es lo que afirma
mds adelante el mismo texto del Dighanikaya (1, 292): «...un as-
ceta, en su marcha hacia delante o hacia atras, tiene una compren-
sion perfecta de lo que esta haciendo al mirar o al mirar fijamente
[un objeto], comprende perfectamente lo que estd haciendo; al le-
vantar el brazo o al dejarlo caer, comprende perfectamente lo que

1. Aqui vemos cémo explica el texto el comentarista: el yogui se ha de preguntar:
«;Cudl es el fundamento de las exhalaciones y las inhalaciones? Se fundan en la ma-
teria y la materia es el cuerpo material, y el cuerpo material son los cuatro elementos,
etc.» (Warren, Buddhism in Translations, ed. v, 1922, Harvard Oriental Series,
pég. 355, n. 1). Se trata entonces de una meditacién en el ritmo respiratorio que par-
te de la comprensi6n analitica del cuerpo humano; pretexto que sirve para compren-
der la naturaleza compuesta, “dolorosa” y transitoria del cuerpo. Esta “comprensién”
sostiene y justifica la meditacién, puesto que revela al asceta la fragilidad de la vida
y la fuerza para perseverar en la via de la salvacion.
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estd haciendo; al llevar su manto, sus vestimentas o su bol de
mendicante, comprende perfectamente lo que estd haciendo; al
comer, beber, masticar, degustar [...], evacuar [...], caminar, per-
manecer sentado, dormir, estar en vela, al hablar o al callarse,
comprende perfectamente lo que estd haciendo».

La finalidad de esta lucidez es ficil de comprender. Sin cesar
y haga lo que haga, el bhikku ha de comprender a la vez su cuer-
po y su alma, a fin de realizar constantemente la fragilidad del
mundo fenoménico y la irrealidad del “alma”. El comentario Su-
mangala Vilasini extrae la siguiente conclusion de la meditacién
de los gestos: «Ellos dicen que es una entidad viva la que cami-
na, una entidad viva la que descansa; pero ;existe realmente una
entidad viva que camine o que descanse? No» (Warren, op. cit.,
pag. 378, nota). En efecto, segiin el budismo sélo hay “estados de
conciencia”, “agregados” psicomentales, pero no un “alma” uni-
taria e irreductible.

Pero esta atencién permanente a su propia fisiologia, esta téc-
nica de destruccién de las ilusiones creadas por una falsa con-
cepcidn del “alma” s6lo son los preliminares. La verdadera me-
ditacién bidica comienza con la experimentacién de los cuatro
estados psiquicos denominados jhana (cf. sans. dhyana). En se-
guida volveremos al tema. Antes de hacer una exposicién de la
técnica de la meditacién budista, gracias a la cual se “realizan”
las verdades y se consiguen estados de conciencia rarefactos, los
estados que abren el “acceso” al Nirvana, vamos a descubrir la
estructura yoguica de los “poderes milagrosos” (iddhi, sans.,
siddhi) que permite adquirir una técnica de meditacién semejan-
te. Los “poderes milagrosos” forman parte de las cinco Grandes
Ciencias (abhijrid: 1) siddhi; 2) la visién divina (divycaksus); 3)
el oido divino (divyasrotra); 4) el conocimiento del pensamiento
ajeno (paracittajiiana) y 5) el recuerdo de existencias pasadas
(parvanirvasanusmriti). Cada uno de estos cinco abhijiia (en
pali: abhififia) son idénticos a los “poderes” del yogui no budis-
ta. Por no citar mis que un ejemplo clésico, el bhikku «goza del
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Poder maravilloso (iddhi) en sus distintas formas; siendo uno, se
convierte en varios; al haberse convertido en varios, vuelve a ser
uno; se hace visible o invisible; atraviesa sin resistencia una pa-
red, una muralla, una colina, como si fuera de aire; atraviesa de
arriba a abajo la tierra sélida, como si fuera por el agua; camina
sobre el agua sin hundirse, al igual que sobre la tierra firme; via-
ja por el cielo con las piernas cruzadas debajo de él, como los pi-
jaros con sus alas. Toca y siente con su mano a la Luna y al Sol
por igual, con toda su fuerza y poder; aun permaneciendo en su
cuerpo alcanza el Cielo de Brahma...». «Con esta claridad, el
oido celeste supera al de los seres humanos, escucha a un mismo
tiempo los sonidos humanos y los celestes, ya estén lejos o cer-
ca...». «Al penetrar con su propio corazén en los corazones de
otros seres, de otros seres humanos, les conoce...». «Con su co-
razén asi de sereno, etc., dirige y enfoca su inteligencia al cono-
cimiento del recuerdo de existencias pasadas.» (Samafifia Phalla
Surta, § 87 sig.; Digha, 1, 78 sig.). Estas listas de iddhis se con-
vierten en los modelos que encontramos en todos los textos ascé-
tico-misticos indios. (Véase Sigurd Lindquist, Siddhi und Abhifi-
fia, Upsala, 1935, asi como las bibliografias establecidas por La
Vallée-Poussin, Abhiddharmakosa, vii, pag 97-126 y por E. La-
motte, Le Traité de la Grande Vertu de Sagesse, pag. 329, n. 1).
Los contemporaneos del Buddha los conocian y el propio Buddha
no ha negado jamds su realidad. Incluso la prictica y6guica de la
“suspensién de la conciencia” (abhisarifia-nirodha) era practica-
da en la época de su predicacion (cf. Porthapada Sutta, § 6 sig.;
Digha,1, 180 sig.).

Pero como cabia esperar, el Buddha nunca inst6 a la adquisi-
ci6én de los “poderes maravillosos” y en cualquier caso prohibe
su exhibicidn (cf., por ejemplo, Vinaya 11, 112). Al igual que, més
tarde, para Pataiijali, tanto los iddhi como los otros abhijfid no
s6lo son para el Buddha indtiles sino peligrosos: obstaculos en la
via de la liberacién. En cuanto a la impresién que la exhibicién de
estos “poderes” yoguicos podria causar en los laicos, el Buddha
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observa certeramente que semejante exhibicion no necesaria-
mente consagra la superioridad de la doctrina ni de la técnica bu-
dista. Los espectadores podrian creer que en el fondo se trata de
uno de los milagros bastante comunes que se obtienen mediante
la magia. «Si un creyente (es decir, un budista) anunciara la po-
sesion de poderes misticos (iddhi), como adoptar multiples for-
mas, etc. el incrédulo le diria: “Bien, sefior, existe un sortilegio
que se llama gandharva. jPor medio del mismo se consigue todo
esto!...” ;Bien, Kevaddha! Es precisamente porque veo el peli-
gro en las préacticas de las maravillas misticas (iddhi) por lo que
las execro, las aborrezco y me avergiienzo de ellas.» (Kevaddha
Sutta, 4 sig.: Digha, 1,212 sig.). Si el Buddha recomienda el jha-
na, la meditacién yéguica, es para permitir al asceta trascender
las realidades sensibles, para comprender las realidades supra-
sensibles y reducirlas, jamds para poseerlas. El jhana es necesa-
rio como vehiculo, como experiencia por la cual la conciencia
puede esperar tener la intuicién del Nirvana.

2. La técnica del jhana

En el Potthapada Sutta, § 19 sig. (Digha, 1, 182 sig.) se for-
muld, si no por vez primera, si al menos con mayor claridad, la
técnica de la meditacién budista. A continuacién reproduciremos
algunos fragmentos largos de este importante texto: «Cuando el
bhikku tiene la percepcion de que los cinco obstéculos (nivara-
na)' han sido destruidos en él, est4 contento; contento, es dicho-
so; dichoso, se siente a gusto en toda su persona; al tener esta
sensacion de bienestar, es feliz; feliz, su corazdén esta sosegado.
Liberado de todas las condiciones perniciosas, entra y mora en el
primer jhana, un estado que surge del desapego (vivekaja: “naci-

1. Segin el Digha-Nikdya, los cinco nivarana son la sensualidad, la malicia, la pereza
de espiritu y de cuerpo, la agitacién de espiritu y de cuerpo, la duda. Las listas difie-
ren. Comparar con los “cinco pecados” del Mahabharata, xu1, 241, 3 sig.

136




La técnica Yoga en el budismo y en el tantrismo

do de la soledad™), en el cual subsisten la reflexion y el entendi-
miento donde se experimenta dicha y felicidad. Entonces cesa en
¢l esta idea de deseos que tenia antes y surge la idea sutil y real
de la dicha y de la paz que nacen del desapego, y permanece en
esta idea.»

Después, «por la supresidn de la reflexién y del entendimien-
to, el bhikku entra en el segundo jhana que, nacido de la concen-
tracion (samadhi),' se caracteriza por el proceso de conseguir la
tranquilidad interior, la unificacion del espiritu, la dicha y 1a feli-
cidad. Entonces desaparece en él la idea sutil y real de la dicha y
la felicidad nacidas del desapego (vivekaja) y surge la idea sutil
y real de la dicha y la felicidad nacida de la concentracion y per-
manece en esta idea.»

Después el bhikku «por la renuncia a la dicha permanece in-
diferente. Atento y plenamente consciente prueba en su persona
esta felicidad de la que hablan los sabios (arya), cuando dicen:
«el que es indiferente y pensativo goza de la felicidad».

Nos encontramos en el tercer jhana. «En este momento desa-
parece en €l la idea sutil y real de dicha y paz que tenia antes y
que habia nacido de la concentracién, y surge una idea sutil y real
de felicidad e indiferencia.»

«Después de esto, el bhikku, renunciando a todo sentimiento
de bienestar y malestar, con el fin de la dicha y de la afliccién que
experimentaba antes, entra y permanece en el cuarto jhdna, un
estado de pureza absoluta, de indiferencia y de pensamiento
(sati) sin bienestar ni malestar® [...] desaparece en €l esta idea

1. El samadhi de los textos budistas, aunque sea una “experiencia” similar a la de los
Yoga-Siitras, no desempefia la misma funcién que en el manual de Patafijali. El
samadhi parece ser un estado preliminar a ciertas etapas superiores en la senda hacia
el Nirvana. Buddhagosa (Arra Salini, 118) especifica que el samadhi es idéntico a la
cittass '-ekaggard, «concentracion de la conciencia», «fijacion del flujo mental en un
solo punto». Para la historia del término samadhi en el budismo, cf. Le Yoga, pag.
386-387 y el Abhidharmakosa, v, pag. 183.

2. Fisiolégicamente, el cuarto jhana se caracteriza por la detencién de la respiracion,
assasa-passasa-nirodha (Oltramare, pag. 364, nota).
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sutil y real de felicidad e indiferencia que tenia antes, y surge una
idea sutil y real de ausencia de bienestar y malestar, y permane-
ce en esa idea» (Digha-Nikaya,1, 182 sig., traducc. Oltramare, La
Théosophie bouddhique, pags. 363-364).

No sobrecargaremos con textos relativos a estos cuatro jha-
nas (cf. Majjhimanikaya, {, pag. 454 sig.; Abhidharmakosa, v,
pag. 107; v, pag. 161). Las etapas estan claramente especifica-
das: 1) purificar las “tentaciones”, la inteligencia y la sensibili-
dad, es decir, aislarlas de los agentes exteriores; resumiendo:
conseguir una primera autonomia de la conciencia; 2) suprimir
las funciones dialécticas de la inteligencia, conseguir la concen-
tracién, es decir, el perfecto dominio de la conciencia rarefacta;
3) suspender toda “relacién” tanto con el mundo sensible como
con la memoria, conseguir la pldcida lucidez sin otro contenido
que la «conciencia de existir»; 4) reintegrar los «contrarios»,
conseguir la beatitud de la «conciencia pura».

Pero el itinerario no termina aqui. Se han de afiadir cuatro
ejercicios espirituales que se denominan samapatti, “logros”, y
que preparan al asceta para el “énstasis” final. A pesar de la rigu-
rosa descripcién que nos ofrece, estos estados son dificiles de en-
tender. Corresponden a experiencias muy lejanas, no sélo de la
conciencia normal, sino también de las experiencias extrarracio-
nales (misticas o poéticas) comprensibles para los occidentales.
Sin embargo seria inexacto explicarlo como inhibiciones hipnd-
ticas. En el transcurso de la meditacién siempre estamos verifi-
cando, como veremos mas adelante, la lucidez del monje; ade-
mads, el suefio y el trance hipnético son obstaculos que los
tratados indios sobre meditacién conocen muy bien y contra los
cuales previenen continuamente al practicante. Veamos c6mo se
describen los cuatro dltimos samappati: «Y ahora, trascendiendo
las ideas de las formas pondremos fin a las ideas de contacto (pa-
tigha, el impacto del cual resulta toda sensacién) al despojar a su
espiritu de ideas distintas, pensando: “el espacio es infinito”. As{
el bhikku alcanza y permanece en la regién de la infinitud del
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espacio. Trascendiendo a continuacion la regién de la infinitud
del espacio y pensando: “la conciencia es infinita”, alcanza y per-
manece en la regién de la infinitud de la conciencia (obsérvese
que la conciencia se revela infinita, cuando ya no estd limitada
por las experiencias sensoriales y mentales). Después, dejando
atrds la region de la infinitud de la conciencia y pensando: “no
hay nada”, alcanza y permanece en la region de la no-existencia
de cualquier indole (dkificafifidyatana, la “nihilidad”). Luego,
dejando la region de la no-existencia, el bhikku alcanza y perma-
nece en un estado de espiritu que no es ni la idea ni la ausencia
de idea» (nevasafifia-nasaifia; Digha-Nikaya, 1, pag. 183 sig.;
traduccién de Oltramare, pag. 365).

Seria iniitil comentar cada una de las etapas utilizando los nu-
merosos textos de la literatura buidica posterior, a menos que qui-
siéramos rehacer la psicologia y la metafisica de la Escuela. Pero
como lo que aqui nos interesa esencialmente es la morfologia de
la meditacion, veamos la novena y tltima samapatti. «En verdad,
cuando estas ideas surgen del interior del bhikku (en dhyana no
puede tener ideas de exterior; es sakasafifil), pasa de un grado al
siguiente y asi sucesivamente hasta que llega a la idea suprema.
Y cuando lo ha conseguido, se dice: «Pensar, es peor; no pensar
es mejor. Si pienso doy forma. Puede que estas ideas desaparez-
can y que nazcan otras mds burdas. Por eso no pensaré mas, no
daré mas forma». Y no piensa, ni da mds forma. Y como no pien-
sa ni da forma, las ideas que tenia desaparecen, sin que nazcan
otras mds burdas. Ha realizado la cesacidén» (Digha-Nikaya, 1,
pag. 184; traduccién de Oltramare, pag. 375). Otro texto tardio
resume de una forma adn mds directa la capital importancia de
este noveno y ultimo samapatti: «Venerables monjes, adquirid la
samapatti que consiste en la cesacién de toda percepcion cons-
ciente. El bhikku que ha sabido hacer esta adquisicién ya no ha de
hacer nada mds» (Siksasamuccaya, de Santideva, ed. Bendall,
1902, pag. 48).

En el budismo tardio existe mucha documentacién respecto a
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todas estas etapas sobre la senda de la liberacién, de la cual ha-
blaremos mds adelante. No se trata de una contemplacion misti-
ca, sino de una meditacion, es decir, de una conquista, de una asi-
milacién, por sus propios medios, de estados suprasensibles.
Contemplacién quiere decir subordinacion de todas las faculta-
des en pro de la inteligencia pura, la Gnica capaz de reconocer las
verdades metafisicas o teologales. En cuanto a la meditacion, la
inteligencia desempeiia un papel secundario, quedando reducida
a la “comprension” de los estados preliminares. Las fuerzas espi-
rituales que pone en movimiento la contemplacién son, princi-
palmente, la “atencién”, de la que hablan los textos palis, la vo-
luntad y el esfuerzo, la asimilacion mdgica, etc. Todas estas
fuerzas que hacen posible y alimentan las infinitas formas de la
meditacién india son reales en el sentido de que conducen a una
experiencia.

No sabemos cudl fue exactamente la técnica meditativa que
escogid y experimenté el Buddha. Las mismas férmulas suelen
ser utilizadas para experimentar diversos contenidos. (Recorde-
mos la desconcertante diversidad de los sentidos de la palabra
yoga en todas las literaturas indias.) Sin embargo, es probable
que al menos una parte de la técnica meditativa empleada por el
Buddha haya sido conservada por sus discipulos y transmitida
por la tradicidn ascética primitiva. Un corpus de ejercicios espi-
rituales de similar riqueza y coherencia, ;c6mo se puede perder o
dejarse amputar en una tradicién en la que la ensefianza directa
del Maestro desempeifia un papel tan importante? Pero, segiin los
textos recopilados por Caroline Rhys Davids (Dhyana in Early
Buddhism, “Indian Historical Quarterly”, vol. 11, 1927, pag. 689-
715), es evidente que ¢l Buddha era un ferviente jhdyin y que por
el jhana que practicaba no buscaba ni exhortaba a los demds a
buscar el Espiritu Césmico (Brahman) o Dios (Isvara). El jhdna
era para €l una via de acceso a las realidades suprasensibles, pero
no una unio mystica. Esta experiencia yéguica preparaba al mon-
je para una “gran ciencia” (abhijfia) en la que la meta tltima era

140




La técnica Yoga en el budismo y en el tantrismo

el Nirvana. En el ascetismo y en la “mistica” budista, el Nirvana
sustituye a la “inmortalidad”, pues antes de convertirse en la for-
mula metafisica sobre la cual ha trabajado tanto la escolastica bu-
dista medieval, el Nirvana era un “estado mistico” que debia ser
“experimentado”, “realizado” mediante una técnica meditativa
de estructura yéguica.' Para todos los que alcanzaban experi-
mentalmente el Nirvana, éste equivalia a la inmortalidad, pues
suponia una salida de la vida y del ciclo de la transmigracién, una
superacién real de todo cambio y dolor.

La senda del Buddha es una senda intermedia. Por una parte
practica el jhana y reconoce la realidad de los poderes yéguicos
(iddhis); por la otra exhorta a sus fieles a no reducir el jhana ala
obtencién de “poderes”. Por una parte se opone al exceso de as-
cetismo y de “experiencia mistica” (a este respecto critica a la
mayoria de ascetas y de yoguis contemporaneos, los paribbaja-
ka, los “ascetas errantes”); por la otra, afirma que existen cosas
“mas elevadas y mds dulces” que los cuatros jhdnas (por ejem-
plo, en el Makali Sutta, Digha, v1) revelando de este modo la po-
sibilidad experimental de un “estado mistico” atin més elevado
que las meditaciones. Bajo este aspecto, el Buddha se nos apare-
ce como un reformador mds que como un innovador; como un
punto de llegada mas que como un punto de partida. Ha utilizado
y ha asimilado todas las corrientes espirituales contemporaneas y
todas las técnicas de la ascesis y de la meditacién indias. Su in-
cesante llamada al ser humano en cuanto a su condicién humana,
a su sufrimiento, sobre la urgencia de la salvacion, es una prueba

1. «Nirvana procede de la raiz va “respirar”. Designa adecuadamente un estado en que
la respiracion se detiene: este concepto probablemente fue importado de la teoria del
suefio profundo, tal como ésta aparece en las Upanisads» (J. Przyluski y E. Lamotte,
Bouddhisme et Upanishad, “Bulletin de I'Ecole fransaise d’Extréme-Orient”, tomo
32, pag. 154, 1932). En el sueiio profundo experimentamos un “estado absoluto™,
perfectamente auténomo, al que solo le faita la conciencia del espiritu para ser un es-
tado beatifico. Pero los yoguis intentan justamente mediante el prandyama reunir los
cuatro “estados” de conciencia en uno solo y “penetrar”, sin perder la lucidez, en un
“estado cataléptico”.
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mas de la reaccion del espiritu “mistico”, del deseo concreto, de
la experiencia real, contra el ritualismo y las construcciones es-
peculativas del brahmanismo. El Buddha, aunque antimistico, se
acerca al misticismo indio por el valor que concede a la expe-
riencia espiritual personal y por la importancia que otorga a
dhyana.

3. “Conocimiento” y “experiencia”

En el tema que nos ocupa no interesa seguir el desarrollo de las
tres tradiciones principales, gnosis, meditacién y devocion, en la
historia del budismo. Pero es evidente que el lugar siempre cre-
ciente que ocupa la devocion se debe principalmente a las influen-
cias populares. Como el brahmanismo y el hinduismo, el budismo,
una vez victorioso, se vio obligado a absorber una considerable
cantidad de cultos y tradiciones religiosas locales. Los antiguos
centros de culto, los genios y las microdivinidades, los ritos, las
imagenes, las liturgias, han cambiado una vez mas de nombre.
Esta tradici6n religiosa popular “budizada”, como antes habia sido
“brahmanizada”, ha salvaguardado su precioso legado arcaico: la
experiencia asidtica de lo sagrado, es decir, la fe en la consubstan-
cialidad de lo sagrado y de la materia (especialmente de la materia
viva por excelencia, concretamente del ser humano).

En la vasta literatura biidica y tantrica serd interesante identifi-
car las huellas de al menos dos corrientes: la meditacion y la devo-
cidn mistica; pues es en ellas donde aparece con mds fuerza la ero-
sién continua del budismo por parte de los elementos que habia
absorbido. Es siempre la devocion mistica (bhakti) 1a que sigue
siendo el método favorito de las masas, y en cuanto a los laicos, es
por la devocidn al Buddha o hacia sus innumerables hipdstasis por
las que creen que alcanzarén la salvacidn, es decir, la liberacidn del
sufrimiento de la existencia. La devocion es, en primer lugar, ex-
periencia personal, relacién directa y familiar con tu divinidad.
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Sin embargo, hemos constatado varias veces que este mismo ca-
racter experimental es el que define a la meditacién yoguica; ex-
periencia, aunque a veces todavia mal diferenciada de sus impli-
caciones fisiolégicas. La tendencia a integrar la propia fisiologia
en el 4mbito de lo sagrado, a superar la condicién humana sacra-
lizando el cuerpo y transformdndolo de este modo en un “cuerpo
divino”, revela ser una tendencia “popular” por excelencia. Popu-
lar, luego arcaica (y, en la India, prearia).

Volveremos a hablar de la influencia que ha ejercido la devo-
cién “popular” en la historia del budismo cuando hablemos de
las técnicas tdntricas. Por el momento nos contentaremos con al-
gunas indicaciones concernientes a estas dos tendencias diver-
gentes que representan, por una parte, a “‘experimentadores” (los
Jhayins), y por otra a los “especulativos” (los dhammayogas). Se-
guin el Aaguttara (111, 355), estos dos métodos son igualmente ne-
cesarios para alcanzar la salvacién, es decir para entrar en la con-
dicién de arhat. Pues los klesas, las pasiones, las “manchas”, son
de dos clases: 1) los klesas de orden intelectual, las “visiones”
(drsti), los “errores”, la aberracion (moha): la creencia de “yo”,
etc.; 2) los klesas de orden emotivo, que en nuestro idioma son
las “pasiones”, es decir, la aversion y el deseo. Destruir los “erro-
res” no significa destruir las “pasiones”: aun tras haber reconoci-
do el cardcter impermanente y nocivo de las cosas agradables, el
asceta 51gue encontrdndolas agradables y desedndolas» (L. De La
Vallée-Poussin, Musila et Narada, 193; cf. E. Lamotte, Le Trai-
té de la Grande Vertu de Sagesse,213). La “experiencia” es pues
indispensable para lograr la salvacién. Pero, por otra parte, la
“experimentacién” de los cuatro jhanas y de los cuatro samapat-
tis no conduce al Nirvana si no estd iluminada por la “sabiduria”
Esta es la raz6n por la que los no budistas también pueden tener
la experiencia de las diferentes etapas de la meditacién, pero su
experiencia yéguica no tendrd como resultado el Nirvana mien-
tras no hayan asimilado las verdades fundamentales del budismo
(es decir, que toda existencia es dolorosa, no substancial, etc.).
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De ahi que, aun siendo capaces de “experimentar” las ocho eta-
pas (jhana y samapatti), los infieles no tendran acceso a una no-
vena etapa, el nirodhasamapatti, al “recogimiento de la destruc-
cién”, que es la tinica que asegura alcanzar el Nirvana y que es un
trance cataléptico de siete dias (Majjhimanikaya, 1, 296).

La “sabiduria” es pues indispensable para la salvacion. Algu-
nas fuentes la consideran el inico medio de asegurar el Nirvana,
sin que sea necesario recurrir a la ayuda de otras “experiencias
yoguicas”. Harivarman, por ejemplo, cree que sélo la “concen-
tracion” (samdadhi) es necesaria y excluye otros ejercicios medi-
tativos (samapatti). Hay arhats que han entrado en el Nirvana sin
poseer ninguno de los cinco abhijrias (“poderes maravillosos”),
pero jamds se puede acceder a €l sin poseer el “conocimiento de
la desaparicién de los vicios” (asravaksaya), que igualmente es
el tnico que puede conferir la santidad. Pero Harivarman revela
una tendencia “antimistica”, antiextdtica (La Vallée-Poussin, op.
cit., 206), que otras fuentes también revelan: por ejemplo, segiin
la doctrina Abhidharma, el prajfiavimukta, el santo enjuto, el li-
berado por la sabiduria (prajfia) alcanza el Nirvana exactamente
de la misma manera que el que ha tenido la experiencia de ni-
rodhasamapatti (ibid. 215). En esta apologia del “santo enjuto”
se adivina el rechazo de los “te6logos” y metafisicos a los exce-
sos yoguicos. En el voluminoso tratado de Vasubandhu, Abhid-
harmakosa, este rechazo es bastante claro. Incluso en un manual
de meditacién, como el Visuddhimagga de Buddhagosa, el mas
completo que ha producido la escuela Hinayana, se entrevé un
intento de subordinar la “experiencia yoguica” a la teoria, a la
“comprension”.

En todos estos casos se trata evidentemente de una reaccién
de los fildsofos y los tedlogos contra los excesos yéguicos. El co-
nocimiento por si mismo lo consideran como un Yoga excelente,
es decir como un gran medio de purificacién, de concentracién y,
en ultimo término, de alcanzar la liberacion. En efecto, si, como
se verd, unos siglos después de la muerte del Buddha, toda roma
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de contacto con el “cuerpo” del Iluminado (ya sea con su “cuer-
po oral”, el Canon; o bien con su “cuerpo fisico”, el stipa; o con
su “cuerpo arquitecténico”, el templo) conduce a la conquista del
Nirvana, lo mismo sucederd con la toma de contacto con el
“cuerpo tedrico” del Buddha, que no es otro que el dogma budis-
ta. Los fildsofos y los te6logos no hacen otra cosa que intentar
que sus propios métodos sean equivalentes a los métodos de sal-
vacion de la devocidn popular y de la meditacién yéguica.

Pero en esta reaccion del “santo enjuto”, del prajiiavimukia,
también se puede advertir una reaccion de lo que se podria deno-
minar la “aristocracia espiritual” budista contra la invasién del
budismo por la espiritualidad “popular”, caracterizada, por una
parte, por los excesos yoguicos y, por la otra, por la “devocion
mistica”. Esta reaccién es comparable, en cierto sentido, a la po-
sicién que ocupaba el Vedanta en relacién al Yoga; por ejemplo,
a la postura de Sankara ante los “experimentadores” y los “exta-
ticos”. Antes de Pataiijali (Patafijali hizo suya la dialéctica
Samkhya, para poder dar un fundamento tedrico a la técnica y6-
guica y de ese modo crear un “sistema” un Yogadarsana) todos
habian defendido los derechos de la “sabidurfa” contra los exce-
sos de las “préicticas”.

En el fondo, la gran innovacién de Pataiijali consiste, en ulti-
mo término, en que encontrd un fundamento teérico para la prac-
tica del Yoga. Esto implica, como es natural, una reaccién contra
los “yoguis” que no eran mds que eso, contra los “magos” que
practicaban el ascetismo y la meditacion con una finalidad que
nada tenia que ver con alcanzar la liberacién (que utilizaban, esa
es la palabra exacta, la meditacién y la ascesis para entrar en po-
sesion de la “inmortalidad”, para acceder a la condicién de “ser
divino”, etc.). También es muy probable que no nos equivoque-
mos si vemos, en estas reacciones de los “especulativos”, una re-
sistencia contra los elementos “populares”, que imponian en to-
das partes y en toda confesion sus propias modalidades de
experiencia de lo sagrado. La importancia que ciertos autores bu-
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distas o brahmines confieren a la “sabiduria” equivale a un in-
tento, por su parte, de protesta contra la facilidad de las expe-
riencias populares. Esta actitud se confirma especialmente cuan-
do se trata de poderosas corrientes de devocién mistica, a las
cuales las clases populares siempre han sido mds sensibles. «No
importa que no se pueda alcanzar el Nirvana, ni conseguir la li-
beracién», esto es lo que en esencia dicen los “especulativos”.
Pues la ciencia es, seglin ellos, tan necesaria como la experien-
cia, y la ciencia no es cosa facil, que se pueda alcanzar sin voca-
¢idn, sin sacrificio, sin esfuerzo, etc. El éxito no consagré esta re-
sistencia, prueba de ello es la victoria del tantrismo. El “santo
enjuto”, con el tiempo, se acercard al filésofo y al tedlogo, a los
que se parecerd cada vez mds. En cuanto al “experimentador”, lo
volveremos a encontrar en esta impresionante construccién que
es el tantrismo.

Pero antes de proceder al examen de las técnicas yéguicas, tal
como han sido asimiladas por el tantrismo, citaremos un tltimo
ejemplo de Yoga budista. Se trata de un texto conocido como el
Yogavacara’s Manual of Indian Mysticism as Practised by
Buddhists, editado por T. W. Rhys Davids bajo el titulo ya men-
cionado (Londres, 1896, Pali Texts Society) y traducido por Wo-
odward con el titulo de Manual of a Mystic (Londres, 1916, Pali
Texts Society). El estado del texto es bastante imperfecto y su
comprension todavia es mds dificil. El autor de este “manual” es
desconocido, pero se puede fijar la fecha de su redaccién aproxi-
madamente entre los siglos Xvi1 y xvii. Estd escrito en pali y en
singalés y suponemos que su tardfa aparicion podria estar rela-
cionada con la llegada de los monjes budistas de Siam, llamados
por el rey Vimala Dharma Suirya (1684-1706) a Ceildn para rea-
nimar la vida espiritual de los monasterios budistas de la isla. Tal
como se presenta, esquemadtico y oscuro, se parece mas a una lis-
ta de recetas técnicas que a un manual propiamente dicho. Sin
duda, el que practicaba el yogavacara recibia las ensefianzas de
viva voz; el texto no era mds que un recordatorio. Es cierto que
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la mayoria de los textos meditativos indios tienen esta presenta-
¢ién esquemadtica de resumen y que la verdadera iniciacion técni-
ca se transmitfa y conservaba oralmente; pero el “manual” es
muy hermético. T. W. Rhys Davids y Caroline Rhys Davids han
intentado explicarlo en la medida de lo posible. El traductor, Wo-
odward, menciona a un bhikku, Doratiyaveye, que todavia vivia
en Ceildn en 1900 y que habia recibido directamente de su guru
esta técnica yogavacara. Se habia negado a practicarla, por te-
mor a alcanzar directamente el Nirvana, pues, al ser un bodhi-
sattva, todavia le quedaban muchas vidas sobre esta tierra. Pero
inicié a uno de sus discipulos en la practica de la yogavacara y
éste enloquecié y muri6. Asi que, segliin Woodward, nadie mds
conocia estas practicas en Ceilan y las dificultades del texto que-
daron sin resolver. La estructura de la técnica yogavacara se pue-
de comprender, pero es una lastima que lo mds interesante, es de-
cir, los detalles exactos de las diversas meditaciones, no se
puedan desvelar.

La particularidad esencial de esta técnica es una complicada
meditacién sobre los “elementos”. El asceta sentado en la postu-
ra ybéguica (asana) comienza el pranayama concentrandose en
las fases respiratorias, es decir, comprendiendo, “penetrando”,
cada inhalacién y exhalacién. Luego dice: «con la conciencia del
0jo que observa la punta de la nariz, con la conciencia del pensa-
miento fijado en la inhalacién y la exhalacidn, fijo la forma del
pensamiento en el corazén y me preparo con la palabra Arahan,
Arahan». El comentario cingalés afiade: «Cuando ha fijado de
ese modo su pensamiento, alerta y caritativo, se le aparecen dos
imdgenes, primero una imagen confusa, luego otra clara. Cuando
la imagen confusa ha desaparecido {...] y la imagen clara, libre
de toda impureza, ha penetrado en su ser, en ese momento, tras-
pasando el umbral del espiritu, aparece el Elemento del Calor (te-
jodhatu). En este elemento el Extasis tiene el color de la estrella
matutina, el Preambulo es amarillo, la Entrada del color del sol
que sale por Levante. Al desarrollar estas tres formas de pensa-
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miento sobre el Elemento del calor, al hacerlas descender a la
punta de la nariz, ha de colocarlas en el corazén, luego en el om-
bligo» (Manual of a Mystic, pag. 8).

A pesar de su aparente dificultad, el texto es inteligible. El
iniciado ha de meditar paso a paso en los “elementos”, fuego,
agua, tierra, aire. Cada meditacién comprende, ademds, las tres
etapas preliminares: la entrada (el acceso), el predmbulo y el éx-
tasis. A cada una de las etapas le corresponde un “color”, es de-
cir, que el asceta experimenta la sensacién de una luz especifica
que confirma y estimula al mismo tiempo su meditacién. Pero ha
conseguido estos “pensamientos-formas” mediante la concentra-
cién en la punta de la nariz; ahora tiene que conducirlas desde ese
“centro” a los centros correspondientes a su corazén y ombligo.
Al haber terminado la meditacién concerniente al elemento “ca-
lor” (tejodhatu), prosigue (repitiendo exactamente las fases pre-
liminares) la meditacién en cuanto al tema de la cohesién
(apodhatu, pues la caracteristica esencial del agua es la cohe-
sién). Los “colores” experimentados en la meditacion en el ele-
mento “agua” son: el color de la Luna llena para el Extasis, el co-
lor del Loto para el Predmbulo, el color de una llama amarilla
para la Entrada. En la siguiente meditacién en el vayodhatu (el
elemento “aire”, para experimentar la movilidad), el color del
Extasis es el del sol del mediodia, el color del Preambulo es na-
ranja, el de la Entrada es indigo. Y asi sucesivamente. En cada
meditacion los “colores” obtenidos mediante la concentracién en
la punta de la nariz, han de ser colocados en los dos “centros” ya
mencionados. A cada meditacion en el tejodhdtu corresponde el
khanikapitti, es decir, “el rapto momentineo”; a la meditacién en
apodhatu corresponde el okkantika-pitti, “el rapto invasor”; a la
meditacién en el vayodhatu corresponde el ubbegapitti “el rapto
transportador”, etc.

Una vez realizadas sucesivamente las meditaciones en los
elementos, se intenta la meditacion en los cuatro elementos a la
vez, luego la meditacién en orden contrario, etc. El “Manual”

148




La técnica Yoga en el budismo y en el tantrismo

comprende series enteras de meditaciones: sobre el tema de la
respiracién,’ el del bienestar, sobre los cinco jhana, sobre el tema
de las cosas desagradables, sobre el kasina, sobre las partes del
cuerpo, sobre los cuatro estados superiores (brahmavihara), so-
bre el tema de las diez formas de conocimiento, etc. Cada una de
estas meditaciones se divide a su vez en varias etapas y cada eta-
pa se asocia a un “color” o se sirve de un “color” que correspon-
de a las meditaciones sobre los “elementos”.

Lo que caracteriza al “Manual” yogavacara es la importancia
que se da a las sensaciones cromadticas; cada meditacién se reali-
za y confirma por la obtencién de un color.’ Por lo demds el as-
ceta continda trabajando en sus sensaciones cromdticas; las aleja
de su cuerpo hasta una distancia equivalente al largo de la mano,
hasta una legua, o incluso hasta “el monte Meru”; las fija en cier-
tos “centros”, etc. La funcién que el Manual atribuye a los “cen-
tros” nos hace sospechar un cierto matiz tantrico, aunque los ele-
mentos erdticos estén totalmente ausentes. La fisiologia mistica
se reduce aqui a los “centros” y a las experiencias visuales. (Las
experiencias auditivas son mucho mds reducidas.) Sea como fue-
re, el cardcter “experimental” de estas meditaciones es evidente;
los dogmas y las verdades son aqui objeto de experimentacion,
son “penetrados”, crean “estados” concretos. El grito mental ha-
cia la “dicha” (por ejemplo, pag. 96, etc.) es un tema central.
Tampoco le falta la “gracia”, en la que también se invoca al guru
(bhante), etc.

T.W.Rhys Davids ha observado que el “Manual” comprendia
1.344 meditaciones (112 estados mentales ejercidos cada uno de
12 formas diferentes y creando un nimero igual de “experien-

1. Ladisciplina del ritmo respiratorio «ha sido considerada por Nuestro Bienaventura-
do como el objetivo principal de la meditacién», escribié el comentarista singalés
(op. cit. pag. 67).

2. Los “colores” y las “luces” desempefian un papel significativo en ciertas experien-
cias meditativas tdntricas (cf., por ejemplo, Guhyasamaja Tantra y Kaulajfiana-
nirnaya).
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cias™). La posicidn del cuerpo cambia en cada una de las medita-
ciones, lo que excluye la posibilidad de un trance hipnético. En
ciertas meditaciones se aplican a una vela ocho trozos de made-
ra, separados entre si por una distancia de un dedo. Cada etapa de
la meditacién dura el tiempo que tarda en consumirse una por-
cién de vela. Cuando la llama toca la madera, ésta se cae y el rui-
do despierta al asceta de su meditacién y le obliga a cambiar de
posicién. Estos cambios continuos probablemente tengan como
fin evitar caer en un suefio hipnético o la prolongacién de una
etapa meditativa en detrimento de otra. En cualquier caso, para
los monjes son un medio de control permanente y les supone una
gran ayuda para conservar su lucidez.

Un detalle interesante de técnica mistica es lo que podriamos
denominar “la creacion del medio necesario para la meditacion”,
es decir, el valor concreto que adquiere la imagen de kasina (ug-
gahanimitta). El asceta proyecta esta imagen ante si con tanta
fuerza que puede meditar en ella como si realmente se encontra-
ra frente al objeto real que ésta representa. Este ejercicio de me-
ditacién “sin objeto” (nirmitta) es muy frecuente en casi todas las
misticas indias.

Este brevisimo resumen de algunas formas de la meditacién
yéguica en el budismo tardio nos permitird comprender el enor-
me éxito del tantrismo. En efecto, la importancia que se da a los
“soportes” concretos de la meditacién (kasina) a los “elemen-
tos”, a sus “imdgenes”, a los “centros”, a los “colores”, etc., es
muy valiosa en muchos aspectos. En primer lugar, revela el es-
fuerzo realizado para anclar toda experimentacién meditativa en
lo “concreto”, para mantener siempre un contacto directo con un
sector de la “realidad”. La concentracidn es posible gracias a una
reduccién excesiva de la conciencia de la realidad del mundo,
pero el fragmento aislado de este modo no es por ello menos real
y es “asimilado” como tal, principalmente en cuanto “concentra”
y, en cierta medida, representa la realidad del mundo en su tota-
lidad. Es cierto que la funcién de estos “soportes” exteriores
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siempre queda en segundo plano, que la experimentacion tiene
lugar en el interior mismo de la conciencia, pero, en la India, tra-
bajar en la conciencia no significa aislarse de lo real, ni perderse
en los suefios o alucinaciones; todo lo contrario: es contactar di-
rectamente con la “vida”, integrarse en lo concreto. Meditar es
elevarse a los planos de la realidad que son inaccesibles para el
profano.

El valor concedido a la experimentacién, ya sea meditativa o
mistica, va aumentando continuamente hasta el desarrollo final
del tantrismo. No es dificil identificar la aportacién popular, es
decir, la de la India autéctona, prearia, en todas sus vastas sinte-
sis tdntricas; esta aportacidn se revela sobre todo en el predomi-
nio del culto (pija) y de la devocién mistica (bhakti).

4. El tantrismo

No es sencillo definir el tantrismo (sobre los primeros textos
tantricos, véase la nota E, al final del volumen). No es una religién
nueva, como lo fue, por ejemplo, el budismo, sino mds bien una
etapa importante en la evolucidn de cada una de las principales re-
ligiones indias, una nueva modalidad de ser de cada una de estas
religiones (pues hay un tantrismo budista y un tantrismo hinduis-
ta e incluso hay indicios de un tantrismo jainista). Todavia seria
mds exacto hablar de una pluralidad de escuelas y de corrientes
tantricas en el seno de cada religién. Entre estas “escuelas” y co-
rrientes tdntricas se produce una 6smosis constante; y de una reli-
gi6n a otra, el intercambio es de la misma magnitud. En efecto, el
tantrismo después del siglo v se convierte en una “moda” religio-
sa panindia. Lo encontramos en todas partes y bajo innumerables
formas: iconografia, ritual, meditaciones, mistica, fisiologia y
erdtica mistica, etc. Desde el punto de vista formal, el tantrismo se
presenta como una nueva manifestacion triunfadora del shaktis-
mo, importante tanto en el hinduismo como en el budismo. La
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fuerza secreta (sakti) que da vida al Cosmos y mantiene a los dio-
ses (en primer lugar a Siva y al Buddha, en sus innumerables hi-
postasis) estd fuertemente personificada: es la Diosa, Esposa y
Madre. Tanto Siva como el Buddha son conquistados como si
fueran estaticos, incapaces de la creacidn, en cierto sentido mas
alla de la vida. El dinamismo creador estd en manos de la Diosa y
cada dios es representado junto a una divinidad femenina, que es
su “fuerza” (sakti). El culto siempre se concentra en torno a este
principio césmico femenino; la meditacion tiene presente sus
“poderes”, la liberacion es posible gracias a la Sakti.

No cabe duda, el tantrismo es un retorno a la “religion de la
Madre”, religién que antafio predominé en una vasta drea egeo-
afroasidtica y que nunca ha dejado de ser la principal forma de
devocién entre las numerosas poblaciones autéctonas de la India.
En este sentido, la irresistible fuerza tantrica significa igualmen-
te una nueva victoria de las raices populares prearias, que una
vez mds logran hacer valer su estructura religiosa, su necesidad
de culto, de liturgia, de iconografia, es decir, de una devocion
personal, de experiencia mistica. En ciertas sectas tdntricas la
propia mujer se convierte en algo sagrado, en una encarnacion de
la Madre. La apoteosis religiosa de la mujer es comuin a todas las
corrientes misticas de la edad media india. Existe una solidaridad
perfecta entre las manifestaciones diversas del mismo principio
c6smico (Sakti, la Madre universal, la mujer) y las miltiples for-
mas de realizar este principio, de experimentarlo (la devocion, la
“via hiimeda”, lunar; la erdtica mistica). Como siempre ha suce-
dido en la historia religiosa de la Madre nos encontramos con va-
rios casos aberrantes (cf., por ejemplo, el de la secta mistica de
los Vallabhacaryas, Le Yoga, pag. 408). Pero la diversidad mor-
folégica de todas estas corrientes y sectas es en gran parte falsa;
su estructura revela ser la misma en todas partes y consiste en la
“experimentacién” de lo sagrado en su modalidad mds concreta,
incluso “fisiolégica”, en el arraigamiento en lo real mds vivo, en
la incorporacién directa de dios.
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La via que predica el tantrismo es, al menos en apariencia,
una “via facil”. Uno de los primeros tratados tantricos budistas,
el Guhyasamaja Tantra, afirma perentoriamente que: «nadie
consigue la perfeccién mediante operaciones dificiles y moles-
tas; sino que la perfeccion se puede alcanzar ficilmente median-
te la satisfaccion de todos los deseos» (ed. Bhattacharyya, Gaek-
wad’s Oriental Series, vol. 53, Baroda, 1931, pag. 27). El mismo
texto especifica que estd permitida la lujuria (por ejemplo, el he-
cho de comer cualquier tipo de carne, incluida la humana, pag.
26, etc.), que el tantrico puede matar a cualquier animal, puede
mentir, robar, cometer adulterio, etc. (pag. 120). {No olvidemos
que el Guhyasamdja Tantra tiene como fin alcanzar rdpidamen-
te el estado bidico! Cuando el Buddha revela a la asamblea de
innumerables boddhisattvas esta extrafia verdad y éstos protes-
tan, les responde que lo que les estd ensefiando no es otra cosa
que la boddhisatvvacarya, el “comportamiento del boddhisatv-
va”. Pues aiade (ibid., pag.37), «la conducta de las pasiones y de
los apegos (ragacarya) es la misma que la conducta de un bodd-
hisattva (boddhisattvacarya), siendo ésta la mejor conducta
{agracarya)». En otras palabras: todos los contrarios son iluso-
rios, el mal extremo coincide con el bien extremo, entre los limi-
tes de este mar de las apariencias el estado budico puede coinci-
dir con la inmoralidad suprema; todo esto se debe a que sdlo
existe la Vacuidad universal, todo lo demds carece de realidad
ontolégica. Quienquiera que haya comprendido esta verdad, que
es, en primer lugar, la verdad de los budistas Madhyamaka, pero
que, al menos en parte, es compartida también por otras “escue-
las” indias, se salva, es decir se convierte en un buddha.

En este sentido podemos hablar del tantrismo como una “es-
cuela fécil™: las restricciones ascéticas han sido abolidas, los es-
fuerzos filosdficos reducidos al minimo, el culto exterior no se
tiene en cuenta, la moral ha sido suprimida. Pero esto no quiere
decir que el que haya comprendido todo esto, (a saber, que las
restricciones son intitiles, si no ya nocivas) habra alcanzado la
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salvacion, es decir, realizado el estado nirvanico. El tantrismo es
una técnica por excelencia, aunque fundamentalmente sea una
metafisica y una “mistica”, a veces extraordinariamente compli-
cada. La “comprensién” de la coincidencia de los contrarios, por
ejemplo, no es de gran ayuda cuando se trata de conseguir la sal-
vacion, y lo mismo ocurre con la conducta inmoral en la vida. Co-
mer cualquier tipo de carne, mentir, robar, practicar el adulterio,
etc., ninguna de estas acciones conduce a la salvacion; al contra-
rio, todos estos actos malvados esclavizan mas al que los realiza y
le hunden més en el ciclo kdrmico, por el mero hecho de que son
acciones. La salvacion, el estado badico se alcanzan mediante un
ritual y una serie de meditaciones, por las cuales el tantrico reali-
za experimentalmente la verdad de la Vacuidad universal.

El tantrismo ha elaborado un inmenso panteén, tomando
como punto de partida a las divinidades budistas e hinduistas
acompaifiadas de una sakti, de una “compafiera”, pero el panteén
es mas bien un cuerpo de simbolos y de iconos en los que medi-
tar y asimilar; en resumen: un cuerpo de “soportes” para el ritual,
al igual que las férmulas magicas (yantra, mantra, dharani), los
circulos mdgicos (yantra, mandala), los iconos y los gestos (nya-
sa), las liturgias, etc. Esta técnica de “experimentacién” de lo sa-
grado es sin duda arcaica: existia, efectivamente, al menos en
parte, en el Atharvaveda (férmulas, sortilegios, etc.)., pero el tan-
trismo organiza todo el material tradicional en un corpus cohe-
rente y lleva hasta las dltimas consecuencias la técnica de los
“soportes”. Es justamente en esta técnica de los “soportes” don-
de las disciplinas yoguicas desempeifian su papel principal. El ce-
remonial tdntrico, aun siendo de lo mds “concreto”, desemboca
en un escenario fantdstico donde el principal papel lo representan
los “cuerpos misticos”. La meditacién “despierta” ciertas fuerzas
ocultas que permanecen en estado latente en todo ser humano y
que, una vez despiertas, transforman el cuerpo fisico en un “cuer-
po mistico”, proyectandolo, por asi decirlo, en los planos césmi-
cos. La divinizacién del ser humano se produce por etapas, pero
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cada una de ellas implica un ceremonial, “soportes” iconografi-
cos o litirgicos que han de ser “animados”. El espacio profano
desaparece y se entra en un espacio sagrado, donde las distancias
cOsmicas se pueden experimentar ficilmente. Las formas son
“dinamizadas” y encuentran un movimiento secreto que les per-
mite ser homologadas a realidades heterogéneas (sonidos, esta-
dos de conciencia, deidades, etc.). La experiencia elemental de la
vida profana queda abolida y se entra en un universo de “pode-
res” que desvela las modalidades mads secretas de la existencia.
Tanto el ceremonial tdntrico como la disciplina de Pataiijali tras-
cienden la condicion humana, destruyéndola. La meta dltima,
tanto en un sistema como en el otro, es la realizacién de la para-
doja; aun viviendo en la tierra, el tantrico deja de pertenecer a la
contingencia; aun siendo “fragmento”, realiza el Todo. Su estado
es inefable, pues no es ser ni no-ser.

Los fundamentos de las practicas tantricas son: el culto, en el
sentido mds amplio de la palabra y la meditacion, o sea, los “so-
portes” y el Yoga. La técnica yéguica es indispensable, pues es
en primer lugar mediante el prandydama y la concentracién como
da vida a los escenarios iconogrificos interiorizandolos y dina-
mizandolos.

La repeticién de las férmulas sagradas, mantra o dharani, ad-
quiere en el tantrismo una importancia capital. No es sélo su es-
tructura arcaica la que nos interesa, sino ante todo su funcién y6-
guica, pues estas férmulas misticas, sus liturgias orales o
mentales, formadas a veces de onomatopeyas o de palabras inin-
teligibles, se convierten en un vehiculo de la concentracién. Los
dharanis, por ejemplo, son férmulas cortas o series de palabras
mutiladas (amale, vimale, hime, vame, kale, etc., que expresan la
nocidén de pureza, de la nieva, etc.; cchinde, que sugiere el acto
de desgarrar, cortar, etc.), donde incluso palabras sin sentido al-
guno sirven de “soporte” a un cierto tipo de meditacién. Han de
ser murmuradas continuamente y con un buen ritmo, y es muy
probable que la alteracién fonética y la creacion de “palabras li-

155



Técnicas del Yoga

bres” se deba al hecho de que 1a pronunciacién tuviera lugar du-
rante el pranayama. 1.os dharanis ya eran conocidos en la época
prebudista y su cardcter magico original es transparente: se los
utilizaba como medios de proteccién contra los malos espiritus,
las enfermedades, los encantamientos y la magia negra. Estaes la
razén por la que el sinénimo de dharani es raksa (o kavaca), es
decir, “proteccién”, “coraza”. Para los profanos los dharanis ha-
cen la funcién de talismanes; pero para los ascetas y los misticos
son un instrumento de concentracién, ya sean ritmados gracias al
prandyama, ya se repitan mentalmente durante las fases de la
respiracién. Como el dhikr isldmico, la dharani es en gran medi-
da una liturgia interiorizada (cf. Le Yoga, pag. 214 sig.).

Lo mas significativo y con consecuencias tedricas y pricticas
infinitamente mads ricas, es el valor que se concede a los mantras.
Un texto de primer orden como el Sddhanamdla no duda en exal-
tar el poder verdaderamente ilimitado de estas ‘““palabras misti-
cas”: «;Qué hay que no se pueda realizar por los mantras, si se
aplican segtin las reglas?» (Edicién B. Bhattacharyya, 1928, Ba-
roda, Gaekwad’s Oriental Series, pag. 575). Gracias a su magia
se puede alcanzar el estado bidico (ibid, pag. 270). El mantra lo-
kanatha, por ejemplo, puede absolver los peores pecados (pag.
131) y el mantra ekajata es tan poderoso que en el momento en
que se pronuncia, el ser humano esta protegido de todo peligro y
alcanza la santidad biidica (ibid, pag. 262). Todos los siddhis, de
cualquier indole —~desde el éxito en el amor hasta la realizacién de
la salvacién—, se consiguen mediante estas formulas misticas. La
propia ciencia suprema se puede conseguir directamente, sin es-
tudios, por la pronunciacién adecuada de ciertos mantras. Pero la
técnica de esta pronunciacion es dificil, y su realizacién debe ir
precedida de una purificacién del pensamiento; el practicante se
ha de concentrar en cada una de las letras de las que se compone
el mantra y evitar el cansancio (ibid, pag. 10).

La eficacia ilimitada de los mantras se debe al hecho de que
son los sonidos (o al menos pueden llegar a serlo, mediante una
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recitacién correcta) de los “objetos™ que representan. Cada dei-
dad, por ejemplo, y cada grado de santidad, poseen un bija-man-
tra, un “sonido mistico” que es su “simiente”, su “soporte”, es
decir, su propio ser. Al repetir el bija-mantra segiin las reglas, el
practicante se apodera de su esencia ontolégica, asimila de una
manera concreta e inmediata a la deidad, el estado de santidad,
etc. El Cosmos entero, con todos sus planos y modalidades de
ser, se manifiesta en un cierto nimero de mantras, el Universo es
sonoro, al igual que es cromdtico, formal, substancial, etc. Un
mantra es un “simbolo” en el sentido arcaico del término; dicho
de otro modo; es a la vez la “realidad” simbolizada y el “signo”
simbolizante. Entre el mantra-yana y la iconografia existe una
correspondencia perfecta, pues cada estado mistico y cada grado
de santidad corresponde a una imagen, un color y una letra espe-
ciales. Al meditar en el color o en el sonido “mistico” que lo re-
presenta es cuando se puede entrar en alguin tipo de modalidad
sobrehumana, absorber o incorporar un estado yéguico, una dei-
dad, etc. Los “soportes” son homologables; se puede partir de
cualquiera de ellos, utilizando cualquier “vehiculo” (imégenes,
mantra-ydna, etc.) para asimilar la modalidad ontolégica o la
manifestacion divina que se desee adquirir. Entre los miiltiples
planos de existencia hay una continuidad, pero es una continui-
dad mistica, es decir, que s6lo se puede realizar en ciertos “cen-
tros”. El Cosmos, tal como se revela en la concepcidn tantrica, es
un vasto entramado de fuerzas mégicas, y estas mismas fuerzas
pueden ser despertadas u organizadas en el cuerpo humano con
las técnicas de la fisiologia mistica.

Asi el Kaulajiiana-nirnaya (cap. X) nos ensefia cémo hemos
de situar los distintos mantras en los sakras, en los “centros” que
la fisiologfa mistica india cree que se encuentran en el interior del
cuerpo humano, sobre los cuales hablaremos mds adelante. A ve-
ces, los mantras se sitdan en ciertas partes del cuerpo. Por citar
un ejemplo, en el pequefio tratado Hastapiijavidhi, editado y tra-
ducido por L. Finot (Manuscrits sanskrits de Sadhanas, «Journal
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asiatique», julio-septiembre, 1934, pags. 54-56, 69-71), hay una
meditacién gracias a la cual los dedos de la mano izquierda se
identifican con los cinco elementos y las cinco divinidades, a la
vez que cinco silabas misticas (om, bah, namah, etc.), «de color
respectivamente blanco, amarillo, rojo, negro y verde» son “im-
puestas” sobre las uviias. Estas silabas representan a Vairocana,
Amitabha, Aksobhya, Ratnasarhbhava, Amoghasiddhi, es decir,
los cinco Dhyéna-Buddhas. En otro texto (Finot, 56 sig., 71 sig.),
el oficiante invoca ante él, mediante ciertos mantras, ciertos
mandalas (circulos de meditacidn), tras lo cual coloca lotos en
esos mandalas y en esos lotos los “alimentos procedentes de las
silabas misticas», etc.

Una concepcién similar explica la importancia concedida por
el tantrismo a la iconografia. Las imdgenes se convierten en los
“soportes” de la meditacion. Una imagen ha de ser “despertada”,
es decir, dinamizada y por tltimo asimilada por el sadhana, por
la concentracion. La disciplina yoguica es la que asegura en pri-
mer lugar el éxito del sadhana, es decir, la capacidad de trans-
formar un “objeto” y un “signo” en una experiencia mistica. S6lo
cuando la respiracién tiene un ritmo adecuado y la conciencia
estd purificada y concentrada en un solo punto (en la imagen), el
devoto puede acercarse a la “deidad”, integrarse en su modalidad
de ser. Entre la iconografia, la liturgia (oral y mental) y la medi-
tacién ydguica existe una relacién orgénica. La imagen, como el
“sonido mistico” (mantra), no es mas que un vehiculo para la
concentracion. Pero a diferencia de una kasina cualquiera (“so-
porte” material), la imagen santa puede desencadenar también
una experiencia religiosa, experiencia que el tantrismo considera
provechosa. Una imagen dirige la voluntad de salvacién del de-
voto hacia un dios concreto (normalmente la divinidad personal,
istadevata); por la “animacién” y la “asimilacién” de esa “dei-
dad”, el practicante experimenta de forma real un estado so-
brehumano que le prepara para una revelacién todavia mas ele-
vada. El sadhana tantrico se convierte entonces para la mayoria
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de los practicantes en una experiencia religiosa concreta, mien-
tras que el tantrismo budista no considera a las divinidades como
realidades ontolégicas, sino méds bien como manifestaciones de
la vacuidad universal (sinya).

La iconograffa es a veces un simple punto de partida para lo
que se denomina dhydna, término yéguico que adquiere un nue-
vo sentido en el tantrismo. Aqui dhyana significa la operacién
por la cual se construye una imagen mental de la divinidad y el
proceso de dinamizacion de esta imagen, su “animacién”, la
transformacion del simbolo en experiencia. La meditacién gnos-
tica de los Yoga-Siatras de Pataiijali se ha convertido ahora en
una vasta dramaturgia mental. El dhydna ha de crear en la con-
ciencia del devoto una escena fantéstica en la cual puedan evolu-
cionar la imagenes a su antojo. Las imdgenes divinas no son las
unicas que deben ser interiorizadas; también lo es el propio cul-
to, el entorno del culto, etc. El Kaulajfiana nirnaya, por ejemplo,
da las prescripciones respecto a la realizacion del culto dedicado
a un simbolo iconografico de Siva, el lingar: 1a primera flor que
se le ofrece es la de ahimsa, es decir, no matar; a continuacién se
le ofrece el dominio de uno mismo, la dulzura, el idealismo, etc.
(i, 30, 31) es decir, una serie de virtudes indispensables para la
concentracién mental y la practica yéguica. En el mismo texto se
prescribe interiorizar los lugares de peregrinaje célebres, interio-
rizarlos o localizarlos en el cuerpo, conectarlos con las diferentes
“venas” y “nervios” (nadi) de la fisiologia mistica. Las divinida-
des, sus imagenes, las silabas misticas que las crean o las repre-
sentan, los gestos y los signos, los objetos exteriores de culto y
hasta una cierta iconografia mistica que (comprende los rios sa-
grados, los lugares de peregrinacion, los templos, etc.), todo esto
estd interiorizado, reducido a las proporciones de un microcosmos
mental, en medio del cual se encuentra el yogui dominandolo.

Un ritual y una meditacién especifica a la iniciacidn tantrica
es la construccién de un mandala. Este término quiere decir “cir-
culo”; las traducciones tibetanas lo denominan tanto “centro”
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como “lo que rodea” (cf. Marcelle Lalou, Trois aspects de la
peinture bouddhique, «Annuaire de I’Institut de Philologie et
d’Histoire orientales”, 111, Bruselas, 1935, pag. 256). De hecho,
un mandala representa toda una serie de circulos, concéntricos o
no, dentro de un cuadrado; en este diagrama, disefiado sobre la
tierra por medio de hilos de colores o de polvo de arroz teilido,
encuentran su lugar las divinidades del panteén tantrico. El
mandala representa de este modo una imago mundi y, al mismo
tiempo, un pante6n simbdlico. La iniciacion consiste entre otras
cosas en la introduccion del nedfito en las diferentes zonas del
mandala y en su acceso a los distintos planos del mismo. Este
rito de introduccidn se puede considerar como equivalente al co-
nocido rito de caminar (pradaksina) alrededor de un templo o de
un monumento sagrado (stipa), circunvalacién que abre la puer-
ta al neofito a niveles cada vez mds elevados. Se dice que un pra-
daksina alrededor de un templo (el de Barabudur, por ejemplo)
equivale a una verdadera ascension extdtica del fiel hacia las
“tierras puras”, pues la terraza superior del templo simboliza pre-
cisamente la region trascendente, el espacio paradisiaco, “pla-
no”. Por otra parte, la insercién del nedfito en un mandala se
puede comparar con la iniciacién entrando en un laberinto; cier-
tos mandalas poseen, por otra parte, un caracter claramente labe-
rintico. Este no es momento de analizar el simbolismo del labe-
rinto; lo que es cierto es que desde tiempos muy remotos su
funcién ha sido doble: por una parte simbolizaba el mas all4, y
quienquiera que penetrara en €1, gracias a la iniciacion, realizaba
un verdadero descensus ad inferos (es precisamente en esta
“muerte” seguida de una “resurreccion” en lo que consiste todo
ritual de iniciacién); por otra parte, representaba un “sistema de
defensa” tanto espiritual (contra los malos espiritus, contra las
fuerzas del caos) como material (contra los enemigos). Una ciu-
dad erigida a modo de templo, como un “Centro del Mundo”,
estd protegida tanto de las invasiones como de las fuerzas del mal
que, por medio de laberintos o de murallas, intentan reducir las
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“formas” al estado de amorfismo de las que ellas procedian. La
funcion del mandala puede entonces ser considerada al menos
como doble, como la del laberinto. Por una parte, la insercién en
un mandala diseiiado sobre el suelo equivaldria a un ritual de ini-
ciacion; por otra, el mandala “defiende” al neéfito de toda fuer-
za exterior nociva y al mismo tiempo le ayuda a concentrarse y a
encontrar su propio “centro”.

En efecto, junto al mandala exterior, el tantrismo conoce un
mandala interior (es decir, una construccién interiorizada) tan
valido como el primero. La meditacién que tiene como tema este
tipo de mandala (mental) tiene el valor de un ritual concreto. En
este caso el mandala desempefia un papel de “soporte” de la me-
ditacién; de hecho, el yogui que se introduce mentalmente en el
interior del mandala realiza de ese modo un acto de concentra-
cién y al mismo tiempo de “defensa” contra las distracciones y
las tentaciones (distracciones y tentaciones que son los equiva-
lentes psicolégicos de los “adversarios” o de los “malos espiri-
tus” de los cuales protegen los laberintos en el plano psicomigi-
co). En un mandala, fisico o mental, el yogui se siente encerrado,
concentrado, invulnerable. El mandala *‘concentrado” le preser-
va de la dispersion, de la distraccidn.

Si se tiene en cuenta esta funcion del mandala, se comprende
por qué ciertos enfermos del doctor Jung que no habian visto en
su vida un mandala mi habian leido nada sobre este tema, habian
dibujado e incluso “bailado” figuras laberinticas, que se aseme-
jaban de forma sorprendente a los ideogramas orientales
(mandala, pata, yantra). Estas figuras geométricas les ayudaban
a “concentrarse” y a la vez les “defendian” contra la invasion de
las fuerzas del subconsciente que, al romper su equilibrio psico-
mental, habian desatado sus estados patdgenos. El hecho de que
semejante invento, en modo alguno provocado, de las figuras la-
berinticas y florales tuviera lugar habitualmente a raiz de una
mejora en la condicién del enfermo, prueba que las figuras con-
seguian que se “concentrara”, es decir, que hacian volver al equi-
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librio sus estados psicomentales andrquicos. Al igual que el labe-
rinto defiende contra los “espiritus” y los “adversarios”, el
mandala preserva al yogui de la “distraccién” y le hace invulnera-
ble a los stimuli externos, al igual que ¢l pata y el mandala que des-
cubrieron instintivamente los enfermos de Jung les ayudaban a po-
ner barreras a las fuerzas del subconsciente que de otro modo
podrian hundirles, les ayudaban a concentrarse, a encontrarse. En
todos estos casos, nos encontramos con las mismas funciones y el
mismo simbolismo: el simbolismo del “Centro”, con el que nos
encontraremos en numerosas mitologias, rituales y tradiciones.

No cabe duda de que la meta suprema del Yoga, asi como la
del tantrismo, es la reintegracién final, la abolicién de la dualidad
objeto-sujeto. Ahora bien, hemos visto que, para que esta reinte-
gracién tenga lugar, es absolutamente necesario que previamen-
te se pase por una etapa de “cosmizacién” y de “concentracion”.
La libertad sélo se puede conseguir a través de una disciplina ex-
traordinaria. Las patogenias representan, pues, estados simiescos,
degradados; el “caos” psicomental no se puede comparar a las *“uni-
ficaciones” progresivas que son la base del Yoga y que se realizan
gracias a un sorprendente dominio de la vida psicomental. Que un
enfermo se sienta mejor tras haber dibujado y contemplado un
mandala es prueba evidente de que estas figuras geométricas ejer-
cen una influencia benefactora y estimulante en su psique. De todos
modos, esto no significa que exista una equivalencia entre los esta-
dos mentales patdgenos y los que se producen mediante las técnicas
yéguicas.

L.a mayoria de los tratados tantricos hacen constantemente
alusion al Yoga, lo describen, lo explican, muestran los *“poderes
milagrosos” (siddhis) que se pueden conseguir mediante sus
pricticas, etc. A veces (por ejemplo, en el Guhyasamdja tantra,
pag. 162 sig.) se utiliza incluso la terminologia de los Yoga-
Satras. Sin embargo, no es en esta incorporacion del Yoga clasi-
co donde reside el interés del tantrismo, sino mds bien en la apli-
cacion de la técnica yoguica con sus propios fines, a saber: en
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alcanzar la salvacién, a la vez que los poderes (siddhis), en la
conquista de la libertad (mukzi) y, al mismo tiempo, de la juven-
tud eterna y de la inmortalidad; en resumen, en alcanzar el esta-
do biidico y de “ser humano-divino”. El tantrismo representa en
cierto sentido la expansién maxima del concepto de “liberado en
vida” (jivanmukta) que encontramos también en el Yoga clasico.
El téntrico, como el “liberado en vida” ya no puede ser “escla-
vo”, haga lo que haga, pues ha realizado la condicién paradéjica
de la coincidencia de los contrarios: en €l coinciden buddha y ser
humano, la nada y el todo.

En efecto, los textos tantricos siempre hablan de una supera-
cién paraddjica de la dualidad, de un “éxtasis” en el que el suje-
to coincide con el objeto, el yogui con el universo entero. Lo que
denominamos mukti, liberacion, es justamente esta unificacién
suprema de lo real que se alcanza gracias al Yoga. «El (yogui) es
la diosa, es el dios; es el discipulo, el preceptor; la meditacién, el
meditador y lo meditado» afirma el Akulavinatantra (A., 24-25,
ed. P. C. Bagchi, Kaulajfiana-nirnaya and some minor texts, Cal-
cuta, 1934, pag. 86). Durante este “éxtasis” (sahaja), el Univer-
s0, el ser humano, la divinidad y el conocimiento se funden entre
si y llegan a formar una Unidad. Ahora bien, como dice el Kau-
lajiiana-nirpaya, 1, 6-7: «Sakti (la “fuerza”, la Diosa) se funde
en Siva (la divinidad, manifestada, dios, forma), Sivaen kriya (la
accion, la manifestacion), kriya en jfiana (el conocimiento) por
iccha (la voluntad). La iccha-sakti se funde en el propio Siva»
(ed. Bagchi, pag. 2). La paradoja ydguica realiza de este modo
una reintegracion total del Universo fisico y mental en la moda-
lidad primordial del Ser, tal como era antes de la fragmentacion
de lo Real en objetos y sujetos tras el acto creador. El yogui no
s6lo consigue la abolicion en lo que a €l respecta de la dualidad
objeto-sujeto, sino que recompone la unidad primordial en el pla-
no macrocésmico.

Todas las coincidentiae oppositorum que abundan en el bu-
dismo tardio (coincidencia de la Vacuidad con el Nirvana, del
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Buddha con el pecador, de un objeto o simbolo con el Universo
entero) todas estas coincidencias no son mas que distintas moda-
lidades de un tinico y mismo deseo, del deseo de reintegrar la
unidad. Al descubrir la vacuidad (siinya) detras de toda existen-
cia, la filosofia mahayénica descubre al mismo tiempo el instru-
mento que le permitird convertir la existencia (samsdra) en
nirvana; tanto la una como la otra carentes de realidad ontolégi-
ca. «Cuando se ha producido la sabiduria (que conoce), la identi-
dad del Samsara y del Nirvana, entonces, y por esta razon, el
Samsara se convierte en Nirvana» (Mahdayanasamgraha, 1X, 3,
de Asanga; el original en sdnscrito se perdid, sélo disponemos de
las versiones china y tibetana, editadas y traducidas por E. La-
motte, La Somme du Grand Véhicule,Louvain, 1938-1939, tomo
11, pag. 265). Pero la ecuacién samsara-nirvana no es mas que
una de las férmulas que el espiritu indio ha elaborado en su de-
seo de alcanzar la unidad. Volveremos a encontrar férmulas si-
milares también en otros planos aparte del metafisico: en la fi-
siologia mistica, por ejemplo, y en la erética mistica.

5. El tantrismo y el hathayoga

Al haberse convertido la técnica y6guica en un bien comin en
toda la India, es facil comprender la adopcion en bloque por parte
del tantrismo de sus ejercicios especificos (asana, pranaydama,
etc.). Es cierto que el proceso también se verifica en sentido con-
trario; al menos una categoria de pricticas y6guicas sufrié una
fuerte influencia tantrica. El Hathayoga, por ejemplo, se puede
considerar como una sintesis del Yoga y del Tantra. Pues es aqui
donde la fisiologia mistica encuentra su mayor desarrollo, a veces,
incluso con matices eréticos, y también es donde se revela como
un instrumento capaz de conquistar el dominio absoluto del cuer-
po, de este mismo cuerpo que el tantrismo redescubre y revalori-
za. También es verdad que en el Hathayoga no todo es tantrico, en
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el sentido en que no todo es tan reciente. El elogio del cuerpo sano
y fuerte, el interés por una fisiologia equiparable al Cosmos € im-
plicitamente santificada, es al menos preupanishddica, sino ya
prevédica. El Hathayoga revive la concepcion arcaica del cuerpo
humano que puede ser divinizado. El pesimismo y el ascetismo
upanishadico y postupanishddico quedan abolidos. El cuerpo ya
no es “la fuente de sufrimiento”, sino el instrumento més seguro y
completo que el ser humano haya tenido a su disposicién para
“conquistar la muerte”. Puesto que se puede alcanzar la liberacién
en esta misma vida, se ha de conservar el cuerpo el maximo tiem-
po posible y en perfecto estado para facilitar la meditacién (cf.
Gheranda-Samhita, 1, 8). L.a funcién de las innumerables “purifi-
caciones” internas y externas, de complicadas pero eficaces lim-
piezas, de las multiples posturas corporales, de los ejercicios res-
piratorios, etc., tiene como fin garantizar la salud, el bienestar, la
fuerza. Bien es cierto que no se ha de confundir el Hathayoga con
una simple técnica gimnastica y profana, pues, aunque sus funda-
mentos estén fuertemente anclados en la fisiologia, sus verdade-
ros resultados se consiguen exclusivamente a través de una “fi-
siologia mistica”. Incluso las nociones de salud, de fuerza, de
bienestar elementales han de ser comprendidas en sus valencias
sagradas. La fuerza que defiende el Hathayoga no es la de un atle-
ta, sino la de un mago, de un “ser divino”.

El Hathayoga vuelve a descubrir el valor concreto del cuerpo
y de la vida humana, a partir de este mismo cuerpo en el que
transforma la fisiologia en una fisiologia mistica. Es justamente
este interés en las realidades vitales y la ambicion de experimen-
tar directamente en el cuerpo vivo lo que revela su semejanza con
el tantrismo, asi como la influencia ejercida por la reforma tan-
trica. El Hathayoga, més que las otras variedades de Yoga, res-
pondia a las exigencias de la espiritualidad india, con sed de lo
concreto y de experiencia. El éxito histérico del movimiento tan-
trico lleva consigo el éxito, es decir, la aprobacién y la populari-
zacién de las técnicas hathaydguicas. Es conveniente agregar que
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este éxito equivalia a una restauracién parcial de una herencia
preupanishédica e incluso prearia. El mago, ario o no, que con el
paso de los siglos, experimentd lo sacro al estilo asidtico y “pri-
mitivo”, también consigue por esta via un lugar dentro del hin-
duismo.

La aparicion histérica del Hathayoga esté vinculada al nombre
de un célebre asceta, Gorakhnath, fundador del movimiento
Kanphata, que también serd autor de un tratado, Hathayoga, que
no ha llegado hasta nuestros dias y de un libro, Gorakhasataka.
Puede que este “santo”, o alguno de sus sucesores, hubiera sinte-
tizado en un manual las practicas fisiolégico-yéguicas, conocidas
desde hacia tanto tiempo en la India y que habian alcanzado ma-
yor popularidad durante la edad media, déndoles un aire tantrico.
Todo lo que sabemos sobre Gorakhnath estd desfigurado por le-
yendas, pero el hecho de que siempre aparezca en las listas de los
ochenta y cuatro “magos” (siddhas) nos permite suponer que el
personaje histérico que se esconde bajo este nombre, estaba rela-
cionado con la escuela tantrica Vajrayana. Por otra parte, ciertos
textos hathaydguicos se refieren precisamente a las précticas eré-
ticas promovidas con tanto ahinco por el Vajrayana. (Sobre la li-
teratura hathaydguica, véase la nota F al final del libro.)

Los tratados hathaydguicos conceden la mayor importancia a
los preliminares fisiologicos (purificaciones, posturas corporales,
etc.) y a los resultados magicos de sus practicas. Afirman, por
ejemplo, que el prandydma destruye todos los pecados, y, lo que es
mads, ofrece al practicante los veinticuatro siddhis, los conocidos
“poderes mégicos” (Siva-Sarhita, m, 51, 52; i, 22, 26; Ghe-
randa-Sarnhita v, 1-2, etc.), pero también revelan algunos indicios
exteriores que marcan las diferentes etapas del ritmo respiratorio.
Asi, por ejemplo, el cuerpo de alguien que practica pranayama
“huele bien” (.S‘iva—San'zhité, 11, 29); la duracién del suefio, los ex-
crementos y la orina disminuyen (111, 40); durante la segunda eta-
pa, tiembla; durante la tercera “se pone a saltar como si fuera una
rana”, y durante la cuarta se eleva en el aire (1v, 41).
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Se observan con cierta exactitud las seis clases de “purifica-
ciones” con sus subclases (“limpieza interna”, “limpieza de los
dientes”, etc.), y se indica con esmero su funcién en la conserva-
cién de la salud (unas son eficaces para prevenir las afecciones
del estémago, las otras para el higado, etc.; cf. Gheranda-Sam-
hita,l, 15 sig.). Siempre se indica la dieta (Hathayoga-pradipika,
1,58, 59, 62; Siva-Sambhita, v, 17 etc.) y se recomienda evitar los
viajes, los bafios matutinos, los ayunos rigurosos, la presencia de
hombres y mujeres malos (Hathayoga-pradipika, 1, 62, 66, etc.).
Sobre todo se ensalza el poder de la “préctica”, de abbhydsa (por
ejemplo, Siva-Sarhita v, 9-10).

Pero, con una lectura atenta de los textos del Hatha-yoga, se
comprende que esta fisiologia y prictica s6lo constituyen los pre-
liminares del método. Es cierto que el conocimiento y el dominio
del cuerpo son cosas necesarias, pues el cuerpo es el dinico instru-
mento eficaz para conseguir la salvacién. (Ademads afiadiremos
que este dominio es real: que el hathayogui controla su cuerpo has-
ta un grado que nos parece improbable, por ejemplo, dirigiendo a
voluntad su sistema vegetativo, etc.). Pero el verdadero Hathayo-
ga implica un conocimiento y una experiencia de la “fisiologia
mistica”, es decir, el control de las “venas”, “arterias”, “centros” y
“nervios” no identificables anatémicamente y que constituyen un
“cuerpo mistico” superpuesto al fisico. Las précticas tdntricas y
hathay6guicas tienen justamente como fin fortalecer los érganos
ocultos, “despertar” los centros misticos (cakras) para preparar el
“despertar” de la misteriosa kundalini (cf. Gheranda-Samhitd, m,
51) meta ultima de la técnica tantrica y hathayéguica. Muchas ve-
ces se ha intentado localizar anatémicamente estas “venas” y “cen-

0}

tros”.” Walter, por ejemplo, cree que nadi en el Hathayoga signifi-

1. El mayor Basu, entre otros, en su Hindu System of Medicine (estudio publicado en
«Guy’s Hospital Gazette», 1889, reproducido parcialmente de la introduccién al Shi-
vasamhita, Allahabad). El doctor V. Rele ha sido uno de los iiltimos en intentar dar
una interpretacién en términos puramente médicos de toda la anatomia y fisiologia
tAntrica, The mysterious Kundalini (Bombay, 1929).
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ca “venas”; él identifica ida y pingala con las carétidas (izquierda
y derecha) y brahmarandhra con la sutura frontalis (cf. Svatmara-
na’s Hathayoga-pradipika, pags.1v, Vi y IX). Para los cakra y kan-
da no encuentra ninguna localizacién anatémica y los considera
como creaciones arbitrarias, fantasticas, de los yoguis. La identifi-
cacién de los “centros” (cakra) con los plexos se ha vuelto bastan-
te corriente; miildadhdra cakra seria el plexo sacro; svadhisthana,
el plexo prostitico; manipiira, el plexo epigéstrico; andhata, el
plexo faringeo; ajfia cakra, el plexo cavernoso (véase también R.
Reesel, Die psychologischen Grundlagen der Yoga-praxis, Stutt-
gart, 1928, pag. 39 sg.).

Aunque los conocimientos anatémicos de los hindies sean bas-
tante avanzados y coherentes,' no creemos que estas identificacio-
nes estén siempre justificadas. Aun si los “6érganos” de la fisiolo-
gia mistica india coincidieran con los érganos anatémicos, tienen
una estructura y funcién auténoma, puesto que responden a expe-
riencias transfisiologicas y han sido descubiertos y descritos gra-
cias a las mismas, independientemente de toda preocupacién obje-
tiva. Los yoguis experimentaban en un cuerpo que, tras las
mortificaciones y disciplinas a las que habia estado sometido ante-
riormente, ya era un “cuerpo mistico”, dispuesto a convertirse en
un macrantropos o un “ser divino”. La mayoria de estas “venas” y
“centros” son “estados yoguicos”, es decir, que tan s6lo se pueden
identificar gracias a una experiencia de orden mistico. El vivo in-
terés que muestra el Hathayoga por lo concreto se explica por su
esperanza de que el cuerpo humano se podra transformar en un
cuerpo divino, que la divinizacion tendrd lugar en su propia car-
ne. Pero esta concrecion del Hathayoga se refiere a experiencias
misticas concretas, jamds se ha referido completamente a la fi-
siologia. Paralelamente a la anatomia, la fisiologia y la medicina

1. Sobre la medicina india, cf. Surendranath Dasgupta, A History of Indian Philosophy,
vol. 11 y los estudios del doctor J. Filliozat sobre 1a medicina budista; cf. P. Demiévi-
\le, art. Byo en Hobogirin, ut, 225-265.

168




La técnica Yoga en el budismo y en el tantrismo

cientifica, la India ha conocido una anatomia y una fisiologia y6-
guicas, descubiertas no por la observacion y experiencia objeti-
vas, sino por las experiencias misticas. Las “venas” y los “cen-
tros” de los que hablan los textos tantricos y hathaydguicos son
un descubrimiento de los rigis, los yoguis: en una palabra, es un
descubrimiento que fue posible gracias a la experiencia de los
*“seres divinos” que trabajaban en otro “cuerpo” distinto al del
profano. La “fisiologia mistica” vio la luz en medio de ascetas y
contemplativos y se transmitié oralmente en circulos cerrados
donde estos “centros” y “venas” se podian constatar mediante
una experiencia dirigida.

Cierto es que estas experiencias yoguicas fueron interpretadas
desde muy pronto por las teorias cosmoldgicas tradicionales. El
“ser divino”, creado por las técnicas yéguicas, fue formulado y
aceptado en términos cosmolégicos, védicos o prevédicos. La te-
andria tantrica y hathay6guica no era mds que una nueva varian-
te de la macrantropia védica. El punto de partida de todas estas
férmulas era naturalmente la transformacién del cuerpo humano
€N un microcosmos, (teorias y pricticas arcaicas que encontra-
mos un poco en todas partes y que ya fueron elaboradas en los
tiempos védicos). Las “respiraciones” se han identificado desde
hace mucho tiempo con los vientos césmicos (cf. Atharva Veda,
X1, 4, 15), con los puntos cardinales (Chandogya Upanisad, 11,
13, 1-5). El aire “teje” el Universo (Brihadaranyaka Upanisad,
11, 7, 2) y la respiracién “teje” al ser humano (Atharva Veda, X,
2, 13).La columna vertebral se identifica con el monte Meru, con
el Axis Mundi.' Esta es la razén por la que, segtin el simbolismo
biidico, el Buddha no podia girar la cabeza, sino que estaba obli-

1. El antropocosmos se realiza a través de la meditacion yéguica. Veamos c6mo se ha
de proceder: «imagina la parte central (columna vertebral) de tu cuerpo como si fue-
ra el monte Meru, los cuatro miembros principales como los cuatro continentes, los
cuatro miembros menores como los subcontinentes, la cabeza como el mundo de los
devas, los dos ojos como el sol y la luna, etc.». (Evans-Wentz, Le yoga tibétain, tra-
duccién francesa, pdg. 327).
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gado a girar todo el cuerpo “como hacen los elefantes”; su co-
lumna estaba fija, como el Eje del Universo. El sacrificio védico
prepara para la homologacién mistica del cuerpo humano con los
objetos sacrificiales e, implicitamente, del cuerpo con el Cos-
mos. Cuando el sacrificio se “interioriza”, el cuerpo se convierte
en un “microcosmos” (cf.. Por ejemplo, Vaikhanasasmartasiitra,
1, 18; Le Yoga, 143, sig.).

La experiencia hathay6guica y tantrica utiliza como puntos de
apoyo esta cosmofisiologia arcaica, de origen también “mégico”
(en dltimo término, férmula estereotipada de los “magos” y “ma-
estros del sacrificio”, de los “seres divinos™). Son puntos de apo-
yo y, al mismo tiempo, expresiones inteligibles aceptadas por
una tradicién milenaria. Pero todas estas férmulas cosmofisiold-
gicas y todos estos esquemas tedricos eran precedidos por la ex-
perimentacion, es decir, por la teandria, la santificacién del ser
humano mediante las practicas y6guicas. La condicién fisiolégi-
ca y psicoldgica del profano era superada, si no ya abolida, las
actividades sensoriales eran amplificadas en una proporcién alu-
cinante, después de innumerables identificaciones de 6rganos y
funciones fisiol6gicas con regiones cdsmicas, astros, dioses, etc.
El Hathayoga y el Tantra transubstancializan el cuerpo al crear-
le dimensiones macrantrépicas y al asimilarlo en los diversos
“cuerpos misticos” (sonoros, arquitecténicos, iconograficos,
etc.), por ejemplo, un tratado tantrico javanés, Sang hyang ka-
mahayanikan, sobre el cual Stutterheim y P. Mus han Hlamado
nuestra atencion (cf. Barabudur, 1, 66 sig.), identifica cada ele-
mento somdtico del cuerpo humano con una letra del alfabeto y a
una pieza del monumento arquitectdnico, stipaprasdda (que a su
vez se identifica con el Buddha y el Cosmos). Se superponen va-
rios “cuerpos misticos”: el cuerpo sonoro, el cuerpo arquitectdni-
co, cosmoldgico y misticofisioldgico (pues la comparacién no se
refiere a los 6rganos profanos, sino a los cakras, a los “centros”).
Esta homologacién miiltiple se ha de “realizar”, es decir, experi-
mentar; pero a continuacién de la experiencia yéguica, el “cuer-
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po fisico” se “expande”, se “‘vuelve cosmico”, se transubstancia-
liza. Las “venas” y los “centros” de los que hablan los textos hat-
hayéguicos y téntricos se refieren en primer lugar a estados rea-
lizables exclusivamente por una amplificacion extraordinaria de
la “sensacién corporal”.

Vemos de nuevo la “tendencia a lo concreto” de la tradicién
ascética india; la tendencia a realizar la meditacién partiendo de
los propios centros vitales (el corazén, el sexo, el cerebro), pero
proyectdndolos sobre los planos césmicos, transubstancializén-
dolos, convirtiéndolos en cakras y “despertando” la energia
oculta que estd concentrada. Esta tendencia a lo concreto en-
cuentra su mayor desarrollo en la erética mistica. El “despertar”
de Kundalini equivale a una “ruptura de nivel” comparable al
samadhi yoguico. La Kundalini se despierta con la ayuda de nu-
merosas técnicas meditativas, pero también mediante una unién
sexual ceremonial (maithuna). Los textos del Hathayoga hacen
alusidn a ciertos midras (que aqui significan la sintesis de cierta
postura ascética, de cierto ritmo respiratorio y de cierta medita-
cién) que tienen una funcién erdtica, el vajroli-miidra y el ama-
roli-mitdra (Hathayoga-pradipika Ju, 85, 87-90). No cabe duda
de que esta técnica es tdntrica, su fin es utilizar como medio de
“divinizacién”, y después de integracién, de unificacion final, la
funcién humana por excelencia, la misma que determina el ince-
sante ciclo del nacimiento y de la muerte, la funcién sexual.

Antes de entrar en el examen de la erética mistica, tal como la
encontramos en las técnicas tantricas, recordemos las relaciones
entre los diferentes Yogas barrocos y la alquimia (cf. Le Yoga,
pags. 273-290). Los europeos que han viajado a la India han ob-
servado hace tiempo que ciertos yoguis se dedican a la alquimia,
ya sea para prolongar su vida mds alld de los limites habituales
(«llegan hasta los 150 o incluso los 200 afios», afirmaba Marco
Polo) y fortalecer el cuerpo (cf. Voyages de Fransois Bernier,
Amsterdam, 1723, tomo 11, pag. 130), o bien para conseguir oro.
Esas mismas observaciones las hicieron los autores musulmanes.
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Albiruni escribi6 al respecto: «Ellos (es decir, los indios) tienen
una ciencia propia similar a la alquimia. La llaman rasayana. Es
un arte limitado a ciertas operaciones y drogas y a ciertos medi-
camentos compuestos que, en su mayoria, son de origen vegetal.
Sus principios restauran la salud de los enfermos sin esperanza y
devuelven la juventud a los viejos [...]. ;Y por qué no? ;No he-
mos mencionado, basdndonos en la autoridad de Pataiijali, que
uno de los métodos que conducen a la liberacion es el rasaya-
na?» (Ed. C. Sachau, Albiruni’s India, vol. 1, pags. 188-189).

Suponemos que la alquimia entrd en la India con el islamis-
mo. Pero en los Tantras encontramos alquimias en las regiones
donde el islamismo apenas llegd, en Nepal y en el pais de los ta-
miles (cf. Le Yoga, pag. 258). Ademds, las referencias alquimi-
cas en el canon budico prueban que esta técnica era conocida en
la India mucho antes de que llegara el Islam. El Avatamsaka
Sitra (aproximadamente del afio 350) afirma: «Existe un breba-
je que se llama Hataka. Un liang de esta solucién puede transfor-
mar mil liangs de bronce en oro puro». En otro texto, Maha-
prajiidparamitopadesa (traducido del chino por Kumarajiva en
402-405) es atin mas preciso: «mediante drogas y encantamien-
tos se puede transformar el bronce o [...] por la fuerza espiritual
de un ser humano se puede transformar la arcilla o la piedra en
oro». (Cf A. Waley, References to Alchemy in Buddhist Scriptu-
res, «Bull. Oriental School of London», 1932, vol. vi, pédgs.
1102-1103.)

Sin embargo, es el tantrismo el que, conectado mds estrecha-
mente la alquimia con las pricticas ydguicas y mégicas. Sabe-
mos que muchos siddhas de un modo u otro han sido alquimis-
tas. Un texto del Siddha Carpati menciona los procesos
alquimicos; Karnari consigue el elixir de la vida por la orina y
puede transformar el cobre en plata y la plata en oro; Capari co-
noce la tintura con la que se hace el oro y la lista de los siddhas
alquimistas todavia podria continuar (cf. Le Yoga, pag. 278). Los
textos tdntricos también se refieren a la alquimia (rasayana)
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como al quinto siddhi (cf. por ejemplo Sadhanamala, vol. 1, pag.
350) y los tratados alquimicos mencionan los “poderes” yogui-
cos (por ejemplo; el poder de volar por el aire se cita en el Rasar-
nava, cf. P. C. Ray, A History of Indian Chemistry, vol. 1, ed. 11,
Calcuta, 1903, pag. 76 de la introduccién). La quimica mineral
era conocida en la India mucho antes que el tantrismo; no obs-
tante, no son los rudimentos cientificos los que han interesado a
los tantricos, sino la “mistica” alquimica, el valor cosmolégico
de los metales, las virtudes soteriolégicas de las operaciones al-
quimicas. Si, en la bisqueda del elixir de la vida, la alquimia se
acercaba de este modo tanto a la mistica como a todas las otras
técnicas espirituales indias destinadas a alcanzar la inmortalidad,
mucho mds el tantrismo y el Hathayoga, que buscaban los me-
dios précticos de transmutar el cuerpo humano en un cuerpo di-
vino. La alquimia se acercaba a la mistica por su buisqueda del
Oro puro, pues, al igual que a partir de metales “inferiores” e im-
perfectos se obtiene un elemento superior, “divino” como el oro,
las técnicas yoguicas intentan extraer un alma pura, libre y divi-
na del alma esclavizada y oscura.

La alquimia india, o al menos una buena parte de ella, no ha
sido una ciencia empirica, una prequimica, como se deduce del
capitulo del Sarva-darsana-sarmgraha, de Madhava dedicado a la
rasesvara-darsana, literalmente a la “ciencia del mercurio”. Se-
gin este darsana, la liberacién depende de “la estabilidad del
cuerpo humano”, por eso el mercurio, que puede fortalecer y alar-
gar la vida, es también un medio de liberacién. Un texto citado en
el Sarva-darsana-samgraha afirma que «la liberacién es la con-
secuencia del conocimiento, el conocimiento del estudio, el estu-
dio no es posible si no se tiene un cuerpo sano». El asceta, dice
Madhava, que aspira a la liberacion en esta misma vida, en primer
lugar ha de conseguir un “cuerpo glorioso” con la ayuda del mer-
curio, pues éste es el producto de la unién entre Hara y Gauri, es
decir, es una sintesis teocésmica. «El sistema mercurial no se ha
de considerar como un simple elogio al metal, pues es un medio
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inmediato, a la vez que se conserva el cuerpo, de alcanzar la meta
mas elevada, que es la liberacién». El tratado alquimico Rasa-
siddhanta citado por Madhava en su Sarva-darsana-sargraha,
dice también: «la liberacién del alma vital (jiva) se halla expuesta
en el sistema mercurial, joh pensador!» (Cf. Sarva-darsana-sam-
graha, edicién Anandashrama Series, ed. 11, pags. 48-53).

Estos textos son bastante claros; las operaciones alquimicas
de la rasdyana se refieren a una técnica espiritual y no a técnicas
de laboratorio. Por una parte se aspira a la purificacién y a la li-
beracion del “alma”, por la otra a la transmutacion del cuerpo.
Los procesos psicoquimicos de la ras@yana no son mas que un
vehiculo o un “soporte concreto” de la ascesis. A medida que se
realiza la rasayana, el alma se purifica y se “diviniza”. En lugar
de ejercer la ascesis directamente en el cuerpo y conseguir la
“purificacién” mediante una técnica fisioldgica y metafisioldgi-
ca, el alquimista realiza sus précticas ascéticas en los metales;
por la “purificacion” de éstos, es el “alma” la que se purifica. Al
igual que los metales, “impuros” por ser compuestos, se regene-
ran gracias a las operaciones alquimicas, la vida mental (dindmi-
cay “compuesta”) se purifica por la ascesis, que asegura la inde-
pendencia perfecta del espiritu, la liberacion.

De este modo, la alquimia puede considerarse como una as-
cesis practicada en los metales y, a continuacion, interiorizada;
como una proyeccion de la psique en las operaciones alquimicas
seguida de una interiorizacién de estas operaciones. En este sen-
tido podemos hablar de una equivalencia de la alquimia por una
parte y de las técnicas tantricas y hathaydguicas por la otra. Esto
no es sélo porque el Hathayoga y la alquimia tengan paralela-
mente como fin la construccidn de un “cuerpo glorioso”, sino
también porque todas estas técnicas presuponen una serie de pro-
yecciones, de interiorizaciones y de homologaciones que, en los
diferentes niveles de lo real, permiten que las unas se conviertan
en las otras (cf. también Forgerons et alchimistes, 1956, pags.
130-143).
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6. La erdtica mistica

El maithuna no es una invencién del tantrismo. La unién se-
xual ceremonial se conocia desde la época védica. Pero el tan-
trismo transforma este ritual arcaico' en una técnica mistica, y lo
adapta a su horizonte espiritual y a sus fines soteriolégicos. El
culto védico toleraba en algunas ocasiones la unién erdtica;
como, por ejemplo, un brahmacarin (joven brahmdn célibe) y
una purscali (prostituta) practican el maithuna en el interior del
altar (Taittiriya Sambhita, vi1, 5, 9, 4; Apastamba Srauta Stitra,
Xx1, 17, 18, etc.). En el gran sacrificio del caballo, el asvamedha,
la esposa del sacrificador, la mahisi, ha de intentar la cohabitatio
con el animal sacrificado; al final de la ceremonia, las cuatro es-
posas se quedan con los cuatro sacerdotes (referencias en P. F.
Dumont, L’Asvamedha, Paris, 1929, pags. 260-261). Pero en to-
dos estos casos nos encontramos ante un ritual de magia erética,
gracias al cual se asegura la fecundidad universal, y en ningtn
caso es un ceremonial de fisiologia mistica.

Es cierto que el maithuna ha sido homologado desde tiempos
inmemoriales a diversas zonas césmicas y a valores rituales, y
que de ese modo ha abierto camino a las valencias que el tantris-
mo le conferird més adelante. Asi, el Satapatha Brahmana (x1, 6,
2, 10) identifica el maithuna con el sacrificio agnihotra; el Aita-
reya Brahmana (11, 5, 3) identifica el maithuna con los dos pada
de un verso anustubh y el Aitareya Aranyaka (11, 3,7, 3) actuali-
za en el maithuna innumerables valores cosmologicos. Pero el
propio sistema de correspondencias y analogias, sobre el cual se
basa todo el simbolismo de los Brahmanas, exigia semejantes
homologaciones e identificaciones. La union sexual se considera
como un ceremonial, incluso cuando no se hace referencia expli-

1. Desaparecido, por otra parte, desde que aparecié un texto como el Sankhayana Srau-
ta Satra que especifica (Xvii, 6, 2) que «esto es una vieja costumbre ya en desuso»
(tad etad puranam utsannam na karyam).
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cita al maithuna ritual. La Brihadaranyaka Upanisad (V1, 4) des-
cribe la unién de sexos como un ritual que se ha de realizar con
la misma exactitud que un sacrificio védico, pues, (no hay que ol-
vidarlo) la mujer ha sido previamente transfigurada a raiz de su
identificacidn, ya sea con un elemento cdsmico (la tierra) o con
el ritual védico. «Yo soy el Cielo, ti eres la Tierra»: en estos tér-
minos el esposo se dirige a su esposa (Brihadaranyaka
Upanisad, v1, 4, 20). La mujer tiene «por altar la pelvis, el vello
como césped, la piel como lagar del soma» (ibid., vi, 4, 3; cf.
Rig-Veda, X, 184,1). Los textos budistas también hacen mencién
del maithuna (en pali methuna; cf. methuno dhammo, Kathavat-
hu, xxu, 1-2) y el Buddha hace referencia a ciertos ascetas que
consideran que la sensualidad es un medio de alcanzar el Nirvana
(cf., por ejemplo, el Brahmajala Sutta, Digha, 1, 36 sig.). Es pro-
bable que se trate de antiguos ritos orgidsticos, extrabrahménicos
y, quizds, prearios, conservados por otra parte durante mucho
tiempo en ciertas sectas especializadas en las ceremonias de “la
mano izquierda”. Pero, repetimos que la mayoria de estas cere-
monias tenian como fin la fecundidad universal (vestigios de or-
gias colectivas) o bien sélo eran ritos de magia erética.

En el tantrismo, por el contrario, el maithuna se convierte en
un ejercicio yéguico. En primer lugar, su funcién es la de acom-
pasar la respiracion y facilitar la concentracién. Es, pues, un sus-
tituto del pranayama y de la dharana o mas bien su “soporte”. La
experiencia erdtica en si misma esta investida de valores transen-
soriales; en el maithuna se realiza, bien un estado de beatitud y
de autonomia, comparable al Nirvana (en el tantrismo budico),
una conciencia divina (en el tantrismo shivaista) o incluso un es-
tado inefable, lo Innato (sahaja) del que hablan los Doha-Kosas.
Es dificil, sin embargo, precisar todas las relaciones que conlle-
van el maithuna y el Yoga propiamente dicho, pues la mayoria
de los textos que se refieren al ceremonial erdtico estdn escritos
en un “lenguaje intencionado” (sandha-bhasa), secreto, oscuro,
con doble sentido, en el cual un estado de conciencia es expresa-
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do con un término erético y la terminologia fisiolgica rebosa de
valencias cosmoldgicas (cf. Le Yoga, pag. 249 sig., 399). En este
argot tantrico, todo acto erético puede expresar una etapa de la
meditacién; al igual que cualquier simbolo, cualquier “estado de
santidad” puede ser investido de un sentido erético por medio del
mismo argot. Nos encontramos aqui en un universo de analogias,
homologaciones y dobles sentidos, pues un texto tantrico se pue-
de leer bajo varias perspectivas: litirgica, tintrica, yéguica, etc.
Los comentaristas resaltan el sentido yoguico y tantrico. El pri-
mero se relaciona con las técnicas meditativas, y traducir un tex-
to segun esta vision significa descifrar las diversas etapas de la
meditacién a las que hace referencia el texto. El sentido tantrico
es erdtico, cualquier meditacién o simbolo, al ser interpretados
en este sentido revelardn sus equivalencias erdticas. Es cierto que
en sandhabdsa los sentidos son hasta tal punto indefinidos que
nunca se puede precisar si el maithuna es un acto real o simple-
mente una alegoria. Sin embargo, hay razones para creer que
maithuna muchas veces era real, pues el ceremonial tantrico exi-
ge un acto concreto para poder transubstancializarlo. La “interio-
rizacién” y la dramaturgia interior, fantdstica, tienen su punto de
partida en un “soporte” objetivo.

En el lenguaje tdntrico hay varias palabras tipicas del budis-
mo mahayanico que adquieren un sentido erdtico. Por ejemplo,
el “loto” (padma) se interpreta como bhaga (matriz). El “rayo”
(vajra) significa linga (membrum virile). El Buddha (vajrasatt-
va) reposa en el bhaga misterioso de las Bhagavatis (I.a Vallée-
Poussin, Bouddhisme. Etudes et matériaux, Bruselas, 1898, pag.
134.). Pero en ciertas escuelas tantricas, la polivalencia semdnti-
ca alcanza proporciones hasta entonces desconocidas. El mismo
término adopta los valores eréticos, fisiol6gicos, yoéguicos y me-
tafisicos. N. Shahidullah (Les Chants mystiques de Kanha et de
Doha-Kosa, Paris, 1928, pags. 8-10) reconstruye una parte de
este extrafio léxico identificindolo a veces hasta con cinco signi-
ficados equivalentes para un unico término.
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Veamos el resumen que hace, segiin estos textos tintricos tar-
dios, de los diversos significados de maithuna: «L.a gran dicha su-
prema (parammahdasukha) es la supresién del pensamiento, en el
estado de lo Innato. Para alcanzar esta meta es necesario suprimir
la respiracién. Cuando se han suprimido la respiracion y el pensa-
miento, en la identidad del goce (samarasa) se alcanza param-
mahdsukha, el verdadero aniquilamiento. Este gozo del aniquila-
miento del yo se puede saborear en el maithuna,' en el estado de la
identidad del goce, cuando el sukra y la rajas permanecen inmdvi-
les. Para disfrutar del estado de lo Innato es necesario unificar el
cuerpo, la palabra y el pensamiento» (Shahidullah, pag. 15).

El maithuna se sirve pues de acompasar la respiracion, supri-
mir el pensamiento y detener la emisién seminal (inmovilidad
del sukra). Se alcanza entonces un estado de autonomia total, una
suspension paradéjica entre lo real y lo irreal, por encima de la
muerte y de la vida. La beatitud erética es utilizada como una
“experiencia inmediata” para conseguir esta concentracion inte-
gral que desde siempre habia sido la meta de los yoguis. La vo-
luptuosidad desempeiia aqui la funcién de vehiculo, pues gracias
a ella se obtiene la tensiéon maxima que hace posible la destruc-
cion de la conciencia normal y la instauracién de un estado nir-
vanico. Pero la tensién sexual no se consuma, la emision se de-

1. «En el lenguaje mistico de los Doha-kosa se permite explicar el maithuna, la unién
del “loto” y el “rayo”, como la realizacién del estado de vacuidad (“rayo”) en el ple-
xo de los nervios cerebrales (“loto”). También se puede interpretar la “joven” como
la vacuidad. En los carya (Buddha Gana), nairatma (en apabhrarhs$a nairamani), el
estado carente de ego, o bien sinya, “vacuidad”, se representa como una joven de la
casta baja o una cortesana» (Shahidullah, op. cit.). La funcién de las jévenes de cas-
ta baja y de las cortesanas en las “orgias” tdntricas (cakra, la “rueda” tantrica) es har-
to conocida. Cuanto més depravada sea la mujer, mds apta es para el rito. La dormbi
(la lavandera, que en el lenguaje secreto significa nairatma) es la favorita de todos
los autores téntricos (cf. los caryds de Kanha, Shahidullah, pag. 111 sig.). «;Oh
dombi, o has manchado todo!... algunos dicen que eres fea. Pero los sabios te abra-
zan contra su pecho. jOh, dombi! No hay ninguna mis disoluta que ti.» (ibid., pig.
120, nota). Sobre la funci6n de las jovenes de casta baja en el tantrismo y el signifi-
cado social de este hecho, véase Le Yoga, 259 sig., 401 sig.
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tiene' mediante un poderoso juego de imaginacioén y por ciertos
actos fisioldgicos. La “detencidn del semen” crea un estado tran-
sorgédnico, paraddjico por el cual el yogui cree poder experimen-
tar la realidad iltima e incorporar una conciencia divina. Esto a
condicién expresa de que la emisidon no se llegue a realizar:
boddhicittam notsrijet (Gunavratanirdesa, citado en Subhasita-
samgraha, ed. Bendall, pag. 44). De lo contrario, los textos nos
recuerdan, que el devoto es presa de la triste ley kdrmica, como
cualquier otra persona disoluta (cf. Doha-kosa de Kanha, estrofa
14 y Hathayoga-pradipika 11, 88).

La funcién del maithuna es pues bastante clara, aunque su
aplicacion en las diferentes escuelas tantricas varie; por una par-
te es la de acompasar la respiracién y suspenderla (es entonces un
sustituto del prandyama), por la otra es la de transformar la unién
erdtica en una ceremonia. Esta unién sexual ya no es un acto bio-
l6gico instintivo, sino un ritual por el cual la pareja humana se
convierte en una pareja divina. «Preparado para la realizacién
del rito (rmaithuna) mediante la meditacién y las ceremonias que
lo hacen posible y fructifero, considera a la yoguini, su compa-
fiera y amante, bajo el nombre de cualquier Bhagavati, como la
sustituta y la esencia misma de Tara, dnica fuente de gozo y re-
poso. La amante sintetiza a toda la naturaleza femenina, es la
madre, la hermana, la esposa, la hija en su voz que reclama el
amor, el oficiante reconoce la voz de Bhagavati, que suplica al
Vajradhara, al Vajrasattva. Asf es para las escuelas tantricas, §ai-
vas y bidicas el camino de la salvacion, de la bodhi» (La Vallée-

1. El taoismo también conoce técnicas similares pero mas directas (cf. H. Maspéro, Les
procédés de “nourir le principe vital” dans la religion taoiste ancienne, “Journal
Asiatique”, julio-septiembre, 1937, pag. 383 sig.). Pero la meta de éstas no era la de
alcanzar un estado nirvéanico paraddjico, sino la de economizar el “principio vital” y
alargar la juventud y la vida. A veces, los rituales eréticos taoistas alcanzaban las
proporciones de una verdadera orgia colectiva (Maspéro, ibid, pag. 402 sig.): proba-
blemente, reminiscencias de antiguas fiestas estacionales. Pero el horizonte espiritual
especifico del maithuna es completamente distinto al de las orgias arcaicas, cuyo ni-
co fin era el de asegurar la fecundidad universal.
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Poussin, Etudes et matériaux, pag. 135). Ademds, la mujer elegi-
da para el maithuna no siempre es la mujer ordinaria de las orgi-
as. El Paricakrama presenta un ritual tradicional: «La mudra, es-
posa del yogui, elegida segiin reglas fijas, ofrecida y consagrada
por el guru, ha de ser joven, bella y sabia: con ella, el discipulo
practicard la ceremonia, observando escrupulosamente los
Siksas, pues, no es posible la salvacion sin amor (strivyatirekena)
la unién carnal no basta para alcanzar la salvacién. La practica de
las Paramitas, meta de la kriya, no se ha de separar; que el sad-
haka ame a la mudra siguiendo los ritos: natikamayet striyam»
(La Vallée-Poussin, op. cit., 141).

El maithuna transubstancializa a los actores, los transforma
en dioses, exactamente les identifica con las modalidades ultimas
del ser. Pues una mujer desnuda, en la concepcion téntrica, equi-
vale a la prakriti (la Naturaleza) y la yoguini es la manifestacién
misma de la sakti (“poder”) teocésmico. El ritual no sélo acaba
con el espacio profano (al transubstancializar a los participantes
en figuras antropocésmicas), sino, como todo ritual auténtico,
acaba igualmente con el tiempo profano, el tiempo que pasa,
pues el maithuna se realiza en un tiempo mitico, ab initio, es de-
cir, en el “instante” transtemporal donde tiene lugar la creacion.
Todos los rituales proyectan a los practicantes a ese “instante”
auroral, pues un ritual siempre es la repeticién de un gesto divi-
no, ahistérico, realizado in illo tempore, es decir coincidiendo
con el gesto arquetipico, con la Creacién.' La retencién del alien-
to, el retorno del semen son férmulas fisiolégicas de esta parado-
ja temporal que es la suspensién de la vida, la regresién a un
tiempo mitico, esttico. Todo ello sin alejarse de la tradicién ri-
tual universal (que es hacer coincidir al ser con el no-ser, el tiem-
po con la eternidad, etc.), el tantrismo aporta esta “novedad” que
consiste en experimentar la transusbstanciacién del cuerpo hu-

1. Aqui no tiene sentido insistir sobre el problema de la “repeticién” y de la “reintegra-
¢ién” tal como o plantea el mecanismo del rito. Cf. nuestro Traité d’histoire des re-
ligions (nueva edicion, 1974), pags. 326 sig.
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mano con la ayuda del propio acto que, para cualquier ascetismo,
simboliza el estado de pecado y la muerte por excelencia, es de-
cir, el acto sexual. Los textos tdntricos repiten a menudo este ada-
gio: por los mismos actos que hacen quemarse en el infierno a al-
gunos hombres durante millones de afios, el yogui alcanza su
salvacion eterna (cf., por ejemplo, JAianasiddhi de Indrabhuti, ed.
B. Bhattacharyya, pag. 32, sloka, 15; Cittavisuddhiprakarana de
Aryadeva, citado por la Subhdasita sargraha, ed. Bendall, pag.
38, etc.; cf. Le Yoga, pag. 262, 400).

La actitud caracteristica del tantrismo es la de que el iniciado
se encuentra mds alla del bien y del mal: nada le mancha, haga lo
que haga. Por otra parte, esta concepcidn es panindia y arcaica:
«el que sabe de este modo, cualquier pecado que parezca come-
ter lo devora por completo y queda puro, limpio, sin vejez, in-
mortal» (Brihadaranyaka Upanisad, v, 14, 8). La iniciacién, del
tipo que sea, tiene como fin liberar al ser humano de la ley del
bien y del mal.

Existe bastante bibliografia tantrica sobre las practicas “al es-
tilo chino” (cindacara), sobre el simbolismo de las mudra, sobre
la apoteosis mistica de la mujer (cf. Le Yoga, pag. 262 sig.). A
veces identificamos influencias extraindias, aportadas por los
pueblos aborigenes o marginales convertidos al budismo, espe-
cialmente por los pueblos del Himalaya. Pero la erética yéguica
siempre es una dimension especifica de la espiritualidad india y
todas las grandes corrientes misticas de la edad media, ya sean
vishnuistas, shivaistas o criptobudistas hacen mencion de este
“vehiculo”, de esta “via” que es el ceremonial erdtico. Para aca-
bar este breve resumen, mencionaremos las técnicas de la escue-
la mistica Sahajiya,' sintesis tardia del tantrismo y del vishnuis-

1. Cf. Manindra Mohan Bose. An introduction to the study of the Post-Caitanya Saha-
Jjiya Cult (181Journal of the Department of Letters» Universidad de Calcuta , vol. 16,
pags. 1-162,1927) y Post-Caitanya Sahajiya Cult (Calcuta, 1930). Véase también Le
Yoga, pags. 264 sig., 402.
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mo, en la cual la erética ritual y yoguica alcanza proporciones
sorprendentes. El Sahajiya cultiva ante todo el elemento devo-
cional y femenino, prestado de la mistica vishnuista. Concede
una gran importancia a todos los tipos de “amor” (prema) y el ri-
tual del maithuna aparece como la coronacién de un largo y difi-
cil aprendizaje ascético. El neéfito ha de dominar perfectamente
los sentidos y con este fin se ha de acercar por etapas a la “mujer
devota” (nayika) y, mediante una dramaturgia iconogréfica inte-
rior, transformarla en una diosa. Con tal fin ha de servirla como
un criado durante los cuatro primeros meses, dormir en su misma
habitacién, pero a sus pies. Durante los cuatro meses siguientes y
sin dejar de servirla, duerme con ella en la misma cama, en el
lado izquierdo. Durante cuatro meses mas, dormird con ella en el
lado derecho, después, dormirdn abrazados, etc. Todos estos pre-
liminares tienen como fin la “liberacién” de la voluptuosidad,
considerada como la tinica experiencia humana que puede reali-
zar la beatitud nirvanica, y el dominio de los sentidos, es decir, la
detencién del semen.

En la Nayika-Sadhana-Tika (“Commentaires sur la discipline
spirituelle en compagnie de la femme”), el ceremonial se descri-
be con todo detalle. Se compone de ocho partes: comienza por
sadhana, concentracion mistica con la ayuda de férmulas litdrgi-
cas; a continuacion viene smarana (“el recuerdo, la penetracién
en la conciencia”); aropa (la “atribucion de otras cualidades al
objeto™) en la que se ofrecen flores ceremonialmente a la nayika
(que empieza a transformarse en diosa); manan (“acordarse de la
belleza de la mujer cuando no estd presente”), que ya es una in-
teriorizacion del ritual. En la quinta etapa, dhyana (“meditacién
mistica”) la mujer se sienta a la izquierda del devoto y es abraza-
da «de modo que el espiritu se inspire».' En la pigja (el “culto”

1. «No se ha de tocar a la mujer para obtener placer corporal, sino para alcanzar el per-
feccionamiento del espiritu», especifica Snadabhairava (citado por Bose, Post-
Caitanya Sahajiya Cult, pags. 77-78).
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propiamente dicho) se adora el lugar donde se sienta la nayika, se
hacen ofrendas y se baiia a la mujer como cuando se bafia la es-
tatua de una diosa. Durante este tiempo el practicante repite men-
talmente algunas férmulas. L.a concentracion alcanza su momen-
to dlgido cuando lleva a la nayika en sus brazos y la deja sobre el
lecho repitiendo la férmula: Hling kling kandarpa svaha. La
union tiene lugar entre dos “dioses”. El juego erdtico se realiza
en un plano transfisiolégico, por lo que jamds toca a su fin. Du-
rante el maithuna, el yogui y su ndyika adoptan una “condicién
divina”, en el sentido que no sélo experimentan la beatitud, sino
que pueden contemplar directamente la realidad iltima. La para-
doja a la que se llega por el boddhicittam notsrijet equivale a una
“ruptura de nivel”, es decir, al estado de samadhi, a la incondi-
cionalidad e impermeabilidad nirvanica.

No hay solucién de continuidad desde el samadhi de Pataiija-
li al éxtasis yéguico-erético de la escuela Sahajiya. Por cualquie-
ra de ambas “vias” polares se alcanza con éxito la misma tras-
cendencia real de la condicién humana. La ascesis y la erética
conducen al mismo estado: al incondicionado, al liberado en
vida, al ser divino.
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1. Los origenes de las técnicas yoguicas

En los dos dltimos capitulos advertimos un hecho con bastante
claridad: la polivalencia de las practicas yoguicas. Las encontra-
mos en todas partes, ya sea en su forma “cldsica”, es decir, siste-
matica, o bien en su forma “popular”, tanto en las técnicas medita-
tivas budistas mas abstrusas como en la devocidén popular
vishnuista; en el tantrismo y en las leyendas creadas en torno a los
“magos” (siddhas), en la fisiologia mistica y en la iconografia; en
la ascesis mas rigurosa y en los ceremoniales erédticos, etc. No
existe una sola gran creacién de la espiritualidad india en la cual no
se pueda revelar una influencia, una correspondencia o una homo-
logacién yéguica. El Yoga prueba ser asi una dimensién especifi-
ca de la espiritualidad india. Todas las vias soteriolégicas hacen re-
ferencia al mismo, y como en la India casi todo es o se convierte en
una via para alcanzar la salvacion, el Yoga siempre estd presente
bajo alguna de sus innumerables formas.

A esta sorprendente polivalencia le corresponde necesaria-
mente una estructura panindia. En efecto, las practicas ydguicas
las utilizan todos los pueblos de la India, desde Ceildn (Sri Lanka)
al Himalaya. Los yoguis, los saddhus y los “faquires” son conoci-
dos, respetados y a la vez temidos en todas partes pues, en ningin
otro lugar es tan evidente la ambivalencia de lo “sagrado” como

184




Conclusiones

en la India; es decir, si el Yoga crea “santos”, también crea “bru-
jos”. Estas personas santas, todas ellas relacionadas de una forma
u otra con el Yoga, han desempefiado un papel muy importante en
la unificacién espiritual de la India. Ellas fueron las que a través
de sus peregrinaciones por la peninsula, y también alrededor de
sus asrams y lugares sagrados, contribuyeron al méximo en la
*hinduizacién” de la experiencia religiosa de las poblaciones in-
digenas. Su obra, a diferencia de la de los te6logos, que se dedi-
caban a identificar las divinidades locales con las deidades del
brahmanismo, supuso la aceptacién por parte de éste ditimo de la
vida religiosa popular, de su forma arcaica de culto, de su devo-
cion mistica, de su ansia de la experiencia concreta.

El Yoga, principio de la unidad espiritval india, fue igualmen-
te el instrumento mds seguro de conquista espiritual, el agente
mads fértil en la obra de expansion del hinduismo y del budismo.
Técnica asidtica por excelencia, el Yoga pudo ser asimilado en to-
das las zonas de Asia donde lo llevaron los misioneros indios. Yo-
guis y saddhus, budistas y shivaistas, realizaron una verdadera in-
dianizacidn de las islas del sureste asidtico y de Indochina. Estos
religiosos se encontraban desde Champa*, hasta Java y Camboya.
Difundieron por todas partes, los métodos yéguicos, ya fueran bu-
distas o Sivaistas, practicas que se parecen hasta tal punto que a
veces llegan a confundirse. Las técnicas de la fisiologia y de la
meditacion ydguica fueron totalmente asimiladas por los religio-
sos del Tibet, de Mongolia y de China y posteriormente pasaron a
los conventos zen de Japon. Alld donde la espiritualidad india lle-
gaba, bajo la forma Sivaista o budista, penetraban igualmente las
técnicas ydguicas. Es probable que algunas de estas técnicas lle-
garan incluso, por mediacién de los misioneros indios, hasta el
Egipto alejandrino (cf. Le Yoga, pag. 418).

La gran popularidad de las practicas ydguicas en el interior
de la India, asi como su éxito fuera de la peninsula, confirman el

*  El reino de Champa se encontraba en el actual Vietnam central. (N.de la T.)
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caracter autéctono, panasidtico, de esta técnica. El Yoga se reve-
la en gran parte como una creacién del territorio indio, es decir,
de las poblaciones que lo habitaban mucho antes de la llegada de
los indoarios. Tenemos varios indicios al respecto. En primer lu-
gar, la falta de alusiones concretas a las practicas ydguicas entre
los indoarios y en los Vedas; después, el caracter popular y pa-
nindio de dichas practicas, su simbiosis con formas locales de de-
vocién y de experiencia mistica; por ultimo, las probables rela-
ciones que han mantenido con las civilizaciones protohistdricas
indias, especialmente con la de Mohenjo-Daro.

Es cierto que el Patafijala-yoga lleva el sello del pensamien-
to indoario y que utiliza nociones organicamente vinculadas a la
estructura de la lengua sanscrita, pero, como hemos visto, este
Yoga clésico s6lo es una de las miiltiples formas de Yoga; en
modo alguno es ni el primero ni el més difundido. Es un darsana,
un “sistema de filosofia” y, como tal, mas conocido entre los eru-
ditos, por ser el mas citado y comentado. También es cierto que
al menos una parte de las técnicas yoguicas (en primer lugar la
ascesis y el prandayama) ha sido aceptada por el brahmanismo, y,
hasta cierto, punto incluso “vedizada”. Asimismo se ha compa-
rado la ascesis, el tapas, al sacrificio védico; se ha considerado la
retencién del aliento (pranayama) como un “sacrificio interior”.
Pero es justamente esta homologacion, es decir, la confirmacién
ante el brahmanismo, la que ha desvelado el origen no brahmaéni-
co de estas practicas. Con la técnica Yoga ha sucedido lo mismo
que con Siva, Durga y muchas otras divinidades y cultos indige-
nas, los cuales han terminado todos siendo aceptados e integra-
dos en el hinduismo: se han convertido en un valor brahménico.
Los vedas, al igual que todas las otras religiones indoarias, tam-
bién conocian a las “personas santas”, pero no se les daba mucha
importancia y su papel en la vida religiosa ortodoxa quedaba en
segundo plano. Por el contrario, los textos postvédicos hacen
mas referencia a los yoguis, rigis y sannyasis. No cabe duda de
que seria imprudente inferir de este hecho un origen tardio de los
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*“magos” y de las “personas santas”. Los textos no empiezan a te-
nerlos en cuenta hasta que resultan molestos a causa de su nime-
ro o de su fama, hasta que se empieza a luchar contra ellos y, de
una forma u otra, se los “convierte”.

En lo que respecta al cardcter popular, autdctono, de las téc-
nicas yoguicas (consideradas como el medio mds directo de ex-
perimentar lo sagrado), la funcién activa de estas técnicas en to-
das las “revoluciones religiosas” indias, desde las Upanisads
hasta el tantrismo, es en si misma bastante conflictiva. El Yoga
*“barroco” conquista el hinduismo al mismo tiempo y de la mis-
ma manera que la pigja y la bhakti. El culto popular y la devocién
mistica representan la verdadera experiencia religiosa de las po-
blaciones autéctonas, que ante todo sentian la necesidad de una
experiencia concreta, hasta “fisiol6gica”, de lo sagrado. Al igual
que con la piija y la bhakti, el Yoga popular garantizaba la inser-
cion del practicante en lo sagrado mas “concreto”. El Yoga, al
despreciar el formalismo ritual tanto como la especunlacién meta-
fisica, actuaba sobre el propio cuerpo y el alma, realizando de
este modo lo sagrado (es decir, “ser divino™) o conducia a la li-
bertad a partir de la existencia personal del practicante.

El caracter popular de ciertas pricticas ydguicas es confirmado
ademds por la simbiosis de éstas tltimas con los cultos de Ia vege-
tacion, que sin duda alguna son prearios. A los demonios femeni-
nos de la vegetacion se les ha llamado yoginis y dakinis, y también
han acabado siendo asimilados en el hinduismo gracias al sincre-
tismo tantrico. El Abhidanottara Tantra hace una descripcién bas-
tante completa de estas yoginis: «Son mujeres blancas como la flor
de loto, con ojos rosa, les gustan las prendas blancas y perfumadas,
etc.» (Cf. Le Yoga, pag. 339). Las dakinis son mujeres con el cutis
de un color rojo brillante, con olor a loto, de semblante apacible,
con los ojos y las ufias rojas, y les gusta mucho decorar sus habita-
ciones con cuadros de flores de loto. Estas genios femeninas son
epifanias locales de la gran diosa india, Durga o Kali. En cualquier
caso no son arias, es muy probable que sean prearias. El hecho de
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que una clase importante de estas hadas indigenas de la vegetacion
se denominara yogini, prueba que eran consideradas como “bru-
jas” a la vez que como “hadas” o “diosas”, al igual que las conoci-
das lamas de los Tantras budistas, cuyo nombre es de origen tibe-
tano (lhamo) y significa “diablesa”. Efectivamente, se identifica a
los genios y a los demonios con los brujos y las “personas santas”,
y se les llama “yoguis” y “yoguinis”. Es evidente que nos encon-
tramos ante un fenémeno de degradacion, equivalente a una regre-
sién, y es bastante probable que no se equivocaran al identificar a
los yoguis y yoguinis con todo tipo de demonios, pues primitiva-
mente, estos yoguis eran “demonios”.

El hinduismo en su mayor parte es una creacion de la India
prearia; sus elementos esenciales (el culto a la gran Diosay a la
fecundidad, las divinidades femeninas locales (gramadevata), la
pija, la bhakti, las “personas santas”, etc.) no se encuentran en
los textos védicos. Por el contrario, encontramos muchos de es-
tos elementos entre los drdvidas y entre los pueblos munda (ko-
larianos). También tenemos razones para creer que la aportacién
de este substrato étnico fue considerable en las grandes sintesis
indias (cf. Le Yoga, 343 sig.), pues, si la influencia lingiifstica
dravidica y kolariana en el indoario fue, a fin de cuentas, bastan-
te limitada (véase Le Yoga, 341 sig., 451 sig.), en el campo de Ia
religion se puede considerar que fue decisiva. Si tenemos en
cuenta los recientes descubrimientos arqueoldgicos, todavia po-
demos ir mds lejos y buscar los origenes de ciertas formas reli-
giosas (que no estan en los Vedas y que se propagaron en el hin-
duismo), no sélo entre los dravidas y los munda, sino también en
las culturas protohistéricas del valle del Indo. En efecto, las ex-
cavaciones de sir John Marshall en Mohenjo-Daro (cf. Mohenjo-
Daro and the Indus Civilisation, Londres, 1931, 3 vol.) han des-
velado una civilizacién que se puede situar al comienzo del -1
milenio y que ya presenta un cardcter indio. En lo que respecta a
la religion de Mohenjo-Daro, segiin sir John Marshall, es tan es-
pecificamente india que apenas se distingue del hinduismo (op.
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cit., vol. 1, pag. vi), Nos encontramos con un culto a la Gran
Diosa junto al de un dios que se podria considerar como un pro-
totipo de Siva, la zoolatria (pag. 67), el falismo (pag. 58 sig.), el
culto a los arboles (op.cit., ldmina x1, fig. 18) y de las aguas
(ibid., pag. 75), es decir, todos los elementos que mds tarde pasa-
ran a formar parte de la gran sintesis hinduista. El culto de la Dio-
sa-Madre estaba especialmente expandido: se han encontrado in-
numerables figuritas, algunas de ellas representaban a diosas casi
desnudas. Las ultimas que se han encontrado se parecian a Kali-
Durga, de donde probablemente ha surgido ésta tltima. Ningtin
otro pueblo ario ha elevado a una divinidad femenina a este ran-
go supremo que ostentaba en la civilizacién de Mohenjo-Daro y
que aun conserva hoy Kali en el hinduismo.

Pero el hecho méds importante para nuestra investigacion es el
descubrimiento en Mohenjo-Daro de un personaje iconogréfico
que se puede considerar como la primera representacion pldstica
de un yogui. El Gran Dios, el mismo que se ha identificado como
prototipo de Siva, esti representado en la postura especifica y6-
guica (lamina x11, figura 17; descripcion, 1, pag. 52). En los sellos
también se han encontrado otras divinidades representadas en la
actitud asana. Por tltimo, también se ha descubierto una estatua
(vol. 11, ldamina, XCviil) que muy probablemente sea la de un yogui.
Sir John Marshall la describe como sigue: «Aparentemente repre-
senta a una persona en la postura de un yogui y por esta razén los
parpados estdn casi cerrados y los ojos se enfocan en la punta de la
nariz [...]. Probablemente sea la estatua de un sacerdote o la de un
sacerdote-rey, puesto que carece de los cuernos que habria tenido
de ser la representacion de la propia divinidad. El hecho de que
tenga un caricter religioso lo sugiere el disefio especifico en forma
de trébol de su tiinica, motivo que en Sumer estaba reservado para
los objetos de naturaleza religiosa» (vol. 1, pag. 44, 54).!

1. Emest Mackay, La civilisation de I’Indus (traducci6n francesa, Paris, 1936), pdg. 68, es
mds circunspecto: «pero puede que no sea ese el caso, pues en las antiguas figuritas de
arcilla procedentes de Kish y de Ur se han encontrado unos ojos muy similares».
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No se puede restar importancia a estos hechos y su repercu-
si6n es enorme. No existe solucién de continuidad entre la civili-
zacién protohistérica del Indo y el hinduismo moderno: en am-
bos encontramos, en primer plano, a la Gran Diosa y al Dios de
la generacién (“Siva”), el culto a la vegetacién y el falismo, a la
persona santa en la postura de dsana practicando probablemente
ekagratra. Por otra parte, aunque los elementos culturales identi-
ficados en Harappa y en Mohenjo-Daro* se encuentran en la ac-
tualidad en la India, por ejemplo, el carro de dos ruedas es el mis-
mo que se utiliza actualmente en Sind, los barcos son parecidos a
los que vemos en el Indo, la técnica de la alfareria parece idénti-
ca a la que se puede ver en los pueblos de Sind, lo mismo sucede
con la arquitectura, los adornos nasales, la forma de aplicar el
kohl', del peine de marfil, etc. (cf. Gordon Childe, New light on
the most ancient East, Londres, 1935, pag. 210, 222, etc.). Qui-
z4s se pueda discrepar en los detalles, pero es dificil dudar del ca-
ricter indio de la civilizacién de Mohenjo-Daro, sean cuales fue-
ren sus origenes. Ademads, esta civilizacion del Indo se revela ya
compleja y estereotipada, lo cual demuestra un proceso de desa-
rrollo bastante largo (quizas mil afios: cf. John Marshall, op. cit.,
1, pag. 106). No se ha de descartar que los creadores de la civili-
zacién del Indo, que probablemente invadieron este territorio
procedentes del noroeste, tomaran prestadas de la poblacién au-
téctona algunas de sus formas religiosas (Mackay, op. cit., 99).
La presencia en Mohenjo-Daro del elemento australoide, que
probablemente constituyera el estrato mas bajo de la sociedad, es
un precioso indicio en este sentido. Este elemento subsiste ac-
tualmente en las tribus aborigenes del sur de la India (Gordon
Childe, pdg. 208). No cabe duda de que entré en la sintesis racial

*  Actualmente Mohenjo-Daro pertenece a Pakistan. (N.de la T.)

1. El kohl es un preparado de antimonio y hollin que se utilizaba en el antiguo Egipto
para pintarse el parpado inferior y de alli se difundi6 a otros pueblos de Oriente, que
a la vez les servia de proteccién para las infecciones oculares, actualmente se deno-
mina kajal.
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que elabord la civilizacién del Indo, como posteriormente entra-
ria en las sintesis hinduistas.

Asimismo hemos seguido puntualmente la pista a los elemen-
tos basicos de la tradicidn religiosa india hasta el calcolitico. El
hecho de que esta religion haya resistido una infinidad de inva-
siones y sobrevivido a la ofensiva del brahmanismo y del budis-
mo, asi como a la del islamismo, confirma una vez mas su carac-
ter indigena.

Siempre ha terminado absorbiendo las formas religiosas apor-
tadas por los nuevos maestros, pero nos equivocariamos si a causa
de su popularidad la considerdramos como una religién “primiti-
va”. Mohenjo-Daro nos revela, por el contrario, una civilizacién
urbana altamente refinada que ya presupone una sintesis étnica y
cultural en gran medida india. Existen razones para creer que esta
magnifica civilizacién fue interrumpida, si no ya extinguida, por
un cataclismo histérico, a raiz de una invasién, posiblemente la de
los indoarios. Sin embargo, el desmoronamiento de una cultura ur-
bana no equivale a la pura y simple extincién de la cultura, sino
simplemente a su regresion a las formas rurales, larvales, “popula-
res”. (Es un fenémeno que también tuvo lugar en toda Europa du-
rante y después de las grandes invasiones barbaras.) Asi, el hecho
de que, desde la conquista indoaria hasta la edad media, nos en-
contremos siempre con una religion “popular”, un poco al margen
de la ortodoxia dominante, no implica necesariamente que sea la
creacion de una poblacién “barroca”, “salvaje”, ni siquiera “pri-
mitiva”. El Yoga, como el culto a la Gran Diosa y al Gran Macho,
el falismo y la dendrolatria,* aparecen por primera vez en la India
como la expresion religiosa de una gran civilizacién urbana, la del
Indo. Cabia esperar que, durante el gran lapso de tiempo de su su-
pervivencia, estas férmulas, tras haber llegado a ser exclusiva-
mente populares, sufrieran un proceso de regresion y de degrada-
cién. Tras la desintegracion de la iglesia budista, esta religion, que

*  La dendrolatria es el culto a los drboles. (N.de la T.)
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una vez predoming en la India, llegé a las formas mas bajas de re-
gresion y en ciertas regiones los lugares de culto budistas eran
vulgarmente conocidos como “lugares de la prostituta” (cf. Le
Yoga, pag. 337). Pero no cabe duda de que estas formas degene-
radas no indican ni una bajeza del verdadero budismo ni un origen
popular,

Lo tinico que queremos decir cuando hablamos de una reli-
gién popular india, es que era indigena y prearia, es decir arcai-
ca. Esta religion sobrevivié en toda la India, justamente por su ar-
caismo, porque hacia posible una experiencia religiosa
extraordinariamente antigua, que la India se negé a perder o a
modificar. Morfolégicamente, la religion de los indoarios era una
religién nueva en relacidn a la de la India prearia. Es cierto que
conservaba bastantes arcaismos, como toda religién. Por otra
parte, el sacrificio que se describe en los textos considerados li-
tirgicos (Brahmanas) realizan, aunque de manera fulgurante y
provisional, la misma divinizacién del ser humano que realiza el
Yoga. Pero todavia no se ha probado la existencia de esta con-
cepcion en los tiempos rigvédicos; el diksa parece ser ya una cre-
acién “hinduista”. En cualquier caso, toda coincidencia entre la
religién indoaria y la del substrato local se puede explicar sufi-
cientemente por el arcaismo que, de una forma u otra, ha sobre-
vivido entre las tribus arias. A estas reminiscencias arcaicas, nor-
malmente se las denomina “primitivas”. Lo son en el sentido en
que los “primitivos”, en general, creen firmemente en la posibili-
dad de incorporar lo concreto en lo sagrado; en ese sentido creen
en la existencia de los “seres divinos”. Esta fe, de estructura ar-
caica, no implica, sin embargo, una concepcién religiosa infantil.
Sencillamente es la afirmacidn valerosa de este deseo eterno del
ser humano, de realizar aqui abajo la transmutacién del ser hu-
mano en un ser divino, de alcanzar empiricamente la coinciden-
cia entre lo profano y lo sagrado, entre el fragmento y el Todo,
entre el esse y el non-esse, el tiempo y la eternidad.
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2. Observaciones finales

Este método experimental de realizar el “ser divino” que es el
Yoga ha sufrido, durante su multimilenaria historia, numerosas
interpretaciones y revalorizaciones. Esta técnica del éxtasis con-
creto entre los prearios, con Patafijali se convierte en la via su-
prema de la liberacién. Pero, incluso cuando lo transforma en un
darsana y cuando formula dialécticamente su “sistema”, expli-
cando la naturaleza del Universo fisico y las causas del sufri-
miento, el Yoga continda siendo una técnica soterioldgica. No
existe una sola forma o variedad de Yoga que no sea ante todo
una prdctica; esto incluye incluso al Jfiana-Yoga, el llamado
“Yoga gndstico” (pues éste también conlleva las “purificacio-
nes”). En el Yoga siempre predomina la accidn, el gesto, sobre la
palabra y el pensamiento. La verdadera técnica ydguica sélo se
puede aprender de un maestro que la ensefie no sélo oralmente,
sino también “manualmente”.

Los que nosotros hemos denominado la «tendencia hacia lo
concreto» de la espiritualidad india, tendencia que se verifica
continuamente en la historia de las practicas yoguicas, es de he-
cho el recuerdo y la nostalgia de una época primordial, en la que
el acto, el gesto, era el Unico instrumento de conquista del mun-
do y la primera fuente de la vida interior. El Yoga es también,
bajo este punto de vista, un instrumento de conquista del mundo,
cuya meta final es la conquista de la libertad. Incluso en su forma
mas cientifica, principalmente tal como Pataiijali la ha sistemati-
zado y justificado filoséficamente, el Yoga se revela como ins-
trumento de conquista y dominacidon del mundo. Los yoguis,
como confirma el propio Pataiijali, pueden dominar y hacer suyo
cualquier objeto o cualquier estado en el que mediten. Es cierto
que el control del mundo mediante el Yoga es, segiin Patadjali,
una tentacion mdas que el yogui ha de dominar, para alcanzar la li-
beracidn total, pero existen muchas formas de Yoga que no des-
precian en absoluto el control real del mundo exterior. Numero-
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sas leyendas de diversos origenes nos hablan de yoguis que ha-
cen uso sin reserva alguna de sus “poderes milagrosos” (siddhi).
La meta dltima de ciertos tdntricos es la que conquistar y domi-
nar el mundo; y ese poder lo adquieren a través de la experiencia,
del acto, y no mediante la contemplacién.

Ya hemos tenido ocasion de identificar una doble tradicién en
la historia religiosa de la India, por una parte la ascesis y la me-
ditacién, por la otra la contemplacién de la experiencia mistica;
por una parte la “magia”, por la otra la “religién”. Esta doble tra-
dicién se encuentra también en la historia religiosa de la humani-
dad en su conjunto. No hay raza, por “primitiva” que sea, en la
que la magia no coexista con la religiéon. Ademds, un acto (reli-
gioso) de imploracién se puede transformar en un acto (mégico)
de mandato y viceversa. La experiencia de las fuerzas sagradas
(espiritus y dioses) omnipotentes y siempre protectoras pueden
dar lugar a una experiencia magica: el ser humano se siente po-
deroso, protegido, invulnerable; el sentimiento de su propia fuer-
za engendra valores magicos.

La manipulacién de lo sagrado es, en s{ misma, una operacién
ambivalente, principalmente en el sentido en que se puede expe-
rimentar lo sagrado y obtener resultados, ya sea en el plano reli-
gioso o en el magico, sin que el manipulador sea necesariamente
muy consciente de lo que estd haciendo: un acto de culto o una
operacion magica. La experiencia de lo sagrado es también am-
bivalente: por una parte, revela al ser humano fuerzas y personas
que le trascienden, que siente que su existencia depende de ellas,
que le protegen o le persiguen, con la que se ha de comportar con
“temor y temblor”, etc. y por otra le revela que las posibilidades
que se le abren las puede atribuir igualmente a su propia “cien-
cia” y habilidad.

Las practicas yoguicas también participan de esta ambivalen-
cia, pues si es el Yoga el que desapega al ser humano del Cosmos,
lo “desata”, ensefidndole la manera de utilizar sus propias fuerzas,
el Yoga es también el que “ata” al ser humano a Dios preparan-
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dole para la unio mystica. Es facil ver el conflicto entre la “magia”
y la “religiéon” en el interior mismo de las pricticas yoguicas. Es
facil, por ejemplo, identificar la magia dominante en el Patafija-
la-Yoga e incluso en las técnicas meditativas budistas, y dilucidar
igualmente la estructura mistica del Yoga vishnuista (la Bhaga-
vad-Gita). La conquista por su propios medios de la autonomia
espiritual se desprende de una actitud magica. Igualmente magi-
cos son los “poderes” (siddhis) que adquiere el yogui mediante
sus propias ascesis, meditacién o habilidad. Ahora bien, hemos
visto que ciertas tradiciones indias (el Buddha, en primer lugar)
no dejan de luchar contra la tentacion de la magia, de los siddhis.
Los “poderes” retienen al yogui en el mundo, le dispersan hacia lo
externo, ralentizan considerablemente su proceso de liberacion.
La carencia o la presencia de una divinidad personal (istadevata),
fuente de experiencia religiosa viva, basta para distinguir, al me-
nos a grandes rasgos, las dos clases de Yoga. Esto, afiadiremos,
no sucede siempre, pues en el tantrismo, por ejemplo, coexisten
las dos estructuras; la “magia”, la fuerza del rito, no excluye a la
“mistica”, la conexién con una divinidad. Incluso nos atreveria-
mos a atribuir las formas “magicas” del Yoga a los indoarios
(pues es innegable que el mecanismo del sacrificio brahmdnico
revela una potente mentalidad mégica, de la misma manera que
las relaciones con las deidades son a veces mas bien frias) y re-
servar a los indigenas prearios las formas “misticas”. Esta biparti-
cién de lo sagrado (en lo sagrado al que se llega a través de la
“magia” y el que se alcanza mediante la “religiéon”) corresponde
en gran medida a un dualismo étnico, son los indoarios los que en
primer lugar fuerzan a los dioses, por medio de la manipulacién
del rito, a repartir lo sagrado; los anarios son los que prefieren la
via mistica, la pija y la bhakti, incorporando lo sagrado por la ple-
garia, el culto y la devocién.

No obstante, debemos interpretar estrictamente esta solidari-
dad que existe entre una etnia y cierto tipo de manipulacién de lo
sagrado, pues la “mistica”, en cierta medida, estaba presente jun-
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to a la “magia” entre los indoarios, del mismo modo que la “ma-
gia” fue muy utilizada por los anarios. La resistencia de la rama
anaria contra el brahmanismo no se reduce a una incompatibili-
dad entre la magia y la mistica, ni a una revancha de ésta tltima:
es mas bien una reaccion de la experiencia religiosa contra el for-
malismo, una revolucién del “espiritu vivo” contra la “letra
muerta”. Lo que distingue claramente a los anarios de sus con-
quistadores arios es su deseo de experimentar lo sagrado, de pe-
netrar en €l y absorberlo, de crear entre ellos y sus divinidades re-
laciones concretas, personales, “familiares”. Esta “familiaridad”
no implica ninguna “idealizacion” de lo sagrado; todo lo contra-
rio, los anarios reconocian mejor lo sagrado segun sus epifanias
ambivalentes que los recién llegados; sus Madres eran dulces y
aterradoras a la vez, los dioses acumulaban atributos contradicto-
rios. Sus relaciones con las parejas divinas no podian en ningtn
caso ser idilicas. Pero los anarios necesitaban tener una relacion
directa y concreta con estos dioses polimorfos, terrorificos, crea-
dores y destructores, que revelaban su trascendencia al estilo ar-
caico, es decir, manifestandose a través de una alternancia conti-
nua, cuando no era mediante una contradiccion ilimitada. De
modo que, ya fuera por la “magia” o por la “religién”, lo que ante
todo deseaban los pueblos aut6ctonos era la posibilidad de expe-
rimentar lo sagrado, de absorberlo y de incorporarlo.

El Yoga, como la piija y la bhakti, o como, en otro plano, las
Upanisads y el budismo primitivo, revela ser, frente al brahma-
nismo, una reaccion contra el formalismo, la “letra muerta” de
los rituales. Para ciertos pueblos y ciertas clases, o incluso cier-
tas épocas, el ritual védico no era unicamente letra muerta. Este
también propiciaba una experiencia religiosa, creaba relaciones
directas con los dioses. Queda el hecho de que este ritual védico
no sélo no satisfacia en absoluto las necesidades espirituales de
los prearios, sino que ya, desde la época upanishddica, estaba le-
jos de satisfacer a una cierta élite, que pertenecia a la propia co-
munidad indoaria. En esta lucha contra el formalismo, el Yoga
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ha desempefado un papel importante. A través de las técnicas
y6guicas se ha “interiorizado” el ritual, siempre ha sido gracias a
su ayuda como han “animado” la iconografia, como han trans-
mutado las “imdgenes” en “estados del alma” y las liturgias en
“soportes” para la concentracién. Casi nos atreveriamos a decir
que ¢l Yoga ha ejercido en todas partes la misma influencia y ha
ayudado a interiorizar y animar el ritualismo.

;,De dénde procedia esta fuerza para convertir la “letra muer-
ta” en “espiritu vivificante”? Quiza fuera del hecho de que se ha-
bia ceilido al sentido arcaico de la accidn, en la que no sélo veia
un gesto exterior al ser humano, separado de éste por la propia re-
alizacién del mismo, sino una creacion continua del ser humano,
creacion de s{ mismo y a la vez creacién de mundo. Ciertos es-
quemas rituales o ciertas especulaciones cosmolédgicas se habian
convertido en “letra muerta” por haber sido formuladas estricta-
mente, expresadas de una manera demasiado rigida, porque ya se
habian convertido en “cosas”, diferentes del ser humano, fosili-
zadas. El Yoga las reanimaba al “interiorizarlas™ y las transfor-
maba en una experiencia viva.

La “tendencia hacia lo concreto” y la importancia que le con-
cedemos a la “accioén”, que caracterizan las técnicas yoguicas, ex-
plican también su esfuerzo hacia la “cosmizacién” del ser huma-
no (véase pdgs. 94-95). El arquetipo de la “accién” es la Creacién
de los mundos, la cosmogonia. En cierto sentido, el yogui respeta
la transformacién del caos en Cosmos; es una vez mds una inte-
riorizacion de la Creacién cosmogénica. Antes de desapegarse del
Cosmos, se pone a su misma altura, repite y hace suyos sus ritmos
y armonias. Pero, como ya hemos visto, esta “repeticién” no es
una meta en si misma; la “cosmizacidon” que sigue a un caos psi-
comental no es mds que una etapa hacia la liberacién final. El yo-
gui ha de aislarse de la materia, retirarse del Cosmos. Esta re-
traccion equivale a la conquista de la inmortalidad, pues es la
cadena de las existencias infinita<, es el incesante retorno a la tie-
rra que puede ser considerado como una larga muerte; las exis-
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tencias larvarias, condenadas al dolor y a lo efimero, que partici-
pan de miiltiples formas en la materia c6smica, no son mas que
aspectos cambiantes de una misma condicién que es “la muerte”.
La vida humana, como cualquier otra “vida”, es por su propia na-
turaleza un estado disminuido, al ser doloroso y pasajero. La re-
alidad sélo puede pertenecer a la inmortalidad, el ser solo se re-
conoce por ser eterno. De modo que el yogui, que ha logrado
sustraerse del Cosmos y retirarse del incesante y doloroso circui-
to césmico por el hecho de que ha abolido su condicién humana,
alcanza la inmortalidad, es la libertad, la autonomia, la beatitud y
la eternidad; se libera de la muerte por medio de la muerte, hasta
de su propia humanidad.

Su situacion es paraddjica en muchos aspectos, puesto que to-
davia vive una vida césmica, sin que nada le apegue al mundo.
Su existencia prosigue en virtud de su ecuacién kdrmica anterior
a la liberacidon y continda hasta que el dltimo germen karmico se
haya consumido. Pero esta explicacién de los darsanas Samkhya
y Yoga no resta el sentido profundo de la paradoja del liberado.
De hecho, este liberado ha realizado algo mas que la libertad ab-
soluta: ha realizado igualmente la coexistencia del ser y del no
ser, de la parte y del todo, de lo efimero y de lo eterno. Esta pa-
radoja también la declaran abiertamente ciertos Yogas budistas y
tantricos, por ejemplo, los que hablan de la coincidencia del
Nirvana y del sarisdra, estado absoluto en el cual no existe dis-
tincién alguna entre el ser y el no-ser. Semejante estado no sélo
se realiza mediante el Patafijala-yoga, sino también por el tan-
trismo y la erética mistica. Los que han alcanzado este estado ab-
soluto dejan de ser humanos, sin que por ello se conviertan en
dioses, ya sea en las formas inferiores, de “seres divinos”, o en
las superiores de jivanmukta, “liberados en vida”. El estado para-
déjico de “ser divino”, si lo comprendemos en su sentido mas
amplio, el de ser el “lugar geométrico” de lo sagrado y lo profa-
no, es decir, del ser y del no ser, ha sido desde siempre el suefio
de la humanidad arcaica, “primitiva” (aun cuando este suefio se
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limitara a cierta “élite” religiosa, a la clase de los “brujos™). En
este sentido, el Yoga sigue siendo una técnica espiritual y una via
mistica arcaica, “primitiva”, y sus relaciones con una cultura pro-
tohistdrica como la de Mohenjo-Daro son comprensibles.

Este suefio de la humanidad arcaica (la transformacién de lo
profano en sagrado, la coexistencia de lo irreal y lo real, de la
parte y el todo), es omnipresente en la historia de las religiones.
Todo ritual, por primitivo que sea, presupone la incorporacién de
lo sagrado en lo profano, en un objeto del mundo que lo rodea.
Por otra parte, la propia experiencia de lo sagrado hace posible
esta paradoja que es la conversion de lo “irreal” en “real™: pues
es gracias a una hierofania como lo sagrado se vuelve accesible,
es decir, gracias al hecho de que se revela en un fragmento cds-
mico (el cielo, las aguas, las piedras, los arboles, etc.) o tdpico
(este lugar, etc.). Esta es la razén por la que paradoja del “ser di-
vino”, con la que nos hemos encontrado en cada paso de la histo-
ria religiosa de la India, pierde su singularidad desde el momen-
to en que la reconsideramos en funcién de la espiritualidad
arcaica en conjunto.

Pero cabe preguntarse si en la paradoja ydguica, en la con-
ciencia del Nirvana y del sarisara, del ser y del no-ser, de la par-
te y del todo, no se revela también un instinto metafisico mas
profundo del ser humano arcaico, si esta conciencia paraddjica
no equivale a la reintegracion de toda realidad en su modalidad
primera, no diferenciada, al estado indistinto que precedia a la
creacion; en una palabra, si el ser humano, al sofiar con su propia
liberacidn, no sofiaba también con la de todo el Cosmos, a través
de una reintegracion de todas las formas y de todas las existen-
cias en la Unidad primordial. Una discusién provechosa de este
problema excederia los limites del presente ensayo. Recordemos,
sin embargo, que en la historia de las religiones a menudo nos re-
encontramos con este afdn de reintegracién y que no es otra cosa
que la traduccién de este deseo primordial del ser humano de re-
generarse, de abolir la “historia”, de restaurar el estado auroral.
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Asi, por ejemplo, las ceremonias que se realizaban al principio
del Afio Nuevo, de hecho, eran una repeticion de la Creacion. El
Mundo nacia de nuevo cada afio. Simbdlicamente, esto queria
decir que la “historia” era periédicamente destruida, los pecados
anulados, la sociedad entera y la Naturaleza regeneradas, todo
ello gracias a revivir in illo tempore, “en aquel tiempo”, en el
tiempo primordial. Ademas, todas las ceremonias de regenera-
cién, colectivas o individuales, no son mas que calcos simboélicos
de la cosmogonia. El concepto basico es facil de comprender:
nada se puede regenerar mientras no vuelva a nacer, es decir,
mientras no haya coincidido médgicamente con el momento del
inicio por excelencia, es decir, con el momento de la Creacion de
los mundos. El ritual siempre suprime el tiempo y la “historia”,
pues la naturaleza del ritual no es la de repetir solamente un rito
ejemplar in illo tempore, sino también que éste acontezca (en la
concepcidn del que lo realiza) en el mismo momento mitico que
el rito arquetipico.

Esta abolicion del tiempo de la “historia” (que conseguimos
mediante las ceremonias de Afio Nuevo, de la regeneracién co-
lectiva, etc.) desvela el deseo de reintegracién en la modalidad
auroral del Ser, modalidad en la que vemos un estado paradisia-
co, virginal, ahistérico del Ser, el estado que precede a la Crea-
cién, estado en que el Ser todavia era una unidad sin fisuras. El
hecho de que este deseo de reintegracién en el momento mitico,
auroral, corresponda a una profunda necesidad espiritual, es la
prueba de que los mitos de la suspensién del tiempo han seguido
multiplicdndose bajo distintas formas hasta nuestros dias. Hasta
las especulaciones helénicas y las profecias judaicas siempre ha-
bia existido la obsesién del “eterno retorno” y la “restauracién de
los tiempos”. Ahora bien, el “eterno retorno” también quiere de-
cir abolicién paradéjica del devenir y, por tanto, del tiempo. En
este mito descubrimos el ansia de ser del ser humano, el horror
que le inspira el devenir; si en realidad el tiempo vuelve a pasar
indefinidamente por donde ya ha pasado, ya no “deviene” mds
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propiamente dicho; sino que, por el contrario, permanece donde
estd, estatico, resumiendo: es (es ser, ya no es devenir).

Pero en los dltimos aspectos bajo los cuales se nos presenta el
mito de la reintegracion, descubrimos igualmente el deseo de re-
nacer, de volver a empezar, el deseo de la regeneracion, el ser hu-
mano tradicional se salva de su “pasado” anulandolo. Pues todo
lo que ha sido en el presente sélo puede ser negativo, algo con-
sumido, estéril: toda la vida pasada es sufrimiento, extenuacion,
fracaso; ésta es la razdn por la que el ser humano se libera peri6-
dicamente de esta *“historia”, suspendiendo el tiempo y regresan-
do a “aquel tiempo” in illo tempore, que es el tiempo de los ori-
genes.

Los mitos de la reintegracién son innumerables. Gracias a
ellos podemos comprender la paradoja del Yoga (reintegracion
de todas las formas en la Unidad primordial). Si en el aspecto
mégico del Yoga (conseguir los “poderes milagrosos”, los sidd-
his) podemos identificar el deseo de conquistar el Mundo, de po-
seer lo real, también es cierto que su aspecto “mistico” (el
samadhi, la “ruptura de nivel”, el paso del conocer al Ser) justi-
fica plenamente reconocer, en el ansia de reposo de toda la Cre-
acién, la oscura sed del ser humano y de la vida de reintegrarse
en lo no diferenciado, de fusionarse en lo indistinto, de reposar
en lo inmdévil. En este sentido, la técnica del Yoga se puede con-
siderar como un “fésil vivo”, una modalidad de la espiritualidad
arcaica, que sobrevive en la actualidad, entre los “civilizados”,
bajo la forma de los mitos y de las férmulas teoldgicas, y entre
los “primitivos” bajo distintas formas degradadas. El concepto
de “fésiles vivientes” se ha utilizado con mucho éxito en ciertas
ramas de la biologia, por ejemplo en la espeleologia. Las investi-
gaciones del profesor Racovitza, publicadas en la coleccién
Biospeleologica de la Universidad de Cluj, han demostrado que
los troglobios que pueblan actualmente las grutas pertenecen a
una fauna desaparecida hace mucho tiempo. «Son verdaderos f6-
siles vivientes y a menudo representan los estadios mds antiguos
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de la historia de la vida: terciarios e incluso secundarios». Las
grutas conservan pues una fauna arcaica muy importante si se de-
sea comprender los grupos zoomorficos primitivos que no se
pueden fosilizar. En este sentido podemos hablar de ciertas mo-
dalidades arcaicas de la espiritualidad que han prolongado su
existencia hasta nuestros dias (al menos en algunas civilizacio-
nes), como de “fésiles vivientes”, que mds interesantes son para
el conocimiento del espiritu humano cuando no dejan “rastros”
documentados (cuando no son, por asi decirlo, “fosilizables™).
Ni que decir tiene que si se ha de considerar al Yoga en su his-
toria multimilenaria y en su gran complejidad morfoldgica, no
podemos ver en €l al simple “f6sil viviente” de una espiritualidad
arcaica que quedd atrds hace ya mucho tiempo. No faltan pruebas
que respaldan el hecho de que el Yoga no ha dejado, si no de re-
novarse, al menos de enriquecerse, que ha dado fruto en muy di-
versos planos, que se ha adaptado a la “historia” de la India, que
incluso ha contribuido a la creacién de esta “historia”. No obs-
tante, nos hemos atrevido a compararlo con los “fésiles vivien-
tes” que estudia la espeleologia, por la razén de que la técnica
Yoga ha conservado algunas experiencias, nostalgia y esfuerzos
de la humanidad arcaica. La incorporacidn fisioldgica de lo sa-
grado, el alcanzar la condicién de “ser divino”, la realizacién de
la paradéjica coincidencia del Buddha con el samsdra, la salva-
cion de todo el Cosmos, es decir su liberacion, su reposo (conse-
cuencia inmediata de la liberacién del yogui), todo esto (y otras
ideas principales que hemos analizado en la presente obra) se
puede considerar como modalidades de la espiritualidad arcaica.
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Nota A: Ediciones y traducciones de los textos Sarmkhya
y Yoga

El tratado més antiguo es el Sarikhya-Karika de I§vara
Krisna; todavia no se ha establecido definitivamente la fecha,
pero en ningiin caso puede ser posterior al siglo v, pues el monje
budista Paramartha tradujo este texto al chino en el siglo vi. Rad-
hakrishnan (Indian Philosophy, vol. 11, pags. 254-255) cree que el
Samkhya-Karika fue redactado hacia el 200, mientras que Bel-
valkar (Matharavritti, pdg. 168, “Annals of the Bhandarkar Ins-
titute”, vol. v, pags. 133-168, Puna, 1924), se inclina a creer que
fue redactado hacia los siglos I o 11. Sea cual fuere la fecha exac-
ta, lo cierto es que I$vara Krisna, no es el primer autor de los tra-
tados Sarmkhya. La Karika 70 afirma que el sabio Kapila, el le-
gendario fundador del sistema, reveld la doctrina Samkhya a
Asuri y éste a su vez la transmitié a Paficasikha. I§vara Krisna la
aprendid de éste dltimo. Muchos indianistas no niegan la histori-
cidad de Kapila, punto de vista que no es infundado. Suponemos
que Asuri, el segundo maestro de la filosofia Samkhya, vivié ha-
cia el -600 y Paiicasikha en el siglo -1.

En cualquier caso es cierto que varios tratados Samkhya, es-
critos bastante tiempo antes que el de I$vara Krisna, exponen una
doctrina un tanto diferente al sistema clasico. Probablemente han
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existido varias “escuelas” Samkhya; lo que las diferenciaba era
su concepcidn del espiritu, su grado de ateismo, etc. Incluso en-
tre los comentaristas tardios todavia encontramos la tradicion de
una pluralidad de escuelas Sarkhya (cf. E. H. Johnston, Early
Samkhya, Londres, 1937).

La mejor edicién del Samkhya-Karikd se debe a S. S. Suryana-
rayana Sastri, The Samkhya-Karika of Isvara Krisna (Universidad
de Madris, 1930). También existen numerosas traducciones: Lon-
dres, Colebrooke, 1837; Londres, Davies, 1881; Leipzig, Garbe,
1891; Allahabad, Sinha, 1915; Turin, Pensa, 1960. [En castellano
puede consultarse: Samkya Karika. Buenos Aires: Hastinapura,
1991.] Bibliografia critica, Eliade, Le Yoga, pags. 361-364. Véase
también Anne-Marie Esnoul, Les strophes de Sarkhya avec le
commentaire de Gaudapada (Paris, 1969).

El primer comentario del Sarikhya-Karika es Jayamangala,
atribuido a Sarikara, que no es de gran interés filoséfico. La fecha
no se sabe con seguridad, pero de cualquier modo es anterior a Va-
caspati Misra (Edicion Haradatta Sarma, Calcutta Oriental Series,
nim. 19, Calcuta, 1926). El Samkhya-tattva-Kaumudi de Vacaspa-
ti Misra (siglo 1x) ha estado muy difundido, a pesar de ser uno de los
tratados mds polémicos. Los dos otros comentarios de la obra de
I$vara Krisna, Matharavritti (descubierto por Belvalkar, que lo data
antes del siglo vi) y el Gaudapadabahasya (siglo vi), méds que
nada tienen interés histérico (véanse las controversias cronoldgicas
en Le Yoga, 362-363). El Samkhya-tattva-Kaumudi de Vacaspati
Misra: texto sdnscrito y traduccion inglesa de Ganganath Jha (Bom-
bay, 1896), traduccién alemana de R. Garbe, Der Mondschein der
Sarikhya-Wahrheit (Munich, 1892). Matharavritti: edicién aproxi-
mativa, Pandit Visnu Prasad Sarma (Benarés, The Chowkhamba
Sanskrit Series, nim. 296, 1922). Gaudapadabahasya: edicién y
traduccién inglesa de H. H. Wilson, (Londres, 1836), version que
todavia se reimprime actualmente en la India (Bombay, Theosophi-
cal Society’s Publication, 1924).

El Samikhya-pravacana-sitra atribuido por la tradicion a Kapila,
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es el segundo tratado clasico importante de la escuela. Probable-
mente se remonte al siglo X1v, pues ni Gunaratna ni Madhava en su
Sarvadarsanasamgraha se refieren a €l; hablan exclusivamente de
I$vara Krisna. Existen infinidad de comentarios del Sarmkhya-pra-
vacana-siitra. Aniruddha (siglo xv) escribié el Sarmkhya-sitravritti,
Mahadeva (circa 1600) afiadié una glosa (vrittisara) y Vijiiana
Bhiksu (siglo xvi) compuso el comentario mds importante de los
Sutras, Samkhya-pravacana-bhdsya, en un intento de aproximar
esta doctrina a una interpretacion teista del Vedanta, Para completar
este breve resumen sobre las fuentes, recordaremos también el Tatt-
va-samasa, tratado escueto que contiene solamente veintidos slokas
y que se ha atribuido a Kapila, a pesar de que el texto sea bastante
tardio (siglos XIv-xv).

El Sarikhya-pravacana-sitra, editado y traducido con sus co-
mentarios: Samkhya-sitravritti de Aniruddha, (Calcuta, edicién
de Biblioteca Indica, 1888) y una buena traduccidn inglesa, Ani-
ruddha’s Commentary (Calcuta, Biblioteca Indica, 1892) de R.
Garbe; Samkhya-pravacana-bhasya de Vijiiana Bhiksu, edicién
de R. Garbe (Harvard Oriental Series, 1895), traduccion alemana
del mismo autor (Leipzig, 1889), traduccién inglesa parcial de J.
B. Ballantyne, The Sankhya Aphorismus of Kapila (Londres,
1885), traduccion integral de Nandalal Sinha, The Samkhya Phi-
losophy (Allahabad, Sacred Books of the Hindus, 1915).

La edicién sanscrita mds conocida de los Yoga-Sitras se ha
publicado en Shandashrama Sanskrit Series (nim. 47); el co-
mentario (Yoga-bhasya) de Veda-Vyasa y la glosa (Tattva-
vaisaradi) de Vacaspati Misra, han sido traducidos al inglés por
Woods (The Yoga System of Patafijali, Harvard Oriental Series,
1914) y Rama Prasada (Patafijali’s Yoga-Sitras, with the Com-
mentary of Vyasa and the Gloss of Vachaspatimisra, Allahabad,
1910, Sacred Books of the Hindus, 3* edicién, 1924). [Version
castellana traducida directamente del sdnscrito, pero sélo el pri-
mer libro y sin comentarios cldsicos: Yogasiitras de Patarijali.
Barcelona : Barral, 1973.] El Raja-martanda de Bhoja, edicion y
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version inglesa de Réjendralala Mitra (Calcuta, Biblioteca Indi-
ca, 1883). El Yoga-varttika de Vijiiana Bhiksu, edicion “The
Pandit”, New Series, vol. v-vi. El Yoga-sarasamgraha del mis-
mo autor, edicién y version inglesa de Ganganath Jha (Bombay,
1894). El Maniprabha de Ramananda Sarasvati (siglo xv1), tra-
duccién de Woods, “Journal of American Oriental Society”,
1914, pag. 1 sig.

Bibliografia

En nuestro libro Le Yoga. Immortalité et Liberté (1956), pags.
361-366, hemos incluido una bibliografia esencial de las obras so-
bre el Sarhkhya y el Yoga. [Version en castellano: Yoga. Inmorta-
lidad y libertad. México D. F.. Fondo de Cultura Econdmica,
1991.] Citaremos aqui las mas importantes: R. Garbe, Samkhya und
Yoga (Strasbourg, 1896, “Grundiss der Indo-Arischen Philologie™);
P. Deussen, Die Nachvedische Philosophie der Inder (11 edicién,
Leipzig, 1920, pégs. 408 sig.), Paul Oltramare, L’histoire des idées
théosophiques dans I'Inde, vol. 1 (Paris, 1906), pags. 290 sig.; A. B.
Keith, The Samkhya System (11 edicién, Calcuta, 1924); S. N. Das-
gupta, A Study of Patafijali (Calcuta, 1920); Yoga as Philosophy
and Religion (Londres, 1924); Yoga Philosophy in relation to other
Systems of Indian Thought (Calcuta, 1930), J. W. Hauer, Die
Anfiinge der Yogapraxis (Stuttgart, 1932); Richard Résel, Die psy-
chologischen Grundlagen der Yogapraxis (Stuttgart, 1928); S.
Lindquist, Die Methoden des Yoga (Lund, 1932); Jean Varenne, Le
Yoga et la tradition hindoue (Paris, 1973). Sobre los origenes budi-
cos, el budismo y el Yoga: E. Sénart, Bouddhisme et Yoga (“Revue
de I’Histoire des Religions”, vol. 43, noviembre, 1900, pags. 345-
364); Origines bouddhiques (Bibliothéque de vulgarization du Mu-
sée Guimet, tomo xxv, 1907) pags. 18 sig.; H. Oldenberg, Buddha,
vI edicién, pags. 79 sig.; [Version en castellano: Buda. Su vida, su
obra, su comunidad. Buenos Aires: Sudamericana, 1946.] Die Leh-
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re der Upanischaden und die Anfinge des Buddhismus (Gotting-
gen, 1915, 2 edicidn, 1923), pags. 122 sig., 223 sig.; Jacobi, Ueber
das urspriingliche Yogasystem (“Sitzungsberichte der Preussischen
Akademie der Wissenschaften” vol. xxvi, 1929, pags. 581-624);
Louis de La Vallée-Poussin, Nirvana (Paris, 1925), pags. 56 sigs.,
76 sigs.; Le dogme et la philosophie du Bouddhisme (2 edicién, Pa-
ris, 1930), pags. 45 sig., 182 sig.; Notes bouddhiques, 3 (Académie
de Bruxelles, 1922); Le boudhisme et le Yoga de Patafijali («Mé-
langes chinois et bouddhiques», V, Bruxelles, 1937, pags. 223-
242); Caroline Rhys Davids, Dhyana in Early Buddhism («Indian
Historical Quarterly», m1, 1927, pags. 689-715).

Como ejemplo de Yoga tantrico tibetano, véanse los textos
traducidos por el Lama Kasi Dawa Samdup y el doctor W. Y.
Evans-Wentz, Le Yoga tibétain et les doctrines secrétes (versién
francesa de Marguerite La Fuente, Paris, Maisonneuve, 1938).
[Versi6n en castellano: Yoga tibetano y doctrinas secretas. Bue-
nos Aires: Kier, 1972.]

Como ejemplo de la interpretacién india moderna, véanse las
diversas obras de Shri Aurobindo Gosh, especialmente la Synthe-
se des Yogas (traduccién francesa, Maisonneuve). [Version en
castellano: Sintesis del yoga. Buenos Aires: Kier, 2 vols. 1972.]

Nota B: Sobre la asana

El término técnico dsana no es demasiado arcaico. No apare-
ce en las Upanisads mds antiguas (se menciona por primera vez
en la Svetasvatara Upanisad, 2, 10). Pero no se puede dudar de
la antigiiedad de esta préctica; los textos védicos a veces hacen
alusién a la postura yéguica (cf. J. W. Hauer, Die Anféinge der
Yoga-Praxis, pags. 21-31).

El tratado hathaydguico Gheranda-Samhita describe 32 asa-
nas, el Hathayoga-pradipika define 15 y el Siva-Samhita 84.
Para el Hathayoga las posturas tienen un valor magico muy acen-
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tuado; por ejemplo padmasana cura cualquier enfermedad (Ghe-
randasamhita 1, 8), muktasana y vajrdsana confieren “poderes
milagrosos” (ibid., 1, 11-12), mritasana calma las agitaciones
del espiritu (1, 19), bhujangasana despierta la Kundalini (11, 42-
43), etc. Hay asanas que “conquistan la muerte”, mrityum jayati,
tipico tépico de los textos hathaydéguicos.

Sobre la dsana en el Canon pali, véase The Yogavacara's Ma-
nual of Indian mysticism, as practised by buddhists, editado por T.
W. Rhys Davids (Londres, 1896) y traducido por Woodward con
el titulo de Manual of a mystic (Londres, 1916), pag. 1, nota 2.

Véase también Arthur Avalon, The Serpent Power (11 edicion,
Madrds, 1924), passim; [Version en castellano: El poder serpen-
tino. Buenos Aires: Kier, 1979.] R. Rossel, Die psychologischen
Grundlagen der Yoga-Praxis (Stuttgart, 1928), pags. 16-23.

Nota C: El pranayama en las ascesis extraindias

El acompasamiento y la retencion del aliento se encuentran
entre las técnicas de “fisiologia mistica” estudiadas por H. Mas-
péro en su memoria: Les procédés de “nourrir le principe vital”
en la religion taoiste ancienne («Journal Asiatique»), abril-junio,
julio-septiembre, 1937, pags. 177-252, 353-430); [ Version caste-
llana incluida en: El taoismo y las religiones chinas. Madrid:
Trotta, 2000.] alli recibe el nombre de “respiracién embrionaria”,
t'ai-si. La finalidad de este ejercicio respiratorio es lograr la Lar-
ga Vida (tch’ang hen), que los taoistas entienden «como una in-
mortalidad material del propio cuerpo» (Maspéro, op. cit., 178).
La “respiracion embrionaria” no es pues como el prandyama, un
ejercicio preliminar a la meditacién, ni un ejercicio auxiliar. Se
basta por si misma. La “respiracion embrionaria” no sirve como
hace el prandydama para preparar la concentracion espiritual y la
penetracién de la conciencia en las zonas que le son inaccesibles,
sino que realiza un proceso de “fisiologia mistica”, gracias al
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cual la vida del cuerpo se prolonga indefinidamente. El taoismo
recuerda en esto al Hathayoga, al que se parece hasta cierto pun-
to, al igual que ciertas précticas eréticas (1a retencion del semen)
recuerdan al tantrismo. Pero lo que ante todo contintda preocu-
pando a China es la prolongacion indefinida del cuerpo material,
mientras que lo que obsesiona a la India es la idea de conquistar
la libertad espiritual, la de la transfiguracidn, de la “deificacion”
del cuerpo.

A continuacidn citamos algunos textos taoistas que hablan de
la técnica de la respiracion. «Hay que instalarse en una habita-
cidn retirada, cerrar las puertas, colocarse sobre un lecho con una
estera mullida y una almohada de unos 7 centimetros de grosor,
acostarse con el cuerpo en la posicién correcta, cerrar los ojos y
retener la respiracion en el diafragma del pecho, de modo que si
hubiera un pelo sobre la nariz o sobre la boca éste no se movie-
ra» (Tchen tchong ki, traducido por Maspéro, pag. 203). Un au-
tor de finales del siglo vI, Li Ts’ien-tch’eng recomienda «mante-
nerse acostado, con los ojos cerrados, las manos cerradas, retener
el aliento en el interior hasta contar 200 y sacarlo luego por la
boca» (traduccion de Maspéro, pag. 203). Retener el aliento, he
aqui lo mds importante. Tras una prolongada prictica, también se
puede llegar a retener el aliento el tiempo de 3, 5,7, 9 respiracio-
nes, luego 12, 120, etc. Para alcanzar la inmortalidad es necesa-
rio retenerlo durante 1.000 respiraciones.

La practica de la técnica de la “respiracion interna”, es decir
la “respiraciéon embrionaria”, es mucho mas dificil. La respira-
cién es puramente interna, no se trata de retener la respiracion
como lo hacian los antiguos taoistas. A continuacién citamos un
texto de gran importancia: «Cada vez que tras haber inhalado se
disponga de tiempo, recogerse en un aposento tranquilo donde
no haya nadie, soltarse el pelo, aflojarse la ropa y acostarse, en la
posicidn correcta, estirar los pies y las manos, sin cerrar (las ma-
nos), tener una sabana limpia que cuelgue por los lados hasta el
suelo [...]. Armonizar la respiracion; cuando las respiraciones
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encuentren (cada una) su lugar (= 1a viscera que le corresponde a
cada una) tragar (el aliento). Después retener el aliento hasta que
resulte insoportable. OscureceT €l corazén hasta conseguir que
no piense (nota: para los chinos el corazon es el 6rgano que rige
el pensamiento); dejar que el dire vaya a donde quiera y, cuando
retenerlo sea insoportable, abfir 1a boca y expulsarlo; cuando el
aliento acaba de salir, la respiracion es rdpida; armonizar las res-
piraciones; al cabo de unas si¢te u ocho respiraciones se calma
rdpidamente. Luego volver a fundir el aliento del mismo modo.
Si se dispone de tiempo, detenerse después de diez vaciados [...].
La fusién del aliento no se puede hacer cada dia, cada diez dias o
cada cinco dias, si se dispone de tiempo, o si sentimos que no hay
buena comunicacién, si se siente un calor insoportable en los
cuatro miembros, jentonces eS conveniente hacerla!» (traducido
por Maspéro, op. cit., pig. 220-221).

Algunos de los resultados 2 10s que conduce esta “respiracién
embrionaria” se parecen a los “poderes” y6guicos (siddhi). <En-
tonces uno puede meterse en &l agua (sin ahogarse), caminar so-
bre el fuego (sin quemarse), asegura el célebre tratado Formule
orale efficace et secréte se rapportant a divers procédés d’absor-
ber le souffle (Maspéro, pag. 222).

La retencién del aliento s¢ practica sobre todo para curar en-
fermedades (ibid., pag. 363 sig.). «Armonizamos la respiracion,
luego se inhala y se retiene todo el tiempo que sea posible: se me-
dita en la zona enferma, se ¢nvia el aire por medio del pensa-
miento intentando abrir el paso obstruido. Cuando ya no se pue-
de retener el aliento, se suel@, luego se vuelve a empezar y se
repite entre veinte y cincuentd veces; cuando se nota que la zona
enferma suda se interrumpe ¢l €jercicio. Se comienza de nuevo
todos los dias a media noche 0 en la quinta vigilia hasta la cura»
(Maspéro, op. cit. pag. 364).

En la prictica neotaoista, la funcién del pensamiento es mds
importante. El “Discurso” d2 Sseuma Tch’eng-cheng recuerda
que «los que absorben las respiraciones [...] han de seguirlas con
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el pensamiento cuando entran en sus visceras, para que los hu-
mores (sus visceras) queden impregnadas (por las respiraciones),
cada (respiracién) segiin la (viscera) que presida, y de este modo
podran circular a través de todo el cuerpo y curar todas las enfer-
medades...» (ibid., pig. 369).

Marcel Granet sintetiza admirablemente la funcién orgénicay
espiritual de esta respiracién embrionaria, caracteristica tanto de
la plenitud orgdnica como del éxtasis. «Quien desee evitar pasio-
nes y vértigos ha de aprender a respirar, no sélo por la garganta,
sino con todo el cuerpo, partiendo de los talones. Esta respira-
cion, profunda y silenciosa, afina y enriquece la substancia. Por
otra parte esta respiracion es la que se realiza en la hibernacion 'y
en el éxtasis. Al respirar con el cuello doblado o tenso, se consi-
gue, por asi decirlo, alargar la respiracion y extraer la quintae-
sencia de su vivificante poder. La meta suprema es establecer
una especie de circulacidn interior de los principios vitales de
modo que el individuo more en perfecto aislamiento y pueda su-
perar sin riesgo la prueba de la inmersién. Cuando domina el arte
de nutrirse y respirar en circuito cerrado, al igual que un embrién
se vuelve impermeable, auténomo, invulnerable» (Marcel Gra-
net, La pensée chinoise, Paris, 1934, pags. 514-515). [Versién en
castellano: El pensamiento chino. México D. F.: UTEHA, 1957 .]

La técnica respiratoria también ha sido experimentada por los
misticos del islam (Goldziher, Vorlesungen iiber den Islam, Hei-
delberg, 1910, pag. 164). Segtin Horten (Indische Stromungen in
der Islamischen Mystik, vol. 2, Heidelberg, 1927-1928), el sufis-
mo habria experimentado una poderosa influencia india, pero su
argumentacion dista mucho de tener buenos fundamentos (cf. L.
Massignon, Essai sur les origines du lexique technique de la mys-
tique musulmane, Paris, 1922, pags. 63-80). No obstante, no cabe
duda de que ciertos misticos musulmanes de la India conocieron
y aplicaron los ejercicios yéguicos. (Uno de ellos, el principe
Muhammad Dara Shikoh, incluso intenté elaborar una sintesis
mistica indoislamica; cf. Mahfuz-ul-Haq, Majma’-ul-bahrain or
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The Mingling of the two Oceans, Calcuta, Biblioteca Indica,
1929). Y la técnica del dhikr presenta a veces analogias formales
con la disciplina india de la respiracion. Hughes (Dictionary of Is-
lam, Londres, 1885, pag. 703 sig.) menciona a un religioso, que
vivia cerca de la frontera afgana, que habia practicado tanto el
dhikr, que conseguia suspender la respiracion casi durante tres
horas. (Sobre el dhikr, véase Le Yoga, pags.218-221.)

Los preliminares ascéticos y los métodos de oracién de los
misticos hesicastas presentan puntos de conexién con el
pranayama y la técnica yoguica. «Recordemos brevemente en
qué (el método de oracion) consiste: éste conlleva un doble ejer-
cicio, la onfaloscopia* y la repeticién indefinida de la oracién de
Jesiis: Seiior Jesucristo, hijo de Dios, jten piedad de mi! Sentarse
en la oscuridad, bajar la cabeza, fijar los ojos en medio del vien-
tre, es decir, en el ombligo, intentar descubrir alli el lugar del co-
razon, repetir este ejercicio sin parar acompafidndolo siempre de
la misma invocacién, siguiendo el ritmo de la respiracién, procu-
rando que sea lo mds lento posible, y mediante la perseverancia
dia y noche en esta oracién mental, se acaba encontrando lo que
se buscaba, el lugar del corazon, y con €l y en €l existe todo tipo
de maravillas y de conocimientos» (Irénée Hausherr, S. J., La
Méthode d’Oraison Hésychaste, Orientalia Christiana, vol. 1X, 2,
Roma, 1927, pag. 102). A continuacién citamos unos fragmentos
con la descripcion detallada que da el monje Nicéforo : «Tu,
pues, siéntate, recoge tu espiritu, introduce este espiritu en el
conducto nasal donde el aire respirado entra en el corazén, em-
pujalo y fuérzalo a entrar en el corazén con el aire respirado. Una
vez haya entrado alli, lo que venga después sélo serd gozo y de-
licias. Como un hombre que regresa a su hogar después de un
viaje, s6lo puede regocijarse con la felicidad que experimenta al
volver a estar con su esposa e hijos, asf el espiritu, cuando se une
al alma, se llena de una voluptuosidad y gozo indecibles. Por eso,

*  Dirigir la mirada hacia el ombligo. (N.de la T.)
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hermano mio, ensefia a tu espiritu a no salir rdpidamente...»
(ibid., pag. 105).

En el siglo xvi las doctrinas y las técnicas hesicastas todavia
eran familiares para los monjes de Athos. Veamos algunos frag-
mentos del Encheiridion de Nicodemo el Hagiorita. «...este re-
torno del espiritu, los principiantes se han de acostumbrar, como
lo enseiian los divinos Padres Ayunadores, a hacerlo inclinando
la cabeza y apoyando la barbilla sobre el pecho...» (ibid., pag.
107). «;Por qué se ha de retener la respiracion en la oracion?
Puesto que el espiritu o el acto del espiritu se ha acostumbrado
desde la juventud a derramarse y a dispersarse sobre las cosas
sensibles del mundo exterior, debido a esto, cuando se repita la
oracion, no se ha de respirar continuamente como la naturaleza
acostumbra, sino reténgase un poco la respiracién hasta que la
palabra interior haya dicho una vez la plegaria, y luego respirese
como han ensefiado los divinos Padres. Puesto que por esta re-
tencion momentanea de la respiracion, el corazén molesto y opri-
mido experimenta a raiz de ello un sufrimiento, al no recibir el
aire que precisa por naturaleza, y el espiritu, por su parte, con
este método, se recoge mds facilmente y regresa al corazén |...].
Porque por esta retencién momentdnea de la respiracion el cora-
z6n duro y espeso se reduce y la humedad del corazén, al estar
convenientemente comprimida y calentada, se vuelve considera-
blemente tierna, sensible, humilde y mas dispuesta a compungir-
se y a llorar con facilidad [...] porque, debido a esta corta reten-
cién de la respiracion, el corazén experimenta molestia y
sufrimiento, y por esta molestia y sufrimiento vomita el anzuelo
envenenado del placer y del pecado que anteriormente habia tra-
gado...» (ibid., pag. 109).

En fin, esto es lo que dice el Méthodos, el tratado fundamen-
tal del método hesicasta. «Luego, sentado en una celda tranquila,
en un rincon, haz lo que te digo: cierra la puerta y eleva tu espi-
ritu por encima de todo objeto vano y temporal; después, apo-
yando la barbilla en el pecho y llevando la mirada corporal con
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todo el espiritu hacia la mitad del vientre, es decir al ombligo,
comprime la inhalacién del aire que entra por la nariz de modo
que no respires con comodidad y explora mentalmente el interior
de las entrafias para encontrar el lugar del corazén donde les gus-
ta residir a todos los poderes del alma. Al principio encontraras
tiniebla y espesor pertinaces, pero con la perseverancia y la préc-
tica de esta ocupacién dia y noche, encontrards joh, maravilla!
una felicidad sin limites...» (ibid., pags. 164-165).

No nos hemos de dejar engafiar por estas analogias exteriores
con el pranayama. La disciplina de la respiracion y de la postura
corporal entre los hesicastas tienen como fin preparar para la ora-
cién mental; en los Yoga-Sitras, estos ejercicios persiguen la “uni-
ficacién” de la conciencia y la preparacion para la “meditacion”.
Pero también es cierto que ambas técnicas mencionadas son feno-
menolégicamente lo bastante parecidas como para plantear el pro-
blema de la influencia de la psicologia mistica india en el hesicas-
mo. Véase Le Yoga, pag. 75 y la Petite Philocalie de la priére du
coeur (Paris, 1953), pag. 22 sig., 37, 204 sig. de Jean Gouillard.

Nota D: Los “sonidos misticos”

Sobre los “sonidos misticos” percibidos durante la meditacién
yoguica, véase la Brihadaranyaka Upanisad, v, 9. En el Hatha-
yoga-pradipika v, 82-86, 89,92. La Vaikhanasasmartasiatra v, 1
(edici6n Caland, Biblioteca Indica, Calcuta, 1927, pdgs. 68-69)
menciona el “sonido de la campana” que oyen los moribundos.
En el canon pili esta misma sefial se atribuye a la voz de las divi-
nidades, segiin el Digha 1, 152, «la voz de los Devas y yaksas se
dice que se parece al sonido de una campana de oro». El sonido de
campana se percibe en algunas posturas corporales y meditacio-
nes tantricas; por ejemplo, en el anahatacakra (cf. Mahdanirvana
Tantra, v, 146). La Nadabindu-Upanisad (31 y sig.) describe to-
dos los sonidos misticos que escucha el yogui cuando medita en
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la postura de siddhasana, durante la practica de vaisnavimudra.
Igualmente, en la Dhyanabindu, cuya principal meditacién co-
mienza por la concentracién mistica en la sflaba Om, se mencio-
nan varios sonidos extrafios: «El nada se localiza en el vinadanda
(en la espina dorsal); el sonido del centro se parece al de las mue-
las, etc. Cuando llega a la cavidad (correspondiente al elemento)
akasa, se parece al grito del pavo real» (102).

Actualmente existe en la India un movimiento religioso, Rad-
haswami, que practica la meditacién sobre el “sonido mistico”,
que denomina sabd-yoga “el yoga del sonido”. El centro de Rad-
haswami estd en Beas, cerca de Kapurthala, donde este movi-
miento tiene un templo bastante grande. En el transcurso de la vi-
sita que hice a Beas en el mes de noviembre de 1930, mis
informadores me describieron esta meditacion, explicindome
que se comenzaba con una concentracién “en el entrecejo”;
cuando se escucha el sonido de la campana, es el primer signo de -
que la meditacién del sabd es vélida. Una de las fases de la me-
ditacién es la sensacién de ascensién, tan conocida por Tulsi
Sahib.

El autor de Dabistan también habla de la meditacién en el
“sonido absoluto” (en drabe sant mutluk, en hindi anahid); medi-
tacién cominmente denominada azad awa o “voz libre” (The
Dabistan of School of Manners, vol. 1, pag. 81; el Dabistan, un
voluminoso tratado sobre las religiones indias, fue compilado
por Mobed Sah en el siglo xvir).

Segtin €1, Mahoma también conocia la meditacion en los so-
nidos misticos (revelacion de los “sonidos de la campana”, sant
mutluk) y Hafiz los recuerda en el cuarteto:

Nadie sabe donde mora mi bien amado;
jlo dnico que sabemos,

es que se acerca el sonido de la campana!

El Dabistan describe asi la meditacién auditiva: «los fieles di-
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rigen su oido y su entendimiento hacia el cerebro y cuando es de
noche y estdn en casa o en el desierto, escuchan esta voz, que con-
sideran su dhikr...»

Sobre audiciones misticas similares, véase Milarepa (Oxford,
1928), pag. 37, etc. de W. Y. Evans-Wentz. [Version en castellano:
El gran yogui Milarepa del Tibet. Buenos Aires: Kier, 1972.] Dis-
cusién en Die psychologischen Grundlagen, pags. 67-68, de Rosel.

Nota E: Sobre la literatura tdntrica

Hasta hace poco se pensaba que la fecha que se debia fijar para
el inicio de la literatura tantrica era el siglo vi1, (cf., por ejemplo,
Winternitz, Geschichte der Indischen Literatur, Leipzig, 1907,
vol. 1, pag. 482, etc.), pero hay ciertas obras que, sin llevar el nom-
bre de Tantras, son de contenido estrictamente tantrico (por ejem-
plo, la Mahameghasiitra, siglo V1, trata de los dharani y los man-
tras). G. Tucci ha probado ademds que existian ciertas escuelas
tintricas varios siglos antes; por ejemplo, el tratado
Suvarnaprabhasasitra fue traducido al chino en la primera mitad
del siglo v (cf. Tucci, Animadversiones Indicae, «Journal of the
Asiatic Society of Bengal», vol. xxvi, 1930, m. 1, pag 128 sig.).
Algunos orientalistas tienden a exagerar la antigiiedad de los Tan-
tras. Asi por ejemplo, B. Bhattacharyya (introduccién al Guhya-
samdja Tantra, pag. xxxvi) cree poder datar la Manjusrimulakal-
pa en el siglo 11 y la Guhyasamdja —que €l atribuye a Asanga— al
siglo 11. Véase Le Yoga, pag. 390.

El tantrismo bidico, que ha adoptado el nombre de Vajrayana, re-
aliz6 la conquista de la India entre los siglos vl y 1X. Los autores vaj-
rayanicos mis famosos, Anangavajra y su discipulo el rey Indrabhti,
vivieron hacia finales del siglo v y principios del vi. Las practicas
tintricas llegaron a conquistar a todas las clases sociales, incluso has-
ta los filésofos. Los tratados de Indrabhiiti no dejan lugar a dudas de
que algunas de estas practicas se transformaron en verdaderas orgias.
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Sobre el tantrismo véase: S. B. Dasgupta, An Introduction to
Tantric Buddhism (Universidad de Calcuta, 1950); Chintaran Cha-
kravarti, The Tantras (Calcuta, 1963); Agehananda Bharati, The
Tantric Tradition (Londres, 1965); A. Wayman, Studies in Tantra
(Nueva York, 1973); M. Eliade, Le Yoga. Immortalité et Liberté
(nueva edicién, 1972), pags. 203-272, 389-402, 420-421.

Nota F: Sobre la literatura hathaydguica

Se han conservado tres tratados hathay6guicos bastante re-
cientes:

1. El Hathayoga-pradipika, editado con el comentario de
Brahmananda, por Tukaram Tayta y traducido por Shrinivas
Ayangar: The Hathayoga Pradipika of Svatmdrama (Bombay,
1893; nueva edicion, Adyar, 1933). Hermann Walter hizo una bue-
na traduccién alemana, precedida de una introduccién: Svarmara-
ma’s Hathayogapradipika (Die Leuchte des Hathayoga) aus dem
Sanskrit iibersetz (Munich, 1893, Doct. Diss.). Otras versiones in-
glesas, Allahabad (“Sacred Books of the Hindus”) y Adyar.

2. Gherandasarhita: texto y traduccién de Rai Bahadur Srisa
Chandra Vasu, de la colecciéon “Sacred Books of the Hindus”
(Allahabad).

3. Siva Sarmhita: texto y traduccién de la misma colecci6n.
(Para estos dos tratados todavia no hay ediciones criticas.)

El Hathayoga-pradipika, el mas antiguo, se basa, segiin pare-
ce, en el tratado perdido, Hathayoga (cf. F. Hall, An Index of the
Indian Philosophical Systems, Calcuta, 1859, pag. 15). Las in-
fluencias budistas se pueden identificar con facilidad en los tres
tratados. El Hathayoga-pradipikd utiliza incluso terminologia
madhyamika (por ejemplo; el término sunya, 1v, 12) y el primer
verso del Siva Sarmhita revela también una fuerte tendencia bu-
dista. Salvo algunos pasajes del Hathayoga-pradipika que se re-
fieren a la erética mistica, estos textos son de escaso interés. Las
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bases tedricas resultan confusas; el Vedanta se mezcla con el
Yoga y los dos darsana se contaminan aqui con elementos
madhyamika. Por otra parte, la finalidad de los autores hathay6-
guicos no es la especulacién, sino la coordinacién de las recetas
practicas de la fisiologia meditativa. Incluso aunque éstas des-
graciadamente sean bastante escuetas; s6lo existen vagas alusio-
nes a los estados de conciencia experimentados por la técnica
hathayéguica. Véase Eliade, Le Yoga, pdgs. 398-399.

Sobre Goraknath, véase doctor Mohan Singh, Gorakhnath
and Mediaeval Hindu Mysticism (Lahore, 1937; muy valioso por
sus textos inéditos); George Weston Briggs, Gorakhndth and the
Kanphata Yogis (Oxford, 1938); véase también Sasibusan Das-
gupta, Obscure religious cults (Calcuta, 1946); Eliade, Le Yoga,
pégs. 230 sig., 299 sig. 400.
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VOCABULARIO RESUMIDO DE
TERMINOS TECNICOS

abhijiia (pali: abhinna): las cinco Grandes ciencias (siddhi, la
mirada divina, el oido divino, el conocimiento del pensa-
miento de otro, el recuerdo de las existencias anteriores).

abhyasa: prictica, accién, técnica.

ahamkdra: masa unitaria, aperceptiva, derivada de mahat.

ajfiana: nesciencia, ignorancia de orden metafisico.

anga: “miembro” del Yoga (yoganga), grupo de técnicas yéguicas.

asamprajfiata samadhi: el samadhi que se alcanza fuera de toda
“relacién”, ya sea de orden externo o mental.

asana: la postura especifica de la practica Yoga (el tercer grupo
de técnicas yoguicas).

asmita: el “yo”, la personalidad humana.

atman: el Espiritu, espiritu.

bhakti: devocién mistica.

bhiuimi: plano, nivel (cittabhiimi, “planos mentales™).

bijasamadhi: el samadhi con “semilla”, con soporte, término que
designa a las etapas savitarka, nirvitarka y savicard samadhi.

brahmacarya: castidad; condicion del estudiante brahmanico.

buddhi: intelecto, inteligencia.

cakra: “centros” ocultos, identificados por ciertos autores mo-
dernos con los plexos.

219



Técnicas del Yoga

cittavritti: estados de conciencia, continuum psicomental.

darsana: doctrina, sistema filoséfico.

dharana: concentracién yéguica, fijacion del pensamiento.

dharani: férmula magica oral.

dhyana: meditacioén ydguica.

ekagrara: concentracion firme y continua “en un sélo punto”.

gunas: las tres modalidades de la substancia primordial, de la
prakriti (cf. sattva, rajas, tamas).

Isvara: Dios (en la terminologia Sarmkhya-Yoga).

Jhana: estados obtenidos mediante la técnica meditativa budista.

Jjhayin: experimentador de los jhana, monje budista consagrado a
las practicas meditativas.

Jjivanmukta: “liberado en vida”.

JjAiana: conocimiento metafisico.

Jjhanendriya: los cinco sentidos cognoscitivos.

karman: acto, accion; deber; resultado de los actos realizados en
una existencia anterior.

karmendriya: los cinco sentidos conativos.

kasina: objeto que sirve de soporte en la meditacion (técnica budista).

klesa: modalidad dolorosa de los estados de conciencia.

mahat: el “grande”, masa energética, forma bajo la cual se pre-
senta la prakriti desde que empieza a “evolucionar”.

maithuna: unién sexual ceremonial.

manas: el “sentido intermo”, centro de conexidn entre la activi-
dad perceptiva y la actividad biomotriz.

mandala: circulo magico; diagrama dibujado sobre la tierra, en el
cual se proyecta un panteén simbélico.

mantra: férmula oral de gran valor mdgico, modalidad sonora
del Universo.

moksa: la libertad absoluta, la liberacion metafisica.

nirbija samadhi: el samadhi sin “semilla”, sin soporte, término
que designa al nirvicara samadhi.

nirvicara samddhi: cuarta etapa del samprajiiata samadhi; el
pensamiento se confunde con los niicleos infinitesimales de
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energia que constituyen el verdadero fundamento del Univer-
so fisico.

nirvitarka samadhi: segunda etapa del samprajiiata samadhi, lo
“indistinto”.

niyama: las disciplinas (el segundo grupo de técnicas yoguicas).

prajiia: conocimiento metafisico.

prakriti (prakriti): la substancia primordial, la Naturaleza.

prandyama: el ritmo de la respiracion (el cuarto grupo de técni-
cas yoguicas).

pratyahara: la emancipacién de la actividad sensorial de la im-
presion de los objetos exteriores.

paja: culto (especialmente culto popular).

purusa: el Espiritu, el espiritu (nomenclatura Sarhkhya-Yoga).

rajas: modalidad de la energia motriz y de la actividad mental
(una de los tres gunas).

risi: asceta, eremita.

samddhi: la concentracién suprema, union, conjuncion; énstasis,
éxtasis; modalidad del espiritu que hace posible la autorreve-
lacién del Espiritu y de la liberacion; “éxtasis™.

Samapatti: “logros”, ejercicios meditativos que, en la practica
budista, siguen a los cuatro jhdnas.

samprajiiata samadhi: €l samadhi que se consigue con la ayuda
de un objeto o idea.

samsara: transmigracion, serie de existencias.

samskara: residuos subconscientes.

samyama: término técnico para designar a los tres ultimos
yoganga.

sandha-bhasa: lenguaje secreto, con doble sentido, en el cual es-
tdn escritos algunos textos tantricos.

savicara samadhi: tercera etapa del samprajfiata samadhi; pene-
tracion en la propia esencia de las cosas.

savitarka samadhi: primera etapa del samprajfiata samadhi.

sattva: modalidad de la luminosidad y de la inteligencia (uno de
los tres gunas).
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siddhi (pali: iddhi): poderes milagrosos obtenidos mediante la
practica yoguica.

Sakti: fuerza secreta que anima el Universo, personificacién del
principio femenino.

Sama: contemplacién (opuesto en la Bhagavad-Gita a karman,
accion).

Sraddha: la fe religiosa.

tamas: modalidad de la inercia estética y de la opacidad psiquica
(uno de los tres gunas).

tanmatras: los elementos “sutiles”, los nicleos genéticos del
mundo fisico.

tapas: esfuerzo, ascesis.

vairagya: renuncia, indiferencia, ascesis.

vdsana: recuerdos subconscientes, latencias subliminales.

vidya: la ciencia de los principios; metafisica.

yamas: las abstenciones (el primer grupo de las técnicas yégui-
cas).
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