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PREFACIO

Gran nimero de personas reflexivas, tanto de Oriente como de
Occidente, estan sinceramente interesadas en el tema de la Yoga. Es-
to es natural, porque el que ha empezado a investigar la vida y sus
profundos problemas quiere algo mas definido y vital para sus necesi-
dades espirituales que una mera promesa de goces celestiales o ‘vida
cterna’ cuando abandone su breve y febril vida en este planeta. Los
que han perdido la fe en los ideales de las religiones ortodoxas, y sin
embargo sienten que su vida no es un fenémeno pasajero y sin senti-
do, se vaelven de modo natural hacia la filosofia Yogui para la solu-
cion de problemas referentes a su vida ‘interna’.

Los que acometen el estudio de la Yoga con el objeto de en-
contrar una solucion mas satisfactoria a estos problemas, es probable
que tropiecen con una dificultad seria. Pueden encontrar interesante
la filosofia, hasta fascinadora, pero demasiado envuelta en misterio y
jerigonza para ser de mucho valor préctico en su vida. Pues no hay
otro tema que esté tan cubierto de misterio y sobre el cual se pueda
escribir todo lo que uno quiera sin riesgo de que se le pruebe que esta
equivocado. Hasta cierto punto, esta atmésfera de misterio y sombras
que rodea la Yoga se debe a la misma indole del tema.

La filosofia Yogui trata sobre algunos de los misterios mas gran-
des de la vida y del Universo, y por eso es inevitable que se la asocie
con una atmdsfera de profundo misterio. Pero mucha de la oscuridad
de la literatura Yéguica se debe no a la profundidad intrinseca del
asunto, sino a la falta de correlacién entre sus ensefianzas y los hechos
conque un hombre educado corriente puede esperarse que esté fami-
liarizado.



10 PREFACIO

Si las doctrinas de la Yoga se estudian a la luz tanto del pensa-
miento antiguo como del moderno, sera mucho mas facil para el es-
tudiante comprenderlas y apreciarlas. Los descubrimientos hechos en
el campo de la Ciencia son especialmente ttiles para permitirle al es-
tudiante comprender ciertos hechos de la vida Yéguica, pues existe
cierta relacién de analogia entre las leyes de la vida superior y la vida
tal como se manifiesta en el plano fisico, relacion que esta indicada
en la bien conocida maxima oculta “como arriba, asi abajo”.

Algunos instructores de Yoga han intentado obviar esta dificul-
tad tomando de la filosofia y técnica Yoguica aquellas practicas par-
ticulares que son féciles de entender y practicar, y presentandolas al
publico como ensefianzas Yéguicas. Muchas de estas practicas, como
Asana, Pranayama, etc., son de orden puramente fisico, y al sepa-
rarlas de las ensefianzas elevadas y esenciales de la Yoga, reducen sus
sisternas a un arte de cultura fisica al nivel de otros sistemas de cate-
goria similar. Esta super-simplificacién de la vida Yéguica, aunque
ha hecho algin bien y ha ayudado a algunos a llevar una vida fisica
mas sana y saludable, ha vulgarizado enormemente el movimiento
en pro de la cultura Yoguica 'y ha producido una falsa impresion, es-
pecialmente en Occidente, acerca del verdadero propdsito y la técni-
cadela Yoga.

Lo que se necesita, por lo tanto, para el estudiante serio de Yo-
ga, es una presentacion clara e inteligible de su filosofia y técnica,
que dé una idea correcta 'y balanceada de todos sus aspectos en térmi-
nos del pensamiento moderno. Pues si bien es cierto que muchos as-
pectos de la vida Yéguica estan fuera del alcance de los que viven
confinados dentro del ambito del intelecto, empero la filosofia gene-
ral y los aspectos mas amplios de su técnica puede comprenderlos el
estudiante serio que esté acostumbrado a las tendencias principales
del pensamiento filoséfico y religioso y que esté preparado para po-
ner en su estudio una mente abierta y avida. Puede por lo menos
comprender esta filosofia lo suficiente como para decidir si vale la pe-
na emprender un estudio mas hondo del asunto, y mas adelante
entrar al camino de la Yoga como un aspirante a la Realizacién espi-
ritual. Pues tan sélo cuando entra en la senda de la Yoga practica y
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empieza a introducir cambios fundamentales en su caracter, es cuan-
do puede esperar obtener una penetracién real en los problemas
Yéguicos y su solucion.

Este libro tiene la intencién de dar al estudiante serio de Yoga
una idea clara acerca de las ensenanzas fundamentales de la Yoga, en
un lenguaje que pueda entender. No presenta la Yoga desde algin
angulo particular o sobre la base de alguna escuela filoséfica determi-
nada. Quienes lo estudien veran que esta Ciencia de las ciencias es
demasiado amplia en su orden y demasiado profunda en sus doctri-
nas para encajar dentro de la armazén de cualquier filosofia particu-
lar, antigua o moderna. Se sostiene por su propio mérito como una
Ciencia basada en las leyes eternas de la vida superior, y no necesita
apoyarse en ninguna ciencia o sistema filos6fico para defender sus
postulados. Sus verdades se basan en las experiencias y experimentos
de una linea ininterrumpida de misticos, ocultistas, santos y sabios
que las han realizado y que han dado testimonio de ellas a través de
las edades. :

Aunque se intenta aqui explicar las ensefianzas Yéguicas sobre
una base racional para que el estudiante pueda captarlas mas facil-
mente, no se trata de probar nada en el sentido ordinario. Los hechos
de la Yoga superior no se pueden probar ni demostrar. Apelan a la in-
tuicion y no al intelecto.

Existe una extensa literatura sobre todos los aspectos y tipos de
Yoga. Pero el principiante que pretenda bucear en esa masa cadtica
s probable que se sienta repelido por la confusién y las afirmaciones
cxageradas que encontrara por todas partes. En torno a un pequefio
wiicleo de ensehanzas fundamentales y genuinas de Yoga, ha crecido
en el curso de millares de afios una voluminosa literatura espuria
compuesta de comentarios, exposiciones menores de cultura Yoguica
v pricticas tantricas. Un estudiante inexperto que entre en esta mara-
nu, es probable que quede aturdido y salga de ella conjla sensacién de
«ue buscar el ideal Yoguico podria ser una pérdida de tiempo. Todo
estudiante haria bien, por lo tanto, en confinarse a la literatura basi-
ca pura evitar tal confusién y frustracién,

Fntre la literatura Yéguica sana, los Yoga-Sutras de Patanjali
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sobresalen como el libro mas autorizado y atil. En sus 196 sutras, Pa-
tanjali ha condensado la filosofia esencial y la técnica de la Yoga de
una manera gque es una maravilla como exposicion resumida y sis-
tematica. Quien estudie dicho libro por vez primera o superficial-
mente puede que encuentre el tratamiento algo extrafo o casual; pe-
ro un estudio mas cuidadoso y profundo le revelara su base racional.
El siguiente resumen de la obra mostrara cuan racional es en conjun-
to este tratamiento:

La seccion I trata de la naturaleza general de la Yoga y su técni-
ca. Su intencién es responder a la pregunta ¢Qué es Yoga? Puesto que
Samadhi es la técnica Yéguica esencial, naturalmente ocupa la posi-
cién mas importante entre los diversos topicos de que trata esta Sec-
cién, a la cual, por lo tanto, le hemos dado el nombre de Samadhi.

La Seccién II trata en su primera parte de la filosofia de las
Kleshas, e intenta responder a la pregunta ¢Por qué practicar Yoga?
Da un analisis magistral de las condiciones de la vida humana y la
miseria y afliccién que son inherentes a estas condiciones. La filosofia
de las Kleshas necesita entenderla perfectamente todo el que quiera
emprender el sendero Yoguico con la determinacién inalterable de
perseverar vida tras vida hasta llegar al final.

La parte segunda de la Seccion 11 trata de las primeras cinco
practicas de la técnica Yoguica, clasificadas como Bahiranga o exter-
nas. Estas practicas son de indole preparatoria y tienen por objeto
alistar al aspirante para la practica de Samadhi. Como toda la Sec-
cién 11 busca preparar al aspirante, fisica, mental, emocional y mo-
ralmente, para la practica de la Yoga Superior, le hemos dado el
nombre de Sadhana.

La Seccién I1I trata en su primera parte las tres practicas restan-
tes de la técnica Yoguica, clasificadas como Antaranga o internas.
Por medio de estas practicas que culminan en Samadhi es como se re-
velan todos los misterios de la vida Yoguica y s adquieren los poderes
o Siddhis. En la segunda parte de la Seccién 111 se discuten en detalle
estos logros. Por lo tanto, a esta Seccién le hemos dado el nombre de
Vibhuti.

En la Seccién IV y altima se exponen todos aquellos problemas
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filosoficos implicados en el estudio y practica de la Yoga. La natura-
leza de la mente y la percepcién mental; del deseo y su efecto esclavi-
zador; de la liberacién y los resultados que la siguen. Todo esto se tra-
ta breve pero sistematicamente, para que el estudiante pueda ad-
quirir un trasfondo adecuado de conocimiento teérico. Puesto que to-
dos estos tépicos estan conectados de una u otra manera con el logro
de la Liberacién, le hemos dado a esta Seccién el nombre de Kaival-
ya.

Los Yoga-Sutras, por su modo sistematico y amplio de tratar el
tema, es el libro mas apropiado para el estudio hondo y sistemético
dela Yoga. En tiempos antiguos se les exigia a todos los estudiantes de
Yoga aprenderla de memoria y meditar con regularidad y profundi-
dad en cada sutra para extraer sus significados méas ocultos. Pero el
estudiante moderno que requiere convencerse primero de que el estu-
dio y practica de Yoga vale la pena, necesita un tratado. méas detalla-
do y elaborado que lo capacite para comprender esta filosofia en con-
junto. Para este propdsito los Yoga-Sutras dan la base mas adecuada,
no sélo porque suministran la informacion esencial de una manera
magistral, sino también porque son reconocidos como una obra ma-
estra en la literatura Yéguica y han resistido la prueba del tiempo y
de la experiencia. Es por esta razén que los hemos tomado como base
para este libro.

La tarea de un autor que se empeiia en escribir un comentario
sobre una obra como los Yoga-Sutras no es facil. Trata con un tema
del mas profundo caracter. Las ideas que tiene que interpretar estan
dadas en forma de sutras que representan el arte de la condensacién
hasta el limite maximo. El lenguaje en que estdn escritos los sutras es
antiquisimo; aunque extraordinariamente efectivo para expresar ide-
as filos6ficas, se presta a una gran variedad de interpretaciones. Y,
mis importante adn, tiene que vérselas con una Ciencia que se rela-
ciona con los hechos que caben dentro de la experiencia humana. No
puede, pues, dar rienda suelta a su imaginacién y presentar mera-
mente una interpretacion ideal, como lo hace un filésofo académico.
Tiene que mostrar los hechos, usando su mayor habilidad, como real-
mente son y no como deberian o podrian ser.
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Manteniendo en mente las posibilidades de cambios que siempre
se estan introduciendo en la connotacién de las palabras con el paso
del tiempo, es en extremo peligroso interpretar los sutras de un modo
rigido conforme a su significado literal. Es claro que uno no puede
tomarse libertades con un libro como los Yoga-Sutras de Patanjali
que ha sido escrito por una mente maestra en un lenguaje que se con-
sidera casi perfecto. Pero una cosa es interpretar un sutra de un modo
libre y descuidado y otra cosa es presentar su significado con la debi-
da consideracién a los hechos de la experiencia y las tradiciones reco-
nocidas. Lo sensato es tomar en consideracion todos los factores
implicados, y evitar especialmente explicaciones que no explican na-
da.

Otra dificultad al escribir un comentario en idioma moderno es
la imposibilidad de encontrar equivalentes exactos para muchas pa-
labras sanscritas. Puesto que la Ciencia de la Yoga ha florecido prin-
cipalmente en Oriente, y el interés por la Yoga en Occidente es de
origen reciente, no hay equivalentes en los idiomas occidentales para
muchas palabras sanscritas en que se expresan conceptos filoséficos
bien definidos. Y en muchos casos las palabras disponibles, con signi-
ficados aproximados, pueden dar una impresién totalmente falsa.
Para obviar este peligro ha habido que usar palabras sanscritas en el
comentario cuando no se ha dispuesto de un equivalente exacto. En
tales casos se espera que el estudiante encuentre la significacion exac-
ta con ayuda del comentario.

Pero naturalmente la justificacion final para cualquier interpre-
tacion es que esté conforme con los hechos de la experiencia. Y si esta
clase de comprobacién no es posible, el sentido comtn y la razén han
de ser la guia. El buscador de la Verdad debe ocuparse especialmente
con los hechos y con la Verdad subyacente en los diversos sutras, y no
debe dejarse envolver en controversias sobre los significados de las
palabras. Ese pasatiempo puede dejarselo a los que son meros erudi-
tos.

Un estudio cuidadoso de los Yoga-Sutras y la clase de prepara-
ci6n y esfuerzo necesarios para alcanzar el objetivo Yoguico, podria
darle al estudiante la impresién de que es una empresa extremada-
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rﬁente dificil, si no imposible, mas all4 de la capacidad del aspirante
ordinario. Esa impresién seguramente lo descorazonaria, y si no
piensa profundamente sobre los problemas de la vida y esclarece sus
ideas acerca de ellos, podria inducirlo a abandonar la idea de embar-
carse en esta Divina aventura o a posponerla para una vida futura.

No puede haber duda alguna de que proseguir con seriedad el
ideal Yéguico es tarea dificil que no puede emprenderse como un me-
ro pasatiempo o para escaparse de la tensién y dureza de la vida ordi-
naria. Puede emprenderse solamente con una comprensién plena de
la vida humana y la miseria y afliccién inherentes a ella, y ademas
con la comprensién clara de que la Gnica manera de acabar con esta
miseria y afliccién de modo permanente es con la realizacién de la
Verdad que esta entronizada dentro de nosotros mismos, por el tinico
método disponible para ello, o sea por la disciplina Yéguica.

Es cierto también que el logro de este objetivo es cuestién a largo
plazo y que el aspirante debe estar dispuesto a dedicar a este empeno
un numero de vidas, tantas como sean necesarias, con todo su co-
razén y toda su mente. Nadie puede saber al principio con qué poten-
cialidades cuenta y cuanto tiempo necesitara. Puede esperar lo me-
jor, pero debe estar preparado para lo peor.

Los que no se sientan capaces de esta tarea no estan obligados a
emprenderla inmediatamente. Pueden continuar el estudio teérico
de Yoga; pensar constantemente sobre los problemas mas hondos de
la vida; tratar de purificar su mente y fortalecer su caracter, hasta
que su poder de discernir se fortifique suficientemente para permi-
tirles penetrar a través de las ilusiones ordinarias y ver la vida en su
desnuda realidad. De hecho, ése es el propésito de la Yoga-Kriya, ala
qque Patanjali se refiere al comienzo de la Seccién I1.

Cuando los ojos internos del verdadero discernimiento comien-
sun a abrirse, como un resultado de la practica de Yoga-Kriya, los as-
pitantes dejaran de cavilar acerca de si son suficientemente fuertes
para emprender esta larga y dificil jornada hacia su verdadero hogar.
Intonces nada sera capaz de detenerlos, y de modo natural y con to-
do cornzon se dedicaran a esta tarea dificil pero tan sagrada.

l.o importante es comenzar definitivamente en algin punto y
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/
tan pronto como sea posible: Ahora. En el momento en que se em-
pieza con seriedad, comienzan a acumularse energias en torno al
centro del esfuerzo, que llevan al aspirante hacia su meta, lentamen-
te al principio, pero con creciente celeridad hasta que queda tan ab-
sorto en la prosecucién de su ideal que el tiempo y la distancia dejan
de inquietarlo. Y algin dia se encuentra con que ha alcanzado su me-
ta, y mira hacia atras con cierto asombro por la larga y tediosa jorna-
da que ha completado dentro del 4mbito del tiempo, mientras ha es-
tado viviendo sempiternamente en lo Eterno.

LK. Taimni.



SECCION I

SAMADHI



1. He aqui una exposicién sobre Yoga.

Un tratado de esta naturaleza, generalmente empieza con un
sutra que da una idea sobre lo que se propone. Este tratado es una
‘exposicién’ sobre Yoga. El autor no pretende ser el descubridor de es-
ta Ciencia, sino meramente un expositor que procura condensar en
unos pocos sutras todo el conocimiento esencial sobre la materia.

Se sabe muy poco acerca de Patanjali. Aunque no tenemos nin-
guna informacién histérica sobre él, la tradicién oculta nos dice que
fue el mismo que se conocié como Govinda Yogii que inici6 a Sanka-
racharya en la Ciencia de la Yoga. Por la forma magistral como expo-
ne el tema de la Yoga en los Yoga-Sutras es evidente que fue un Yogui
muy avanzado conocedor de todos los aspectos de la Yoga, incluso de
su técnica practica.

Como el método de exponer un tema en forma de sutras lo des-
conocen generalmente los estudiantes occidentales que ignoran el
sanscrito, serd oportuno decir algunas palabras sobre este método
clasico que adoptaron los antiguos sabios y letrados. La palabra sans-
crita Sutram significa ‘un hilo’ y ha dado origen al significado secun-
dario de “aforismo’. Tal como un hilo une las cuentas de un rosario,
del mismo modo la continuidad sostenida de una idea mantiene el
bosquejo de los aspectos esenciales de un tema.

Las caracteristicas mas importantes de este método son: la maxi-
ma condensacién dentro de una clara exposicién de todos los aspectos
esenciales y la continuidad del tema basico a pesar de la aparente dis-
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continuidad de las ideas que se presentan. Esta caracteristica de con-
tinuidad es digna de notarse, porque el esfuerzo por descubrir el ‘hilo’
oculto del razonamiento bajo las ideas aparentemente desconectadas,
con frecuencia da la clave del significado de muchos sutras. Conviene
recordar que este método prevalecié en una época en que no se co-
nocia la imprenta y los estudiantes tenian que memorizar los tratados
mas importantes. De ahi la necesidad de la maxima condensacién.
No se omitia nada esencial, desde luego, pero si se suprimia todo
aquello que el estudiante debfa conocer ya o que podria deducir facil-
mente del contexto.

El estudiante podra darse cuenta de la gran cantidad de conoci-
miento teérico y practico que Patanjali logré incorporar en su pe-
quefio tratado. Todo lo necesario para la adecuada comprensién del
tema aparece en algiin lugar en forma esquematica. Pero el conoci-
miento hay que extraerlo, prepararlo, masticarlo y digerirlo, para
comprenderlo en toda su integridad. Este método de exposicién por
medio de sutras puede parecerle al estudiante moderno innecesa-
riamente oscuro y dificil; pero si hace los esfuerzos necesarios para
dominar el tema se dar4 cuenta de su superioridad sobre los métodos
demasiado faciles que se usan en esta época moderna. La necesidad
de luchar con las palabras e ideas y extraerles sus sentidos ocultos, es
lo que asegura una muy completa asimilacién del conocimiento y de-
sarrolla simultdneamente los poderes y facultades de la mente, espe-
cialmente aquella importante e indispensable capacidad de extraer
de nuestra propia mente el conocimiento que yace escondido en sus
repliegues mas hondos.

Pero si bien este método de exposicién es muy eficaz, también
tiene sus desventajas. La principal es la de que el estudiante ordinario
no encuentre el significado correcto, sobre todo si no esta bien entera-
do del tema. No solo encontrar dificiles muchos de los sutras por su
brevedad, sino que también podra tergiversarlos y extraviarse por
completo. Hay que tener presente que en un tratado como los Yoga-
Sutras, detras de cada palabra existe un modelo mental completo,
apenas simbolizado por esa palabra. Para captar la verdadera signifi-
cacién de los sutras hay que familiarizarse completamente con esos
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modelos. Esta dificultad se acentia cuando hay que traducir las pa-
labras a otro idioma que no posee vocablos exactamente equivalen-
tes.

Quienes escribieron estos tratados fueron mentalidades maestras
en el tema y lenguaje que usaron. Pero en el curso del tiempo pueden
introducirse cambios fundamentales en el significado de las palabras
y en los patrones mentales de los que estudian esos tratados. Todo es-
to aumenta las posibilidades de tergiversar e interpretar mal algunos
de los sutras. En tratados de indole puramente filoséfica o religiosa,
eso no importaria mucho quiza; pero en otros de naturaleza altamen-
te técnica y practica, como los Yoga-Sutras, puede acarrear grandes
complicaciones y hasta riesgos graves.

Por fortuna para el estudiante serio, la Yoga se ha conservado en
Oriente como una Ciencia viva y ha tenido una ininterrumpida suce-
sién de expertos que han comprobado experimentalmente las verda-
des basicas de esta Ciencia. Esto ha ayudado no sélo a mantener viva
y pura la tradicion de cultura Yéguica, sino a conservar el significado
de los vocablos técnicos de esta Ciencia en una forma bastante exacta
y claramente definida. Solamente cuando una Ciencia se aparta
completamente de su aplicacién practica, es cuando tiende a perder-
se en una marafia de palabras sin significado y sin relacién con los
hechos.

Si bien el método de presentacién en forma de sutras es eminen-
temente adecuado para el estudiante practico y avanzado, no puede
negarse que no se adapta bien a las condiciones modernas. En los
tiempos antiguos quienes estudiaban estos sutras tenian facil acceso a
los instructores que elaboraban estos conocimientos en forma con-
densada pero llenaban las lagunas y daban guias practicas. Y los estu-
diantes tenian tiempo suficiente para pensar y meditar y extraer por
si mismos los significados.

El estudiante moderno que se interesa meramente por el estudio
teorico de la filosofia Yéguica y no esta practicandola bajo la guia de
un mentor experto, no goza de estas facilidades y necesita una exposi-
ci6n elaborada y clara para comprender adecuadamente el tema. Re-
quiere un comentario que no s6lo explique el sentido evidente sino
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también la significacién oculta de las palabras y frases, en términos
que le sean familiares y pueda entender facilmente. Quiere su comi-
da no sélo en forma ‘condensada’ sino entera, y si es posible agra-

dable al paladar.
2. Yoga es la inhibicién de las modificaciones de la mente.

Este es uno de los sutras mas importantes de este tratado, no
porque dé algiin principio o técnica importante de valor practico, si-
no porque define en cuatro palabras sanscritas (Yogas Citta Vritti Ni-
rodhah) el caréacter esencial de la Yoga.

Toda ciencia tiene ciertos conceptos de indole basica que deben
ser correctamente entendidos para poder captar satisfactoriamente el
tema en conjunto. Asi ocurrira al estudiar y reflexionar sobre el senti-
do de estas cuatro palabras. Desde luego que su significacién no sera
suficientemente clara sino cuando se haya estudiado todo el libro y se
hayan considerado los diversos aspectos del tema en su reciproca rela-
cién.

Uno esperaria que palabras de importancia tan fundamental se
definieran cuidadosamente. Pero no ha sido asi en este caso. Por lo
tanto sacamos en conclusién que Patanjali esperaba que el estudiante
adquiriera una idea clara acerca de la importancia de estas palabras
por el estudio de la totalidad del libro. Pero como es importante que
el estudio no se inicie con ideas falsas o confusas, valdra la pena con-
siderar en esta etapa inicial la importancia de las palabras y del
sutra, de un modo general.

Comencemos por la palabra Yoga. Tiene un gran nimero de
acepciones en sanscrito. Se deriva de la raiz Yuj que quiere decir ‘jun-
tar’. Esta idea de juntar persiste en todas sus acepciones. ¢Cuéles son
las dos cosas.que se trata de juntar por la practica de la Yoga? Con-
forme a los conceptos mas altos de la filosofia hindd, de la cual es
parte integrante la Ciencia de la Yoga, el almga humana o Jivatma es
una faceta o una expresién parcial de la Super-Alma o Paramatma,
la Realidad Divina que es la fuente del Universo manifestado. Aun-
que en esencia las dos son inseparables y forman una unidad, el Jivat-
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ma ha quedado subjetivamente separado del Paramatma, pero est4
destinado a reunirse con El conscientemente después de pasar por un
ciclo evolutivo en el Universo manifestado. Al estado de unificacién
de los dos en conciencia, lo mismo que al proceso mental y a la dis-
ciplina mediante la cual se alcanza esta unién, selo llama Yoga.

Ahora pasemos a la palabra Citta. Se deriva de Citi o Cit, uno
de los tres aspectos de Paramatma llamados Sat-Cit-Ananda. Cit es el
aspecto basico del lado formal del Universo, y por cuyo medio se crea
éste. El reflejo de este aspecto en el Alma Individual que es un micro-
cosmos, se llama Citta. Este es el instrumento por medio del cual el
Jivatma materaliza su mundo individual y vive y evoluciona en el
mundo hasta que se perfecciona y se une con Paramatma.

En términos generales, por lo tanto, Citta corresponde a la
‘mente’ de la psicologia moderna, pero tiene un campo funcional mas
amplio y mayor importancia. Mientras a Citta puede considerarsela
como un medio universal a través del cual la conciencia funciona en
todos los planos del Universo manifestado, la ‘mente’ de la psicologia
moderna est4 limitada a la expresién del pensamiento, volicién y sen-
timiento, dnicamente. Por consiguiente, no caigamos en el error de
imaginar a Citta como una especie de medio material que se moldea
en diferentes formas al producirse imagenes mentales de diferentes
clases. Fundamentalmente es de la misma naturaleza que la concien-
cia, la cual es inmaterial pero es afectada por la materia.

En efecto, puede decirse que Citta es un producto de ambas,
conciencia y materia (0 Purusa y Prakriti). Necesita la presencia de
ambas para funcionar. Es como un telén intangible que permite que
la luz de la conciencia se proyecte en el Mundo manifestado. Pero el
secreto real de su naturaleza esencial yace sepultado en el origen del
Universo manifestado y sélo puede ser conocido al alcanzar la Ilumi-
nacién. (La teoria de la percepcion, desarrollada en la Seccién IV, da
alguna indicaci6n general sobre la naturaleza de Citta, ciertamente,
pero no dice lo que Citta es esencialmente).

La tercera palabra de este sutra es Vritti. Se deriva de la raiz Vrit
que significa ‘existir’. Vritti es, pues, un modo de existir. Al conside-
rar los modos c6mo una cosa existe, tendremos sus modificaciones,
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actividades o funciones. Todas estas connotaciones estan presentes en
el significado de Vritti. Aqui la hemos traducido como ‘modifica-
ciones’. A veces se la traduce como ‘transformaciones’, lo cual no pa-
rece bien porque en tansformacion se acenttia el cambio y no la con-
dicién. Las transformaciones de Citta pueden detenerse y sin embar-
2o se conserva cierta modificacién particular, como sucede en el Sa-
madhi Sabija. Y como la meta final en Yoga es la inhibicién de todas
las modificaciones en el Samadhi Nirbija, se vera que la palabra
‘transformacién’ no expresa adecuadamente el significado de Vritti.

Como Citta tiene una existencia funcional y comienza a existir
solamente cuando la conciencia es afectada por la materia, la pa-
labra ‘funcionamientos’ quizd expresa muy bien el significado de
Vritti en este sutra; pero la palabra ‘modificaciones’ se usa por lo ge-
neral y se entiende més facilmente, y por lo tanto podemos aceptarla.

Al tratar de comprender la naturaleza de las Citta-Vrittis (o
modificaciones de la mente) tenemos que estar en guardia contra
ciertos conceptos falsos que a veces se encuentran entre quienes no
han estudiado profundamente el tema.

Lo primero que hay que anotar es que Citta-Vritti no es una
vibracién. Ya dijimos que Citta es inmaterial; por lo tanto no puede
haber vibraciones en ella. Las vibraciones no pueden ocurrir sino en
un vehiculo, y estas vibraciones pueden producir una ‘modificacién
de la mente’. Son dos cosas relacionadas aunque diferentes.

Otro punto que anotar a este respecto es que una ‘modificacién’
de la mente no es una imagen mental aunque puede y generalmente
se asocia con imagenes mentales. La clasificacién de las Citta-Vrittis
en I-5 muestra esto claramente. Las im4genes mentales pueden ser de
innumerables clases, pero Patanjali clasifica las Citta-Vrittis en
cuatro clases solamente. Lo cual muestra que las ‘modificaciones’
tienen un caracter mas fundamental y amplio que las im4genes men-
tales con que se asocian.

Este no es lugar para entrar en una discusién detallada sobre la
naturaleza esencial de las ‘modificaciones mentales’, porque la cues-
tién implica la naturaleza esencial de Citta. Pero si el estudiante ana-
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liza con cuidado los seis sutras I-6 a 11 que tratan de las cinco clases
de ‘modificaciones’, vera los estados o tipos basicos de modificaciones
en que la mente puede existir. Patanjali ha dado cinco tipos de modi-
ficaciones de la mente concreta inferior conocidas por el hombre
corriente; pero la cantidad y calidad de estos diferentes tipos tendran
que ser diferentes en los niveles superiores de la mente.

La Gltima palabra por considerar es Nirodhah. Se deriva de
Niriddham que significa refrenada, controlada, inhibida. Todos
estos significados son aplicables en las diferentes etapas de Yoga. Se
requiere refreno en las etapas iniciales, control en las medianas, e
inhibicién o supresién completa en la dltima etapa. El tema de
Nirodhah se trata en ITI-9.

Si el estudiante ha comprendido bien el significado de las cuatro
palabras sanscritas de este sutra, verd que define de manera ma-
gistral la naturaleza esencial de la Yoga. Cubre todas las etapas de
progreso por las que el Yogui pasa, y todas las etapas de desenvolvi-
miento de la conciencia que son los frutos de este progreso. Es igual-
mente aplicable a la etapa de Yoga-Kriya en que aprende las lec-
ciones preliminares; a las etapas de Dharana y Dhyana en las que so-
mete la mente a completo control; a la etapa de Samadhi-Sabija enla
que tiene que suprimir las ‘semillas’ de Samprajnata, y a la tltima
etapa de Samadhi-Nirbija en la que inhibe todas las modificaciones
de Citta y pasa mas all4 del campo de Prakriti (materia) al mundo de
la Realidad.

La significacién plena de este sutra puede comprenderse sola-
mente cuando se ha estudiado completamente la Yoga en todos sus
aspectos. Por lo tanto es inatil agregar més en esta etapa.

3. Entonces el vidente queda establecido en su propia naturale-
za esencial y fundamental.

Este sutra indica de modo general lo que sucede cuando todas
las modificaciones de la mente han quedado completamente inhibi-
das a todos los niveles: el vidente queda establecido en su propia for-
ma, 0, en otras palabras, alcanza la Realizacién de Si Mismo. No po-
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demos saber lo que es este estado mientras estemos implicados en el
juego de Citta-Vrittis. La Realizacién puede obtenerse solamente
desde adentro y no desde afuera. Incluso 1a comprensién parcial y su-
perficial que podemos obtener bajo nuestras limitaciones actuales por
medio del estudio y la reflexién, solo es posible después de que hemos
dominado toda la teoria y la técnica de la Yoga esbozada en este tra-
tado.

Los estados superiores de conciencia, que se desenvuelven en Sa-
madhi, y a los cuales se refieren los sutras 1-44 y 45, le permiten al
Yogui conocer lo verdadero y lo justo que sostiene a todas las cosas en
manifestacion. Pero tan s6lo en lo referente a cosas que son parte de
‘lo visto’ y no del ‘vidente’ pues para esto dltimo tiene que practicar el
Samadhi-Nirbija a que se refiere el sutra I-51.

4. En otros estados se identifica (el vidente) con las modifica-
ciones (de la mente).

Cuando no estan suprimidas o inhibidas las modificaciones de la
mente, y el vidente no est4 todavia establecido en su naturaleza esen-
cial, se identifica con la modificacién particular que en ese momento
esté ocupando el campo de su conciencia. Un simil podra ayudar al
estudiante a comprender esta asimilacién o identificacién de la
conciencia con la modificacién de 1a mente:

Imaginese una bombilla eléctrica encendida, suspendida dentro
de un tanque lleno de agua cristalina. Si se agita violentamente el
agua por medio de un aparato mecénico, se formaran figuras diver-
sas en torno de la bombilla. Estas figuras estaran iluminadas por la
luz de la bombilla y cambiaran de momento en momento. ¢Qué suce-
de con la bombilla misma? Desaparecera de la vista. Toda su luz se
desvanecera o sera asimilada por el agua.

Imaginese ahora que se disminuye gradualmente la agitacién
del agua hasta que queda perfectamente quieta. Al ir desvaneciéndo-
se las figuras, la bombilla se hard mas y mas visible. Y cuando el agua
quede en reposo se vera la bombilla sola.

Este simil ilustra, de modo algo crudo, tanto la identificacién de
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la conciencia del Purusa con las modificaciones de 1a mente, como la
reversioén a su propio estado inmodificado cuando la mente recupera
la quietud.

La mente puede aquietarse por medio de una completa extin-
cién de los deseos, lo cual se logra por ‘entrega de sf mismo a Isvara’,
o por medio de la practica de Samadhi. El resultado es el mismo en
ambos casos: lluminacién y Liberacion.

Este sutra, como el anterior, responde de un modo apenas gene-
ral a la pregunta, ¢qué le ocurre al Purusa cuando no est4 establecido
en su propia forma? Su significacién plena no podra comprenderse si-
no cuando se haya estudiado completamente todo el libro y se hayan
entendido adecuadamente todos los aspectos del tema.

5. Las modificaciones de la mente son dolorosas y no dolorosas,
y de cinco clases.

Luego de indicar la naturaleza esencial de la técnica Yéguica,
Patanjali procede a clasificar las ‘modificaciones mentales’ de dos
maneras. Primera, con relacién a nuestros sentimientos, ya sean
dolorosos, agradables o neutrales. Y segunda, segiin la indole del
Pratyaya (contenido mental) que se forma en nuestra conciencia.

Consideremos primero la reaccién de las ‘modificaciones’ sobre
nuestros sentimientos. Esta reaccién, segiin Patanjali, es dolorosa o
no dolorosa. Al estudiante superficial le parecers extrafia esta mane-
ra de clasificar las modificaciones mentales. Es claro que hay ciertas
modificaciones de caracter neutral, que no producen ninguna reac-
cion, ni agradable ni dolorosa, en nuestra mente. Por ejemplo, cuan-
do vamos de paseo y vemos un arbol, es una mera percepcién senso-
rial que puede que no despierte ningan sentimiento ni grato ni peno-
so. La gran mayoria de nuestras senso-percepciones son de este orden
neutral. Aqui se las clasifica como ‘no dolorosas’. Pero hay otras que
despiertan una sensacién grata o dolorosa dentro de nosotros. Por
cjemplo, cuando probamos algtin alimento sabroso, o vemos un bello
atardecer, u olemos una rosa, hay un claro sentimiento de placer. O
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cuando vemos algo horrible o escuchamos un grito de angustia, la
transformacién mental que se produce es definidamente dolorosa.
dPor qué, entonces, Patanjali ha clasificado todas las ‘modifica-
ciones mentales’ que provocan algdn sentimiento como dolorosas? La
razén de esto nos la da en I1-15 al exponer la filosofia de las Kleshas.
Ser4 suficiente mencionar aqui que, conforme a la teoria de las
Kleshas, sobre la cual se basa la filosofia Yéguica, todas las experien-
cias, gratas o penosas, son realmente dolorosas para quienes han de-
sarrollado la facultad del discernimiento y no estan cegados por las
ilusiones de la vida inferior. Nuestra ignorancia, causada por estas
ilusiones, es la que nos hace hallar placer en experiencias que son una
fuente potencial de dolor, y nos hace correr tras de esos placeres.

Cuando nuestros ojos internos estén abiertos, veremos el dolor
‘potencial” que se esconde en esos placeres, sin tener que esperar a que
el dolor se presente en una forma ‘activa’. Entonces veremos que se
justifica clasificar como ‘dolorosas’ todas las experiencias que afectan
nuestros sentimientos y que asi provocan ‘atracciones’ o ‘repulsiones’.
Al estudiante puede parecerle pesimista esta visién de la vida, pero
absténgase de juzgar hasta que haya estudiado la filosofia de las
Kleshas en 1a Seccién 11.

Si todas las experiencias que afectan nuestros sentimientos son
dolorosas, entonces es logico dlasificar como ‘no dolorosas’ las demas
experiencias que son de orden neutral y no afectan nuestro sentimien-
to. Se vera, por lo tanto, que esta clasificacién de las ‘modificaciones
mentales’ como dolorosas y no dolorosas es razonable y perfectamen-
te légica desde el punto de vista de la Yoga. El otro punto de vista
desde el cual se han clasificado las ‘modificaciones’ es el de la natura-
leza de los ‘contenidos’ producidos en Citta. El objeto de clasificarlas
de este modo es el de mostrar que todas nuestras experiencias en el
campo de la mente consisten en ‘modificaciones mentales’ y nada
mas. El control y la completa inhibicién de estas modificaciones, por
consiguiente, ha de extinguir por completo nuestra vida inferior y lle-
varnos, inevitablemente, al despertar de la conciencia superior. Al
clasificar asi las modificaciones mentales, Patanjali dice que son de
cinco clases, como lo muestra en el sutra siguiente.
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6. Son: conocimiento cierto, conocimiento falso, fantasia,
sueno y memoria.

Aqui también un examen superficial hara parecer extraia esta
clasificaciéon quintuple, pero un estudio mas profundo mostrara que
es perfectamente cientifica. Si analizamos nuestra vida mental, en
cuanto a sus contenidos, hallaremos que consiste en una gran va-
riedad y nimero de imégenes. Y al estudiar mas de cerca estas image-
nes veremos que pueden clasificarse conforme lo indica este sutra.
Antes de estudiar cada una de estas clasificaciones en los cinco sutras
subsiguientes, tratemos de entender de un modo general las bases de
este sistema de clasificacion.

‘Conocimiento cierto’ y ‘conocimiento falso’ abarcan todas
aquellas imagenes que se forman por contacto directo, de algin or-
den, con los objctos del mundo externo por medio de los 6rganos sen-
sorios.

‘Fantasia’ y ‘memoria’ abarcan todas aquellas imagenes o modi-
ficaciones de la mente que se producen sin ninguna clase de contacto
directo con el mundo externo. Resultan de la actividad independien-
te de la mente inferior cuando usa percepciones sensorias previas que
tiene almacenadas en la mente. Cuando se trata de ‘memorias’, estas
senso-percepciones se reproducen fielmente, es decir, en la forma y
orden en que se obtuvieron. En el caso de la ‘fantasia’ 0 imaginacion,
se producen en cualquier forma y orden, tomandolas del material
sensorial presente en la mente. La fantasia puede combinar estas per-
cepciones en cualquier forma y orden, congruente o no, pero este po-
der estd bajo el control volitivo.

En el estado de sueiio, la voluntad no tiene control alguno sobre
estas combinaciones, y por lo tanto, ellas aparecen ante la conciencia
en formas azarosas, fantasticas y frecuentemente absurdas, influidas
hasta cierto punto por los deseos existentes en la mente subconsciente.
El Yo Superior esta como retirado detras del umbral de la conciencia,
ha dejado la mente inferior enredada parcialmente con el cerebro pe-
ro privada de la influencia de la razén y del control de la voluntad.
Cuando incluso este remanente de la mente inferior se retira también
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tras del umbral de la conciencia cerebral, tenemos entonces el ‘suefio
sin ensuefios’. En este estado no hay imégenes mentales en el cerebro.
La mente continta activa, pero sus imégenes no se reflejan sobre el
tel6n del cerebro fisico.

Examine el estudiante su actividad mental a la luz de lo ante-
dicho. Tome cualquier modificacién de su mente concreta inferior
que opera con nombres y formas, y vea si no puede ponerla bajo uno
u otro de estos cinco grupos. Encontrara con sorpresa que puede ha-
cerlo y que, por lo tanto, este sistema de clasificacién es bien ra-
cional. Es cierto que muchas modificaciones resultardn complejas y
cabran en dos o mas grupos, pero sus diversos ingredientes encajaran
bajo uno u otro de los cinco grupos. Por eso se dice que las ‘modifica-
ciones’ son quintuples.

Se preguntara por qué en esta clasificacién no se toman en cuen-
ta sino las modificaciones de la mente concreta. Citta incluye todos
los niveles de la mente, el mas bajo de los cuales se llama el Manas in-
ferior y opera por medio del cuerpo mental con imagenes concretas
de nombres y formas. La respuesta a esta pregunta es obvia. El
hombre ordinario, cuya conciencia est4 confinada a la mente infe-
rior, no puede concebir sino estas imagenes concretas derivadas de
percepciones por medio de los érganos sensorios fisicos. Las ‘modifi-
caciones mentales’ correspondientes a los niveles superiores de la
mente, aunque son mas definidas y vividas y capaces de expresarse
indirectamente por medio de la mente inferior, estdn fuera del alcan-
ce de su comprensién. Estas ‘modificaciones’ superiores pueden ser
percibidas en su propio plano en el estado de Samadhi cuando la con-
ciencia sobrepasa la mente inferior.

La Yoga empieza con el control y supresién de las ‘modifica-
ciones mentales’ inferiores que el aspirante conoce y puede entender.
No tendria ninguna utilidad tratar de las ‘modificaciones mentales’
superiores aunque pudieran clasificarse en la forma ordinaria. Para
ello el aspirante tiene que aprender primero la técnica de Samadhi.

Pasemos ahora a considerar las cinco clases de ‘modificaciones’,
una por una.
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7. Kl conocimiento cierto se basa en la cognicién directa, la in-
ferencia o el testimonio.

Iste conocimiento cierto, o conocimiento relacionado con
hechos, incluye todas aquellas experiencias en las que la mente esté
en contacto directo o indirecto con el objeto puesto ante los sentidos,
y la percepcién mental corresponde con el objeto. Este sutra men-
ciona tres fuentes de conocimiento cierto, y sélo en la primera hay
contacto directo con el objeto. Pero también en las otras dos puede
haber contacto, aunque indirecto, a través de algin otro objeto o
persona. Un ejemplo sencillo aclarara este punto:

Supéngase que usted ve que su automoévil para ante su puerta.
1.0 reconoce inmediatamente. Esto es ‘cognicion directa’. Ahora su-
ponga que usted estd sentado en su habitacién y oye el sonido fami-
liar de su automévil frente a su casa, y lo reconoce inmediatamente.
In este caso, su conocimiento estd basado en un contacto indirecto
con el objeto, e implica inferencia. Ahora suponga que ni ve ni oye el
automoévil, pero su criado le dice que su automévil esta en la puerta.
Aqui también el contacto con el objetd es indirecto, e implica testi-
monio.

En estos tres casos, y puesto que la imagen que surge en su ce-
rebro corresponde a un hecho, la ‘modificacién mental’ cae bajo la
categoria de conocimiento cierto. Cuando no corresponde a un
heeho, como por ejemplo si su inferencia de que su automévil esta en
ln puerta es falsa, o si su criado se equivocé al informarle, entonces la
‘mendificacién mental” pertenece a la categoria de ‘conocimiento fal-
m', u que se refiere el sutra que sigue.

Il conocimiento cierto puede basarse en una de estas tres fuen-
tew, on parte, y en parte en otra; lo necesario es que corresponda con
low hechos para que pertenezea al que se estudia en este sutra.

N. Il conocimiento falso es aquel que no corresponde a la
forina real del objeto, por una concepcién ilusoria.

Fate tipo de ‘modificacién mental’ también se basa en algin
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contacto con un objeto externo, pero la imagen mental no correspon-
de con el objeto. Los ejemplos que suelen darse para ilustrar este tipo
de ‘modificacién’, tales como el de un espejismo en un desierto, dan
la impresién de que son casos muy raros, pero no es asi. Son muy fre-
cuentes estos casos. Siempre que no hay correspondencia entre una
cosa y nuestro concepto de ella, tenemos un caso de conocimiento fal-
so.

Pero téngase en cuenta que el conocimiento falso no tiene nada
que ver con la exactitud o precision de nuestras impresiones menta-
les, sino con la falta de correspondencia entre el objeto y nuestra ima-
gen mental del mismo. En la oscuridad nuestra impresién de un obje-
to puede ser borrosa, pero si corresponde con el objeto no cae bajo la
categoria de ‘conocimiento falso’

9. Fantasia es una imagen suscitada por palabras pero despro-
vista de objetividad.

Las dos categorias de ‘modificaciones mentales’ tratadas en los
dos sutras anteriores cubren todas las experiencias en las que hay
algiin contacto con un objeto externo y se puede decir que, por lo tan-
to, son de caracter objetivo. Pero tenemos las otras dos categorias en
que no hay contacto externo sino que la imagen es simplemente una
creacién de la mente. En éstas tenemos también dos subdivisiones.
Cuando la ‘modificacién’ proviene de una experiencia anterior que la
mente reproduce, tenemos un caso de ‘recuerdo’. Cuando no se basa
en una experiencia previa, o cuando no existe nada que corresponda
a ella en el campo de la experiencia real, sino que es una pura cre-
acién mental, entonces es ‘fantasia’. Cuando repasamos mentalmen-
te sucesos pasados, tales ‘modificaciones’ pertenecen al tipo de re-
cuerdos. Cuando leemos una novela, las ‘modificaciones’ pertenecen
al tipo de fantasias.

Claro que, aun en el caso de las fantasias, las imagenes se deri-
van de percepciones sensorias experimentadas alguna vez, como
puede verse si las analizamos; pero las combinaciones de iméagenes
son nuevas y no corresponden a ninguna experiencia real. Podemos,

v
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por ejemplo, imaginar un caballo con cabeza de hombre. Tanto el
caballo como la cabeza humana los bemos percibido separadamente
y pertenecen al campo del recuerdo, pero la combinacién de las dos
imagenes en una sola que no corresponde a una experiencia real, ha-
cen de la imagen compuesta un caso de ‘fantasia’.

Estas dos categorias, ‘fantasia’ y ‘recuerdo’, puede decirse que
son de naturaleza ‘subjetiva’ puesto que no existe contacto alguno con
un objeto externo que estimule la formacién de la imagen mental.

10. Suefio es aquella modificacién basada en la ausencia de
algiin contenido en la mente.

Este es un sutra importante y deberia estudiarse con cuidado. Su
significado literal es obvio. Se clasifica aqui como una ‘modificacién’
una condicién mental en la que no hay ningiin contenido en la men-
te, y se le da el nombre de ‘suefio’, por una razén muy valida. Duran-
te todo el tiempo en que una persona esta en esta condicién, su mente
esta como si dijéramos ‘en blanco’, vacia. No hay ningin contenido
¢n el campo de su conciencia.

Este estado parece igual, externamente, al de ‘inhibicién de las
modificaciones mentales’, pero no lo es. La diferencia consiste en que
en el estado de suefio profundo la actividad mental no se detiene, sino
«quc el cerebro esta desconectado de la mente y, por lo tanto, no re-
vistra las actividades mentales. Cuando la persona despierta y se res-
tablece el contacto, el cerebro vuelve a ser el asiento de la actividad
mental. Cuando se desengrana un automévil, el motor no se para, si-
no que desaparece el efecto de la marcha del motor sobre el vehiculo

y. por lo tanto, éste no se mueve. De manera similar, en el suefio pro-
lundo, aunque no hay ‘contenidos’ en el cerebro, la actividad mental
e transfiere a un vehiculo més sutil y prosigue como antes. Lo tnico
yhe hin pasado es que se ha desengranado el cerebro. Experimentos
tL hipnotismo y mesmerismo corroboran parcialmente esta opinién.
Aliora bien, en Yoga lo que hay que suprimir es la actividad de
Iu mente v para esto es necesario detener las vibraciones del cuerpo

mentul iderior mientras se esta despierto. Cuando uno esta despier-
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to, su cerebro esta conectado con la mente inferior, y si controlamos
la actividad de la mente en el cerebro podemos controlar su propia
actividad. Cuando el motor de un automévil esta engranado, al regu-
lar o detener el movimiento del segundo, podemos regular o detener
el movimiento del primero. Se vera, por lo tanto, que el estado de
suefio profundo y el estado de ‘inhibicién de las modificaciones men-
tales’ son muy diferentes, aunque superficialmente parecen similares.

11. Recuerdo es no dejar escapar un objeto que se ha experi-
mentado.

El proceso mental que implica recordar una experiencia pasada,
es peculiar. La razén para considerar el ‘recuerdo’ como un tipo de
‘modificaci6n mental’ ya se discuti6 en I-9, aqui se define el recuerdo
como la retencién mental de experiencias pasadas. Pero debe notarse
que esas experiencias se retienen en la mente como meras impresiones
o samskaras (tendencias), y que mientras estén presentes en forma
potencial como meras impresiones no pueden considerarse como ‘mo-
dificaciones mentales’. Para poder considerarlas como ‘modifica-
ciones de la mente’ se necesita que esas impresiones potenciales se ac-
tiven en forma de imagenes mentales.

12. Lasupresién se logra por practica persistente (Abhyasa) y
desapego (Vairagya).

Patanjali da en este sutra los dos medios generales para inhibir
las ‘modificaciones mentales: Abhyasa y Vairagya. Dos palabras
aparentemente sencillas, pero |qué tremendo esfuerzo de voluntad y
qué variedad de practicas representan! Los sutras que vienen luego
definen estas palabras, pero su plena significacién sélo podra enten-
derse cuando se haya completado el estudio detenido de este libro.

13. Abhyasa es el esfuerzo para establecerse firmemente en ese
estado.

Abhyasa es la practica constante de todo esfuerzo encaminado a
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lograr aquel estado trascendental en que todas las ‘modificaciones de
la mente’ han quedado suprimidas y la luz de la Realidad brilla sin
interrupcién con todo su esplendor. Muchos son los medios de alcan-
zar este objetivo, y todos pueden incluirse en Abhyasa. En el sistema
de Yoga presentado por Patanjali sélo se incluyen ocho clases de
précticas, y de ahi que se lo llame Astanga-Yoga o sea Yoga con ocho
partes componentes. Perohay otros sistemas de Yoga en Oriente y ca-
da uno tiene su propia técnica particular. Muchas de las practicas son
comunes a todos, pero hay algunas que son peculiares a cada sistema.

Patanjali ha incluido en su sistema todas las practicas que son
esenciales e importantes. El aspirante puede adoptar cualquiera de
ellas segiin su temperamento o necesidades, aunque, por lo general,
se le aconseja limitarse a las que prescriba la escuela particular a que
pertenezca. Es casi innecesario indicar que la Yoga es una Ciencia ex-
perimental y que, como en todas las ciencias, se estin descubriendo
constantemente nuevas técnicas por instructores que las ensefian a sus
discipulos. Asi cada instructor avanzado, aunque siga los amplios
principios de la Yoga y las técnicas de su escuela particular, le impar-
te un toque personal a sus ensefianzas, introduciendo ciertas practi-
cas menores suyas. Estas practicas se continian en una forma mas o
menos modificada mientras la escuela existe. Pero en la mayoria de
los casos, esas escuelas degeneran prontamente en meros centros
académicos que mantienen una tradicién muerta.

14. Abhyasa se asienta firmemente cuando se continiia por lar-
go tiempo sin interrupcién y con seria devocién.

Para que la préctica de Yoga fructifique y capacite al aspirante
para establecerse firmemente en el sendero, hay tres condiciones que
deben llenarse. Este sutra las define asi: (1) Las practicas deben con-
tinuarse por un tiempo largo. (2) No debe haber interrupciones. (3)
Il sendero debe hollarse con devocién y reverencia. La necesidad de
indicar estas condiciones se apreciara al observar la cantidad de fra-
casos en esta senda.

La senda de la Yoga parece muy fascinante al principio. Muchos
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quedan cautivos de su encanto y la emprenden con la esperanza de
recoger sus frutos muy pronto. Pero jay!, de los que entran a esta sen-
da solamente una minorfa microscépica es capaz de hacer algin
progreso. Muy pocos son los que tienen el valor y la perseverancia pa-
ra continuar. Una gran mayoria de aspirantes fracasa, tarde o
temprano, abandona completamente la practica, o mantiene una
semblanza de formas meramente externas tan pronto como el encan-
to pasa. Llegan a creer que todo esto es ‘musica celestial’, o logran
convencerse a si mismos de que sus condiciones, en su vida actual, no
son favorables y que seria mejor posponer el esfuerzo para la vida si-
guiente, cuando esperan vanamente hallarse en mejores circunstan-
cias.

Prescindiendo de unos pocos casos en que Karma interpone un
obstaculo real en el camino del aspirante, en la gran mayoria, la
causa real de discontinuar la practica es la falta de madurez espiri-
tual, sin la cual no es posible triunfo alguno en este sendero. El mun-
do y sus empresas tienen todavia muchisima atraccién para esas per-
sonas, y no estan preparadas para hacer los sacrificios que exige esta
senda.

Volviendo a las condiciones esenciales para triunfar, es evidente
la necesidad de continuar las practicas por un tiempo largo. Son de
tal indole los cambios que hay que efectuar en nuestro caracter y
mente y vehiculos, que a menos que las practicas se contintien por un
tiempo largo no puede esperarse ninguna mejoria apreciable.
Nuestro carécter ha de transformarse por completo, y el cambio es
tan fundamental que debemos estar listos a continuar la tarea hasta
terminarla. El tiempo que tomara, dependera de muchos factores:
nuestra etapa evolutiva, el tiempo que ya le hemos dedicado a esta
tarea en vidas anteriores, y el esfuerzo que hacemos en la vida actual.

En teoria, si uno es capaz de entregarse completamente a Isva-
ra, puede pasar a Samadhi inmediatamente. Pero este si condicional
es muy grande, y las tendencias que se traen del pasado puede que no
lo dejen lograr sibitamente en esta vida lo que sélo puede hacerse
tras un largo e intenso curso de disciplina. En unos pocos casos raros
en que el progreso es extremadamente rapido, se encuentra siempre



1-14 37

el impulso del pasado debido, por lo general, a un ndmero de vidas
sucesivas dedicadas a la practica de la Yoga. De suerte, pues, que na-
die puede predecir cuando se alcanzara la meta final. El que entra se-
riamente en esta senda debe resolverse a continuar no tan sélo por un
tiempo largo sino a través de muchas vidas, hasta alcanzar la meta.

El que esta preparado para hollar este sendero queda tan absor-
to en la fascinadora tarea y tiene tanta cosa que hacer que no le
queda tiempo para preocuparse de cuando ha de alcanzar la meta. Si
el tiempo pesa demasiado en nuestras manos y estamos continuamen-
te afanandonos por cuando triunfaremos, eso muestra que carecemos
de interés real, y es sefial de peligro.

En cuanto al requisito de no permitir interrupcién alguna, para
apreciarlo hemos de entender que gran parte del trabajo en Yoga
implica producir cambios fundamentales y profundamente asentados
en los diversos vehiculos por cuyo medio funciona la conciencia en los
diferentes planos; el buen éxito en producir tales cambios exige conti-
nuidad en-la prictica. Cualquier interrupcién significa no sélo des-
perdicio de tiempo sino un retroceso para volver a recorrer €l terreno
que ya se cubrié.

Un ejemplo aclarara esto. Supongamos un aspirante que est
tratando de purificar su mente. Tiene que excluir rigidamente todas
las emociones y pensamientos impuros, y hacer que su cuerpo mental
vibre a los pensamientos mas elevados y mas puros hasta que el mate-
rial ordinarijo y tosco de sus vehiculos haya sido reemplazado comple-
tamente por la materia mas sutil y mas fina que pueda responder a
pensamientos y emociones puros y elevados. Si logra esto, la capaci-
dad vibratoria del vehiculo queda completamente cambiada, y en-
tonces le ser4 muy dificil al aspirante tener pensamientos impuros,
del mismo modo que a una persona licenciosa le es dificil mantener
pensamientos puros. Pero supdéngase que el individuo abandona el es-
fuerzo después de haber logrado algin progreso. Entonces, las condi-
ciones antiguas tienden a reafirmarse gradualmente. Y si después de
un tiempo quiere volver a iniciar la practica, vera que tiene que em-
pezar otra vez desde el principio.

La mayoria de los cambios que hay que hacer en nuestra mente
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y carécter implica algunos cambios en varios vehiculos. Y esos cam-
bios, que son materiales en realidad, deben quedar casi completos
para que sean irreversibles. En la misma vida ordinaria, esta cons-
tancia en la practica es de importancia. Un muchacho que quiere de-
sarrollar misculos y fuerza debe practicar ejercicios con regularidad.
Si unos dias los hace y otros no, no progresa mucho. La préctica pro-
longada y firme es el secreto del triunfo de toda empresa. Aun la
préctica interrumpida confiere ciertas ventajas y es mejor que nada,
porque crea tendencias favorables que se pueden fortalecer. Pero
cuando se emprende seriamente la Yoga, es esencial la practica inin-
terrumpida. Y cada nueva técnica que se empieza debe practicarse
perseverantemente hasta dominarla en grado suficiente.

Igualmente importante es la tercera condicién, la actitud de de-
vocién y seriedad. La Yoga es cuestién seria y requiere aplicacién in-
tensa y de todo corazén. No puede seguirse como un pasatiempo, co-
mo uno de los tantos entretenimientos en que ponemos algo de in-
terés. Si una persona desea triunfar en ciencia o en arte o en cual-
quier empresa mundana, tiene que entregarse por completo a ese tra-
bajo. Cuanto més dificil la empresa, mayor devocién exige. El objeti-
vo en Yoga es el galardén mas alto para el hombre, de modo que con-
seguirlo debe necesariamente exigir mucho tiempo y energia. Por eso
es que en tiempos antiguos los que querian practicar la Yoga se retira-
ban a los bosques para dedicarse completamente a esa tarea. Este
completo retiro puede ser imposible o innecesario, pero dedicarse de
todo corazén a esta santa tarea es absolutamente necesario si se
quiere triunfar en ella.

Muchos creen que se puede combinar la prosecucién de ambi-
ciones mundanas con la disciplina Yéguica, y citan a la ligera el
ejemplo de Janaka. Pero Janaka ya habia alcanzado el ideal de la Yo-
ga antes de emprender las tareas mundanas. El aspirante corriente,
especialmente el que trata de combinar estas dos cosas, seguramente
quedari empantanado en sus deseos y actividades mundanasy no
podr4 proseguir la senda de la Yoga sino apenas nominalmente.

Las circunstancias y hébitos de vidas anteriores puede que no le
permitan a un aspirante adoptar todavia esta actitud concentrada.
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Pero debe procurar hacerlo, firme y deliberadamente, eliminando
una por una todas las actividades que interfieran con su tarea princi-
pal o que le hagan consumir inttilmente su tiempo y energias. Esa
capacidad de dedicarse total y persistentemente a la tarea que se ha
impuesto, es un requisito necesario y muestra si el alma est4 lista para
embarcarse en la Divina aventura.

La palabra que hemos traducido como ‘seria devocién’ implica
una actitud de reverencia hacia la tarea. Al proseguir su ideal, el as-
pirante esta tratando de encontrar aquella Realidad Primordial que
es la base y causa unica de todo el Universo. El hecho mismo de estar
tratando de descifrar el méaximo misterio de la vida deberia llenarlo
de cierto asombro y reverencia, al darse cuenta de la calidad de su
clevado propésito y de la naturaleza gloriosa de la Realidad a la que
trata de aproximarse.

Cuando se retnen las tres condiciones mencionadas en este
sutra, queda asegurado el progreso en la senda de la Yoga. Puede que
sea lento, por insuficiencia de impulso de las vidas anteriores. Pero el
aspirante esta por lo menos firmemente establecido en el camino, y
sdlo es cuestién de tiempo alcanzar la meta final.

15. Vairagya es el perfecto dominio consciente de los deseos, en
quien ha dejado de codiciar objetos vistos o no vistos.

Este sutra define el segundo medio general de suprimir las ‘mo-
dificaciones de la mente’. El significado pleno de Vairagya en esta ta-
1cu de poner la mente en condicién de reposo, se comprender plena-
mente cuando se haya estudiado la filosofia de las Kleshas en la Sec-
cion I1. Aqui discutiremos solamente ciertos principios generales.

La palabra Vairagya se deriva de Raga, la cual se define en II-7
como la atraccién que nace del placer que proviene de algiin objeto.
Vairagya significa, pues, la ausencia de cualquier atraccién hacia ob-
jetos que dan placer. Podria preguntarse: ¢Por qué ausencia de atrac-
¢idn solamente, y no también ausencia de repulsién, ya que atraccién
v repulsién forman un par de opuestos, y la repulsién ata el alma a los
objetos tanto como la atraccién?
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No es por descuido que se ha dejado fuera la ‘repulsién’. Dvesa o
repulsién, estd realmente incluida en Raga y forma con ella un par
de opuestos. La alternacién de atraccién y repulsiéon entre dos
individuos vinculados entre si, muestra la subyacente relacién
atraccién-repulsién y que ambas se derivan del apego. De suerte que
‘desapego’ significa estar libre tanto de la atraccién como de la
repulsién, y expresa correctamente el significado de Vairagya.

La razén de que Vairagya juegue un papel tan importante en la
restriccién y luego la eliminacién de las ‘modificaciones mentales’,
est4 en que el deseo, en sus dos aspectos, como Raga y Dvesa es una
tremenda fuerza motriz perturbadora que incesantemente esta pro-
duciendo ‘modificaciones’ en la mente. De hecho, en las etapas
tempranas del progreso evolutivo, el deseo es la Gnica fuerza motora
y la mente se desarrolla casi unicamente como resultado del constan-
te moverse a que la obliga el deseo. En etapas posteriores, otros facto-
res entran en accién y a medida que el deseo se transforma gradual-
mente en voluntad, esta Gltima se va convirtiendo en la fuerza motriz
que impulsa el desenvolvimiento evolutivo.

Todos los que aspiran a hollar la senda de la Yoga deben tratar
de entender con claridad, por lo tanto, el papel que el deseo desem-
pefia en nuestra vida y la manera como mantiene a la mente en un es-
tado de agitacién constante. Muchos aspirantes que no se dan sufi-
ciente cuenta de la influencia perturbadora del deseo, tratan de prac-
ticar meditacién sin prestarle la atencion necesaria al problema de
controlar los deseos; el resultado es que no logran liberar la mente de
las perturbaciones, en grado suficiente, cuando van a meditar. Tra-
. tar de aquietar la mente sin eliminar los deseos, es como tratar de de-
tener el balanceo de un bote en las aguas de un lago violentamente
agitado por un fuerte vendaval. Por mucho que tratemos de mante-
nerlo en una posici6n a la fuerza, continuara balance4andose como re-
sultado del oleaje. Pero si el viento amaina y el oleaje se calma
completamente, el bote se ira aquietando sin aplicarle ninguna fuer-
za externa. Lo mismo ocurre con la mente. Si se elimina por comple-
to la fuerza impulsora del deseo, 1a mente se aquietara de modo natu-
ral y automatico. La practica de Vairagya consiste en eliminar la
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fuerza motriz del deseo, dandole a la palabra ‘deseo’ el sentido mas
amplio de Vasana como se explica en la Seccién IV.

Pero aunque tedricamente es posible eliminar las ‘modifica-
ciones mentales’ por la sola practica de Vairagya, practicamente no
es factible ni aconsejable. Es como tratar de detener un automévil
con sélo cerrar la entrada de combustible. Hay que aplicar los frenos
también para que se detenga mas pronto. Y este es el papel de Abhya-
sa. Estas dos medidas deben practicarse conjuntamente para ‘inhibir
las modificaciones de la mente’.

Después de estas consideraciones generales sobre el papel de
Vairagya, tomemos nota ahora de algunas de las expresiones usadas
en este sutra, con el Animo de comprender la implicacién plena de la
definicién que nos da.

A los ‘objetos’ que producen la atraccién y el consiguiente ape-
10, los divide bajo dos encabezamientos: los vistos y aquellos que me-
ramente oimos, como los que se mencionan en escritos. Esto se refiere
a los goces que los seguidores de religiones ortodoxas esperan disfru-
tar en la vida post-mortem. La practica de Vairagya busca destruir la
sed de ambos tipos de goces.

Por lo antedicho, se vera que el ideal Yéguico es enteramente di-
lerente del ideal religioso ortodoxo. En este dltimo se prescribe un
modelo especial de vida y conducta, y quien se somete a este c6digo
puede esperar que vivira, después de la disolucién de su cuerpo, en
un mundo superfisico con toda clase de goces y medios de ser dichoso.
I.os cielos de las diferentes religiones pueden variar con respecto a las
amenidades que proveen, pero la idea basica es la misma, o sea un
maodelo particular de vida que consiste en seguir ciertas observancias
v codigo moral, lo cual asegura una vida feliz en el més alla.

La filosofia Yéguica no niega la existencia de cielos e infiernos,
pero pone ante el aspirante un ideal por alcanzar, en el cual no tienen
«itir los goces y deleites de la vida celestial, porque éstos también son
temporales y estan sujetos a ilusién. Los goces de la vida celestial son
como nada en comparacién con la gloria y poderes que el Yogui al-
vunza cuando su conciencia pasa a planos de existencia ain mas ele-
vados. Incluso a estos estados trascendentales habra de renunciar en
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su progreso hacia su meta final. Todo poder y placer nacidos del con-
tacto con Prakriti y que no est4 dentro del Ser y por lo tanto-no ayuda
a la integracién del Yogui, queda incluido en este sutra dentro de los
objetos ‘no vistos’.

Ser4 bueno indicar aqui que lo que nos hace codiciar esos ‘obje-
tos” no es el sentimiento de gozo que se experimenta al entrar en con-
tacto con ellos. En nuestro contacto con objetos de los sentidos, algu-
nos necesariamente producen una sensacién de placer. Cuando la
conciencia funciona en planos superiores por medio de los vehiculos
sutiles, inevitablemente se experimenta felicidad, pero este senti-
miento de felicidad no es lo que constituye la ‘atraccién’. La atrac-
ci6n y el consiguiente apego son los causantes de esclavitud, y deben
ser destruidos por la practica de Vairagya.

También es necesario recordar que la mera ausencia de atrac-
ci6n, que puede deberse a inactividad del cuerpo, o a saciedad, o a
preocupaci6n por otras cosas, no constituye Vairagya. Un hombre
que envejece puede perder su apetito sexual. Un politico ambicioso
puede, por algin tiempo, volverse indiferente a los goces sensuales.
Pero estas indiferencias temporales no son Vairagya. Simplemente la
atraccién ha quedado en suspenso, lista a volver a salir a flote tan
pronto como se presenten las condiciones requeridas.

Lo que se necesita para el verdadero Vairagya es destruir, deli-
beradamente, todas las atracciones y sus apegos consecuentes y lograr
el dominio consciente sobre los deseos, como dice este sutra. El
control sobre los vehiculos por cuyo medio se sienten los deseos, y la
conciencia de dominio que acompafa a semejante control, son los

- elementos esenciales de Vairagya. Para alcanzar esta clase de domi-
nio, uno debe haber estado en contacto con tentaciones de toda clase
y debe haber pasado por ordalias de toda descripcién. Y debe haber
salido no sélo triunfante sino sin siquiera sentir la méas leve atracci6n.
Pues mientras se sienta atraccién, aunque no se sucumba a la tenta-
ci6n, no se ha dominado completamente el deseo.

Por lo tanto, se vera que aislarse del mundo, o huir de las tenta-
ciones, no nos ayuda a adquirir verdadero Vairagya, aunque pueda
ser necesario hacer eso en las etapas primeras para adquirir el control
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de si mismo. Tenemos que aprender la leccién y ponernos a prueba
nosotros mismos en medio de los placeres y tentaciones, claro que no
cediendo a las tentaciones y complaciéndonos en los placeres, sino
tratando de penetrar a través de las ilusiones hechizantes que rodean
a esos placeres mientras estamos bajo su dominio.

El verdadero Vairagya no se caracteriza por una lucha violenta
contra los deseos. Viene naturalmente y en su forma mas eficaz por el
ejercicio de nuestra facultad de discernir, llamada Viveka.

El hechizo desempefia un papel muy grande en la produccién de
Ragas o apegos. Y hasta el andlisis intelectual ordinario, combinado
con la razén y el sentido comiin, puede liberarnos de muchos héabitos
y apegos irrazonables. Pero la verdadera arma que debe usarse para
adquirir el auténtico Vairagya es la luz mas penetrante de Buddhi
que se expresa como Viveka. A medida que se purifican nuestros
cuerpos y que nuestra mente se libera de los deseos mas crudos, esta
Luz resplandece con creciente brillo y disipa nuestros apegos al ha-
cernos ver las ilusiones en que se basan.

Viveka y Vairagya pueden considerarse, en efecto, como dos as-
pectos del mismo proceso de disipar las ilusiones por el ejercicio, tan-
to del discernimiento como de la renunciacién. A medida que este
proceso alcanza un nivel mas profundo, se transforma mas y mas en
‘conocimiento’ (Jnana) y se hace casi indistinguible de él.

16. El Vairagya mas elevado es aquel en que, por la percepcién
clara del Espiritu, cesa hasta el m4s minimo deseo por las
Gunas.

Al comentar el sutra anterior se indicé que el discernimiento y la
renunciacién se refuerzan mutuamente y destruyen progresivamente
las ilusiones y apegos que son la causa raiz de nuestro cautiverio. Esto
da por resultado que la conciencia se libera de los grilletes que la atan
a los mundos inferiores, y todo el proceso culmina, como veremos
mis adelante, en Kaivalya (Iluminaci6n, Liberacién) que es el obje-
tivo final de la Yoga. En ese estado, el Purusa (Espiritu), que ha re-
ulizado su verdadera naturaleza y ha sacudido el yugo de la materia,
«queda libre de toda atraccién, incluso la de los tipos mas sutiles de
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bienaventuranza de los planos mas elevados. Ahora es completamen-
te autosuficiente y esta por encima de todas las atracciones, tales co-
mo las que se basan en el funcionamiento de las Gunas (cualidades de
la naturaleza).

Este Vairagya, producto de la desaparicién de Avidya (ignoran-
cia) y delarealizacién de que el Purusa contiene todo o es la fuente
de todo, es el Vairagya mas elevado o Para-Vairagya. Como este
Vairagya es caracteristico de la conciencia Espiritual, solamente
puede aparecer al alcanzar Kaivalya, o sea al lograr la ‘percepcién
clara del Espiritu’. En las etapas anteriores, aunque pueda no haber
ningin apego activo, ain quedan las semillas del apego. Lo cual sig-
nifica la posibilidad de que vuelva a desarrollarse apego. Pero al al-
canzar la ‘percepcién espiritual’ no existird mas semejante posibili-
dad. Este hecho se encuentra expresado muy bien en el Bhagavad-
Guita en el sloka I1-59 que dice: “Los objetos de sensacion, aunque
no el gusto por ellos, se alejan del abstemio morador del cuerpo, y
aun este mismo gusto se desvanece luego de que ha visto al Supremo”.

17. El Samadhi Samprajnata es aquel que va acompafiado de
razonamiento, reflexién, bienaventuranza y sentido de in-
dividualidad.

Este sutra y el siguiente tratan de las variedades de Samadhi lla-
madas Samprajnata y Asamprajnata. Antes de estudiar estos dos im-
portantes sutras es deseable que tratemos, en general, sobre la natu-
raleza de Samadhi y la mutua relacién entre las diferentes clases de
_ Samadhi que se mencionan en los Yoga-Sutras. Esto le facilitara al es-
tudiante comprender este tema muy dificil aunque fascinante, y lo
capacitara para ver sus diferentes aspectos en su verdadera relacién.
Este tema se trata a menudo de una manera desarticulada, sin pre-
ocuparse por mostrar sus diferentes partes en su correcta perspectiva.

Como los sutras relacionados con los diferentes aspectos de Sa-
madhi se encuentran esparcidos en los Yoga-Sutras en diferentes lu-
gares, haremos aqui un breve analisis de esos sutras e indicaremos el
orden en que deben estudiarse. La manera como se trata el tema de
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Samadhi en los Yoga-Sutras, puede parecerle algo extraia al estu-
diante. Sin embargo, recuerde que estos sutras intentan dar en forma
muy condensada todo el conocimiento esencial para un estudiante
avanzado de Yoga y no servir como introduccién para el principiante
que aun tiene que aprender el A.B.C. de la cuestién. Es por eso que
Patanjali discute en la Seccién I los aspectos mas abstrusos de Sa-
madhi y, en la Seccién III trata las diferentes etapas de concentra-
cién que llevan hasta Samadhi.

Esta manera de tratar un tema dificil debe parecer muy confusa
al estudiante moderno, acostumbrado a que se le presenten, del mo-
do mas facil posible, las condiciones para estudiar cualquier materia.
Por lo tanto, si el tema es nuevo para él y no tiene ideas bien claras
sobre Samadhi, seria quiza mejor que estudiara los sutras referentes a
Samadhi en el siguiente orden:

1) Las tres etapas de meditacién que conducen a

Samadhi III-1a4
2) Samprajnata y Asamprajnata I-17y 18
3) El proceso esencial que implica el Samadhi

Sabija I-42
4) Las diferentes fases de Sabija 1-42 a 50
5) La técnica de Samadhi Nirbija I-51, III-8 y IV-26 a 29
6) Las tres clases de transformaciones en Samadhi I11-9a 12

Puede definirse, generalmente, a Samadhi como un proceso de
sondeo dentro de las capas mas hondas de nuestra conciencia que
funciona por medio de diferentes grados de la mente. La conciencia
es un aspecto de la Realidad Primordial en la manifestacién. Su
expresion depende del grado particular de Ia mente por medio de la
cual esté funcionando. Cuanto mas tosco sea el medio, mas limitada
sera la expresién.

Como la progresiva involucién de la conciencia en materia a fin
de desenvolverse, le impone a la conciencia limitaciones crecientes,
asimismo, el proceso inverso de evolucién la libera, progresivamen-
tc, de esas limitaciones. Las diferentes etapas de Samadhi
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representan esta progresiva liberacién de la conciencia de las limita-
ciones en que esta envuelta. Kaivalya es el nombre que se da a la eta-
pa en que la conciencia vuelve a funcionar en perfecta libertad.

Como la conciencia funciona a niveles diferentes, en grados di-
ferentes de la mente, y por medio de diferentes cuerpos o vehiculos,
su progresiva liberacién de las limitaciones puede observarse desde
otro punto de mira: se la puede considerar como un proceso de retra-
erse de un vehiculo a otro mas sutil. Cada vehiculo tiene sus propias
funciones y limitaciones, pero las funciones son mas amplias y las li-
mitaciones son mas tenues, a medida que la materia de que ests
compuesto el vehiculo es mas refinada.

Este retraimiento progresivo de la conciencia en Samadhi a
vehiculos cada vez mas sutiles, se muestra en el diagrama “Etapas de
Samadhi” (pag. 5). Este diagrama se explica por si solo, pero para en-
tenderlo completamente se necesita estudiar en detalle los diferentes
aspectos de Samadhi.

El primer aspecto de Samadhi que Patanjali trata en la Seccién I
es la diferencia entre Samprajnata y Asamprajnata. Hay mucha in-
comprensién con respecto a la naturaleza de estas dos clases de Sa-
madhi. Muchos estudiantes las confunden con los Samadhis Sabija y
Nirbija. Algunos comentadores usan de una manera fortuita las pa-
labras que designan los diferentés Samadhis y, con frecuencia, pasan
por alto las distinciones mas sutiles que caracterizan las diferentes
clases y fases de Samadhi.

El estudiante de los Yoga-Sutras deberia tener en mente que éste
es un tratado cientifico en el que cada palabra tiene un significado es-
pecifico y bien definido, y que no se pueden usar expresiones a la lige-
ra ni emplear palabras alternadas para la misma idea. Cuando Pa-
tanjali usa dos pares de palabras, Samprajnata y Asamprajnata, o
‘Sabija y Nirbija, en contextos completamente diferentes, es porque
esta tratando ideas o temas enteramente distintos. De suerte que to-
mar estos dos pares de palabras como si significaranlo mismo de-
muestra falta de comprensi6n del tema en conjunto.

Tratemos de comprender el primero de estos pares de palabras,
y més adelante discutiremos el segundo. Como ocurre frecuentemen-
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te en sanscrito, la clave del significado de una palabra la da su estruc-
tura etimolégica. Samprajnata significa ‘con Prajna’. El prefijo A sig-
nifica ‘no’. Por lo tanto, Asamprajnata significa ‘no con Prajna’. De
suerte que Samadhi Asamprajnata no es Samadhi sin Prajna, lo cual
no seria lo contrario de Samadhi Samprajnata, sino un estado de Sa-
madhi diferente del Samprajnata pero todavia asociado con Prajna.
Puede, por lo tanto, considerarse como un correlativo de Samprajna-
ta.

La palabra Prajna representa la conciencia superior que fun-
ciona por medio de la mente en todas sus etapas. Se deriva de Pra que
significa ‘superior’ y Jna que significa ‘conocer’. La caracteristica dis-
tintiva de esta ‘conciencia superior’ que se desenvuelve en Samadhi,
es que la mente queda completamente desligada del mundo fisico y la
conciencia se centra en uno u otro de los vehiculos que van del cuerpo
mental inferior al Atmico. La conciencia queda asi libre de la interfe-
rencia del cerebro fisico.

Si tanto el Samprajnata como el Asamprajnata estan asociados
con Prajna, entonces den qué consiste la diferencia entre los dos? La
diferencia consiste en la presencia o ausencia de un Pratyaya en el
campo de la conciencia. Pratyaya es un vocablo técnico que se usa en
Yoga para denotar el ‘contenido’ total de la mente en cualquier mo-
mento, usando la palabra mente en su sentido mas amplio y no mera-
mente como intelecto. Un Pratyaya puede ser de cualquier clase y
existir en cualquier plano de la mente. La imagen mental de un nifio,
un concepto de un principio matemaético, una abarcante visién de la
Unidad de la Vida, todos estos son Pratyayas de diferentes clases y
pertenecen a diferentes planos de la mente.

Ahora bien, en Samprajnata existe en el campo de la conciencia
un Pratyaya, al cual se lo llama ‘semilla’ y la conciencia esta total-
mente dirigida hacia él. Por lo tanto, la direccién de la conciencia es
del centro hacia afuera. En cambio, en Asamprajnata no existe
ningin Pratyaya y, por lo tanto, no hay nada que atraiga a la con-
ciencia hacia afuera y la mantenga alli. La Fig. 1, pag. 6, ayudara a
entender esto. Tan pronto como se suprime el Pratyaya P, la concien-
cia empieza a regresar a su centro O, y después de pasar momenténe-
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amente por ese centro, Laya tiende a emerger en el siguiente vehiculo
mas sutil. Cuando este proceso se ha completado aparece el Pratyaya
P’ en el siguiente plano mas interno, y la conciencia vuelve a dirigirse
desde el centro hacia afuera en ese plano. Estas etapas progresivas de
retraimiento de la conciencia a su centro para luego emerger en el si-
guiente plano mas elevado, quedan ilustradas en la mencionada Fig.
1. Como vemos en ella, desde el momento en que queda suprimido el
Pratyaya P hasta el momento en que aparece el Pratyaya P’ en el pla-
no siguiente, el Yogui esta en Asamprajnata. Durante todo este tiem-
po él esta plenamente consciente y con su voluntad esta dirigiendo es-
ta delicada operacién mental de una manera muy sutil. La mente
est4 vacia, pero es el vacio de Samadhi y no un vacio de tipo ordina-
rio como el que se presenta en el estado de suefio profundo o de coma.
La mente est4 quieta y desligada del mundo exterior, quieta y perfec-
tamente concentrada, quieta y bajo completo control de la voluntad.

Asamprajnata representa, por lo tanto, una condicién mental
muy dinamica. Difiere de Samprajnata Gnicamente en que no hay
ningin Pratyaya en el campo de la conciencia. En intensidad de con-
centracién y ‘alertidad’ mental est4 a la par con Samprajnata. De ahi
que se lo denote por la mera adicién del prefijo A.

Al vacio que se crea en Asamprajnata se lo designa a veces una
‘nube’, y esta experiencia puede compararse con la de un piloto cuan-
do su avién pasa a través de un banco de nubes. El claro paisaje se
borra sibitamente; el sentido ordinario de direccién desaparece; pe-
ro el piloto sigue volando con la certeza de que volvera a salir al cielo
despejado.

_ Cuando la conciencia del Yogui deja un plano y desaparece el
Pratyaya de ese plano, se encuentra en un vacio y debe continuar en
ese vacio hasta que su conciencia emerja autométicamente en el pla-
no siguiente con su nuevo Pratyaya. No puede hacer otra cosa que es-
perar pacientemente, con la mente concentrada y alerta, a que la os-
curidad se disperse y la luz del plano superior alboree en su mente.
Un Yogui avanzado puede repetir esta experiencia varias veces y pa-
sar de un plano a otro hasta saltar finalmente del plano mas sutil, el
Atmico, a la Realidad misma, a la conciencia del Purusa. La ‘nube’
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¢n que entonces entra se llama Dharma-Megha por razones que se
discutiran en IV-29. Cuando emerge de esa ‘nube’ sagrada ha dejado
atras el ‘campo’ de Prakriti y se encuentra en su propio nivel Espiri-
tual.

Se vera pues, que en este progresivo retraimiento de la concien-
cia, desde el plano mental inferior hasta su origen, se alternan
Samprajnata, con su Pratyaya caracteristico, y Asamprajnata, en ca-
da plano, hasta que el Yogui cruza la dltima barrera y queda estable-
cido en su propio plano Espiritual donde su conciencia se unifica con
la conciencia del Espiritu. Ese retraimiento progresivo de la concien-
cia hacia su centro no es, pues, un hundirse ininturrumpido y cons-
tante en profundidades cada vez mayores, sino un movimiento alter-
no de la conciencia hacia afuera y hacia adentro en cada barrera que
separa los planos.

El tiempo que le tome a un Yogui pasar a través de los diferentes
planos y los vacios intermedios, depende de su adelanto. Un princi-
piante puede permanecer atareado en los planos inferiores hasta por
varios afios. Un Yogui avanzado puede transferir su conciencia de un
plano a otro con la velocidad de un relampago. Y en el caso de un
Adepto que ha alcanzado Kaivalya, todos los planos se funden real-
mente en uno solo porque el paso hacia afuera y hacia adentro es tan
veloz y facil que s6lo es cuestién de enfocar la conciencia en un
vehiculo tras otro.

Como regla general, cuando el aspirante estd todavia apren-
diendo la técnica de Samadhi tiene que pasar mucho tiempo en un
plano determinado, estudiando sus fenémenos y leyes antes de estar
en condiciones de intentar el paso al siguiente plano mas interno. Su
progreso depende no sélo de sus esfuerzos presentes sino del impulso
del pasado y las tendencias que trae de sus vidas anteriores. La Cien-
cia dela Yoga no puede dominarse en una sola vida, sino en una suce-
sion de vidas dedicadas al ideal Yéguico. Y los impacientes que no
pueden adoptar esta actitud a largo plazo, no estan atin calificados
para entrar a esta senda y progresar firmemente hacia su meta.

Luego de tratar en forma general sobre lo que son los Samadhis
Samprajnata y Asamprajnata, consideremos ahora los dos sutras en
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que Patanjali se refiere a ellos. En el I-17 sefiala las caracteristicas de
la conciencia que se desenvuelve en las cuatro etapas de Samprajna-
ta, las cuales se corresponden con las cuatro etapas de las Gunas men-
cionadas en II-19. Dice que este Samadhi ‘va acompafiado’ de los
cuatro estados mentales que alli enumera.

Cualquiera que esté familiarizado con la moderna clasificacién
teosofica de los planos de manifestacién y las funciones de los vehicu-

los en esos planos, verd facilmente la correspondencia de este de-
sarrollo progresivo de la conciencia con dicha clasificacién.

Conforme a las filosofias de la Samkhya y de la Yoga, la clasificacion
de los elementos que constituyen el lado fenomenal del Universo es
funcional y no estructural. Y por esa razén es que Patanjali al
designar las etapas sucesivas de Samprajnata da unicamente las
funciones mentales dominantes, y no los nombres de los vehiculos
por cuyo medio se ejercen esas funciones.

Hay algo favorable en esta presentacién funcional de estas eta-
pas, en comparacién con una presentacion estructural, aunque pare-
ce vaga y dificil de entender. Tiene la ventaja de que no depende de
la clasificacién de los planos y los nombres que se den a éstos.
Ademas, el Yogui que, por ejemplo, esté siguiendo el camino del mis-
ticismo y esforzandose por encontrar a su Amado, puede que no se in-
terese por la constitucién y fenémenos de los diferentes planos, y nole
guste estudiarlos objetivamente. Un tratamiento funcional y sencillo
de las diferentes etapas de Samprajnata llenar4 las necesidades de la
mayoria de los que practican Yoga. Pero como un tratamiento
estructural tiene la gran ventaja de esclarecer notablemente la

.técnica Yéguica, no hay razén para que no nos aprovechemos del
conocimiento disponible al respecto.

En el diagrama de la pagina 5 se muestran las diferentes etapas
de Samprajnata y Asamprajnata, como también sus corresponden-
cias con los diferentes vehiculos. Vemos alli que el Samprajnata co-
mienza cuando la conciencia (que ya ha pasado por las etapas preli-
minares de Dharana y Dhyana) se ha centrado en el mundo mental
inferior y esta funcionando en el cuerpo mental inferior. La funcién
esencial de la mente en esta etapa se designa coimo Vitarka (razona-
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miento). Nétese que cuando una persona deja su cuerpo fisico y entra
a funcionar en sus dos vehiculos, emocional y mental, no est4 necesa-
riamente en Samadhi aunque su cuerpo fisico esté inerte. Simple-
mente puede estar funcionando en esos dos cuerpos maés sutiles de la
manera ordinaria, ejerciendo sus capacidades y trayendo al cerebro
fisico al despertar el conocimiento que asi adquiera. Esa condicién
es muy diferente al estado de Samadhi, pues no existe la condicién
mental peculiar que se menciona en III-3. La mente se dirige sucesi-
vamente a diferentes objetos y no est4 concentrada en uno solo.

Después de dominar la técnica de las fases Savitarka y Nirvitar-
ka (ver I-42 y 43) en el plano mental, el Yogui practica Asamprajnata
y retira su conciencia al plano mental superior pasando por la ‘nube’
que corresponde a este paso. Entonces la conciencia del Yogui surge
en el mundo mental superior y funciona por medio del cuerpo causal.
La funcién esencial de la mente por medio de este vehiculo se llama
aqui Vikara (reflexi6n). El Yogui empieza ahora a practicar Samadhi
en este plano. Domina lentamente la técnica de las fases Savikara y
Nirvikara (ver I-44), y otra vez vuelve a practicar Asamprajnata para
liberar su conciencia del plano mental superior.

Todo este proceso ciclico ha de repetirlo otras dos veces durante
las dos dltimas etapas de Samprajnata, con el fin de liberar su con-
ciencia de los vehiculos Biddhico y Atmico cuyas funciones son
Ananda (Bienaventuranza) y Asmita (Sentido de Individualidad).

La significacién mas amplia de los términos usados para indicar
las cuatro funciones esenciales de Razonamiento, Reflexién, Biena-
venturanza y Sentido de Individualidad, se entendera mejor al consi-
derar las cuatro etapas de las Gunas en II-19.

El estudiante debe tomar nota también de que durante todo el
retraimiento de la conciencia en las cuatro etapas existe algo en el
campo de la conciencia. Es cierto que durante los periodos Asampraj-
nata no hay ningin Pratyaya sino una ‘nube’ o vacio, pero éste tam-
bién es como un velo sobre la conciencia pura. Es como la impresién
borrosa producida en la conciencia al pasar a través de la fase critica
entre los Pratyayas de dos planos sucesivos. Es semejante al estado
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critico entre dos estados de materia, liquido y gaseoso: estado que no
puede llamarse ni liquido ni gaseoso.

La presencia de un Pratyaya, que caracteriza a todas las etapas
de Samprajnata, significa que en Samprajnata la conciencia conoce
Gnicamente la naturaleza de lo que esta colocado dentro de su cam-
po; no puede conocer su propia naturaleza. Si pasamos un rayo de
luz a través de una camara oscura, y luego colocamos en el camino de
ese rayo diferentes objetos, la luz los iluminard y nos permitira
verlos. Vemos los objetos con ayuda de la luz, pero no podemos ver la
luz misma pues, si volvemos a retirar todos los objetos, la cAmara vol-
vera a quedar oscura aunque el rayo de luz siga alli. ¢Hay algtin mo-
do de ver la luz misma? No hay modo alguno de ver la luz aparte de
los objetos que ella ilumina.

La luz de la conciencia puede verse como realmente es, sélo des-
pués de haber pasado por todas las etapas de Samadhi incluidas en
Sabija y practicar el Samadhi Nirbija, en el que se retira el Gltimo ve-
lo mas sutil que encubre la Realidad y se entra en la conciencia del
Purusa.

Hemos estado refiriéndonos a los Pratyayas de los diferentes pla-
nos, y el estudiante querra saber a qué se asemejan estos Pratyayas.
Aunque algunos misticos y ocultistas de toda época han hecho esfuer-
zos para descubrir los gloriosos y vividos Pratyayas de los planos supe-
riores, los que leen estas descripciones consideran un fracaso tales es-
fuerzos. Lo cierto es que no es posible dar idea alguna de tales planos
superiores excepto en la forma mas vaga y general. Cada mundo
puede conocerse solamente por medio del vehiculo que la conciencia
usa en ese mundo.

El descenso de la conciencia, sucesivamente, a los mundos infe-
riores no es como el opacamiento progresivo de una luz brillante por
medio de pantallas que se superponen. Cada descenso sucesivo impli-
ca una disminucién en el nimero de dimensiones témporo-espaciales.
Y esta disminucién le impone a la conciencia nuevas limitaciones a
cada paso para su funcionamiento en cada plano.

En algunos de los sutras subsiguientes se elabora aiin més la na-
turaleza de los diferentes tipos de Samadhi. Pero se vera que no se in-
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tenta nunca describir las experiencias en los planos superiores. El co-
nocimiento que dan estos sutras es como el conocimiento que se ob-
tiene de estudiar el mapa de un pais. Un mapa no nos da idea alguna
acerca de los paisajes, escenas, etc. Simplemente puede darnos infor-
mhacién acerca de las posiciones relativas y el contorno de las diferen-
tes partes del pais. Si queremos conocer realmente el pais tenemos
que ir y verlo, de suerte que si queremos saber c6mo son estos planos
superiores, debemos practicar Samadhi y entrar en contacto directo
con ellos por medio de los respectivos vehiculos. Y cuando nosotros
mismos hayamos visto esos planos nos encontraremos incapaces de
dar a otros idea alguna sobre ellos. El conocimiento de esta categoria
es siempre directo e incomunicable.

18. La impresién remanente que queda en la mente al cesar el
Pratyaya tras previa practica, es el Samadhi Asamprajnata.

La definicién que da este sutra deberia aparecer bastante clara a
la luz de lo que se dijo en el comentario al anterior. Detengdmonos en
sus diversas partes.

La frase ‘al cesar el Pratyaya’ se refiere al retiro de la ‘semilla’
del Samprajnata que asi desaparece del campo de la conciencia. Al-
gunos comentadores interpretan esta expresién como ‘la idea de la ce-
sacién’ o ‘la causa de cesacién’, lo cual indicaria que el Yogui medita
sobre la idea de cesacién del Pratyaya. Esta interpretacién no parece
que se justifique. Si se analiza bien se vera que significa retirar o sol-
tar la ‘semilla’ que se mantuvo en el Samprajnata precedente. Un Yo-
gui que esta meditando sobre una ‘semilla’ puede soltarla al producir
un estado de vacio en la mente, pero no puede sostener la ‘semilla’ y
empezar a meditar sobre ‘la idea de cesacién’. Cualquiera puede ver
que es imposible semejante transito de una idea a otra de naturaleza
enteramente diferente, en el estado de Samadhi.

La frase ‘tras previa practica’ se refiere a la practica de sostener
en la mente la ‘semilla’ del Samprajnata. Esta frase acentiia, pues, el
hecho de que Asamprajnata puede practicarse solamente después de
una prolongada practica de Samprajnata. Es una situacién intere-
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sante, activa y no pasiva. En efecto, retraer la conciencia en
Asamprajnata y pasarla a través del centro Laya, exige sostener una
constante presion de la voluntad que esta respaldando el esfuerzo de
mantener la mente en el estado Samprajnata. No hay ningin cambio
en esta condicién de la mente, excepto la desaparicién del Pratyaya.
La presién hay que elevarla en el Samprajnata antes de poder utili-
zarla en el Asamprajnata. Hay que templar el arco antes de soltar la
flecha para que se clave en el blanco.

‘La impresién remanente’ que queda cuando cesa el Pratyaya de
un plano y antes de que aparezca el Pratyaya del plano siguiente, so-
lamente puede ser un vacio, en condiciones normales. Pero este vacio
no es una situacidén estdtica, aunque puede parecerle tal al Yogui
cuando esta atravesidndolo. Es una situacién dindmica, porque la
conciencia esta transfiriéndose de un plano a otro, lenta o rapida-
mente, como lo muestra la Fig. 1 (pag. 6). La conciencia no puede
permanecer suspendida en un vacio indefinidamente. Debe emerger
en uno de los dos lados del centro Laya. Si no se ha dominado sufi-
cientemente la técnica de transformacién de la mente, puede dar un
salto atras al plano que acaba de dejar y, entonces reaparecers la ‘se-
milla’ que se habia abandonado. Pero si la mente puede conservar es-
te estado por un tiempo suficientemente largo, como se indica en
I11-10, la conciencia emergeré4 en el siguiente plano superior, tarde o
temprano.

Hay otros dos puntos interesantes que pueden discutirse breve-
mente antes de dejar el tema de Asamprajnata. Uno es el de la natu-
raleza del centro Laya a través del cual la conciencia pasa de un pla-
no a otro, y que esta indicado con una O en la Fig. 1. Este centro La-
ya es el centro comin en que puede decirse que estan centralizados
todos los vehiculos de Jivatma. En sanscrito se lo llama Bindu. Sola-
mente a través de un centro asi puede tener lugar la trasferencia de la
conciencia de un plano a otro.

Auténticamente, de verdad solo existe el centro de la Realidad
rodeado por un niimero de vehiculos concéntricos y cualquier vehicu-
lo que sea iluminado por la conciencia deriva su Luz de ese centro.
Pero cuando la conciencia se concentra en un vehiculo determinado,
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parece como si la conciencia se moviera hacia arriba o hacia abajo, a
lo largo de la linea que conecta todos los vehiculos. Un adepto cuya
conciencia estd permanentemente centrada en el plano Atmico,
puede enfocar su atencién temporalmente en cualquier vehiculo y,
entonces, los objetos conectados con ese vehiculo entran dentro del
campo de su conciencia. Asi parece como si el centro de su conciencia
se moviera hacia el centro de uno u otro de sus vehiculos, pero en re-
alidad no se mueve. La conciencia, que en todo momento esta
centrada en la Realidad, simplemente se enfoca en uno u otro vehicu-
lo. En este sentido particular es como debe entenderse la transferen-
cia de la conciencia de un vehiculo a otro en Samadhi. Asi no caere-
mos en el absurdo filoséfico de imaginar que la conciencia se mueve
de un lugar a otro; la conciencia estad mas alla del Tiempo y del Espa-
cio.

El otro punto es que como el centro comin de todos los vehiculos
es el punto de convergencia de todos los planos, hay que retirar
siempre la conciencia a este centro antes de poder transferirla a otro
vehiculo. Es como cuando una persona que va por un camino y
quiere cambiar de camino, tiene que buscar un cruce. En Asampraj-
nata hay que retirar la conciencia a su centro Laya antes de transfe-
rirla a otro plano. En el caso de un Adepto altamente avanzado, cuya
conciencia permanece constantemente gstablecida en el centro mis-
mo de la Realidad, no se presenta la cuestién de retirarla al centro.
Desde el punto ventajoso en que él se encuentra, domina el panora-
ma omniabarcante de todos los planos inferiores y puede, instantane-
amente empezar a funcionar en cualquier planc que desee.

Podria preguntarse: ¢Si este centro comtn de todos los vehiculos
es también el centro de la Realidad dentro de cada Yogui, entonces
por qué no obtiene él una vislumbre de la Realidad cuando pasa de
un plano a otro por ese centro? Ciertamente, existe la posibilidad de
obtener esa vislumbre, debido a la unicidad de ese centro. Entonces,
dqué le impide al Yogui percibir esa Realidad cada vez que practica
Asamprajnata? La respuesta a esta pregunta nos la dan algunos de los
sutras del final de la Seccién IV: son las Samskaras o tendencias que
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todavia sobrecargan la mente del Yogui, obscurecen su visién y le im-
piden obtener una vislumbre de la Realidad.

Por lo tanto, tiene que destruir completamente esas tendencias,
antes de que pueda pasar libremente al campo de la Realidad, desde
cualquier punto en que asi lo quiera. Pero aunque mientras esta re-
cargado de esas tendencias no puede vislumbrar la Realidad clara-
mente, si puede ir ‘sintiendo’ més y mas esa Realidad a medida que
aligera su carga de tendencias y avanza hacia su meta. Vista la cues-
tién de esta manera, cada sucesivo Asamprajnata es un precursor del
Samadhi Nirbija que es el Gnico que da una visién perfecta de la Re-

alidad.

19. La causa de los ‘sin cuerpo’ y los ‘inmersos en Prakriti’, es el
nacimiento.

Este sutra y el que le sigue muestran la diferencia entre dos cla-
ses de Yoguis. En este sutra se da el nombre de Videhas y Prakritila-
yas a los Yoguis de uno de estos tipos. Estos Yoguis no alcanzan el
trance como resultado de una disciplina regular como la que se esbo-
za en los Yoga-Sutras, sino por su ‘nacimiento’. Es decir, poseen la ca-
pacidad de entrar en trance de un modo natural y sin esfuerzo por
cierta peculiar constitucion fisica y mental. En cambio, los Yoguis de
la otra clase entran en Samadhi como resultado de la practica regular
de la Yoga que requiere ciertos rasgos de caracter, tales como fe,
energia, etc., que se mencionan en I-20.

Si bien el significado del sutra I-20 es claro y obvio, la interpre-
tacién del I-19 se ha vuelto confusa debido a los distintos significados
que han dado diferentes comentadores a las palabras Bhava, Videha
y Prakritilaya de este sutra. Veamos, pues, si es posible encontrar una
interpretacién razonable de este sutra, con base en la experiencia y el
sentido comiin, mas bien que en significados traidos por los cabellos
que causan confusién.

Lo primero que hay que notar en este sutra es que indica un tipo
de Yoguis diferente al de los Yoguis a que se refiere el I-20. ¢Cuales
son las caracteristicas de los Yoguis del sutra I-20? Que el estado de
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Samadhi es precedido de fe, energia, memoria y alta inteligencia. En
otras palabras, exige que el Yogui posea los rasgos esenciales de
caracter que se requieren para cualquier empresa elevada. Los ver-
daderos Yoguis de esta clase alcanzan su objetivo normalmente si-
guiendo los medios usuales esbozados en los Yoga-Sutras. Se sigue,
por lo tanto, que los otros Yoguis a que se refiere el sutra I-19, que es-
tamos comentando, no deben sus facultades a la adopcién de los me-
dios usuales. A ellos sus facultades y poderes les vienen de una mane-
ra anormal. Este es el punto importante que da la clave al significado
de este sutra.

4Quiénes son esos Yoguis que de modo fortuito poseen facultades
y poderes Yéguicos sin adoptar los medios usuales? Cualquiera que se
relacione con personas que poseen tales facultades y poderes habra de
encontrar algunos casos en que esos poderes y facultades no son el
fruto de la practica Yéguica en esta vida, sino que aparecieron natu-
ralmente en esos individuos sin ningiin esfuerzo considerable de su
parte. Son personas que ‘nacen’ con esas facultades, como lo corroba-
ra el sutra IV-1 que menciona el ‘nacimiento’ como uno de los pro-
ductores de los Siddhis.

La palabra sanscrita Bhava que encontramos en este sutra y que
traducimos como ‘nacimiento’ también tiene la acepcién de ‘aconte-
cer’, la cual refuerza el sentido de la presencia fortuita de esas facul-
tades. Claro que, en realidad, nada acontece por casualidad de un
Universo que esta guiado por leyes naturales. Todo cuanto ocurre es
el resultado de causas conocidas o desconocidas y la aparicién for-
tuita de poderes psiquicos no es una excepcion a esta ley.

Y ¢quiénes son los Videhas y Pakritilayas, en quienes los poderes
psiquicos aparecen sin ninguna causa aparente? Videha significa lite-
ralmente ‘sin cuerpo’ y Prakritilaya significa ‘inmerso en Prakriti’.
Algunos comentadores han dado significados forzados e injustifi-
cables a estas palabras, dentro del contexto de este sutra. Lo més pro-
bable es que Videha se refiera aqui al gran ntimero de psiquicos es-
parcidos por todo el mundo que son mediumnisticos por naturaleza.
Médium es una persona de peculiar constitucién fisica. Peculiaridad
que consiste en que el cuerpo fisico denso puede desprenderse facil-
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mente del doble etérico, en forma parcial. Esta peculiaridad es la que
le permite al médium caer en trance y mostrar algunos poderes
psiquicos. La palabra Videha debe su origen, probablemente, a esta
peculiaridad de ‘desencarnarse’ parcialmente, la cual va acompana-
da generalmente por la capacidad de ejercer facultades psiquicas de
tipo espurio.

Tampoco los Prakritilayas son Yoguis de alta clase que han obte-
nido cierto tipo de Moksha como lo sugieren algunos comentadores.
Por el contrario, son seudo-yoguis que tienen la capacidad de caer en
‘un estado pasivo de trance que externamente se asemeja a Samadhi
pero no lo es. A este tipo de trance se lo llama Jada. En el verdadero
Samadhi la conciencia del Yogui se fusiona mas y mds en la Mente
Universal y luego en la Conciencia Universal. jImposible considerar
como Yoguis de alta clase a los que estan inmersos en Prakritil

Semejantes seudo-yoguis se encuentran en cantidad, e indu-
dablemente poseen cierta capacidad para reflejar la conciencia supe-
rior en sus vehiculos. Pero no tienen control sobre los poderes que
ejercen, y la conciencia que logran traer a este plano es borrosay, alo
sumo, les da cierta sensacion de paz y fuerza y una muy vaga visién
del Gran Misterio que llevan en su interior. Estos poderes se deben
sin duda, a ‘tendencias’ que traen de sus vidas anteriores en que prac-
ticaron algo de Yoga pero también cometieron algo que les hizo per-
der el derecho a progresar mas por ahora. Esas Samskaras les dan la
constitucién peculiar de sus vehiculos inferiores, pero nos le dan ni
voluntad ni capacidad para hollar la senda regular de la Yoga. Sola-
mente los Yoguis verdaderos a que se refiere el sutra siguiente poseen
estos requisitos.

La interpretacién que aqui damos de este sutra difiere por
completo de la que dan comentadores ortodoxos bien conocidos. Si
no tiene autoridad alguna que la respalde, por lo menos tiene la ven-
taja de que se basa en el sentido comin y en experiencias. Si tomamos
en cuenta el contexto de este sutra es evidente que se refiere a los Yo-
guis de la variedad falsa, inferiores a los que huellan la senda normal
de la Yoga esfozada por Patanjali. De hecho, es probable que Patan-
jali sefiale esta distincién para ayudar al neéfito a evitar confusiones
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sobre este punto. Desde luego que no se puede asegurar que Patanjali
tenia en mente la clase de seudo-yoguis mencionados arriba, cuando
emple6 las palabras Videhas y Prakritilayas. Pero en vista del
carécter técnico del asunto, esto no es de mucha consecuentia.

20. Los otros requieren previamente fe, energia, memoria y la
alta inteligencia esencial para Samadhi.

En el caso de los verdaderos Yoguis, a diferencia de los seudo-
yoguis a que se refiere el sutra I-19, la obtencién de diversos estados
progresivos de conciencia en Samadhi va precedida por el desarrollo
de ciertos rasgos de carécter en el aspirante, los cuales son esenciales
para alcanzar un elevado ideal espiritual. Patanjali menciona tan
s6lo cuatro de tales rasgos en este sutra, pero la intencién no es dar
una lista completa, y cada uno de estos rasgos implica mucho mas
que el significado literal de estas palabras.

La idea esencial que Patanjali, evidentemente, quiere acentuar
y que el estudiante debe tratar de captar, es que el logro del verdade-
ro ideal Yéguico es la culminacién de un proceso largo y severo, de
construccién de caricter y de disciplina para desenvolver los poderes
y facultades internos, y no el resultado de la casualidad, o de ma-
niobras y favores que alguien concede, o de seguir de una manera
fortuita métodos de pacotilla.

Hacer esta prevencion es necesario en vista del deseo que se es-
conde en gran ndmero de aspirantes, de gozar de los frutos de la
préctica Yéguica sin pasar por el entrenamiento y disciplina necesa-
rios. En vez de emprender el camino verdadero de la Yoga y tratar de
desarrollar los requisitos necesarios, andan siempre en busca de
métodos faciles y de nuevos instructores que les otorguen como favo-
res Siddhis y todo lo demas.

Los cuatro requisitos que Patanjali indica son: fe, energia indo-
mable o sea voluntad, memoria y la aguda inteligencia que es esen-
cial para Samadhi. La fe (Shraddha) es una firme conviccién de que
dentro de nosotros estéd presente la Verdad que buscamos y que la
técnica Yoguica es eficaz para capacitarnos a alcanzar nuestra meta.
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No es una creencia ordinaria que puede desmoronarse ante argumen-
tos contrarios o repetidos fracasos, sino aquel estado de certidumbre
interna que se experimenta cuando la mente purificada es irradiada
por la luz de Buddhi (intuici6n espiritual). Sin esta clase de fe es im-
posible que alguien persevere a través de muchas vidas, como ha de
hacerlo el aspirante para cumplir el objeto de la disciplina Yéguica.

La palabra sanscrita Virya, que designa el segundo requisito, no
tiene equivalente exacto en ningtn idioma occidental. Combina las
acepciones de energia, determinacién, valentia, aspectos todos ellos
de una voluntad indomable que acaba por superar todos los obstacu-
los y que fuerza su camino hacia la meta deseada. Sin este rasgo de
caracter no le es posible a nadie hacer el esfuerzo casi sobrehumano
que se requiere para proseguir la disciplina Yéguica hasta el final.

La palabra Smirti no se usa en este sutra en el sentido psicolégi-
co ordinario de ‘memoria’, sino en un sentido especial. La mayoria de
los aspirantes sabe, por experiencia, que las lecciones aprendidas se
olvidan una y otra vez y que, por lo tanto, hay que repetir las mismas
experiencias muchas veces, lo cual implica un tremendo desperdicio
de tiempo y energias. El Yogui tiene que adquirir la capacidad de to-
mar nota de las lecciones de la experiencia y grabarlas en su concien-
cia para su guia futura. Tomemos, por ejemplo, un hombre que sufre
de mala digestién: sabe que cierto alimento que le gusta no le cae
bien, pero cuando se lo pone por delante se olvida de todos los sufri-
mientos repetidos por los que ha pasado, cede a la tentacién, toma el
alimento y vuelve a pasar por el dolor. Este es un ejemplo crudo, pero
ilustra un estado mental muy generalizado que debe cambiarse antes
de que sea posible progresar en Yoga.

Vida tras vida hemos estado pasando por miserias de todas cla-
ses: la penalidad de la vejez, la afliccién de vernos privados de
nuestros seres queridos, el dolor de deseos no satisfechos, etc.; sin
embargo, seguimos enreddndonos en estas mismas miserias, por
nuestros deseos. sPor qué? Porque las lecciones de estos sufrimientos
no han dejado una impresién permanente en nosotros. De ahi que el
que aspira a la Liberacién debe ser capaz de aprender de todas las ex-
periencias, en forma pronta e imborrable, para no tener que pasar
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repetidas veces por las mismas experiencias debido a que olvida las
lecciones. Si pudiéramos guardar permanentemente en nuestra me-
moria tales lecciones, nuestra evolucién seria extraordinariamente
rapida. La capacidad de grabar bien las lecciones en nuestra concien-
cia, le da un timbre final a cada etapa que cruzamos en nuestra jor-
nada ascendente, y evita que volvamos a retroceder.

La frase Samadhi-Prajna en este sutra indica cierto estado pecu-
liar de la conciencia que es esencial para practicar Samadhi. En ese
estado la mente se ha acostumbrado a volverse hacia adentro, a bus-
car la Realidad oculta dentro de ella, a absorberse en los problemas
mas hondos de la vida, olvidada del mundo externo aunque tome
parte en sus actividades. La frase ‘inteligencia esencial para Sa-
madhi’ no indica, pues, el estado de conciencia durante Samadhi, si-
no un estado que se requiere previamente, que debe preceder al esta-
do de Samadhi que es el objetivo de la Yoga.

Cuando se alcanza Samadhi siguiendo la técnica regular, enton-
ces es verdadero Samadhi, en el cual el Yogui est4 vividamente cons-
ciente de las realidades del plano superior que ha alcanzado y puede
traer consigo el conocimiento de ese plano cuando regresa al cuerpo
fisico. En todo momento esta en pleno control de sus vehiculos, y
puede pasar de un plano a otro sin perder nada de su conciencia du-
rante el transito.

Pero cuando el Samadhi es resultado del mero ‘nacimiento’ a
que se refire I-19, entonces no es verdadero Samadhi. Este tipo espu-
rio de Samadhi no puede, sino a lo sumo, dar destellos inciertos de los
planos superiores, en los cuales no se podré confiar porque no estan
bajo el control de la voluntad, e incluso pueden desaparecer de un
modo tan erratico como aparecieron.

21. Samadhi estd mas cerca para los que lo desean con intensa
fuerza

Este sutra y el siguiente definen los factores principales de los
cuales depende la tasa del progreso del Yogui hacia su meta. El pri-
mero es el grado de seriedad. Cuanto m4s ardientemente desee alcan-
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zar el objetivo de su bisqueda, més velozmente progresara. En cual-
quier empresa, el progreso lo determina, en gran medida, la se-
riedad. Una intensidad de deseo polariza todas las facultades y pode-
res mentales, lo cual ayuda muchisimo a la realizacién. Pero en Yoga
s todavia mucho mayor el grado en que el progreso depende de la se-
riedad del aspirante. Cuando se trata de objetivos mundanos, el
progreso implica cambios en el mundo, y las condiciones para efec-
tuarlos pueden no ser tan favorables como se desea. Pero en el caso
del objetivo Yéguico los cambios que el progreso implica han de
ocurrir todos dentro de la conciencia del Yogui, y los obstaculos son
mas o menos de orden subjetivo y los cambios ha de efectuarlos
dentro de sus propios vehiculos. Por lo tanto, hay menos dependencia
en las circunstancias externas, y las condiciones internas dependen de
su propio control.

Un hombre de ambiciones que quiere elevarse a una posicién de
poder e influencia, tiene que lidiar con las mentes y actitudes de
millones de hombres. El Yogui tiene que lidiar con una sola mente, la
suya. Y es més f4cil lidiar con la propia mente que con la de otros,
con tal de que uno sea serio. Nada se interpone entre el Yogui y su ob-
jetivo, excepto sus propios deseos y debilidades, los cuales pueden eli-
minarse pronto y facil si uno realmente quiere hacerlo, pues esas de-
bilidades son principalmente de indole subjetiva y no se necesita sino
comprension y cambio de actitud para superarlas. Como dice La Luz
de Asia:

“Por culpa vuestra sufris. Nadie os compele. Nadie os retiene
condenados a vivir y morir, girando sobre la rueda, abrazan-
do y besando sus radios de agonia, su llanta de ldgrimas...”

Un gran sabio ha dicho que es més féacil conocer nuestro propio
Atma que arrancar una flor, pues para esto Gltimo tenemos que ex-
tender la mano, mientras que para lo primero no tenemos sino que
mirar dentro de nosotros mismos.

En la practica de la Yoga, lo esencial consiste en retraer la con-
ciencia y no es cuestién de efectuar cambios estructurales. El proceso
tiene mas de ‘soltar’ que de ‘construir’, lo cual necesariamente exige
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tiempo. Entregarse a Isvara, por ejemplo, (que es un medio indepen-
diente de provocar Samadhi) es algo que puede desarrollarse con
extraordinaria rapidez cuando un alma espiritualmente madura se
entrega de todo corazon a Dios. Es realmente un proceso de ‘soltar’
nuestra garra de las atracciones y empefio de la vida mundana. Esto
puede hacerse con extrema rapidez, hasta instantineamente, y
ademas facilmente si somos bien serios. Aunque ‘retener” exige fuerza
y esfuerzo, ‘soltar’ no requiere ni lo uno ni lo otro y se puede lograr
con s6lo cambiar de actitud.

El verdadero problema para la mayoria de aspirantes es que su
grado de seriedad es muy bajo y no tiene suficiente presién volitiva
para derribar todos los obstaculos y dificultades que se interponen en
su camino. Debilidades y deseos que se desvanecerian, simplemente,
en una atmdsfera de seriedad y con un acceso realista a los problemas
de la vida, contindan esclavizandolos afio tras afio porque carecen de
un deseo serio de alcanzar su objetivo. Por eso la intensidad de deseo
es indispensable para progresar en Yoga, y el tiempo para alcanzar la
meta puede reducirse muchisimo cuando la hay. De hecho, la Reali-
zacién Directa puede ser instantanea si la intensidad y seriedad del
deseo también es grande: pero éste, aunque condicional, es muy im-
portante. Por lo general, la intensidad del deseo aumenta gradual-
mente con el progreso y alcanza el grado necesario cuando el aspiran-
te est4 casi tocando su meta.

Es necesario anotar, sin embargo, que este deseo intenso de re-
alizarse no es deseo en el sentido ordinario; usamos esta palabra por
falta de otra que exprese mejor la idea. Tiene mas de voluntad indo-
mable de aquella intensa concentracién de propésito ante la cual se
deslien gradualmente todos los obstaculos. Pero como esta cualidad
suele reflejarse en el campo emocional y produce alli un intenso
anhelo, hay cierta justificacién en llamarla deseo.

22. La indole de los medios empleados, suave, moderada o in-
tensa, constituye otro factor.

Otro factor que determina la tasa del progreso del aspirante, es
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la indole de los medios que adopta para alcanzar su propoésito. Patan-
jali sefiala en su Yoga Octuple los principios generales del método que
hay que seguir para liberar la conciencia de las limitaciones de Avid-
ya y lograr la Realizacién Directa. Define bien una técnica para al-
canzar este fin, cuyas diferentes partes no son rigidas sino suficiente-
mente elasticas para que el aspirante pueda adaptarlas a sus necesi-
dades, su temperamento y sus conveniencias. Un sistema diseniado
para servir a la necesidades espirituales de individuos diferentes, que
viven en épocas diferentes y con potencialidades y capacidades dife-
rentes, jamas podria resultar muy atil ni podria resistir los embates
del tiempo si exigiera adherirse a un curso de disciplina en forma rigi-
day uniforme.

El mérito del sistema de Patanjali consiste en su elasticidad y ca-
pacidad de servir a las necesidades de diferentes tipos de individuos
que comparten el propédsito comiin de descifrar el Gran Misterio
oculto dentro de ellos, y que estan dispuestos a hacer los esfuerzos y
sacrificios necesarios para conseguirlo. Tiene asi todas las ventajas de
que sigue una técnica definida, y ninguna de las desventajas de confi-
narse dentro de un sistema rigido. Si bien permite gran libertad en
cuanto a los medios, sin embargo, se basa en seguir una técnica bien
definida para encarar los diferentes problemas de esos medios.

Cuando quiera que se necesita técnica, el progreso debe depen-
der de los medios que se emplean. Si queremos que se nos lleve a un
sitio a cierta distancia, por muy afanados que estemos en llegar alli,
nuestro progreso dependera de si utilizamos un carro de yunta, un
automévil o un avién. Algunos procesos no implican una técnica bien
definida, en tales casos la cuestién de los medios que se utilicen no es
" tan importante. Por ejemplo, si una persona sufre un acceso de ira y
quiere calmarse, puede regresar a su condicién normal con sélo ajus-
tar su actitud, lo cual puede ser tan rapido que parezca instantaneo.

Existen ciertos sistemas de Yoga que no requieren una técnica la-
boriosa. Uno de ellos, basado en la entrega de si mismo a Dios, se in-
dica en el sutra que sigue. Para avanzar por ese camino no hay real-
mente técnica alguna, y el progreso depende de intensificar ad infini-
tum una actitud fundamental o un proceso psicolégico, ya sea me-
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diante su propio poder inherente o con el auxilio de ciertas medidas
como Japa (repeticién).

Volviendo a la cuestién de la tasa de progreso en casos que
implican algin tipo de técnica, veamos la clasificacién que hace Pa-
tanjali. Pone los medios en tres clases: suaves, moderados, intensos.
Sigue asi el método adoptado por el pensamiento filoséfico hindu.
Cuando quiera que hay necesidad de clasificar un niimero de cosas
que pertenecen a la misma categoria y que no se distinguen por dife-
rencias agudamente notorias, la practica usual es clasificarlas bajo
estos tres encabezamientos. Asi lo vemos en 11-34 donde se clasifican
los pensamientos y emociones impropios. Este sistema puede parecer
externamente raro, pero al examinarlo mas de cerca se vera que aun-
que no es estrictamente cientifico tiene mucho en su favor. Es un sis-
tema sencillo y elastico, y toma en cuenta la naturaleza relativa de los
medios que se emplean. Lo que un Yogui puede considerar ‘intenso’
en una etapa de su evolucién, puede otro Yogui mas adelantado con-
siderarlo ‘moderado’ porque a éste lo mueve una mayor intensidad de
deseo de alcanzar su meta.

23. O por entrega de si mismo a Dios.

Es posible alcanzar Samadhi siguiendo otro camino en que el as-
pirante no suprime deliberadamente las modificaciones mentales con
la fuerza de su voluntad. En este otro camino, simplemente se entre-
ga a la voluntad de Isvara y fusiona todos sus deseos con la Voluntad
Divina. Los sutras 32 y 45 de la Seccién I1 explican en detalle este ca-
mino y, por lo tanto, no necesitamos entrar aqui en este tema. Pero
tratemos de comprender los pocos sutras siguientes que intentan dar
alguna idea con respecto a Isvara a quien el aspirante ha de entregar-
se en este método de alcanzar Samadhi.

Estos sutras referentes a Isvara han dado lugar a controversias
entre eruditos porque se supone que la Samkhya es una doctrina
ateista y que la Yoga estd basada en ella. La relacién entre estos dos
sistemas no esta realmente definida, pero el estudiante practico de
Yoga no necesita preocuparse por estas cuestiones académicas. Yoga
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es una ciencia practica, y toda ciencia practica tiene, generalmente,
una base teérica que puede o no corresponder con los hechos de la
ciencia. Como el sistema de Patanjali es esencialmente cientifico, fue
inevitable que él adoptara para su base tedrica aquel sistema particu-
lar de filosofia que fuera mas cientifico en su actitud y mas amplio en
su tratamiento. Perc esto no significa, necesariamente, que la Yoga
esté basada en la Samkhya o concuerde en todo con ella. El mismo
hecho de que difiera en la cuestion tan fundamental de Isvara, y que
haya sugerido un método independiente de alcanzar Samadhi por
‘entrega a Isvara’, demuestra que esta aparente similaridad de los dos
sistemas no debe tomarse muy en serio.

Es muy significativo también el hecho de que la Samkhya, aun-
que trata con mucho detenimiento cuestiones teéricas, casi guarda si-
lencio con respecto a los métodos practicos para liberarse de la escla-
vitud de Avidya. Esto muestra que ese sistema no pretendia ser otra
cosa que una filosofia puramente tedrica con una teoria cientifica y
muy plausible sobre la vida y el Universo, de indole intelectual. Las
verdades acerca de la existencia habria de descubrirlas directamente
cada cual por si mismo siguiendo un sistema practico como el que se
esboza en los Yoga-Sutras.

24. Isvara esunPurusa especial a quien no afectan las aflic-
ciones de la vida, ni las acciones, ni los resultados e impre-
siones producidos por esas acciones.

Patanjali nos da en este sutra dos ideas con respecto a Isvara. La
.primera, que es un Purusa, una unidad individual de la Conciencia
Divina, semejante a los demés Purusas. La segunda, que Isvara no
esta atado por las Kleshas (aflicciones) ni Karma (acciones), etc., co-
mo si lo estan los otros Purusas todavia envueltos en el ciclo evolutivo.
Como se indica en IV-30, el Purusa queda libre de Kleshas y Karmas
cuando alcanza Kaivalya y se destruye el vehiculo por medio del cual
opera Karma.
¢En qué respecto, entonces, difiere Isvara de otros Purusas que
han alcanzado Kaivalya y han quedado libres? La explicacién que a
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veces se da de que Isvara es un Purusa especial que no ha pasado por
el proceso evolutivo y que siempre estuvo libre e intocado por las
aflicciones, no es muy convincente ni esta acorde con los hechos cono-
cidos por la Ciencia Oculta.

La explicacién de esta discrepancia esta en que después de al-
canzar Kaivalya, el proceso evolutivo continda pues se abren nuevas
perspectivas de realizactén ante el Purusa liberado. Dificilmente po-
demos comprender lo que sera ese proceso o el trabajo que implica,
pero la ciencia oculta da por sentado que existen etapas posteriores.
El desenvolvimiento de conciencia que tiene lugar en el proceso evo-
lutivo posterior a Kaivalya incluye muchas etapas y culmina, final-
mente, en aquella etapa gloriosa y tremendamente elevada en que el
Purusa se convierte en la Deidad Gobernante de un sistema Solar.
Durante varias etapas previas, ese Purusa ha ocupado cargos progre-
sivamente més altos en las Jerarquias que gobiernan y guian las di-
versas actividades del sistema Solar. Esos cargos de diferentes grados,
como Buddhas, Manus, ete., forman como una escala cuyo peldafio
inferior se apoya en la roca de Kaivalya y el superior se pierde en la
inimaginable gloria y esplendor de la Conciencia Divina.

El cargo de Isvara es uno de los més elevados peldafios de esa es-
cala, si no el mas alto. El es el Gobernante Supremo de un sistema So-
lar. En Su Conciencia vive, se mueve y existe Su sistema Solar. Los
diferentes planos del sistema Solar son Sus cuerpos, y las energias que
mueven la maquinaria del sistema son Sus poderes. En resumen, Is-
vara es la Realidad a que generalmente nos referimos como Dios.

No sabemos cuintas etapas posteriores de desenvolvimiento de
la conciencia existen entre la del Isvara y la Realidad Suprema indife-
renciada que en la Vedanta se designa como Parabrahman. La exis-
tencia de semejantes etapas la acepta la razén y se deriva de hechos
tales como el de que los Soles no ocupan posiciones fijas sino que, pro-
bablemente, giran en torno de otras estrellas, que los sistemas Solares
son partes de unidades mas grandes llamadas galaxias y que éstas, a
su vez, son parte de unidades atin mas grandes llamadas universos.
Sea cual fuere la relacién que subsiste entre sistemas Solares, gala-
xias, universos y el Cosmos en conjunto, y sus respectivas Deidades
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Gobernantes, la concepcién de que el Cosmos esta tachonado de in-
numerables sistemas Solares y de que cada sistema Solar esta presidi-
do por un Isvara, constituye una idea tremendamente grandiosa cuya
verdad se basa no en mera fantasia poética sino en conocimientos de-
finidos de los Adeptos del Ocultismo. La astronomia est4 aportando
mas y mas luz sobre esta fascinante cuestién.

El pensamiento de que la Deidad Gobernante de cada uno de es-
tos sistemas Solares es un ‘Purusa Especial’ que ha pasado a través del
ciclo evolutivo como lo estamos haciendo cada uno de nosotros, y que
ha alcanzado ese nivel, inconcebiblemente alto, le imparte una gran
significacién a la idea de la evolucién humana y la coloca sobre una
base enteramente nueva. Esta es una fascinante linea de pensamiento
que podria proseguirse en diferentes direcciones, pero no es posible
hacerlo en este punto. Hay, sin embargo, algo que seria bueno acla-
rar antes de considerar el sutra que sigue.

dCual es la relacién entre el Isvara de un sistema Solar y los in-
numerables Purusas que estan evolucionando hacia Kaivalya o que
contintian asociados con el sistema Solar después de haber alcanzado
la Liberacién? Segin la Samkhya, cada Purusa es una unidad de
conciencia separada e independiente, y asi permanece eternamente.
De suerte que los Purusas que hacen parte del esquema evolutivo de
un sistema Solar deben estar bastante separados e independientes del
Purusa Especial o Isvara, segin la Samkhya. Pero segtin la Ciencia
Oculta, los diferentes Purusas, aunque son unidades de conciencia se-
paradas e independientes, forman una unidad y comparten una mis-
ma Vida y Conciencia. La conciencia de Isvara provee un campo en

.donde puede funcionar y desenvolverse la conciencia de los otros Pu-

rusas del sistema Solar. Estos otros Purusas son nutridos por la-vida
de Isvara y evolucionan por etapas hasta convertirse en Isvaras de
otros sistemas Solares que se crearan. De suerte que mientras estin en
el sistema de Isvara existen en El y son uno con El del modo mas inti-
mo y, sin embargo, conservan siempre su centro independiente y su
unicidad individual.

Esta coexistencia de Unidad y Separatividad hasta el final, es
una de aquellas paradojas de la vida interna que el mero intelecto no
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puede entender jamés y que solamente podremos resolver cuando re-
alicemos nuestra verdadera naturaleza. Pero no necesitamos
adentrarnos més en esta cuestién por ahora. Bastante se ha dicho pa-
ra mostrar que la idea de Isvara no se ha introducido por convenien-
cia en la filosofia Samkhya, sino que es parte integral de aquella gran
filosofia oriental basada en la experiencia directa de una linea inin-
terrumpida de adeptos y misticos, de la cual la Samkhya, es apenas
una faceta.

Debe recordarse que los Yoga-Sutras son un tratado cientifico
que da la técnica de la Yoga, y que las doctrinas esenciales de aquella
filosofia oriental deben entenderse si se quiere dominar propiamente
esta técnica. Las ideas de Patanjali deben estudiarse sobre el trasfon-
do de esa gran filosofia oriental, y no se justifica aislarlas y estu-
diarlas como si se basaran tnicamente en la Samkhya o cualquier
otra filosofia independiente.

25. En Isvara esta el mas alto limite de Omnisciencia.

El significado de este sutra es facil de entender, pero general-
mente se pierde su verdadera importancia. Para captarla es necesario
tener en mente que a cada sistema Solar se lo considera como una
manifestacién separada y, en gran medida, independiente de la Re-
alidad Unica, aislado y separado de otros sistemas Solares por tre-
mendas distancias espaciales. Podemos imaginar los innumerables
sistemas Solares esparcidos por el Cosmos como otros tantos centros
en la Conciencia de la Realidad Unica en manifestacion. En torno de
cada uno de tales centros se manifiesta la vida del Isvara o Logos del
respectivo sistema Solar, de modo muy semejante a c6mo la vida de
cada Purusa se manifiesta en torno al centro de su conciencia por me-
dio de un juego de vehiculos. Cada sistema Solar puede considerarse,
pues, como una especie de reencarnacién de su Isvara que a cada
nueva manifestacion trae las Samskaras o tendencias de los sistemas
Solares que gobern6 anteriormente.

Puesto que cada sistema Solar es la manifestacion de la concien-
cia de su Isvara, y cada Isvara representa una etapa definida en el in-
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finito desenvolvimiento de conciencia en el mundo de lo relativo, se
deduce que la sabiduria de Isvara, aunque casi ilimitada en relacién
con la de los demas Purusas del sistema, debe considerarse como limi-
tada en relacién con la de la Realidad Suprema de la cual El es una
manifestacion parcial. No olvidemos que manifestacién implica
siempre limitacién y que incluso un Isvara est4 en el reino de Maya
aunque sea muy delgado el velo de Ilusién que separa Su conciencia
de la del Supremo Ser que es el tnico a quien se puede considerar ili-
mitado en el verdadero sentido de esta palabra. Asi, pues, la Omnis-
ciencia de un Isvara es relativa y tiene un limite. Y a ese ‘limite’ se re-
fiere este sutra.

Ahora bien, todos los Purusas de un sistema Solar estin pasando
por un proceso de evolucidn, y la ‘semilla’ de la Omnisciencia esta de-
senvolviéndose gradualmente en cada Purusa. Este desenvolvimiento
tiene lugar lentamente en el curso de la evolucién ordinaria. Cuando
se practica Yoga y la conciencia empieza a funcionar en los planos in-
ternos mas sutiles, el desenvolvimiento se acelera en grado notable y
las fronteras del conocimiento se ensanchan stibitamente a cada eta-
pa sucesiva de Samadhi. Cuando se alcanza Kaivalya tiene lugar una
tremenda expansi6én de conciencia, como se indica en IV-31. Incluso
después de esto, el desenvolvimiento de la conciencia prosigue y debe
ir acompafiado de una correspondiente expansién de conocimiento.

¢Existe algin limite a esta expansién de conocimiento, en el caso
de los Purusas que estan evolucionando en un sistema Solar y cuya
conciencia es parte de la del Isvara del sistema? Debe existir tal limite
y seré, naturalmente, el de la relativa Omnisciencia del Isvara, el co-

.nocimiento que El contiene en Su conciencia. Ningtin Purusa podra
cruzar ese limite mientras sea parte del sistema Solar y su conciencia
esté basada en la del Isvara. Su conocimiento puede continuar en-
sanchandose y puede parecer infinito, pero no puede expandirse més
alla del conocimiento infinito del Isvara del sistema, tal como una
fuente no puede elevarse mas alto que el dep6sito que le suministra el

agua.
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26. Como no esta condicionado por el tiempo, El es Instructor
hasta de los Ancianos.

En el sutra anterior vimos que el conocimiento que el Isvara de
un sistema Solar lleva en Su conciencia establece un limite que nadie
puede sobrepasar. También en otros aspectos, tales como poder, Is-
vara debe ser la expresién mas elevada en Su sistema Solar. Todas las
demas Entidades, Manus, Buddhas, etc., por muy alta que sea su ca-
tegoria deben derivar de El su poder. De ahi que se lo llame Isvara, el
Supremo Sefior o Regente.

Un sistema Solar, aunque insignificante en comparacién con el
Cosmos, es un fenémeno gigantesco en tiempo y espacio. Muchos
planetas nacen en él, viven y al fin desaparecen, proveyendo durante
cierto periodo de tiempo un campo para la evolucién de los inhume-
rables Atmas Individuales que son parte del sistema. Durante todo
ese estupendo periodo que se extiende por billones de afios, ¢quién
guia las diferentes humanidades y razas que aparecen y desaparecen
en los planetas habitables? ¢Quién inspira y da saber a los que llegan
a ser Instructores y Lideres de la humanidad? Solamente Isvara
puede desempeifiar este papel, porque El es el tnico que sobrevive y
continta a través de todos estos cambios gigantescos.

La palabra sanscrita gurd que aparece en el original de este
sutra significa Instructor y también Maestro. Pero como este es un
tratado sobre Yoga, se acentda, obviamente, el significado de Ins-
tructor. El sutra dice que Isvara es el Instructor Supremo que impar-
te conocimiento a los preceptores mas elevados y que también es el
Instructor real que respalda a todos los instructores que estdn tratan-
do de difundir la luz de la Sabiduria Divina en el mundo. Los
cientificos y demas buscadores de conocimiento pueden pensar vana-
mente que estan extrayendo los conocimientos de la Naturaleza y
ampliando los linderos del saber humano con su propio ingenio y su
voluntad, pero estan totalmente equivocados en esta actitud alimen-
tada por el egoismo y la ilusién que suelen caracterizar los empefios
puramente intelectuales. Lo que esta ensanchando los limites del co-
nocimiento humano es la presiéon natural del saber y voluntad Divi-
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nos que respaldan el progreso evolutivo de la humanidad. Los indivi-
duos se convierten asi en instrumentos del ‘Instructor’ Supremo en
quien reside todo el saber.

Cualquiera que haya observado con mente abierta y corazén re-
verente el progreso fenomenal de la Ciencia en los tiempos modernos,
y la manera sorprendente como se han hecho tantos descubrimientos,
puede ver la mano invisible y la inteligencia guiadora tras estos des-
cubrimientos. Es una gran lastima que la Ciencia moderna carezca
de este espiritu de reverencia, y que el mintsculo hombre, criatura
de un dia, se apropie todo el crédito por la rapida y fenomenal expan-
sién del conocimiento durante los tiempos recientes. Esta falta de re-
verencia, producto del materialismo ostentoso, es lo que esta impri-
miendo una falsa direccién a la Ciencia, convirtiéndola en instru-
mento de destruccién y miseria mas que de progreso ordenado y feli-
cidad verdadera. Si se deja crecer sin freno esta tendencia, el porten-
toso edificio de la Ciencia se derrumbara un dia en un cataclismo que
destruira los frutos del saber recogidos durante siglos. Cuando no hay
nada de humildad y reverencia en la bisqueda del saber, hay malos
presagios para los que se ocupan de esa bisqueda.

Ocurra lo que ocurra en el campo de la Ciencia, en el campo de
la Sabiduria Divina se considera a Isvara no solamente como la fuen-
te de todo conocimiento y.sabiduria, sino como el verdadero y Gnico
Instructor. A todo los grandes Guias Espirituales se los mira como in-
corporaciones del Gran ‘Instructor’, que ensefian en Su nombre y por
medio de Su poder. La ‘Luz en el Sendero’ es la luz de Su conocimien-
to. La ‘Voz del Silencio’ es Su voz. Esta es una verdad que todos los
.aspirantes que huellan la senda de la Yoga deben grabar con fuego en
su corazén.

27. Su designacién es la Pranava.

En los tres sutras 27, 28 y 29, Patanjali indica un método para
establecer contacto directo con Isvara. Antes de considerar estos
sutras es oportuno dar brevemente alguna idea con respecto a la te-
oria de la Yoga-Mantra, o sea la rama de la Yoga que trata de la pro-
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duccién de cambios en la materia y la conciencia valiéndose del ‘So-
nido’. No se usa aqui la palabra Sonido en su sentido cientifico mo-
derno, sino en un sentido especial como veremos luego.

Segin la doctrina en que se basa la Yoga-Mantra, la primera
manifestacién de la Realidad Primordial tiene lugar por medio de
una vibracién peculiar y sutil que en sanscrito se llama Sabdha y sig-
nifica Sonido o Palabra. El mundo ha sido creado y es sostenido por
este ‘Sonido’ que se diferencia en innumerables formas de vibracién,
las cuales sustentan el mundo fenomenal.

Es necesario comprender c6mo todos los fenémenos de la Natu-
raleza pueden basarse primordialmente en la vibracién. Primero to-
memos el lado material de estos fenémenos. La materia fisica, segin
lo sabe la Ciencia, consiste de atomos y meléculas, las que a su vez
son el resultado de combinaciones de particulas todavia menores,
electrones, etc. La Ciencia no ha logrado todavia formar un cuadro
claro respecto de la constitucion basica de la materia fisica, pero ha
mostrado en forma muy definida y concluyente que materia y
energia son interconvertibles. La Teoria de la Relatividad ha mostra-
do que masa y energia no son dos entidades diferentes sino una sola.

La relacién entre las dos la expresa la bien conocida ecuacién de.

Einstein. E = C?(m-m).

No solamente es la materia una expresién de energia, sino que la
percepcion de fenémenos naturales depende de vibraciones de varios
tipos, las cuales al afectar los 6rganos sensorios producen las cinco
clases de sensaciones. EI mundo de luz, sonido, etc. que nos es fami-
liar, estd basado, pues, en la vibracién. La psicologia moderna no ha
podido comprender la naturaleza de los fenémenos mentales, pero el
estudio de estos fen6menos por métodos Ocultos ha mostrado defini-
damente que su percepcién depende de vibraciones en medios més
sutiles que el fisico. Existen algunos fenémenos conocidos por los
psicélogos modernos, tales como la telepatia, que apoyan esta idea.

Se ver4, pues, que no hay nada inherentemente absurdo en la
doctrina de que la base del mundo manifestado, con sus muchos pla-
nos y sus innumerables fenémenos, es un agregado inmenso y
complejo de vibraciones de diversas clases y grados. Estas vibraciones
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o expresiones de energia no tan sélo constituyen el material del mun-
do manifestado, sino que sus acciones e interacciones producen todos
los fenémenos de los diferentes planos. Esta conclusién, aunque
sorprendente, es como nada en comparacioén con la doctrina, ain
mas misteriosa, de que todas estas vibraciones infinitivamente
complejas y variadas son expresiones de una Vibracién Simple, la
cual es producida por la Voluntad Poderosa de Isvara, ya se trate de
un sistema Solar o un Universo o el Cosmos.

A esta vibracién primaria e integrada de tremendo poder, de la
cual se derivan todas las demas vibraciones en la manifestacion, se la
llama Sabdha-Brahman, o sea la Realidad Primordial en su aspecto
como ‘Sonido’. Esta doctrina significa que la Realidad Primordial,
que trae consigo las Samskaras o tendencias de manifestaciones ante-
riores, se diferencia al manifestarse en dos expresiones primarias y
complementarias. Una de ellas es una Vibracién Integrada, llamada
Sabdha-Brahman, y la otra una Conciencia Integrada llamada
Brahma-Caitanya, o sea la Realidad en su aspecto de Conciencia. Es-
tas dos expresiones son complementarias y mutuamente dependien-
tes, puesto que son la expresion dual de la Realidad Una, y aparecen
o desaparecen simultaneamente.

De esta relacién primordial, Vibracién-Conciencia, que existe
en el nivel mas alto de la manifestacién, fluye la relacién dual en to-
dos los planos de manifestacion, hasta en el fisico. Asi tenemos que
dondequiera se manifiesta la conciencia se asocia con ella una vibra-
ci6n, aunque no seamos capaces de notarla siempre. No solamente
estan tan indisolublemente conectadas estas dos, vibracién y concien-
cia, sino que existe una relacion especifica entre cada tipo de vibra-
ci6n y el aspecto particular de conciencia al que ella puede dar expre-
sién, de suerte que cada tipo de vibracién estd ‘apareado’ con un
correspondiente estado de conciencia.

Esta relacién puede comprenderse, hasta cierto punto, conside-
rando su expresion al nivel mas bajo o sea como percepcion sensoria.
Cada vibracién particular de luz con cierta longitud de onda, produ-
ce su correspondiente percepcién como color en la conciencia. Cada
vibracién particular de sonido produce su correspondiente percep-
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ci6n tonal en la conciencia. Aunque la Ciencia no ha podido todavia
investigar el mecanismo oculto de otras clases de sensaciones, pro-
bablemente encontrar4 algiin dia que cada sensacién de gusto, olfato
y tacto va apareada con una vibracién correspondiente de alguna
clase.

Lo que es cierto a este nivel mas bajo, lo es también en todos los
niveles de manifestacién y, por lo tanto, no hay nada irraccional en
suponer que la conciencia puede ser afectada por medio de vibra-
ciones. O sea que se pueden provocar estados particulares de concien-
cia produciendo tipos particulares de vibraciones. No solamente
puede la conciencia ser afectada por vibraciones, sino que la concien-
cia al iniciar vibraciones particulares puede también influir sobre la
materia y producir cambios en ella.

Estos principios generales pertenecen a la ciencia de usar
mantras para producir ciertos resultados tangibles, ciencia que se de-
nomina Mantra-Sastra y también Yoga-Mantra, la ciencia de unifi-
car o desenvolver la conciencia por medio de mantras. La idea esen-
cial en ambas ciencias es la de que, produciendo un tipo particular de
vibracién por medio de un vehiculo, es posible atraer un tipo particu-
lar de fuerza por medio de este vehiculo o producir un estado particu-
lar de conciencia en ese vehiculo. Tales vibraciones se pueden produ-
cir por medio de mantras, y cada mantra representa una combina-
cion particular de sonidos para producir ciertos resultados especifi-
cos.

Puesto que un mantra es un compuesto, una combinacién parti-
cular de sonidos arreglados de cierto modo, es interesante averiguar
cuales son los sonidos basicos que se utilizan en estas combinaciones.
Sin entrar en muchos detalles, puede decirse simplemente que las
letras del alfabeto sanscrito son los elementos de los cuales se derivan
los mantras de origen sanscrito. Cada letra se supone que es el
vehiculo de un poder bésico elemental, y cuando se introduce en un
mantra aporta su influencia especifica al efecto total que el mantra
pretende, de una manera muy semejante a como los diferentes ele-
mentos quimicos contribuyen con sus propiedades especificas a los
compuestos preparados con ellos. Hay 52 letras en el alfabeto sénscri-
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to y, por lo tanto, hay 52 poderes basicos elementales de que se puede
disponer para producir toda clase de efectos por medio de mantras,
en sus diferentes permutaciones y combinaciones.

Esto no significa, desde luego, que el alfabeto sanscrito ocupa
algin sitio favorito en el esquema de la Naturaleza, ni que los sonidos
producidos por sus letras son los Gnicos que pueden utilizarse para
formar mantras. Todo lo que esto significa es que se han investigado
y evaluado los efectos producidos por los sonidos de las letras del alfa-
beto sanscrito y, por eso, pueden usarse en la construccién de
mantras.

Luego de esta introduccién, pasemos a considerar el importante
sutra que estamos comentando. En I-26 se indicé que Isvara es el ver-
dadero Instructor de todos y la fuente de aquella Luz Interna con cu-
yo auxilio el Yogui recorre el camino hacia la Liberacién. ¢Cémo
puede revelarse o descubrirse esa Luz Interna para poder tener un
guia inequivoco y siempre presente dentro de uno mismo? Esta luz,
aparece cuando la mente estd suficientemente purificada por la
practica de la Yoga, como se indica en 1I-28. Pero hay que vencer
ciertas dificultades iniciales antes de poder empezar la practica de la
Yoga con toda seriedad. Estas dificultades tienen relacién con el
estado general de la mente, el cual en la mayoria de aspirantes no es
nada favorable para practicar la Yoga. La mente esta sujeta a
distracciones constantes y a veces violentas, que hacen imposible que
el aspirante adopte una vida de disciplina y de sondeo dentro de los
repliegues de su conciencia. ¢C6mo superar esas distracciones y
aquietar la mente en grado suficiente para que le sea posible al
aspirante afirmarse bien en el camino de la Yoga? Los dos sutras
subsiguientes tratan este importante tema.

El primero y més efectivo medio que Patanjali prescribe para
superar esta condicién distraida de la mente es Japa o repeticién de la
Pranava con meditacién sobre su significado. Nos dice en este sutra
que la Pranava es la ‘designacién’ de Isvara. En Yoga-Mantra, ‘desig-
nacién’ tiene un significado especializado y se emplea para un
nombre que esencialmente es de la categoria de un mantra y cuando
se usa de la manera prescripta tiene la capacidad de develar la con-
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ciencia y liberar el poder de una Entidad Divina. Como es una com-
binacién de sonidos que se usa para designar a una Entidad particu-
lar, es como su nombre. Pero un nombre ordinario se escoge arbitra-
riamente para indicar a alguien y no tiene ninguna relacién natural o
mistica con esa persona. En cambio, una ‘designacién’ en el sentido
que se da a esta palabra en este sutra, es un nombre que tiene una re-
lacién mistica con la Entidad designada por él, y lleva inherente la
capacidad de develar la conciencia y liberar el poder de esa Entidad.
OM, la Pranava a que se refiere este sutra, es una ‘designacién’ de es-
ta categoria. Es considerada como el mantra mas mistico y sagrado y
potente por los hinddes, porque es la ‘designaci6n’ de Isvara, quien es
el Maximo Poder y la Conciencia Suprema en lo que respecta a
nuestro sistema Solar.

Al hombre corriente, no familiarizado con el lado interno de la
vida, le parecer4 absurdo que una simple silaba pueda contener el
poder potencial que le atribuyen todos los Yoguis, y sobre el cual se
encuentran referencias en todas las escrituras sagradas de los
hindues. Pero los hechos son hechos y no los afectan de ninguna ma-
nera la ignorancia y los prejuicios de quienes no creen en <llos.
¢Quién podia creer hace cincuenta afios que un solo neutrén mo-
viéndose entre un niimero de 4tomos de uranio podria producir una
explosién suficientemente poderosa para volar toda una ciudad?

Cualquiera que comprenda la teoria de la Yoga-Mantra y la re-
lacién que existe entre vibracién y conciencia, podra ver que no hay
nada inherentemente imposible en la idea de que una silaba mistica
posea semejante poder. Ademas, deberiamos recordar que los hechos
de la vida interna con los que se entiende la Yoga, se basan en expe-
riencias, no menos que los hechos de la Ciencia, aunque puede que
no sea posible o deseable demostrarlos.

28. Constante repeticién de ella con meditacién sobre su signi-
ficado.

¢Coémo puede desarrollarse la fuerza de un mantra con la Prana-
va? Pues hay que recordar que esta fuerza est4 latente, no activa. Es
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como la fuerza de una semilla que necesita desarrollarse gradualmen-
te, para lo cual hay que proveer ciertas condiciones esenciales, y no
como la fuerza de un motor eléctrico que esta disponible con sélo
oprimir un botén. Este es un hecho que muchos pasan por alto fre-
cuentemente. Creen que con sélo repetir un mantra unas pocas veces
pueden obtener el resultado que desean, y no es asi. Un mantra no
puede dar su potencia de este modo, como tampoco la semilla de un
mango puede satisfacer a un hambriento. Hay que sembrar la se-
milla, regarla, cuidar la tierna planta durante afios, antes de que
pueda dar frutos para satisfacer al hambriento. Del mismo modo, la
fuerza potencial que reside en un mantra hay que desarrollarla lenta-
mente por la aplicacién de los métodos justos antes de que pueda es-
tar disponible para el adelanto espiritual del aspirante. Este proceso
toma anos de practica y de una disciplina muy rigurosa y concentra-
da, y aun asi puede que el aspirante no obtenga buen éxito por no ha-
ber provisto las condiciones justas. Cuanto més alto sea el objetivo
del mantra, mas dificil y prolongado ha de ser el proceso de desenvol-
ver el poder que contiene.

Los dos medios principales para desarrollar el poder que est la-
tente en Pranava, y que son igualmente aplicables a otros mantras si-
milares, se dan en este sutra. El primero es Japa, o sea su ‘constante
repeticién’. El mantra se repite varias veces, primero audiblemente,
luego en silencio y por ultimo mentalmente, del modo prescrito hasta
que empiecen a aparecer los resultados. La repeticion es necesaria;
algunas veces se pide a los aspirantes que lo repitan tantisimas veces
que esto pone a prueba su paciencia y resistencia, pero la cantidad no
es.lo principal. Las otras condiciones, mentales y emocionales, son
igualmente importantes. Japa comienza como una repeticién
mecéanica pero debe pasar por grados a una forma de meditacién y
desenvolvimiento de las capas mas profundas de la conciencia.

La eficacia de Japa se basa en que cada Atma Individual es un
microcosmos que guarda dentro de si la potencialidad de desarrollar
todos los estados de conciencia y todos los poderes que estan activos
en el macrocosmos. Hay que aplicar todas las energias que puedan
ayudar a esta chispa Divina que esta dentro del corazén de todo ser
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humano, a convertirse en un fuego ardiente. El desenvolvimiento de
la conciencia viene como resultado de la accién combinada de todas
estas energias, mas bien que por la mera repeticién del mantra. Sin
embargo, el mantra integra y polariza estas energias; es como la se-
milla que debe estar presente para que aproveche el suelo, el agua, el
aire y la luz solar para convertirse en arbol.

En cuanto al modo como opera Japa y la manera como aviva las
potencialidades del Atma Individual microcésmica, baste indicar
aqui que su fuerza depende de su capacidad para provocar vibra-
ciones sutiles dentro de los vehiculos. Un mantra es una combinacién
de sonidos y representa una vibracién fisica. Pero esta vibracién es
apenas su expresién mas externa. Dentro de la vibracién fisica, y co-
nectada con ella, estan vibraciones mas sutiles. Esto es muy semejan-
te alo que ocurre con el cuerpo fisico, que es la expresién mas externa
del hombre y est4 conectado con sus vehiculos sutiles.

El ‘sonido’ tiene diferentes aspectos. Tenemos el sonido audible,
el cual va pasando por etapas intermedias hasta llegar a la forma mis
sutil y suprema de ‘sonido’. En realidad, es por medio de estas formas
mas sutiles que se efectiia el desenvolvimiento de la conciencia y se
convierten en poderes activos las potencialidades ocultas. Esta libera-
cién de los poderes toma un curso definido segun la indole especifica
del mantra, tal como ocurre en una semilla que se convierte en un
érbol determinado segtin la clase de la semilla.

El otro medio que aconseja este sutra para utilizar la fuerza que
esté latente en Pranava, es Bhavana, o sea ‘meditacién sobre su signi-
ficado’. El objetivo es entrar en contacto con la Conciencia de Isvara.
El efecto de Japa es sintonizar los vehiculos. Pero se necesita algo méas
para atraer la influencia Divina y establecer contacto con la Con-
ciencia Divina. Para que una corriente eléctrica llegue a un mecanis-
mo, necesitamos no solamente los hilos conductores sino también un
voltaje. Del mismo modo, para que la conciencia individual pueda
acercarse a la Conciencia Divina necesitamos no sélo sintonizar los
vehiculos sino también una fuerza de atracci6n, un ‘voltaje’.

Esta fuerza de atraccién puede tener dos formas diferentes. En
Yoga-Bhakti, por ejemplo, toma la forma de intensa devocién o
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amor. En Yoga-Mantra toma la forma de intensa meditacién sobre el
significado del mantra y el objetivo que se busca. Esta intensa medi-
tacién o Bhavana no es simplemente un proceso intelectual como el
que se sigue para resolver un problema de matematicas. Es una ac-
tuacién conjunta de todas nuestras facultades hacia una meta; de
suerte que, ademas del espiritu de investigacion, contiene el anhelo
profundo de un amante que quiere encontrar al Amado, y la volun-
tad del Yogui que quiere traspasar todas las barreras que lo separan
de su objetivo. Este tipo de Bhavana polariza todas nuestras faculta-
des y poderes y produce la necesaria concentracién de propdsito. Asi,
disipa gradualmente las distracciones que alejan la mente del aspi-
rante del objeto de su bisqueda, y €l logra enfocar su atencién hacia
su interior.

29. Esto hace que desaparezcan los obstaculos y que la concien-
cia se dirija al interior.

Patanjali nos da en este sutra dos resultados de las practicas
prescritas en el sutra anterior. Primero, la desaparicién gradual de
los obstéaculos y segundo, el despertar de una nueva clase de concien-
cia que llama Pratyak-Cetana. Tratemos de comprender primero lo
que significa esta clase de conciencia.

Hay dos tipos de conciencia diametralmente opuestos: Pratyak o
dirigida al interior, y Paranga o dirigida al exterior. Si observamos la
mente del individuo ordinario veremos que estd enteramente dirigida
hacia afuera, inmersa en el mundo externo y ocupada siempre con la
procesion de imagenes que pasan continuamente por el campo de su
conciencia. La causa de esta conciencia extrovertida es la mente infe-
rior que proyecta hacia afuera lo que tiene adentro. Como estudiare-
mos este tipo de conciencia en el proximo sutra, tratemos de entender
aqui lo que es Pratyak-Cetana. La Fig. 2 (pag. 6) ilustra graficamen-
te estos dos tipos de conciencia.

Todo el propésito de la Yoga consiste en retraer la conciencia de
afuera hacia adentro, pues el misterio primordial de la vida est4 ocul-
to dentro del centro mismo de nuestro ser y solo alli hemos de des-
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cubrirlo. En el caso del Yogui, la tendencia de la mente inferior a
correr hacia afuera y ocuparse Gnicamente de los objetos del mundo
exterior, debe reemplazarse gradualmente por una tendencia a regre-
sar automaticamente a su ‘centro’, sin esfuerzo. Solamente de esa ma-
nera podra unificarse con los principios superiores.

Pero conviene anotar que la mera tendencia a dirigirse hacia el
centro no es Pratyak-Cetana, aunque es una etapa necesaria para
lograrla. Lo que constituye su esencia es el contacto real con los prin-
cipios superiores, que resulta de irradiar la personalidad con la
influencia de esos principios superiores, Atma-Buddhi-Manas. Ese
contacto es indirecto, pero es suficientemente efectivo para que la
personalidad derive muchas ventajas. La fortaleza de Atma, la ilu-
minacién de Buddhi y el conocimiento de Manas (la mente superior),
se infiltran gradualmente en la personalidad y proveen la guia y el
impulso necesarios para hollar las sendas de la Yoga. Este contacto se
vuelve directo solamente en Samadhi, cuando la conciencia deja uno
tras otro sus vehiculos y se va centrando a niveles mas y mas profun-
dos.

El otro resultado de la ‘repeticién’ y ‘meditacién’ sobre Pranava
es que desaparecen gradualmente los obstaculos de la senda del Yo-
gui. Estos obstaculos son de varias clases: impurezas y desarmonias
en los vehiculos, debilidades del caracter, falta de desarrollo, etc. Pe-
ro Pranava afecta el corazén mismo de nuestro ser y provoca vibra-
ciones que pueden hacer aflorar todos los poderes y facultades que
estan latentes y adormecidos alli. Todos los obstaculos ceden ante su
dinamico estimulo. Las deficiencias son contrarrestadas por el creci-
miento de las facultades o por el aflujo de fuerza adicional; las impu-
rezas son barridas; las desarmonias en los vehiculos se pulen y éstos se
sintonizan entre si y-con la Conciencia Suprema de Isvara. Asi, se re-
genera completamente la individualidad y queda ésta apta para
hollar la senda de la Yoga Octuple o la de Isvara-Pranidhana.

Es obvio que un instrumento tan eficaz y potente en su accidn,
como es Pranava, no puede usarse de un modo fortuito y descuidado
sin enredar al aspirante en dificultades y riesgos de muchas clases.
Por lo tanto, es absolutamente necesario observar y regular estricta-
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mente las condiciones esenciales. En otro lugar trataremos en detalle
sobre estas condiciones. Mientras tanto, baste indicar que algunas de
esas condiciones esenciales son: la pureza, el dominio de si mismo y el
uso muy cauteloso y gradual de los poderes. De suerte que esta practi-
ca puede seguirse con provecho y seguridad solamente después de ha-
ber dominado Yama y Niyama (ver Secci6n II) hasta un grado consi-
derable.

Estos altimos siete sutras que hemos estudiado, del 23 al 29, for-
man como un conjunto que da la técnica del sendero del misticismo
en el cual el aspirante marcha directamente hacia su meta sin domi-
nar los planos intermedios que lo separan del objeto de su bisqueda.
En este sendero su tinica arma es la ‘entrega de si mismo a Isvara’, y
la Gnica técnica para usar esta arma la constituye la ‘repeticién con
meditacion de Pranava. Estas dos practicas orientan la conciencia del
aspirante en la direccién justa hacia su meta y retiran todos los
obstéaculos. La entrega de si mismo hace el resto.

30. Los obstaculos que distraen la mente son nueve: Enferme-
dad, Abatimiento, Duda, Negligencia, Pereza, Mundanali-
dad, Decepcién, Fracaso en una etapa e Inestabilidad.

En el sutra 29 se indicé que la extroversién de la conciencia es
causada porque la mente proyecta hacia afuera lo que esta adentro
de ella. Esta distraccién de la mente se designa en este sutra con la
palabra sanscrita Viksepa que significa distracciones o causas de
distraccién. Patanjali nos da en este sutra nueve situaciones que ha-
cen que la mente se distraiga y que, en consecuencia, impiden practi-
car con buen éxito la Yoga. Viksepa es esa condicién distraida de la
mente, constantemente agitada en todas las direcciones y alejada de
su centro. Puesto que esta situacién mental es la contraria de la que se
necesita para practicar la Yoga, tenemos que entender claramente su
naturaleza y los medios de evitarla. Con este fin echemos una ojeada
ala mente del hombre promedio del mundo.

Hay dos caracteristicas que, probablemente, encontremos en la
mayoria de las personas. La primera es la falta de propésito. Flotan
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llevados por la corriente de la vida sin ejercer ninguna fuerza di-
rectriz para modificar sus circunstancias e imprimirle cierta direc-
cién a su vida. Incluso cuando se deciden a buscar algin objetivo
particular, se dejan desviar facilmente por cualquier obst4culo que se
les interpone. No tienen la concentracién que les permita proseguir
en una sola direccién sin desfallecer hasta alcanzar su propésito. Cla-
ro que hay personas excepcionales que han desarrollado una volun-
tad fuerte: algunas de ellas se elevan hasta la cumbre en sus respecti-
vas esferas y trabajan y se convierten en capitanes de industria, en
grandes inventores, cientificos y lideres politicos.

Ahora bien, aunque el Yogui no tiene ambiciones ni la prosecu-
cién de fines mundanales hace parte de su vida, necesita concentra-
ci6n de proposito, como cualquier hombre ambicioso del mundo. De
hecho, la prosecuciéon de los ideales Yoguicos exige mucha mas con-
centracién de propdsito, en primer lugar, porque las dificultades son
mayores, y, en segundo lugar, porque se trabaja en el campo interno
y el objetivo es, en gran parte, desconocido e intangible. Por lo gene-
ral, el Yogui tiene que trabajar contra grandes desventajas; los resul-
tados de sus esfuerzos son muy demorados, e incluso cuando aparecen
no traen la clase de satisfacciones que la naturaleza humana inferior
apetece. De suerte que s6lo una extraordinaria concentracién de
proposito puede capacitarlo para proseguir a pesar de las dificultades
y obstéculos. De lo contrario habra de sufrir frustracién y la consi-
guiente desintegracién de sus energias mentales. Bajo tales condi-
ciones es probable que surjan distracciones como las que menciona
este sutra, que hagan que su mente se descarrile constantemente.

La segunda caracteristica general de la mente ordinaria, es que
vive vuelta hacia afuera. Est4 acostumbrada a interesarse Gnicamen-
te en los objetos del mundo externo, hasta tal punto que cualquier es-
fuerzo por reversar la direcci6n de la conciencia y retirar la mente de
la periferia al centro implica una tremenda lucha mental. Aun en el
caso de personas que se consideran introvertidas, su tendencia es a
mantenerse ocupadas en sus propias imagenes mentales sin preocu-
parse por lo que esté sucediendo en el mundo externo. Esta es una
condicion bastante anormal. No es la misma en que la mente est4 di-
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rigida hacia su centro y de este modo se sintoniza con sus principios
superiores.

En el caso de un hombre corriente, no importa esa tendencia
centrifuga de la mente, puesto que su interés y su campo de accién
estan en ese mundo externo; un hombre asi no tiene el problema de
tratar de dirigir su mente hacia su interior. Pero un Yogui si tiene que
dirigir la mente hacia adentro y, por lo tanto, tiene que reemplazar
la tendencia centrifuga por una tendencia centripeta tan fuerte que
necesitara mucha fuerza de voluntad para mantenerla. Estas dos ten-
dencias de la mente, la introvertida y la extrovertida, las considera-
mos ya al comentar el sutra 29 en relacién con las dos formas de con-
ciencia.

La condicién en que la mente esta extrovertida y sujeta a
distracciones, se llama también Viksepa. Esa es la condicién normal
del hombre corriente, la considera muy natural pues asi se ha forma-
do él y no lo estorba para la clase de actividades en que él se ocupa.
Ese es el sentido ordinario en que se ha usado la palabra Viksepa, y es
muy probable que ése sea el sentido que le da aqui Patanjali; pero
existe un misterio en esta tendencia natural de la mente a permanecer
vuelta hacia afuera, que arroja algo mas de luz sobre la naturaleza de
Viksepa, y vale la pena referirnos a ello brevemente aqui.

Para poder entender este misterio, consideremos primero la for-
macién de una imagen virtual en un espejo. Todos sabemos que si se
coloca un objeto frente a un buen espejo, se ve su imagen exacta en el
espejo a igual distancia detras de éste que la que el objeto ocupa de-
lante del espejo. La Fig. 3 (pag. 6) ilustra la formacién de semejante
imagen. A es el objeto y A’ es su imagen formada en el espejo MN. Se
ve que todos los rayos que vienen del objeto y dan sobre el espejo se
reflejan de tal manera que si estos rayos reflejados se prolongaran
nuevamente hacia el espejo se encontrarian todos en el punto A’, que
es donde se ve la imagen del objeto. Como parece que los rayos refle-
jados vienen de ese punto A’, vemos en ese punto la imagen virtual
del objeto. Esa imagen virtual es, pues, una pura ilusién producida
por la manera peculiar como se reflejan los rayos luminosos. Pero el
punto importante de anotar en este fenémeno es el de que se puede
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ver un objeto en un sitio en donde no existe absolutamente ese objeto.

De una manera similar, este mundo de formas, colores, sonidos,
etc. que vemos fuera de nosotros y en el cual vivimos, se ha formado
por un proceso misterioso de proyeccién mental. Las vibraciones que
llegan a nuestro cerebro por medio de los 6rganos sensorios, producen
en nuestra conciencia, con ayuda de la mente, una imagen; la mente
proyecta esta imagen hacia afuera, y esta proyeccién es la que nos da
la impresién de que existe un mundo real fuera de nosotros. Lo cierto
es que esta impresion es una pura ilusién. La imagen que vemos del
mundo es una imagen virtual, en el sentido de que los objetos que ve-
mos fuera de nosotros no estan absolutamente alli. Su aparicién allf
esta basada en el mundo externo de 4tomos y moléculas en vibracién,
los cuales estimulan los 6rganos sensorios, y también en el mundo in-
terno de la Realidad que es la base primordial de la imagen mental.
La mente provoca la interaccién entre el espiritu y la materia vy,
ademds, proyecta el resultado de esta interaccién como una imagen
virtual, como lo muestra la Fig. 4 (pag. 7). Esta proyeccién hacia
afuera de lo que realmente esta adentro de la mente inferior, es lo
que constituye la indole fundamental de Viksepa y la base de esta
condicién extrovertida de la mente.

Pero el hecho de que la imagen del mundo que vemos fuera de
nosotros es una ilusién, no significa, necesariamente, negar la exis-
tencia del mundo fisico. El mundo fisico es el que estimula la forma-
cién de la imagen del mundo, pero la imagen es una creacién propia
de la mente, a la luz de la Realidad. Esto no contradice las ideas
cientificas modernas. Tomemos, por ejemplo, la cuestién del color.
La Ciencia sabe que vibraciones luminosas de cierta frecuencia dan
la impresién de determinado color. Conoce el lado objetivo del
fenémeno, pero no puede decir con qué cierta frecuencia vibratoria
da la impresién de un color particular. El mundo fisico de la Ciencia
es meramente un mundo de dtomos y moléculas remolineantes y un
juego de energias de diversas clases.

El mundo mental que brota en nuestra conciencia, por medio de
la actividad del mundo fisico, es algo que esta aparte del mundo fisi-
co, aunque depende de él. Hay un abismo entre esos dos mundos que
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la Ciencia no ha podido ni podr4 cruzar mientras no tenga en cuenta
el mundo de la Realidad que se expresa por medio de los fenémenos
de la conciencia.

Patanjali enumera en este sutra nueve condiciones de la mente
que causan Viksepa y constituyen obstaculos en la senda del Yogui.
Considerémoslos brevemente antes de seguir adelante:

(1) ENFERMEDAD. Esta es, obviamente, un impedimento en
la senda del Yogui porque atrae la mente una y otra vez al cuerpo fisi-
co y hace dificil mantenerla dirigida hacia el centro. La salud perfec-
ta es una necesidad para hollar el sendero de la Yoga vy, sin duda, es
esta una de las razones para que Patanjali haya incluido en su sistema
las dos practicas de Asana y Pranayama de la Yoga-Hatha.

(2) ABATIMIENTO. Algunas personas tienen el cuerpo fisico
aparentemente sano pero carecen de energia nerviosa, de modo que
siempre se sienten por debajo de lo normal y sin inclinacién a hacer
ningin trabajo que requiera esfuerzo prolongado. Esta fatiga crénica
es, en muchos casos, de origen psicolégico y se debe a la ausencia de
un proposito dinamico y definido en la vida. En otros casos proviene
de algiin defecto en el Doble-Etérico que reduce la afluencia de fuer-
za vital al cuerpo fisico. Sea cual fuere la causa, acttia como un
obstéculo porque socava todos los esfuerzos por practicar la bisqueda
espiritual.

(3) DUDA. Para practicar la Yoga con buen éxito es indispen-
sable una fe inquebrantable en su eficacia y sus métodos. Semejante
fe se necesita para triunfar en cualquier linea de accién, pero mas
aun en la de la Yoga debido a las condiciones peculiares en que tiene
que trabajar el Yogui. En la aventura Divina que ha emprendido se
desconoce el objetivo y no hay normas claramente definidas con las
cuales puede juzgar y medir su progreso. Por lo tanto, han de surgir
en su mente dudas de diversas clases. ¢Existe en verdad alguna Reali-
dad por conocer, o esta €l persiguiendo un espejismo? ¢Los métodos
que est4 usando son realmente efectivos? ¢Son los mas adecuados pa-
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ra éI? ¢Tendra él la capacidad de vencer todos los obstaculos y alcan-
zar la meta? Estas y otras dudas similares es posible que asalten su
mente de vez en cuando, especialmente cuando esté pasando por los
periodos de depresién que se presentan inevitablemente en la senda
de todo aspirante. En esos momentos es cuando él necesita Sraddha,
fe inquebrantable en su objetivo, en si mismo y en los métodos que ha
adoptado.

Quiza no sea posible evitar estos periodos de depresién y duda,
especialmente en las etapas tempranas, pero su comportamiento y su
reaccién en esos momentos es lo que muestra si tiene o no verdadera
fe. Si no les presta atencién saldra de la sombra a la luz solar otra vez
y reasumira su jornada con renovado entusiasmo. Si deja que esas du-
das interfieran con su bisqueda de lo Real y afloja en sus esfuerzos,
las dudas se aferraran mas en su mente hasta hacerlo descarrilarse y
abandonar el sendero.

(4) NEGLIGENCIA. Este es otro obstaculo que cierra el sende-
ro de muchos aspirantes. Tiene el efecto de aflojar la mente y asi so-
cavar su concentracién. Algunos son descuidados por naturaleza y
cuando llegan al campo de la Yoga traen consigo este defecto. La
negligencia es una flaqueza que le impide al hombre alcanzar alturas
en cualquier linea de actividad y lo condena a una vida mediocre. Pe-
ro en el terreno de la Yoga no es sélo un obstaculo sino un gran pe-
ligro. Un aspirante descuidado es como un nifio a quien se le permite
jugar con dinamita. Habra de causarle serio dafio, tarde o temprano.
Nadie deberia pensar en hollar este sendero si no ha superado el habi-
to de ser descuidado o negligente y no ha aprendido a prestar cuida-
dosa atencidn, no sélo a las cosas importantes de la vida sino a las que
se consideran sin importancia.

(5) PEREZA. Este es otro habito que produce distracciones en la
mente. Aunque también hace ineficaz la vida, como sucede con el
abatimiento, sin embargo es diferente. Es un mal habito mental que
se adquiere al ceder continuamente al gusto por la comodidad y las
facilidades y a la tendencia a evitar esfuerzos. Podriamos decir que el
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abatimiento es un defecto puramente fisico, en tanto que la pereza es
generalmente una condicién psicoldgica. Al restablecerse la salud,
automaticamente se cura el abatimiento: en cambio, el Gnico medio
de curar la pereza es una disciplina prolongada con base en la ejecu-
cién de tareas duras y dificiles.

(6) MUNDANALIDAD. El hombre mundanal est4 tan inmerso
en los intereses pertenecientes a su vida externa que no le queda tiem-
po ni para pensar en los problemas reales de la vida, y muchos no le
prestan jamas ningiin pensamiento serio a estos problemas. Cuando
una persona emprende la senda de la Yoga como resultado del albo-
rear de Viveka y se da cuenta de las ilusiones de la vida, todavia tiene
tras de si el impulso del pasado, y no es tan facil cerrarse completa y
repentinamente a los intereses de la vida mundanal. Sus anhelos por
los objetos del mundo siguen perturbandolo todavia y causan seria
distraccion en su mente. Todo depende de lo real que sea su Viveka.
Si realmente vemos lo ilusorio de perseguir objetos mundanales como
la riqueza, los honores, el renombre, etc., entonces perdemos toda
atraccién hacia ellos y abandonamos su basqueda naturalmente. Pe-
ro si el Viveka no es real sino falso, resultante de un mero ‘pensar’,
entonces habra una constante lucha entre los deseos que arrastran la
mente hacia afuera y la voluntad que trata de dirigirla hacia
adentro. Por eso la mundanalidad puede ser una causa seria de Vikse-

pa.

(7) DECEPCION. Significa tomar una cosa por lo que no es. Se
debe, generalmente, a falta de inteligencia y discernimiento. Un as-
pirante puede, por ejemplo, comenzar a ver luces y oir sonidos de di-
versas clases durante sus practicas. Estas cosas son muy espurias, no
tienen mayor importancia y, sin embargo, hay muchos aspirantes
que se excitan por estas experiencias triviales y empiezan a pensar
que han hecho un gran progreso. Algunos piensan que han alcanzado
altos estados de conciencia, o hasta son tan necios que creen que han
visto a Dios. Esta incapacidad para evaluar correctamente nuestras
experiencias se debe, basicamente, a falta de madurez del alma. Los
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que no pueden distinguir entre lo esencial y lo no esencial en el desen-
volvimiento espiritual, encuentran bloqueado su progreso desde los
primeros pasos. Tienden a quedar enredados en estas experiencias es-
purias de indole psiquica, y pronto se descarrian. Es ficil ver que la
excitacion insana que acompana a estas condiciones mentales indese-
ables, ha de causar gran distraccién a la mente e impedirle sondear
hacia su interior.

(8) FRACASO EN UNA ETAPA. En las primeras etapas de la
Yoga, la técnica esencial consiste en establecer la mente con firmeza
en las practicas de Dharana, Dhyana y Samadhi, y una vez que se ha
alcanzado Samadhi proseguir con constancia, paso a paso, hacia los
niveles més profundos de la conciencia. Cada una de estas etapas
implica algin cambio producido por el esfuerzo persistente de la vo-
luntad. Algunas veces estos cambios son faciles y no requieren dema-
siado esfuerzo; otras veces parece que el aspirante no progresa, como
si tuviera ante si una muralla infranqueable. Este fracaso para asen-
tar los pies en el peldano inmediato, causa distraccién y perturba la
ecuanimidad de la mente, a menos que el aspirante haya desarrolla-
do una paciencia inagotable y la capacidad de entregarse totalmente.

(9) INESTABILIDAD. Otra clase de dificultad es la del aspiran-
te que puede poner los pies en el peldano siguiente pero no puede re-
tenerlos alli por tiempo suficiente: L.a mente retrocede al peldafio an-
terior y tendré que ejercer gran esfuerzo para recuperar lo perdido.
Claro que semejantes retrocesos son inevitables, hasta cierto punto,
en todos los procesos mentales de este orden. Pero una cosa es perder
el terreno conquistado, porque sélo la practica da perfeccién, y otra
cosa es perderlo por veleidad mental. Solamente cuando la inestabili-
dad proviene de falta de firmeza mental es cuando puede decirse que
existe esta Viksepa, la cual necesita tratamiento especial.

Nétese que los nueve obstaculos enumerados en este sutra son de
un tipo particular; son de los que producen Viksepa y lo estorban al
aspirante para practicar Dharana, Dhyana y Samadhi. Puede haber
obstéculos de otra clase también. Todo defecto serio del caricter
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puede convertirse en un obstaculo. Karma también puede colocar
obstaculos en el camino del aspirante que hagan imposible, por el
momento, la practica de la Yoga. Apegos a objetos, a personas o a
ideas, frecuentemente se interponen en el camino de muchos aspiran-
tes a la vida de la Yoga. Esta clase de obstaculos se tratan en sus luga-
res apropiados. Los defectos del caracter, por ejemplo, al tratar sobre
Yama-Niyama.

La razén de que Patanjali haya tratado aqui esta clase de
obstaculos en particular, es que ésta es la Seccién sobre Samadhi en la
que trata todos los factores esenciales para comprender tan impor-
tante tema. En este sutra nos da alguna idea acerca de la naturaleza
de los obstaculos que producen Viksepa, antes de tratar en los ocho
sutras del 32 al 39, los diversos métodos que se pueden adoptar para
superar estas tendencias.

31. Dolor, depresién, nerviosismo y respiracién agitada, son
sintomas de una mente distraida.

Patanjali nos da en este sutra algunos sintomas por los cuales
puede reconocerse la presencia de Viksepas. El primero es el dolor.
La presencia de dolor, fisico o mental, siempre muestra algin defecto
serio o desarmonia en un vehiculo. El dolor fisico es signo de enfer-
medad, mientras el dolor mental muestra que la mente no se en-
cuentra en un estado natural saludable sino en una condicién de
conflicto interno o luchando entre deseos opuestos o bajo el dominio
de las Kleshas (II-3). El dolor es un indice que la Naturaleza provee
para indicarnos que algo marcha mal. Pero mientras la mayoria
corre a ver al médico cuando hay algiin dolor fisico, muy pocos pien-
san en examinar su mente, o hacerla examinar, cuando los esta ator-
mentando algin dolor mental, y esto es lo que realmente necesitan.

Cuando al dolor lo acompana una sensacién de impotencia o de
incapacidad para removerlo efectivamente, produce depresién; la
depresién conduce luego al nerviosismo que no es sino un sintoma ex-
terno de depresién. El nerviosismo, cuando alcanza cierta intensi-
dad, perturba la respiracién, porque desorganiza el fluir de las
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corrientes Pranicas. Asi, estos cuatro sintomas representan, en reali-
dad, cuatro etapas sucesivas de una mente en esa condicién indese-
able que causa Viksepa.

Puesto que no son sino sintomas, lo adecuado para encararlos es
tratar la mente por la enfermedad fundamental que la aflije. Esto
implica un largo y tedioso curso de disciplina de nuestra naturaleza
global, porque todas sus partes estan interrelacionadas. El problema
conjunto del sufrimiento y miseria lo trata Patanjali en la Seccién IT
de una manera magistral con su teoria de las Kleshas. Quien entienda
esta teoria vera claramente que no puede haber ninguna solucién
facil pero efectiva al problema de la afliccién humana, excepto por
medio del vencimiento de la Gran ITlusién. Mientras no se consiga es-
to y la mente continte sujeta a las ilusiones de la vida inferior, el
sufrimiento y la miseria han de continuar y los sintomas que reflejan
la condicién desordenada de la mente han de seguir apareciendo en
mayor o menor grado.

Pero, como ya se ha indicado, Patanjali no est4 tratando en esta
Seccién I el problema fundamental del sufrimiento y miseria de la
humanidad, sino aquellas condiciones mentales que producen Vikse-
pa e interfieren con la practica de Dharana, Dhyana y Samadhi. Este
problema es de un orden mas limitado y especifico. Dichos medios se
exponen en los ocho sutras siguientes.

32. Para suprimir estos obstaculos, practica constante de una
verdad o principio.

Algunos comentadores han introducido cierta mistificacién in-
necesaria en la interpretacién de este sutra; llegan al extremo absur-
do de sugerir los ejercicios recomendados en los seis sutras subsiguien-
tes para suprimir los obstaculos y desarrollar la concentracién de
propésito, con métodos de practicar Samadhi. En un sentido y, pues-
to que la Realidad toca con la vida en todos sus puntos, tedricamente
no puede haber limite en la profundidad a que podemos penetrar en
la blisqueda de una verdad, y esto puede conducir a Samadhi. Pero el
contexto en que se encuentra este sutra y la indole de los métodos



92 1-32,33

ilustrativos que se dan en los sutras subsiguientes, no dejan lugar a
dudas acerca de su significado. El objeto de estos ejercicios no es el de
alcanzar Samadhi, pues eso se busca por una serie de pasos diferentes
claramente definidos en la Yoga Octuple. El objeto evidente es rever-
sar la tendencia de la mente a correr siempre tras de una multitud de
objetos del mundo externo y desarrollar la capacidad de perseguir
con constancia un solo objetivo dentro del campo interno de la con-
ciencia.

Ya se ha indicado antes que el hombre corriente carece de con-
centracién de propésito y también de capacidad para sostener su
mente dirigida hacia adentro. Estas dos cosas son indispensables para
practicar Yoga, y de ahi la necesidad de que el aspirante las de-
sarrolle en alto grado. La supresién de los obstaculos viene natural-
mente cuando la concentracion de propésito se ha desarrollado eri un
grado suficiente. Cuando un propdsito dinamico llena la vida de una
persona que ha estado llevando una vida sin propésito, todas sus fuer-
zas se polarizan y todas las dificultades, como las mencionadas en
1-30, tienden a desaparecer.

Pero es claro que el aspirante a Yogui no tan solo tiene que ad-
quirir la capacidad de perseguir un objetivo con energia y perseve-
rancia, sino también buscar su objetivo en su interior. Los ejercicios
que Patanjali recomienda son de tal clase que desarrollan simultane-
amente estas dos capacidades.

33. La mente se clarifica cultivando actitudes de amistad hacia
los felices, de compasién hacia los sufrientes, de alegria an-
te la virtud y de indiferencia hacia el vicio.

Al dar ciertos ejercicios alternativos para suprimir Viksepa, Pa-
tanjali comienza con dos sutras cuya importancia, en relacién con es-
te tema, no es a veces bien clara para el estudiante. En este sutra defi-
ne la actitud correcta del aspirante a Yogui en las diversas clases de si-
tuaciones que pueden presentarsele en sus relaciones con las personas
con quienes vive.

Una de las mayores fuentes de perturbacién mental estd en
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nuestras reacciones incontroladas a nuestro ambiente, a lo que la
gente hace y a las condiciones agradables o desagradables en que nos
vemos envueltos. El hombre corriente no tiene ningidn principio bien
definido para regular estas reacciones. Reacciona de una manera for-
tuita conforme a sus caprichos y humor, y constantemente se halla
perturbado por toda clase de emociones violentas, Ante esta si-
tuaci6n, algunos resuelven no reaccionar de ninguna manera y, gra-
dualmente, se vuelven frios, duros de corazén e indiferentes con
quienes los rodean.

Tales actitudes son indeseables y no pueden conducir a formar
un caracter tranquilo, suave y compasivo como el que se requiere pa-
ra la vida superior. La vida espiritual no puede marchar bien ni con
reacciones violentas ni con indiferencia y frialdad como la que algu-
nos estoicos extraviados aconsejan. Requiere un carécter equilibrado
que regule nuestras reacciones correctamente, conforme a los moti-
vos mas elevados y en armonia con la Gran Ley.

El punto que hay que anotar bien es que el desarrollo de un
caracter duro y encallecido, indiferente a la felicidad y miseria de
otros, no es una solucién real al problema del equilibrio mental. La
liberacién de perturbaciones que asi se lograria seria mas aparente
que real. Seria artificial e irfa contra la Ley de Amor. Ademas, existe
el peligro de que el aspirante que se deje endurecer, se deslice hacia el
sendero de la Izquierda y cree para si y los demas sufrimientos ine-
narrables.

Patanjali no tan sélo sefiala la necesidad de que el Yogui contro-
le y regule sus reacciones, sino también tija el principio general en
que debe basarse esa regulacién. Principio que se deriva de las leyes
psicoldgicas y la experiencia practica sobre el problema de ajustarnos
a nuestro ambiente. Le asegura al Yogui equilibrio mental y también
libertad de complicaciones. Ambas cosas las necesita para proseguir
firmemente tras su objetivo. Ese principio est4 bien claro en este
sutra; pero veamos un punto sobre el cual pueden surgir dudas en la
mente del estudiante.

Patanjali prescribe indiferencia ante el vicio. A algunos puede
parecerles que esto no concuerda con los ideales mas elevados de la
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vida espiritual, y que una actitud compasiva y auxiliadora seria me-
jor, en tales casos, que la mera indiferencia. Esta objecién parece
bastante razonable, y pueden citarse incidentes de las vidas de gran-
des mentores espirituales y santos, en su apoyo. Pero recordemos que
la intencién de este sutra no es la de prescribir un cédigo de conducta
para la gente en general, ni para los que han alcanzado la Ilumina-
ci6én y, por lo tanto, estan en posicién de servir como mentores espiri-
tuales. Es un cédigo de conducta que se recomienda a estudiantes
practicos de Yoga que aspiran a la Iluminacién. Es para el que se ha
entregado a la biisqueda de un objetivo de indole extraordinariamen-
te dificil y no puede permitirse dedicar sus energias a reformar a otros
todavia.

Conforme a la tradicién oriental y a su concepcién de la espiri-
tualidad, el trabajo activo en pro de la regeneracién espiritual de
otros viene después de que uno mismo ha alcanzado, por lo menos,
cierto grado de iluminacién. Si salimos a reformar a otros mientras
nosotros mismos estamos atados a toda clase de ilusiones y limita-
ciones, no es probable que alcancemos mucho buen éxito y, més bien,
podemos comprometer seriamente nuestro progreso. El aspirante a
Yogui no puede fruncir el cefio ante el vicioso, porque eso tenderia a
despertar odio y repercutiria indeseablemente sobre si mismo. Tam-
poco puede mostrarle simpatia porque eso seria alentar el vicio. De
suerte que el tinico camino que le queda es el de adoptar una actitud
de indiferencia.

El resultado de seguir las reglas que da este sutra es clarificar la
mente y suprimir una de las causas de perturbacién mental en el
principiante. Todas las distorsiones y complejos que el hombre medio
desarrolla en sus relaciones conflictivas con los deméas, deben
rastrillarse para que la psique adquiera salud y armonia. De otra ma-
nera, Viksepa continuard molestandolo y hara imposible la practica
de la Yoga. Ademas de esta clarificacién de la mente, otro requisito
esencial es un sistema nervioso fuerte y reposado. El modo de asegu-
rarlo se indica en el sutra siguiente.
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34. O por la expiracién y retencién del aliento.

El tema de Pranayama se trata en 11-49 a 53. En este sutra, Pa-
tanjali se refiere tnicamente a algunas practicas preliminares que
tienen sélo un objetivo limitado: la purificacién de los Nadis. Estos
Nadis son los canales por los cuales fluyen las corrientes Pranicas o de
vitalidad en el Doble-Etérico. Si estos canales no estdn bien despeja-
dos y las corrientes de Prana no fluyen libremente por ellos, se produ-
cen varias clases de perturbaciones nerviosas. Estas se manifiestan
principalmente en una sensacién general de desasosiego fisico y men-
tal que causa Viksepas.

Esta condicién puede corregirse practicando uno de los bien co-
nocidos ejercicios para purificar los Nadis. Puesto que en estos ejerci-
cios no entra Kumbhaka (retencién interna) y no implica ningin es-
fuerzo violento, son bastante inofensivos aunque altamente benéficos
para el sistema nervioso. Si se practican correctamente por largos
periodos de tiempo, a la vez que se sigue el régimen de vida Yéguico,
el cuerpo fisico se aligera y vitaliza y la mente se vuelve serena y repo-
sada. Sin embargo, estos ejercicios no deben tomarse como variantes
.de la respiracién profunda, la cual tiene otro efecto ademas del de
aumentar la provisién de oxigeno en el cuerpo y asi promover la sa-
lud. Ocupan un sitio intermedio entre la respiracién profunda y Pra-
nayama propiamente dicho que busca el completo control de las
corrientes Pranicas en el cuerpo. Este punto se aclarara al estudiar el
tema de Pranayama en la Seccion II.

Debe notarse que Patanjali no considera como Pranayama estos
ejercicios preliminares para la purificacién de los Nadis. A Pranaya-
ma lo define en 1I-49 donde vemos que Kumbhaka, la cesacién de
inspiracién y expiracién, es una parte esencial de Pranayama.

35. Activar los sentidos superiores, también ayuda a estabilizar
la mente,

Aqui nos da Patanjali otro medio para estabilizar la mente: ab-
sorberla en algin conocimiento sensorial superfisico. Ello puede pro-
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ducirse de diversos modos. Por ejemplo, concentrando la mente en
ciertos centros vitales del cuerpo. Un caso tipico de este método es la
Yoga-Laya, en la cual la mente se concentra en sonidos superfisicos
(Nada) que pueden oirse en ciertos puntos dentro del cuerpo. Este
método se considera tan eficaz que ha dado lugar al desarrollo de una
rama separada de Yoga. Es dificil decir hasta qué punto esta unifica-
ci6n de la mente con Nada puede llevar al aspirante en su basqueda
de la Realidad. Como esto es parte de la Yoga-Laya, es posible que
algunos Yoguis hayan logrado avanzar considerablemente por este
método. Pero es muy probable que la Yoga-Laya se fusione con la
Yoga-Raja en una u otra etapa, como muchos otros sistemas menores
de Yoga, y que sélo sea util en la tarea preliminar de aquietar y tran-
quilizar 1a mente y darle al aspirante la experiencia directa de algu-
nos fenémenos superfisicos. En todo caso, es incuestionable la utili-
dad de este método para superar Viksepas y preparar la mente para
las etapas mas avanzadas de la practica Yéguica.

36. También por medio de serenidad o lucidez interna.

La estabilidad mental puede obtenerse poniendo la mente en
contacto con otras sensaciones o estados de conciencia superfisicos.
La constitucién del hombre, que incluye el cuerpo fisico y los su-
perfisicos, es muy compleja y existen muchos métodos para establecer
contacto parcial entre los vehiculos inferiores y los superiores. Algu-
nos de estos métodos dependen de medios puramente artificiales,
otros de la repeticién de un mantra, y otros de meditaciones de un ti-
po particular. E1 método que haya de adoptar un aspirante depen-
dera de las tendencias que traiga de sus vidas anteriores y de la capa-
cidad y temperamento del instructor que lo inicie en estas practicas
preliminares.

Como resultado de ese método, el aspirante puede comenzar a
ver dentro de si mismo una luz desconocida, o experimentar una gran
sensacién de paz y tranquilidad. Estas experiencias, aunque no son
de gran significacién por si mismas, pueden aquietar la mente por su
poder de atraccién y producir gradualmente la serenidad y firmeza
que se requieren.
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Sin embargo, el aspirante deberia mantener en mente el
propdsito de estas practicas. En primer lugar, no debe atribuirles in-
debida importancia y empezar a imaginarse que estd progresando
mucho en la senda de la Yoga. Meramente esta aprendiendo el
A.B.C. de la Ciencia Yéguica. En segundo lugar, no debe permitir
que estas experiencias se conviertan en una fuente de satisfacciones
emocionales y mentales. Muchas personas usan estas practicas como
un narcético para escaparse de la tension y los esfuerzos de la vida or-
dinaria. Con semejantes actitudes equivocadas, esas practicas se con-
vierten, frecuentemente, en obst4culos en vez de ayudas en la senda
del aspirante.

37. También fijando la mente en los que han trascendido las
pasiones o apegos.

En este sutra se llama Vitaragas a los que han superado las pa-
siones humanas y estan por encima de Raga-Dvesa (atracciones y re-
pulsiones). Meditar en la vida y el caracter de almas asi, le ayudara
naturalmente al aspirante a liberarse de Raga-Dvesa y asi desarrollar
serenidad y firmeza mental. Es ley bien conocida que tendemos a
reproducir en nuestra vida las ideas que constantemente ocupan
nuestro pensamiento. Este efecto se acrecienta muchisimo si, delibe-
radamente, seleccionamos alguna virtud y meditamos sobre ella con
constancia. Una exposicién razonada de esta ley que se usa en la cons-
truccién del caracter, se encontrara en el comentario al sutra I1I-24.

Pero anotemos que Patanjali recomienda la meditacién, no
sobre una virtud en abstracto, sino sobre esa virtud como incorpora-
da en una personalidad. Hay una razén muy clara para esto. En pri-
mer lugar, un principiante que est4 todavia tratando de adquirir fir-
meza mental no es probable que obtenga mucho beneficio de meditar
sobre una virtud en abstracto. Pero el hecho de asociar a un ser ama-
do o0 a una personalidad divina con esa virtud, aumenta enormemen-
te el poder de atraccién de esa virtud, y de ahi su mayor influencia en
nuestra vida. En segundo lugar, el meditar seriamente sobre una per-
sonalidad asi, nos pone en armonia con ella y atrae una corriente de
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poder e influencia que acelera nuestro progreso. El objeto de la medi-
tacion puede ser un Maestro, o un gran Instructor Espiritual, o una
de las Encarnaciones Divinas.

38. También apoyandose en conocimientos derivados de en-
suefios o de suefio sin ensuefios.

El método que da este sutra parece que ha sido completamente
mal entendido y muchos comentaristas han tratado de explicarlo con
un camulo de jerigonzas. Su clave esta en el significado de las dos pa-
labras Svapna (estado de ensuefios) y Nidra (estado de suefio sin en-
suefios). Si interpretdramos este sutra como “meditar en el conoci-
miento obtenido en suefios o en suefio sin ensuefios”, careceria de sen-
tido. ¢Qué utilidad tendria meditar en imagenes caéticas que pasan
por el cerebro en el estado de ensuefio? Y aunque le concediéramos
cierto valor a tales iméagenes, ¢qué podriamos decir acerca del estado
en que no hay suefios y la mente parece estar completamente en blan-
co? ¢Cémo puede un aspirante a quien perturban Viksepas utilizar la
condici6n de 1a mente en blanco, para meditar sobre ella?

Lo cierto es que Svapna y Nidra no se refieren a la condicién del
cerebro durante el suefio, sino a los vehiculos sutiles.en que la con-
ciencia actiia mientras dormimos. Al quedar dormidos dejamos el
cuerpo fisico y empezamos a actuar en el siguiente vehiculo més sutil.
Mantenemos un contacto muy parcial con el cuerpo fisico para que
éste pueda proseguir sus actividades fisiol6gicas normales, pero la
mente consciente esta realmente funcionando en el vehiculo mas su-
til. Muchas personas llamadas psiquicas tienen una capacidad natu-
ral para pasar del cuerpo fisico al siguiente mundo mas sutil y luego
traer al cerebro fisico conocimientos mas o menos vagos de lo que ex-
perimentaron alli.

El hombre comin, aunque esté en el mismo mundo sutil duran-
te el suefio, generalmente no puede traer ningiin recuerdo de sus ex-
periencias alli porque su cerebro no esta en la condicién peculiar que
se requiere para ello. Si algunas imagenes mentales se transmiten, lle-
gan mezcladas y desfiguradas por las imagenes que se producen por
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la actividad automatica del cerebro, y el resultado es un suefio caéti-
co y sin sentido. Algunas veces el Alma logra imprimir alguna idea o
experiencia en el cerebro, y esto resulta en un suefio significativo; pe-
ro eso ocurre rara vez. Toda actividad mental de este tipo se incluye
aqui en el estado Svapna.

Existe otro estado de conciencia mas hondo que corresponde a
un mundo todavia més sutil, al cual una persona puede pasar
mientras duerme. Corresponde a los subplanos mas elevados del
mundo emocional o, en raros casos, a los subplanos inferiores del
mundo mental. Cuando esto sucede, el cerebro fisico queda comple-
tamente desligado de las actividades mentales y ‘en blanco’. Este es-
tado se llama técnicamente Nidra. En este estado, aunque el cerebro
esta en blanco, la mente sigue trabajando a un nivel mas alto y enten-
diéndose con fenémenos de un orden mas sutil.

Ahora bien, por entrenamiento y préctica especial es posible tra-
er al cerebro fisico un recuerdo de experiencias pasadas en esos mun-
dos més sutiles que corresponden a los estados Svapna y Nidra. En ta-
les condiciones, el cerebro puede transmitir las imdgenes mentales sin
ninguna desfiguracién, y se puede tener confianza en el conocimiento
obtenido bajo estas circunstancias. Cuando se puede hacer esto, uno
puede reunir una gran cantidad de informacién dtil y trabajar en
esos planos mas sutiles mientras duerme. La vida de vigilia se mezcla
gradualmente con la vida de suefio y no hay ninguna separacién
abrupta como suele suceder al dejar el cuerpo o al regresar a él des-
pués de dormir.

A esa clase de conocimiento definido y 1til acerca de los planos
superfisicos, que puede adquirirse mientras uno duerme, es al que se
refiere este sutra, y no a los suefios cadticos o a la condicién de vacio
que experimenta el hombre corriente. Reunir y traer este conoci-
miento al estado de vigilia llega a ser cuestién de absorbente interés y
suministra un método de superar la condicién de Viksepa. En este ca-
so, también la mente se vuelve més y mds concentrada en un propési-
to y se absorbe en un objeto que esta en su interior.

Debe recordarse, sin embargo, que esta clase de actividad men-
tal no tiene nada que ver con Samadhi. Est4 asociada con el psiquis-
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mo y difiere de éste inicamente en que es el fruto de un entrenamien-
to definido y, por lo tanto, el conocimiento que aporta es mas util y
confiable.

39. O por meditacién que agrade.

Patanjali concluye este tema diciendo que el aspirante puede
adoptar cualquier método de meditacion acorde con su predileccién.
Esto deberia aclararle al aspirante que las practicas recomendadas
por Patanjali son meramente medios para un fin definido que debe
mantener siempre en mente. Cualquier otro método que sirva para
estabilizar y concentrar la mente, puede adoptarse. Otra idea que
esta implicita en este sutra, es que el método que se aconseja para me-
ditar conviene que esté acorde con el temperamento propio. Asi se le
ayuda a la mente a concentrarse, por atraccién natural hacia el obje-
to. Un aspirante con tendencias a la percepcién extrasensorial en-
contrara no s6lo atractivo sino til el método dado en I-38. Otro, con
temperamento emocional, sentira predileccién natural por el método
que se dio en I-37. Tales predilecciones son el fruto del adiestramien-
to y experiencias en vidas anteriores y, generalmente, seialan el ‘ra-
yo’ o tipo fundamental a que el individuo pertenece. Puede ser per-
misible un poco de experimentacién para seleccionar el método, pero
no se debe convertir en costumbre estar ensayando un método tras
otro, pues esto agravaria el mal que se quiere curar.

40. Su potestad se extiende desde el atomo mas fino hasta la in-
finitud mas grande.

Patanjali resume en este sutra los poderes que pueden adquirirse
por la practica de la Yoga. Dice que no hay limites para ellos. Esto
puede parecerle al hombre moderno una pretensién exagerada, y la
desechara como un ejemplo mas de las hipérboles tan frecuentes en
libros orientales como los Puranas. Estara dispuesto a conceder que la
Yoga confiere algunos poderes a sus adeptos; negarlo seria ir contra
los hechos que estdn dentro de la experiencia de un gran nimero de
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personas inteligentes. Pero pretender que el Yogui alcanza omnipo-
tencia le parecera una exageracién absurda.

Tomado aisladamente lo que este sutra dice parece demasiado
absoluto. Pero debemos recordar que Patanjali ha dedicado casi la
totalidad de la Seccién HI a este tema de los siddhis o poderes que se
adquieren por medio de la Yoga. Por lo tanto, este sutra debe leerse a
la luz de lo que se dice en dicha Seccién. La generalizacion que con-
tiene no es, pues, una declaracién incondicional, y si se la estudia
junto con la Secci6n III y los comentarios en 111-16 aparecera bastan-
te racional e inteligible.

41. Cuando casi se han suprimido las modificaciones de la
mente, se produce la fusién conocedor-conocimiento-
conocido, como en el caso de una gema transparente.

Este es uno de los sutras mas importantes e interesantes de esta
Secci6n, por muchas razones. Primera, porque arroja luz sobre la na-
turaleza de Samadhi como quiza no lo hace ningiin otro sutra. Se-
gunda, porque nos permite vislumbrar algo de la naturaleza de la
conciencia y de la percepcién mental. Y tercera, porque da una clave
sobre el modo como funcionan los muchos poderes que puede ejercer
el Yogui. Para entender la importancia de este sutra debemos conocer
la concepcién filoséfica en que se basa, que es como sigue.

El Universo manifestado es una emanaci6n de la Realidad Unica
y sus diferentes planos, visibles e invisibles, se han formado como por
una especie de condensacién o involucién progresiva de la concien-
cia. A cada etapa de esta condensacién se establece una relacién
sujeto-objeto entre los aspectos de conciencia menos condensados y
los més condensados; los menos condensados asumen el papel subjeti-
vo y los mas condensados el papel objetivo.

La Realidad Unica que constituye la base del Universo manifes-
tado, es el Ginico principio puramente subjetivo; todas las expresiones
parciales de esa Realidad, en el campo de la manifestacion, tienen un
doble papel subjetivo-objetivo. Son subjetivas con respecto a las que
estan mas densamente involucionadas, y son objetivas con respecto a
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las menos involucionadas. En cada punto existe la posibilidad de este
encuentro de lo subjetivo con lo objetivo y, ademas, se establece in.
mediatamente una relacién definida entre los dos.

Por lo tanto, el Universo manifestado no es realmente una duali-
dad sino una triplicidad, y a ello se debe que toda manifestacién de la
Realidad a cualquier nivel o en cualquier esfera tiene tres aspectos.
Estos tres aspectos son los lados subjetivo y objetivo y la relacién que
debe existir entre ellos. A estos tres aspectos se refiere este sutra como
‘el conocedor’, ‘el conocimiento’ y ‘lo conocido’, que podrian tradu-
cirse como el perceptor, la percepcién y lo percibido. Este hecho fun-
damental de la manifestacién, que el Uno se ha convertido en Tres,
es la base de la misteriosa identidad que existe entre estos tres compo-
nentes, aparentemente diferentes, de la triplicidad.

Debido a que la Realidad Una se ha convertido en los Tres, se
puede producir la fusién de los Tres en Uno. Y esta clase de fusién es
la técnica esencial y el secreto de Samadhi. Esta fusién puede tener
lugar en cuatro niveles diferentes de conciencia que corresponden a
las etapas Vitarka, Vicara, Ananda y Asmita del Samadhi Sampraj-
nata (véase esquema pag. 5). Pero el principio que sustenta la fusién
de los Tres en Uno es el mismo a todos los niveles, y el resultado tam-
bién es el mismo, o sea: el conocedor alcanza conocimiento perfecto y
completo del objeto conocido. Antes de examinar el medio de produ-
cir esta fusién en diferentes niveles, consideremos el simil muy apto
que Patanjali emplea para mostrar la naturaleza esencial de Sa-
madhi.

Si colocamos un pequefio pedrusco sobre una hoja de papel colo-
reado, el pedrusco no es afectado por la luz de color proveniente del
papel; se destaca como es, debido a que es impenetrable a la luz del
papel. Pero si colocamos un cristal transparente sobre la misma hoja
de papel, inmediatamente vemos una diferencia en su comporta-
miento con respecto a la luz procedente del papel. Absorbe algo de
esa luz y aparece, por lo menos parcialmente, identificado con el pa-
pel. El grado de absorcién dependera de la transparencia del cristal y
de que no tenga defectos. Cuanto mas perfecto sea el cristal, mas
completamente transmitira la luz y quedara asimilado al papel de co-
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lores. Un cristal de perfecta transparencia y sin ningtn defecto o co-
lor propio, quedara tan completamente identificado con el papel que
casi desaparecera en la luz que viene de éste. El cristal estara presente
pero sera invisible y emitird inicamente la luz del papel sobre el cual
esta colocado.

Notemos que lo que le permite al cristal asimilarse completa-
mente al papel es el hecho de estar libre de defectos, marcas carac-
teristicas o cualidades. L.a menor traza de color en un cristal perfec-
tamente pulido, impediria su perfecta asimilacién o identificacién.

El comportamiento de una mente con relacién a un objeto que
contempla, es muy similar al del cristal con relacién al papel colore-
ado. Cualquier actividad o impresién o tendencia que la mente ten-
ga, le impedira fusionarse por completo con el objeto que quiere con-
templar. S6lo cuando la mente se ha purificado del todo y ha
destruido su identidad independiente, puede asimilarse al objeto de
contemplacién y resplandecer con la verdad pura que se oculta en ese
objeto.

Consideremos brevemente los diversos factores que estorban este
proceso de asimilacién. Primero que todo, estan las diversas tenden-
cias, algunas casi instintivas, que imparten fuertes sesgos a la mente y
la hacen fluir por ciertos canales predeterminados. Por ejemplo, la
tendencia a acumular riquezas, la de complacerse en goces y atrac-
ciones y repulsiones de toda clase. Semejantes tendencias que pro-
vienen de deseos de varias clases, tienden a lanzar en la mente image-
nes y tentaciones segin su indole. Todas las tendencias de este tipo
son las que el aspirante tratara de eliminar de su mente por la practi-
ca de Yama, Niyama y Vairagya.

Vienen luego las impresiones sensorias derivadas del contacto de
los 6rganos de los sentidos con el mundo exterior. A lo largo de las
avenidas de estos 6rganos fluye una continua corriente de impre-
siones hacia la mente, que la modifican de continuo en una intermi-
nable serie de imagenes. Cuando se va a practicar Samadhi hay que
interrumpir estas impresiones por medio de Asana, Pranayama y
Pratyahara.

Ahora, ya no le queda al Yogui por luchar sino contra la inhe-
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rente actividad de la mente misma, o sea la actividad que ésta puede
sostener con ayuda de las imagenes que guarda en el almacén de la
memoria y su poder de arreglar esas imagenes de muchas maneras y
modelos. Esta clase de actividad de la mente es la que hay que
controlar y canalizar por medio de Dharana y Dhyana para poder di-
rigir toda la actividad mental por un solo canal.

Hecho todo lo anterior ya no queda nada en la mente, nada que
pueda surgir, excepto la ‘semilla’ o el objeto de contemplacién. Pero
la mente est4 todavia separada de ese objeto y, mientras conserve su
papel subjetivo, no puede unificarse con él. Este reconocimiento de
que la mente misma es la que se interpone en el camino de identifi-
carse con el objeto de contemplacién y ‘resplandecer’ Gnicamente con
la verdad oculta dentro de ese objeto, se elimina en Samadhi. El
método para disolver este reconocimiento, y asi poder alcanzar la
perfecta fusién del conocedor con lo conocido y con el conocimiento,
es el tema de los sutras subsiguientes.

Al considerar el simil del cristal colocado sobre el papel, debe-
mos notar que aunque el cristal esta libre de defectos y, por lo tanto,
puede identificarse con el papel, sin embargo la luz coloreada del pa-
pel le imparte su color al cristal, de suerte que todavia no esta libre de
‘defectos’. Hay una influencia externa que todavia lo modifica, aun-
que es de indole muy sutil. Solamente cuando se coloca el cristal
sobre una hoja de papel blanco podra resplandecer el cristal con la
luz blanca que incluye todos los colores en armoniosa mezcla y es el
simbolo de la Verdad Total o Realidad.

De manera similar, en el Samadhi Sabija queda todavia un ‘de-
fecto’ aunque se hayan eliminado todos los demas. Este defecto es el
de estar impregnado con la verdad parcial de la ‘semilla’ de con-
templacién. Comparada con la Verdad Total que integra e incluye
todas las verdades parciales, esa verdad parcial de la ‘semilla” actiia
como un obstaculo y no deja que la mente resplandezca con la Ver-
dad Total, mientras esa verdad parcial esté ocupandola.

Para la realizacién de la Verdad Total, la cual solamente puede
encontrarse en la conciencia del Purusa, es necesario eliminar hasta
la impresién de cualquier verdad parcial que se haya realizado en Sa-.
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bija. Para ello hay que recurrir al Samadhi ‘sin semilla’ o Nirbija. El
cristal transparente y perfecto de la mente puede entonces resplande-
cer con la pura y blanca luz de la Verdad.

Puede verse, pues, que en Sabija las ‘modificaciones’ mentales
son reemplazadas por el conocimiento puro pero parcial de un aspec-
to particular de la Realidad, pero que en Nirbija este conocimiento
puro, pero parcial, es reemplazado por la Realidad o conciencia del
Purusa mismo. La mente se ha sumergido en la Realidad Una y existe
alli imperceptible para irradiar inicamente su inimaginable luz.

Lo que se ha dicho aqui respecto de las condiciones que hay que
llenar bien antes de que pueda producirse en Samadhi la fusién del
conocedor con lo conocido, permitira ver claro que la técnica
Yoguica debe adoptarse en su totalidad y no a retazos. Si, por
ejemplo, no se han eliminado los deseos ordinarios, sino apenas se
han reprimido, es imposible practicar Samadhi. Esos deseos conti-
nuaran ejerciendo una presion inconsciente y lanzaran a la mente to-
da clase de imagenes. Asi, no sera posible aquel estado mental tran-
quilo y constante que es esencial para practicar Samadhi. Ese estado
no se puede alcanzar por el mero ejercicio de la voluntad, como algu-
nos suponen, pues ejercer el poder volitivo sobre una mente agitada,
aunque sélo sea por deseos inconscientes tiene que producir tensién
mental. Una mente en tensién, aunque ésta sea casi imperceptible,
no esta lista para la practica de Samadhi. La tranquilidad mental
que es un pre-requisito para Samadhi, es un estado de estabilidad
extraordinaria y habitual, y semejante estabilidad no puede existir
donde hay tensién.

Es necesario recalcar muchas veces estos puntos porque los aspi-
rantes que no estan familiarizados con las realidades de la vida
Yéguica se lanzan directamente a practicar la meditacion sin la mas
minima preparacién, y luego empiezan a extranarse y asombrarse de
que no hacen ningan progreso. La practica de la Yoga superior re-
quiere una preparacion completa y global que se extiende por largos
periodos. Esto no significa, desde luego, que el aspirante no debe co-
menzar con unas pocas practicas sencillas y, gradualmente, extender
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la zona de sus esfuerzos hasta que haya dominado las lecciones prepa-
ratorias.

La palabra sanscrita Ksina que se encuentra en este sutra signifi-
ca ‘atenuada’ o ‘debilitada’. No significa ‘aniquilada’ o ‘completa-
mente muerta’. Al ejecutar Samyama en el Samadhi Sabija hay
siempre una ‘semilla’ que esta presente en la mente, de modo que no
puede decirse todavia que la mente no tiene ninguna ‘modificacién’.
Solamente cuando se practica Nirbija es cuando la mente ha quedado
sin modificaciones. Es cierto que en la dltima fase de cada una de las
etapas de Vitarka, Vicara, Ananda y Asmita de Samprajnata, la ver-
dad parcial que resplandece en la mente no puede llamarse una ‘mo-
dificacién’ en el sentido ordinario. Aun asi, no puede decirse que la
mente estd en una condicién inmodificada, pues la mente esta to-
davia coloreada por la luz de una verdad parcial, como se explicé
arriba.

El cambio desde la condicién ordinaria de la mente en que con-
tinuamente estan ocurriendo transformaciones, a la condicién en que
sélo un objeto continiia ocupando la mente, se llama Parinama en
ITI-11. El estado final que se alcanza en la transformacién puede
describirse mejor como aquel estado en el que las modificaciones
mentales han quedado atenuadas o ‘casi suprimidas’. Pero debiera ser
obvio que esto no significa completa aniquilacién o desaparicion de
las modificaciones, como han sugerido algunos comentadores.

42. El Samadhi Savitarka es aquel en que estan mezclados el
conocimiento basado en palabras, el conocimiento real y el
conocimiento ordinario basado en percepci6n sensoria y ra-
zonamiento, y la mente alterna entre ellos.

En el sutra anterior se discutié la naturaleza esencial de Sa-
madhi. Pero es necesario anotar que la palabra Samadhi cubre una
amplia gama de estados superconscientes de la mente que culminan
en Kaivalya (véase esquema en la pag. 5). Samadhi debe alcanzarse
antes de poder entrar en los campos superiores de la conciencia.
Introduce al Yogui en esos campos, pero todavia le queda a éste la in-
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vestigacién de los mismos y el dominio de las energias que operan en
ellos. Se vera, por lo tanto, que el estado mental que se define en I11-3
es apenas una condicién preliminar que califica al Yogui para entrar
en esa tarea de investigacién y control, tal como el grado de Master
de una universidad califica al estudiante para entrar a un curso de in-
vestigacion cientifica.

Los diez sutras, 42 a 51, de esta Secci6n I arrojan algo mas de luz
sobre la técnica de Samadhi que tiene que ver con la investigacién y
dominio de esos campos, por una parte, y con la comprensién de la
Realidad que esta mas alla de ellos, por la otra. El Samadhi que tiene
por objetivo investigar y controlar esos campos se llama Sabija y el
que tiene por objetivo descubrir la realidad trascendente se llama
Nirbija.

Cuando el Yogui ha dominado la técnica de Samadhi que se da
en III-3 y puede ejecutar Samyama sobre cualquier cosa que pueda
servir de objeto de Samyama y cuya realidad interna quiera des-
cubrir, surge la pregunta: ¢Cémo progresar mas ain? ¢Cémo utilizar
el poder que ha adquirido investigando y controlando los campos su-
periores de existencia con los que ahora puede establecer contacto por
medio de sus vehiculos superiores?

La técnica de estos estados avanzados de progreso, que se indica
en los sutras 1-42 a 51, no se da en detalle porque quien no haya pasa-
do por la disciplina de la Yoga y no haya alcanzado la etapa en que se
puede ejecutar Samyama, no puede entender estas cosas, siquiera
teéricamente. Estos diez sutras finales no incorporan, entiéndase
bien, la técnica de las etapas superiores de Samadhi, sino apenas se-
fialan esas etapas y su posicion relativa en la linea del progreso. Su-
gieren, no explican. Son como el plano de un pais que un viajero in-
tenta explorar. El plano, simplemente, da la posicién relativa de las
diferentes partes del pais y la direccion en que el viajero debe
marchar para llegar a su destino, pero para explorar un pais se nece-
sita algo mas que un plano.

Antes de considerar estos diez sutras, tratemos de entender la di-
ferencia entre Sabija y Nirbija. En I-17 se indic6 que hay cuatro gra-
dos de Samprajnata. Estos cuatro grados representan los cuatro nive-
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les distintos en que la conciencia funciona por medio de cuatro
vehiculos sutiles, y corresponden a las cuatro etapas de las Gunas
mencionadas en I11-19. En III-5 se indica también que la conciencia
superior que funciona en esos niveles en un estado de Samadhi es muy
diferente de la conciencia mental ordinaria que conocemos y que se
llama Prajna. De ahi el nombre de Samprajnata que se da a este Sa-
madhi. Todas estas cuatro etapas de Samprajnata estan comprendi-
das dentro de Sabija (I-46).

¢Por qué se llama Sabija a este Samadhi? La respuesta la da el
significado de la palabra bija, ‘semilla’. ¢Cual es la forma esencial de
una semilla? Es un conglomerado de materia de diferentes clases
arreglada en diferentes capas. La mas externa de estas capas es la
parte protectora y menos esencial, y la mas interna o corazén es la
parte real o esencial. De suerte que para llegar a la parte esencial o
substancia real de la semilla tenemos que abrir las diferentes capas
una tras otra hasta llegar al corazén. Esta descripcién general de una
semilla mostrara lo apropiado de llamar Sabija a cualquier Samadhi
del tipo Samprajnata.

En el Samprajnata siempre se efectia Samyama (proceso de
concentracién, meditacion y contemplacién - N.del T.) sobre algin
‘objeto’, el cual se llama ‘semilla’ porque tiene diferentes niveles de
significado, etc. que cubren un corazén esencial que es la realidad del
objeto. Podemos entrar en contacto con las diferentes ‘capas’ del ‘ob-
jeto’ o ‘semilla’, abriéndola mentalmente por medio de la técnica de
Samadhi. Cada etapa sucesiva de Samadhi revela ante nuestra con-
ciencia una capa diferente y mas profunda de la realidad del objeto.
Continuando el proceso de Samyama a través de las sucesivas etapas
llegamos finalmente a la realidad mas intima del objeto. Cada etapa
de Samadhi pone al descubierto una sola capa de la realidad total
oculta dentro del objeto v puede ser necesario empujar este proceso
de penetracidn a través de todas las cuatro etapas para que se revele
la realidad final del objeto. Pero aunque hay cuatro etapas de Sabija
y puede ser necesario pasar por todas ellas para que se nos revele la
totalidad del objeto, esto no significa que todo objeto tenga tanta
complejidad que requiera el paso a través de las cuatro etapas. Algu-
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nos objetos son mas complejos que otros, como se explica en el co-
mentario sobre I11-6.

Patanjali no discute detalladamente los diferentes tipos de ‘se-
milla’ sobre los cuales se puede ejecutar Samyama, ni el método de
‘abrirlas’, pero los sutras finales de la Secci6n 111 le daran al estudian-
te una idea bastante completa de la gran variedad de objetos sobre los
cuales se puede meditar en Yoga. Un estudio cuidadoso de esos sutras
nos dara alguna idea con respecto a los diferentes propésitos de Sabija
y Nirbija y, ademas, alguna luz sobre la técnica de Samadhi. Nos
ayudar a obtener una comprensién mas clara de los dos sutras, 1-42
y 43, que son los nicos en que Patanjali ha dado alguna informacién
precisa sobre los procesos mentales de Samadhi.

Antes de discutir estos dos sutras tratemos de considerar unas po-
cas conclusiones que pueden sacarse de un estudio general de los obje-
tos o Visayas sobre los cuales se practica Samyama, y los resultados
que pueden producir. Estas conclusiones pueden enumerarse muy
brevemente como sigue:

(1) Si entre dos cosas hay relacién de causa y efecto, entonces al
practicar Samyama sobre el efecto es posible llegar a conocer la
causa, o viceversa, como se ve en I11-16.

(2) Si ciertos fenémenos dejan una huella sobre cualquier media,
es posible entrar en contacto con el fenémeno reviviendo la huella
por medio de Samyama, como se ve en 111-18.

(3) Si cierto principio de la Naturaleza encuentra expresién en
un fenémeno particular, es posible conocer directamente ese princi-
pio al ejecutar Samyama sobre el fenémeno, como se ve en I11-28 y
29.

(4) Si un objeto particular es la expresién de un arquetipo, es po-
sible obtener conocimiento directo del arquetipo al practicar Samya-
ma sobre ese objeto, como por ejemplo en I11-30.

(5) Si cierto centro del cuerpo es un érgano de un vehiculo o fa-
cultad superior, se puede establecer contacto directo con ese vehiculo
o facultad ejecutando Samyama sobre ese centro, como en II1-33 o

35.
(6) Si una cosa existe en una serie de grados de sutileza que se de-
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rivan uno del otro, se pueden conocer todos esos grados, uno tras
otro, al ejecutar Samyama empezando por el grado mas denso, como
en I11-45.

Al considerar cuidadosamente estas conclusiones, se vera que
Samyama es, en verdad, un medio de pasar de la expresién externa a
la realidad interna, sea cual fuere la relacién que exista entre las dos.
Puesto que la realidad interna de todos los objetos est4 contenida en
la Mente Divina, y el objeto de Samyama en Sabija es conocer esta re-
alidad, se deduce que lo que el Yogui hace en Samyama es sondear
dentro de su propia conciencia hasta llegar al nivel de la Mente Divi-
na en donde se encuentra la realidad del objeto. La ‘semilla’ sobre la
cual se medita, determina la linea a lo largo de la cual tiene que son-
dear. Esto puede ilustrarse por medio de la Fig. 5 (pag. 7)

En esta Figura, A B y C son objetos que pueden servir como ‘se-
millas’ eni Sabija y A’ B’y C’, respectivamente son las realidades de
esos objetos que se pueden encontrar por medio de Samyama. La
letra O es el Centro de la Conciencia Divina. Puede verse que, en
cualquier caso, el proceso esencial es el mismo, o sea, ir de la periferia
alo largo de un radio hacia el centro hasta encontrar el circulo inter-
medio. Como diferentes objetos estan representados por puntos dife-
rentes en el circulo externo, hay necesidad de proceder a lo largo de
radios diferentes hacia el centro. Al avanzar de esta manera, la con-
ciencia entra en contacto automaticamente con la realidad del objeto
cuando alcanza el nivel de la Mente Divina. De suerte que es la ‘se-
milla’ la que determina la direccién a lo largo de la cual la conciencia
tiene que adentrarse para alcanzar la realidad correspondiente en la
Mente Divina. La ‘semilla’ no produce diferencia alguna en cuanto al
proceso esencial de Samyama, sino en cuanto a la linea que la con-
ciencia ha de seguir hacia la Realidad del objeto.

En Nirbija el objetivo del Yogui es el Centro de la Conciencia
Divina, representado por O en esta Figura. Para alcanzar dicho
Centro el Yogui debe avanzar a lo largo de un radio y cruzar los esta-
dos de conciencia intermedios. Por eso es que Nirbija no puede venir
sino después de Sabija, o sea cuando se han cruzado todas las etapas
de Samprajnata.
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Despejado asi el terreno, hasta cierto punto, pasamos ahora a
considerar este sutra que arroja luz sobre la técnica de ‘abrir la se-
milla’ de Sabija. Este sutra se refiere al proceso mental implicado en
la primera etapa de Samadhi y puede comprenderse mejor rela-
cionandolo con un objeto concreto con nombre y forma. Estamos tan
acostumbrados a dar por sentadas todas las cosas que caen dentro del
campo de nuestra experiencia, que jamas les prestamos atenci6n a los
misterios que se ocultan dentro de los objetos mas sencillos.

Todo objeto fisico perceptible por medio de nuestros drganos
sensorios es, en realidad, un conglomerado de varias clases de impre-
siones mentales que pueden clasificarse, hasta cierto punto, por me-
dio de un analisis mental basado en lo que sabemos de la percepcion
sensoria y otros hechos que la Ciencia ha descubierto. A manera de
ilustracién tomemos un objeto concreto sencillo, como una rosa. Lo
que conocemos de la rosa es una mezcla en la que entran factores co-
mo éstos:

(1) Tiene un nombre que se le ha dado arbitrariamente y no
guarda relacién natural alguna con el objeto.

(2) Tiene forma, color, olor, etc., que podemos percibir por me-
dio de nuestos sentidos. Variaran de una rosa a otra pero hay un
ntmero minimo de cualidades que son comunes a todas las rosas y
que hacen de una rosa una rosa.

(3) Es una combinacién particular de ciertos &tomos y moléculas
(o electrones) distribuidos, de cierta manera, en el espacio. La ima-
gen que se forma en nuestra mente sobre la base de este conocimiento
cientifico es bastante diferente de la que se deriva de los 6rgangs sen-
SOrios.

(4) Es un ejemplar particular de un arquetipo. Toda rosa que se
abre se conforma a la rosa arquetipica. )

Al considerar estos factores, el estudiante podra ver cémo estan
de mezcladas nuestras ideas, incluso con respecto a objetos comunes
que tocamos a diario. Nuestro conocimiento del objeto real estd
mezclado o confundido con imagenes mentales de muchas clases. No
podemos separar el conocimiento puro de esas imagenes mentales por
procesos ordinarios de anilisis o razonamiento mental. El dnico mo-
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do como puede lograrse esta separacién es por medio de la medita-
cién o Samyama sobre el objeto y fusionando la mente con él como se
explicé en I-41.

El conocimiento puro, real e interno del objeto, queda entonces
aislado del conocimiento mezclado externo, y el Yogui puede asi co-
nocer el objeto real por la unificacién de su mente con él.

Es obvio que en este proceso de ‘conocer por fusién” debe haber
dos etapas. En la primera, hay que separar en sus diferentes compo-
nentes el conocimiento heterogéneo del objeto. Todos esos constitu-
yentes, internos y externos, estan presentes pero en un estado indife-
renciado y confuso; hay que disolverlos o separarlos hasta que
queden claramente definidos y diferenciados. En la segunda etapa,
la mente se fusiona con el conocimiento puro que se ha logrado en la
primera etapa. En este proceso de fusién selectiva, todos los demas
constituyentes que provienen de la memoria desaparecen automati-
camente y, entonces, la mente resplandece con el conocimiento puro
del objeto, tnicamente. Este sutra I-42 se refiere a la primera etapa y
el [-43 a la segunda.

Consideremos ahora la significacién de las palabras empleadas
en este sutra para indicar esa disolucién y diferenciacién del conoci-
miento compuesto de un objeto, en sus constituyentes claramente de-
finidos. La palabra con que comienza, Tantra, se refiere al estado de
Samadhi descrito en el sutra anterior. Indica que este proceso de di-
solucién se efectiia en un estado de Samadhi y no puede lograrse por
un proceso ordinario de anélisis mental. Tan sé6lo cuando la mente ha
quedado completamente aislada de influencias externas y ha alcan-
zado el estado de concentracién de Dhyana, puede acometerse con
éxito este problema de disolucién.

Las palabras Sabda-Artha-Jnana definen las tres categorias de
conocimiento que estan inextricablemente mezcladas en la mente hu-
mana comin y que no pueden separarse sino en Savitarka. Sabda se
refiere al conocimiento que se basa solamente en palabras y no esta
conectado con el objeto en consideracién. Mucho de nuestro pensar
es de esta indole superficial, basado meramente en palabras y sin
contacto alguno con el objeto. Artha se refiere al verdadero conoci-

v
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miento del objeto o a su sentido real que el Yogui quiere alcanzar.
Jnana se refiere al conocimiento ordinario basado en la percepcion
sensorial y el razonamiento mental.

La frase final de este sutra se refiere a la situacién de no ser ca-
paz de distinguir claramente entre estos tres tipos de conocimiento: la
mente alterna entre ellos o revolotea de uno a otro. Esta alternacion
es inevitable mientras no se hayan separado las tres clases de conoci-
miento en tres capas distintas, sino que sigan mezcladas y ‘confundi-
das’. La Figura 6 (PAg. 7) quiza ayudara a comprender esa disolucién
progresiva de las tres clases de conocimiento. Se veri en ella que,
mientras en el primer paso Sabda cubre totalmente a los otros dos ti-
pos de conocimiento, la disolucién progresiva da por resultado la
completa separacién de los tres en el dltimo paso.

Los que estudian ciencias encontraran util también la analogia
de una emulsién, para entender esta progresiva disolucién. Si dos
liquidos inmiscuibles se sacuden vigorosamente, es posible preparar
una emulsién en la que ambos parecen quedar en una condicién ho-
mogénea, aunque realmente permanecen separados. Si se deja repo-
sar la emulsién por algin tiempo, los dos liquidos se separaran gra-
dualmente en dos capas. Esta analogia es especialmente apta porque
la ausencia de agitacién es lo que conduce a la separacién, tal como
en Savitarka, la extrema tranquilizacién de la mente, es en realidad
lo que produce la separacién de las diferentes clases de conocimiento.

Cuando se han separado los diferentes componentes mentales y
se ve su correcta relacién, entonces ya no puede haber confusién o al-
ternar del uno al otro. La confusién y el consiguiente Vitarka (véase
I11-17) se deben a que se confunden unos con otros y no esta definido
el campo propio de cada uno. Cuando se clarifica el cuadro mental y
se ve cada componente en su recta perspectiva, Vitarka tiene que ter-
minar.

43. Al clarificarse la memoria, cuando la mente pierde su natu-
raleza esencial y s6lo resplandece el conocimiento real del
objeto, se alcanza el Nirvitarka.

La etapa de Savitarka que se describi6 en el sutra anterior pre-
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para el terreno para la de Nirvitarka. El estado confuso de la mente,
en el que estaban mezclados diferentes tipos de conocimiento, se ha
convertido, gradualmente, en un estado clarificado, en el que los tres
tipos de conocimiento estan separados y son claramente discernibles.
A esto lo llama este sutra ‘clarificacién de la memoria’. ¢Por qué se
llama asi?

Para comprender la razén de que se use la palabra ‘memoria’ en
este caso, recordemos el sutra 1-6 que clasifica las modificaciones
mentales en cinco tipos y ‘memoria’ es uno de ellos. Si comprendimos
la base de esta clasificacion, veremos que la modificacién mental en
Savitarka cae bajo ‘memoria’. Como la mente del Yogui queda
completamente aislada del mundo exterior, la modificacién no puede
caer bajo ‘conocimiento cierto’. Como no est4 dormido, sino perfec-
tamente consciente, tampoco puede caer bajo ‘suefio’. Como esta me-
ditando sobre un objeto definido cuya realidad trata de conocer, y no
sobre una cosa imaginaria, la modificacién tampoco cae bajo ‘fan-
tasia’. En realidad, la modificacién es del orden de ‘memoria’ porque
es una reproduccién mental de algo que se ha experimentado antes.
Por eso, Patanjali llama a este proceso ‘clarificacién de la memoria’.

Cuando la memoria ha quedado clarificada, la mente esta lista
para el paso siguiente, o sea el de reducir su naturaleza esencial hasta
el dltimo limite. Este proceso mental que aqui se llama ‘perder su na-
turaleza esencial’ se explica en el comentario a IT1I-3 y no es necesario
tratarlo aqui. Pero se pueden indicar dos puntos al respecto. El pri-
mero es que la pérdida de la propia naturaleza esencial, o disolucién
del conocimiento de si mismo, solamente puede venir después de di-
solverse el conocimiento compuesto y complejo del objeto en sus tres
componentes claramente definidos. Por eso dice Patanjali ‘al clarifi-
carse’. El segundo punto es la expresién ‘como que’ aplicado a esta
pérdida. Lo usa para significar que, aunque la mente parece que ha
desaparecido, contindia activa. El hecho de que el ‘objeto resplande-
ce’ en ella, muestra que la mente est4 activa. Es tan sélo su naturale-
za subjetiva la que ‘como que’ ha desaparecido en el objeto, produ-
ciéndose asi una fusién entre lo subjetivo y lo objetivo, la cual es ne-
cesaria para alcanzar el estado de Samadhi. Esta fusién es la que hace
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desaparecer los otros dos constituyentes, Sabda y Jnana, conocimien-
to puro o ‘naturaleza esencial” del objeto. Entonces se ve el objeto en
su realidad desnuda.

El uso de la palabra ‘resplandece’ para describir que la mente
queda llena del ‘conocimiento real del objeto’, se deduce naturalmen-
te del simil usado en I-41 para ilustrar la fusién de lo subjetivo con lo
objetivo. La mente, aunque en si misma es imperceptible como la ge-
ma transparente, sin embargo resplandece con la luz del conocimien-
to real del objeto.

El uso de la palabra Nirvitarka para describir un estado de Sa-
madhi en el que no hay ningin Vitarka, también requiere alguna
explicacién. Al Samadhi descrito en el sutra anterior se lo llama Savi-
tarka porque conlleva Vitarka. ¢Por qué usar la palabra Nirvitarka
para un Samadhi en el que no hay ningin Vitarka?, simplemente pa-
ra ligarlo con la naturaleza del estado precedente. Cuando uno dice
que ha descargado su mente, indica no solamente que ya no hay car-
ga alguna en ella sino que si la hubo antes. Se quiere indicar, pues,
en este sutra, que al estado que se indica se llega después de pasar por
el estado Savitarka y es meramente la consumacion de él. La concien-
cia sigue funcionando al mismo nivel y en el mismo vehiculo, aunque
ha alcanzado el limite méaximo en lo que concierne al conocimiento
acerca del objeto en ese plano. Todo cambio posterior en este estado
no puede ser sino una repeticién del mismo, como se explica en
I11-12. Tan sélo practicando la ‘inhibicién” puede la conciencia pasar
al siguiente vehiculo y comenzar una nueva serie de cambios a un ni-
vel superior.

Una pregunta interesante que puede surgir en la mente del estu-
diante es: ¢Quién produce la fusién de lo subjetivo y lo objetivo y
también las transformaciones que tienen lugar en las etapas poste-
riores de Samadhi? Mientras Vitarka esta presente, puede suponerse
que las transformaciones tienen lugar por la actividad de la mente
subjetiva. Pero, ¢quién suministra la fuerza directriz y propulsora
después de que la mente subjetiva se ha sumergido en el objeto? Lo
hace, obviamente, el Purusa que a todo momento esta presente en el
trasfondo y que es el amo de la mente como se indica en IV-18. La
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mente, en si misma, es inerte, lo que la dota no sélo con la capacidad
de percibir sino también con la voluntad de cambiar, es la constante
presencia del Purusa en el trasfondo. La mente es siempre un instru-
mento. El verdadero Espectador y Actor es siempre el Purusa, de
suerte que cuando la mente inferior se funde con el objeto en Nirvi-
tarka, es el Purusa trabajando en sus principios superiores el que real-
mente esta mandando y él es, finalmente, responsable por las trans-
formaciones continuas y delicadas que ocurren en las etapas poste-
riores de Samadhi. En efecto, a través de todo el desenvolvimiento
continuo que tiene lugar en Yoga hasta alcanzar Kaivalya, es al Pu-
rusa a quien hay que considerar como el guia de la evolucién.

Este Gltimo punto de vista no esta de acuerdo con la filosofia
Samkhya que considera al Purusa como un mero ‘Espectador’. Pero
la técnica Yéguica no se basa tinicamente en la filosofia Samkhya y
ser{a ininteligible si no le otorgara un papel guiador al Purusa.

44. Con lo anterior quedan explicados también Savicara, Nir-
vicara y otros estados mas sutiles.

La dificultad para comprender Samadhi, aun en la etapa mas
inferior, Savitarka-Nirvitarka, a pesar de que vivimos en un mundo
de nombres y formas y conocemos bastante el funcionamiento de la
mente concreta, nos deberia facilitar entender por qué Patanjali no
ha tratado en detalle las etapas superiores de Samadhi y ha dispuesto
de todo el asunto en dos sutras.

Lo que este sutra nos indica es que los procesos Savikara, Nirvi-
cara y.otros superiores, son analogos a los de Savitarka-Nirvitarka; es
decir, que el Samadhi relacionado con objetos aiin maés sutiles co-
mienza ejecutando Samyama sobre el aspecto mas externo del objeto,
que es el mas complejo, y termina con el aislamiento del objeto en su
verdadero estado que es el mas simple.

La progresiva involucién de la conciencia en materia, va acom-
panada generalmente por una creciente complejidad de las fun-
ciones. El proceso reverso de liberar la conciencia de las limitaciones
de materia significa simplificar las funciones. Un ejemplo arrojara
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luz sobre este principio general. El proceso de percibir un mundo ex-
terno requiere el uso de 6rganos sensorios en el plano fisico en el que
hay un 6rgano sensorio distinto para cada Elemento. Pero en los pla-
nos espirituales la percepcién tiene lugar por medio de una facultad
que se llama Pratibha que desempefa las funciones de todos los cinco
‘6rganos sensorios de una manera integrada.

La clara comprensién de este principio fundamental nos ayu-
dar4 a comprender el papel de Samadhi en este proceso de revelar los
aspectos mas sutiles y profundos de los objetos en el Universo mani-
festado. Lo que hace Samadhi es reversar la involucién de la concien-
cia, y esto revela autométicamente los aspectos mas sutiles de los ob-
jetos. Lo que en realidad hace el Yogui es sondear mas y mas hondo
en su propia conciencia. Esto pone en accién las facultades mas
amplias de los planos mas sutiles, que es lo nico que puede revelar
los aspectos mas delicados de los objetos. Lo que el intelecto se esfugr-
za hasta el maximo para comprender, sin mucho éxito, se torna evi-
dente a la luz de las facultades superiores. Por eso es que Patanjali no
trata de explicar cuestiones que, en realidad, estin mas alla de la
comprensién del intelecto cerebral.

45. La capacidad de Samadhi en cuanto a objetos sutiles se ex-
tiende hasta el estado mas sutil de las Gunas.

Siendo asi que objetos diferentes son de distinta sutilidad, ¢c6mo
se pueden clasificar estos grados de sutileza?. Se pueden clasificar
asignandolos a los planos en que existen. Pero por razones indicadas
en 1-17, Patanjali ha adoptado una base funcional y no estructural
para clasificar los fenémenos, y asi los grados de sutileza se han clasi-
ficado conforme a las etapas de las Gunas que se dan en 11-19. Como
alli se trata completamente este tema, no es necesario discutirlo aqui.
Puede indicarse, sin embargo, que segiin la Samkhya todos los obje-
tos son el resultado de diferentes combinaciones de las Gunas y, por
lo tanto, es perfectamente légico clasificar los objetos en cuatro cate-
gorias conformes con los cuatro grados de las Gunas. La tltima etapa
de las Gunas se llama Alinga, y es a la que se refiere este sutra como
‘la mas sutil’.
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46. Las etapas correspondientes a objetos sutiles constituyen so-
lamente Samadhi Sabija.

Todos los objetos dentro del campo Prakritico o material, sobre
los cuales se puede ejecutar Samyama para descubrir su realidad re-
lativa, se resumieron en el sutra I-45. Al Samadhi que trata con obje-
tos de esta clase se lo llama Sabija por razones que se explicaron en
1-42. Todo objeto sobre el cual se practica Samyama, ya sea denso o
sutil, se llama técnicamente una ‘semilla’. De suerte que puede decir-
se que todo Samadhi Sabija es objetivo, mientras el Nirbija es subjeti-
vo pues en él no hay ningin objeto o ‘semilla’ sobre el cual meditar.
El Buscador mismo es el objeto de su bisqueda. El Vidente que ha
conquistado la capacidad de ver realmente todos los objetos dentro
del ambito de Prakriti quiere ahora verse a si mismo como realmente
es.

Por lo tanto, lo que distingue a Sabija de Nirbija es la presencia
de un objeto Prakritico cuya realidad hay que descubrir. En Nirbija
el objetivo ‘sin objeto’ es el Purusa que estd mas all4 del campo de
Prakriti. El es el Buscador y a la vez el objeto de la biisqueda. En Sa-
bija también él estd buscandose a si mismo, pero un velo muy tenue
oscurece todavia su vision. En Nirbija él intenta rasgar este altimo
velo para obtener una visién completa y sin obstaculos de si mismo.
Esto es lo que se llama Realizacién Directa.

47. Al alcanzar la maxima pureza del Nirvicara, alborea la lu-
cidez espiritual.

Este sutra traza una distincién entre las etapas inferior y supe-
rior de Samadhi y recalca que la espiritualidad no esta necesariamen-
te asociada con todas las etapas. Ya vimos antes que Sabija comienza
en el plano mental inferior y su competencia se extiende hasta el pla-
no Atmico. ¢En qué punto de estas etapas sucesivas de Samadhi em-
pieza a alborear en la conciencia la luz de la espiritualidad? Para po-
der contestar esta pregunta debemos recordar que el intelecto es el
principio separativo y constrictivo que tuerce la visién del hombre, y
es culpable de las ilusiones comunes de la vida inferior.

Mientras la conciencia funciona tinicamente dentro del campo
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del intelecto, permanece atada por esas ilusiones. Aunque el Samadhi
dentro de ese campo intelectual revela el aspecto inferior de la Reali-
dad que se oculta en los objetos sobre los cuales se medita, no necesa-
riamente otorga la percepcién de las verdades superiores de indole es-
piritual; por ejemplo, no da una visién de la unidad fundamental de
la vida. Es concebible, por ejemplo, que un cientifico descubra
muchas de las verdades del mundo fisico por medio de Samadhi y, sin
embargo, contindie absolutamente inconsciente de las verdades espi-
rituales mas profundas. Algunos de los siddhis o poderes inferiores co-
mo los que se tratan en II1-28-32 se pueden obtener de esta manera.
De hecho, aquellos a quienes se llama Hermanos de la Sombra son
Yoguis habiles en la técnica de 1a Yoga inferior e indudablemente po-
seen muchos de los siddhis inferiores. Pero su capacidad esta confina-
da dentro del campo del intelecto y permanecen ignorantes de las
verdades superiores de la existencia. Su actitud egoista y sus medios
impropios les impiden entrar en los campos més profundos y espiri-
tuales de la conciencia para poder adquirir verdadera sabiduria e ilu-
minacién espiritual.

Este sutra sefiala que la lucidez espiritual comienza a iluminar
la mente cuando el Yogui ha alcanzado la dltima etapa de Nirvicara
y esta en el terreno que separa el intelecto del siguiente principio espi-
ritual superior, Buddhi o Intuicién. En esta etapa la luz de Buddhi,
que es la fuente de sabiduria y espiritualidad, empieza a verter su
esplendor sobre el intelecto. Iluminado el intelecto de esta manera,
deja de ser un esclavo del Yogui inferior y se convierte en un instru-
mento voluntario del Yo superior que trabaja por medio de Atma-
Buddhi-Manas, pues las desfiguraciones e ilusiones que se asocian con
el intelecto no estan realmente en el intelecto sino que se deben a ca-
rencia de iluminacién espiritual. Un intelecto iluminado por la luz de
Buddhi y controlado por Atma es un instrumento grandioso y potente
que los mismos Adeptos usan constantemente en su trabajo.

48. En ese estado superior, la conciencia da testimonio de lo
Verdadero y Justo.

El sutra anterior indicé la etapa en que la conciencia puramente
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intelectual se convierte en conciencia espiritual por Samadhi. Este
sutra muestra un atributo importante del nuevo tipo de conciencia
espiritual. Consiste en dar testimonio de lo Verdadero y Justo. Esto lo
expresa en la palabra sanscrita Ritambhara, derivada de dos raices:
Ritam que significa ‘lo Recto o Justo’ y Bhar que significa ‘dar testi-
monio’ o ‘sostener’.

Existen en las escrituras de los hinddes dos palabras de significa-
cién muy profunda que generalmente se usan juntas por ser correlati-
vas: Ritam y Satyam. Aunque a veces se usan como sinénimas, hay
una sutil diferencia en su significado que algunos dificilmente cap-
tan. Para comprender esto hemos de recordar la bien conocida
doctrina de la filosofia oriental segin la cual el Universo, visible e in-
visible, es una manifestacién de una Realidad o Espiritu Divino que
mora en él y que es la causa y fuente primordial de todo cuanto tiene
higar en términos de tiempo y espacio. A esa Realidad se la menciona
como Sat y su existencia en el Universo se manifiesta de dos modos
fundamentales. En primer lugar constituye la Verdad, o la esencia
misma de todas las cosas, y se la llama Satyam. En segundo lugar, de-
termina el curso ordenado de todo, tanto en lo material como en lo
moral, y se la llama Ritam.

Satyam es, pues, la verdad relativa que sostiene la manifestacién
y constituye las realidades de todas las cosas; y Ritam es el orden
césmico que incluye todas las leyes naturales y morales o espirituales,
las cuales son eternas e inviolables. Satyam y Ritam son, por lo tanto,
dos aspectos de Sat en manifestacién, el uno estatico y el otro dinami-
co. Son inseparables, v juntos constituyen el fundamento mismo del
Universo manifestado. La conciencia a que se refiere este sutra es la
que da testimonio de lo Verdadero y Justo que sostiene la manifesta-
cién. Todo cuanto se percibe a la luz de esta conciencia debe ser Ver-
dadero y Justo.

Al comentar el sutra anterior se habld de la influencia desfigura-
dora del intelecto y de como el intelecto, sin la iluminacién de
Buddhi, es incapaz de percibir las verdades mas hondas de la vida.

Consideremos brevemente el modo como opera este oscurecimiento

producido por el intelecto.
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En nuestra busqueda de conocimiento queremos encontrar la
Verdad como un todo, pero el intelecto no nos deja verla sino por
partes. Asi, el conocimiento que derivamos por medio del intelecto
nunca es perfecto ni puede serlo. El modo como el intelecto produce
esta fragmentacién de la Verdad y nos impide ver las cosas como son,
se comprende solamente cuando trascendemos al intelecto en Sa-
madhi y penetramos en los campos mas profundos de la conciencia
que estan mas alla del intelecto. Por medio del intelecto, no solamen-
te no vemos nada como un todo sino que tampoco vemos nada en su
correcta perspectiva y relacién cou otras cosas y otras verdades que
existen al mismo tiempo. Todo esto da por resultado que exageremos
la importancia de verdades parciales, que usemos mal el conocimierf-
to de energias naturales, que adoptemos medios torcidos para lograr
fines rectos, y tantisimos otros males de nuestra civilizacién moderna
basada en el intelecto. Esta falta de totalidad y de perspectiva es ca-
racteristica de todo conocimiento y actividad basados en un intelecto
desprovisto de sabiduria.

El conogimiento que se obtiene en Samadhi, cuando la luz de
Buddhi ilumina la mente, esta libre de error y duda y, ademas, esta
relacionado con la Ley Césmica que gobierna la manifestacion. Se
basa no tan sélo en lo Verdadero sino también en lo Justo, por eso se
dice que la Conciencia que funciona en estas etapas superiores de Sa-
madhi ‘da testimonio de lo Verdadero y Justo’. El conocimiento que
el Yogui obtiene es perfectamente cierto y, ademas, él es incapaz de
usarlo mal como suele suceder con el conocimiento que se obtiene por
la sola via del intelecto. La vida y la accién basadas en semejante co-
nocimiento, deben ser rectas y justas y acordes con la Gran Ley que
gobierna todo el Universo.

49. El conocimiento basado en revelacién o inferencia, es dis-
tinto del conocimiento directo que se obtiene en los estados
superiores de conciencia, porque estd confinado a un sélo
objeto o aspecto en particular.

En el sutra anterior se sefialé una caracteristica prominente de
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la nueva conciencia que alborea al refinarse el Nirvicara. Este otro
sutra clarifica ain mas la distincién entre el conocimiento intelectual
y el intuitivo. Como se indicé en I-7, hay tres fuentes de conocimien-
to correcto: conocimiento directo, inferencia y testimonio. Las tres
operan en el campo del intelecto, sin embargo, el conocimiento di-
recto desempefta un papel muy limitado en este campo, porque est4
confinado a los informes inseguros que se reciben por medio de los
6rganos sensorios. Estos informes, por si solos, no nos dan un conoci-
miento correcto y hay que compararlos y corregirlos constantemente
por los otros dos métodos mencionados, Vemos que el Sol se levanta
en el Oriente todas las mafianas, cruza los cielos y se hunde en el Po-
niente; pero, por inferencia, sabemos que eso es una simple ilusién y
que el Sol parece moverse debido a la rotacién de la tierra sobre su
eje. De igual manera, el mundo familiar de formas, colores, etc. que
percibimos sensorialmente, no tiene existencia real. Es un entrejuego
de 4tomos, moléculas y diversas clases de energias que la Ciencia ha
descubierto.

Dificilmente nos damos cuenta del papel que la inferencia y el
testimonio desempefan en nuestra vida, hasta que tratamos de anali-
zar nuestros conocimientos ordinarios y los medios de obtenerlos. Es-
tos dos medios de obtener y corregir el conocimiento son peculiar-
mente intelectuales, y no se necesitan en los campos superiores que
trascienden al intelecto. Una persona que tenga que investigar obje-
tos en un cuarto totalmente oscuro, tiene que palparlos con cuidado,
pero no tiene que adoptar este método crudo de investigacién si logra
conseguir una luz. Entonces puede verlos directamente. El conoci-
miento en los planos espirituales que estan mas alla del intelecto, no
se basa ni en inferencia ni en testimonios sino inicamente en el cono-
cimiento directo. Pero este conocimiento directo no es como el que se
obtiene por medio de los érganos sensorios, ni esta sujeto a error, ni
requiere correcciéon por medio de inferencia o testimonio.

Veamos ahora la frase ‘esta confinado a un solo objeto o aspecto
en particular’. Ya se ha indicado que el intelecto no puede captar sino
una sola cosa a la vez, ya sea un objeto o un aspecto de un objeto. Es-
ta fragmentacién del conocimiento, esta incapacidad para ver sobre.




1-49,50 123

el trasfondo del conjunto, es la maxima limitacién de la percepcién
intelectual. En cambio, la percepcién intuicional esté libre de esta li-
mitacién. En los campos superiores de conciencia, cada objeto se ve
no aislado sino como una parte de un todo en el cual todas las verda-
des, leyes y principios tienen su lugar apropiado.

El intelecto es como un telescopio que puede dirigirse solamente
a una estrella particular y permite verla aislada de todas las demas
estrellas. La conciencia intuicional es como el ojo que puede con-
templar la totalidad del firmamento simultaneamente y en correcta
perspectiva. Esta analogia no es perfecta, pero puede ayudar a cap-
tar la diferencia entre los dos tipos de conciencia.

La necesidad de aprovechar la ayuda de la inferencia y del testi-
monio se debe a la insuficiencia del conocimiento directo, y esta insu-
ficiencia se debe a que no percibimos la totalidad sobre el trasfondo.
Es cierto que el conocimiento intuicional a veces no es perfecto y ca-
rece de la precision y detalle del conocimiento intelectual, pero, has-
ta donde llega, esta libre de la posibilidad de error y distorsién. Una
luz opaca en un salén grande puede que no muestre con claridad lo
que hay alli, pero permite ver las cosas ¢n su recta proporeién y pers-
pectiva. A medida que la luz se intensifica se ven todas las cosas con
mas claridad, pero en la misma proporcion y perspectiva. Por otra
parte, una persona que en la oscuridad vaya palpando un objeto tras
otro, puede formarse una idea totalmente f{alsa con respecto a cual-
quier objeto, y tendra que revisar sus conclusiones inciertas constan-
temente y, a veces, drasticamente.

50. La impresion producida por el Sabija estorba otras impre-
siones.

En Sabija la mente se moldea siempre sobre un patrén particu-
lar, determinado por la ‘semilla’ objeto de Samyama. Tan completo
es el control de la voluntad sobre la mente, que impide cualquier
distraccién externa que pueda producir la mas ligera alteracién en la
impresién causada por el objeto. L.a naturaleza del objeto sera dife-
rente segtin la etapa de Samadhi, pero siempre estara presente un ob-
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jeto, y esto impide que otras ideas se posesionen de la mente. Incluso
en la vida ordinaria encontramos que cuando la mente est4 pensando
profundamente en alguna linea particular, es muy dificil que penetre
cualquier otra idea que la distraiga. Cuanto mas profunda sea la con-
centracién, mayor ser4 la dificultad para que cualquier idea distinta
penetre en la mente. Pero tan pronto como la voluntad deja de
controlar y la mente queda libre, empiezan a aparecer en la mente
consciente toda clase de ideas que se mantenian en ¢l subconsciente
€n Suspernso.

Algo semejante, aunque a un nivel mas profundo, ocurriria si la
impresion creada por la ‘semilla’ en Samprajnata se borrara antes de
adquirir la capacidad de mantener la mente alerta y concentrada en
el “vacio’. El subito ingreso de ideas de todas clases, de una manera
incontrolada, por culpa del ‘vacio’ producido, podria llevar a
complicaciones serias.

Se vera, por lo tanto, que Samprajnata no es solamente un me-
dio para adquirir conocimiento y poder en los diferentes campos de
Prakriti, sino también para alcanzar el objetivo final de la Realiza-
cién Directa. Solamente después de practicar Samprajnata en grado
suficiente, se puede practicar el correspondiente Asamprajnata, y
sélo cuando se ha practicado suficientemente el Sabija en sus cuatro
etapas, se puede practicar el Nirbija.

Esta aclaracién deberia servir para desvanecer el concepto falso
que reina entre ciertos aspirantes super-entusiastas, de que se puede
bucear directamente en los campos de la Realidad sin pasar por una
larga y tediosa disciplina, para adquirir la capacidad de ejecutar
Samyama sobre cualquier objeto. {El problema de la vida espiritual y
la Realizacién Directa seria facilisimo si los aspirantes no tuvieran
que hacer mas que sentarse y vaciar sus mentes!

51. Al suprimir aun eso gracias a la inhibicién de todas las mo-
dificaciones, se alcanza el Nirbija.

Cuando se ha desarrollado la capacidad de ejecutar Samyama y
el Yogui puede pasar facilmente a la tltima etapa de Sabija que
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corresponde a la etapa de Samprajnata-Asmita (I-17) y a la etapa
Alinga de las Gunas (II-19), queda listo para dar el dltimo paso, o
sea, trascender totalmente el campo de Prakriti y alcanzar la Realiza-
ci6n Directa.

En la etapa Asmita la conciencia esta funcionando en la forma
mas sutil de la mente y la Iluminacién ha alcanzado la intensidad
mas alta. Pero como la conciencia est4 todavia en el campo de Prakri-
ti debe estar limitada hasta cierto punto. Se han retirado los velos de
ilusién, uno tras otro, pero todavia queda un velo final, casi imper-
ceptible, que impide la completa Realizacién Directa. El objeto de
Nirbija es retirar este tltimo velo.

En las primeras etapas de Samprajnata el abandono de la ‘se-
milla’ lleva al alborear de la conciencia en el siguiente plano mas su-
til. Pero después de que se ha alcanzado la etapa Asmita, y la con-
ciencia est4 centrada en el plano Atmico, el abandono de la ‘semilla’
har4 alborear la conciencia en el plano mismo del Purusa. La luz que
hasta esta etapa estaba iluminando otros objetos, ahora se ilumina a
si misma, pues se ha retirado mas all del campo de estos objetos. El
Vidente est ahora establecido en su propio Ser (I-3).

Es imposible imaginar este estado en que la luz de la Conciencia
se ilumina a s{ misma en vez de iluminar otros objetos externos a ella.
Pero, por lo menos, no deberiamos cometer el error de imaginarlo co-
mo un estado en el que el Yogui se encuentra inmerso en un mar de
nebulosa felicidad y conocimiento. Cada etapa sucesiva en el desen-
volvimiento de la conciencia aumenta tremendamente la lucidez y
claridad y atrae un influjo adicional de saber y poder. Por lo tanto, es
absurdo suponer que en la tltima etapa que marca el climax de este
desenvolvimiento, la conciencia pueda caer, repentinamente, en un
estado vago y nebuloso.

Lo que nos impide comprender, siquiera en alguna medida, este
estado, son las limitaciones de nuestros vehiculos por cuyo medio tra-
tamos de visualizarlos. Cuando las vibraciones del sonido se hacen
muy rapidas aparecen como silencio. Cuando las vibraciones de la
luz se vuelven muy finas aparecen como oscuridad. De modo seme-
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jante, la naturaleza extremadamente sutil de esta conciencia, tras-
cendente de la Realidad, aparece ante la mente como un vacio.

Esta explicaciéon deberia permitirle al estudiante entender con
claridad la relacién entre Nirbija y Asamprajnata. Vera que Nirbija
no es otra cosa que la Gltima etapa de Asamprajnata. Difiere del
Asamprajnata que lo precede en que no existe ningin nivel més hon-
do de Citta adonde pueda retirarse la conciencia. Cualquier retirada
mas debe ser ahora al interior de la conciencia del Purusa mismo. La
conciencia del Yogui est4 ahora como suspendida al borde del univer-
so manifestado y tiene que saltar del tltimo apoyo en el campo de
Prakriti al Océano de la Realidad. El Yogui es como un nadador si-
tuado sobre un alto risco que domina el mar, salta de un borde a otro
hasta llegar al punto mas bajo desde donde tiene que lanzarse direc-
tamente al mar. Ese altimo salto es diferente de todos los anteriores
en que lo lleva a un medio enteramente distinto.

Se llama Nirbija a este Samadhi, no tan sélo porque no hay ‘se-
milla’ alguna en el campo de a conciencia sino también porque en es-
te tipo de Samadhi no se crea ninguna tendencia o Samskara nueva.
Ya en 1-42 citamos la caracteristica de una ‘semilla’, o sea la de su
complejidad y multiplicidad de capas, de donde se deriva su nombre
de ‘semilla’, un objeto de Samyama. Pero otra caracteristica de una
semilla es la de reproducirse cuando se la siembra. Esta capacidad
potencial de reproducirse bajo condiciones favorables se encuentra
también en las ‘semillas’ de Samprajnata.

Pero en Nirbija, como no hay ninguna ‘semilla’, no se pueden
formar Samskaras. Ademas, las antiguas Samskaras de Sabija se disi-
pan gradualmente por el Desapego Supremo o Renunciacion o Para-
Vairagya, y por el contacto parcial con el Purusa (IV-29). La con-
ciencia se libera gradualmente para funcionar sin el recargo de Sams-
karas que tiendan a llevarla de nuevo al campo de Prakriti. Por lo
tanto, Nirbija no es solamente un medio de trascender el campo de
Prakriti, sino también de agotar las Samskaras sutiles que todavia
quedan y que deben ser destruidas completamente antes de poder al-
canzar Kaivalya.




SECCIONII

SADHANA o LOS MEDIOS
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1. Austeridad, estudio de si mismo, y entrega a Dios, constitu-
yen la Kriya-Yoga.

Encontramos aqui bajo el titulo de Kriya-Yoga o Yoga Prelimi-
nar, los tres elementos finales de los cinco que mas adelante enumera
el sutra 1-32 como Niyama. Esto parece algo extrafio; tratemos de
captar el por qué de esta repeticion en un libro que busca condensar
el conocimiento hasta el limite. Obviamente, la razén esta en que es-
tos tres elementos sirven para dos propésitos diferentes. Puesto que el
desarrollo del tema de la formacién de si mismo en esta Parte II de los
Yoga-Sutras es de caracter progresivo, se infiere de ello que el
propésito de estos tres elementos en este primer sutra es de un orden
més preliminar que en el 11-32. ¢Cudl es su proposito aqui?
Veamoslo. ,

Cualquiera que comprenda la meta de la vida Yoguica y la clase
de esfuerzos que ella implica, se dard cuenta de que no es posible ni
aconsejable lanzarse de lleno a la prictica regular de la Yoga para
quien esté sumido en la vida corriente y se encuentre por completo
bajo la influencia de las Kleshas o causas de afliccion. Si esta suficien-
temente interesado en esta filosofia y quiere entrar en la senda que
lleva a su meta, debe antes acostumbrarse a la disciplina, adquirir los
conocimientos basicos y reducir la intensidad de su egoismo y de to-
dos las demas Kleshas que de éste se derivan.

Es tan grande la diferencia entre la actitud y la vida del hombre
corriente y la vida que el Yogui necesita vivir, que es imposible cam-
biar stibitamente de la una a la otra y, si se intenta hacerlo, se puede
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provocar una reaccion tan violenta en la mente del aspirante que
vuelva a arrojarlo con mayor fuerza aidn en la vida del mundo. Un
periodo preparatorio de auto-educacién, en el cual asimile gradual-
mente la filosofia y la técnica Yéguica y se acostumbre a disciplinar-
se, facilita y hace mas segura esta transicién. También le permite al
estudiante averiguar si esta suficientemente listo para adoptar la vida
Yéguica e intentar seriamente realizar su ideal. Son demasiados los
casos de aspirantes entusiastas que sin ninguna razén clara se enfrian
o abandonan la disciplina Yéguica por parecerles demasiado fuerte.
No estan listos todavia para la vida Yéguica.

Pero aunque exista la sinceridad requerida y la determinacién
de hollar la senda de la Yoga, es necesario establecer una actitud per-
manente y habitual. El mero desear o querer no basta. Todos los po-
deres mentales y los deseos del aspirante deben polarizarse y alinearse
con el ideal Yéguico. Muchos aspirantes se han formado ideas muy
confusas y a veces totalmente falsas al respecto. Muchos tienen ideas
muy exageradas sobre su propia sinceridad y capacidad para hollar la
senda de la Yoga. Esas ideas se aclaran y esa sinceridad se pone a
prueba severamente al tratar de practicar esta Kriya-Yoga. O bien
emergen de esta autodisciplina preliminar con un propésito clara-
mente definido, determinados y capacitados para proseguirlo hasta
el final con vigor y devocién, o se dan cuenta gradualmente de que
todavia no estan listos para la practica de l1a Yoga, y reducen su aspi-
raciéon a un mero estudio intelectual.

Esta autodisciplina preparatoria es en tres sentidos, correspon-
diente a la triple constitucion del ser humano. La Austeridad se rela-
ciona _con la voluntad; el Estudio de Si Mismo con el intelecto, y la
Entrega a Dios con las emociones. Por lo tanto, esta disciplina pone a
prueba y desarrolla todos los tres aspectos de 12 naturaleza humana y
produce un crecimiento global y equilibrado de la individualidad,
que es tan esencial para lograr cualquier ideal elevado. Este tema se
aclarara mas cuando estudiemos el sutra II-32.

Existe cierta confusién respecto del significado de la palabra
Kriya que algunos traducen como ‘preliminar’ y otros como ‘practi-
ca’: en realidad es ambas cosas a la vez. Preliminar, porque ha de-
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practicarse en las etapas iniciales de la Yoga, y practica porque some-
te a prueba las aspiraciones y la sinceridad del aspirante, desarrolla
en €l la capacidad necesaria para comenzar a practicar la Yoga, y no
es un mero estudio tedrico.

2. Se practica Kriya-Yoga para atenuar las Kleshas y producir
Samadhi.

Aunque la practica de los tres elementos de Kriya-Yoga se tome
como un adiestramiento preparatorio, no se piense que estos elemen-
tos son de importancia secundaria y tienen un uso limitado en la vida
del aspirante. Este sutra muestra la eficacia de este entrenamiento y
lo elevado de la etapa de desarrollo a que puede llevar al aspirante
como resultado de practicar Kriya-Yoga. No solamente atenta las
Kleshas y coloca asi el cimiento de la vida Yéguica, sino también lle-
va al aspirante a Samadhi que es la técnica esencial y suprema de la
Yoga. Por consiguiente, puede también construir, en gran medida, la
superestructura de la vida Yéguica. La importancia de la Kriya-Yoga
y el alto estado de desarrollo a que puede llevar al aspirante, se veran
mas claros cuando consideremos los resultados finales de estas practi-
cas en [1-43 a 45. La etapa final de Samadhi se alcanza mediante la
practica de la Entrega a Dios, como se indica en I-23 y 11-45.

Aunque los dos resultados de practicar Kriya-Yoga que se enu-
meran en este sutra estan relacionados con las etapas inicial y final de
la practica Yéguica, en realidad estan muy intimamente conectados
y se complementan en cierto sentido. Cuanto mas se atentian las
Kleshas (causas de afliccion), mas crece la capacidad del aspirante
para Samadhi y mas se acerca a su meta de Kaivalya (liberacién).
Cuando las Kleshas se han desvanecido hasta el punto de desapare-
cer, el aspirante vive en Samadhi habitualmente, en el umbral de
Kaivalya.

3. Las Kleshas son: Desconocimiento de la Realidad, Egoidad o
sentido de egoismo; Atracciones; Repulsiones; Fuerte Deseo
de Vivir.

La filosofia de las Kleshas constituye el fundamento del sistema
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de Yoga de Patanjali. Es necesario comprender bien esta filosofia
porque da una respuesta satisfactoria a la pregunta inicial de por qué
deberiamos practicar la Yoga. Las ideas esenciales de esta filosofia
forman el substrato de todas las escuelas de Yoga en India.

Muchos eruditos occidentales no han entendido plenamente la
significacién real de esta filosofia de las Kleshas y tienden a conside-
rarla, simplemente, como una expresion del pesimismo que atribu-
yen al pensamiento filoséfico hindi. En el mejor de los casos la to-
man como una concepcion filosofica ingeniosa que provee la base ne-
cesaria para ciertos sistemas de filosofia. Dificilmente pueden acep-
tar que se relaciona con los hechos sélidos de la existencia y que se ba-
sa en un andlisis minucioso y cientifico de los fenémenos de la vida
humana.

La filosofia puramente académica siempre ha sido especulativa
y considera que la tarea principal del expositor de un sistema filosofi-
co es dar alguna explicacion plausible a los hechos basicos de la vida y
de la existencia. Algunas de tales explicaciones son extraordina-
riamente ingeniosas, pero son puramente especulativas y se basan en
los fenémenos superficiales de la vida observados por medio de los
sentidos. Se considera a la filosofia como una rama del saber que se
ocupa de desarrollar teorias sobre la vida y el Universo. Pero el filéso-
fo no se interesa en si esas teorias son correctas o si ayudan a resolver
los problemas reales de la vida, sino en que tengan solidez intelectual
y expliquen con el maximo de plausibilidad algunos hechos observa-
dos. Su valor depende de su racionalidad e ingeniosidad y posible
brillo intelectual, y no de su capacidad para proveer algin medio de
superar las miserias y sufrimientos humanos. No es de extrafiar, pues,
que el hombre corriente considere arida e inatil la filosofia académi-
ca y la trate con indiferencia si no con velado menosprecio.

Ahora bien, en Oriente, aunque también han aparecido algunas
filosofias simplemente ingeniosas y especulativas, se ha considerado
siempre la filosofia como un medio de exponer los problemas reales y
mas hondos de la vida humana, y de proveer medios precisos y efica-
ces para resolverlos. El gran problema de la vida humana es dema-
siado urgente, serio, profundo y angustioso, como para dedicarse a
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considerar teorias meramente intelectuales, por muy brillantes que
sean. Si se est4 incendiando nuestra casa, lo que buscaremos sera una
via de escape, y no estaremos con 4nimos para sentarnos a leer una
brillante tesis sobre arquitectura. Los que se satisfacen con filosofias
puramente especulativas no han apreciado, realmente, el problema
mayor y urgente de la vida humana y su profunda importancia. Si
vieran este problema como realmente es, no se interesarian sino en fi-
losofias que ofrezcan medios efectivos para resolverlo.

Si bien para percibir el significado interno del problema real de
la vida humana se requiere un cambio interno en la conciencia y un
despertar espiritual, cosas éstas que no pueden lograrse por un proce-
so de razonamiento provocado desde afuera, tratemos de considerar
al hombre en el Tiempo y el Espacio, para ver si sus circunstancias
justifican la extraordinaria complacencia que encontramos, no solo
entre la gente comin sino también entre los que se llaman filosofos.
Consideremos primero al hombre en el Espacio.

Para formarnos un cuadro fiel del hombre en el Universo fisico,
nada nos ha ayudado tanto como la ciencia moderna con sus des-
cubrimientos. Aun antes de que el hombre pudiera usar un telesco-
pio, la visién nocturna del cielo lo llenaba de pasmo y admiracion por
la inmensidad del Universo y la parte insignificante que en él ocupa.
Las investigaciones de los astronomos han mostrado que el Universo
fisico es increiblemente mucho mas vasto de lo que parece a simple
vista. Las 6.000 estrellas que estan dentro del alcance de la vision or-
dinaria forman lo que apenas ¢s un grupo dentro de por lo menos un
billén de otros grupos que se extienden en todas direcciones. Los
astrénomos calculan, por encima, que el nimero de estrellas que
estan dentro del alcance de los telescopios de alta potencia hoy dispo-
nibles pasa de 100 billones en nuestra sola galaxia, algunas menores
que nuestro Sol y otras mucho mas grandes. Y esta galaxia nuestra no
es sino una de las 100.000 galaxias ya observadas por los astronomos.
iY es tan enorme que la luz toma cerca de 100.000 anos para re-
correrla de un extremo a otro viajando a una velocidad de 300.000
Km. por segundo!

En este vasto Universo ‘conocido’, aun nuestro sistema Solar con
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su méaximo didmetro orbital de 10 billones de kilémetros ocupa un lu-
gar comparativamente insignificante. Concretandonos al sistema So-
lar encontramos que nuestra Tierra ocupa apenas un lugar insignifi-

cante dentro de sus enormes distancias. Tiene un didmetro de 40.000
Km. comparado con-los 1.400.000 Km. del Sol, y se mueve lenta-
mente en su 6rbita en torno al Sol a una distancia aproximada de 155
millones de kilémetros. Si nos concretamos mas a nuestro globo en-
contramos que el hombre ocupa en él una posicién insignificante por
lo que respecta a su cuerpo fisico. Un microbio que se mueve sobre la
superficie de un globo escolar grande es fisicamente enorme en com-
paraciéon con un hombre que se mueve sobre la superficie de la
Tierra.

Tal es el cuadro pavoroso que la Ciencia nos da acerca del
hombre en el Universo fisico. Pero es tan grande la ilusién de Maya y
la complacencia que ella engendra, que ni cavilamos acerca de la vi-
da humana ni temblamos acerca de nuestro destino, sino que pasa-
mos por la vida engolfados en nuestros mezquinos intereses y a veces
obsesionados por nuestra propia importancia. Incluso los cientificos
que escudrifan este vasto Universo todas las noches con sus telesco-
pios, siguen inconscientes de la significacion profunda de lo que ven.

No es menos desconcertante el cuadro que la Ciencia nos
muestra de este mundo fisico en su aspecto infinitesimal. Es cosa sa-
bida que la materia fisica de nuestros cuerpos consiste de atomos y
moléculas pero la Ciencia, a través de sus investigaciones, ha llegado
recientemente a descubrimientos sorprendentes. Ha descubierto que
los atomos sélidos e indestructibles que constituian la roca del mate-
rialismo, no son nada més que permutaciones y combinaciones de dos
tipos basicos de particulas con cargas positivas y negativas. protones
y electrones. Los protones forman el corazén del atomo, en torno del
cual giran los electrones en distintas cantidades y a diferentes 6rbitas,
con tremenda velocidad, de modo que cada atomo es como un siste-
ma solar en miniatura.

Lo que es ain mas sorprendente, es que se ha encontrado que es-
tos electrones son cargas de electricidad sin ninguna base material,
pues masa y energia se hacen indistinguibles a la altisima velocidad a
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que los electrones se mueven en sus 6rbitas. Un hecho ahora compro-
bado, el de la conversién de la materia en energia, muestra que la
materia no puede ser otra cosa que una expresion de energia encerra-
da. A esta conclusion se ha llegado, curiosamente, por los esfuerzos
mismos de la ciencia materialista culpable del sesgo materialista
impreso a nuestros modos de pensar y vivir. Este hecho escueto signi-
fica que este mundo, que creemos conocer tan bien y que llamamos
real y que percibimos con nuestros 6rganos sensorios, tiene sus bases
en un mundo fantasma formado totalmente por protones y electro-
nes. Dejemos que el lector recapacite cuidadosamente sobre este
problema.

Todos estos hechos son hoy de conocimiento comin. Pero
¢cuantos de nosotros, incluso los cientificos que trabajan en estos
problemas, parecemos captar la significacién de estos hechos?
JCuantos llegan a hacerse la pregunta que naturalmente deberia sur-
gir a la luz de estos hechos: qué es el hombre? ¢Se necesita alguna
prueba mas de que el mero intelecto es insuficiente para ver bien has-
ta las verdades mas obvias de la vida, y mucho menos la Verdad de
las verdades?

Dejando el mundo del Espacio, echemos una ojeada al del
Tiempo. Volvemos a encontrarnos aqui ante tremendas realidades de
un orden diferente. Una infinita sucesion de cambios parece exten-
derse tanto desde el pasado como hacia el futuro. Apenas conocemos
confiablemente un periodo de unos pocos miles de anos del pasado.
En cuanto a lo que reposa en el regazo del futuro, tenemos conceptos
muy vagos y nebulosos. No seria imposible que el Sol explotara en es-
te mismo momento destruyendo toda vida en el sistema Solar sin que
alcanzaramos a darnos cuenta de lo ocurrido.

Estamos casi seguros-de que millones de afios han quedado atras,
pero no podemos saber lo que ha ocurrido en todos esos afos, excepto
por deduccion de lo que observamos en el Universo estelar que nos ro-
dea. El pasado es como una ola gigantesca que avanza devorando to-
do a su paso. Civilizaciones magnificas de las cuales apenas quedan
trazas, y hasta planetas y sistemas solares han desaparecido bajo esta
marejada para no reaparecer nunca jamas, y un destino implacable



136 -3

similar le espera a todo cuanto existe, desde un grano de arena hasta
un sistema Solar. El Tiempo, instrumento de la Gran Ilusién, todo lo
devora. Sin embargo, este mintsculo hombre cuyas hazanas y glorias
han de hundirse también en el vacio, camina a zancadas por el esce-
nario del mundo, ataviado de gloria o breve autoridad en los pocos
momentos que se le conceden. Este pavoroso panorama de cambios
que incesantemente se desenvuelve ante sus ojos, deberia, segura-
mente, hacerlo detenerse y por lo menos preguntarse el para qué de
todo esto. Pero, ¢acaso piensa siquiera en estas cosas?

Este cuadro de lo que es el hombre en el Tiempo y el Espacio, no
tiene nada de exagerado. Basta aislarse uno por un rato fuera de este
ambiente absorbente, y reflexionar sobre estos hechos de la vida, pa-
ra darse cuenta del caracter ilusorio de la existencia y sentir que se di-
suelve su fuerte apego a la vida. Pero pocos tienen ojos para mirar es-
ta pavorosa vision, y por si acaso los abrimos accidentalmente por un
rato encontramos tan aterrador el cuadro que volvemos a cerrarlos; y
asi, ignorantes y despreocupados de las realidades de la vida conti-
nuamos existiendo con nuestros goces y penas hasta que la llama de la
vida es ahogada por la mano de la muerte.

Pues bien, este cuadro del hombre en el Espacio y el Tiempo no
se ha dado para entretener al curioso intelectual ni para hacer pensar
al hombre reflexivo, sino para preparar el terreno para considerar la
filosofia de las Kleshas que constituye el cimiento de la filosofia
Yéguica. Esta filosofia esta basada en las realidades escuetas de la vi-
da, mas duras que las realidades de la Naturaleza que la Ciencia nos
revela. Los que no palpan estas realidades, o apenas son conscientes
de ellas en sus aspectos intelectuales, es muy dificil que aprecien la
meta de la Yoga, ni su técnica. Posiblemente encuentren a la Yoga in-
teresante y hasta fascinadora como tema de estudio, pero no pueden
sentir la determinacién de someterse a los tremendos esfuerzos y tra-
bajos que se requieren para rasgar los velos de ilusion creados por el
Tiempo y el Espacio, para asi palpar la Realidad que se oculta tras
esos velos.

Con esta introduccién, pasemos a considerar la filosofia de las
Kleshas bosquejada en los Yoga-Sutras. Empecemos por la palabra
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sanscrita Kleshas. Significa pena, afliccién o miseria, pero gradual-
mente ha llegado a indicar también lo que causa pena, afliccién o mi-
seria. La filosofia de las Kleshas es, pues, un analisis de la causa basi-
«ca y fundamental de la miseria y afliccién humanas, v del modo co-
mo se puede remover efectivamente esa causa.

Este anlisis no esta basado en la consideracién superficial de los
hechos de la existencia como los revelan los sentidos. Los Rishis que
expusieron esta filosofia fueron grandes Adeptos que combinaron en
st mismos los requisitos de instructores religiosos, cientificos y filéso-
fos. Con esta triple capacidad y visién sintética, estudiaron el gran
problema de la vida resueltos a encontrar una solucién al enigma que
Tiempo y Espacio han creado para el hombre atado a lo ilusorio. Ob-
servaron el enigma de la vida no tan sélo con ayuda de sus sentidos y
mente sino con la plena conviccién de que la solucién estd mas alla
del intelecto. Asi, sondearon més y mas en su propia conciencia, ras-
gando velo tras velo, hasta descubrir la causa primordial de la Gran
Tlusién y de la miseria y afliccién que ella conlleva inevitablemente.

En su busqueda descubrieron, incidentalmente, otros mundos
mas sutiles de encantadora belleza, ocultos bajo el mundo fisico.
Hallaron nuevas facultades y poderes dentro de si mismos, los cuales
podian utilizarse para estudiar estos mundos mas sutiles y proseguir
sus investigaciones en estratos todavia mas hondos de su propia con-
ciencia. Pero no se dejaron enredar por estos mundos mas sutiles, ni
se dieron por satisfechos hasta que penetraron suficientemente dentro
de su propia conciencia y descubrieron asi una solucién permanente y
efectiva al gran problema de la vida. De esta manera descubrieron no
s6lo la causa primordial de la miseria y afliccién humana, sino tam-
bién el dnico medio efectivo de destruir estos males permanentemen-
te.

Le conviene al estudiante darse cuenta del caracter experimen-
tal de esta filosofia de las Kleshas y de la filosofia Yéguica de que hace
parte integral, que no son frutos de especulaciones o razonamientos.
Esta filosofia se deriva de experimentos cientificos guiados por el
espiritu investigador e inspirados por una devocién religiosa. No po-
demos, evidentemente, comprobar este sistema esencialmente
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cientifico con los métodos corrientes de la ciencia, para ofrecerle al
escéptico pruebas rotundas. No podemos juzgarlo con las normas
académicas ordinarias de quienes aplican criterios puramente inte-
lectuales para juzgar estas cosas. La dnica manera como puede
comprobarse esta filosofia es siguiendo el camino que tomaron los
que la descubrieron, el cual esta delineado en el sistema de la Yoga.

El escéptico dira que no es justo que se le pida que admita la va-
lidez de lo que él quiere que se le compruebe. Pero los que han visto el
problema fundamental de la vida en sus aspectos mas crudos, pen-
saran que vale la pena correr el riesgo, pues dentro de la naturaleza
de las cosas es ésta la tnica via para salir de la Gran Ilusién. Otros
_miraran con indiferencia las ensefianzas de la Yoga, pues no estan lis-
tos todavia para emprender la Divina Aventura.

Antes de discutir en detalle la filosofia de las Kleshas delineada
en esta seccion de los Yoga-Sutras, conviene tabular un analisis del te-
ma completo, que nos muestre en una ojeada los diferentes aspectos y
su mutua relacién. Se vera por esta tabla la manera sistematica y ma-
gistral como se trata el tema. El estudiante que quiera penetrar con
claridad en la filosofia de las Kleshas hara bien en examinar con dete-
nimiento esta sinopsis v recapacitar sobre ella antes de emprender el
estudio detallado del tema.

SINOPSIS DE LA FILOSOFIA DE LAS KLESHAS

Pregunta Tema: Sutras:
¢Cuales son las Kleshas? Enumeracién y defini-
) ciones 3a 9
4C6mo se destruyen? Métodos generales para
destruirlos. 10y 11

¢Por qué hay que  Nosenredan en un ciclo
destruirlas? interminable de naci-
mientos y muertes y en
las miserias de la vida. 12 a 15



dPueden destruirse sus
resultados?

¢Cual es la causa basica
de estas miserias?

¢Cuél es la naturaleza
de lo Conocido?

¢Cual es la naturaleza
del Conocedor?

JPara qué se juntan el
Conocedor y lo Conoci-
do?

4C6mo se han juntado el
Conocedor y lo Conoci-
do?

4C6émo pueden separar-
seP

4Cémo puede destruirse
este velo de Avidya?

¢Cémo puede de-
sarrollarse Viveka?

Pueden destruirse los
que todavia estdn por
venir.

La identificacién del
Conocedor con lo Cono-
cido.

Interacciones de Bhutas,
Indriyas y Gunas, que
resultan en experiencia y
liberaci6én

Conciencia pura.

Para desarrollar los po-
deres de Prakriti y para
la realizacién directa del
Purusa.

Por medio de un velo de
ilusién creado por Avid-

ya.

Destruyendo el velo de
Avidya.

Con Viveka que dota al
Purusa de creciente co-
nocimiento de su propia
indole, en siete etapas.

Por la practica de la Yo-
ga.

139

16

17

18 y 19

20 a 22

23

26 y 27

28
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En el Sutra II-3, Patanjali empieza el desarrollo del tema enu-
merando las cinco Kleshas. La traduccién de las palabras sancritas a
los idiomas occidentales no alcanza a ser exacta. Procuraremos expli-
car su significado al comentar los sutras siguientes que tratan de ellas.

4. Avidya es la fuente de las demas Kleshas, ya estén en condi-
cién latente, atenuada, alternante o desarrollada.

Este sutra da dos hechos importantes acerca de la naturaleza de
las Kleshas: el primero es su relacion mutua. Avidya es la causa raiz
de las otras cuatro Kleshas productoras de todas las miserias de la vi-
da humana. Un estudio atento de las otras cuatro Kleshas mostraré
que no solamente brotan de Avidya sino que las cinco forman una se-
rie eslabonada de causas y efectos. Hay entre todas ellas una relacion
semejante a la que existe entre las raices, el tronco, las ramas, las ho-
jas y los frutos de un arbol. Esto se vera mas claro al estudiar el sutra
11-10.

El otro hecho que muestra este sutra es la clasificacién de los es-
tados en que pueden existir las Kleshas, asi: latente, atenuado, alter-
nante, desarrollado. En el primer estado, o latente, una Klesha no
puede expresarse por falta de condiciones adecuadas; es muy débil o
tenue; no esta activa pero puede adquirir cierta ligera actividad al re-
cibir un impulso. En el estado de completo desarrollo tiene una acti-
vidad muy notoria, como la de las olas del mar en una tempestad. El
estado alternante es aquel en que dos tendencias opuestas se contra-
ponen alternativamente, como en el caso de dos amantes que unas
veces se demuestran afecto y otras enojo; se alternan sentimientos de
atraccién y repulsién, aunque fundamentalmente existe apego.

Solamente en el caso de Yoguis avanzados se encuentran las
Kleshas en el estado latente. En las personas corrientes se encuentran
en los otros tres estados, segiin sean las circunstancias externas.

5. Avidya es tomar lo no-eterno, impuro, doloroso y no-Atman
como si fuera lo eterno, puro, bueno y Atman, respectiva-
mente.

Este sutra define a Avidya, la raiz de las Kleshas. Se ve clara-
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mente que la palabra Avidya no se usa aqui en su sentido ordinario
de ignorancia o desconocimiento sino en su mas elevado sentido fi-
loséfico. Para captar este sentido tenemos que recordar el proceso ini-
cial segtin el cual la Realidad sustentadora de la manifestacion se en-
vuelve en materia, segin la filosofia Yéguica.

Conciencia y Materia, en su naturaleza esencial, son diferentes y
estan separadas; pero tienen que juntarse por razones que se discu-
tiran en sutras subsiguientes. ¢Cémo puede obligarse a Atma, que es
eternamente libre y completo, a que asuma las limitaciones que
implica su asociaciéon con la materia?: privandolo del conocimiento
de su naturaleza eterna y autosuficiente. Esta privacién del conoci-
miento de su verdadera naturaleza para lanzarlo al ciclo evolutivo, la
produce un poder trascendental inherente en la Realidad Suprema,
al cual se le da el nombre de Maya, la Gran Husién.

Desde luego que esta simple enunciacién de una verdad trascen-
dente puede dar lugar a innumerables preguntas filoséficas, tales co-
mo: (Por qué necesita el Atma, que es auto-suficiente, envolverse en
materia? scomo es posible que el Atma, que es eterno, quede envuel-
to en las limitaciones de Tiempo y Espacio? No hay ninguna respues-
ta real a semejantes preguntas, aunque muchas han sido sugeridas
por diferentes fildsofos. Segiin los que han visto cara a cara la Reali-
dad y conocen este secreto, ¢l inico método para aclarar este misterio
es conocer la Verdad que sustenta la manifestacion, lo cual por su
misma indole es incomunicable.

Como resultado de la ilusion ¢n que queda envuelta la concien-
cia, comienza a identificarsc con la materia con la que se ha aso-
ciado. Esta identificacidn se va haciendo mas completa a medida que
la conciencia desciende mis cn la materia, hasta que llega al punto
de retorno y empieza a ascender en la direccion opuesta. En este pro-
ceso de retorno, o evolucion, la conciencia va desprendiéndose gra-
dualmente de la materia, con una creciente realizacién de su natura-
leza Real, hasta alcanzar Kaivalya, la completa Realizacién Directa.

Avidya es, pues, esta privacion inicial del conocimiento de
nuestra indole Real, con que empieza el ciclo evolutivo; privacion
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que es producida por el poder de Maya y que termina al alcanzarse la
Liberacion o Kaivalya.

Avidya no tiene nada que ver con el conocimiento intelectual re-
ferente a las cosas pertenecientes a los mundos fenomenales. Un
hombre puede ser un gran erudito, una enciclopedia ambulante co-
mo se dice y, sin embargo, estar tan completamente inmerso en las
ilusiones creadas por la mente que esté muy por debajo de un simple
aspirante que se da cuenta parcial de las grandes ilusiones del intelec-
to y de la vida en estos mundos fenomenales. La Avidya de éste es
mucho menor que la del primero, no obstante la tremenda diferencia
en conocimientos intelectuales. Este desconocimiento de nuestra ver-
dadera naturaleza da por resultado la incapacidad para distinguir
entre el Ser eterno, puro y feliz, y el no-Ser, no-eterno, impuro y
misero.

La palabra ‘eterno’ significa en este caso un estado de conciencia
que esta por encima de la limitacién del Tiempo como sucesién de
fenémenos. ‘Puro’ se refiere a la pureza de la conciencia tal como
existe mientras no es afectada ni modificada por la materia que le im-
pone las limitaciones de las tres gunas y las consecuentes ilusiones.
‘Feliz’ se refiere a Ananda o la gloria de Atma, gloria que le es inhe-
rente y no depende de ninguna circunstancia o fuente externa. La
privacién de esta Felicidad es inevitable cuando la conciencia se
identifica con la materia y constituye miseria, afliccién.

Todos estos tres atributos que se han mencionado en la distin-
cién entre el Ser y el no-Ser, son meramente ilustrativos aunque no
dan una idea completa pues es imposible definir la naturaleza del Ser
y distinguirlo del no-Ser en términos intelectuales. La verdad central
que hay que captar es la de que Atma en su naturaleza pura es plena-
mente consciente de su propia Realidad, pero la progresiva involu-
cién en la materia lo priva crecientemente del conocimiento de si
mismo. La privacion de este conocimiento es lo que se llama Avidya.
Como esta cuestion pertenece a realidades que estan fuera del alcan-
ce del intelecto, no es posible entenderla por medios solamente inte-
lectuales.
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6. Asmita (Egoidad) es la identificacién del poder de conciencia
con el poder de cognicién.

Como el poder de conocer opera siempre por medio de un
vehiculo, puede considerarse que este sutra se refiere a la identifica-
cién de la conciencia con el vehiculo por cuyo medio se esta expresan-
do. Esta es una idea que debemos entender plenamente si queremos
dominar la técnica de liberar la conciencia de las ilusiones bajo las
cuales funciona en el individuo corriente.

La palabra sanscrita Asmita se deriva de asmi que literalmente
significa ‘yo soy’. Representa la percepcion pura de la existencia pro-
pia, la expresion de la conciencia pura del Purusa. Cuando esta con-
ciencia pura queda enredada en la materia y, por el poder de Maya,
pierde el conocimiento de su naturaleza Real, el ‘yo soy’ se convierte
en ‘yo soy esto’, y ‘esto’ puede ser el vehiculo més sutil por cuyo medio
esté funcionando, o el vehiculo mas denso, el fisico.

Estos dos procesos, la pérdida del conocimiento de si mismo y la
identificacién con sus vehiculos, son simultianeos. En el instante en
que la conciencia se identifica con sus vehiculos, cae de su estado pu-
ro y queda atada por las limitaciones de Avidya. En el momento en
que el velo de Avidya cae sobre la conciencia, ésta se identifica con
sus vehiculos. Filoséficamente, Avidya debe preceder a Asmita.

La involucién de la conciencia en la materia es un proceso’
progresivo. Por lo tanto, aunque Avidya y Asmita empiezan cuando
el velo més tenue de Maya envuelve a la conciencia pura en el vehicu-
lo mas sutil, el grado de Avidya y Asmita sigue creciendo a medida
que se fortalece mas y mas la asociacion de la conciencia con la mate-
ria. El velo de Avidya va ‘espesandose’ al descender la conciencia de
un vehiculo a otro, y se va haciendo mas fuerte la tendencia a identi-
ficarse uno mismo con el vehiculo.

Por otra parte, cuando se reversa este proceso, el velo de Avidya
va adelgazandose, Asmita se va debilitando y la conciencia va li-
berandose de sus limitaciones en su ascenso evolutivo. Esta evolucion
por el arco ascendente tiene lugar en siete etapas definidas y clara-
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mente demarcadas, como se indica en II-27, las cuales sefialan la
transferencia de la conciencia de un vehiculo a otro.

Pasemos ahora de los principios abstractos y consideremos el
problema en relacién con cosas que nos son conocidas y entendemos
mas facilmente. Consideremos el problema de la expresién de la con-
ciencia por medio del cuerpo fisico.

Recordemos que la conciencia, que normalmente se expresa por
medio del cuerpo fisico, no es la conciencia pura inmodificada sino
una conciencia que ya ha pasado por varios envolvimientos semejan-
tes y ya esta pesadamente recargada cuando busca expresarse por me-
dio del cuerpo fisico que es el vehiculo mas denso o externo. Por lo
tanto, es una conciencia condicionada por las limitaciones de todos
los vehiculos intermedios, los cuales forman una especie de puente
entre ella y el cuerpo fisico. Pero como el proceso de involucién e
identificacién es esencialmente igual, en cada etapa de involucién
podemos formarnos una idea suficiente de los principios implicados,
aunque la expresion de la conciencia por medio del cuepro fisico sea
la mas complicada por los factores ya mencionados.

Tenemos, pues, que la asociacién de la conciencia con el cuerpo
fisico, condicionada como ya vimos, debe llevarnos a esta identifica-
cién con el vehiculo. El lenguaje que usamos en nuestras relaciones
comunes refleja este hecho. Decimos ‘veo’, ‘oigo’, ‘ando’, ‘me siento’,
ete. En un salvaje o en un nifio esta identificacién con el cuerpo es tan
completa que no se siente ninguna discrepancia al usar este lenguaje.
Pero un hombre inteligente y educado que no esta completamente
identificado con su cuerpo y en cierta medida siente que él no es el
cuerpose da cuenta, aunque sea de un modo vago, de que €l no es el
que ve, oye, anda y se sienta, que estas actividades pertenecen a su
cuerpo y él esta simplemente presenciandolas por medio de su mente.
No obstante, continta usando la fraseologia comin por costumbre o
por falta de inclinacién a profundizar en las cuestiones, o por miedo a
sonar raro al usar expresiones correctas.

Esta tan profundamente arraigada esta identificacién, que
incluso fisi6logos, psicélogos y fildsofos que se supone conocen el me-
canismo de la percepcion sensoria y que intelectualmente reconocen
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que el cuerpo fisico es apenas un instrumento, realmente no se dan
cuenta de esta tendencia y se identifican por completo con su cuerpo.
Nétese que el mero conocimiento intelectual sobre hechos tan paten-
tes no capacita a la persona para disociarse de sus vehiculos. ¢Quién
posee conocimientos mas detallados acerca del cuerpo fisico y sus
funciones, que un cirujano que ha anatomizado cientos de cuerpos y
sabe que no son sino meros mecanismos? Seria de esperar que una
persona tal estuviera por encima de esta tendencia a identificarse con
el cuerpo; pero no es asi. Esta no es cuestion simplemente de ver y en-
tender. Asmita no es un proceso simple sino muy complejo y tiene
muchos aspectos.

El primer aspecto que podemos considerar es el de la identifica-
cién con los poderes y facultades de los vehiculos. Por ejemplo, cuan-
do una persona dice ‘veo’, lo que realmente sucede es que esta ejerci-
tando la facultad de ver a través del ojo; la entidad que mora en el
cuerpo se estd dando cuenta del resultado, es decir, del panorama
que se presenta ante el ojo. Cuando dice ‘ando’, lo que realmente
ocurre es que la voluntad que opera por medio de la mente mueve al
cuerpo sobre sus piernas como un instrumento portatil, y la entidad
moradora que se identifica con el movimiento del cuerpo dice ‘yo an-
do’.

El segundo aspecto’es la asociacién con un vehiculo mas sutil en
este proceso, cuando se produce lo que podriamos llamar un Asmita
complejo. Por ejemplo, cuando una persona dice que tiene jaqueca,
lo que realmente ocurre es que hay un desorden en el cerebro; este
desorden, al reaccionar sobre el siguiente vehiculo mas sutil por cuyo
medio se sienten las sensaciones, produce la sensacién de dolor. La
entidad moradora se identifica entonces con el producto conjunto de
estos dos vehiculos y esto resulta en que tiene jaqueca. Un poco de
reflexién le mostraria que no es ella sino el vehiculo el que esta
sufriendo el malestar de que se da cuenta.

El mismo proceso, a un nivel algo mas elevado, produce reac-
ciones tales como la de ‘pienso’, ‘apruebo’, etc. Es la mente la que
piensa y aprueba, y la conciencia meramente se da cuenta del proce-
so de pensar que se refleja en el cuerpo fisico. La ambicidn, el orgullo
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y otros rasgos desagradables del caracter, no son sino formas alta-
mente desarrolladas y pervertidas de identificarnos con las opera-
ciones de la mente.

Un tercer aspecto de este proceso de identificacién, es la inclu-
sién de otros accesorios y objetos ambientales. E} cuerpo fisico se con-
vierte en un centro alrededor del cual se asocia una cantidad de obje-
tos que en mayor o menor grado se vuelven parte del ‘yo’. Estos obje-
tos pueden ser animados o inanimados. Objetos que nacen del propio
cuerpo se convierten en ‘mis hijos’. La casa en que alojamos nuestro
cuerpo se convierte en ‘mi casa’. De este modo, en torno a la sombra
total creada por Asmita con el cuerpo, hay una penumbra que abar-
ca todos aquellos objetos y personas que ‘pertenecen’ al ‘yo’ que fun-
ciona por medio del cuerpo y que produce la actitud del ‘mi’ y ‘lo
mio’.

Esta breve discusién de Asmita en relacién con el cuerpo fisico le
dar4 al estudiante alguna idea sobre la indole de esta Klesha. Claro
que esta es la forma mas burda de esta Klehsa; al estudiar esta ten-
dencia en los vehiculos mas sutiles la encontramos mas elusiva y
dificil de manejar. Cualquier persona reflexiva puede disociarse
mentalmente de su cuerpo fisico y ver que ella no es ese saco de carne
y huesos con cuya ayuda entra en contacto con el mundo fisico. Pero-
pocos son los que pueden separarse de su intelecto y darse cuenta de
que sus opiniones e ideas no son sino cosas mentales producidas por su
mente a semejanza de lo que hacen otras mentes. La razén de que le
asignemos tantisima importancia a nuestras propias opiniones consis-
te en que nos identificamos con nuestro intelecto. Hacemos de
nuestros pensamientos y opiniones y prejuicios y predilecciones, parte
de nuestras posesiones mentales y, por eso, sentimos tan indebida y
tierna consideracién por ellas.

Naturalmente, existen niveles de conciencia aun mas alla del in-
telecto. En todos ellos ocurre este proceso de Asmita que se vuelve
mas refinado y mas sutil al efectuarse en vehiculos mas internos. No
hay para qué tratar aqui estas manifestaciones mas sutiles de Asmita,
pues a menos que uno pueda trascender el intelecto y funcionar cons-
cientemente en esos campos, no puede realmente comprenderlas.
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Aunque el problema de destruir las Kleshas se tratara en sutras
posteriores, queda algo que puede ser util considerar aqui. Se han su-
gerido muchos métodos para atenuar gradualmente esta tendencia a
identificarnos con nuestros vehiculos. Muchos de esos métodos son
bastante ttiles y ayudan en cierta medida. Pero hay que tener en
cuenta quc la completa disociacién de un vehiculo puede ocurrir so-
lamente cuando la cunciencia es capaz de dejar el vehiculo delibera-
da y conscientemente para funcionar en otro vehiculo mas sutil. Cla-
ro que todos los demas vehiculos mas sutiles seguiran todavia presen-
tes en el trasfondo.

Cuando el alma es capaz de dejar voluntariamente un vehiculo
y ‘verlo” separado de si misma, sélo entonces queda completamente
destruido el falso sentimiento de identificacién. Podemos meditar du-
rante anos tratando de separarnos mentalmente del cuerpo, pero el
resultado no sera tan grande como cuando se logra la experiencia de
dejarlo rcalmente y verlo conscientemente como separado de no-
sotros. Volveremos a entrar a ese cuerpo y asumir todas sus limita-
ciones, pero nunca podra volver a ejercer sobre nosotros la misma
influencia ilusoria que ejercid antes, pues hemos realizado conscien-
temente que no somos cl cuerpo.

Para el Yogui avanzado su cuerpo es como una casa que él puede
dejar frecuentemente y funcionar independientemente de ella. La so-
la idea de identificarse con cse cuerpo le parecera absurda. La practi-
ca de la Yoga es el medio mas efectivo para eliminar Asmita de un
modo completo y permanente. Cuando el Yogui deja sus vehiculos de
conciencia uno tras otro en Samadhi, destruye progresivamente la
tendencia a identificarse con esos vehiculos. Al eliminar Asmita, de
esta manera, el velo de Avidya automaticamente se adelgaza.

7. Raga esla atraccion que acompana al placer.

En este sutra se define a Raga como la atraccién que uno siente
hacia alguna persona u objeto cuando deriva de él alguna clase de
placer o alegria. Es natural quedar atraidos de esa manera, porque el
alma cautiva que ha perdido el contacto con la fuente interna de
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Ananda busca a tientas esa Ananda en el mundo externo, y cualquier
cosa que le proporcione siquiera una sombra de ella en forma de
alegria o placer se hace grata al alma. Cuando nos sentimos atraidos
por alguien o algo, si escudrinamos veremos que esa atraccién se debe
a algin tipo de placer fisico, emocional o mental. Nos aficionamos a
un tipo particular de comida porque lo encontramos agradable.
Queremos a una persona porque derivamos de ella alguna clase de
placer fisico o emocional. Podemos dedicarnos a alguna tarea parti-
cular porque nos produce satisfaccién intelectual.

8. Dvesa es la repulsién que acompaiia al dolor.

La repulsiéon natural que se siente hacia alguna persona o+ cosa
que nos produce dolor o infelicidad, es Dvesa. La naturaleza esencial
del Yo es felicidad y, por lo tanto, cualquier cosa que produzca infeli-
cidad o dolor en el mundo externo hace que los vehiculos la rechacen.
Lo que se dijo acerca de Raga es aplicable a Dvesa en un sentido
contrario, porque Dvesa no es sino Raga en negativo y las dos forman
un par de opuestos.

Caracteristicas comunes a Raga y Dvesa

Como estas dos Kleshas forman la parte mas prominente del
arbol que produce los innumerables frutos de miseria y sufrimiento
humanos, vale la pena tomar nota de unos pocos hechos concernien-
tes a ellas:

(1) Las atracciones y repulsiones que nos atan a tantas personas
y cosas de la manera indicada antes, condicionan nuestra vida en un
grado increible. Inconsciente o conscientemente pensamos, sentimos
y actuamos conforme a centenares de estas inclinaciones producidas
por estos lazos invisibles y, a duras penas, nos queda algo de libertad
para actuar, sentir y pensar como queramos. El condicionamiento
mental que nos causa e} estar dominados por cualquier atraccién o
repulsién abrumadora, es reconocido. Pero pocas personas se dan
cuenta de la distorsion que producen en nuestras vidas otras atrac-
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ciones y repulsiones menos prominentes, ni del grado en que condi-
cionan nuestras vidas.

(2) Estas atracciones y repulsiones nos atan a los niveles infe-
riores de conciencia, porque solo en ellos pueden actuar libremente.
Es ley fundamental de la vida que, tarde o temprano, hemos de
hallarnos donde nuestros deseos conscientes o inconscientes puedan
ser satisfechos. Como estas atracciones y repulsiones son realmente
las que crean esos deseos pertenecientes a la vida inferior, natural-
mente nos mantienen atados a los mundos inferiores donde la con-
ciencia sufre las maximas limitaciones.

(3) Las repulsiones nos atan tanto como las atracciones. Muchas
personas tienen cierta vaga conciencia de que las atracciones las
atan, pero pocas pueden comprender que lo mismo ocurre con las re-
pulsiones. Sin embargo, asi es porque las repulsiones también son la
expresion de una fuerza que conecta a los dos componentes que se re-
pelen. Estamos atados a quienes odiamos quiza mas firmemente que
a quienes amamos, porque el amor personal puede volverse imperso-
nal y asi perder su poder atador. En cambio, no es tan fécil trasmutar
la fuerza del odio y cuesta mucho trabajo eliminar de nuestro
caracter el veneno que el odio genera. Como Raga y Dvesa forman
un par de opuestos, no podemos trascender la una sin trascender la
otra; son como las dos caras de una moneda. Por lo tanto, se vera que
Vairagya no consiste tan solo en estar libre de Raga sino también en
estar libre de Dvesa. Una mente libre ¢ incondicionada no oscila de
lado a lado, sino que permanece estacionada en el centro.

(4) Las atracciones y repulsiones son realmente de los vehiculos,
pero por la identificacién de la conciencia con los vehiculos sentimos
que somos nosotros los atraidos o repelidos. Cuando empezamos a
controlar y eliminar estas atracciones y repulsiones, vamos dandonos
cuenta de esto y, entonces, podemos controlarlas y eliminarlas mas
eficazmente.

(5) Las atracciones y repulsiones, en su forma mas burda, son
culpables de la mayor parte de la miseria y sufrimiento humanos, co-
mo lo vera cualquiera que observa la vida desapasionadamente y
pueda trazar inteligentemente la conexién entre causas y efectos. Pe-
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ro s6lo los que sistematicamente traten de atenuar las Kleshas por
medio de la Kriya-Yoga pueden ver el modo sutil como ellas operan,
impregnando todo el tejido de nuestra vida mundana e impidiéndo-
nos tener paz mental,

9. Abbhinivesha es el fuerte deseo de vivir que domina hasta a los
doctos, sostenido por su propio poder.

Todo el ser humano, y de hecho toda criatura viviente, quiere
continuar viviendo. A veces, encontramos personas que no tienen na-
da que sacar de la vida; su vivir es permanente miseria y, sin embar-
g0, estan tenazmente apegadas a la vida. La razén de esta aparente
anomalia es que las otras cuatro Kleshas estan en plena actividad y,
entonces, hay un fuerte deseo de vivir no obstante todas las circuns-
tancias externas desfavorables. Hay dos puntos en este sutra que re-
quieren alguna explicacion.

Primero, el de que este fuerte apego a la vida es universal y se
encuentra hasta entre los doctos. Es de esperar encontrarlo entre per-
sonas ordinarias, pero un hombre culto, por lo menos conocedor de
las realidades de la vida, es de esperar que no esté aferrado a ella,
mis no sucede asi. Un filésofo bien versado en todas las filosofias y
con conocimiento intelectual de todos los problemas profundos de la
vida, vive tan apegado a ésta como cualquier persona ordinaria que
ignora mucho sobre estas cosas. La razén para que Patanjali indique
definidamente este hecho es, tal vez, su intencién de hacerle notar al
aspirante a Yogui que el mero conocimiento intelectual no basta para
liberar. al hombre de su apego a la vida. Mientras el 4rbol de las
Kleshas no sea destruido desde sus raices hasta las ramas por un curso
sistemético de disciplina Yoguica, el apego al vivir continuara en ma-
yor o menor grado, a pesar de todas las filosofias que sepamos o pre-
diquemos. Por lo tanto, el que aspira a ser Yogui no debe poner su
confianza en semejante conocimiento teérico; debe emprender la
senda de la Yoga como tnico medio para liberarse de las Kleshas.

El otro punto es que Abhinivesha se sostiene por su propio poder
inherente. Hay cierta fuerza constante y universal, inherente a la vi-
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da, que autométicamente se expresa como el ‘deseo de vivir’; este de-
seo no es fruto de algtin desenvolvimiento accidental en el curso de la
evolucién, sino que parece ser un rasgo esencial del proceso evoluti-
vo. ¢Qué es esa fuerza tan potente que parece sustentar la corriente
de la vida y que hace que toda criatura se aferre a la existencia como
con una ventosa? Segun la filosofia Yoguica, esta fuerza tiene su raiz
en el origen mismo de las cosas y empieza a actuar desde el instante
en que la conciencia entra en contacto con la materia y se inicia el
ciclo evolutivo.

Avidya es la raiz de todas las Kleshas, como se indicé6 en I1-4, y
Abhinivesha no es otra cosa que el fruto o expresion final de la cadena
de causas y efectos que se pone en movimiento al nacer Avidya y en-
volverse la conciencia en materia. Las diferentes Kleshas no estan
desconectadas; forman como una serie que empieza en Avidya y ter-
mina en Abhinivesha. Esto lo confirma II-10 al decir que el método
para destruir las formas sutiles de las Kleshas es reversar el proceso
que las produjo. De suerte que Abhinivesha no es sino la fase final en
el desarrollo de las Kleshas, y es por eso que se sostiene por su propio
poder inherente. Mientras no desaparezca la causa inicial, los efectos
subsiguientes continuaran apareciendo en interminable sucesién.

Dentro de esta serie de Kleshas, las que aparecen como causa in-
mediata del apego a la vida son Raga y Dvesa. De esto se deduce que
mientras mas fuertes sean las atracciones y repulsiones que un indivi-
duo sienta, mayor sera su apego a la existencia. Vemos que asi es por
lo general. Las personas mas dominadas por atracciones y repulsiones
violentas, son las mas apegadas a la vida. Vemos también que en la
edad avanzada estas atracciones y repulsiones pierden mucho de su
fuerza, y que a la par con ello el deseo de existir se hace comparativa-
mente menos fuerte.

10. Las Kleshas sutiles pueden reducirse reabsorbiéndolas en su
origen.

En este sutra y en el siguiente, Patanjali da los principios genera-
les para atenuar las Kleshas primero y, finalmente, destruirlas. Las
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Kleshas pueden encontrarse en dos estados: activo y potencial. En su
estado activo pueden reconocerse facilmente por sus expresiones ex-
ternas y definidas. Una persona que esta bajo un acceso de ira, es
facil ver que tiene Dvesa en plena actividad. Cuando esa persona se
somete a una disciplina rigida aprende a mantenerse en calma y sin
repulsién hacia nadie y, asi, reduce esta Klesha al estado potencial.
Dvesa ha dejado de funcionar pero sus gérmenes continian latentes
y, al encontrar condiciones propicias, podra activarse de nuevo. Su
energia se ha vuelto potencial pero no se ha destruido del todo. La
transicién del estado activo al latente tiene lugar a través de un
namero de etapas que se han indicado en 11-4.

Por medio de la practica de Kriya-Yoga se pueden atenuar las
Kleshas progresivamente hasta dejarlas como latentes, incapaces de
ser despertadas por estimulos ordinarios del mundo exterior. Pero
pueden activarse otra vez bajo condiciones extraordinarias. De suerte
que tenemos dos problemas para la eliminacion total de las Kleshas.
Primero, reducirlas al estado inactivo y, segundo, destruir hasta su
fuerza potencial. Al primero se lo designa generalmente como redu-
cir las Kleshas al estado de ‘semillas’ que pueden, bajo condiciones
propicias, convertirse en arbol. Al segundo se lo designa como ‘tostar
las semillas’ de modo que no sean capaces de germinar y crecer aun-
que conserven la forma externa de ‘semillas’.

El problema de reducir las Kleshas a ‘semillas’ puede dividirse
en dos fases: la de reducir las formas plenamente activas a formas
atenuadas y, luego, la de reducir estas dltimas a una condicién de
inactividad extrema de donde no sea facil despertarlas. Como la pri-
mera de estas dos fases es la mas importante y fundamental, Patanjali
la trata primero en este sutra. La segunda fase, comparativamente
mas facil, la trata en el sutra II-11.

La fraseologia que usa Patanjali en el sutra que estamos conside-
rando es muy apta y expresiva, pero muchos encuentran dificil enten-
der su significado pleno. La frase ‘reabsorbiéndolas en su origen’ sig-
nifica involucionar un efecto en su causa, o sea reversar el proceso de
evolucién. Si un nimero de cosas se deriva en serie de una cosa pri-
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maria por un proceso de evolucién, todas pueden reducirse a la cosa
original por un contraproceso de involucién.

Ya vimos que las cinco Kleshas no son independientes entre si si-
no que forman una serie. Este es un proceso causal en el que una eta-
pa conduce inevitablemente a la siguiente. Por lo tanto, si queremos
eliminar el clemento final de esta quintuple serie, es indispensable re-
versar el proceso para que cada efecto sea reabsorbido en su causa in-
mediata y toda la serie se elimine. Es cuestién de retirarlos todos o
ninguno. Esto significa devolverlos asi: Abhinivesha a Raga-Dvesa;
éstas a Asmita y ésta a Avidya. Y, entonces, Iluminacion.

Este rastreo hacia atrés no es, simplemente, un reconocimiento
intelectual sino una realizacién que anula el poder de las Kleshas pa-
ra afectar la mente del Yogui. Esta realizacién puede llegar hasta
cierto punto en el plano fisico, pero se alcanza plenamente en los pla-
nos superiores cuando el Yogui es capaz de elevarse a ellos en Sa-
madhi. Puede verse, pues, que no existe un atajo para atenuar y eli-
minar finalmente las Kleshas, sino que esto requiere la técnica
completa de la disciplina Yéguica.

El hecho de que las formas sutiles de las Kleshas permanecen co-
mo ‘semillas’ aun después de haber sido atenuadas al maximo, es de
gran significacién. Indica que el aspirante no esta fuera de todo pe-
ligro mientras no haya cruzado el umbral de Kaivalya y alcanzado la
meta final. Mientras estas ‘semillas’ palpiten dentro de él nadie sabe
cuando puede ser su victima. Estas ‘semillas sin tostar’ explican las
caidas repentinas e inesperadas de Yoguis que han alcanzado grandes
cumbres de iluminacién y poder; y muestra la necesidad de ejercer el
maximo de discernimiento hasta el final mismo del Sendero.

Cuando las formas latentes de las Kleshas han quedado ate-
nuadas hasta el limite maximo y las tendencias se han debilitado casi
hasta el nivel cero, vieneda pregunta: ¢Cémo destruir la potenciali-
dad de estas tendencias para que no haya posibilidad alguna de que
revivan bajo ninguna circunstancia? ¢Cémo ‘tostar las semillas’ de las
Kleshas para que no vuelvan a germinar? Esta es una cuestion muy
importante para el Yogui avanzado porque su tarea no esta completa
mientras no haya hecho esto. La respuesta a esta pregunta se deriva
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de la naturaleza misma de las Kleshas que ya hemos discutido: Si las
Kleshas tienen sus raices en Avidya, no pueden quedar destruidas
mientras no se elimine Avidya. Esto significa que no es posible libe-
rarse totalmente de las formas mas sutiles de las Kleshas mientras no
se alcance Kaivalya por medio de la practica de Dharma-Megha-
Samadhi. Esta conclusién la confirma el sutra IV-30.

11. Sus modificaciones activas han de suprimirse por medita-
cién.

Este sutra da el método para tratar las Kleshas en la etapa preli-
minar en que hay que reducirlas de la actividad ala pasividad. Lo da
en una sola palabra: Dhyana. Por lo tanto, es necesario comprender
el significado pleno de esta palabra. Literalmente significa ‘medita-
cién’ o ‘contemplacién’, pero aqui representa una autodisciplina bas-
tante amplia que gira en torno a la meditacion.

Es facil entender que un aspirante que esté dominado por las
Kleshas, en su forma activa, tendra que atacar el problema desde va-
rios frentes a la vez. Tendra que utilizar toda la técnica de Kriya-
Yoga, uno de cuyos objetivos es atenuar las Kleshas, para lo cual el
primer paso es reducirlas de su forma activa a la pasiva. Ha de utili-
zar en esta tarea todos los tres elementos de Kriya-Yoga indicados en
I1-1. Pero la parte esencial es, en verdad, Dhyana: la concentracion
intensiva de la mente para comprender los problemas méas hondos de
la vida y resolverlos efectivamente a fin de realizar el objetivo princi-
pal.

Incluso la eficacia de la Austeridad, ese elemento de Kriya-Yoga
que externamente parece significar un mero sometimiento a ciertos
ejercicios de autodisciplina y purificacién, depende, en gran medida,
de Dhyana. No es la sola ejecucion de actos lo que produce el resulta-
do que se desea, sino la concentracion intensa en el propdsito y el sos-
tener la mente alerta en esos actos. Sin estos dos factores el sélo acto
externo sera insuficiente. Es imposible coronar en Yoga a menos que
todas las energias del alma se polaricen y se dediquen a lograr el
propésito central. De suerte que el término ‘meditacién’, en este
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sutra, implica todos los procesos y ejercicios mentales que pueden
ayudar al aspirante a reducir las Kleshas activas al estado de pasivas.
Puede incluir reflexi6n, recapacitacion sobre los problemas mas hon-
dos de la vida, cambio de habitos de pensar y de actitudes por medio
de la meditacién (I1-33), austeridad y también meditacién en el sen-
tido ordinario de esta palabra.

Es necesario anotar que reducir las Kleshas a una condicién la-
tente o pasiva no significa, meramente, colocarlas en un estado tem-
poral de quietud. No siempre la actividad de las Kleshas produce per-
turbaciones mentales y emocionales violentas. Todos pasamos por
épocas en que parece que nuestras Ragas y Dvesas est4an apenas laten-
tes. Un aspirante puede retirarse por algin tiempo a la soledad;
mientras esté asf apartado de toda clase de relaciones sociales, Raga y
Dvesa se volveran naturalmente inoperantes, pero eso no significa
que las ha reducido a un estado latente, sino solamente que ha sus-
pendido su expresion externa. Pero en el momento en que él reanude
su vida social estas Kleshas volveran a afirmarse con fuerza. Reducir
las Kleshas al estado latente significa debilitar tanto las tendencias,
que no se despierten facilmente aunque todavia subsistan sus raices.

Otro punto para anotar es que el combatir una forma o expre-
si6n particular de una Klesha no sirve de mucho aunque al principio
puede apelarse a esto para conocer mejor el funcionamiento de las
Kleshas y la técnica de dominarlas. Una Klesha puede asumir innu-
merables formas de expresion, y si meramente suprimimos una de
esas formas asumira otras. Lo que hay que combatir es la tendencia
general. Aislar esa tendencia y combatirla en su totalidad, es lo que
probara la inteligencia del aspirante y determinara la coronacién de
sus empenos.

12. El depésito de Karmas que tienen sus raices en las Kleshas,
aporta toda clase de experiencias en esta vida y las futuras.

Los sutras 12, 13 y 14 de esta Secci6én dan, de una manera muy
concisa y licida, los rasgos esenciales de las dos leyes gemelas de Kar-
ma y Reencarnacién, esas bien conocidas doctrinas que formulan la
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Ley Moral universal y el Ciclo de nacimientos y muertes en la vida
humana. Como los estudiantes de Yoga estan generalmente fami-
liarizados con los aspectos globales de estas dos doctrinas, no es nece-
sario discutirlas aqui, y nos limitaremos a los aspectos particulares a
que se hace referencia en estos tres sutras. Se notara que Patanjali no
intenta darnos una idea general acerca de estas dos leyes de Karma y
Reencarnacién, sino que su objetivo es mostrarnos la causa basica de
la afliccién humana de modo que podamos apreciar los medios acon-
sejados por la disciphina Yoguica para erradicarla. Por lo tanto, toma
apenas aquellos aspectos particulares de estas dos leyes que son nece-
sarios para su argumentacion. Pero, incidentalmente, nos ha dado en
tres breves sutras la esencia de estas leyes omniabarcantes.

La primera idea que nos da en este sutra es la de que las Kleshas
son la causa productora de los Karmas que generamos con nuestros
pensamientos, deseos y actos. Cada alma humana pasa por una serie
continua de encarnaciones en que cosecha los frutos de pensamientos,
deseos y acciones pretéritos y, a la vez, genera nuevas causas que
daran sus frutos en ésta o en futuras vidas. De suerte que toda vida
humana es como una corriente en la que operan, simultaneamente,
dos procesos: la cosecha de Karmas pretéritos, y la generacion de
nuevos Karmas que daran fruto en el futuro. Cada pensamiento, de-
seo, emocion y acto produce su resultado con exactitud matematica,
el cual se registra en el libro mayor de nuestra vida de un modo natu-
ral y automatico.

¢Cual es la indole de ese mecanismo registrador karmico? La
respuesta a esta pregunta la da este sutra en una sola palabra: Kar-
masaya, que literalmente significa ‘el depdsito de Karmas'. Alude al
vehiculo de nuestra constitucion interna que guarda todas las tenden-
cias o impresiones hechas por nuestros pensamientos, deseos, senti-
mientos y actos. Este vehiculo sirve como un registro permanente de
todo cuanto hemos pensado, sentido o hecho durante el largo curso
de evolucién que cubre una serie de vidas, y provee los patrones y
contenidos de las vidas sucesivas. Los que han estudiado fisiologia en-
tenderan y apreciaran sin dificultad esta idea, porque las impresiones
dejadas en nuestro cerebro por nuestras experiencias en el plano fisico
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nos dan un paralelo exacto. Todo cuanto hemos experimentado por
medio de nuestros érganos sensorios ha quedado registrado en el ce-
rebro y puede repasarse en forma de recuerdos. No podemos ver esas
impresiones y, sin embargo, sabemos que existen.

Este Karmasaya se conoce también como ‘cuerpo causal’. Es uno
de los vehiculos més sutiles de la conciencia, porque estd mas alla del
cuerpo mental. Se lo llama ‘causal’ porque es la fuente de todas las
causas (ue han de ponerse en movimiento y modelaran nuestra vida
actual y las futuras. Es el receptaculo en que se vierten constante-
mente los efectos de todo lo que hacemos y se convierten en causas de
experiencias por las que hemos de pasar en esta vida y las futuras.

Un punto importante para anotar es que, aunque este cuerpo
causal es la causa inmediata o efectiva de la vida actual y las futuras y
de él fluyen, en gran medida, las experiencias que constituyen estas
vidas, sin embargo la causa real u original de estas experiencias son
las Kleshas. Ellas son las responsables de la continua generacién de
Karmas. El cuerpo causal sirve, simplemente, como un mecanismo
para ajustar los efectos de estos Karmas.

13. Mientras la raiz tenga vida, ha de madurar y producir exis-
tencias de diferentes clases, longitud y calidad.-

Mientras las Kleshas estén en actividad en la vida de un indivi-
duo, su cuerpo causal sera alimentado continuamente por nuevas
impresiones causales y no habra posibilidad de que se acabe la serie
de existencias. Si la raiz permancce intacta, las tendencias conti-
nuaran madurando en el cuerpo causal y produciendo una vida tras
otra con su inevitable miseria y afliccion.

No obstante ia infinita variedad del tipo y contenido de las expe-
riencias por las que pasan los seres humanos en sus vidas, Patanjali las
clasifica bajo tres encabezamientos: clase, longitud y calidad. Estos
son los rasgos principales que determinan las caracteristicas de una
vida. Primero, su ‘clase’. Esta determina el ambiente del individuo,
con sus oportunidades y la clase de vida que podra llevar. El que nace
en un barrio de baja categoria no tiene las mismas oportunidades que
el que nace entre gentes cultas.
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El segundo factor es la ‘longitud’ de la vida. Esto determina, na-
turalmente, la cantidad de experiencias. Una vida que se corta en la
infancia contendra menos experiencias que una que dura su curso
normal. Pero claro que como las vidas sucesivas de un individuo for-
man un todo continuo, una vida corta no importa mucho realmente
desde un punto de vista mas alto. Es como cuando una persona no
puede cumplir su jornada de trabajo por enfermedad: otro dia podra
suplirla.

El tercer factor es la calidad de las experiencias en cuanto a ser
placenteras o desagradables. El factor ‘clase’ influye en esto por lo
que hace a las oportunidades de crecimiento. Pero este tercer factor
se refiere a la potencialidad de las experiencias para producir dolor o
placer al individuo. Hay personas bien situadas en cuanto a ‘clase’
pero que no hacen sino sufrir. En cambio, hay otras que viven en am-
bientes comparativamente pobres pero siempre disfrutan de expe-
riencias agradables; de suerte que esto no depende totalmente de la
‘clase’, sino que envuelve un factor personal, como podemos verlo al
observar las vidas de quienes nos rodean.

14. Sus frutos son de gozo o de dolor, segin sean causados por
la virtud o por el vicio.

¢De qué depende el tipo de las experiencias por las que tenemos
que pasar en la vida? Puesto que en el Universg todo opera conforme
a una ley oculta e inmutable, no puede ser por mera casualidad que
algunas experiencias son gozosas y otras penosas. Este sutra da la res-
puesta- a esta pregunta: La calidad placentera o dolorosa de nuestras
experiencias es determinada por la indole de las causas que las produ-
cen. El efecto esta siempre relacionado con la causa, la cual determi-
na su indole. Los pensamientos, sentimientos y actos ‘virtuosos’ pro-
ducen experiencias agradables, mientras los ‘viciosos’ dan lugar a ex-
periencias dolorosas.

Pero no tomemos los términos ‘virtuoso’ y ‘vicioso’ en un sentido
estrecho y ortodoxo, sino en el sentido mas amplio y cientifico de vi-
vir en conformidad o en desacuerdo con la gran Ley Moral que es de
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accién universal y se expresa automéaticamente. En la Naturaleza el
efecto esta siempre relacionado con la causa y corresponde exacta-
mente a la causa que lo puso en marcha. Si le ocasionamos un pe-
queno dolor fisico a alguien, es razonable suponer que el efecto de es-
ta accion serd alguna experiencia que nos produzca a nosotros un
correspondiente dolor fisico y no una espantosa calamidad que nos
traiga terrible agonia mental. Esto seria injusto y la Ley de Karma es
la expresion de la justicia mas perfecta que podemos concebir. Puesto
que Karma es una ley natural y las leyes naturales operan con preci-
sibn matematica, podemos hasta cierto punto predecir los frutos
Karmicos de nuestros actos y pensamientos imaginandonos sus conse-
cuencias naturales. El resultado Karmico de una accién se relaciona
con ésta como una copia fotografica se relaciona con su negativo. Sin
embargo, la combinacién de varios efectos en una misma experiencia
dificulta asignar los efectos a sus respectivas causas. Las ideas reli-
giosas ortodoxas de cielo e infierno y de recompensas y castigos suelen
presentarse de un modo absurdo aunque, en general, relacionan la
virtud con el placer y el vicio con el dolor.

15. Para el que ha desarrollado el discernimiento, todo es aflic-
cion, debido a los dolores que resultan del cambio y la an-
siedad y las tendencias, como también debido a los conflic-
tos entre el funcionamiento de las Gunas y las ‘modifica-
ciones mentales’.

Si la virtud y el vicio engendran, respectivamente, experiencias
agradables o dolorosas, se podria preguntar: ¢El que adopta una vida
virtuosa, se asegura con el tiempo una ininterrumpida serie de expe-
riencias agradables y elimina por completo todas las experiencias pe-
nosas? Es claro que por algin tiempo continuaran apareciendo los re-
sultados de actos viciosos del pasado; pero si persistimos y hacemos
que nuestra vida sea siempre estrictamente moral, eliminando todo
lo vicioso, ¢ha de llegar un momento en que las tendencias y Karmas
creados por nuestros pensamientos y actos viciosos queden agotados?
cY de ahi en adelante la vida debe convertirse en una serie continua
de experiencias agradables y dichosas?
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Esa es una manera de pensar que atraera especialmente al aspi-
rante que esté disfrutando de una buena vida y esté apegado a las co-
sas del mundo. Le parecera que la filosofia de las Kleshas es innecesa-
riamente austera y pesimista y que el ideal de una vida completa-
mente virtuosa soluciona muy facilmente el gran problema real de la
vida; satisfara su sentido innato de moral y religion, asegurandole
una vida feliz y agradable. Ciertamente, el ideal religioso ortodoxo
de que la gente sea buena y moral para que goce una vida feliz aqui y
en el mas all4, es una concesion a la fragilidad humana y al deseo de
preferir lo que se llama felicidad a la Iluminacion.

Esta idea de asegurarse una vida feliz por medio de la virtud, no
s6lo es impracticable porque no se puede vivir una vida perfectamen-
te virtuosa mientras se esta atado a la ilusion, sino que se basa en un
engafio sobre la indole misma de lo que el hombre ordinario llama fe-
licidad. Este sutra explica por qué; es uno de los sutras mas importan-
tes sobre la filosofia de las Kleshas.

Es necesario, pues, captar bien la significacién de la idea que ex-
pone este sutra, no sélo para comprender esta filosofia sino la totali-
dad de la filosofia Yoguica. Mientras el aspirante no se haya percata-
do, en cierta medida, del caracter ilusorio de lo que se considera ‘feli-
cidad’ y se busca en este mundo, no podra desechar esta bisqueda
inatil y dedicarse de todo corazén a la tarea de trascender la Gran
Tlusién y buscar aquella Realidad que es lo tnico en que puede en-
contrarse verdadera Iluminacién y Paz. Que recapacite cuidadosa-
mente, pues, sobre la profunda significacién de este sutra.

Se nos indica en él que para el sabio, cuya percepcion espiritual
se ha despertado, todas las experiencias estan llenas de afliccion, acti-
va o potencialmente. Ello se debe a que ciertas condiciones tales co-
mo el cambio, la ansiedad, las tendencias y los conflictos entre el fun-
cionamiento de las Gunas y las ‘modificaciones mentales estan inhe-
rentes en la vida. Tomemos cada una de estas condiciones y veamos
lo que esto significa.

Tomemos primero el ‘cambio’ a que alude este sutra con la pa-
labra Parinama. Cualquiera puede ver que la vida que conocemos
est4 regida por una implacable ley de cambio que todo lo penetra y
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afecta a todas las cosas en todo tiempo. Nada permanece estable, des-
de un sistema solar hasta un grano de polvo; todo esta en estado de
fluidez aunque el cambio sea tan lento que no lo notemos. Uno de los
efectos dc Maya es el de hacernos inconscientes de los cambios que
continuamente estan ocurriendo dentro y fuera de nosotros. La gente
le teme a la muerte pero no ve que no es sino un incidente en esta se-
rie continua de cambios. Cuando un individuo empieza a darse cuen-
ta de estos cambios que, implacablemente, afectan_ a todas las cosas,
comienza a comprender lo que significa Maya. Esa experiencia le
muestra un aspecto de Viveka o discernimiento. E1 hombre comiin
esta tan inmerso y tan identificado con la vida en que esta enredado,
que no puede separarse mentalmente de esta rapida corriente de
cambios. Puede conocer teéricamente la ley de cambio, pero no la ha
realizado o comprendido.

Cuando Viveka alborea, el primer resultado de percibir la ley de
cambio es e] temor. Le parece al hombre que el piso cede bajo sus
pies, que no tiene nada en qué apoyarse, que no hay nada a qué
agarrarse en medio de esta velocisima corriente de cambios. Todo el
Universo aparece ante él como un torbellino de fenémenos que se
deslizan como el agua bajo un puente. Personas y objetos que le pa-
recian tan reales, se tornan en meros fantasmas en el panorama que
fluye ante él. Le parece que est4 colgado en un vacio, y lo envuelve el
horror de una soledad indescriptible. ¢Qué hacemos cuando nos
viene esta realizacién accidentalmente o como fruto de recapacitar
hondamente sobre la indole real de la vida fenomenal? Generalmen-
te nos alarmamos, nos aterrorizamos y tratamos de olvidarla
lanzandonos con mas afan en las actividades e intereses de la vida or-
dinaria, aunque tedricamente seguimos creyendo en la irrealidad de
las cosas que nos rodean. Pero si tratamos de encararnos de frente con
esa vision horrible, y si nos dedicamos a la autodisciplina Yéguica,
entonces, tarde o temprano, empezamos a sentir y luego a distinguir
bajo esta rapida corriente de fenémenos algo que es permanente, algo
que trasciende a todo cambio y que nos proporciona una base eterna.
Empezamos a darnos cuenta de que los fenémenos varian pero
Aquello en que los fenémenos ocurren no cambia. Al principio te-
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nuemente, mas luego en su plenitud, crece dentro de nosotros esta re-
alizacién de lo Eterno.

Pero tenemos que atravesar el valle del temor antes de lograr es-
ta realizacién. Tenemos que ver que todo este mundo escueto de seres
y cosas se desintegra y desaparece en una corriente de meros fenéme-
nos, antes de que podamos ver lo Real que se oculta tras lo irreal. So-
lamente cuando hemos pasado por esta clase de experiencias podemos
ver lo ilusorio y patético de la triste vida de este mundo, de la
btsqueda de mezquinos placeres y ambiciones, del efimero amor y
alegria a que la gente se aferra con desesperacion, de la corta vida de
gloria del politico, del esfuerzo por apegarse tenazmente a cosas que,
tarde o temprano, hay que desechar. Vistos bajo esta luz hasta los
placeres mas exquisitos y los triunfos mas espléndidos palidecen hasta
la insignificancia y asumen forma de afliccion. Se acostumbra pre-
guntarle a un condenado a muerte qué bebida o plato o algo desearia
gozar antes de ser ejecutado, pero los que ven a ese hombre satisfacer
por dltima vez su capricho se dan cuenta de lo patético que es ese de-
seo de saborear el placer antes de que la muerte apague su ultimo
aliento vital. Para el que ha desarrollado Viveka, la patética
busqueda de placeres y ambiciones aparece muy similar. Todos esta-
mos sentenciados a muerte, pero no somos conscientes de esto ni sabe-
mos cuando se ejecutara la sentencia. Si lo supiéramos dejarian de ser
placeres, los que asi llamamos.

La segunda afliccién que indica este sutra como inherente en la
vida humana, es la ‘ansiedad’. Todos los placeres y complacencias y
alegrias van siempre asociados con la ansiedad, consciente o incons-
ciente. Complacerse en los placeres, o hacer depender nuestra felici-
dad de las cosas inciertas y pasajeras del mundo externo por apego a
ellas, significa miedo a perder esos objetos que nos dan placer o
alegria. Si tenemos dinero habra siempre el temor a perderlo y a que
nuestra seguridad quede amenazada. Si amamos a alguien habra la
ansiedad de que esa persona muera o se aleje de nosotros. La mayoria
tenemos esos temores y ansiedades que roen nuestro corazon constan-
temente aunque no lo reconozcamos o no nos percatemos de ello. So-
lamente cuando viene una crisis en nuestra vida emergen estos temo-

-
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res en nuestra conéiencia; pero siempre estan presentes en nuestra
mente subconsciente envenenando secretamente nuestra vida. Tal
vez seamos demasiado torpes para sentirlos, o demasiados ‘fuertes’
para permitirles que nos perturben marcadamente; pero es dificil
que haya alguien que esté por encima de estos temores sin estar si-
guiendo la senda de la Yoga.

El otro factor lo constituyen las ‘tendencias’ o Samskaras. Esta
palabra significa ‘impresiones’, pero, en este caso, indica costumbres
o habitos. Existe una ley en la Naturaleza segtin la cual cualquier ex-
periencia por la que pasamos produce una impresién en todos
nuestros vehiculos. Esa impresién forma un canal para el flujo de una
fuerza correspondiente y ese canal se va ahondando al repetirse la ex-
periencia. De ahi resulta que adquirimos habitos de varias clases y
nos acostumbramos a ciertos tipos de ambientes, modos de vivir y
placeres. Pero, al mismo tiempo, est4d operando la ley de cambio a
que ya nos referimos, que constantemente estd modificando nuestro
ambiente y colocandonos en nuevas circunstancias y compaiias. El
resultada de la accién simultanea de estas dos leyes naturales es que,
constantemente, estamos formando nuevos habitos, acostumbrando-
nos a nuevas circunstancias y, también, tratando de salir de ellas.
Tan pronto como hemos formado un nuevo habito o un nuevo am-
biente, nos vemos forzados a salir de él, a veces facil y gradualmente,
otras brusca y repentinamente.

Esta permanente necesidad de hacer ajustes en la vida es una
fuente de continua incomodidad y dolor para todo individuo. La Na-
turaleza casi no nos deja tiempo para respirar y, de continuo, esta
lanzandonos a nuevos tipos de experiencia, aunque muchas veces nos
gustaria descansar en los surcos o posiciones cémodas que hemos al-
canzado. Claro que el hombre inteligente acepta esta necesidad de
ajustes y hace cuanto puede para acomodarse a ellos; pero lo cierto es
que ésta es una de las graves aflicciones de la vida que todos quisiéra-
mos evitar.

La frase ‘los conflictos entre el funcionamiento de las Gunas y
las modificaciones mentales’, la interpretan algunos en relaciéon con
las tres Gunas solamente. Pero Patanjali incluye en el texto la palabra
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Vritti que se refiere a las modificaciones de la mente. Significa, pues,
los conflictos entre las tendencias naturales, causados por la prepon-
derancia de alguna de las Gunas y los estados mentales que estan
cambiando constantemente. Este tipo de conflictos es muy comiin en
la vida humana y produce mucho descontento en el individuo
corriente. [lustremos esto por medio de un ejemplo:

Tenemos un hombre de temperamento perezoso debido a que en
su caracter predomina la Guna Tamas. Odia la actividad pero esta
colocado en circunstancias en que tiene que trabajar duro para soste-
nerse y, constantemente, esta deseando una vida apacible y sosegada.
Como resultado de mantener este fuerte deseo persistentemente, se le
cumple su deseo en una vida subsiguiente: se encuentra en un am-
biente donde, obligadamente, esta casi inactivo (por ejemplo, nace
como esquimal o se le encarga el cuidado de un faro). Pero en esta
nueva vida puede preponderar en su caracter la Guna Rajas y, por lo
tanto, él ansia estar activo y tal cosa no le es posible. De manera que,
esta tan descontento con su nuevo destino, como lo estuvo con el an-
terior.

Algunas veces, este conflicto entre la Guna predominante y el
deseo o estado mental es de indole pasajera, pero siempre tiene el
efecto de producir descontento, por el momento. De esta manera, la
Naturaleza por medio de la operacién normal de sus leyes esta provo-
cando constantemente estos conflictos entre nuestras tendencias y
nuestros estados mentales. De ahi que veamos por todos lados un des-
contento general. Nadie parece estar satisfecho con su suerte o cir-
cunstancia. Cada cual ansia lo que no tiene. Por eso, el ‘conflicto’
entre las Gunas y los Vrittis es una de las causas de la miseria humana
en general. El hombre sabio ve que todo esto es inevitable y, por lo
tanto, renuncia a todo deseo y recibe todo cuanto le viene sin excitar-
se ni resentirse.

Lo que necesitamos recordar a este respecto es que cualquier
conjunto de circunstancias en que nos encontremos es el resultado de
nuestros propios deseos, aunque cuando llega la hora de cumplir un
deseo particular ya lo hayamos reemplazado por otro distinto y hasta
contrario. Por la indole misma de las cosas, nuestros deseos no
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pueden cumplirse inmediatamente. sino que debe transcurrir cierto
tiempo para su realizacién. Durante este intermedio nuestro
caracter, temperamento y deseos pueden cambiar considerablemente
v, entonces, cuando nos encoutremos con que se cumple nuestro de-
seo pretérito nos sera dificil creer que nosotros mismos hemos deseado
eso que ahora nos llega.

La existencia de las cuatro clases de aflicciones que este sutra di-
ce son inherentes en la vida humana, produce condiciones de tal clase
que el que no haya desarrollado Viveka o discernimiento espiritual
podra pensar que lo que se llama felicidad en la vida corriente es la
tnica felicidad posible. Es cierto que al hombre del mundo, inmerso
en sus ilusorios afanes de placer o poderio, puede parecerle que la vi-
da consiste en una mezcla de placeres y dolores, de goces vy sufrimien-
tos. Pero al hombre sabio, cuyas facultades espirituales han desperta-
do, toda clase de vida debe parecerle llena de miseria y que su felici-
dad ilusoria es meramente como una pildora azucarada que encubre
solo dolor y sufrimiento. Esta afirmacion puede parecer que da una
vision torcida de la existencia, pero recapacite hondamente el estu-
diante sobre estos hechos escuetos de la vida y es probable que llegue
a la misma conclusién. De todos modos, mientras el aspirante a Yo-
gui no se dé cuenta cabal de la verdad expuesta en este sutra no estara
calificado real y plenamente para emprender el largo y dificil ascenso
que lo lleve hasta la cima de la Realizacién Directa.

16. La afliccién que ain no ha llegado, puede y debe ser evita-

da.

La siguiente duda que naturalmente surge es la de si es posible
evitar la afliccién inherente a la vida humana. Muchas personas
reflexivas que han recapacitado bastante sobre este problema, acep-
tan, tal vez, que la vida no contiene sino miseria, pero hay que to-
marla como es y aprovecharla lo mejor posible, pues el nico modo
de escaparse es por el portal de la muerte. No creeran, como el
hombre piadoso ortodoxo, que todas las penalidades seran compensa-
das de alguna manera después de la muerte; pero no ven qué mas
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puede hacerse que aceptar agradecidos los pequefios placeres y sopor-
tar con estoicismo las penalidades.

A este respecto, la filosofia Yéguica difiere fundamentalmente
de las religiones ortodoxas que no ofrecen nada mejor que una felici-
dad incierta y nebulosa después de la muerte. Esas religiones nos
aconsejan que llevemos una buena vida para asegurarnos la felicidad
en el ‘mas alld’, que pongamos nuestra fe en Dios y confiemos en que
vendra lo mejor. Pero, segin la filosofia Yéguica, la muerte no re-
suelve nuestro problema espiritual mejor que lo que la noche resuelve
nuestros problemas econémicos. Si uno es pobre, al acostarse por la
noche no espera que su problema econdémico amanecera resuelto por
si solo al dia siguiente; tendra que levantarse y seguir en la brega. Si
tiene pobreza espiritual y vive atado por ilusiones y limitaciones de
todo orden, no puede esperar que en su préxima vida nacera ilumina-
do, si cree en la reencarnacién o en la vida sempiterna que supone se-
guira a la muerte.

Segin la filosofia Yéguica, es posible elevarse completamente
sobre las ilusiones y miserias de la vida y adquirir infinito saber y glo-
ria y poder por medio de la Iluminacién, aqui y ahora mientras esta-
mos en el mundo fisico. Si no la adquirimos asi, tendremos que regre-
sar a este mundo hasta que hayamos cumplido esta tarea que se nos
ha asignado. De modo que no es cuestién de escoger o de rechazar el
camino de la Yoga, es cuestién de escogerlo ahora o en alguna vida
futura; es cuestién de alcanzar la Iluminacién lo mas pronto posible y
evitar sufrir en el futuro, o de posponer el esfuerzo y soportar mas
sufrimientos, lo cual es innecesario y puede evitarse. Esto es lo que
significa este sutra: no es una vaga promesa de una felicidad incierta
después de la muerte, sino una afirmacién cientifica y precisa de un
hecho que ha sido verificado por la experiencia de muchisimos Yo-
guis, santos y sabios que han hollado esta senda a través de las eda-
des.

17. La causa de lo que debe evitarse es la asociacién del Cono-
cedor con lo Conocido.

Llegamos ahora a la cuesti6n de los medios para liberarse de las
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Kleshas, no la técnica Yéguica sino el principio general que ha de
aplicarse. Nétese que el objetivo no es una solucién parcial y tempo-
ral del problema, sino una solucién total y permanente; no un pa-
liativo, sino un remedio que erradique totalmente el mal, para lo
cual hay que llegar hasta la causa-raiz de la enfermedad y no perder
tiempo en los sintomas superficiales externos.

¢Cual es esa causa-raiz de la afliccién causada por las Kleshas,
que tenemos que evitar? Este sutra nos da la respuesta. ¢Cual es la
naturaleza del Conocedor y de lo Conocido, y por qué estdn aso-
ciados? Esto lo explican los sutras subsiguientes. Pero antes, tratemos
de comprender el problema en general.

Ya vimos, al tratar sobre Asmita en 11-6, que existe la tendencia
a que la conciencia se identifique con sus vehiculos y que este proceso
comienza cuando la conciencia se une a la materia, como resultado
del velo de Maya que la envuelve en la ilusién y le produce Avidya.
Este problema, que est4 relacionado con el origen de las cosas y nos
retrotrae a la cuestién de la involucién inicial de la conciencia indivi-
dual en la materia es, en verdad, uno de los problemas basicos sobre
el cual los filésofos han estado especulando desde tiempos inmemo-
riales. Es uno de esos problemas que se escapan del alcance del inte-
lecto y que es inqtil tratar de resolver por medios intelectuales. Sola-
mente se puede resolver, o mejor diriamos disolver, con la luz del co-
nocimiento trascendental que puede obtenerse por Iluminacién. De
suerte que no tratemos de responder la pregunta de por qué el Purusa
que es puro y perfecto queda sujeto con Prakriti. Esperemos pacien-
temente hasta que hayamos trascendido el intelecto y sus ilusiones, y
estemos cara a cara con aquella Realidad que guarda dentro de si la
respuesta a esta pregunta primordial.

Pero aunque no podamos tener todavia la respuesta, no hay difi-
cultad para comprender que la asociacién del Espiritu con la Materia
ha tenido lugar, y que es la causa de que estemos atados. Sujetar sig-
nifica atar, y es facil entender la causa de la atadura en el caso del
Purusa. Pero no es posible concebir la indole de esa atadura sino has-
ta donde lo indica la filosofia de las Kleshas. Concebirla realmente,
seria conocer el misterio final de la vida y haber alcanzado ya la Ilu-
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minacién. Esto es, seguramente; lo que todo aspirante ha de propo-
nerse alcanzar por medio de la Yoga.

Después de explicar que la causa de la sujecién que debe evitarse
es la asociacion del Conocedor con lo Conocido, la cual enreda a la
conciencia pura en la materia, Patanjali pasa a explicar en los dos
sutras siguientes, la indole esencial del Conocedor y lo Conocido; en
ellos resume todos los hechos esenciales concernientes al mundo feno-
menal, dandonos un analisis magistral de lo Conocido o sea del lado
objetivo de la manifestacién o Prakriti.

18- Lo Conocido consiste en los elementos y érganos sensorios;
es del orden de Luminosidad, Actividad y Estabilidad, y su
propdsito es proveer al Purusa de experiencia y liberacion.

En este sutra vemos la capacidad que tuvieron quienes de-
sarrollaron la ciencia de la Yoga, de penetrar hasta el corazén mismo
de la materia, separar lo esencial de lo no esencial y captar y formu-
Jar los hechos esenciales. En un breve sutra Patanjali analiza y expo-
ne los hechos basicos concernientes a la naturaleza esencial del mun-
do fenomenal, su percepcién y su propésito.

Primero, nos da la indole esencial de todos los fenomenos per-
ceptibes; nos dice que estan constituidos por las tres Gunas (Sattva,
Rajas y Tamas), cuya indole nos explicara mas adelante. Luego, indi-
ca que la percepcién del mundo fenomenal es el resultado de las inte-
racciones entre los ‘elementos’ (Bhutas) y los ‘6rganos sensorios’
(Indriyas). Por Gltimo, indica que el propésito y funcién del mundo
fenomenal es proveer a los Purusas que estan evolucionando en €, de
dos cosas. Primera, experiencias, y segunda, por medio de estas expe-
riencias llevarnos gradualmente a la Liberacioén e Illuminacion.

La palabra sanscrita utilizada en este sutra para indicar lo Co-
nocido o sea el mundo fenomenal, es Drisyam, que significa lo visto,
lo que puede verse o percibirse. El contacto entre Purusa y Prakriti
hace emerger una dualidad que en, términos modernos, puede lla-
marse los lados subjetivo y objetivo de la Naturaleza. Purusa es la
esencia o substrato de lo subjetivo, y Prakriti es el lado objetivo de es-
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ta dualidad. Al retraerse la conciencia hacia el interior, la linea de-
marcadora entre lo subjetivo y lo objetivo va deslizandose, aunque la
relacién entre los dos se mantiene igual. El Purusa, junto con todos
los vehiculos en que mantiene su conciencia, constituye la parte sub-
jetiva de esta relacién dual, y es designado con el nombre de Drasta o
Conocedor. La porcién de Prakriti formada por los vehiculos de los
cuales el Purusa ha separado su conciencia, constituye la parte objeti-
va y recibe el nombre de Drisyam, o lo Conocido, lo Visto. Ambos,
Drasta y Drisyam son asi necesarios para que exista el mundo feno-
menal.

Consideremos la naturaleza esencial de todos los fenémenos que
son objeto de percepcién. Conforme a este sutra, son el resultado de
la accidn de las tres Gunas que se expresan como luminosidad, activi-
dad y estabilidad (Sattva, Rajas y Tamas). La teoria de las Gunas es
parte integral de la filosofia hindi que sostiene que toda la estructura
del Universo manifestado depende de estas tres cualidades o atributos
fundamentales de Prakriti. Segin la doctrina Samkhya, Prakriti no es
otra cosa que un estado de perfecto equilibrio de las tres Gunas.

Aunque la teoria de las Gunas es una de las doctrinas fundamen-
tales de la filosofia hindii es muy poco comprendida. En el
Bhagavad-Guita se citan mucho las Gunas; dificilmente se encuentra
un libro en sanscrito sobre religion o filosofia en que no figure la pa-
labra Triguna que indica esta trinidad. Sin embargo, nadie parece
saber en realidad qué es lo que representan las tres Gunas. Existe una
idea vaga de que tienen que ver con las propiedades o atributos, por-
que ese es el significado general de esta palabra en sanscrito. Pero no
se encuentra una exposicion clara del significado real de esa palabra o
de lo que ella representa, en términos del pensamiento moderno. No
¢s dificil comprender la razon de esta deficiencia.

Las Gunas se encuentran en la base misma del Universo mani-
festado. Incluso el funcionamiento de la mente por medio de la cual
tratamos de entender la naturaleza de las Gunas depende del entre-
juego de ellas. Tratar de comprenderlas con la mente sola es como
tratar de sujetarse la mano con un par de pinzas manejadas con la
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misma mano. Solamente cuando el Yogui cruza el limite de la mani-
festacién y trasciende el campo de las Gunas como se indica en
IV-34, podra realizar la verdadera indole de ellas. Pero esto no signi-
fica que el estudiante no pueda comprender nada acerca de esto y
que haya de satisfacerse con las nociones vagas y nebulosas que pre-
valecen sobre esta doctrina basica. Los adelantos logrados en las cien-
cias fisicas, y la luz que han arrojado sobre la estructura de la materia
y los fenémenos fisicos, nos han puesto en condiciones de obtener una
tenue vislumbre de la naturaleza esencial de las Gunas. Es cierto que
no cubre sino los aspectos superficiales de las Gunas, pero el estudian-
te puede por medio del pensamiento profundo y la intuicion alcanzar
una comprensién suficiente para convencerse de que las Gunas no
son una mera fantasia filoséfica elusiva sino una parte de aquel mis-
terio hondo que ronda la formacién de un Universo manifestado.

Este no es el lugar para agotar el estudio de un tema tan intere-
sante aunque abstruso, pero pueden discutirse aqui unas pocas ideas
que le permitan al estudiante orientarse mejor al respecto. Esta dis-
cusién exigira cierto conocimiento de las ideas cientificas modernas,
pero se procurara mantenerla libre de tecnicismos. Al fin y al cabo, si
queremos entender cualquier problema en términos de hechos
cientificos modernos necesitamos, por lo menos, un conocimiento ge-
neral de esos hechos.

¢Cual es la naturaleza esencial de los fenmenos que percibimos
por medio de nuestros 6rganos sensorios? Para poder responder a esta
pregunta el primer punto que debemos anotar es que todo objeto de
percepcién consiste de un nimero de propiedades o Dharmas que
afectan nuestros 6rganos sensorios. Todo objeto no es sino un conjun-
to de propiedades, y nuestro conocimiento de ese objeto est confina-
do a la observacién directa o indirecta de esas propiedades.

¢Cual es la naturaleza de esas propiedades? ¢De qué depende el
conocimiento de esas propiedades? Si analizamos a la luz del conoci-
miento cientifico moderno el flujo de fenémenos fisicos a nuestro
alrededor, encontramos en la base de estos fenémenos tres principios
de caracter fundamental. Estos tres principios que determinan pri-
mordialmente la naturaleza de todo fenémeno, estan conectados con
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la mocién y puede decirse que son aspectos diferentes de movimiento.
Es muy dificil explicar estos principios por medio de palabras sen-
cillas, pues no existen palabras suficientemente adecuadas; pero a
falta de mejores vocablos podemos llamarlos asi: Vibracién, Movili-
dad e Inercia.

Vibracién implica mocién ritmica de particulas. Movilidad
implica mocién no-ritmica de particulas con transferencia de
energia. Inercia implica posicién relativa de particulas. Estos princi-
pios son, en verdad, los tres aspectos fundamentales de Mocién y
pueden ilustrarse respectivamente asi: La Vibracién, por un batallén
que marcha en una parada. La Movilidad por un nimero de perso-
nas que caminan en una multitud. La Inercia por un nimero de per-
sonas aprisionadas en celdas separadas. Sea cual fuere la naturaleza
de los fenémenos, encontraremos en la base de ellos estos pfincipios
que funcionan de diversos modos y determinan los Dharmas o pro-
piedades que se manifiestan.

Para mayor ilustracién tomemos, uno por uno, los fenémenos
que observamos por medio de los cinco sentidos. La percepcién de
fenémenos visuales depende de la presencia de vibraciones luminicas
que, al actuar sobre la retina del ojo, dan la impresién de forma y co-
lor. Los fenémenos audibles dependen de vibraciones sonoras que, al
actuar sobre el timpano, producen la sensacién de sonido. Las sensa-
ciones caléricas dependen del impacto de 4tomos y moléculas méviles
sobre la piel. Las sensaciones de sabor y olor dependen de la accién
de substancias quimicas sobre las membranas del paladar y la nariz;
la naturaleza de la substancia quimica (que depende de la posicién
relativa y la indole de los 4tomos en las moléculas) determina la san-
cion que se experimenta. En todos estos casos encontramos vibracién
0 mocion ritmica, movilidad o mocién irregular, e inercia o posicién
relativa, que operan y determinan la indole de los fenémenos senso-
riales.

Hasta aqui hemos supuesto la presencia de particulas que, con
sit mocién, determinan los fenémenos. Pero ¢qué son estas particu-
las? La ciencia nos dice que no son otra cosa que combinaciones de
protones, neutrones y electrones; electrones que giran en torno a
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nticleos de protones y neutrones a velocidades tremendas y que deter-
minan las propiedades de los 4tomos. Con el descubrimiento de la
equivalencia e inter-convertibilidad de' masa y energia, probable-
mente se hallara, finalmente, que el nicleo del atomo también es una
expresion de energia y que la base final del Universo fisico manifesta-
do no es nada méas que mocién o energia. El dia en que esto quede de-
mostrado concluyentemente, el materialismo ortodoxo quedara se-
pultado para siempre y la filosofia de la Yoga sera plenamente justifi-
cada.

Vemos, por lo tanto, que todas las propiedades pueden reducirse
a sus elementos mas simples, al menos en lo concerniente al Universo.
Esos elementos son: Mocién ondulatoria (Prakasa), Accién (Kriya) y
Posicién (Sthiti). Como estas ideas se asocian con la naturaleza de las
tres Gunas, puede decirse que la ciencia ha corroborado, hasta cierto
punto, la teoria de las Gunas.

Ahora bien, las Gunas estan subyacentes en todo el Universo
manifestado, y no solamente en el mundo fisico; de suerte que si sola-
mente tomamos en cuenta sus manifestaciones fisicas, no podemos
comprender su verdadera naturaleza. Sin embargo, un estudio de su
entrejuego en el mundo fisico puede ayudarle al estudiante a obtener
una tenue vislumbre de su verdadera naturaleza y de la verdad a que
se refiere IV-13.

Hay otro punto importante que hemos de entender acerca de las
Gunas si queremos captar la significacion de las ideas que se dan en
111-56 y 1V-34. Se refiere a la relacién reciproca de las tres Gunas.
Todo estudiante de ciencia elemental sabe que la mocién ondulatoria
o vihracién es una combinacién armoniosa de movilidad e inercia.
Puesto que, como hemos visto, las tres Gunas estan relacionadas con
los tres aspectos de mocidn, se deduce que Sattva no es otra cosa que
una armoniosa combinacién de Rajas y Tamas. De suerte que el de-
sarrollo de Sattva no consiste en crear algo nuevo sino en armonizar
Rajas con Tamas. Este hecho es muy importante porque sirve para
arrojar algo de luz sobre la relacién del Purusa con Sattva. Cuando el
Purusa entra en contacto con Prakriti, al comienzo del ciclo evoluti-
vo, este contacto altera el equilibrio de las tres Gunas y, gradualmen-
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te,\)one en actividad las fuerzas de Prakriti. A través de esta atmésfe-
ra perturbada, el Purusa no puede percibir su ‘verdadera forma’, la
cual's6lo puede reflejarse o expresarse a través de una Guna Sattvica
suficientemente purificada.

En las primeras etapas de evolucién, esta deficiencia no importa
mucho. Los vehiculos de la conciencia se estan organizando lenta-
mente y los poderes latentes en Prakriti se estan desenvolviendo. Pero
luego que la evolucién ha alcanzado una etapa suficientemente avan-
zada y el alma siente el ansia por la Realizacién Directa, hay que re-
emplazar gradualmente a Rajas y Tamas por Sattva. De suerte que el
objetivo en Yoga es armonizar a Rajas y Tamas en Sattva. Como se
trata de armonizar dos opuestos, una armonizacién perfecta signifi-
ca, en realidad, la desaparicion virtual de los opuestos y el logro de
una condicién o estado libre de opuestos.

Surge aqui una pregunta: ¢La armonia que existia entre las tres
Gunas antes de que el Purusa entrara en contacto con Prakriti, es
exactamente el mismo estado de Sattva puro que se habré desarrolla-
do al terminar el ciclo evolutivo y alcanzar Kaivalya? La respuesta a
esta pregunta debe ser negativa, porque si los dos estados fueran
iguales no tendria razdn ni propésito el proceso evolutivo esbozado en
I1-23. Seria como suponer que el Purusa desciende a la materia y pasa
por todo el largo y tedioso ciclo evolutivo para volver a caer en la mis-
ma condicién de donde partié.

Si los dos estados no son idénticos, entonces ¢cual es la diferencia
entre ellos? No es este el lugar para entrar en esa cuestién altamente
filosofica, pero una analogia tomada del campo de la ciencia puede
arrojar algo de luz al respecto. Un estado de equilibrio puede ser de
dos clases que, para conveniencia, podemos llamar ‘estatico’ y
‘dinamico’. Hay equilibrio estatico cuando dos cosas iguales y opues-
tas se combinan de tal manera que producen una cosa inerte; no se
puede sacar nada de esa combinacién porque no contiene ninguna
potencialidad. Si mezclamos cantidades equivalentes de un acido y
una base, o sea dos opuestos, obtenemos una sal neutral de la cual no
podemos sacar nada mas. Por otro lado, es posible producir un
equilibrio arménico de dos cosas iguales y opuestas, que sea dindmico
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y contenga poder potencial. Tenemos una bateria eléctrica, por
ejemplo: existen en ella dos tipos opuestos de electricidad combinados
igual y arménicamente. Externamente, la bateria parece una cosa
inerte, pero conectemos los dos polos y veremos la diferencia.

Pues bien, el equilibrio Sattvico es algo analogo a este equilibrio
en una bateria eléctrica Contiene, potencialmente, el poder para
producir cualquier combinacién de Gunas que se quiera y, sin em-
bargo, regresar instantancamente a la condicion original cuando no
se necesita el poder. Es en este sentido que debe entenderse el regreso
de las Gunas a su condicién original en 1V-34. Para el Purusa que ha
alcanzado la Realizacién Directa, las Gunas no cesan de funcionar
permanentemente. Pero se detienen cuando €l se retrae en si mismo,
y vuelven a funcionar tan pronto como él proyecta hacia afuera su
conciencia. En resumen, pierden su capacidad de actuar indepen-
dientemente de él, y se convierten en instrumentos suyos.

Esta concepcién de lo que es el estado de equilibrio arménico de
las Gunas, no sélo imparte una nueva significacién al ciclo evolutivo
sino que también confirma hechos bien conocidos en Ocultismo. Los
grandes Adeptos de la Yoga, que emergen del ciclo evolutivo como Ji-
vanmuktas, fusionados en Dios e indistinguibles de El, no pierden su
identidad. Quedan libres de la dominacién de las Gunas y de la ilu-
sién de Prakriti, pero conservan todo el conocimiento y los poderes
adquiridos a través de su evolucion. De todos los conceptos falsos y
verdades parcialmente entendidas de la filosofia hindd, quiza ningu-
no es mas absurdo y alejado de la realidad que esta idea de que el Pu-
rusa se pierde en Dios para siempre al fusionarse por completo con
EL. Si alguien construyera una casa, y luego la demoliera, lo conside-
rariamos loco. Sin embargo, le atribuimos a Dios algo peor de irra-
cional cuando decimos que el Jivatma, al alcanzar la liberacién, se
fusiona con el Paramatma y se pierde para siempre.

Considerada ya la naturaleza de la base material del mundo fe-
nomenal, pasemos ahora a la segunda generalizacién contenida en
este sutra, que muestra el modus operandi de nuestra percepcién de
este mundo. ¢Cémo se percibe este mundo que es el resultado del
entrejuego de las Gunas? ¢Cuales son los elementos basicos implica-
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dos en esta percepcién? La respuesta a este interrogante esta encerra-
da ¢n otra generalizacién que es una obra maestra de técnica analiti-
ca. Segin la filosofia Yéguica no hay sino dos factores implicados en
cepcion: los ‘elementos’ Bhutas y los ‘6rganos sensorios’ Indri-
yas. Los sutras I11-45 y 48 explican lo que son estos elementos y 6rga-
nos sensorios, y como la interaccién de ellos le permite al Purusa ser
consciente del mundo externo.

Pero hay un punto importante que puede sefialarse aqui antes de
pasar a la tercera generalizacién contenida en este sutra. Las pa-
labras Bhutas e Indriyas se usan en el sentido mas amplio y se refieren
no sélo al plano fisico sino también a los planos superfisicos. El meca-
nismo por medio del cual la conciencia percibe los objetos, difiere de
un plano a otro, pero el modus operandi de los mecanismos de.cada
plano es esencialmente el mismo, es decir, la interaccién entre los
‘elementos’ y los ‘6rganos’. Otro tanto sucede con los cinco estados en
que pueden encontrarse, a que se refieren I11-45 y 48. La meditacién
completa en estos estados conduciré, por lo tanto, al perfecto domi-
nio sobre los elementos y los 6rganos en todos los planos.

La tercera generalizacién en este sutra muestra el propésito del
mundo fenomenal, el cual es el de ‘proveer al Purusa de experiencia y
liberacién’. En cierto sentido que el intelecto no puede entender
bien, el Purusa necesita descender a Prakriti y pasar por el proceso
evolutivo para perfeccionarse y liberarse de la dominacién de la ma-
teria. El mundo fenomenal le provee las experiencias necesarias € in-
dispensables para la evolucién de sus vehiculos y el desarrollo de su
conciencia. Tal como una semilla sembrada absorbe de su ambiente
los nutrientes que necesita y gradualmente se convierte en un arbol
semejante a su progenitor, del mismo modo el germen de la Vida Di-
vina, al quedar sembrado en el mundo fenomenal, recibe los impac-
tos de estimulos e influencias de toda clase y, gradualmente, desen-
vuelve la Vida Divina y los poderes que se ocultan en él. Esta idea se
discutira mas adelante en I1-23.

La idea Yéguica de que el mundo fenomenal existe para el creci-
miento y perfeccién de los Purusas o centros de conciencia indivi-
duales, contrasta refrescantemente con las especulaciones aridas y
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huecas de la ciencia moderna sobre el origen y propésito de este
verso manifestado. La idea de que este Universo maravilloso y bella-
mente disefiado carece de proposito es, en verdad, un insulto a la in-
teligencia humana y, sin embargo, es la que aceptan ticitamerfte la
gran mayoria de cientificos modernos o de personas que se titulan in-
telectuales. Si le preguntamos a un cientifico moderno promedio cual
es su opinién sobre el propdsito del Universo, muy probablemente
contestara con impaciencia que no sabe ni le interesa conocerlo. Asi
echan a un lado muy cémodamente la cuestién del ‘para qué” para
poder dedicarse al ‘c6mo’, sin molestarse con dudas incémodas con
respecto a la utilidad de lo que esta ocurriendo. E] modo mas conve-
niente de evitar a nuestros perseguidores es cerrar los ojos y olvidar-
nos de ellos.

19. Las etapas de las Gunas son: lo particular, lo universal, lo
diferenciado y lo indiferenciado.

Este sutra aclara mas la naturaleza de las Gunas. Dice que se de-
sarrollan en cuatro etapas. Estas corresponden con las cuatro etapas
de Samprajnata mencionadas en I-17. Como Conciencia y Materia
funcionan juntas en el mundo fenomenal, es natural que la expresién
de los estados mas elevados de conciencia requiera una forma mas su-
til de las Gunas. La naturaleza esencial de las Gunas no se altera, si-
no que pasa por una especie de sutilizacién, ‘apareandose’ con cada
uno de esos estados mas elevados de conciencia para que puedan
expresarse por medio de la materia. Un ejemplo tomado del campo
de la Ciencia mostrara la relacién entre los estados de conciencia y las
etapas de las Gunas. El sonido puede transmitirse a través de un me-
dio comparativamente pesado, como el aire, pero la luz que es una
vibracién mucho mas fina requiere un medio transmisor mas sutil,
como el éter.

Como los estados de conciencia por los que el Yogui tiene que
pasar en Samadhi, antes de quedar libre del dominio de las Gunas,
son cuatro, es natural que las Gunas se presenten en cuatro etapas.
Esto es facil entenderlo, pero respecto de la indole de estas etapas en-
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contramos algo dificil captar el significado de las palabras con que se
las designa. Puesto que estas etapas de las Gunas se corresponden con
los cuatro estados de desenvolvimiento de la conciencia en Samadhi,
veamos si podemos encontrar alguna ayuda para el estudio de estas
correspondencias, tabulandolas como sigue:

Estados de Etapas de Vehiculo de
Conciencia: las Gunas: expresion:
Razonamiento Lo particular Mental
(Vitarka) (Visesa) inferior
Reflexion Lo universal Cuerpo
(Vicara) (Avisesa) causal
Felicidad Lo diferenciado Biddhico o
(Ananda) (Linga) Intuicional
Existencia pura Lo indiferenciado Atmico o
(Asmita) (Alinga) Volitivo

En el sutra I-17 examinamos las cuatro etapas de Samprajnata y
vimos que corresponden al funcionamiento de la conciencia por me-
dio de los cuatro vehiculos. Cuando se estudian las etapas de las Gu-
nas a la luz de estas correspondencias, se ve mas claro el sentido de las
palabras que se usan para designarlas. Aunque las limitaciones del
intelecto y del cerebro fisico no permiten captar su significado pleno,
hagamos lo mejor posible dentro de estas limitaciones.

La palabra Visesa significa particular, especifico y esta etapa de
las Gunas se refiere, obviamente, a la etapa de la mente inferior que
ve todos los objetos como cosas particulares con nombre y forma. A la
mente inferior le parece que cada objeto tiene existencia separada e
independiente y su propia identidad. Lo aisla y lo ve aparte de su ar-
quetipo y de la conciencia Divina de la cual es parte y en la cual esta
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‘incrustado’. Esta etapa de las Gunas corresponde al estado Vitarka
de la conciencia porque, mientras la conciencia esta funcionando por
medio de la mente inferior, su funcién mas importante y esencial es el
‘razonamiento’. Vitarka es la actividad de la mente inferior que dife-
rencia un objeto particular de todos los demés. ¢Cémo diferen-
ciamos, por ejemplo, a un perro de todos los demas objetos del mun-
do fenomenal? Siguiendo cierta linea de razonamiento como la que
podemos ilustrar como sigue: ‘Bonzo’ es un perro particular, un ani-
mal vivo. Esto lo diferencia de todos los objetos inanimados. Bonzo es
un animal de la especie canina. Esto lo diferencia de las demas espe-
cies. Bonzo es ‘fox-terrier’. Esto lo diferencia de perros de otras razas.
Asi podemos seguir estrechando el campo de los objetos entre los
cuales hay que diferenciar mas a Bonzo, hasta que llegamos a la tlti-
ma etapa en que el objeto queda completamente aislado en la mente
y se destaca como un objeto particular en el Universo, diferente y dis-
tinguible de todos los demas objetos. Esta aislacién o diferenciacion
de un objeto particular se llama Vitarka y, por medio de un proceso
similar, se alcanza la primera etapa de Samadhi. El estudiante podra
ver ahora mas claro el sentido de la palabra Visesa o el término ‘lo
particular’ usados para indicar la primera etapa de las Gunas.
Pasemos ahora a la siguiente etapa, Avisesa que significa univer-
sal, no-especifico. Esta etapa corresponde a la actividad de la mente
superior cuya funcién es tratar con lo universal, los arquetipos y prin-
cipios que sustentan el mundo de nombres y formas. Mientras la
mente inferior trata con objetos particulares con nombres y formas,
la superior trata con ideas abstractas y arquetipos. Volviendo al
ejemplo anterior, vimos que Bonzo era un perro particular de una ra-
za particular. Pero ¢qué es esa cosa ‘perro’ representada por Bonzo?
La palabra ‘perro’ manifiesta una idea abstracta. Por la observacién
de un gran ntimero de perros aislamos todas las caracteristicas que
constituyen esta familia de los canidos, y las combinamos en un con-
cepto simple que denotamos con la palabra ‘perro’. Todos los sustan-
tivos comunes son abstracciones de esa clase, aunque no nos damos
cuenta de ello cuando los usamos. El proceso mental de aislar las
cualidades de objetos particulares y combinarlas en un simple con-
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cepto abstracto, se llama Vicara, en sanscrito. Formar tales concep-
tos universales y captar su significacién interna, es funcién de la men-
te superior. Notese que mientras Vitarka aisla a un objeto particular
de todos los demas, Vicara aisla un concepto particular, un arqueti-
Po, una ley o principio universal, de todos los demas ‘estados mas su-
tiles’ mencionados en I-44. Este estado en que la conciencia funciona
por medio de la mente superior corresponde al estado de Vicara en
Samprajnata y a la etapa Avisesa de las Gunas.

Es bueno destacar aqui que los procesos mentales simples de ra-
zonar y reflexionar en que nos ocupamos en el curso de nuestros estu-
dios y pensamientos, no deben considerarse como equivalentes a los
estados mentales correspondientes que tienen lugar en Samadhi, o
sea Vitarka y Vicara. En Samadhi la mente est4 completamente
aislada del mundo externo, esta ‘fusionada’ con el objeto en un estado
de abstraccion. Ese es un estado peculiar que el hombre comiin no al-
canza a comprender. Los pensamientos concretos y abstractos son,
meramente, tenues reflejos o representaciones cualitativas de los pro-
cesos mentales extremadamente sutiles que tienen lugar en Samadhi.
Se usan las palabras Vitarka y Vicara para indicar estos procesos
mentales sutiles, porque los procesos ordinarios de razonamiento y
reflexién son bien conocidos por los estudiantes quienes, de esta ma-
nera, pueden formarse alguna idea de los procesos mas sutiles.
Siempre el método correcto para avanzar en el campo de la mente es
ir de lo conocido a lo desconocido.

Pasemos ahora a la etapa Linga de las Gunas. Esta palabra sans-
crita significa una marca que sirve para identificar. Aqui significa un
estado mental en que objetos particulares, e incluso principios, son
meras marcas o signos que sirven para distinguirlos de otros. Esta eta-
pa corresponde a la conciencia supra-mental que trasciende al inte-
lecto y que se expresa por medio de Buddhi o la Intuicién. En Sa-
madhi la etapa correspondiente va acompafiada de Ananda, lo cual
confirma que esta etapa de las Gunas corresponde al funcionamiento
de la conciencia por medio del vehiculo Biddhico o Intuicional, Pe-
ro, ¢por qué se llama Linga? Porque en el estado de Ananda todos los
objetos y principios universales se ven como partes de una conciencia
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universal, como ‘incrustados’ en esa conciencia, como partes de un
todo indivisible. Sin embargo, conservan su identidad y son distin-
guibles o reconocibles; cada objeto es tinico y, sin embargo, parte de
un todo. Se ve unidad en la diversidad.

La otra etapa de las Gunas se llama Alinga que significa sin
marca o caracteristica diferente. En esta etapa, los objetos y princi-
pios pierden su identidad separada; quedan como ‘desenfocados’ ante
el predominio tan grande de la conciencia. Segin las concepciones
mas elevadas de la filosofia hindu, todos los objetos y arquetipos y
cuanto existe en el Universo manifestado son modificaciones de la
conciencia. En la etapa Linga, la percepcion de los objetos marcha
lado a lado con la percepcién de la conciencia. Pero en la etapa Alin-
ga se sale del foco y queda sola la percepcién de la conciencia Divina
de la cual los objetos son modificaciones.

Un ejemplo concreto puede, quizd, ayudarle al estudiante a
comprender mejor la significacion de las diferentes etapas de las Gu-
nas. Supongamos que sobre una mesa tenemos una cantidad de obje-
tos de oro: un anillo, una pulsera y un collar. Podemos verlos, simple-
mente, como objetos separados, como los veria un nino. Esta seria la
etapa Visesa. Podemos verlos como ornamentos que sirven para ador-
nar el cuerpo humano, como los veria una mujer. Esta seria la etapa
Avisesa. Podemos verlos como objetos de adorno y, al mismo tiempo,
interesarnos en que son de oro, es‘decir, ver simultaneamente su ca-
racteristica comun y su identidad separada, como los veria un joyero.
Esta seria la etapa Linga. Por tltimo, podemos ver solamente el oro y
casi no parar mientes en su funcién comun o identidades separadas, o
sea como los veria un ladrén. Esta seria la etapa Alinga, en la cual el
Yogui es consciente, principalmente, del substrato de todos los obje-
tos fenomenales, particulares o universales. En esta etapa, lo que pre-
domina en la conciencia del Yogui es la Conciencia Divina en la cual
todos los objetos son meramente modificaciones de ella. Los objetos
existen como entidades separadas pero han dejado de tener significa-
cién alguna para él como tales. Esta etapa de las Gunas corresponde
con el dltimo estado en Samprajnata, cuya caracteristica predomi-
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nante es Asmita. Esta conciencia de existencia pura absorbe integra-
mente la conciencia de los objetos.

El hecho de que la conciencia se expande progresivamente al pa-
sar a través de los diferentes estados de Samadhi, no significa que es-
tos estados de conciencia estén separados entre si en compartimientos
herméticos, ni que los aspectos inferiores de los objetos se borren al
emerger otro superior. Muchos estudiantes se confunden porque en-
tienden, equivocadamente, el funcionamiento de la conciencia en los
mundos superiores. Piensan, por ejemplo, que cuando el Yogui pasa
al mundo de la mente superior vive iinicamente en un mundo de ide-
as abstractas y arquetipos y principios, desprovisto de todo objeto con
nombre y forma que haya conocido. Semejante mundo de puras abs-
tracciones seria un mundo en que no se podria vivir, y no existe en
ninguna parte. Lo superior siempre enriquece lo inferior y capacita
para ver mas correctamente lo inferior. Lo que antes se consideraba
importante aparecera entonces sin importancia; lo que antes se veia
insignificante asumir4 ahora tremenda significacién, y viceversa. To-
do se percibe ahora con una conciencia ensanchada, y el Yogui no
piensa que ha entrado a un mundo extrano e incomprensible sino,
por el contrario, cada expansién de conciencia le hace ver mayor ri-
queza y significado y belleza en todo cuanto alcanza a percibir. En-
sanchar la conciencia quiere decir percibir mas y mas sin excluir na-
da. Este hecho lo aclaran ain maés los sutras IT11-50 y 55 y IV-31.

Vemos, pues, que las cuatro etapas de las Gunas se designan
segtn la naturaleza predominante de la percepcién mental y la acti-
vidad que las caracteriza. También se nos dice en qué manera los
cambios en las Gunas afectan la expresién de la conciencia. Pero no
se nos da ninguna indicacién acerca de la indole de los cambios en las
Gunas mismas. Este tipo de clasificacién basada en los efectos secun-
darios de los cambios en las Gunas, no arroja, pues, mucha nueva luz
sobre la naturaleza de las Gunas mismas. Puesto que las Gunas se en-
cuentran en la base misma del Universo manifestado y tienen sus
raices en las capas mas profundas de la conciencia, su naturaleza sutil
solamente puede comprenderse en Samadhi (III-45). Lo mas que el
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intelecto puede darnos es una idea general sobre su naturaleza y sus
expresiones burdas en el plano mas denso.

20. EI Conocedor o Drasta es conciencia pura solamente, pero
aunque es puro percibe por medio de la mente.

Patanjali trata de darnos ahora alguna idea con respecto al
Drasta o Purusa que es la base del lado subjetivo del mundo fenome-
nal. Esta es una tarea comparativamente mas dificil que la de los dos
sutras anteriores relacionados con el lado objetivo porque, segiin la
filosofia Yoguica, el Purusa es la Realidad primordial oculta en el as-
pecto subjetivo del mundo fenomenal. Aunque es por medio del Pu-
rusa que el Prakriti se galvaniza de vida y puede ser conocido, el Pu-
rusa siempre se nos escapa, siempre esta tras el velo como testigo
oculto de lo objetivo por medio de lo subjetivo.

Si tomamos una potente lampara eléctrica y la cubrimos con va-
rios globos concéntricos semitransparentes y coloreados, el globo mas
externo recibira cierto grado de luz de la lampara. Pero la luz que
saldra no es la luz total sino apenas una luz filtrada y atenuada por
los globos intermedios. Si retiramos el globo méas externo quedara a la
vista el siguiente, y la luz se vera ahora un poco mas fuerte y pura,
pero todavia no estaremos viendo la luz de la lampara que sigue ocul-
ta tras los globos restantes. Al ir removiendo estos globos, uno tras
otro, la luz se hace mas pura y fuerte, pero no la vemos en su integri-
dad mientras quede algin globo cubriéndola. Solamente al retirar el
ultimo globo aparece ante la vista la luz pura de la lampara en toda
su brillantez. Quien nunca haya visto una lampara eléctrica encendi-
da no puede conocer la intensidad de su luz con sélo ver la que sale
del globo més externo. Para conocerla necesita retirar todos los glo-
bos.

Eso mismo ocurre en relacién con el Purusa y los vehiculos por
cuyo medio se manifiesta. La luz de su conciencia est4 atravesando el
juego completo de vehiculos; cada vehiculo aminora y disminuye su
intensidad, hasta que al llegar al cuerpo fisico esa luz alcanza el
maximo de opacidad y queda cubierta por el maximo de limita-
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ciones. El inico modo de ver la luz pura de su conciencia es retirar
todos los vehiculos; entonces vera la luz en toda su pureza, sin ningu-
na oscuridad ni siquiera la del vehiculo m4s sutil, como se indica en
IV-22. Esta es la meta final de la vida Yéguica, Kaivalya, Ilumina-
cién.

El primer punto que hemos de anotar al estudiar este sutra acer-
ca del Purusa es que €l es conciencia pura solamente. La palabra ‘so-
lamente’ se usa para puntualizar la necesidad de no confundir al Pu-
rusa con cualquier manifestacién parcial de su conciencia a través de
un vehiculo sutil. Cuando la conciencia se retira paso a paso de los
mundos inferiores, en Samadhi, y empieza a funcionar en los mundos
superiores del Espiritu, es tan tremendo el cambio y es tan abruma-
dor el sabito influjo de poder, saber y gloria al remover progresiva-
mente las limitaciones, que uno tendera a tomar las sucesivas mani-
festaciones parciales como si fueran la Realidad suprema. Pero lo
cierto es que la conciencia sigue cubierta por velos materiales aunque
sean tenues, y esos velos imponen ciertas ilusiones y limitaciones. No
podra conocerse la conciencia en toda su pureza sino cuando se haya
trascendido el dltimo vehiculo. Esa Conciencia es el Purusa, el verda-
dero Conocedor o Drasta.

El segundo punto que anotar es que aunque el Purusa es con-
ciencia pura y no conciencia modificada por los vehiculos, sin embar-
go cuando se manifiesta por medio de un vehiculo se afecta por el
‘contenido’ que esté presente en la mente en ese momento. Tal como
un espejo refleja la forma de cualquier cosa colocada ante ¢l y parece
ser esa cosa, asi también la conciencia pura asume la forma del ‘con-
tenido mental’ y es dificil distinguirla de él. Es, por ejemplo, como
cuando la luz pura de la bombilla eléctrica de un proyector cinema-
tografico cae sobre el telon y asume la forma de la pelicula que se est4
proyectando, aunque la luz misma es pura y muy distinta de la
pelicula. El ‘contenido’ a que nos referimos es el que existe en la men-
te cuando la conciencia entra en contacto con cualquier vehiculo; ese
contenido cambia con cada vehiculo.

No sélo es afectada la conciencia por el ‘contenide’, sino que co-
mo resultado de la mezcla entre los dos parece como si el Purusa eje-
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cutara las funciones de los vehiculos. Por ejemplo, cuando se esta
ejerciendo la funcién del pensamiento abstracto por medio de la
mente superior, des el Purusa el que estd pensando? No, pensar es
funcion del vehiculo. El contacto de la conciencia con el vehiculo lo
pone en movimiento y lo capacita para cumplir su funcién correspon-
diente. Cuando se introduce un iman en una bobina de alambre se
produce una corriente eléctrica en el alambre. Al ignorante le pare-
cera que el iman produce la corriente pero, en realidad, el iman no la
produce directamente aunque si tiene que ver con }a produccién. So-
lamente al estar presente todo el mecanismo necesario y estar provis-
tas todas las condiciones requeridas, la insercién del iman hara que el
mecanismo produzca la corriente. ¢Cémo puede el Purusa con su me-
ro contacto galvanizar de vida a Prakriti y hacer que cumpla su fun-
cion inteligente? Esta pregunta ha sido muy debatida por filésofos.
Para el estudiante practico de Yoga esta cuestién no es de mucha im-
portancia; sabe que todos estos problemas tedricos pueden resolverse
unicamente por conocimiento directo.

21. Prakriti existe inicamente para bien del Purusa.

En los sutras anteriores se indicé la naturaleza esencial del Co-
nocedor o Purusa y lo Conocido o Prakriti, y se mostré que incluso
cuando parecen estar fusionados en su relacion estan, en realidad, se-
parados y diferentes entre si como el aceite y el agua en una emul-
sién. Este sutra indica que Prakriti desempena un papel subordinado
en su intima asociacién con Purusa: el de servir al Purusa. En 11-18 se
dijo que el proposito de Prakriti es proveer experiencias y medios de
emancipacién al Purusa. Ahora se aclara este punto y se acentia que
Prakriti existe solamente para servir a los propésitos del Purusa. Ca-
rece-de todo propésito propio. Todo el drama de la Creacién se esta
llevando a cabo, pues, para proveer experiencias en favor del creci-
miento y Realizacién Directa de los Purusas que toman parte en él.
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22. Aunque para el que ha cumplido su propésito, Prakriti deja
de existir, continia existiendo para otros debido a que es
comun para todos.

Este sutra también trata un problema filoséfico, puramente
tedrico, acerca de la relacién entre Purusa y Prakriti. Si el propésito
de Prakriti es permitirle al Purusa alcanzar la Realizacién Directa,
¢qué sucede una vez cumplido este propésito? La respuesta que da es
que Prakriti cesa de existir en cuanto atafie a ese Purusa. Pero gesto
significa que Prakriti deja de existir totalmente? Es obvio que no,
porque los demas Purusas que no han alcanzado Kaivalya todavia
contintian bajo su influencia y trabajando por emanciparse.

Si Prakriti deja de existir solamente para los Purusas que han al-
canzado la Realizacién Directa, ¢es entonces puramente subjetivo en
su género o tiene una existencia propia independiente? La respuesta a
esta pregunta fundamental varfa segtin las diferentes escuelas de pen-
samiento que han especulado al respecto. Segiin la Vedanta, Prakriti,
el substrato del mundo fenomenal, es paramente subjetivo, producto
de Maya. Segin la Samkhya que en gran medida provee la base teéri-
ca de la filosofia Yoguica, Prakriti tiene existencia propia indepen-
diente. Purusa y Prakriti son los dos principios fundamentales, eter-
nos e independientes, que existen. Los Purusas son muchos, Prakriti
es un solo. Los Purusas quedan envueltos en la materia, pasan a
través del ciclo evolutivo bajo la tutela de Prakriti, alcanzar su Reali-
zacién Directa y entonces se emancipan totalmente de la ilusién e
influencia de Prakriti. Pero Prakriti permanece siempre.

Se vera que no hay contradiccion real entre estas dos opiniones.
La Vedanta lleva el proceso de idealizacion a una etapa posterior y
final, en la cual la multiplicidad de los Purusas por una parte, y la
dualidad de los Purusas y Prakriti por la otra, se integran en una con-
cepcion mas elevada de la Realidad Una. Pero ningin sistema fi-
loséfico, por elevado y cierto que pueda ser, puede darnos un cuadro
absolutamente correcto de las verdades trascendentes, pues la filo-
sofia trabaja por medio del intelecto y éste tiene sus limitaciones
inherentes. El intelecto no puede comprender ni formular verdades
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que estan fuera de su alcance. No puede darnos, pues, sino interpre-
taciones parciales e imperfectas al tratar con realidades de la vida es-
piritual. Tenemos que reconocer estas limitaciones cuando usamos el
intelecto como instrumento para entender y descubrir estas verdades
en las etapas iniciales. No seria practico prescindir de este instrumen-
to, pues aunque es pobre e imperfecto por lo menos nos da alguna
ayuda en la organizacién de nuestra bisqueda de la verdad por el
unico medio como puede encontrarse, o sea por Realizacién Directa.
Si queremos conocer un pais, el tinico medio es ir y verlo con nuestros
propios ojos. Pero esto no significa que tenemos que prescindir de los
mapas y planos destinados a darnos ideas aproximadas respecto a ese
pais. No nos dan verdadero conocimiento, pero si nos ayudan a loca-
lizar el pais para verlo directamente con nuestros propios ojos. La fi-
losofia sirve para propésitos de este tipo, en el mejor de los casos. Los
que se contentan con tomarla como un substituto de la verdad,
yerran. Los que prescinden de ella por completo, también yerran
porque se privan de algo que podrian utilizar provechosamente para
lograr su objetivo.

El estudiante prudente de Yoga considera las diversas doctrinas
filoséficas y religiosas como interpretaciones tentativas de verdades
que estan mas all4 del intelecto, y las usa lo mejor que puede en su ta-
rea de descubrir directamente esas verdades. La Yoga es una ciencia
esencialmente practica, y las verdades y experiencias con que trata
no dependen de ninguna filosofia propuesta para proveer un cuadro
racional del objetivo y los procesos que a él conducen. No se conoce,
realmente, la naturaleza de la electricidad, aunque hay muchas te-
orias. Pero esto no nos impide utilizar esta fuerza de mas de mil mo-
dos para lograr ciertos fines fisicos. Igualmente, la filosofia que pro-
vee el trasfondo tedrico de la Yoga no afecta materialmente los resul-
tados que pueden obtenerse de la practica de la Yoga. Démosle a la
filosofia el lugar que le corresponde en el estudio de la Yoga, pero no
la mezclemos con su parte practica y cientifica.
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23. El propésito de la asociacién Purusa-Prakriti es que el Pu-
rusa logre ser consciente de su verdadera naturaleza y que
se desenvuelvan los poderes inherentes en ambos.

Generalmente se cree que la idea de la evolucién es una contri-
bucién totalmente nueva de la Ciencia a la civilizacién moderna, y se
considera a Darwin como el padre de esta idea. Pero como suele de-
cirse, no hay nada nuevo bajo el sol, y la idea de la evolucién nos ha
venido en una u otra forma desde tiempos muy antiguos. Seria real-
mente extrafo que a grandes sabios del pasado que tuvieron tan ma-
ravilloso dominio de las realidades esenciales de la vida, se les hu-
biera pasado por alto esta ley tan importante que sustenta la manifes-
tacién. Quiza no se la estudié ni se la presenté en la forma detallada
en que ahora la tenemos, pero esas grandes mentalidades no ex-
ponian en detalle nada de lo perteneciente al mundo fenomenal que
no fuera esencial para la verdadera felicidad humana. Se pensaba
que era suficiente tener una idea general de los principios basicos.
Ellos no perdian de vista las limitaciones del intelecto humano y, pro-
bablemente, consideraban que no valia la pena desperdiciar tiempo y
energias en acumular detalles innecesarios con respecto a principios
generales cuya comprensién, por medio de un intelecto sujeto a enga-
fios, tendria que ser muy imperfecta. Se pensaba que la energia que
requeriria la obtencién de conocimiento de detalles no esenciales,
podria emplearse mejor en investigar el gran Misterio de la vida mis-
ma, pues cuando ese misterio estuviera develado todos los problemas
de la vida se comprenderian claramente y de una manera como
jamas podrian resolverse por los procesos de analisis y razonamiento
intelectual.

Pero aunque estos adeptos de la Ciencia de la Vida consideraron
innecesario descender a los detalles no esenciales con respecto a
hechos del mundo fenomenal, si trataron y lograron obtener un
cuadro maravillosamente completo y fiel ‘de los principios fundamen-
tales. Esto los capacité para exponer tales principios y generaliza-
ciones en la forma de sutras. Lo que a un escritor moderno le tomaria
un capitulo o un libro para exponer, lo condensaban ellos, magistral-
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mente, en un simple sutra. En los Yoga-Sutras hay muchos ejemplos
de ese conocimiento condensado, y éste que estamos considerando es
uno muy sorprendente. En un solo sutra ha expuesto Patanjali la idea
esencial v basica que sustenta la teoria de la Evolucion, y ha logrado
también introducir en su generalizacion el aspecto mas importante
de la evolucién, el cual, desgraciadamente, no se encuentra en la te-
oria cientifica moderna. L.a mayoria de nuestros cientificos modernos
estan tan absortos en los detalles, tan satisfechos de sus triunfos, tan
obsesionados por su visién materialista que, con frecuencia, pasan
por alto los aspectos mas importantes en sus investigaciones, aspectos
evidentes que no podrian pasar inadvertidos si tuvieran abiertas sus
mentes. La teoria de la Evolucién es uno de estos casos.

Considerada de un modo muy general, la teoria moderna de la
evolucion discierne una tendencia evolutiva en los cuerpos de plantas
y animales, y un esfuerzo de los cuerpos para adaptarse a su ambiente
que les hace desarrollar nuevos poderes y capacidades. En otras pa-
labras, el estudio del lado formal de las criaturas vivientes muestra
que las formas estan continuamente haciéndose mas y més complejas
y capaces de expresar los poderes inherentes en la vida. Vida y forma
se encuentran siempre juntas. Se ha visto que las formas evolucionan,
pero ¢qué se dice en cuanto a la vida? La Ciencia moderna no sabe
qué decir, y, mas sorprendente atin, no le interesa saberlo.

La idea de que la vida evoluciona paralelamente con la forma,
complementa, en verdad, la de la evolucién de las formas desarrolla-
da por la Ciencia. Combinando la idea de la evolucién de la vida con
la de la evoluci6n de las formas, es como la teoria de la evolucién se
hace inteligible y revela su belleza y significacion. Las formas evolu-
cionan a fin de proveer mejores vehiculos para la vida evolucionante.
La mera evolucién de las formas seria un proceso sin sentido en un
Universo en el que todos los fenémenos naturales se ven guiados por
un propésito inteligente. Sin embargo, la Ciencia moderna persiste
en esta idea de la evolucién de las formas y rehdsa combinarla con la
idea complementaria. No es de extranar, por lo tanto, que se en-
cuentre empantanada en una plétora de detalles en este campo y no



n-23 189

haya descubierto ciertos hechos basicos de interés vital para la huma-
nidad.

A la pregunta, ¢para qué se pone a Purusa en contacto con
Prakriti? este sutra responde: Para que se desenvuelvan los poderes
latentes en ambos y el Purusa se capacite para obtener su Realizacién
Directa. He ahi condensada la idea completa de la evolucién. Elabo-
remos esta idea para comprender la totalidad de sus implicaciones.
Veamos primero cudles son los poderes de Purusa y Prakriti a que se
refiere este sutra.

Para comprender esto no tenemos sino que tener en mente que la
evolucion total conduce al desenvolvimiento gradual de la concien-
cia, por un lado y, paralelamente, por el otro al aumento de la efi-
ciencia de los vehiculos. Dejando fuera de cuenta al reino mineral, en
el cual el desenvolvimiento de la conciencia es tan rudimentario que
dificilmente puede percibirse, encontramos al estudiar los reinos ve-
getal, animal y humano, que la conciencia en estos reinos muestra un
aumento notable en el grado de desarrollo al pasar de un reino a otro.
Paralelo a este desenvolvimiento de la conciencia encontramos que
los vehiculos también se vuelven mas y mas complejos y eficientes pa-
ra expresar esa conciencia en desarrollo. No sélo encontramos un no-
table aumento en esta evolucién dual al pasar de un reino a otro, sino
que en cualquier reino podemos observar esta evolucién paso a paso.
De suerte que hasta donde nos lo permiten nuestras limitaciones po-
demos ver toda la escala de la vida evolucionante que se extiende des-
de el reino mineral hasta la etapa del reino humano civilizado, sin
que apenas falte un solo peldano.

¢Cuales son los poderes de Prakriti a que se refiere este sutra? Es
evidente que no se trata de los poderes que, en general, estan inhe-
rentes en la Naturaleza y que no dependen de la evolucion dual de vi-
da y forma, sino de las capacidades que se desarrollan en los vehicu-
los al evolucionar éstos en asociacion con la conciencia. Comparese el
cerebro de una babosa con el de un mono, y el de éste con el de un
hombre altamente evolucionado, y se notara el cambio tan tremendo
que ha ocurrido en cuanto a la capacidad del vehiculo para expresar
los poderes que estan latentes en la conciencia. Nétese que los poderes
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mentales y espirituales de hombres altamente civilizados e intelec-
tuales son insignificantes en comparacién con los que desarrollan los
Yoguis avanzados, pero que se manifestaran gradualmente en todo
ser humano que acometa seriamente su evolucién superior. Un estu-
dio de los diversos Siddhis o poderes de que trata la Seccién III le
dara al estudiante alguna idea sobre las capacidades que yacen laten-
tes en cada uno de nosotros y que pueden desarrollarse por medio de
la técnica indicada en los Yoga-Sutras.

Es necesario distinguir entre los poderes de Prakriti y los de Pu-
rusa, aunque los dos se ejercen generalmente en conjuncion. Los de
Prakriti son la capacidad de los vehiculos para responder a las exigen-
cias de la conciencia. Cualquier vehiculo de conciencia es cierta com-
binacién de materia de un plano particular, integrada y cohesionada
por varias fuerzas. Su eficiencia depende de su capacidad para res-
ponder a los poderes de la conciencia. El cerebro de un idiota esta
hecho de la misma sustancia que el de un hombre muy intelectual,
|pero véase la enorme diferencia entre las capacidades de uno y otro
para responder a las vibraciones del pensamiento! El secreto de su
mayor responsabilidad y eficiencia consiste en la creciente peculiari-
dad y complejidad del vehiculo. Esto es lo que, en realidad, significa
la evolucién de un vehiculo: crecer en capacidad para responder a la
conciencia.

dQué significa el desenvolvimiento de la conciencia o Purusa?
Segtn la filosofia Yéguica, la conciencia misma no evoluciona, es
perfecta, completa, eterna, de alguna manera que el intelecto no
comprende. Al referirse este sutra a los poderes del Purusa que se de-
sarrollan en conjunto con los de Prakriti, alude al poder de la Con-
ciencia para funcionar por medio de un vehiculo y en colaboracién
con él. Como el Purusa es conciencia pura, y la conciencia es eterna,
no puede haber evolucién de sus poderes en el sentido que general-
mente se da a la palabra evoluci6én. Pero podemos aceptar que el Pu-
rusa tiene que desarrollar la capacidad de usar sus poderes en aso-
ciacién con la materia de los diferentes planos. Asi, a medida que la
evolucién avanza, su conciencia se capacita para expresarse mas y
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mas plenamente en esos planos y manipular y controlar sus vehiculos
con creciente libertad y eficiencia.

La magnitud de esta tarea puede apreciarse solamente cuando
estudiamos en detalle el largo proceso de la evolucién a través de los
diferentes reinos de la Naturaleza, y la constitucién total del hombre
involucrada en este proceso. Mientras nos confinemos a los fenéme-
nos del plano fisico no podremos jamés tener una idea adecuada de la
magnitud y caracter de esta tarea, por mas que en el plano fisico tam-
bién las diferentes fases de este largo proceso presentan un espectacu-
lo sorprendente. Es en los campos invisibles de 1a mente y el Espiritu
donde la evolucién produce sus resultados mas maravillosos y donde
los poderes del Purusa encuentran su principal expresién.

Quiz4 un simil nos dé alguna idea de la necesidad de este desen-
volvimiento y la manera de lograrlo. La misica que un gran artista
puede producir depende de la calidad y eficiencia de su instrumento.
Péngasele en sus manos un instrumento que él no haya tocado jamas
y se sentira inhabil hasta que lo haya dominado. También un instru-
mento de mala calidad lo inhabilitar4 enormemente. La calidad de
la misica que puede producirse depende de tres factores: la capaci-
dad del masico, la eficiencia del instrumento y la coordinacién del
musico con el instrumento.

Aunque el Purusa tenga, potencialmente, todos los poderes, a
menos que esté provisto de un conjunto eficiente de vehiculos y sepa
controlarlos y usarlos, permanecera como un espectador impotente
del drama mundial que se representa en torno suyo. De una manera
semejante podemos visualizar por medio del intelecto el desenvolvi-
miento gradual de los poderes del Purusa junto con los de Prakriti.
Pero, fundamentalmente, esta es una cuestién que tiene que ver con
el ‘para qué’ de la manifestacién y, por lo tanto, esta fuera de alcance
del intelecto.

El desarrollo simultaneo de los vehiculos en todos los planos de
manifestacién y la capacidad de usarlos bien, no es el tinico propésito
de reunir a Purusa con Prakriti. El Purusa no solamente tiene que do-
minar estos vehiculos sino también trascenderlos, pues, de lo contra-
rio permanecera bajo las limitaciones de los planos en que est4 confi-
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nado y seguira sujeto a sus engafios. El esta destinado a superar las li-
mitaciones e ilusiones de esos planos, como también a ser su duefio.
Esto es lo que esta destinado a cumplir la Realizacién Directa o de-
senvolvimiento de los poderes inherentes en él y en Prakriti. No son
dos objetivos independientes. El completo dominio de los planos infe-
riores, y trascenderlos, son en realidad dos aspectos del mismo
problema, porque el completo dominio sobre estos planos no es po-
sible sino cuando el Purusa se coloca fuera del dominio de Prakriti. El
ultimo paso en el control de cualquier cosa, en general, consiste en
trascenderla y situarse fuera de su influencia. Sélo entonces podemos
conocerla y controlarla completamente.

24. La causa de esa union es el desconocimiento de su naturale-
za Real.

Luego de indicar el propésito de la unién de Purusa y Prakriti,
Patanjali nos da en este sutra la causa efectiva de tal unién. El Purusa
es, por su misma naturaleza, eterno, omnisciente y libre. Su envolvi-
miento en materia, que implica limitaciones tremendas, se produce
porque se le hace perder el conocimiento de su naturaleza Real. Al
poder que lo priva de este conocimiento se lo llama Maya o ‘ilusién’
en filosofia hindi. Al resultado de esta privaeién de conocimiento se
lo llama Avidya o ‘desconocimiento’. Es obvio que los términos ‘ilu-
sion’ y ‘desconocimiento’ se usan aqui en su sentido filoséfico més ele-
vado y, escasamente, podemos vislumbrar la importancia real de es-
tas palabras. Comprender el verdadero sentido de Maya y Avidya es
resolver el Gran Misterio de la Vida y emanciparse de su dominio.
Ese es el final y no el punto de partida en la bisqueda.

El modo como Avidya trae consigo las otras Kleshas y est4 en la
raiz de todas las aflicciones a que est4 sujeta la vida encarnada, lo vi-
mos ya al explicar la naturaleza de las Kleshas. Pero hay un aspecto
de esta unién de Purusa y Prakriti que debe indicarse para compren-
der algo del significado de esta labor y sufrimiento que la evolucién
implica indudablemente. Ya hemos visto que parece haber un gran-
dioso propésito oculto tras el funcionamiento del Universo, aunque la
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indole de ese propésito est4 fuera de nuestro entendimiento. Una par-
te de ese propdsito que podemos ver y comprender es la evolucién
gradual de la vida, que culmina en la perfeccién y emancipacion de
las unidades individuales de conciencia que llamamos Purusas. Se nos
ha enviado a los mundos inferiores con el fin de que nos perfeccione-
mos por medio de las experiencias en estos mundos. Es una disciplina
tremendamente larga y tediosa, pero vale la pena, como lo ver4 cual-
quiera que comprenda lo que significa esta perfeccién y conozca a al-
gunos seres que la han alcanzado. En todo caso, ya sea que nos guste
0 no este proceso, estamos en él y tenemos que pasar por él, y de nada
nos sirve comportarnos como los nifos que no quieren ir a la escuela y
hay que forzarlos a ir. E] mejor modo de liberarnos de esta necesidad
es perfeccionarnos tan rapidamente como podamos. Entonces no
habra necesidad de que se nos obligue a permanecer en este proceso
escolar y nuestra libertad vendra automaticamente.

Es muy necesario sefialar este aspecto de nuestro cautiverio, por-
que hay muchos aspirantes, especialmente en India, que tienen una
nocién algo rara con respecto a la causa y naturaleza de la esclavitud
en que se encuentran. No toman la vida en los planos inferiores como
una especie de escuela en donde tienen que aprender ciertas cosas, si-
no mas bien como una prisién de la cual hay que evadirse lo antes po-
sible. Dificilmente se dan cuenta de que esta actitud, realmente, sig-
nifica que consideran a Dios como un Ser despiadado que envia sus
hijos a los mundos inferiores nada mas que para gozarse El viéndolos
pasar por todo este dolor y sufrimiento. Si tomamos la vida en los
mundos inferiores como una escuela, no sélo no alimentaremos resen-
timiento alguno contra la severa disciplina a que se nos somete, sino
que también adoptaremos los medios justos para salir de las miserias
y sufrimientos incidentales a esta vida. El medio correcto es, ob-
viamente, que aprendamos las lecciones necesarias tan completa y
velozmente como podamos, en vez de estar tramando medios de eva-
sion que han de resultar ineficaces a la larga. Vista bajo esta luz, la
disciplina Yoguica viene a ser la tltima fase de nuestro entrenamien-
to que redondea y completa nuestra educacién y nos permite llevar
una vida libre, sabia e independiente.
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25. Disociar a Purusa de Prakriti por supresién de Avidya, es el
remedio real y la Liberacién del Purusa.

Si la asociacién de Purusa y Prakriti es producto de Maya o
Avidya, y el desarrollo de las Kleshas trae la miseria y afliccién de la
existencia, se deduce, légicamente, que la curacién no es posible sino
cuando esa asociacién se disuelva por la supresién de Avidya. El
cautiverio perdurara en tanto que el Purusa se identifique con sus
vehiculos de los diversos planos, desde el Atmico hasta el fisico. La li-
beracién vendra al desprenderse la conciencia de sus vehiculos, uno
tras otro, hasta quedar libre de ellos, aunque continie usandolos co-
mo instrumentos.

Pero ha de comprenderse claramente que disociar la conciencia
de un vehiculo particular no es el resultado simple de una compren-
sién lograda por un proceso de razonamiento y anilisis intelectual,
aunque tales esfuerzos pueden ayudar algo en lo relativo a nuestros
vehiculos inferiores. La ilusi6n se desvanece por completo y en el sen-
tido real, solamente cuando el Yogui es capaz de dejar volunta-
riamente el vehiculo en Samadhi y observarlo desde un plano supe-
rior. Entonces, se da cuenta de que él no es ese vehiculo y, después de
semejante experiencia, no volverd a identificarse jamas con ese
vehiculo. Esto se trat6 en I1-6. Este proceso de separarse del vehiculo
y desenredar de él la conciencia, se repite una y otra vez en los demas
planos superfisicos, hasta que el tltimo vehiculo, el Atmico, quede
trascendido en Nirbija y el Purusa quede libre ‘en su propia forma’.

Se vera, por lo tanto, que el descarte de los sucesivos vehiculos
en los planos mas sutiles, por medio de la practica de Samadhi, es el
tnico modo de eliminar a Asmita y Avidya. Los que creen que por la
mera repeticion de frases como ‘Yo soy Aquello’, etc., o por tratar de
imaginarse separados de sus vehiculos, pueden alcanzar la Realiza-
cién Directa, ciertamente no conocen la clase de tarea que tienen que
cumplir. Sorprende, realmente, hasta qué punto la gente cree que
puede simplificar los problemas y se hipnotiza con la creencia de que
sus experiencias, generalmente triviales, significan realizaci6n de la
Verdad Suprema.
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26. El modo de suprimir Avidya es por la practica incesante del
conocimiento discernidor de lo Real.

En el sutra anterior, Patanjali dio el principio general para
suprimir Avidya y, en éste, nos da el método para ello: la practica in-
cesante del conocimiento discernidor de lo Real, llamado en sinscrito
Viveka-Khyati. ¢Qué significan estas palabras? Viveka significa dis-
cernimiento entre lo Real y lo irreal. Khyati se traduce como ‘conoci-
miento’ o ‘conciencia’. Es decir, unidas significan ‘conocimiento que
discierne entre lo Real y lo irreal’. Como esto no es bien claro, exami-
nemos las dos palabras mas detenidamente.

Viveka se aplica, generalmente, a aquel estado mental en que la
mente se da cuenta de los grandes problemas de la vida y las ilusiones
inherentes en la vida humana corriente. Cuando no tenemos Viveka
todo lo damos por sentado; los grandes problemas de la vida no exis-
ten o apenas tienen un interés académico; no hay deseo de interrogar
la vida, de ver mas alla de sus ilusiones, de discernir entre lo que tiene
valor real y permanente y lo que es pasajero. Cuando la luz de Vive-
ka alborea en la mente, todo esto cambia: nos damos mas cuenta de
los problemas fundamentales de la vida, empezamos a sopesar sus va-
lores y a desligarnos de la corriente de pensamientos y deseos ordina-
rios y, sobre todo, queremos encontrar aquella Realidad que se es-
conde tras el fluir de los fenémenos. Esto no es un mero proceso de
pensar, sino un estado mental iluminado. Puede venir temporalmen-
te como resultado de algtin fuerte impacto en la vida, o puede nacer
naturalmente y convertirse en una actitud permanente.

Cuando se convierte en un rasgo normal y permanente de
nuestra vida, presagia el desarrollo espiritual que ha de venir. El al-
ma esta despertando de su largo letargo espiritual y quiere entrar en
su Divina heredad. El Viveka ordinario es apenas un sintoma de es-
tos cambios que estdn ocurriendo en lo mas recéndito del alma. Es
apenas un reflejo de la conciencia espiritual en la mente inferior, es
sentir que en nosotros se oculta una Realidad, no es todavia una per-
cepeion verdadera de la Realidad.

Viveka-Khyati sf es una percepcién verdadera de la Realidad,
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un contacto directo e inmediato con la conciencia espiritual mas inti-
ma. Lo que el sentido del tacto es al de la vista, eso es Viveka con re-
lacién a Viveka-Khyati. En el primero meramente sentimos, mas o
menos vagamente, una Realidad interna. En el segundo estamos en
contacto directo con esa Realidad, aunque en diferentes grados.

Viveka-Khyati, la percepcién fiel de la Realidad, es lo contrario
de Avidya, el desconocimiento de la Realidad. Se relacionan entre si
como la luz y la oscuridad. Cuando el Purusa se da plena cuenta de la
Realidad, queda fuera del dominio de Avidya. Cuando pierde esa
percepcion vuelve a caer en Avidya y en las demas Kleshas. El verda-
dero discernimiento entre lo Real y lo irreal es posible solamente
cuando hemos experimentado la Realidad y conocemos tanto lo Real
como lo irreal. Cuando a un principiante se le pide que discierna
entre lo real y lo irreal, lo que en verdad se le pide es que aprenda a
discernir entre las cosas de valor permanente en la vida y las que son
transitorias.

A la luz de lo antedicho debe verse claramente el significado de
este sutra. Puesto que el tinico modo de superar Avidya es por percep-
cién de la Realidad, es obvio que para liberarse del cautiverio hay
que cultivar Viveka, hasta que esa percepcién sea incesante, conti-
nua, imperturbada. Sélo entonces podra alcanzarse Kaivalya. Una
mera ojeada a la Realidad no es Kaivalya, aunque mostraria que la
meta esta cercana. El Purusa debe alcanzar la etapa en que su con-
ciencia no pueda volver a ser oscurecida por Avidya, ni siquiera tem-
poralmente. Este punto se desarrolla mas plenamente en la Seccién
Iv.

27. Esta lluminacién mas elevada se alcanza por siete etapas.

Después de que el Yogui ha obtenido su primera vislumbre de la
Realidad, tiene que pasar por siete etapas de creciente percepcion an-
tes de alcanzar la meta final de Kaivalya. Las palabras sanscritas tra-
ducidas aqui como ‘siete etapas’ indican que este proceso no es a sal-
tos sino una transicién gradual de etapa en etapa, como una travesia
por un pais dividido en siete comarcas.
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Mucha jerigonza han escrito algunos comentadores para expli-
car este sutra. Es natural que el proceso para alcanzar Iluminacion
sea gradual y por etapas, pero identificar estos cambios trascendenta-
les de conciencia con procesos comunes del pensamiento, como lo han
hecho algunos comentadores, es absurdo. Es mejor dejar quieto el
asunto y considerarlo como cuestién de experiencias trascendentes
que no se pueden interpretar en términos aplicableg a procesos men-
tales.

98. Destruida la impureza por la practica de los ejercicios com-
ponentes de la Yoga, surge la Iluminacién espiritual que
desarrolla el conocimiento discernidor de la Realidad.

Este sutra toca con el problema de la necesidad de guia en el sen-
dero de la Yoga. Ya se dijo que el Viveka comin es una expresion de
la conciencia espiritual oculta tras la mente. Si es real, le imparte al
aspirante un anhelo suficientemente fuerte de emprender el sendero
de la Yoga y adoptar su disciplina. Pero no esta todavia suficiente-
mente definido para guiarlo por el campo misterioso de lo Desconoci-
do. ¢De dénde ha de venirle esta guia? Seglin este sutra, ha de venirle
de adentro en forma de iluminacién espiritual. Esta luz de la con-
ciencia espiritual, semejante a la intuicién, pero mas precisa en su ac-
¢ién, solamente aparece cuando se han destruido las impurezas dela
mente en gran medida, como resultado de practicar la disciplina
Yoéguica. A esta luz interna de sabiduria se le han dado muchos
nombres bellos y sugestivos, tales como ‘La Voz del Silencio’, la ‘Luz
en el Sendero’, y quiza la descripcién més grafica e iluminadora de su
naturaleza y modo de expresarse se encuentra en el librito Luz en el
Sendero de Mabel Collins.

Hay dos puntos que el aspirante debe anotar con respecto a esta
iluminacién de la conciencia. El primero es que esta luz viene de
adentro de él mismo y lo independiza, en gran medida, de guias ex-
ternas. Cuanto més penetramos en los repliegues mas hondos de
nucstra conciencia, mas tenemos que confiar en nuestros propios re-
cursos, pues nada externo puede ayudarnos. En cierto sentido, el as-
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pirante viene a quedar realmente calificado para hollar la senda de 1a
Yoga solamente después de que esta luz interna alborea en su mente.
Todo el entrenamiento preliminar en Yoga est4 destinado a proveerle
esta fuente interna de iluminacién. Todos los instructores que lo ayu-
dan en las primeras etapas tienen esto como objetivo principal, a fin
de que el aspirante pueda sostenerse sobre sus propios pies.

El segundo punto por anotar es que esta luz interna continda
creciendo y proporcionando guia hasta que se alcanza la etapa de
Viveka-Khyati. La luz se hace cada vez més brillante a medida queel
aspirante progresa en el Sendero y se acerca a su meta, hasta que ob-
tiene su primera experiencia de la Realidad. Entonces se vuelve inne-
cesaria para él, porque él se encuentra ahora en la fuente primaria de
la Iluminaci6n interna, la Realidad misma. Se vera, pues, que el Vi-
veka corriente y el Viveka-Khyati son manifestaciones en grados dife-
rentes de la misma luz que resplandecera en todo su esplendor inin-
terrumpidamente al alcanzar Kaivalya. Viveka capacita al aspirante
para entrar al Sendero Yoga y hollarlo a salvo y con firmeza. Viveka-
Khyati le da la experiencia de la Realidad. Kaivalya lo deja estableci-
do permanentemente en esa Realidad.

La filosofia de las Kleshas que Patanjali ha expuesto tan ma-
gistralmente en los primeros sutras de esta Seccién II trata de modo
completo y efectivo el gran problema de la vida humana. Llega hasta
la causa-raiz del cautiverio y afliccién del hombre, y prescribe un re-
medio que no sélo es efectivo sino que cura permanentemente. Esta
tilosofia deberia considerarse, pues, no como un mero accesorio sino
como una parte integral de la filosofia Yéguica, sobre la cual se
puede levantar una estructura firme de vida Yéguica. Los que
emprenden la Yoga por simple curiosidad la abandonan luego por in-
capacidad de soportar la incesante tensién y la aniquilacién de la per-
sonalidad que ella implica. Algunos llegan movidos por ambiciones
vulgares y afanes de engrandecimiento. Su carrera, si no es interrum-
pida pronto de alguna manera, suele terminar en un desastre o los lle-
va al sendero de la Izquierda, lo cual es atin peor. Unos pocos entran
a la Yoga porque ven que es el tinico medio seguro de liberarse de las
limitaciones e ilusiones de la vida y sus miserias. Estos han compren-
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dido bastante la filosofia de las Kleshas, y ni siquiera los Siddhis y
otros atractivos del sendero Yéguico pueden frenarlos ni mantenerlos
entretenidos por las ilusiones de los reinos mas sutiles. Estos son los
tnicos que realmente estan calificados para recorrer esta senda.

99. Abstenciones, observaciones, postura, regulacién del alien-
to, abstraccién, concentracion, contemplacién y éxtasis son
las ocho partes (de la disciplina Yéguica).

El sistema de Yoga propuesto por Patanjali tiene ocho partes y
por eso se llama Astanga Yoga. Otros sistemas basados en técnicas di-
ferentes adoptan, naturalmente, otras clasificaciones y tienen dife-
rente cantidad de Angas. Este sutra no hace mas que enumerar las
ocho partes de este sistema. Vale la pena considerar si han de tomarse
como partes independientes o como etapas sucesivas.

La manera como Patanjali las trata en el texto muestra que lle-
van cierta ilacién. Cualquiera que examine cuidadosamente la indole
de estas partes vera que se relacionan entre si de un modo definido y
siguen el orden en que estan indicadas. Por lo tanto, en la préctica
sistematica de la Yoga Superior, han de tomarse en el sentido de eta-
pas, y guardar el orden en que se dan, hasta donde ello sea posible.
Pero un aspirante puede practicar cualquiera de las Angas sin se-
guirlas en serie y considerarlas como independientes entre si hasta
cierto punto.

30. Las abstenciones son: de causar dafio, de mentir, de hurtar,
de complacencia sexual y de codiciar.

Las dos primeras Angas de la Yoga, llamadas en sanscrito Yama
y Niyama, o sean las abstenciones y observancias, tienen por objeto
proveer una base moral adecuada para el adiestramiento Yéguico. El
hecho mismo de darles el primer lugar muestra su caricter basico.
Antes de estudiarlas conviene explicar unas pocas cosas sobre el papel
de 1a moral en la vida Yéguica.

Aunque suene increible, no todos los sistemas de Yoga exigen un
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alto tipo de moral, pues hay dos clases de Yoga, inferior y superior.
La inferior tiene por objetivo el desarrollo de ciertas facultades
psiquicas y poderes supernormales y, para ello, no es indispensable la
moral trascendente que implica Yama-Niyama, y hasta puede ser
molesta por producir conflictos internos y coartar al aspirante en su
ambiciosa biisqueda de poder personal. En India, Tibet y otros paises
existen muchos Yoguis que, indudablemente, poseen poderes y facul-
tades superfisicos, pero que no se diferencian del hombre mundano
corriente por ningn rasgo especial de orden moral o espiritual. Al-
gunos son personas buenas, egocéntricas o vanas pero inofensivas. A
otros no se los puede considerar inocentes e inofensivos, pues les gusta
participar en actividades dudosas y, a cualquier provocacién, pueden
causar dafo a los que se cruzan en su camino. Hay otros que clara-
mente huellan el sendero ‘de la Izquierda’ y se los llama ‘Hermanos
de la Sombra’. Estos tienen poderes de varios matices muy desarrolla-
dos; son inescrupulosos y peligrosos, aunque externamente aparentan
una vida religiosa. Pero cualquiera con suficiente intuicién puede
distinguir a estas gentes de las que siguen el sendero de la Derecha,
por su tendencia a la crueldad, a la inescrupulosidad y al engreimien-
to.

La Yoga Superior que Patanjali expone en sus Yoga-Sutras debe
distinguirse muy cuidadosamente de esa otra Yoga inferior. No tiene
como objetivo el desarrollo de poderes que pueden engendrar auto-
engrandecimiento o satisfacer la vanidad. Su objetivo es la llumina-
cién y la consecuente Liberacién de las ilusiones y limitaciones de la
vida inferior. Puesto'que para obtener esta Iluminaci6n el aspirante
tiene que someterse a ciertas disciplinas fisicas y mentales parecidas a
las que adoptan los que siguen al sendero de la Izquierda, los dos sen-
deros parecen ir paralelos por alguna distancia. Pero pronto llega el
punto en que los dos senderos empiezan a separarse notablemente. El
de la Izquierda conduce a una creciente acumulacién de poder en el
individuo y a aislarlo de la Vida Una. El de la Derecha conduce a la
progresiva fusién de la conciencia individual con la Conciencia Una,
y a la Liberacién de todo cautiverio e ilusién. El alcance del primero
es muy limitado y se confina dentro del campo del intelecto. En el
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otro, el de la Derecha, no hay limites para lo que puede alcanzar el
Yogui.

En el sendero de la Yoga Superior es esencial una moral del tipo
més alto. No una moral convencional, ni siquiera del tipo religioso
ordinario, sino una moral trascendente basada en las leyes superiores
de la Naturaleza y organizada con miras a liberar al individuo de los
lazos de ilusion e ignorancia. Su objetivo no es alcanzar cierta felici-
dad dentro de las ilusivnes de la vida inferior, sino lograr felicidad
verdadera y perdurable al trascender esas ilusiones. Este es un punto
que debe entenderse con toda claridad, porque a muchos estudiantes
de esta filosofia les parece que la moral Yéguica es innecesariamente
estricta y prohibitiva. No pueden comprender por qué no es posible
practicar un sistema que les deje disfrutar los goces comunes de la vi-
da mundana al mismo tiempo que la paz y el saber de la vida supe-
rior; es decir, gozar de lo mejor de ambos mundos al mismo tiempo.
Algunos quisieran que la continencia sexual (Brahmacarya) fuera
compatible con cierta complacencia sexual, y que la inofensividad de
Ahimsa deberia permitirles defenderse de ataques de otros. Desde el
punto de vista mundano, semejantes compromisos con lo que la mo-
ral Yéguica demanda parecen razonables; pero cualquiera que estu-
die con cuidado la filosofia Yéguica vera la absoluta inutilidad de
tratar de aferrarse a este mundo mientras uno trata de superar la
Gran Tlusidn. No es que sea totalmente imposible practicar Yoga sin
abandonar por completo esas cosas, sino que el progreso del aspirante
“ interrumpira en algdn punto si pretende hacer compromisos de esa
clase.

Otro punto importante acerca de la moral Yéguica es que las
virtudes que se prescriben tienen un alcance mucho mas amplio y
profundo de lo que parece. Cada virtud incluida en Yama, por
cjemplo, representa algo que hay que practicar hasta alcanzar un al-
to yrado de perfeccién. Las recomendaciones de no matar, ni robar,
m mentir, etc. parecen no representar algo muy elevado dentro de las
normas corrientes. Es de esperar que cualquier individuo decente se
abstenga de semejante conducta antisocial. Pero en la Yoga superior
<l virtud tiene alcances mas amplios que los que generalmente se
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le dan. De suerte que Ahimsa no significa, meramente, abstenerse de
matar sino abstenerse de infligir cualquier dafio o sufrimiento o dolor
a cualquier criatura, sea de palabra o pensamiento o acto. Ahimsa
representa el grado mas alto de inofensividad que se encuentra sola-
mente entre santos y sabios, y cualquier persona corriente que trate
de practicarla seriamente en su vida, empezara pronto a creer que es
un ideal irrealizable. Lo mismo ocurre con las demas virtudes cobija-
das en Yama. Los sutras 25 a 45 muestran hasta qué grado han de de-
sarrollarse estas virtudes.

Yama-Niyama representan un cédigo ético muy drastico disena-
do para servir como base suficientemente sana para la Yoga Superior.
No se refiere a las aberraciones y flaquezas comunes de la naturaleza
humana solamente, ni es su propdésito formar individuos buenos en lo
social y legal. Va hasta la base misma de la naturaleza humana y co-
loca alli el cimiento de la vida Yéguica de modo que pueda soportar
el peso enorme del rascacielos que constituye, en realidad, la vida
Yoéguica. Su propésito principal es eliminar por completo todas las
perturbaciones mentales y emocionales que caracterizan la vida del
individuo corriente. Cualquiera que conozca el funcionamiento de la
mente humana comprende, sin dificultad, que no es posible liberarse
de tales perturbaciones mientras no se hayan desarraigado las ten-
dencias a que se refiere Yama-Niyama o, por lo menos, se las haya
dominado en grado suficiente. El odio, la mala fe, el engano, la sen-
sualidad, la codicia son algunos de los vicios comunes y persistentes
de la raza y, mientras un ser humano esté sujeto a estos vicios en cual-
quier forma, su mente seguira presa de perturbaciones emocionales
violentas o leves causadas por estos vicios y le sera inutil emprender la
practica méas avanzada y sistemadtica de la Yoga. Como esta cuestién
es de la maxima importancia para el principiante, discutiremos con
algan detalle las cinco cualidades indicadas en este aforismo.

Ahimsa o abstencion de causar dafio denota una actitud y com-
portamiento hacia toda criatura viviente basados en el reconocimien-
to de la subyacente unidad de toda vida. Como la filosofia Yéguica se
basa en la doctrina de la Vida Una, es facil ver por qué la conducta
externa debe conformarse a esta Ley de la Vida. Si entendemos per-
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fectamente este principio se nos facilitara aplicar este ideal en
nuestra vida. Muchas personas se limitan a crear problemas imagina-
rios y a entrar en discusiones académicas acerca del significado de
Ahimsa. Ese es un acceso falso a la cuestién, porque no se pueden tra-
zar reglas rigidas inflexibles en cuestiones de conducta. Cada si-
tuacién en la vida es singular y requiere un acceso fresco y vital. No se
puede determinar de un modo mecanico lo que conviene bajo deter-
minadas circunstancias; para determinarlo rectamente se requiere el
desarrollo y purificacién de la facultad discernidora de Buddhi. Esta
funcién de Buddhi sin los estorbos de complejos mentales, s6lo es po-
sible después de un prolongado adiestramiento en hacer lo justo a
cualquier costo. No hay otra manera. De suerte que el aspirante que
desea perfeccionarse en la practica de Ahimsa deja de lado toda con-
sideracién académica, mantiene estricta vigilancia sobre su mente,
emociones, palabras y actos y regula su vida de acuerdo con su ideal.
Lentamente, a medida que prosigue, va reveldndosele todo lo que
haya de cruel o injusto en sus pensamientos y palabras y actos; su vi-
sion se aclara y percibe intuitivamente el curso recto que ha de seguir
bajo cualquier conjunto de circunstancias. Gradualmente, este ideal
de inofensividad se muestra positivamente como un dinamismo de
amor en su aspecto de tierna compasién hacia toda criatura y en su
forma practica de servicio.

Satya o abstencién de mentir, también tiene que tomarse en un
sentido mucho mas amplio que el corriente. Significa evitar, estricta-
mente, toda exageracién o inexactitud o simulacién u otras faltas si-
milares que implican decir o hacer lo que no concuerda exactamente
con lo que se sabe que es cierto. En una sociedad civilizada, el mentir
se considera malo, pero hay muchas variantes de falta de veracidad
que no se consideran reprensibles en la vida convencional. Todas
ellas deben eliminarse completamente en la vida de un aspirante.
¢Por qué?

En primer lugar, porque cualquier forma de mentira crea
complicaciones innecesarias y es una fuente constante de perturba-
ciones mentales. Para el necio de intuicién opaca, mentir es un medio
simple y facil para salir de una situacién indeseable; no ve que de esta
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manera crea muchas otras dificultades més serias. Cada mentira exi-
ge una cantidad de otras mentiras para sostenerse y, al fin, es descu-
bierta tarde o temprano. Este esfuerzo por mantener apariencias
equivocas produce una tensién peculiar en la mente subconsciente y
forma un terreno propicio para toda clase de perturbaciones emo-
cionales. E] hombre ordinario no nota estas cosas, solamente cuando
empieza a practicar Satya empiezan a revelarse ante sus ojos las for-
mas mas sutiles de mentir. Es ley de la Naturaleza que no nos perca-
temos de las formas mas sutiles de cualquier vicio mientras no haya-
mos eliminado sus formas mas toscas.

Aparte de estas consideraciones, la veracidad ha de practicarla
el aspirante porque es absolutamente necesaria para desenvolver la
Intuicién o Buddhi. El Yogui tiene que encarar muchos problemas
cuya solucién no se puede encontrar en libros de consulta ni por
simple pensar. El tinico medio es una intuicién pura y sin nubes. Y no
hay nada que nuble mis la intuicién que la costumbre de faltar a la
verdad. El que comienza a practicar Yoga sin adquirir primero la
virtud de veracidad total, es como el que entra de noche a explorar
una selva sin llevar una antorcha; no tiene nada que lo guie en sus di-
ficultades, y las ilusiones creadas por los Hermanos de la Sombra se-
guramente lo extraviaran. Es por eso que debe ponerse primero la ar-
madura de la veracidad perfecta en pensamiento y palabra y acto y.
entonces, ningin engaiio puede herirlo.

Yendo mas alla de estas consideraciones utilitaristas, la absoluta
necesidad de llevar una vida perfectamente justa, en el caso de un
Yogui, se deriva de la naturaleza misma de la Realidad que sustenta
el Universo y nuestra vida misma. La esencia de esa Realidad es
Amor y Verdad y se expresa por medio de leyes que todo lo vencen.
La vida interna y externa del Yogui que esta buscando esta Realidad
debe, pues, conformarse estrictamente a estas leyes basicas de la Na-
turaleza, para que sus esfuerzos se vean coronados por el éxito. Todo
lo que vaya en contra de la ley de Amor nos desarmoniza y, tarde o
temprano, nos acarrea mucho sufrimiento. Todo cuanto vaya contra
la ley de la Verdad nos desarmoniza también y crea tensiones menta-
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les y emocionales que nos impiden tranquilizar y armonizar la men-
te. Por eso se recomiendan Ahimsa y Satya.

Asteya significa literalmente abstenerse de hurtar o robar. En
esto también le damos a estas palabras un significado mucho mas
amplio que el de un Cédigo penal. Pocas personas que hayan de-
sarrollado algo su sentido de la moral llegaran al extremo de robar o
hurtar de hecho, pero son poquisimos los que pueden considerarse
completamente libres de este pecado desde un punto de vista estricta-
mente moral. En nuestra vida convencional nos ingeniamos muchas
formas indirectas y sutiles de apropiarnos lo ajeno, y nuestra concien-
cia adormecida no siente mayor perturbacion por estas transacciones
turbias. Un hombre ‘civilizado’ no se echara al bolsillo una cuchara
de plata cuando asiste invitado a una cena, pero su conciencia no lo
punzara suficientemente cuando da o acepta una gratificacién por
cumplir un deber.

Asteya no debe, pues, interpretarse meramente como no robar,
sino como abstenerse de toda forma de apropiarse de lo ajeno. El as-
pirante a Yogui no puede tomar nada que no le pertenezca, no sélo
en forma de dinero o bienes sino también en forma de cosas tan in-
tangibles y, sin embargo, tan preciadas como aceptar crédito por al-
go que no ha hecho, o privilegios que propiamente no merece. Pero
solamente cuando uno logra eliminar hasta cierto punto esta tenden-
cia en sus formas mas crudas, es cuando empieza a percatarse de sus
formas mas sutiles, que estan entretejidas en nuestra vida y de las
cuales dificilmente nos damos cuenta. El que intente hollar el sende-
ro de la Yoga Superior tiene que proceder sisteméticamente a elimi-
nar todas esas tendencias indeseables hasta borrar los dltimos rastros
de ellas y dejar su mente pura y tranquila. Deberia practicar estas
virtudes como un bello arte, buscando un refinamiento cada vez ma-
yor en la aplicacion de los principios morales a los problemas de su vi-
da cotidiana.

Brahmacarya. Entre todas las virtudes recomendadas en Yama-
Niyama, ésta parece ser la mas prohibitiva, y muchos estudiantes sin-
ceros que se interesan en la filosofia Yéguica huyen asustados de su
aplicacién practica, porque le temen a tener que renunciar a los pla-
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ceres de la complacencia sexual. Muchos escritores occidentales han
tratado de evitar este problema sugiriendo que esta cualidad no signi-
fica abstinencia completa sino una complacencia moderada y regu-
lada dentro del matrimonio legal. Pero el estudiante oriental que co-
noce bien las tradiciones y condiciones de la practica Yéguica no cae
en este error. Sabe que la verdadera vida Yéguica no se puede combi-
nar con la complacencia y el despilfarro de energia vital en los place-
res sexuales y que, por lo tanto, tiene que escoger entre una cosa o la
otra. No se le dice que prescinda de inmediato de la vida sexual, sino
que tendra que dejarla por completo antes de que pueda empezar la
practica seria de la Yoga Superior, que no es lo mismo que el estudio
meramente tedrico o las practicas de indole preparatoria.

El estudiante serio y avanzado encuentra patético ese deseo de
combinar los goces de la vida mundana con la paz y el conocimiento
trascendente de la vida superior; ve en ello la ausencia de un sentido
de valores verdaderos con respecto a las realidades de la vida
Yéguica, ausencia que demuestra falta de idoneidad para vivir esta
vida. LLos que consideran que los goces sensuales son equiparables o
siquiera comparables con la paz y gloria de la vida superior, todavia
tienen que desarrollar la potente intuicién que les diga que han de re-
nunciar a una mera sombra a cambio de algo real, a sensaciones
efimeras a cambio del mas grande -lon de la vida. El estudiante que
vacile en renunciar a los goces de los sentidos y viva haciendo compo-
nendas, pregintese honradamente si cree que una persona esclaviza-
da por sus pasiones esta en realidad lista para embarcarse en esta Di-
vina aventura. La respuesta que le llegara de adentro sera clara e ine-
quivoca.

Esto es, pues, lo primero que hay que entender con claridad res-
pecto de Brahmacarya. La practica de la Yoga Superior requiere
completa abstinencia de vida sexual y no es posible compromiso algu-
no sobre este punto. Quedan muchos angas que el aspirante a Yogui
puede practicar en cierta medida como medio preliminar; pero debe
prepararse sistematica y definitivamente a desechar por completo no
sélo la complacencia fisica, sino hasta los pensamientos y emociones
acerca de los placeres sexuales.
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El segundo punto que anotar a este respecto es que Brahmacar-
ya, en su sentido mas amplio, significa no solamente la abstinencia
que acaba de indicarse, sino también estar libre de ansiar toda clase
de goces sensuales. La busqueda de goces sensuales ocupa una parte
tan grande de nuestra vida, y es tanto lo que hacemos depender de
ellos nuestra felicidad, que se considera como muy natural y sin
tacha el satisfacerse en estos goces dentro de los limites de la modera-
cién y las obligaciones sociales. Usar perfumes, deleitarse con platos
sabrosos, vestir pieles y otros placeres sensuales similares, son cosas
tan comunes que nadie critica a los que buscan esos goces aunque
muchas veces implican sufrimiento terrible para incontables criatu-
ras vivientes. Todo eso se considera como cosa comun y corriente, y
poquisimas personas le dedican siquiera un pensamiento fugaz para
combatirlas. Al hombre mundano corriente no lo perjudican esos go-
ces moderados siempre que no impliquen sufrimiento alguno a otras
criaturas; son parte de su vida normal en su etapa de evolucién. Pero
para el que aspira a ser Yogui, estos goces aparentemente inocentes s
son perjudiciales; no por lo que haya de ‘pecaminoso’ en ellos sino
porque contienen la potencialidad de constantes perturbaciones
mentales y emocionales. Nadie que se deje atraer por los ‘objetos de
los sentidos’ puede esperar liberarse de las preocupaciones y ansieda-
des que caracterizan la vida del hombre mundano. Ademas, la
butsqueda de goces sensuales tiende a debilitar la voluntad y a mante-
ner una actitud mental que milita en contra de buscar con todo el co-
razén el ideal Yéguico.

No obstante, es necesario comprender bien qué es lo que real-
mente se pretende al prescindir de los goces sensuales. Mientras esta-
mos viviendo en el mundo y moviéndonos entre toda clase de objetos
que afectan los érganos sensorios, no podemos evitar el sentir placeres
sensuales de varias clases. Cuando comemos algo sabroso no podemos
evitar sentir cierto placer, como resultado natural de que la comida
entra en contacto con los puntos del gusto y despierta ciertas sensa-
ciones. ¢Ha de intentar el Yogui la tarea imposible de cerrarse a todas
las sensaciones agradables? Absolutamente no. Lo malo no esta en
sentir la sensacién natural y de por si inocua, sino en anhelar la repe-



208 -30

ticién de experiencias que implican sensaciones placerteras. Contra
esto es que hay que estar en guardia hasta desarraigarlo, porque lo
que perturba a la mente y crea las tendencias es el deseo y no la sensa-
cién misma. El Yogui se mueve entre objetos de toda clase como cual-
quier persona, pero su mente no se apega a objetos placenteros ni
siente repulsion por los que producen dolor. Por lo tanto, no es afec-
tado por la presencia o ausencia de objetos de diferentes clases. El
contacto con un objeto produce una sensacion, pero ahi termina el
asunto.

Esta cualidad de desapego no puede alcanzarse sin una larga y
severa autodisciplina y renuncia a toda clase de objetos placenteros,
aunque a algunos aspirantes les viene en forma natural y facil porque
traen fuertes tendencias favorables de sus vidas pasadas. Existen per-
sonas que se enganan a si mismas con la idea de que no estan apega-
das a los goces sensuales, pero contintian dandole rienda suelta a su
satisfaccion. A esas personas les ayudara a destruir este autoengano
preguntarse seriamente por qué continian gratificando esos placeres
si realmente los han trascendido. Lo cierto es que solamente con la
renuncia a los placeres de los sentidos es como el aspirante corriente
puede desarrollar y probar su indiferencia a ellos. La austeridad es,
pues, parte necesaria en la vida Yéguica. Los que se dejan levar por
la vida muelle de los placeres sensuales bajo la ilusion de que “esas co-
sas no los afectan’, estan simplemente posponiendo el esfuerzo por al-
canzar de veras el ideal Yoguico. Para el hombre mundano esta aus-
teridad parece prohibitiva o hasta sin sentido y, frecuentemente, se
pregunta para qué vive el Yogui. Pero para el Yogui el estar libre de
apegos le trae una paz mental inefable y una fortaleza interna, en
comparacién con las cuales los goces de los sentidos resultan intole-
rables.

Aparigraha: esta palabra se traduce a veces como ‘ausencia de
codicia’; la idea es no querer acumular posesiones. Para entender por
qué es esencial que el aspirante a Yogui elimine esta tendencia, basta
ver el curso tan tremendo que le imprime a nuestra vida. La tenden-
cia a acumular bienes mundanos es tan fuerte que puede considerarse
casi como un instinto basico del hombre. Claro que, mientras vivi-
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mos en e} mundo fisico, necesitamos poseer unas cuantas cosas que
son esenciales para mantener el cuerpo, aunque ‘esencial’ y ‘no esen-
cial’ son términos relativos y no parece haber limite para el recorte de
lo que consideramos necesario para vivir. Pero no estamos satisfechos
con lo necesario. Queremos tener otras cosas, lujos, etc. Estas no son
necesarias para mantener el cuerpo unido al alma, sino que las busca-
mos para aumentar nuestras comodidades y goces. Ni siquiera para-
mos en los lujos. Aunque tengamos a nuestra disposicién todas las co-
modidades y gozos posibles para el resto de nuestra vida, todavia no
estamos satisfechos y continuamos amasando riquezas y acumulando
cosas. Uno piensa que un palacio colmaria las necesidades de un ser
humano, pero el que ha conseguido un palacio no esta satisfecho y
quiere construir unos cuantos mas. Es claro que estas cosas superfluas
no llenan ningin propésito excepto el de satisfacer nuestra infantil
vanidad y el deseo de aparecer superiores a los demas. No hay limites
para el deseo de riquezas ni para las cosas que nos gusta tener alrede-
dor. Es evidente, pues, que nos encontramos ante un instinto que no
tiene relacién con el sentido comtn o la razén.

Fuera de las complicaciones que este instinto causa en los cam-
pos social y econémico, su efecto sobre la vida del individuo es de tal
naturaleza que hace absolutamente necesaria su eliminacién de parte
del aspirante a Yogui. Consideremos unos pocos factores. Primero,
tenemos que emplear ticmpo y energia en acumular cosas que real-
mente no necesitamos. Luego, tenemos que gastar tiempo y energia
en mantener y conservar las cosas que hemos acumulado; las preocu-
paciones y ansiedades aumentan en proporcion con lo que acumula-
mos. Luego, el constante temor a perder las cosas, el dolor y la angus-
tia cuando perdemos algo y el remordimiento de dejarlas atras cuan-
do uno se despide de este mundo. Sumemos todos estos factores y ve-
remos el desperdicio tan colosal de ticmpo, energia y fuerza mental
que todo esto representa. Nadie que piense verdaderamente en serio
en solucionar los problemas mas hondos de la vida puede permitirse
derrochar, de esta manera, sus limitados recursos. Por eso, el que as-
pira a Yogui reduce al minimo sus posesiones y requisitos y elimina de
su vida todas esas acumulaciones y actividades innecesarias que
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queman sus energias y son una fuente constante de perturbacién para
la mente. Permanece satisfecho con lo que le viene en el curso natural
del funcionamiento de la ley de Karma.

Sin embargo, merece sefialarse aqui que lo que importa no es la
cantidad de cosas de que nos rodeamos, sino nuestra actitud hacia
ellas. Puede que apenas poseamos unas pocas cosas y, sin embargo, el
instinto de posesion sea muy fuerte; o, por el contrario, puede que es-
temos nadando en riquezas y, sin embargo, estar libres de todo senti-
miento de posesion. Muchos relatos interesantes se encuentran en las
escrituras hindies para ilustrar este punto, tales como el de Janaka
que vivia en un palacio y el ermitano que vivia en una choza. Es po-
sible vivir en el ambiente mas lujoso sin ningan sentido de posesién y
listo a separarse de todo sin la menor vacilacién. Pero, aunque esto es
posible, no es facil y el aspirante a Yogui haria bien en prescindir de
todo lo innecesario, pues sélo asi puede aprender a vivir la vida sen-
cilla y austera. Aunque no esté apegado a sus pertenencias, tendra
que dedicar tiempo y energias a mantener sus atavios, y esto no debe
permitirselo.

Debe entenderse claramente que la necesidad de cultivar esta
virtud se basa en que proporciona un estado mental libre de apegos.
Las ventajas adicionales que se anotaron arriba, son de indole subsi-
diaria, si bien son importantes.

31. Estas virtudes, inmodificadas por clase, lugar, tiempo u
ocasién, y aplicables a todas las etapas, constituyen el Gran
Voto.

Después de dar las cinco virtudes basicas que ha de practicar el
aspirante a Yogui, Patanjali expone en este sutra otro principio cuya
importancia no es reconocida generalmente. Hay ocasiones en que
surgen dudas acerca de si es posible o aconsejable practicar cierta vir-
tud en determinada situacion que se presenta. Consideraciones por
razén de clase, lugar, tiempo u ocasién pueden surgir en estas si-
tuaciones y al aspirante puede parecerle dificil decidir lo que ha de
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hacer entonces. Tomemos como ilustracién las siguientes situaciones
hipotéticas:

Un amigo nuestro, que sabemos es inocente, va a ser ejecutado,
pero podemos salvarlo diciendo una mentira. ¢Debemos decirla?
(Ocasién). Conforme a la filosofia hindd, el Dharma del comerciante
es acumular riquezas y distribuirlas adecuadamente. ¢Debe un co-
merciante que aspira a ser Yogui, descuidar su voto de Aparigraha y
continuar amasando riquezas? (Clase). Nuestro pafs estd en guerra
con otro. ¢Debemos ingresar al ejército y matar a los enemigos como
se nos exige? (Tiempo). Nos toca ir a la regién Artica donde es necesa-
rio matar animales para alimentarse. ¢Podemos modificar nuestro
voto con respecto a Ahimsa en estas circunstancias peculiares? (Lu-
gar).

Centenares de dudas de esta clase se presentaran en la vida de
un aspirante a Yogui, que a veces dudara si los cinco votos hay que
practicarlos estrictamente o pueden hacerse excepciones en circuns-
tancias especiales. Este sutra establece claramente que no pueden
permitirse excepciones en la practica del Gran Voto, nombre colecti-
vo que se da a los cinco votos. Puede uno exponerse a grandes incon-
venientes, puede tener que sufrir mucho por la observancia de estos
votos, incluso la pena de muerte, pero no puede romper ninguno de
ellos bajo ninguna condicién. Aunque haya que sacrificar la vida pa-
ra cumplir su voto, uno debe pasar alegremente por esta ordalia con
la firme conviccién de que el tremendo influjo de poder espiritual

rque ha de venir sobrepasara mucho a la pérdida de una sola vida. El
que se ha lanzado a descubrir el Misterio Supremo de la vida tiene
que arriesgar su vida en muchas ocasiones en el cumplimiento de lo
justo. En comparacién con el tremendo valor del galardén que se
busca, la pérdida de una o dos vidas no importa nada. Ademas, debe
saber que en un Universo gobernado por la Ley y basado en la Justi-
cia, ningin dafio real puede ocurrirle a quien trata siempre de hacer
lo justo. Cuando en estas circunstancias uno tiene que sufrir, ello se
debe generalmente a Karma pretérito y, por lo tanto, es mejor pasar
por la experiencia desagradable y dejar saldada esa obligacién
Karmica. Por lo general, los problemas tienen por objeto probarnos
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hasta el maximo, y cuando demostramos nuestra determinacién a ha-
cer lo justo a cualquier costo, esos problemas se resuelven de la mane-
ra mas inesperada.

Si bien es verdad que en cierto sentido esta adhesién inflexible a
nuestros principios hace que la observancia del Gran Voto sea dificil
y pueda representar grandes penalidades algunas veces, en otro senti-
do simplifica mucho el problema de nuestra vida y conducta. Elimi-
na por completo la dificultad de decidir lo que hay que hacer en toda
clase de situaciones en que el aspirante pueda encontrarse. La unj-
versidad del Voto no deja resquicios por los que su mente pueda ten-
tarlo a escaparse y, en la mayoria de las ocasiones, su curso de accién
seré bien claro. Puede seguir el camino justo sin vacilacién, sabiendo
que para é] no hay otro camino abierto.

Nétese, sin embargo, que si bien se insiste en que hay que hacer
lo justo, se deja siempre a su discrecién interpretar lo que es justo. Ha
de hacer lo que él considere justo y no lo que otros le dicen. Si yerra
creyendo que est4 en lo justo, la naturaleza le ensefiaré por medio del
sufrimiento. La voluntad de hacer lo justo a cualquier costo aclarara
progresivamente su visién y lo conducira a la etapa en que podra ver
lo justo sin errar. Ver lo justo depende de hacer lo justo. De ahi la tre-
menda importancia de la rectitud en la vida del Yogui.

32. Las observancias son: Pureza, contento, austeridad, estu-
dio profundo y entrega de si mismo a Dios.

Hemos llegado a Niyama, la segunda anga de la disciplina que
sirve para colocar el cimiento de la vida Yéguica. Antes de tratar los
cinco elementos de Niyama enumerados en este sutra, consideremos
la distincion entre Yama y Niyama. Examinados superficialmente,
ambos parecen tener un propésito comun: el de transmutar la natu-
raleza inferior de modo que sirva propiamente como vehiculo de la
vida Yéguica. Pero un estudio mas detenido de las abstenciones y ob-
servancias revelara la diferencia en el caracter de las practicas reco-
mendadas para producir los cambios necesarios en la indole del aspi-
rante. En un sentido general, las practicas incluidas en Yama son mo-
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rales y prohibitivas, mientras que las de Niyama son disciplinarias y
constructivas. Las primeras son para colocar el cimiento ético de la
vida Yéguica, y las segundas para organizar la vida del aspirante de
modo que pueda seguir la disciplina Yéguica altamente rigurosa.

Esta diferencia en el propésito general de Yama y Niyama impli-
ca una diferencia correspondiente en el caracter de sus practicas. Pa-
ra cumplir el Gran Voto en lo relacionado con Yama, no se le exige al
aspirante que haga algo, sino que dia tras dia ha de reaccionar de
una manera bien definida ante los incidentes y sucesos de su vida. Pe-
ro el ndmero y caracter de las ocasiones que se le presentardn y que
requeriran el ejercio de las cinco virtudes dependera, naturalmente,
de sus circunstancias. Si, por ejemplo, él se va a vivir solo en una sel-
va como un asceta, se presentaran muy pocas ocasiones para poner en
practica las Abstenciones. Estara ligado siempre al Gran Voto, pero
podriamos decir que ello es inoperante por falta de oportunidades pa-
ra practicarlo.

No ocurre lo mismo en el caso de Niyama que implica practicas
que hay que observar constantemente, dia tras dia, bajo cualquier
circunstancia. Aunque el aspirante viva solo, alejado por completo
de toda relacién social, la necesidad de observar estas practicas se
mantendra igual que cuando vive en la bulliciosa compania de los
hombres.

Sauca, limpieza o pureza, es el primer elemento de Niyama. An-
tes de que podamos comprender c6émo hemos de acometer la purifi-
cacién de nuestra naturaleza, debemos aclarar nuestras ideas con res-
pecto a la pureza. Conforme a la filosofia Yéguica, la totalidad del
universo, visible e invisible, es una manifestacién de la Vida Divina y
est4 impregnado por la Conciencia Divina. Para el Iluminado que ha
tenido la vision Divina, todas las cosas, desde un atomo hasta Isvara
mismo, son vehiculos de la Vida Divina y, por lo tanto, son puras y
sagradas. Desde este punto de vista elevado, nada puede considerarse
impuro, en el sentido absoluto. Es obvio, pues, que cuando usamos
las palabras puro e impuro en relacién con nuestra vida, las usamos
en un sentido relativo. La palabra pureza se usa en relacién con
nuestros vehiculos, no sélo con el cuerpo fisico que podemos conocer
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sensorialmente, sino con los vehiculos superfisicos que sirven como
instrumentos de la emecién y del pensamiento y de otras facultades
espirituales. Una cosa es pura en relacién con un vehiculo, si le per-
mite o le ayuda al vehiculo a servir como instrumento eficiente de la
Vida Divina que se expresa por medio de él en su particular etapa de
evolucién. Es impura si estorba la plena expresién de esa Vida Divina
o presenta impedimentos para el ejercicio de las funciones propias del
vehiculo. La pureza no es, por lo tanto, absoluta, sino apenas fun-
cional y en relacién con la siguiente etapa de evolucién que la Vida
esta tratando de alcanzar.

Purificacién significa, pues, eliminar del vehiculo perteneciente
a un individuo todos aquellos elementos y condiciones que le impiden
ejercer sus funciones propias y alcanzar la meta que se propone. Esta
meta, para el Yogui, es Ia Realizacién Directa por medio de la fusién
de su conciencia individual con la Conciencia Suprema, o sea alcan-
zar Kaivalya. Por lo tanto, purificacién significa para el Yogui, es-
pecificamente, transformar y mantener sus vehiculos de tal manera
que puedan servir cada vez mejor para producir esta unificacién.

La pureza, si bien es funcional, depende en gran medida de la
calidad del material de que esta compuesto el vehiculo. La eficiencia
funcional del vehiculo depende no tan s6lo de su organizacion estruc-
tural sino también de la clase del material incorporado en él. La
expresion de la conciencia por medio de un vehiculo puede compa-
rarse con la produceion de diferentes clases de sonidos por una cuerda
metalica tensionada. Sabemos que el sonido que asi se produce de-
pende de tres factores: la clase del metal, la estructura (calibre y lon-
gitud) de la cuerda y la tensién a que est4 sometida. Del mismo mo-
do, la capacidad de un vehiculo para responder a diferentes estados
de conciencia depende de su material, su complejidad estructural
que aumenta con la evolucién, y su sensibilidad.

La razén de que el material de un vehiculo determina, en cierta
medida, su capacidad vibratoria, consiste en que la calidad del mate-
rial y su capacidad vibratoria estan indisolublemente ligadas en la
Naturaleza. Cada tipo de material responde dentro de una gama li-
mitada de vibraciones. De suerte que, si queremos traer a los vehicu-
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los inferiores las vibraciones altas y sutiles de las capas mas hondas de
la conciencia, debemos suministrarle a esos vehiculos el tipo de mate-
rial justo y correspondiente.

Todos los vehiculos inferiores de cada alma Individual estan
cambiando constantemente. La purificacién consiste en reemplazar
gradual y sistematicamente el material comparativamente tosco de
esos cuerpos, por un tipo més refinado de material. En el caso. del
cuerpo fisico, la purificacién es comparativamente simple y se puede
producir suministrandole al cuerpo el tipo correcto de material en
forma de comidas y bebidas. Segin el sistema hindd de cultura
Yéguica, los alimentos y bebidas se dividen en tres clases: Tamasicos,
Rajésicos y Sattvicos. Solamente los que se clasifican como Sattvicos
le son permitidos al Yogui que estd construyendo un vehiculo fisico
puro y refinado. Las carnes, el alcohol y tantos otros accesorios de la
dieta moderna, hacen el cuerpo fisico totalmente inttil para la vida
Yéguica. Si un aspirante ha estado volviendo tosco su cuerpo por el
uso de ellos, tendra que pasar por un largo perfodo de dieta cuidado-
sa para desembarazarse del material indeseable y refinar suficiente-
mente su cuerpo.

La purificacién de los vehiculos sutiles que sirven para expresar
pensamientos y emociones, se logra por un proceso diferente y mas
dificil. En este caso, las tendencias vibratorias hay que cambiarlas
gradualmente excluyendo de la mente todos los pensamientos y emo-
ciones indeseables y reemplazandolos constante y perseverantemente
por pensamientos y emociones de una indole superior y mas sutil. Al
cambiar la tendencia vibratoria de estos cuerpos, la materia de los
cuerpos va cambiando y. después de algin tiempo, si el esfuerzo se
contintia por tiempo suficiente, los vehiculos quedan adecuadamente
purificados. Para probar realmente la purificacién de un vehiculo
hay que observar sus tendencias vibratorias normales. Una mente pu-
ra tiene pensamientos puros y siente emociones puras, facil y natural-
mente. A una mente asi se le hace dificil mantener pensamientos y
emociones indeseables, del mismo modo que a una mente impura le
es dificil mantener pensamientos y emociones elevados y nobles.

Otro recurso que se recomienda en el sistema hindd de cultura
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espiritual, para purificar los vehiculos sutiles, es el uso constante de
mantras y plegarias. Esto hace que los vehiculos vibren frecuente-
mente a tasas muy altas, atrayendo asi un influjo de energfas espiri-
tuales de los planos superiores. El sacudimiento que asi se produce
dia tras dia, va como lavando todos los elementos indeseables de los
diferentes vehiculos.

Se vera, pues, que la purificacién o Sauca es una practica positi-
va. No viene por si sola. Uno tiene que hacer ejercicios purificatorios,
dfa tras dia, por largos periodos de tiempo. Por eso es que se la ha
incluido en Niyama.

Samtosa, que generalmente se traduce como ‘contento’, es el se-
gundo elemento de Niyama. Es necesario que el aspirante a Yogui
practique el contento mas elevado, porque sin ello no hay posibilidad
de mantener la mente en una condicién de equilibrio. El hombre or-
dinario, que vive en el mundo, est4 sujeto todo el dia a toda clase de
impactos y reacciona conforme a sus habitos, prejuicios, educacién y
animo del momento. Estas reacciones implican, en la mayoria de los
casos, perturbaciones mentales de mayor o menor grado que agitan
los sentimientos o la mente. Apenas esta saliendo de la perturbacion
de un impacto cuando ya otro vuelve a desequilibrarlo. Su mente pa-
rece estar en calma a veces, pero esto no es sino superficial; por deba-
jo hay una corriente de perturbacién como la que se mueve bajo la
superficie de un mar tranquilo.

Esta condicién de la mente, que no siempre es desagradable y
muchos la toman como natural, impide la concentracién. Mientras
dure, produce una fuerte tendencia a volcar la mente hacia afuera.
El aspirante debe cambiar esta condicién por un estado de constante
equilibrio y quietud, mediante el deliberado ejercicio de la voluntad,
la meditacién y otros medios a su alcance. Ha de procurar permane-
cer en una condicién de perfecta calma y serenidad, ocurra lo que
ocurriere en el mundo externo e incluso en el mundo interno de su
mente. No ha de contentarse con adquirir el poder de dominar una
perturbacién mental cuando se presenta, sino el poder mas raro atin
de evitar que ocurra cualquier perturbacién. Sabe que una vez que
permita que se presente una perturbacién requerir4 mas energia para
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superarla y que, aunque externamente parece desaparecer pronto, la
perturbacion interna subconsciente persiste por largo tiempo.

Una ecuanimidad de este tipo no puede construirse sino sobre el
cimiento de un contento perfecto: la capacidad de permanecer satis-
fecho pase lo que pase. Es una situacién mental extremadamente po-
sitiva y dinamica que no tiene nada en comin con cierta mentalidad
negativa que se basa en la pereza y falta de iniciativa y que la gente
desprecia con toda raz6n. Debe basarse en una indiferencia perfecta
por todos aquellos goces personales y comodidades y otras considera-
ciones que tanto atraen a la gente. Su objeto es alcanzar aquella Paz
que lo lleva a uno completamente maés alla del &mbito de ilusiones y
miserias.

El cultivo de este contento supremo que trae tranquilidad men-
tal, es el resultado de una prolongada autodisciplina y de pasar por
muchas experiencias que implican dolor y sufrimiento. No puede ad-
quirirse por la sola afirmaci6n de la voluntad. El habito es mas fuerte
que el caracter, y los héabitos desarrollados a través de innumerables
vidas no pueden cambiarse siibitamente. Por eso es que se necesita es-
tar constantemente alerta y entrenar la mente en mantener la recta
actitud; y por eso también es que esta virtud se incluye bajo Niyama.

Tapas, austeridad, y los otros dos elementos de Niyama, se estu-
diaron ya en II-1 y se explicé por qué a este conjunto de tres se lo lla-
ma Kriya-Yoga. Tapas es un vocablo de vasto alcance y no tiene un
equivalente exacto en nuestros idiomas. Combina los significados de
muchas palabras tales como purificacién, autodisciplina, austeridad.
Representa una clase de pricticas diversas cuyo objeto es purificar y
disciplinar la naturaleza inferior y colocar los vehiculos del Atma In-
dividual bajo el control de una voluntad férrea. El significado de esta
palabra se deriva, probablemente, del proceso de fundir una aleacién
de oro para quemar toda la escoria y extraer el oro puro. En cierto
sentido, toda la ciencia de la construcciéon del caracter, con la cual
purificamos y controlamos nuestros vehiculos inferiores, puede consi-
derarse como una practica de Tapas; pero en el sentido ortodoxo esta
palabra se usa particularmente para algunos ejercicios especificos
que se adoptan para purificar y controlar el cuerpo fisico y de-
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sarrollar el poder volitivo. Incluye practicas tales como ayunar, ob-
servar votos de varias clases, Pranayama, etc. Algunas personas mal
aconsejadas hacen los votos mas extraordinarios como practica de
Tapas, tales como levantar una mano y mantenerla en esa posicién
durante afios hasta que se les seca. Pero esas practicas absurdas se
consideran altamente reprensibles en las escuelas serias de Yoga y se
las llama Asiricas o demoniacas.

La practica sistematica de Tapas empieza generalmente con
ejercicios sencillos y faciles que ponen a trabajar el poder volitivo, y
se continia por etapas progresivas con ejercicios mas dificiles cuyo
objeto es disociar el vehiculo de la conciencia. En el caso del hombre
ordinario, la conciencia estd sumamente identificada con el vehiculo
por cuyo medio opera. La practica de Tapas afloja gradualmente es-
ta asociaci6n, le permite a la conciencia separarse parcialmente del
vehiculo, y este progresivo reconocimiento del vehiculo como una
parte del ‘no-yo’ va atenuando la conciencia de Asmita o ‘yo soy esto’.
Solamente cuando se ha adquirido, hasta cierto punto, este poder de
disociar la conciencia de los vehiculos, es cuando el aspirante puede
purificar y controlar efectivamente los vehiculos y usarlos para los
propésitos de la Yoga.

Svadhyaya es una palabra que se usa a veces en un sentido limi-
tado para indicar el estudio de las escrituras sagradas. Pero esto es
apenas una parte del trabajo que hay que hacer. El estudiante tiene
que familiarizarse, como primer paso, con la literati:ra esencial rela-
cionada con los diferentes aspectos de la Yoga, tal como hay que ha-
cerlo al estudiar cualquier otra ciencia. De este modo, adquiere el co-
nocimiento necesario sobre los principios tedricos y practicos perti-
nentes al ideal Yéguico. También obtiene una idea de los valores re-
lativos de los diferentes métodos, y una perspectiva correcta de todas
las cuestiones relacionadas con las practicas Yéguicas.

Si bien este estudio es apenas teérico y no lo lleva muy adelante
en la via hacia la Realizacién Directa es, sin embargo, de gran valor
para el estudiante. Muchos de los que emprenden esta busqueda
tienen una formacién intelectual muy vaga y confusa y carecen de la
comprensién clara y amplia que se necesita para progresar firme-
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mente en el tema. Esta insuficiencia de conocimientos necesarios los
lleva a simplificar demasiado estos problemas y a esperar resultados
imposibles. Tarde o temprano se descorazonan y se sienten frustrados
o caen presa de personas inescrupulosas que fingen ser grandes yoguis
y prometen cosas fantasticas de toda clase para atraer incautos. Una
formacién intelectual sélida se necesita para alcanzar buen éxito en
cualquier esfera de trabajo cientifico, y como la Yoga es una ciencia
por excelencia esto es cierto de ella también.

Pero si bien se necesita un-estudio completo y detallado de ia li-
teratura Yéguica, esto es apenas el primer paso. El siguiente paso es
recapacitar y reflexionar constantemente sobre los problemas mas
hondos que se han estudiado en su aspecto intelectual en libros, etc.
Esta reflexion constante prepara la mente para recibir de adentro el
conocimiento real. Produce una especie de succién que atrae el alien-
to de la intuicién a la mente. El estudiante empieza asi a penetrar
mas en los problemas de la vida Yéguica. Cuanto mas clara es su pe-
netracién en estos problemas, més se agudiza el deseo de hallar una
solucién verdadera, de adquirir aquel conocimiento trascendental a
cuya luz se disipan por completo todas las dudas y se alcanza la Paz
de lo Eterno. Esta recapacitacién y reflexion sobre las grandes verda-
des fundamentales de la vida, va tomando, gradual e imperceptible-
mente, la forma de meditacién en el sentido ordinario de este térmi-
no, es decir, la mente se absorbe crecientemente en el objeto de la
btisqueda. Este objeto no es necesario que sea una verdad abstracta
de indole filoséfica. Puede ser un objeto de devocién con el cual el as-
pirante quiere unirse en comunién. La naturaleza del objeto diferira
conforme al temperamento del individuo, pero la condicién mental
de profunda absorcién e intenso deseo de saber sera, mas o menos, la
misma.

Para producir este estado de absorcién concentrada puede ayu-
dar el uso de mantras. El aspirante puede usar cualquiera de los
mantras bien conocidos, como el Gayatri o la Pranava. Estos mantras
armonizan los vehiculos inferiores con la conciencia, los hacen sen-
sibles a las vibraciones sutiles y llegan a producir una fusién parcial
de la conciencia inferior con la superior. De suerte que, aunque
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Svadhyaya comienza por estudio intelectual, debe continuarse pa-
sando por las etapas progresivas de reflexién, meditacién, Tapas,
etc., hasta llegar a que el aspirante pueda obtener todo conocimiento
o devocion desde adentro por sus propios esfuerzos. Esto es lo que sig-
nifica el prefijo Sva. Entonces prescinde de toda ayuda externa, co-
mo libros, discursos, etc. y bucea dentro de su propia mente para
buscar todo lo que necesita.

Isvara-Pranidhama se traduce, generalmente, como entrega a Is-
vara o Dios. Pero en vista de que la practica avanzada de esta obser-
vancia puede conducir a Samadhi, es evidente que aqui se usa en un
sentido mucho maés profundo que el del esfuerzo mental superficial
del hombre religioso corriente por resignarse a la voluntad de Dios.
Lo que realmente significa una afirmacién mental asi, es un recono-
cimiento de que la voluntad de Dios es suprema en el mundo que
Dios gobierna, y que uno se somete gozosamente a esa*voluntad aun-
que la experiencia pueda no ser agradable. Es una actitud semejante
a la de un stibdito leal hacia los mandatos de su Rey.

Es claro, sin embargo, que aunque esta actitud religiosa es supe-
rior a la actitud comidn de resentimiento por las calamidades inevi-
tables y sufrimientos de la vida, y provoca un estado mental apa-
cible, no puede por si sola llevarlo a uno muy adelante en el camino
del desenvolvimiento y realizacién que culmina en Samadhi. El
hecho de que la practica progresiva de Isvara Pranidhana puede lle-
var al aspirante hasta Samadhi, muestra claramente que implica un
proceso de transformacién mucho mas profundo que la simple acep-
tacion de cualesquiera experiencias y ordalias que le vengan a uno en
el curso de la vida.

Para comprender la importancia y la técnica de Isvara-
Pranidhana es necesario recordar el modo como el Purusha queda en-
vuelto en Prakriti por Avidya, con el resultado de quedar sujeto a la
ilusion y a los consiguientes sufrimientos y miserias de la vida. Como
esta cuestién se discutié bien al estudiar la teoria de las Kleshas, no es
necesario entrar en detalles aqui. Pero hay una idea central que tiene
que ver con este problema. Segin la filosofia Y6guica, la Realidad
que se oculta dentro de nosotros est4 libre de la ilusién fundamental a
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que se deben las limitaciones y miserias de nuestra vida. La concien-
cia individual, o Purusha, es una manifestacion de esa Realidad.
¢Como queda el Purusha sujeto a la Gran Ilusién y a los sufrimientos
consecuentes de la vida inferior? Por la imposicién de la conciencia
del ‘yo’ que lo hace identificarse con sus vehiculos y con el ambiente
en que est4 inmersa su conciencia. Mientras este velo de Asmita o ‘yo-
soy-yo’ esta cubriendo su verdadera naturaleza, él permanece atado
por las limitaciones e ilusiones de la vida y el dnico modo como puede
recuperar su libertad es retirando esta cubierta de ‘yo-idad’, directa o
indirectamente, por uno u otro medio. Su objetivo es disolver Asmita
por la fusién sistematica y progresiva de su voluntad individual con
la Voluntad de Isvara y, asi, destruir la raiz misma de las Kleshas.
Por lo tanto, la practica de Isvara-Pranidhana empieza con la
afirmacién ‘Hagase Tu voluntad y no la mia’, pero no termina ahi.
Hay un esfuerzo firme por producir un continuo retraimiento de la
conciencia desde el nivel de la personalidad, donde se asienta la con-
ciencia de ‘yo-idad’, hacia la conciencia del Supremo cuya Voluntad
esta operando en el mundo de la manifestacién. Este esfuerzo puede
tomar muchas formas, segin el temperamento y las tendencias pre-
vias del aspirante. Puede sentir un deseo serio de convertirse en un
instrumento consciente de la Voluntad Suprema que esta
expresandose en el desenvolvimiento del Universo manifestado. Esta
voluntad encuentra estorbos para manifestarse al nivel humano, de-
bido a las limitaciones de la personalidad; a mayor egoismo mayor
oscuracién y mayores estorbos. Un aspirante que esta tratando de
practicar Isvara-Pranidhana procura retirar estos estorbos de la per-
sonalidad obrando con desinterés para no causar nuevos Karmas, de
modo que su personalidad se convierta en un instrumento consciente
y voluntario de la Voluntad Divina. Obviamente este es un proceso
gradual, y el aspirante tiene que trabajar largo tiempo ‘en la oscuri-
dad’, tratando de hacer escrupulosamente lo que estima justo, sin co-
nocer todavia la Vcoluntad Divina. Conocer la Voluntad Divina no es
necesario mientras la personalidad no haya quedado controlada
pues, aunque conociera esa Voluntad, su personalidad incontrolada
y caprichosa no le permitiria expresarla libre y plenamente. Pero, co-
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mo ocurre en todo proceso de esta clase, el esfuerzo por realizar un
ideal va retirando gradualmente los obstaculos del camino de la reali-
zacién. Si el aspirante prosigue su ideal con perseverancia, puede
triunfar y convertirse en un agente consciente de la Divinidad. Su
falso ‘yo’ inferior desaparece y la Voluntad Divina puede obrar libre-
mente a través del centro ‘sin yo’ de su conciencia. Este es el verdade-
ro Karma-Yoga.

La practica de Isvara-Pranidhana toma una forma diferente si
el aspirante es de temperamento altamente emocional y esta hollando
el camino del Bhakti. Entonces, el énfasis no se hace en fundir la vo-
luntad individual con la Voluntad Divina, sino en unirse con el Ama-
do por medio del amor. Como el amor se expresa, naturalmente, co-
mo abnegacién y subordinacién de los deseos personales a la Volun-
tad del Amado, la senda de Bhakti también lo conduce, indirecta-
mente, a la disolucién de Asmita o ‘yo-idad’. En este caso, el amor es
la fuerza motriz para destruir el egoismo y el resultado es Samadhi, la
fusién de la conciencia.

El estudiante observador podra ver en Isvara-Pranidhana la
esencia de la Yoga-Bhakti. Muchos estudiantes de los Yoga-Sutras
piensan que en este sistema de Yoga no hay mucho sitio para un
Bhakta, y que no se le da a la Devocién el valor que merece por su
importancia en la cultura espiritual. Es cierto que el modo como
Pantajali trata este punto da la impresién, pero ¢acaso no esta resu-
mida toda la técnica esencial de la Yoga-Bhakti en Isvara-
Pranidhana? El lado préctico de la Yoga Bhakti es meramente de
caracter preparatorio y tiene por fin conducir al aspirante a la etapa
en que sea capaz de renunciar a todas las ayudas externas y entregar-
se integramente a la Voluntad del Sefior y vivir en El completamente
en todo tiempo y lugar. Seguramente, esta técnica avanzada de cul-
tura espiritual y de unién final con el Amado en Samadhi no es otra
cosa que Isvara-Pranidhana.

33. Cuando la mente sea perturbada por pensamientos impro-
pios, recapacitar constantemente sobre sus contrarios.

Para estudiar el tema de Yama-Niyama, Patanjali ha dado dos
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sutras de gran ayuda. El primero es éste: da un método eficaz para
tratar los habitos y tendencias que interfieren con la practica de
Yama-Niyama. El estudiante trae consigo el impulso de toda clase de
tendencias de sus vidas anteriores y, a pesar de su propésito, esos
habitos y tendencias en que se ha complacido se afirman fuertemente
y lo obligan a actuar, sentir y pensar en formas contrarias a sus ide-
ales. ¢Qué hacer en tales circunstancias? Recapacitar constantemen-
te sobre los contrarios de esas tendencias indeseables, cuando lo mo-
lesten. Asi, nos da Patanjali una de las leyes mas importantes para la
edificacion del caracter, regla que la psicologia moderna reconoce y
recomienda al tratar con problemas de auto-educaci6n.

La razén de esta técnica esta en que todas esas tendencias malas
tienen sus raices en malos habitos de pensar y malas actitudes. Por lo
tanto, el dnico modo efectivo de eliminarlas total y permanentemen-
te es atacar el problema en su fuente y cambiar los pensamientos y ac-
titudes causantes de estas manifestaciones indeseables.

Es bien sabido que un habito mental indeseable puede cambiar-
se inicamente reemplazindolo por un habito mental de tipo exacta-
mente opuesto: el odio por el amor, la improbidad por la honradez,
etc. Los nuevos pensamientos crean canales mentales nuevos y dese-
ables, por los cuales empieza a fluir la energia mental en creciente
medida, debilitando y reemplazando gradualmente los habitos inde-
seables y las actitudes falsas que de ellos se derivan. La cantidad de
energia mental y de tiempo que se necesite depender4, naturalmente,
de la fuerza del habito indeseable y del poder volitivo del aspirante.
Pero si é] pone su corazén en la tarea y persevera en ella, lo conse-

guira.

34. Como los pensamientos y emociones y actos impropios, ta-
les como los de violencia, etc., ya sea que uno mismo los ha-
ga o que induzca a otros o los apruebe, o que procedan de
avaricia, ira o confusién, y ya se presenten en grado leve o
mediano o intenso, dan como fruto dolor e ignorancia in-
terminables, es por ello necesario recapacitar sobre los
contrarios.
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Patanjali hace en este sutra un analisis brillante de los factores
implicados en esta gradual transformacion de tendencias indeseables
en deseables. La psicologia moderna haria bien incorporando estas
valiosas ideas en sus sistemas éticos. Este sutra es un ejemplo tipico de
la inmensa y variada informacién que puede condensarse en unas po-
cas palabras para bien del estudiante practico.

El primer factor que tenemos que examinar en relacién con las
tendencias malas que tratamos de superar por medio de Yama-
Niyama, es el de la participacion. Una accién mala puede ser hecha
directamente, o induciendo a otro a que la haga, o con nuestra apro-
bacién. La ley comin reconoce responsabilidad en los dos primeros
€4asos, pero no en el ultimo. Segiin la ética de la Yoga, son culposos to-
dos estos tres tipos de acciones malas, quedando por definir la cues-
tién de grado. El que ve a un ladrén introducirse en una casa y no ha-
ce nada por impedir el delito, es parcialmente responsable y tendra
que soportar los correspondientes resultados karmicos y la degrada-
cion de su caracter.

Es importante tener ideas claras sobre esta cuestién, porque
muchisimas personas buenas y honradas consiguen enganarse a si
mismas y tranquilizar su conciencia diciéndose que al no participar
en una accién mala quedan libres de culpa. Por ejemplo, muchos se
estremecerian de horror si se les pidiera que mataran una cabra y, sin
embargo, se las arreglan para creer que no incurren en ninguna res-
ponsabilidad Karmica al comer carne porque el que mata la cabra es
el carnicero. Esto muestra la enorme capacidad que los humanos
tienen para engafarse a si mismos cuando entran en juego sus pre-
juicios y su propia complacencia.

Pero mas comiin, quiz4, que esta intervenci6n indirecta en una
mala accién, es el tercer modo citado de participar en ella. Alguien
puede presenciar un crimen, pero por indiferencia o por evitarse mo-
lestias no hace nada, e incluso lo aprueba en silencio. Toma la acti-
tud de que como no ha participado directa ni indirectamente en el
crimen, esta libre de toda culpa. Pero no es asi, segin la ética
Yéguica incorporada en Yama-Niyama. Conforme a las reglas mas
astrictas de la moral Yéguica, quien aprueba o permanece indiferen-
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te ante un crimen cometido en su presencia, en el que por simple hu-
manidad debiera haber interferido, es practicamente culpable del
crimen. Como lo previno el Buddha: “La inaccién en un acto de mi-
sericordia es accién en un pecado mortal”. Por ejemplo, si vemos que
van a linchar a alguien, o que un nifno o un animal esta recibiendo
trato muy cruel, es deber nuestro intervenir sean cuales fueren las
consecuencias para nosotros, y si por salvar el pellejo permanecemos
indiferentes e inactivos, incurrimos en responsabilidad e invitamos la
retribucién Karmica. Claro que esto no significa que nos hagamos
pesados e interfiramos constantemente en las vidas ajenas para corre-
gir entuertos. La vida Y6guica no significa prescindir de la razén y el
sentido comun.

El siguiente factor que tenemos que considerar es la causa de las
tendencias malas que nos estorban en la practica de Yama-Niyama.
Patanjali enumera tres causas: avaricia, ira y confusién. Obsérvese
que todas ellas son condiciones mentales que preceden a pensamien-
tos, sentimientos y actos malos. Avaricia es la condicién mental pro-
ducida por el deseo de acumular cosas para uno mismo. Ira es la agi-
tacién mental producida cuando alguien o algo se interpone en la sa-
tisfaccién de nuestros deseos. Confusién es la condicién mefital pro-
ducida por apegarnos a algo o a alguien. Todas estas condiciones
mentales empanan la luz de Buddhi, y esto nos incapacita para juz-
gar lo bueno y lo malo. Este estado mental confuso y turbio provee el
terreno que necesitan los pensamientos, sentimientos y actos malos.
De ahi que en el sutra anterior a éste se prescriba como remedio reca-
pacitar sobre los contrarios y asi disipar la confusién. Lo que hay que
recordar es que tenemos que ir hasta la raiz del mal y atacarlo alli.

El siguiente factor que considera este sutra es el del grado. En
los sistemas filosoficos hindéies el método usual para clasificar un
ntimero de cosas que difieren en intensidad o grado, es considerarlas
bajo tres subtitulos: leve, mediano o intenso. Este método es sencillo
y elastico, aunque naturalmente carece de precisién. Pero como el as-
pirante tiene que liberarse completamente de estas tendencias malas,
esta falta de precisién en la clasificacion no tiene importancia practi-
ca. El verdadero objeto de subdividir el grado o intensidad, es
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mostrarle claramente al aspirante la importancia de prestar atencion
a las faltas menores en su pensar y conducta que se le pueden pasar
inadvertidas. El aspirante tiene que desarrollar un alto grado de
escrupulosidad con respecto a sus pensamientos, sentimientos y actos,
que generalmente no se encuentra entre personas que tratan de llevar
una vida moral. Esta atencién meticulosa a nuestra vida interna y ex-
terna es la que produce perfeccién moral y aquellos frutos que se
mencionan en los once sutras, 35 a 45, de esta Seccién.

Deberia recordarse que las formas mas sutiles de nuestras ten-
dencias malas no se nos revelan mientras no hayamos eliminado sus
formas mas toscas. De suerte que al aspirante le parecera que en esta
labor de eliminacién completa, continuamente retrocede y que jamas
alcanzara la perfecci6n por la cual lucha. Pero es preferible este sen-
timiento a la complacencia facil que es fatal para el que esta hollando
la senda de la Yoga. Los frutos finales de Yama-Niyama (I1-35 a 45)
le permiten al aspirante verificar su progreso y saber si ha completa-
do la tarea de desarrollar cualquier cualidad particular.

El ltimo factor que trata este sutra es el fruto o resultado de las
tendencias que se busca desarraigar por medio de Yama-Niyama. Las
dos consecuencias inevitables de una vida indisciplinada e impropia,
son el Dolor y la Ignorancia, dandole a estas palabras el mas amplio
sentido filoséfico. La palabra Duhkha que da este sutra se refiere no
s6lo a los dolores y sufrimientos ordinarios que son los frutos karmicos
de pensamientos y actos malos, sino también a la infelicidad general
que impregna toda lz vida humana y que, ciertamente, envenena
hasta los dias mas felices de nuestra existencia. Este punto se discutié
ampliamente en II-15. El término Ajnana, que le sigue, significa no
s6lo la confusion mental y falta de visién producidas por nuestras ten-
dencias malas, sino también la carencia de aquel conocimiento fun-
damental de nuestra verdadera naturaleza Divina. Esta ignorancia
es responsable de nuestro cautiverio y sufrimiento en la existencia hu-
mana.

Dolor e Ignorancia son, asi, los dos frutos inevitables y corrien-
tes de una vida que no se adapta a los ideales indicados en Yama-
Niyama. Todas las tendencias indeseables en nuestro caracter produ-
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cen una serie larguisima de causas y efectos que mantienen al alma en
cautiverio y miseria. El dnico medio de escapar de este circulo vicioso
de causas y efectos es disciplinar nuestra naturaleza inferior confor-
me a los ideales de Yama-Niyama, para luego hollar las etapas poste-
riores del sendero Yéguico hasta alcanzar la Iluminacién. Esta es la
razén de que Yama-Niyama deba practicarse a perfeccién. Todo lo
impropio debe eliminarse ‘recapacitando sobre los contrarios’.

Vale la pena mencionar aqui que aunque los diez elementos
incluidos en Yama-Niyama se han mencionado especificamente y hay
que practicarlos separadamente, no debemos olvidar su unidad sub-
yacente en el caracter humano. Nuestro carécter, aunque parece te-
ner diferentes facetas, es esencialmente una unidad. No podemos,
pues, dividir la vida en compartimientos herméticos y practicar, uno
por uno, los diferentes elementos de Yama-Niyama como si cada uno
tuviera una existencia independiente y pudiera ser aislado de los
demas. Lo cierto es que todos estos elementos estan estrechamente re-
lacionados entre si, y que las cualidades que ellos estan destinados a
desarrollar son aspectos diferentes de nuestra vida interna. Hasta qué
punto seamos capaces de desarrollar una de esas cualidades depen-
der4, en gran medida, de la ténica general de nuestra vida. Por
ejemplo, nadie puede practicar Ahimsa, por mas que haga todo lo
posible, si descuida los otros elementos de Yama-Niyama, pues cada
parte de nuestro caracter esta muy ligada con las demas. Asi, pues, lo
que tenemos que mejorar paso a paso es la calidad de nuestra vida y
nuestra indole moral, aunque podemos concentrarnos por algtin
tiempo en diferentes aspectos. El valor de un diamante depende de la
calidad de la gema en conjunto y no del pulimento de una de sus fa-
cetas, pero para producir una joya acabada tenemos que pulir una a
una las diferentes facetas.

Puede ser interesante investigar por qué se usa la palabra Vitar-
ka en este sutra para indicar esos pensamientos impropios que se trata
de excluir por la practica de Yama-Niyama. Vitarka se usa para indi-
car un estado en que la mente pasa de una alternativa a otra como vi-
mos cn [-42. Este estado ocurre también en las etapas tempranas en
que una persona trata de vivir en conformidad con un ideal. Hay
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siempre vacilacion y lucha, y la mente oscila entre dos cursos alterna-
tivos. Solamente cuando el aspirante esta bien establecido en la justi-
cia, porque hace lo justo bajo todas las circunstancias, es cuando este
Vitarka cesa y él sigue haciendo lo justo, invariablemente, sin vaci-
lar. Es, pues, muy apropiado el uso de la palabra Vitarka en este
sutra.

35. Al quedar firmemente establecido en la no-violencia, cesa
toda hostilidad en su presencia.

En este sutra y los diez siguientes, Patanjali indica los resultados
especificos de la practica de los diez elementos de Yama-Niyama. El
propésito de indicarlos es doble. En primer lugar, para acentuar que
hay que desarrollar las virtudes y proseguir en su practica hasta
lograr un alto grado de perfeccion. Son demasiados los que empiezan
a imaginarse que ya han adquirido perfeccién en el desarrollo de
cierta virtud cuando todavia estan en la etapa inicial. En segundo lu-
gar, con la indicacion de los resultados que se obtienen al adquirir
perfeccion en cada virtud, el autor provee una vara de medir con la
cual el aspirante puede juzgar su progreso y saber, definidamente, si
ha logrado cumplir esa tarea particular. Es casi innecesario indicar
que estos resultados extraordinarios no se basan en esperanzas piado-
sas sino en leyes cientificas estrictas comprobadas por innumerables
Yoguis y santos. Los resultados vienen con tanta seguridad, aunque
10 tan Facilmente como la fructificacién de un arbusto bien plantado
y bien cuidado. Pero es obvio que lo mismo que en todo experimento
cientifico, hay que llenar las condiciones correctas si se quiere obte-
ner un resultado correcto. Que el aspirante desarrolle 0 no cada
cualidad hasta el grado que indican los sutras es cuestion de él, pero
no hay duda de que puede hacerlo.

El estudiante podra ver, por los desarrollos poco comunes que
experimente al practicar Yama-Niyama, las posibilidades tremendas
que yacen ocultas en las cosas aparentemente simples de la vida. Asi,
parece que uno no tiene sino que penetrar hondamente en cualquier
manifestacién de vida para encontrar los misterios mas fascinantes y
muchas fuentes de poder. La ciencia fisica que trata de las manifesta-
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ciones mas crudas de la vida, apenas toca el borde de estos misterios
y, sin embargo, los resultados que ha alcanzado son casi milagrosos.
Por lo tanto, no hay nada sorprendente en que el Yogui, que sondea
en los fenémenos mucho més sutiles de la mente y de la conciencia,
encuentre misterios y poderes extraordinarios mucho mas profundos
atn. Este punto se aclarard méas cuando tratemos el tema de los
Siddhis.

Este sutra 35 muestra el resultado especifico de desarrollar
Ahimsa. Ese resultado es natural, pues Ahimsa es una cualidad posi-
tiva y dinamica de amor universal y no una simple actitud de no-
violencia. El que ha desarrollado Ahimsa vive rodeado de un aura in-
visible sobrecargada de amor y compasién, aunque no los exprese al
nivel emocional. Puesto que el amor es el poder que ata en una unién
espiritual a todos los fragmentos separados de la Vida Una, cualquier
individuo imbuido de semejante amor est4 internamente afinado con
todas las criaturas vivientes y, automdaticamente, inspira en ellos con-
fianza y amor. Es asi como las vibraciones violentas y antipaticas de
los que se acercan a un verdadero Yogui quedan momentaneamente
superadas por las vibraciones mucho mas fuertes de amor y bondad
que de él emanan, y hasta las mismas fieras se vuelven inofensivas y
déciles por el momento. Claro que cuando esas criaturas se alejan de
la influencia inmediata de semejante Yogui, vuelve a afirmarse su
indole normal, pero incluso ese breve contacto tendera a dejar en
ellas una huella permanente y elevarlas algiin tanto.

36. Al establecerse firmemente en la Veracidad, los frutos de-
penden solamente de su accién.

Este sutra, que da el resultado de adquirir perfecta veracidad,
requiere alguna explicacién. Aparentemente, significa que un Yogui
que ha adquirido esta virtud a perfeccion obtiene sin falla alguna el
fruto de cualquier accién. Que, por ejemplo, si dice algo concernien-
te al futuro, lo que dijo ocurrirad conforme a su prediccién. Esto lo
han interpretado muchos comentaristas de una manera bastante ab-
surda que supone que todas las leyes de la Naturaleza pueden ser
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violadas para respaldar lo que diga una persona asi. Por ejemplo, si
dice que el Sol no se ocultara esa tarde, el movimiento de la Tierra se
detendr4 para respaldar sus palabras. Relatos de los Puranas, que en
la mayoria de los casos son meras alegorias, se toman en un sentido li-
teral para apoyar semejante interpretacion. No es necesario forzar el
significado de este sutra para darle esa interpretacién absurda, si
comprendemos su significacién real.

Cuando una persona corriente dice o hace algo con el objeto de
lograr cierto resultado, lo que busca puede o no materializarse. Es
claro que cualquier persona inteligente, bien enterada de todas las
condiciones pertinentes, puede predecir un resultado muy aproxima-
damente; pero nadie puede estar perfectamente seguro, porque hay
muchas circunstancias futuras imprevistas que pueden afectar el cur-
so de los acontecimientos. El dnico que puede predecir el resultado
con certeza es un individuo cuyo Buddhi esté suficientemente de-
sarrollado y purificado para reflejar la Mente Universal en la que pa-
sado, presente y futuro pueden verse con bastante exactitud.

Ahora bien, como ya se ha dicho, la practica de la veracidad de-
sarrolla y purifica notablemente el Buddhi y la persona que se ha es-
tablecido firmemente en esta virtud se vuelve como un espejo que
refleja, hasta cierto grado, la Mente Divina. Se ha convertido como
en un espejo de la Verdad, y cualquier cosa que diga o haga refleja
esa Verdad, por lo menos parcialmente. Es natural que cualquier co-
sa que una persona asi diga, resultara cierta, y cualquier cosa que in-
tente cumplir se cumplira. Pero el hecho de que ‘los frutos dependen
solamente de su accién’ no se debe a que Dios cambie el curso de los
sucesos y permita que se violen las leyes naturales para que se
cumplan las palabras y designios de esa persona, sino a que esas pa-
labras y designios reflejan la voluntad de Dios y se anticipan a lo que
ha de suceder en el futuro. Visto bajo esta luz, el significado de este
sutra se hace inteligible y nos permite evitar la absurda suposicién de
que el Orden Divino en el Cosmos puede ser alterado por las palabras
y decisiones de una persona perfectamente veraz. No es que si una
persona asi dice algo, aunque sea por equivocaci6n, sus palabras han
de materializarse a cualquier costa. Semejante pretensi6n se basaria
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en el supuesto de que una persona asi puede ser descuidada e irres-
ponsable como la gente comin y corriente. El que ha desarrollado la
virtud de la Veracidad, a semejante alto grado, tiene que haber ad-
quirido antes el don de pesar cada palabra que sale de su boca y de
decir todo cuanto tenga que decir de un modo deliberado y con un
proposito claro.

37. Cuando se ha establecido firmemente en la honradez, toda
clase de joyas se presentan ante él.

Esto no significa, desde luego, que piedras preciosas de toda cla-
se empiecen a volar por el aire y caer a sus pies. Lo que se quiere decir
es que él se vuelve consciente de tesoros de toda clase en su vecinda-
rio. Por ejemplo, si recorre una selva se da cuenta de cualquier tesoro
enterrado alli o de cualquier mina de piedras preciosas que pueda ha-
ber bajo su suelo. Esto puede ser por clarividencia o por simple per-
cepcién intuicional, como la que poseen los que localizan fuentes
ocultas de agua.

Mientras exista en nosotros la tendencia a apropiarnos o tomar
cosas que no nos pertenecen, estamos sujetos a las leyes ordinarias de
la Naturaleza. Cuando hemos superado completamente esa tenden-
cia y ni siquiera pensariamos en apropiarnos de algo, aunque fuera
un tesoro que estuviera a nuestro alcance, entonces nos situamos por
encima de la ley que nos confina estrictamente a los recursos limita-
dos que nos permite nuestro Karma. Entonces, las personas que nos
rodean ponen sus tesoros a nuestra disposicién, misteriosamente nos
damos cuenta de toda clase de tesoros ocultos y minas de piedras pre-
ciosas escondidas en las entrafias de la tierra. Pero ahora, todo eso es
inatil para nosotros: no podemos tomar nada para nosotros. Mientras
estamos atados por los deseos ordinarios de riquezas, etc., tenemos
que ganar todo por los medios ordinarios. Pero cuando hemos con-
quistado esos deseos, las leyes ordinarias ya no nos atan.

38. Al quedar firmemente establecido en la continencia sexual,
gana vigor y energia.

La palabra Virya no significa aqui meramente vigor fisico, el
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cual sin duda resulta de la conservacién de la energia sexual. Virya
tiene que ver con nuestra constitucion total y se refiere a aquella vita-
lidad que hace vibrar todas sus partes, de modo tal que desaparece
toda debilidad, laxitud o incapacidad y, en su lugar, se obtiene resis-
tencia, fortaleza y energia extraordinaria. Parece como que viene un
influjo de tremenda vitalidad de los planos superiores, que imparte
vigor y fuerza a todo vehiculo que toca.

Vale la pena referirse aqui a un hecho interesante relacionado
con la conservacién de la energia sexual, que tiene que ver con Brah-
macarya. Es doctrina bien conocida de la filosofia Yéguica que existe
una relacién muy intima entre la energia sexual y la energia que se
requiere para producir la regeneracién mental, moral y espiritual
que se busca por medio de la disciplina Yéguica. Puede considerarse
que la energia sexual es una forma tosca de aquella energia mas sutil
que se llama en sanscrito Oja. Mientras se lleva vida sexual, mucha
de esta clase de energia especial disponible en el cuerpo se consume
de esa manera. Pero cuando Brahmacarya se ha establecido bien, se
abre la posibilidad de utilizar esa energia ahorrada en la produccién
de los diversos cambios que el aspirante esta tratando de lograr en su
cuerpo y mente. La corriente de energia que anteriormente se man-
tenia dirigida a las regiones sexuales y se estaba agotando en compla-
cencias sexuales, puede ahora utilizarse para el propésito que acaba
de mencionarse.

Pero esta sublimacién, o cambio de direccién de esta energia, so-
lamente pueden hacerla los que han alcanzado un dominio completo
sobre sus instintos sexuales y no meramente se abstienen de compla-
cerlos por algin tiempo. Se da el nombre de Urdhva-retas a las perso-
nas que son capaces de conservar, transmutar y dirigir continuamen-
te hacia el cerebro esta energia. Urdhva indica ‘hacia arriba’ y Reta
significa ‘energia sexual’.

Este dominio completo de la energia sexual se adquiere no mera-
mente por abstencién del acto sexual, sino también por un control
muy rigido y estricto de los pensamientos y deseos, al punto de que ni
el mas ligero pensamiento o deseo relacionado con el sexo o que su-
giera sexo penetre jamas en la mente del aspirante. Porque esta
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corriente de energia es extremadamente ddcil al pensamiento, y los
pensamientos mas ligeros conectados con deseos sexuales inmediata-
mente agitan y dirigen la corriente a los érganos sexuales.

Por lo tanto, Brahmacarya no es tanto cuestién de abstencién
del acto sexual como de un control tan completo de los pensamientos
que no sea posible, en ningin momento, la mas leve agitacién de
nuestros instintos sexuales. Solamente bajo tales condiciones es que
las energias mas toscas del cuerpo pueden ser sublimadas o dedicadas
a servir a los propésitos mas altos del alma. Cuanto mas pronto en la
vida empezamos esta autodisciplina, mas facil es adquirir este
control.

39. Al establecerse firmemente en la ausencia de codicia, nace
el conocimiento del ‘cémo’, y el ‘por qué’ de la existencia.

Cuando el Yogui alcanza perfeccién en Aparigraha (ausencia de
codicia), adquiere la capacidad de conocer el ‘c6mo’ y el ‘porqué’ del
nacer y el morir. Aunque no hay ambigiiedad alguna en este sutra, a
veces se le da a la frase Janma-kathamta el significado de ‘conoci-
miento de nuestros nacimientos previos’, lo cual dificulta la
comprension de este sutra. JPor qué habria de obtener el conocimien-
to de sus nacimientos previos el Yogui que ha vencido el instinto de
codiciar? Para comprender este enigma tenemos que recordar la rela-
cién que existe entre la personalidad transitoria que se forma de
nuevo en cada encarnacion, y la individualidad permanente que es la
raiz de la personalidad y que perdura a través de la sucesién de en-
carnaciones.

Pues bien, la personalidad funciona en los tres mundos inferiores
con un nuevo juego de cuerpos que se forman en cada encarnacién
sucesiva. Puesto que estos cuerpos perecen al final de cada encarna-
cién, uno tras otro, y no han pasado por las experiencias de las vidas
anteriores, no existen en ellos impresiones o Samskaras referentes a
cstas experiencias. Puesto que la memoria depende de la existencia de
tales impresiones, no hay recuerdo de esas experiencias. Todo el largo
pasado que se extiende por centenares de vidas esta completamente
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en blanco para la personalidad. Pero la ‘individualidad’ usa cuerpos
‘inmortales’ que han pasado por todas esas experiencias y conservan
grabadas sus correspondientes impresiones. La individualidad o Ji-
vatma que lleva un registro permanente de sus experiencias, guarda
en sus vehiculos sutiles la memoria detallada de todas esas experien-
cias.

Deberia ser facil comprender que si de alguna manera se logra
entrar en contacto con esas impresiones y experiencias, y se traen los
correspondientes recuerdos a los vehiculos inferiores de la personali-
dad, la personalidad tendria a su disposicion el conocimiento de ex-
periencias de vidas anteriores. Pues bien, esto es lo que ocurre cuando
se desarrolla Aparigraha hasta un alto grado de perfeccién. La esen-
cia de la personalidad es la conciencia del ‘yo’, Asmita, la cual a su
vez es el resultado de que la conciencia se identifique con las cosas del
ambiente y con sus vehiculos inferiores, incluso el cuerpo fisico. El
desarrollo de la ‘ausencia de codicia’ nos libera, en gran medida, de
esta tendencia a identificarnos con nuestros cuerpos y con las cosas
que nos rodean, 'y asf afloja las ligaduras de la personalidad. El resul-
tado natural de este aflojamiento es que el centro de conciencia se
desliza, gradualmente, a los vehiculos superiores de la Individuali-
dad, y asi el conocimiento que esta presente en esos vehiculos va
reflejandose cada vez mejor en Jos vehiculos inferiores de la persona-
lidad. De este modo, aunque los vehiculos inferiores no han pasado
por las experiencias de las vidas anteriores, esta fusién gradual de la
personalidad y la individualidad da por resultado que algo de este co-
nocimiento se infiltre en los vehiculos inferiores y, asi, la personali-
dad puede compartir este conocimiento. Es asi como la practica de
Aparigraha capacita al Yogui para conocer sus nacimientos ante-
riores.

El desenvolvimiento de un poder tan extraordinario por la
préctica intensiva de la ‘qusencia de codicia’, muestra la importancia
de hacer todo con intensidad. El secreto de descubrir los hechos ocul-
tos y misteriosos de la vida parece consistir en la intensidad del es-
fuerzo. Solemos encarar los fenémenos de la vida de un modo superfi-
cial y, por eso, no sacamos de ellos nada més que experiencias ordina-
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rias. Pero en el momento en que hacemos algo con gran intensidad y
tratamos de penetrar en los rincones mas hondos de la vida, en-
contramos los resultados y experiencias mas extraordinarios. Los
hallazgos extraordinarios alcanzados por la Ciencia en el campo de la
investigacion atémica deberian hacernos reconocer esta gran verdad,
pero la gente no cree sino en lo material y considera que los fenéme-
nos relacionados con la mente y la conciencia son cosas intangibles y,
por lo tanto, irreales. Sin embargo, lo cierto es que los misterios que
se ocultan en el campo de la materia son como nada en comparacién
con los misterios relacionados con la mente y la conciencia. La Cien-
cia de la Yoga lo ha comprobado asi. Para el Yogui que ha alcanzado
siquiera una tenue vislumbre de estos misterios, hasta las notables
proezas de la Ciencia en el campo de la materia y energia empalide-
cen hasta la insignificancia y parecen escasamente dignas de ocupar-
se de ellas.

40. De la pureza fisica nace el disgusto por el propio cuerpo y la
aversion a entrar en contacto fisico con otros.

Los resultados de desarrollar la pureza se dan en dos sutras. éste
que se relaciona con la pureza del cuerpo fisico, y el siguiente con la
pureza de la mente. Los dos frutos de la purificacién del cuerpo fisico
son casi inesperados.

Un poco de conocimiento de la fisiologia del cuerpo fisico nos
muestra que éste es esencialmente un objeto sucio. Su belleza no esta
sino en la piel y, debajo de ésta, no hay sino una masa de carne y
huesos y toda clase de secreciones y residuos que nos producen repug-
nancia. Pero es tan completa nuestra identificacién con este cuerpo
que, a pesar de conocer detalladamente sus contenidos, no s6lo no
sentimos disgusto sino que lo consideramos como nuestra mas pre-
ciosa posesién. |Y muchos llegan al extremo de pensar que somos el
cuerpo fisicol

Con la ordinaria purificacién del cuerpo fisico nos volvemos mas
sensibles y empezamos a ver las cosas en su verdadera luz. La lim-
pieza es, principalmente, cuestién de sensibilidad. Lo que para una



236 11 - 40,41

persona de costumbres refinadas le es intolerablemente chocante,
dificilmente lo nota otra de indole tosca e insensible. Asi, pues, ese
sentimiento de disgusto por nuestro propio cuerpo, que empieza a de-
sarrollarse al purificarlo, significa que nos hemos vuelto suficiente-
mente sensibles para ver las cosas como realmente son. Desde luego
que la pureza a que aqui se alude es del tipo mas superficial que se
obtiene por procesos externos comunes, tales como el bafio y algunas
Kriyas como Neti, Dhauti, etc. Una pureza de otro caracter y mas
fundamental se desarrolla por medio de Tapas como se indicé en
11-43.

El segundo resultado de purificar el cuerpo fisico se relaciona,
naturalmente, con el primero. El que siente disgusto por su propio
cuerpo no es probable que sienta atraccién alguna por los cuerpos de
otros que tal vez estan comparativamente menos limpios. La aversion
a entrar en contacto fisico con otros es, pues, natural, y ésta es quiza
una de las razones para que el Yogui altamente avanzado busque
aislarse y evitar contacto externo con el mundo. Pero nétese que esto
no significa sentir repulsién hacia las personas, pues €s0 seria positi-
vamente reprensible y contrario a la ley fundamental de Amor. Un
amor positivo hacia el dueiio del cuerpo es bien compatible con una
desinclinacién a entrar en contacto con el vehiculo mismo, para el
que tiene la capacidad de distinguir entre el duefio y el cuerpo.

41. Dela pureza mental nacen la pureza de Sattva, el 4nimo jo-
vial, la atencién concentrada, el control de los sentidos y la
aptitud para ver al Ser.

Este sutra muestra los resultados de la pureza interna o mental.
Si bien los tltimos resultados se entienden facilmente, es necesaria al-
guna explicacién con respecto al primero, indicado en sanscrito por
la frase Sattva-Suddhi.

Ya se ha indicado que la concepcion hindt del Universo mani-
festado con todos sus variadisimos fenomenos se basa en las tres Gu-
nas que lo sostienen: Sattva, Rajas y Tamas. También se ha indicado
que Sattva, la Guna correspondiente al equilibrio, es la Gnica que
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puede capacitar a la mente para reflejar fielmente la conciencia. Los
muchos sutras que tratan este tema indican que el propésito del Yo-
gui, en lo que atafie a sus vehiculos, es eliminar Rajas y Tamas y ha-
cer que Sattva predomine lo mas posible, con el fin de que su mente
pueda reflejar al Purusa en grado maximo. De suerte que, desde el
punto de vista mas elevado, la purificacién de la mente es fundamen-
tal para la Realizacién Directa y consiste, esencialmente, en la elimi-
nacion gradual de los eiementos Rajasicos y Tamasicos de la mente, a
diferentes niveles. Claro ue esta eliminacion es sélo comparativa.
Reducir Rajas y Tamas a cero serfa reducir las Gunas a un estado de
perfecto equilibrio y sacar In conciencia completamente fuera de la
manifestacion, como se indiea en [V-34. Sattva-Suddhi es la pureza
del Antakarana, pues este cambia a la par con las Gurmas.

Se vera tumbién que Sattva-Suddhi es un cambio fundamental
por puriticacion interna, y que los otros tres resultados vienen como
consceucneias naturales de este cambio. Pues todos esos sintomas que
se mencionan en [-31 al hablar de Viksepa (Distracciones) son resul-
tado de que en nuestra naturaleza predominen los elementos Rajasi-
cos y Tamasicos. Una mente distraida, perturbada y desarmonizada
no esta preparada, ciertamente, para la vision del Ser.

42. Del contento nace la felicidad superlativa.

El resultado de desarrollar el contento es la felicidad en grado
maximo. Eso es bien natural. La causa principal de nuestra constante
infelicidad es la perpetua perturbacién de la mente causada por dese-
os de todas clases. Al satisfacer un deseo cesa temporalmente esta in-
felicidad y, por comparacién, esto nos parece felicidad; pero otros
deseos latentes surgen pronto y volvemos a caer en la condicién nor-
mal de infelicidad. A veces, nos parece que no deseamos nada. Pero
ese sentimiento es ilusorio: la ausencia de deseos en cualquier mo-
mento en la mente consciente no significa, necesariamente, que no
tenemos deseos. En la mente subconsciente puede haber innume-
rables deseos ocultos y, algunos de ellos, muy fuertes. Tales deseos, en
conjunto, producen una sensacién general de descontento aunque en
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]a mente consciente no esté presente ningtn deseo fuerte. El contento
verdadero y perfecto sigue a la eliminacién de nuestros deseos perso-
nales que son causa de infelicidad.

Podria objetarse que la ausencia de infelicidad no significa, ne-
cesariamente, la presencia de felicidad, la cual es un estado mental
positivo. Existe una razén precisa para que la felicidad superlativa se
encuentre en una mente perfectamente tranquila y contenta. Una
mente asi es capaz de reflejar en si misma la gloria inherente a
nuestra verdadera naturaleza Divina. El constante surgir de deseos
impide que esta gloria se manifieste en la mente. Solamente cuando
se han eliminado estos deseos y la mente esta en perfecta calma, es
cuando conocemos la verdadera felicidad. Esta gloria sutil y constan-
te llamada Sukha, que viene de adentro, es independiente de las cir-
cunstancias externas y es, en realidad, un reflejo de Ananda, uno de
los tres aspectos fundamentales del Ser.

43. De la destruccién de la impureza por austeridades viene la:
perfeccién del cuerpo y de los érganos sensorios.

La palabra Siddhi, que se encuentra en este sutra, tiene dos
acepciones: poder oculto y perfeccion. Aqui es obvio que se usa en el
sentido de perfeccién. El desarrollo de los poderes de los cuerpos se
obtiene por dominio sobre los Bhutas (elementos), como se muestra
en IT1-46. Puesto que el dominio de los Elementos también conduce a
la perfeccién del cuerpo, como se la define en 111-47, la perfeccion a
que est4 refiriéndose este sutra es de un tipo inferior y diferente a la
de 111-47. La perfeccién que se indica aqui es evidentemente fun-
cional, o sea la que le permite al Yogui usar €l cuerpo para los fines de
la Yoga sin encontrar en él ninguna resistencia o impedimento.

Puesto que el propésito esencial de Tapas es purificar el cuerpo y
someterlo al control de la voluntad, como se explicé en II-32, se vera
facilmente por qué ha de culminar en la perfeccién funcional del
cuerpo. Lo que nos impide usarlo como un instrumento perfecto de la
conciencia es la presencia de impurezas en el cuerpo y la falta de
control sobre él.
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El funcionamiento de los érganos sensorios también se vuelve
perfecto, porque su funciéon depende, en realidad, de las corrientés
Préanicas, las cuales el Yogui controla por medio de précticas como las
de Pranayama. Se considera a Pranayama como el Tapas por exce-
lencia. Como la practica de austeridades conduce, algunas veces, al’
desarrollo de algunos de los Siddhis inferiores en personas especial-
mente sensitivas, la palabra Siddhi puede tomarse en ambos sentidos.

La importancia de la frase ‘destruccién de la impureza’ debe
apreciarse. Indica de modo concluyente que el propésito principal de
la practica de austeridades es el de destruir la impureza. También,
que cuando el cuerpo-ha sido purificado por completo es cuando
puede funcionar perfectamente como instrumento de la conciencia.

44. Por estudio profundo se alcanza la unién con la Deidad.

El estudio profundo culmina en la comunién con la Deidad
amada porque Ese es su propésito primordial. Como vimos en 11-32,
aunque este estudio empieza por el de los problemas relacionados
con la vida espiritual, su propésito principal es abrir un canal entre
el aspirante y el objeto de su bisqueda. La indole de esta comuni6én
variara segin el temperamento del aspirante, su capacidad y el tipo
de la Deidad amada. El elemento esencial para semejante comunién
es que haya un libre flujo de saber, poder y guia desde la conciencia
Superior a la inferior.

45. Por entrega a Dios se alcanza perfecto Samadhi.

El hecho de que la ‘entrega a Dios’ puede llevar finalmente a Sa-
madhi, es una revelacién sorprendente. Ya se hizo referencia a esto
en I-23, donde Patanjali no sélo indica la posibilidad de alcanzar Sa-
madhi por medio de Isvara-Pranidhana, sino también en otros sutras
subsiguientes nos muestra que la ‘entrega a Isvara’ es un medio inde-
pendiente de alcanzar la meta a que se llega siguiendo todas las ocho
partes de la Yoga. Hemos visto, previamente, que en otros casos
pueden alcanzarse resultados extraordinarios impulsando una virtud
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o cualidad hasta el limite méaximo de su desarrollo; pero tal vez el
logro de Samadhi por medio de la ‘entrega a Dios’ y nada mas, es el
caso mas notable de semejante proeza. El heche de que refinando e
intensificando progresiva y sisteméticamente esta actitud de entrega
a Dios podamos, gradualmente, alcanzar la suprema Iluminacion, es
algo que deberia obligarnos a hacer un alto para maravillarnos ante
los misterios grandiosos que se ocultan bajo cosas comunes dela vida.
El proceso racional de esta proeza Gnica ha sido explicado, hasta cier-
to punto, en II-32, pero valdra la pena resumir aqui los puntos prin-
cipales en la cadena del razonamiento.

Fl cautiverio del Purusa en la materia, se mantiene por el poder
oscurecedor de las ‘modificaciones mentales’ que le impiden ver la
verdad fundamental de su existencia y conocerse a si mismo como re-
almente es en su naturaleza Divina. Estas ‘modificaciones mentales’
se causan y se mantienen por la conciencia de ‘yo-idad’ que origina
innumerables deseos y conserva a la mente en un estado de constante
agitacién por satisfacer esos deseos. Si de alguna manera se puede
aniquilar esta fuerza motriz, la mente entrara automaticamente en
un estado de reposo (‘inhibicion de las modificaciones mentales’), tal
como un automévil se detiene, gradualmente, cuando se cierra el pa-
so de la gasolina: ni siquiera es necesario aplicar los frenos. ¢Como se
puede anular esta fuerza motriz causante de las modificaciones men-
tales? Destruyendo los deseos de la personalidad que alimentan esa
fuerza motriz, o, en otras palabras, disolviendo el ‘yo’. Esto es, exac-
tamente, lo que se busca alcanzar por medio de la practica de Isvara-
Pranidhana. Esta ‘entrega a Dios™ desarrolla el Supremo Desinterés,
rompe los lazos, elimina los deseos de la personalidad y asi reduce,
inevitablemente, la mente a un estado de ‘inhibicién de las modifica-
ciones mentales” que no es otra cosa que Samadhi.

Al comentar el sutra 11-43 se mencion6 que la palabra Siddhi se
usa en dos sentidos: el de perfeccion y el de poder oculto. También
tiene el sentido de lograr algo. En este sutra tiene los sentidos de
lograr algo y de perfeccion. No solamente puede alcanzarse Samadhi
por la practica de Isvara-Pranidhana, sino también puede lograrse
perfeccién por la misma técnica. Esto se ver4 mas claro adn al estu-
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diar el sutra IV-29 en que se da la técnica del maximo Samadhi,
Dharma-Megha. Esta es la etapa mas alta de Isvara-Pranidhana.

46. La postura debe ser firme y cémoda.

Los estudiantes de Yoga han oido hablar bastante sobre las
practicas de Asana. Muchos de los que saben todavia muy poco con-
funden la Yoga con-estos ejercicios fisicos. Es necesario, por lo tanto,
que el estudiante de la Raja-Yoga comprenda claramente el lugar y
propésito de las Asanas en esta Yoga, pues en Hatha-Yoga y ciertos
sistemas de cultura fisica, su propésito es muy diferente. La Hatha-
Yoga trata extensamente el tema de las Asanas y describe en detalle
por lo menos 84 Asanas, a muchas de las cuales atribuye resultados
muy especificos y, a veces, exagerados. No hay duda de que muchas
de estas Asanas que afectan las glandulas endécrinas y las corrientes
Prénicas, tienden a producir cambios notorios en el cuerpo y, si se
practican correctamente y por un tiempo bastante largo, favorecen
notablemente la salud.

La Hatha-Yoga se basa en el principio de que se pueden produ-
cir cambios en la conciencia poniendo en movimiento corrientes de
ciertos tipos de fuerzas sutiles (Prana, Kundalini) en el cuerpo fisico.
Por lo tanto, el primer paso para entrar en contacto con niveles mas
profundos de conciencia es hacer el cuerpo fisico perfectamente salu-
dable y apto para el influjo y manipulacién de estas fuerzas. Por eso,
pone tanto énfasis en la preparacién del cuerpo fisico y le pide al aspi-
rante que ejecute diferentes clases de ejercicios fisicos que se indican
en tratados sobre Hatha-Yoga.

En Raja-Yoga el método para producir cambios en la conciencia
se basa, esencialmente, en el control de la mente por la Voluntad pa-
ra suprimir gradualmente las ‘modificaciones mentales’. La técnica
de la Raja-Yoga se dirige, por lo tanto, a eliminar todas las fuentes de
perturbacién de la mente, ya externas, ya internas. Ahora bien, una
de las fuentes importantes de perturbaciéon mental es el cuerpo fisico.
Incluso la fisiologia moderna reconoce la intima conexién entre la
mente y el cuerpo y cémo accionan y reaccionan entre si en todo mo-
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mento. Por eso, el Yogui debe eliminar completamente las perturba-
ciones originadas en el cuerpo fisico, antes de tratar de acometer el
problema de la mente misma. Esto se logra por la practica de Asana.
El cuerpo fisico se fija en determinada postura, y se ha visto que
cuando puede mantenerse asi por un lapso largo deja de ser fuente de
perturbacién para la mente.

Patanjali dedica solamente tres sutras a la técnica de Asanas, pe-
ro en ellos condensa todo el conocimiento esencial al respecto. En este
sutra, que es el primero de los tres, indica los dos requisitos esenciales
de la practica de Asana: que sea firme y cémoda. El aspirante esco-
gera cualquiera de las bien conocidas Asanas adecuadas para practi-
car la meditacién, tales como Padmasana o Siddhasana, y luego
practicaré permanecer en esa postura hasta que pueda mantenerla
por largos periodos de tiempo sin la mas leve inclinacién a moverse.
Sentarse en cualquier postura se hace incémodo después de unos po-
cos minutos, y el principiante empezara a experimentar incomodida-
des menores en varias partes del cuerpo. Sin embargo, si se escoge
bien la Asana y se practica correctamente, la practica firme y persis-
tente eliminara, gradualhxente, todas estas incomodidades menores
que distraen la mente. El aspirante podré4, entonces, mantener el
cuerpo en la postura correcta indefinidamente, y olvidarse del cuer-
po totalmente. Si, a pesar de la practica prolongada y la buena salud,
se siente incémodo al mantener la postura por largos periodos, algo
andara mal, ya sea por la Asana escogida o por el método de practi-
carla, y sera recomendable que busque consejo de un experto.

_ También es necesario entender bien lo que implica la palabra
‘firme’. No significa simplemente la capacidad de permanecer mas o
menos en la misma posicién con libertad de hacer pequenos movi-
mientos y ajustes de vez en cuando. Significa cierto grado de inmovi-
lidad que, practicamente, equivale a fijar el cuerpo en cierta posicién
y eliminar toda clase de movimientos. Al tratar de mantener esta po-
sicién inmévil, el principiante tendera a introducir cierta rigidez que
pone el cuerpo tenso. Esto es malo y reaccionara adversamente sobre
la salud fisica. Se debe procurar combinar idealmente la inmovilidad
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con la relajacion. Sélo entonces es posible olvidarse completamente
del cuerpo.

En algunos libros sobre Hatha-Yoga se dice que se ha dominado
bien una Asana cuando se puede mantenerla firme y facilmente por 4
horas y 20 minutos. Ese periodo de tiempo no tiene, en realidad, nin-
guna significacién importante; simplemente da una idea aproximada
del tiempo que se debe dedicar a una practica para dominarla bien.
Una vez que se ha adquirido el héabito, la postura puede mantenerse
por cualquier tiempo mientras la atencién del aspirante esté enfoca-
da en su mente.

47. Con relajacién del esfuerzo y meditacién sobre lo “Infinito’
(se domina la postura).

Patanjali hace aqui dos indicaciones ttiles para dominar una
Asana. Una es la de reducir gradualmente el esfuerzo. Mantener el
cuerpo en posicién inmévil por largos periodos requiere gran esfuerzo
de la voluntad, y hay que estar mentalmente pendiente del cuerpo
para mantenerlo en la posicién fija. Es obvio que este estado mental
es lo contrario de lo que se busca. La mente ha de liberarse de la con-
ciencia del cuerpo, en vez de mantenerse atada a él en el esfuerzo por
conservar cierta postura. Por eso, se le aconseja al aspirante que aflo-
je gradualmente el esfuerzo y que transfiera el control corporal a la
mente subconsciente. Asi, la mente consciente puede retirarse del
cuerpo sin que se afecte la fijeza de éste. Es un proceso gradual, pero
hay que hacer un esfuerzo definido para romper esta conexién entre
la mente y el cuerpo, de modo que éste pueda permanecer en la posi-
cién prescrita sin que la mente tenga que prestarle atencién.

La otra indicacién que da este sutra para dominar la Asana esla
de meditar en lo ‘Infinito’ 0 Ananta, la gran Serpiente que segun la
mitologia hindd sostiene a la Tierra. Al hombre moderno educado le
parecera sin sentido esta indicacién, pero si comprende su significado
vera que es muy razonable. ¢Qué es esa Serpiente llamada Ananta?
Es la representacién simbdlica de la fuerza que conserva el equilibrio
de la Tierra y la mantiene en su 6rbita en torno al Sol. Esta fuerza de-
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be ser similar a la que opera en un giroscopio. aparato bien conocido
que se utiliza de muchos modos para mantener un objeto en una posi-
ci6n de equilibrio. Siempre que tenemos que trabajar con un objeto
que tiende a moverse de un lado a otro vy hay que retrotraerlo
automaticamente y mantenerlo en una posicién de equilibrio, se uti-
liza el principio de giroscopio para disenar el mecanismo necesario.
Ahora bien, el problema de la persona que se sienta en determinada
Asana para meditar, es muy similar. El cuerpo tiende a desviarse de
la postura fija y necesita aprender a regresar automaticamente a su
posicion de estabilidad. De ahi que se prescriba la meditacién en
Ananta, la Serpiente que simboliza este tipo particular de fuerza. To-
do el que haya visto un giroscopio que le recuerda a uno una serpien-
te enroscada con la cabeza erguida, vera la razén de que se use este
simbolo. En la filosofia hindu se acostumbra simbolizar una cosa por
un objeto o animal que se le parezca lo mas posible externamente.

¢Como la meditacion sobre Ananta le ayuda al aspirante a
lograr la estabilidad de la postura fisica que quiere mantener? Re-
cuérdese la bien conocida ley de la Naturaleza, segun la cual la medi-
tacién profunda sobre alguna idea o principio tiende a atraer, gra-
dualmente, la correspondiente fuerza. En efecto, toda la ciencia de
adquirir Siddhis, como se expone en la Seccién 111, se basa en esta
verdad axiomatica de la filosofia Yoguica. La palabra sanscrita en es-
te sutra que hemos traducido como ‘meditacién’ significa literalmen-
te ‘fundir la mente con’. Eso es lo que realmente sucede cuando medi-
tamos profundamente sobre una idea y abrimos un canal para el
influjo de su poder.

48. Entonces no le asaltaran los paresde opuestos.

Este sutra indica el resultado mas importante de lograr perfec-
cion en la practica de Asana: liberarse de los pares de opuestos, o sea
de las bien conocidas condiciones opuestas en nuestro ambiente,
entre las cuales oscila nuestra vida continuamente. Los pares de
opuestos son de muchas clases: algunos se relacionan con nuestra na-
turaleza fisica, otros con nuestra mente. Por ejemplo, calor y frio es
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un par de opuestos que afecta directamente al cuerpo fisico. Gozo y
dolor es otro par que afecta la mente. Ahora bien, todas estas condi-
ciones que constantemente estan cambiando, mantienen la concien-
cia sujeta al ambiente externo y estorban la penetracién de la mente.
Producen Viksepa o ‘distraccién’. El aspirante tiene que adquirir el
poder de elevarse por encima de ellas de modo que su mente quede
libre para seguir en la tarea mas dificil de suprimir sus propias per-
turbaciones y modificaciones internas.

Un resultado importante de la perfeccién en la practica de Asa-
na es el de liberarse de esas reacciones perturbadoras debidas a los
cambios en el mundo externo. Es evidente que los pares de opuestos a
que se refiere este sutra son los que afectan el cuerpo fisico, tales co-
mo calor y frio, humedad y sequedad, y no los que se relacionan con
la mente.

Patanjali nos indica, asi, un resultado de practicar Asana que le
interesa directamente al aspirante. Pero hay otros beneficios impor-
tantes que se derivan de esta practica. He aqui algunos de ellos:

1° Hacer el cuerpo perfectamente saludable y resistente a la fatiga
y ala tension.

2° Capacitarse bien para practicar Pranayama, como resultado de
regular las corrientes pranicas en el cuerpo. El ritmo respirato-
rio va conformandose gradualmente a los requisitos del Prana-
yama y facilita su practica.

3° Desarrollo del poder de voluntad. Existe una relacién directa
entre el cuerpo fisico y Atma, la fuente de poder espiritual. El
control que se adquiere sobre el cuerpo fisico al dominar una
Asana, atrae un extraordinario influjo de aquella fuerza espiri-
tual que se expresa en la vida externa como poder volitivo.

49. Logrado esto, viene Pranayama que es regulacién de la ins-
piracién y expiracién.

La razén de que Pranayama desempefie un papel tan importan-
te en la técnica de la Yoga, consiste en la intima relacién que hay
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entre Prana y la mente. Prana, que existe en todos los planos de la
manifestacién, es el estabon que conecta la materia y energia, por
una parte, con la conciencia y la mente por la otra. Para que la con-
ciencia, que se expresa por medio de la mente, pueda entrar en con-
tacto con la materia y funcionar por medio de ella, se requiere la me-
diacién de Prana. La materia, asociada con la energia, no puede
afectar la conciencia sino por medio de Prana. Es por eso que Prana
se encuentra en todos los planos. Prana es necesario para vitalizar y
hacer funcionar todos los vehiculos de la conciencia, fisicos y su-
perfisicos. La capacidad de Prana para actuar como intermediario se
la da su condicién peculiar. Combina, en si mismo, de modo in-
comprendido, las cualidades esenciales tanto de la materia como de
la conciencia, y eso le permite servir como instrumento para sus ac-
ciones y reacciones reciprocas.

Esta relacién intima entre Prana y la mente la utilizan diferentes
escuelas de Yoga en modos diferentes. En Hatha-Yoga se utiliza la
manipulacién de las corrientes Pranicas para controlar las modifica-
ciones mentales y producir cambios en la conciencia. En Raja-Yoga
las modificaciones mentales las controla la conciencia por medio de
la voluntad y, asi, Prana queda bajo el control de la mente. Patanjali
ha incluido en su sistema ambas técnicas con el fin de hacerlo lo mas
amplio y efectivo posible. Se utiliza Pranayama para preparar la
mente para Dharana, Dhyana y Samadhi, y también para Samyama
(el proceso completo de meditacién) sobre diversos objetos o
principios con el fin de adquirir Siddhis.

Aunque, generalmente, los estudiantes de la filosofia Yéguica
estan familiarizados con la teoria de Pranayama sobre la cual existe
mucha literatura, valdria la pena discutir aqui, muy brevemente, al-
gunos hechos fundamentales relacionados con este tema. Asf se des-
pejara el terreno para comprender la significacién interna de los cin-
co sutras en que Patanjali trata la cuestion.

Muchas personas que no han estudiado suficientemente este te-
ma tienen la idea de que Pranayama es, meramente, una regulacion
de la respiracion. No se les ocurre preguntarse c6mo es posible que
con sélo regular el proceso fisiolégico normal dg la respiracién se
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puedan obtener los resultados extraordinarios que se atribuyen a Pra-
nayama.

La naturaleza de Pranayama est4 indicada por las dos palabras
en que se descompone, Prana y Ayama. Esta tltima significa restric-
cién. Se trata, pues, de la regulacién de Prana. Pero ¢qué es Prana?
No es la respiraci6n, sino la fuerza vital que mantiene las actividades
del cuerpo. Esta fuerza vital no es algo vano y misterioso que existe
dentro del cuerpo y mantiene su equilibrio y lo protege de enferme-
dades y muerte. Prana es una especie de energia compuesta, alta-
mente especializada, con una base material, y es enteramente dife-
rente de otras energias que operan en el cuerpo. El vehiculo de Prana
no es el cuerpo fisico denso, que conocen los fisi6logos, sino el Doble-
Etérico que interpenetra el cuerpo fisico denso y opera en conjuncién
con él. En este vehiculo sutil, que es practicamente una contraparte
del cuerpo fisico denso, circulan corrientes de Prana que fluyen por
canales bien demarcados a todo érgano y parte del cuerpo, vita-
lizandolos de diferentes modos. Pues, aunque Prana es una fuerza vi-
talizadora general, también tiene funciones especificas que cumplir
en diferentes érganos y partes del cuerpo, funciones a las que se les
dan nombres diferentes bien conocidos. Lo que se busca controlar
por medio de Pranayama es este Prana, y no la respiracién que es
apenas una de las muchas manifestaciones de su actuacion en el cuer-
po fisico.

Pero, aunque Prana es diferente de la respiracién (como-la
corriente eléctrica es diferente del movimiento de un abanico eléctri-
o), existe una conexi6n intima entre las dos, la cual nos permite ope-
rar las corrientes de Prana manipulando la respiracién. Esta cone-
xién entre respiracion y Prana es lo que ha dado lugar a confundirlas.
Es bueno que el estudiante note claramente esta distincién.

Los métodos para controlar y manipular Prana regulando la res-
piracion, son un secreto bien guardado que solamente puede obtener-
se de un instructor competente. Los que emprenden estas practicas
después de leer apenas algunos libros, arruinaran, seguramente, su
salud y hasta correran el riesgo de enloquecer o morir. Asi, pues, na-
die debe jugar con Pranayama para divertirse o para adquirir pode-
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res personales, o ni siquiera para acelerar su progreso espiritual. Es-
tas fuerzas son muy reales aunque la Ciencia moderna las desconoce
todavia, y muchos son los que han arruinado sus vidas apresurandose
a hacer practicas aconsejadas en literatura Yéguica espuria o por per-
sonas sin madurez. La practica de Pranayama puede emprenderse a
salvo y con provecho, solamente como una parte de la disciplina
Yéguica total y luego de prepararse adecuadamente por la practica
de las partes anteriores del sisttma de la Raja-Yoga, tales como
Yama-Niyama, Asana, etc., y bajo la supervisién de un instructor
competente. :

Pero no se hace uno dafio alguno con tratar de comprender ¢l
proceso racional de Pranayamay el limite hasta donde puede llegarse
a salvo en la manipulacién de la respiracién para promover la salud
fisica y mental, con tal de que se abstenga, estrictamente, de practi-
cas mal aconsejadas. El conocimiento esencial a este respecto puede
resumirse como sigue:

(1) La respiracion profunda no tiene nada que ver con Pranayama
y puede practicarse como un ejercicio para promover la salud
dentro de limites razonables. Sus benéficos efectos provienen de
que aumenta la provision de oxigeno y la afluencia de Prana en
el cuerpo. Como no afecta las corrientes Pranicas en el cuerpo,
la practica de la respiracion profunda no presenta riesgos.

(2) El respirar alternativamente por las dos ventanillas afecta, has-
ta cierto punto, las corrientes Prénicas y tiende a remover la
congestién de los canales por los que Prana circula normalmen-

. te. Existe una estrecha relacion entre la respiracion y el flujo de
las corrientes Pranicas en el Doble-Etérico. Cuando respiramos
alternativamente por las dos ventanas, se altera de cierta mane-
ra ese flujo normal. El efecto puede compararse con lo que su-
cede con el fluir del agua en una tuberia, cuando el agua esta
fluyendo sin presién en una direccién, puede depositarse arena
y otras cosas en el fondo de la tuberia sin que el flujo del agua
las perturbe mayormente. Pero si tratamos de forzar el agua en
direcciones opuestas alternativamente, de inmediato se agita el



11-49

)

4)

249

sedimento y, si este proceso se continda por tiempo suficiente,
la tuberia llega a quedar limpia. De este modo es como el respi-
rar alternativamente por las dos ventanas se puede suponer que
limpia los canales Préanicos o ‘purifica los Nadis’. Ahora bien,
esta purificacién de los Nadis es un ejercicio preparatorio, y to-
dos los que intentan practicar Pranayama tienen que someterse
a un largo curso que se extiende por meses o afos. Es similar al
ejercicio preliminar sugerido por Patanjali en 1-34, y produce la
misma condicién en el sistema nervioso, o sea tranquilidad o
ausencia de irritacién. Este ejercicio no envuelve ningin riesgo
y pueden adoptarlo con cautela los que viven una vida bien re-
gulada y limpia y no se entregan a excesos de ninguna clase. Pe-
ro, puesto que las corrientes Pranicas se afectan en este proceso,
se requiere cautela y moderacién, y es aconsejable la vigilancia
de un experto.

El verdadero Pranayama comienza cuando el aliento se detiene
por algtin tiempo entre la inhalacién y la exhalacién. Mientras
se respira alternadamente por las dos ventanas, la respiracién
puede detenerse por algtin tiempo que se aumentara gradual-
mente con cautela. La retencién del aliento, llamada técnica-
mente Kumbhaka, afecta el flujo de las corrientes Pranicas de
una manera muy marcada y fundamental y le permite al aspi-
rante desarrollar cierto control sobre estas corrientes para diri-
girlas como lo desee.

Pranayama ha de practicarse por un largo tiempo con Puraka
(inhalacién) y Rechaka (exhalacién). El periodo de Kumbhaka
(retenci6n) se ir4 aumentando lentamente sobre largos periodos
de tiempo. A este Kumbhaka, que va acompanado de Puraka y
Rechaka, se lo llama Sahita-Kumbhaka. Después de una practi-
ca muy prolongada es posible prescindir de Puraka y Rechaka y
practicar Kumbhaka solo. Este Pranayama, llamado Kevala-
Kumbhaka, da un control completo sobre Prana y le permite al
Yogui ejecutar toda clase de proezas fisicas y también despertar
y dirigir a Kundalini hacia diferentes centros del cuerpo. Esta
ciencia es un secreto estrictamente guardado y solamente puede
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aprenderla un discipulo propiamente calificado de un Instruc-

tor propiamente calificado.

El punto importante que mantener en mente es este: Kumbhaka
1o es solamente el elemento esencial del verdadero Pranayama, sino
que también es una fuente de peligros en la practica de Pranayama.
En el momento en que uno empieza a retener el aliento, especialmen-
te adentro, de cualquier manera anormal, empieza el peligro y no se
puede saber nunca adénde puede conducirlo a menos que esté pre-
sente un instructor practico y competente que corrija y dirija el flujo
de estas fuerzas como sea necesario. Si se llenan todas las condiciones
requeridas y si se practica Kumbhaka bajo la guia de un instructor
competente, se abren las puertas a experiencias y poderes inespera-
dos. Pero si se emprende esta practica sin la preparacién y la guia ne-
cesarias, es seguro que llevara al desastre y puede que a la muerte, co-
mo les ha sucedido a muchas personas apresuradas y necias.

La frase ‘logrado esto’ con que comienza este sutra, debe tenerse
en cuenta. Como este sutra viene después de los tres que tratan de
Asana, esto significa, obviamente, que la practica de Pranayama con
retencién no puede emprenderse mientras no se haya dominado bien
por lo menos una de las Asanas. La practica de Asana prepara el
cuerpo definidamente, aunque despacio, para la de Pranayama. Es
experiencia comun entre estudiantes practicos de Yoga que el cuerpo
empieza naturalmente a asumir mas y més la condicion necesaria pa-
ra la practica de Pranayama, a medida que se obtiene perfeccion en
la practica de Asana. La respiraciéon comienza 3 hacerse lenta y
ritmica, e incluso Kumbhaka se presenta por coftos periodos de modo
natural.

Pero, ciertamente, no s6lo es necesario dominar Asana sino tam-
bién adquirir cierto dominio de la practica de Yama-Niyama antes de
empezar la de Pranayama. La practica avanzada de Pranayama des-
pierta Kundalini tarde o temprano, y esto solamente puede hacerse a
salvo después de que se ha dominado y eliminado completamente el
deseo de complacencia sexual. Por lo tanto, si el aspirante no ha prac-
ticado Brahmacarya y los otros elementos de Yama-Niyama por un
largo tiempo, y no ha adquirido dominio consciente y verdadero
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sobre sus deseos y propensiones, seria desastroso que practicara Pra-
nayama.

Debe entenderse claramente que estas cosas no estan indicadas
para personas que llevan la vida ordinaria del mundo con todos sus
deseos y complacencias y que, neciamente, quieren la paz y felicidad
de la vida interna como un anexo a sus variadisimos goces del mundo
externo. La puerta de los goces y comodidades de la vida inferior ha
de estar cerrada por completo y para siempre, anfes de que uno
pueda esperar algin progreso real en la senda de la Yoga.

Los diferentes elementos de la Astanga-Yoga no son meramente
ocho partes esenciales, aunque independientes, que pueden practi-
carse separadamente. Deben tomarse como etapas progresivas, cada
una de las cuales prepara para la que le sigue y requiere un grado su-
ficiente de perfeccién en las precedentes. El modo integral como Pa-
tanjali trata la Astanga-Yoga y las experiencias de muchos aspirantes,
apoyan esto que acaba de decirse.

Es conveniente notar la diferencia en las palabras empleadas en
I-34 y en 11-49 en relacién con la respiracién. En 1-34 se usan las pa-
labras ‘expiraci6n y retencién’, mientras que en I1-49 son ‘regulacién
de la inspiracién y expiracién’. No es un descuido de expresién. No
hay una sola palabra en los Yoga-Sutras desprovista de significacién o
que sea innecesaria, aunque no podamos verlo asi claramente. La in-
tencion evidente de Patanjali es la de indicar que la practica de Pra-
nayama que viene después de Yama-Niyama y Asana y que prepara
la mente para las etapas posteriores de Dharana, Dhyana y Samadhi,
es esencialmente la piictica de Kumbhaka, la cual debe ser precedi-
da por un curso extenso de Pranayama en el que la inhalacién y la
exhalacién también desempenan un papel.

50. Es externa, interna o suprimida; se regula por lugar, tiem-
po y nimero, y se vuelve prolongada y sutil.

Este sutra trata los diversos factores que intervienen en la practi-
ca de Pranayama. El primer factor es la posicién en que se retiene el
aliento. Puede haber tres modos de efectuar Kumbhaka, de los cuales
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dependen las tres clases de Pranayama. La retencion de la respira-
cién puede ser externa, es decir, después de Ja expiracion, o puede set
interna, después de la inspiracion, o puede ser suprimida en cual-
quier momento. La posicién o modo en que se retiene o se detiene el
aliento determina la clase de Pranayama.

El segundo factor es el lugar donde se efectiia Pranayama. Ob-
viamente, el lugar ha de tenerse en cuenta para determinar el
periodo de tiempo, el alimento que ha de tomarse y otras cosas. Uno
que esté practicando Pranayama en un sitio tropical tendra que
adoptar un régimen diferente al de otro que lo practica en los Hima-
layas. El factor tiempo no significa, en este caso, solamente la relati-
va duracién de Puraka, Rechakay Kumbhaka, sino también la época
del afio en que se practica. La dieta y otras cosas tienen que cambiar
segun la estacion. El ‘nimero’ se refiere, obviamente, a la cantidad
de rondas en cada sesi6n y al numero de sesiones en el dia. El aspiran-
te empieza, por lo general, con un corto namero de rondas o ciclos en
cada sesi6n y, gradualmente, aumenta con cautela el namero, con-
forme a las indicaciones de su instructor.

Después de indicar los factores de la regulaci6n de la practica de
Pranayama, Patanjali da dos palabras que indican el caracter del ob-
jetivo hacia el cual debe dirigir sus esfuerzos el aspirante. En primer
lugar, el periodo de Pranayama ha de prolongarse muy gradualmen-
te y con cautela. El tipo de Pranayama a que s€ refiere el sutra si-
guiente no se puede practicar mientas el aspirante no haya adquirido
la capacidad de practicar Kumbhaka por peiodos de tiempo sufi-
cientemente prolongados.

Pero no solamente tiene que prolongar el periodo de Kumbhaka,
sino también transferir gradualmente el proceso del plano externo al
plano sutil interno e invisible. Esto significa que del mero control y
manipulacién del proceso visible de respirar, se pasa a un proceso de
controlar y manipular las corrientes Pranicas que circulan en el
Doble-Etérico. Esta transferencia de actividad del plano externo al
interno no puede hacerse sino después de que se haya aprendido a

practicar Kumbhaka facilmente sin ninguna tensién por periodos de
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tiempo suficientemente largos. Pero ha de hacerse si se quiers practi-
car Pranayama para su verdadero propésito en la disciplina Yépgnica.

51. La cuarta variedad de Pranayama esta mas alla de la estera
de la interna y la externa.

La cuarta y mas elevada variedad de Pranayama trasciende to-
talmente los movimientos respiratorios. La respiracién externa se
mantiene suspendida en cualquier etapa externa o interna, y no
queda nada que muestre ninguna clase de actividad. Sin embargo,
las corrientes Pranicas en el Doble-Etérico, que ahora estan bajo el
completo control del aspirante, las estd manipulando y dirigiendo
éste con la mira de producir los cambios deseados en el vehiculo.

Para efectuar operaciones tan delicadas e importantes, el aspi-
rante necesita ser capaz de ver claramente el mecanismo del Doble-
Etérico y dirigir las corrientes Pranicas deliberadamente y sin errar.
Semejante vision directa que significa una clarividencia de tipo infe-
rior, se desarrolla de modo natural y automatico durante el curso de
la practica de Pranayama.

La variedad de Pranayama a que se refiere este sutra, es el ver-
dadero Pranayama para el cual todas las practicas previas son mera-
mente preparatorias. Patanjali no menciona lo que ocurre durante:
estas practicas, ni cémo se usan las corrientes Pranicas para elevar
Kundalini, ni cémo Kundalini activa los Chakras en el Sushumna
porque todas estas cosas de indole practica y llenas de peligros debe
ensefiarlas directamente el Gura al Chela. Patanjali siempre trata los
principios generales y prescinde de instrucciones con respecto a
detalles practicos.

52. Asi desaparece lo que oculta la luz.

Este sutra y el siguiente indican dos resultados de la practica de
Pranayama que son de gran importancia para el Yogui. El primero es
que desaparece lo que cubre la luz. Muchos comentadores se han des-
carrilado completamente en la interpretacion de este sutra confun-
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diendo la luz a que se refiere con la luz del Alma. Entonces, le atribu-
yen a la practica de Pranayama ciertos resultados que s6lo aparecen
después de que se ha obtenido considerable éxito en las practicas sub-
siguientes de Dharana, Dhyana y Samadhi. Esta mala interpretacion
es mucho mas sorprendente al ver el sutra siguiente. Si Pranayama
prepara la mente para la practica de Dharana, que es el primer paso
para el control de la mente, ¢cémo ha de poder retirar lo que cubre la
luz del Alma, cosa que es la culminacion del control mental?

Es evidente que este sutra no se refiere a la luz oculta del Alma
sino a la luz o luminosidad de los vehiculos sutiles que interpenetran
a su correspondiente cuerpo fisico. En un individuo ordinario, la
distribucién de Prana en el Doble-Etérico y el desarrollo de los
centros psiquicos ocurren de tal manera que él es insensible a estos
planos sutiles. Cuando por la practica de Pranayama se han efec-
tuado los cambios necesarios en la distribucién de Prana y se han ac-
tivado los centros psiquicos, el mecanismo de los cuerpos sutiles entra
en un contacto mas intimo con el cerebro fisico y, entonces, es posible
darse cuenta de los vehiculos sutiles y de su luminosidad.

Este ‘contacto’ con los vehiculos sutiles le confiere al aspirante la
ventaja adicional de que se vuelven muy precisas y casi tangibles las
iméAgenes mentales con que tiene que trabajar en Dharana y Dhyana.
Las iméagenes borrosas y nebulosas que la persona corriente forma en
su cerebro, son reemplazadas por imagenes precisas y claras en los
vehiculos sutiles. Estas iméagenes se controlan y se manipulan, enton-
ces, con facilidad mucho mayor.

53. Y la mente se hace apta parala Concentracion.

El segundo resultado de la practica de Pranayama es que prepa-
ra la mente para practicar Dharana, Dhyana y Samadhi. La capaci-
dad de formar imagenes mentales vividas y precisas, y verlas con cla-
ridad, es necesaria para practicar eficazmente Dharana. Mientras
nuestras imagenes mentales sean borrosas y confusas no es facil con-
centrarse en ellas o manipularlas; esto lo saben por experiencia todos
los que tratan de meditar. La mente no logra agarrar esas imagenes
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«que tienden a escurrirse facilmente. Pranayama facilita, en gran me-
dida, la concentracién, al remover esta dificultad. Por eso es que Pa-
tanjali ha hecho de Pranayama una parte integral de su técnica
Yoguica.

54. es como desconectar los sentidos de sus respectivos objetos
para que funcionen de acuerdo con la mente.

Pratyahara o abstraccién sigue después de Pranayama en la
Astanga-Yoga. Hay mucha imprecisién en la mente del. estudiante
corriente acerca de lo que significa esta practica Yéguica. Patanjali le
dedica a este tema dos sutras. Con el fin de comprender lo que real-
mente significa Pratyahara, recordemos el proceso de la percepcién
mental de objetos en el mundo externo. Percibimos un objeto cuando
los diferentes tipos de vibraciones que emanan de él tocan nuestros
drganos sensorios y la mente se junta con los érganos asf activados.
Ciertamente, hay muchas etapas, desde el punto de vista fisiolégico y
psicol6gico, entre la recepcién de las vibraciones por los sentidos yla
percepcion por la mente. Pero, en gracia de la sencillez, limitémonos
a representar el mecanismo de la percepcién sensorial asi:

Elementos Organos o Sensaciones

o Bhutas: Indriyas: o Tanmatras:

Tierra Nariz Olfato

Agua Lengua Gusto

Luz Ojos Vista MENTE
Aire Piel Tacto

Ister Oidos Oido

Ahora bien, es cuestién de experiencia comin que aunque algu-
nas vibraciones estén ‘golpeando’ el érgano sensorio correspondiente
«1 i mente no esta ‘conectada’ con ese 6rgano tales vibraciones pasan
madvertidas. El reloj de nuestra sala esta en constante tic-tac, pero
raramente lo oimos. Las vibraciones sénicas estan golpeando el oido
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en todo momento, pero la mente consciente no esta conectada conti-
nuamente con este érgano en lo que respecta a esas vibraciones.
Cuando viajamos por una carretera, las vibraciones de centenares de
objetos van golpeando nuestros 0jos, pero no notamos sino unas po-
cas, las demas no entran en nuestra conciencia por falta de contacto
entre nuestra mente y esas vibraciones. Innumerables vibraciones de
objetos de toda clase estan golpeando constantemente sobre nuestros
érganos sensorios, pero la mayoria pasan inadvertidas. Sélo unas po-
cas logran atraer nuestra atencion y éstas, en conjunto, forman el
contenido de nuestra percepcién del mundo externo.

Un hecho muy interesante en este proceso de percepcién senso-
rial es el de que aunque nuestra mente esta pasando por alto
automaticamente la gran mayoria de las vibraciones que bombarde-
an nuestros 6rganos sensorios, no puede pasar por alto a todas volun-
tariamente cuando quiera. Unas pocas vibraciones logran siempre
captar la atencién de la mente y ésta, por lo general, es incapaz de
atajar la entrada de esos intrusos indeseados. Cuanto mas trata de
atajarlos, mds insistentes se hacen. Cualquiera que experimente un
poco en esta direccion puede comprobar este hecho.

Pero para la practica de la Raja-Yoga hay que ‘cerrarse’ comple-
tamente al mundo externo cuando sea necesario, a fin de que uno no
tenga que luchar sino contra su propia mente. Veamos esto con un
poco més de detalle. Si examinamos el contenido de nuestra mente en
cualquier momento en que no estemos haciendo ningtn esfuerzo
mental en particular, encontraremos que las imagenes mentales.que
estan presentes pueden clasificarse en tres categorias, asi:

(1) Impresiones siempre cambiantes que el mundo externo produce
por medio de las vibraciones que afectan los 6rganos sensorios.

(2) Recuerdos de experiencias anteriores que flotan en la mente.

(3) Imégenes mentales por anticipaciones del futuro.

Las de la primera categoria son el resultado directo de contactos
con el mundo externo. Las otras dos son totalmente mentales pues no
dependen de ninguna realidad objetiva fuera de la mente.

El propésito de Pratyahara es eliminar completamente las del
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primer grupo, dejando solamente las de los otros dos grupos para do-
minarlas por medio de Dharana y Dhyana. Por medio de Pratyahara
sc interpone una persiana entre los érganos sensorios y la mente, y
¢sta queda completamente aislada del mundo exterior. Con esta acla-
racién debe ser facil comprender lo que significa este sutra algo
enigmatico. Nos ayudara a apreciar la manera en que se ha expresa-
do la idea al recordar que conforme a la psicologia Yéguica los senti-
dos son, en realidad, una parte de la mente inferior. Son como avan-
zadas de la mente en el mundo externo y han de seguir los dictados de
la mente. Cuando la mente quiere ponerse en contacto con el mundo
externo, los érganos tienen que empezar a funcionar. Cuando decide
retirarse, los érganos deben poder retirarse junto con ella, interrum-
piendo asi toda conexién con el mundo externo.

La relacién entre la mente y los sentidos se ha comparado muy
bien con la que existe entre la abeja reina y las demas en una colme-
na. Las abejas siguen en grupo a la reina cuando ella vuela de un'sitio
a otro, y no funcionan independientemente de su reina.

¢Es posible esta completa desconexién con el mundo externo, en
la manera indicada? No sélo es posible sino absolutamente necesaria
al que quiera hollar la etapas superiores del sendero Yoga. Pero, para
poder triunfar hay que adoptar la vida Yéguica en su totalidad. To-
dos los diferentes pasos y partes que integran la disciplina Yéguica
estan enlazados entre si. El triunfo en cualquier problema depende,
¢n gran medida, del grado en que se han dominado otros problemas
rclacionados, especialmente los precedentes. Si Yama-Niyama no se
ha practicado suficientemente y no se han eliminado todas las pertur-
baciones emocionales, si Asana y Pranayama no se han dominado
bicn y el cuerpo no se ha sometido a completo control, entonces, se-
guramente, la practica de Pratyahara ha de terminar en un fracaso.
I’cro si la totalidad de la vida del aspirante se ajusta al ideal Yéguico
v lodas sus energias estan dedicadas a alcanzar su meta final, enton-
s ¢l triunfo ha de venir, tarde o temprano.

También debe mencionarse aqui que aunque parece que Prat-
vahara sea un control de los sentidos por la mente, la técnica esencial
eu retraer la mente en si misma. Es una especie de abstraccién tan
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completa que los 6rganos sensorios dejan de funcionar. Cualquier es-
colar que esté intensamente interesado en la lectura de una novela se
desconecta por completo del mundo externo. Cualquier inventor co-
mo Edison que esté absorto en un problema puede olvidarse por
completo del mundo externo. Pero en todos los casos de este tipo,
aunque se alcanza un alto grado de abstraccion, ésta es involuntaria
y la mente sigue concentrada en alguna cosa del mundo externo. En
Pratyahara la abstraccién es voluntaria y la mente no esta atraida
por ningin objeto del mundo externo. Su campo de actividad esta
integramente dentro de ella misma, y al mundo externo lo mantiene
fuera por pura fuerza de voluntad, como enRaja- Yoga, o dentro por
el supremo poder de atraccién de un objeto amado, como en Bhakti-
Yoga.

55. Entonces se logra el maximo dominio sobre los sentidos.

Como hemos visto en el sutra anterior, la practica perfecta de
Pratyahara confiere completo control sobre los érganos sensorios, en
el sentido de que ya no seguimos siendo esclavos de ellos sino somos
sus duefios, y sabemos apagarlos y encenderlos como apagamos y en-
cendemos una bombilla eléctrica en nuestra habitacién. Es facil ima-
ginar lo que significaria para un hombre corriente semejante poder;
en cuanto a un Yogui, este poder le es imprescindible.

Es interesante notar cémo las primeras cinco partes o Angas de
la Yoga van eliminando, una tras otra, las diferentes fuentes de per-
turbacién mental y preparan la mente para la lucha final con sus pro-
pias ‘modificaciones’. Las primeras perturbaciones que hay que eli-
minar por medio de Yama-Niyama son las emocionales, que se deben
a defectos morales en nuestro caracter. Luego hay que eliminar por
medio de Asana las perturbaciones que provienen del cuerpo fisico.
Después vienen las perturbaciones causadas por el flujo irregular o
insuficiente de las fuerzas vitales eén la envoltura Pranica o Doble-
Etérico, que se eliminan por medio de la practica de Pranayama. Por
dltimo, hay que remover la mayor fuente de perturbaciones que
vienen a través de los 6rganos sensorios, y esto se logra por medio de
Pratyahara.
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De esta manera, queda cumplida la Bahiranga-Yoga o Yoga ex-

terna, y el aspirante queda capacitado para emprender las etapas
posteriores de Antaranga-Yoga o Yoga interna.



SECCION 111

SIDDHIS



PREFACIO 263

PREFACIO

Como se indicé en la Seccién 11, las primeras cinco Angas de la
Yoga eliminan, paso por paso, las causas externas de distracciéon men-
lal. Yama y Niyama eliminan las producidas por emociones y deseos
descontrolados. Asana y Pranayama eliminan las que proceden del
cuerpo fisico. Pratyahara desconecta los drganos sensorios y asi apaga
las impresiones que el mundo externo produce sobre la mente. De es-
te modo, la mente queda completamente aislada del mundo externo
v el aspirante puede trabajar con ella sin ninguna interferencia exte-
rior. Unicamente en estas condiciones es posible practicar con buen
¢xito Samyama.

Aunque esas ochos Angas o partes de la Yoga pueden, en cierta
medida, practicarse independientemente las unas de las; otras, sin
cmbargo existe una relacién de secuencia entre ellas, y la practica efi-
caz de cualquiera de esas partes requiere haber dominado, por lo me-
nos parcialmente, las partes anteriores.

La causa principal de que muchos aspirantes luchen con su men-
le afio tras afio y al fin abandonen el esfuerzo como una tarea sin es-
peranzas, es la falta de una preparacién sistematica, sin la cual hasta
la practica elemental de la Concentracién es muy dificil, por no decir
nada de las etapas posteriores de Contemplacién y Samadhi. ‘

En teorfa, es posible empezar de una vez con la mente y lograr
cierto éxito en la practica de la meditacién. Pero no se puede llegar
muy lejos de esa manera y el progreso quedara detenido tarde o
temprano. Solamente cuando el estudiante se ha preparado con las
cinco partes primeras podra proseguir firmemente hasta el final. En
los raros casos en que algunos han logrado cierto éxito en la medita-



264 PREFACIO

ci6n sin haberse preparado, es porque ya habian desarrollado los re-
quisitos necesarios, aunque en esta vida no habian pasado por todas
esas practicas. Lo que capacita al estudiante para practicar Con-
centracién, Contemplacién y Samadhi, es la posesion de los requisi-
tos que son el resultado acumulativo de varias vidas de esfuerzos en
esta direccion. No se necesita que el paso por todas las précticaé sea
en una sola vida. Algunas personas nacen con un alto grado de Desa-
pego, por ejemplo, y muestran desde su nifiez una notoria capacidad
para controlar sus vehiculos. Esas personas no tienen que volver a pa-
sar por la disciplina larga y tediosa que es esencial para el hombre
corriente.

En todo caso, Patanjali ha indicado sin ambigiiedad la necesi-
dad de pasar por las primeras cinco Angas de la Yoga antes de acome-
ter la practica de la Concentracion, como vimos por ejemplo en

11-53.
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1. Concentracién es confinar la mente dentro de un area men-
tal limitada.

Hay mucha diferencia entre lo que generalmente se entiende por
concentracion y lo que por ella se entiende en psicologia Yéguica. Sin
entrar en detalles, puede decirse que la diferencia fundamental es
«jue, segdn la psicologia moderna, no se puede mantener fija la mente
¢t un objeto por un tiempo considerable, sino que se mantendra en
movimiento aunque se alcance el grado mas alto de concentracién.
Segiin esa psicologia, concentracién es el movimiento controlado de
lainente dentro de una esfera limitada.

Pero segtn la psicologia Yéguica, aunque la concentracién em-
picza con el movimiento controlado de la mente, puede alcanzar un
«tado en el que cesa todo movimiento o cambio. En este estado final,
L. mente se unifica con la naturaleza esencial del objeto sobre el cual
~ ha concentrado y no puede apartarse de €él. La psicologia Yéguica
reconoce la utilidad del tipo ordinario de concentracién, pero sos-
tiene que hay en él dos limitaciones. La primera es que la mente no
realiza jamés la naturaleza esencial del objeto, por mucho que pe-
netre, apenas toca los aspectos superficiales y nunca llega hasta el co-
razon mismo. La segunda limitacién es que la conciencia permanece
wiempre confinada dentro de la carcel del intelecto; no se la puede li-
Ierar de sus limitaciones para que funcione en los niveles mas hondos
e los vehiculos sutiles. Para que la mente pueda saltar de un plano a
otro hay que colocarla primero en un estado de inmovilidad comple-
ta. annque esté ‘brillando’ con el objeto que se sostiene en el campo
de la conciencia.
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En la etapa de concentracién a que se refiere este sutra, la mente
est4 confinada dentro de una esfera definida por el objeto sobre el
cual esta concentrada. Est4 ‘internada’ en un territorio mental limi-
tado y hay que hacerla regresar al él cada vez que se escape. La razén
de permitirle cierta libertad de movimiento se vera al recordar que
todo objeto tiene muchos aspectos y la mente puede considerar esos
aspectos uno por uno, de suerte que estad moviéndose y sin embargo
est4 fija. Puede suceder que el objeto implique un proceso de razona-
miento consistente en muchos pasos conectados légicamente entre si
para formar un conjunto integrado y, en este caso, también puede
haber movimiento sin salirse, en realidad, del objeto de concentra-
ci6n. La concentracién puede considerarse interrumpida solamente
cuando la mente pierde el contacto con el objeto y entra en ella otro
objeto distinto.

El trabajo principal en la concentracion consiste, pues, en man-
tener la mente ocupada de modo continuo en la consideracién del ob-
jeto escogido y retrotraerla al mismo tan pronto como la conexion se
rompa. El estudiante debe proponerse reducir, progresivamente, la
frecuencia de tales interrupciones hasta eliminarlas completamente,
pero no sélo eso sino enfocar por completo la mente en el objeto.
Impresiones vagas y borrosas deben reemplazarse por imagenes men-
tales precisas, aumentando el grado de atencion y el poder de obser-
vacién. Es tan importante vigilar el estado de la mente durante la
concentracién, como la frecuencia de las interrupciones.

2. Contemplacion es el flujo ininterrumpido de la mente hacia
el contenido de la conciencia.

Cuando se logra mantener la mente concentrada todo el tiempo
que se quiera, se entra en la etapa de Contemplacién. La diferencia
esencial entre Concentracién y Contemplacién estd en la aparicion
ocasional de distracciones en la mente. Examinemos el significado de
algunas palabras sanscritas usadas en este sutra para definir la Con-
templacién.

Tenemos primero la palabra Pratyaya que se encuentra frecuen-



Hi-2 267

temente en estos sutras. Cubre una amplia gama de nociones tales co-
mo concepto, idea, causa, etc. Pero en Yoga se usa, generalmente,
para indicar el contenido total de la mente en un momento partica-
lar. Como la mente puede contener simult4neamente una gran va-
riedad de objetos, se usa esta palabra técnica, Pratyaya, para indicar
todos esos objetos, cualquiera que sea su naturaleza, que forman el
contenido total de la mente.

De acuerdo con lo que dijimos acerca de la Concentracién se
vera que este ‘contenido’, con el que la mente permanece en contacto
ininterrumpido durante la Contemplacién, es fijo y a la vez variable.
Fijo, en el sentido de que el 4rea dentro de la cual la mente se mueve
¢std definida y no cambia. Variable, porque dentro de esa 4rea limi-
tada hay movimiento. Unos pocos ejemplos ilustraran este punto.

Cuando un cientifico enfoca su microscopio sobre una gota de
agua sucia, el campo de su visién queda definido y limitado dentro de
un circulo, fuera del cual no puede ver nada. Pero dentro de ese
circulo iluminado hay movimientos constantes de toda clase. Tome-
mos el caso de un rio que fluye dentro de sus orillas: hay constante
movimiento del agua y, sin embargo, este movimiento est4 confinado
dentro de las riberas del rfo. Al observar un rfo desde un avién vemos
tna cosa que est4 fija y al mismo tiempo se mueve. Estos ejernplos nos
ayudan a entender la naturaleza dual del Contenido en la Con-
templacién y la posibilidad de mantener la mente en movimiento
dentro de los limites definidos por el objeto escogido. Ese es el territo-
tio mental dentro del cual la mente tiene que permanecer unida con
¢l contenido.

Durante la conciencia vigilica, la mente de cualquier persona
permanece unida con su Contenido; pero éste esta cambiando en to-
o momento y también el 4rea mental ests cambianda porque la
mente revolotea de un tema a otro. El sutra indica que ahora el flujo
debe ser ininterrumpido y no deben permitirse las distracciones que
v presentan en la Concentracién. Ahora debe haber continuidad en
¢l Contenido. Esta continuidad puede compararse con la de la
corriente de las aguas de un rio o la del aceite que se pasa de un tan-
(jue a otro.
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¢dPor qué es necesario este flujo ininterrumpido antes de poder
practicar Samadhi? Porque cada interrupcién en la continuidad sig-
nifica una ‘distraccién’ o sea falta de concentracién adecuada y de
dominio sobre la mente. Si la mente se distrae del objeto escogido es
porque otro objeto ha ocupado su lugar, luego no ha habido conti-
nuidad en el flujo de la mente. Sélo por la Inhibicién (I-2) puede in-
terrumpirse la continuidad sin que otro objeto ocupe la mente.

Ahora bien, cuando una distraccién rompe la continuidad, pa-
rece que no se ha hecho mucho dafio porque la mente puede volver a
tomar el hilo inmediatamente y seguir en su trabajo de sondear
dentro del tema. Pero, en realidad, esas distracciones no son tan ino-
cuas como parecen. Muestran que no hay suficiente dominio sobre la
mente y que falta la correspondiente profundidad de concentracion.

Cuando se practica la Contemplacién se observa que a medida
que crece la profundidad de la abstraccién y que se hace mas eficaz el
dominio sobre 1a mente, se acorta la frecuencia con que ocurren las
distracciones. De suerte que la continuidad puede considerarse como
un manémetro que mide el control sobre la mente y la intensidad de
la concentracién. El logro de la Contemplacién perfecta muestra que
la mente esta alistandose para la etapa final y la préctica real de la
Yoga. Mientras esta condicién no se llene, no se puede empezar la
practica de Samadhi y los secretos de la Yoga seguiran ocultos para el
aspirante.

3. Samadhi es la contemplacién en que no hay conciencia de la
mente misma sino del objeto escogido.

Llegamos a la etapa final de la concentracién mental. Sefiala la
culminacién de los preparativos para capacitar la mente a bucear en
el océano de realidades que se oculta bajo el mundo fenomenal. Enla
Seccién I se traté ampliamente el tema de Samadhi y se consideraron
sus aspectos generales y mas hondos. Aqui lo trataremos en su rela-
cién con la Concentracién y la Contemplacién. Se aconseja al estu-
diante estudiar cuidadosamente sus diversos aspectos varias veces pa-
ra que pueda captar su naturaleza esencial y su técnica. El tiempoy |
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energia que dedique a esto le ser4 muy provechoso porque adquirira
una comprensién de la técnica de Samadhi tan esencial en la Yoga
que abre los portales del mundo de la Realidad.

Cuando se ha dominado bien la Contemplacién y la mente
puede retener el objeto de meditacién sin distracciones, es posible co-
nocer el objeto mucho mas intimamente que por el pensamiento ordi-
nario. Pero aun asi, no se obtiene un conocimiento directo de la esen-
cia misma del objeto: la realidad oculta dentro del objeto parece huir
del estudiante. Es como cuando un general llega a los portales mis-
mos de la fortaleza que quiere conquistar, pero los encuentra cerra-
dos y no puede invadirla. dQué es lo que se interpone entre el estu-
diante y la realidad de los objetos que quiere conocer? Este sutra nos
lo dice: Es su mente la que est4 impidiéndole realizar la esencia del
objeto de meditacién.

Todas las distracciones han quedado eliminadas, y la conciencia
esta plenamente enfocada sobre el objeto. Pero la mente se interpone
entre la realidad oculta en el objeto y la conciencia del aspirante. Es-
ta auto-presencia o subjetividad forma un velo que lo mantiene sepa-
rado del objeto y encubre su realidad.

Para apreciar c6mo esta auto-presencia puede convertirse en un
impedimento para profundizar mas, observemos cémo interfiere el
trabajo intelectual de orden elevado. Un gran compositor es capaz de
crear sus mejores obras cuando se absorbe completamente en su ta-
rea. Un inventor resuelve sus maximos problemas cuando no esta
consciente de resolver ningtin problema. En semejantes momentos es
cuando esas personas reciben sus inspiraciones y entran en contacto
con lo que estan buscando, con tal de que hayan dominado la técnica
v tenga su mente totalmente concentrada en su obra. La desaparicién
e la auto-presencia es lo que, de algiin modo, les abre la puerta a un
nuevo mundo al que normalmente no pueden entrar.

Algo similar es lo que ocurre a un nivel mucho mas elevado
cuando la Contemplacién se torna en Samadhj y se abre el portal que
lleva al mundo de realidades. Para indicar esta desaparicién de la
nuto-presencia, Patanjali usa en este sutra una frase que literalmente
«« traduce asf: “Es como si desapareciera la propia forma 