
		
			Abreviaturas

			BhG: Bhagavadgītā

			BUp: Bṛhadarāṇyaka Upaniṣad

			ChUp: Chāndogya Upaniṣad

			Mn: Manusmṛti de Manu

			MuṇḍUp: Muṇḍaka Upaniṣad

			MaiUp: Maitrāyāṇīya Upaniṣad

			MP: Maṇiprabhā de Rāmānanda Sarasvatī

			RM: Rājamārtaṇda de Bhoja

			TUBh: Taittirīya Upaniṣad Bhāṣya de Śaṃkara

			TV: Tattvavaiśāradī de Vācaspati Miśra

			VBh: Vyāsabhāṣya de Vyāsa

			VedS: Vedāntasara de Sadānanda

			VP: Vāyupurāṇa

			YKSṬ: Yogakārikāsaralāṭīkā de Hariharānanda

			YSĀ: Yogasudhākara de Sadāśivendra Sarasvatī

			YV: Yogavārttika de Vijñānabhikṣu

		


		
			
				समाधिपाद:
				SAMĀDHIPĀDAḤ
				De la contemplación
			

			
				1.1

				
					अथ योगानुशासनम् ॥१.१॥

					atha yogānuśāsanam

					Ahora la enseñanza del Yoga.

				

				atha: ahora yoga-: del yoga -anuśāsanam: la enseñanza

				Este es el primer aforismo de los Yogasūtra de Patañjali, de carácter introductorio. En él se enuncia el tema que se va a tratar: el yoga. La palabra atha, «ahora», tiene una gran riqueza semántica y una notable importancia simbólica. A menudo aparece al inicio de un libro de aforismos, como el del vedānta (Brahmasūtra), el de la mīmāṃsā (Mīmāṃsāsūtra), o el del mismo yoga. Se utiliza para indicar el comienzo (ārambha) de un tratado o de un tema (adhikāra), o bien la contigüidad (ānantarya) con un tema anterior. También se emplea en el sentido de duda (saṃśaya), interrogación (praśna), opción (vikalpa), agrupación (samuccaya), etcétera.

				Ahora bien, sea cual sea su significado contextual, la palabra atha se utiliza siempre para invocar la buena fortuna (maṅgala), especialmente al inicio de una nueva tarea. De hecho, la palabra atha es casi tan importante como el monosílabo om, y un verso muy conocido afirma que tanto el om como el atha surgieron directamente de la garganta de Brahmā, el creador. El simple hecho de escuchar el sonido de la voz atha trae buena suerte.

				El aforismo habla de la enseñanza del yoga, y esta enseñanza se refiere a la transmisión gradual (anuśāsana) desde Hiraṇyagarbha, el iniciador de la escuela, hasta Patañjali. Por lo tanto, para la tradición india, Patañjali no fue el descubridor del yoga, sino quien lo hizo accesible a nuestra época. El yoga que se enseña en estos aforismos tiene un método (sādhana), que se expondrá en el libro, y un fruto (phala), que es el aislamiento (kaivalya) o la liberación del espíritu/conciencia (puruṣa) que se encuentra prisionero en la naturaleza/materia (prakṛti).

				Llegados a este punto, sería conveniente considerar cuál es el significado de la palabra yoga en general y qué significado tiene para Patañjali. Patañjali lo definirá en el siguiente aforismo, lo que indica que estaba proponiendo una definición del yoga diferente a la de otras escuelas. Es importante recordar que Patañjali no utiliza la palabra yoga en el sentido de «unión». Es más, podemos afirmar que originariamente la palabra yoga no significaba «unión» y que solo posteriormente, a partir del Mahābhārata y el Rāmāyaṇa, se empezó a utilizar con este significado que, por otro lado, es secundario. Todavía hoy la lengua sánscrita, para expresar el concepto de «unión», prefiere palabras como saṃyoga o saṃghaṭana en lugar de yoga. El significado original de la palabra yoga es «la acción de uncir o poner el yugo al buey». De hecho, la palabra castellana yugo se corresponde etimológicamente con el sánscrito yoga. Para Patañjali la palabra yoga no tiene, pues, el sentido de unión con la divinidad o el espíritu universal, como afirmarán posteriormente los seguidores del vedānta, sino el de poner la mente bajo el yugo de la práctica del yoga, con el fin de controlarla y purificarla. De hecho, uno de los significados más comunes de la palabra yoga es el de «aplicación», y de ahí «recurso, técnica, método, práctica, disciplina». El yoga es, pues, una práctica o técnica determinada, una aplicación de la mente y del cuerpo a una disciplina para conseguir un resultado. En el yoga de Patañjali, este resultado no es la unión con Dios, sino todo lo contrario, el aislamiento de la conciencia que se consigue al abolir la identidad entre el espíritu (puruṣa) y la materia primordial (prakṛti).

			

			
				1.2

				
					योगश्चित्तवृत्तिनिरोधः ॥१.२॥

					yogaś cittavṛttinirodhaḥ

					Yoga es la detención de los procesos mentales.

				

				yogaś: yoga citta-: de la mente -vṛtti-: de los procesos -nirodhaḥ: detención, obstrucción, supresión

				Patañjali considera que para conseguir el fruto del yoga es necesario detener el funcionamiento de la mente. El yoga es, pues, la detención, obstrucción o supresión (nirodha) de los procesos (vṛtti) de la mente (citta). A primera vista, nos puede sorprender que el objetivo del yoga sea tan negativo como para buscar la detención o supresión de la mente. Sin embargo, como veremos más adelante, hay que entender el nirodha de una forma positiva, como la fuerza mental más elevada.

				En este aforismo, Patañjali introduce nuevos conceptos que pronto definirá, como por ejemplo el de proceso mental (vṛtti o citta-vṛtti) y el de detención (nirodha). En cambio, no define en ninguna parte el concepto de mente o citta. En buena parte, esto se debe a que Patañjali hereda de los budistas el concepto de citta. Sin embargo, se ve obligado a definir vṛtti y nirodha, conceptos que también se encuentran en el budismo, pero que él empleará con un nuevo significado.

				Los comentaristas posteriores a Patañjali, empezando por Vyāsa, sostienen que el significado de la palabra yoga es el de «contemplación» o samādhi. La palabra samādhi significa «acción de poner junto, de reunir, de recoger» y, por lo tanto, el samādhi sería un tipo de recogimiento mental en el cual la mente se repliega y queda concentrada o recogida en un solo punto, en lugar de dispersarse entre muchos objetos diferentes, como sucede en el estado de atención habitual. De hecho, el samādhi es un estado de concentración tan profundo que la mente se encuentra plenamente fusionada con el objeto de contemplación (tad evārthamātranirbhāsaṃ svarūpaśūnyam iva samādhiḥ YS 3.3) y no es posible distinguir entre el sujeto y el objeto de la contemplación. Esta concentración profunda es denominada «contemplación» porque se contempla el objeto en toda su pureza y con las mínimas interferencias de la mente.

				Hay muchas maneras de traducir la palabra samādhi y una bastante frecuente es la de «concentración», pero también puede traducirse por «meditación», «absorción», «absorción meditativa», «tránsito», «éxtasis», etcétera. Muchos prefieren no traducir la palabra y hablar directamente de samādhi, para no introducir categorías ajenas al pensamiento indio. En todo caso, como veremos al inicio del tercer libro, Patañjali se esfuerza mucho en definir el samādhi, que estrictamente hablando comprende tres etapas diferenciadas, pero que tampoco se pueden separar drásticamente, puesto que todas ellas forman parte, como en un único movimiento, de aquello que se denomina samādhi o absorción contemplativa. Estas tres partes son la concentración (dhāraṇā), la meditación (dhyāna) y la contemplación (samādhi).

				Ahora podemos empezar a entender en qué consiste esta obstrucción de los procesos mentales. La mente pierde la dispersión habitual de los tres primeros niveles de la mente (véase el apartado «Los cinco niveles de la mente» en la Introducción) y entra en un estado de recogimiento en el que toda su energía se concentra en un único lugar determinado. De hecho, las palabras yoga, nirodha y samādhi acaban siendo casi sinónimos en los comentaristas posteriores a Patañjali. El yoga es la detención (nirodha) de los procesos mentales que conduce a la contemplación perfecta (samādhi) y al conocimiento pleno (saṃprajñāta) del objeto contemplado. Pero la contemplación es un estado mental que pertenece a todos los niveles de la mente (yogaḥ samādhiḥ sa ca sārvabhaumaś cittasya dharmaḥ VBh 1.1). El problema es que los estados contemplativos que se pueden lograr en estos niveles comunes de atención son circunstanciales y fluctuantes, y están sometidos al capricho de una mente dispersa.

				En un conocido verso del Mahābhārata, se dice que no existe una fuerza similar a la del yoga (nāsti yogasamaṃ balam 12.304.2). En este caso, si el yoga, tal como lo define Patañjali, no es otra cosa que el nirodha, podremos decir que la capacidad de concentrar o inmovilizar voluntariamente la mente en un lugar determinado (es decir, el nirodha) es una de las habilidades más difíciles y requiere de una gran fortaleza mental. Esta capacidad de concentración proporciona estabilidad mental (sthiti), que es uno de los primeros objetivos de la práctica del yoga. Esta estabilidad permite liberarse de las fluctuaciones mentales que nos convierten en víctimas de nuestras pasiones, deseos y sentimientos. Por lo general, es la mente la que nos arrastra y nos hace sentir contentos o tristes, animados o deprimidos, interesados o aburridos. El control yóguico de la mente nos libera de los estados de ánimo y de las dependencias emocionales y confiere libertad a la conciencia testimonial o luz interior que ilumina todas las percepciones.

				Patañjali menciona dos tipos de samādhi, según el grado de obstrucción de los procesos mentales. En la contemplación cognitiva (saṃprajñāta-samādhi) se conoce plenamente el objeto de meditación y la mente funciona con un elevado grado de lucidez, alcanzando un tipo de transparencia que no es posible sin la práctica del yoga. Se suprimen los procesos mentales afectados por rajas (inestabilidad y desazón mental) y tamas (torpeza e ignorancia), pero no se obstruye el proceso mental dominado por la claridad de sattva (sāttvikī cittavṛttir). Por lo tanto, se trata de una obstrucción parcial y no total de los procesos mentales, un tipo de purificación o refinamiento de la mente, que hace que esta sea muy eficiente y feliz.

				En el segundo tipo de contemplación, en cambio, se opera una obstrucción completa de los procesos mentales o sarva-nirodha. En este caso, incluso el funcionamiento sāttvika de la mente deja de ser operativo y cesan todas las funciones mentales. La mente no desaparece como tal (pralaya), sino que entra en un estado residual (laya) en forma de impresiones latentes que ya no fructifican y que, por lo tanto, no ocasionan nuevos procesos mentales. Se podría pensar que si la mente deja de funcionar completamente, caeríamos en la inconsciencia y en un estado muy parecido a la muerte. Para el yoga de Patañjali, esto no es así porque, como ya hemos dicho, conciencia y mente no son sinónimos (véase la Introducción). Al contrario, la mente es como un filtro que oscurece la luz diáfana de la conciencia. El conocimiento mental es siempre un conocimiento indirecto y le corresponde un cierto grado de oscuridad.

			

			
				1.3

				
					तदा द्रष्टुः स्वरूपेऽवस्थानम् ॥१.३॥

					tadā draṣṭuḥ svarūpe’vasthānam

					Entonces, el testigo se establece en su propia naturaleza.

				

				tadā: entonces draṣṭuḥ: del testigo sva-rūpe: en su propia forma avasthānam: el establecimiento

				Cuando se produce el sarvanirodha, u obstrucción de todos los procesos mentales, la conciencia testimonial, el que ve (draṣṭṛ), se establece en su propia naturaleza. Este vidente es como un ojo que todo lo ve, por eso es llamado «testigo» o «conciencia testimonial». Sin embargo, no es solo el ojo que todo lo ve, sino también la luz que todo lo ilumina, puesto que él mismo es la luminosidad de la conciencia que hace posible el conocimiento. Cuando esta conciencia testimonial está establecida en su propia naturaleza, como explica este aforismo, es conciencia pura (śuddhā) sin ningún tipo de contenido y está desligada de una mente material, que es la que posibilita, en cuanto instrumento, las percepciones diferenciadas del mundo de la diversidad. En su forma esencial, la conciencia brilla en toda su pureza sin implicarse en los procesos mentales de la materia. La mente es una materia pensante, pero, al fin y al cabo, materia y no espíritu.

				Este sūtra nos habla, junto al siguiente, de dos «establecimientos» (avasthāna) o estados de la conciencia. En el primer caso, se encuentra en su propia naturaleza (svarūpa) y en el segundo asume la forma de los procesos mentales es decir, se convierte en la mente de un individuo. Pero si la conciencia es inmutable, ¿cómo podemos hablar de dos estados o condiciones diferentes? En realidad, hablamos de dos estados diferentes de una forma figurada, puesto que lo que cambia es simplemente el reflejo o la sombra de la conciencia en el intelecto y no la conciencia en sí misma. Es como el cristal transparente que parece rojo, al colocarlo sobre una flor roja. Cuando quitamos la flor, el cristal deja de parecer rojo, aunque en realidad el cristal no ha sufrido ninguna modificación. Lo único que ha cambiado es la perspectiva de la visión, que ahora no tiene un trasfondo rojo para crear la ilusión de la rojez en el cristal. Esta perspectiva de la visión pertenece propiamente al intelecto, el instrumento de la visión, y no a la conciencia, que, como el cristal, no ha sufrido ningún tipo de cambio.

				Por eso Vyāsa, el gran comentador de Patañjali, afirma que incluso cuando la conciencia testimonial parece asumir la forma de los procesos mentales, como se explica en el siguiente aforismo, en realidad está siempre establecida en su propia naturaleza, ya que la conciencia es inmutable y siempre plena.

			

			
				1.4

				
					वृत्ति सारूप्यमितरत्र ॥१.४॥

					vṛttisārūpyam itaratra

					En caso contrario, [el testigo] asume la forma de los procesos mentales.

				

				vṛtti-: con los procesos mentales sārūpyam: la conformidad itaratra: en otro caso

				Cuando se produce la obstrucción de todos los procesos mentales, la conciencia testimonial puede descansar en su propia naturaleza, tal como hemos explicado en el aforismo anterior. En caso contrario, se produce la identificación de la conciencia con la mente. Por otro lado, la mente, que en sí misma es inconsciente, parece encenderse con la luz de la conciencia y asumir sus funciones como si fuera una entidad inteligente, cuando en realidad no lo es (cf. 4.19). Cuando se produce esta conformidad con los procesos mentales (sārūpya, «correspondencia, adecuación, similitud» o, literalmente, «hecho de tener una forma similar»), el intelecto (sattva, buddhi) presenta a la conciencia los objetos de la percepción (darśita-viṣaya) y esta los contempla como un espectador, sin implicarse en el proceso, aunque parezca estar implicado. La metáfora que explica esto se basa una vez más en la ilusión óptica del reflejo. Del mismo modo que la Luna, reflejada en las aguas de un estanque, parece que tiembla por efecto de las olas, así también la conciencia, reflejada sobre la superficie translúcida del intelecto, parece afectada por las percepciones, los pensamientos y los sentimientos del intelecto, que en realidad son solo su reflejo. El resultado inmediato de esta conformidad es la identificación de la conciencia testimonial (puruṣa-samāropa) con los procesos mentales. Estas fluctuaciones mentales se caracterizan por el placer y el dolor, y así parece que la conciencia experimente placer y dolor, cuando en realidad el placer y el dolor son propiedades de la mente y no de la conciencia. A causa de esta conformidad se producen dos resultados diferentes pero complementarios, que hacen posible la percepción ordinaria.

				Por un lado, la conciencia, pese a ser inmutable, parece cambiar de forma bajo la influencia del flujo mental. Por el otro, el intelecto –que es inconsciente y material, pero capaz de reflejar la luz de la conciencia– absorbe esta luminosidad de la conciencia y se convierte en una entidad aparentemente inteligente, igual que el hierro al rojo vivo adopta el brillo y el calor del fuego.

				¿Cuál es la diferencia entre el conocimiento de la conciencia y el conocimiento del intelecto? La diferencia consiste en que, para conocer los objetos materiales externos, el intelecto, compuesto por una materia sutil, adopta a través de los sentidos la forma de dichos objetos para crear representaciones mentales de ellos. Es decir, la mente está formada por una materia flexible que se amolda a la forma externa de los objetos y la reproduce dentro de la mente. Por lo tanto, la mente está en un estado de cambio continuo con el fin de representar tanto los objetos internos como los externos en aquello que denominamos «el flujo mental».

				Ahora bien, la conciencia no entra en contacto directamente con los objetos a través de los sentidos, sino indirectamente a través del reflejo de dichos objetos en el intelecto. El puruṣa es, pues, un conocedor reflexivo (pratisaṃvedin) del intelecto, que le muestra los objetos ya representados (darśita-viṣaya), sin que la conciencia tenga que entrar en contacto ni verse sometida a ningún tipo de transformación. La conciencia no ve objetos, sino los reflejos de esos objetos en el espejo de la mente. Por eso, el conocimiento de la conciencia es un conocimiento reflejado. Como ya hemos dicho, este conocimiento reflejo no altera la conciencia del puruṣa, como en los dos ejemplos del cristal y del reflejo de la Luna.

			

			
				1.5

				
					वृत्तयः पञ्चतय्यः क्लिष्टाक्लिष्टाः ॥१.५॥

					vṛttayaḥ pañcatayyaḥ kliṣṭā akliṣṭāḥ

					Hay cinco tipos de procesos mentales y pueden estar sujetos a las aflicciones o verse libres de ellas.

				

				vṛttayaḥ: los procesos mentales pañcatayyaḥ: de cinco tipos kliṣṭā: afligidos akliṣṭāḥ: no afligidos

				Este sūtra es esencial para entender la práctica del yoga. Podríamos incluso afirmar que, si Patañjali no hubiera incluido este aforismo, el yoga sería imposible de practicar. La paradoja es que se nos dice que el objetivo del yoga es el cese de los procesos mentales, pero al mismo tiempo la concentración y la meditación son actividades mentales. Por lo tanto, ¿cómo es posible eliminar los procesos mentales con la propia mente?

				Patañjali afirma que los procesos mentales pueden verse libres de aflicción, en cuyo caso, en lugar de atarnos más a la materia, nos liberan. Más abajo veremos qué son exactamente las «aflicciones» (kleśa), concepto clave que Patañjali toma prestado de los textos budistas en pali.

				Así pues, una primera parte del yoga consiste en cultivar los procesos mentales no afligidos. De hecho, los procesos mentales afligidos contribuyen a la formación de karma, mientras que los procesos mentales no afligidos fomentan la visión intelectiva que permite separar la mente de la conciencia y, en general, contribuyen a debilitar la carga kármica.

				Hemos visto, pues, que el yoga soluciona el problema de cómo liberarse de la mente mediante ejercicios mentales, postulando la existencia de unos procesos mentales positivos que no solo no generan karma, sino que incluso llegan a debilitar su influencia. En la segunda etapa, la que conduce a la contemplación no cognitiva, se producirá finalmente la detención de todos los procesos mentales por medio de un proceso que no es únicamente mental.

				De hecho, en la mayor parte de las escuelas que buscan la liberación de un alma o espíritu de cualquier tipo de contingencia o atadura, existe siempre una paradoja básica (cf. también 1.50 y 3.9) que consiste en que el mismo camino de liberación acaba siendo una contingencia o atadura. Así, según el vedānta debemos liberarnos de la ilusión de la dualidad, pero para hacerlo tenemos que seguir una disciplina de variables dualistas. Para el budismo el yo no existe, sin embargo existe una disciplina ética cuyo objeto es purificar este yo inexistente; y para muchas escuelas, como el mismo sāṃkhya-yoga, hay que liberar una conciencia o espíritu que en realidad ¡nunca ha estado esclavizado!

			

			
				1.6

				
					प्रमाण विपर्यय विकल्प निद्रा स्मृतयः ॥१.६॥

					pramāṇaviparyayavikalpanidrāsmṛtayaḥ (1.6.)

					[Los cinco tipos de procesos mentales son] el conocimiento, el error, la conceptualización, el sueño y la memoria.

				

				pramāṇa-: conocimiento -viparyaya-: error -vikalpa-: conceptualización -nidrā-: sueño -smṛtayaḥ: memoria

				Los procesos o fluctuaciones mentales (vṛtti) son la parte activa de la mente, impulsada por el guṇa rajas. La parte pasiva de la mente, formada por el guṇa tamas, consiste en las impresiones latentes, en las que se almacena la información (sthitiḥ saṃskārarūpā tāmasī […] tatra saṃkārā aparidṛṣṭāḥ stithidharmāḥ YKSṬ 1.1). Las vṛtti son propiamente las percepciones (incluyendo las ilusorias), el pensamiento (incluido el error), la memoria y las emociones, tanto las positivas como las negativas. También son vṛtti los sueños, considerados como una forma de memoria, y el estado de sueño profundo en el cual, aunque parezca que no experimentemos nada, sentimos algo. De hecho, en los siguientes aforismos Patañjali trata sobre cada uno de estos cinco procesos.

			

			
				1.7

				
					प्रत्यक्षानुमानाअगमाः प्रमाणानि ॥१.७॥

					pratyakṣānumānāgamāḥ pramāṇāni

					El conocimiento es la percepción, la inferencia y el testimonio verbal.

				

				pratyakṣa-: percepción -anumāna-: inferencia -āgamāḥ: testimonio verbal pramāṇāni: los medios de conocimiento

				Los pramāṇa son medios de conocimiento válido que producen un nuevo conocimiento (pramā) verificable y no sujeto a contradicción. El número de pramāṇa o medios válidos de conocimiento es motivo de disensión y polémica entre las diferentes escuelas. Según la escuela materialista, el único medio de conocimiento válido es la percepción directa (pratyakṣa). El sāṃkhya-yoga reconoce tres medios de conocimiento, que son los mencionados en este aforismo. El budismo solo admite la percepción directa y la inferencia (anumāna). A menudo, el medio de conocimiento (pramāṇa) se confunde con el resultado o el mismo conocimiento (pramā).

				Los tres medios mencionados no requieren muchas más aclaraciones. La percepción es básicamente la percepción a través de los cinco sentidos, pero también, a otro nivel, se habla de una percepción extraordinaria (alaukika), propia de los yoguis que llegan a estados elevados de la mente y que permite un uso extraordinario de los sentidos. La inferencia y la autoridad verbal son una parte indispensable de nuestra experiencia cotidiana. Vemos la sonrisa de una persona, deducimos que está contenta, y actuamos en consecuencia. Del mismo modo, dependemos en gran medida de lo que nos dicen los demás para llevar a cabo las tareas más comunes.

			

			
				1.8

				
					विपर्ययो मिथ्याज्ञानमतद्रूप प्रतिष्ठम् ॥१.८॥

					viparyayo mithyājñānam atadrūpapratiṣṭham

					El error es un conocimiento falso que no corresponde a la forma del objeto conocido.

				

				viparyayo: el error mithyā-: falso -jñānam: conocimiento atadrūpa-: en lo que no tiene aquella forma -pratiṣṭham: establecido

				Gracias a la primera vṛtti, el conocimiento válido, podemos aprehender el mundo con un cierto grado de certeza objetiva y tener también una percepción de nuestra propia subjetividad. Sin embargo, con la segunda vṛtti, se produce un conocimiento erróneo del mundo. El error no es simplemente una falta de conocimiento, sino un algo más añadido. Se añade una cierta información inexistente. El error tiene un poder creador. Se crea una mentira, una ilusión (moha).

				El error es una función mental y no una simple ausencia de conocimiento. Una de las «virtudes» del error es crear una proyección ficticia de una cosa que no existe, como un espejismo en el desierto. En la India, la comparación clásica es la de la plata y la concha. Vemos el brillo de una concha plateada y parece plata, pero no lo es. Otro ejemplo clásico es la confusión, a causa de la distancia y la penumbra, de un poste con la figura de un hombre. De ahí la definición del sūtra, que dice que el error es un conocimiento falso que no se corresponde con la forma del objeto conocido.

				En ambos casos, el error no solo consiste en la dificultad de discernir la presencia del poste y de la concha –la no correspondencia–, sino también en la percepción ficticia del hombre y de la plata, el conocimiento falso. Por lo tanto, el error es una entidad en cierto modo positiva. De hecho, según Patañjali la ignorancia se divide en cinco tipos: la ignorancia, el sentido del yo, la pasión, el odio y el instinto de supervivencia o miedo a la muerte.

			

			
				1.9

				
					शब्दज्ञानानुपाती वस्तुशून्यो विकल्पः ॥१.९॥

					śabdajñānānupātī vastuśūnyo vikalpaḥ

					La conceptualización es consubstancial al conocimiento lingüístico y carece de referente externo.

				

				śabda-: de palabras -jñāna-: al conocimiento -anupātī: que sigue, consubstancial vastu-: de cosas, de objetos o referentes externos -śūnyo: vacío, desprovisto vikalpaḥ: conceptualización

				Desde el punto de vista humano, la conceptualización es una función mental indispensable para conseguir ordenar un mundo de percepciones sensoriales infinitas. La conceptualización permite cosas tan simples como clasificar objetos similares, crear conceptos abstractos, como el de infinitud o el de ausencia, y analizar cualquier proceso. De hecho, como veremos más adelante (3.52), el tiempo mismo es un vikalpa. Para ordenar la realidad, la mente humana utiliza una serie de conceptualizaciones que no se corresponden con ningún objeto real, sino que dependen de un conocimiento lingüístico.

				Por ejemplo, cuando decimos «el poder de combustión del fuego» estamos construyendo un vikalpa, porque el poder de combustión no es una cosa separada del fuego. Sin embargo, en la frase, «el poder de combustión» y «el fuego» parecen dos cosas diferentes y separables, aunque en realidad se trata solo de una abstracción. El ejemplo clásico que dan los comentaristas es el de «la conciencia del puruṣa». Si el puruṣa es solo conciencia, ¿de qué estamos hablando entonces? Asimismo, otro ejemplo clásico: «la cabeza de Rāhu». Rāhu, el demonio del eclipse, es solo una cabeza sin cuerpo; entonces, ¿cómo podemos establecer la distinción entre la cosa poseída, la cabeza y el sujeto poseedor, Rāhu? Hay diferentes tipos de vikalpa, pero lo dejaremos aquí para no extendernos demasiado.

			

			
				1.10

				
					अभावप्रत्ययाअलम्बना तमोवृत्तिर्निद्र ॥१.१०॥

					abhāvapratyayālambanā vṛttir nidrā

					El sueño es un proceso mental que depende de la percepción de la ausencia.

				

				abhāva-: de la ausencia -pratyaya-: la percepción -alambanā: cuyo soporte es vṛttir: un proceso mental nidrā: el sueño

				Cuando hablamos del sueño nos referimos al sueño profundo, aquel estado en que parece que no se percibe nada ni se tiene ningún sueño. Según Patañjali, la aparente inconsciencia del sueño profundo no significa que este no sea una forma de pensamiento. El sueño profundo es un proceso mental activo que está basado en la percepción de la ausencia de objetos físicos y mentales. Según los comentaristas, se percibe la oscuridad (vastvabhāvaḥ pratīyate yasminn āvārake tamasi sati, tat tamo ’bhāvapratyayaḥ | taṃ viṣayīkurvatī vṛttir nidrā YSĀ 1.10). El sueño es, pues, la percepción de la oscuridad mental, puesto que la mente también está formada por el constituyente tamas.

				Según los comentaristas, la prueba de que el sueño es una percepción positiva de la ausencia en forma de oscuridad es que al despertar tenemos el recuerdo de dicha experiencia, cuando decimos: «he dormido bien, estoy muy despierto» (sueño sáttvico), o «he dormido mal, estoy inquieto» (sueño rajásico), o «he dormido pesadamente, tengo la mente espesa» (sueño tamásico). Si el sueño no fuera un proceso mental, no tendríamos este recuerdo.

				Dado que es un proceso mental, el sueño tiene que ser obstruido si se quiere conseguir la contemplación yóguica, igual que los otros procesos mentales. La victoria sobre el sueño, que conlleva un estado de vigilia permanente en el que la mente no se cansa, porque descansa de forma natural en su estado contemplativo, es una de las prácticas más difíciles del yoga y de cualquier disciplina espiritual que aspire a una trascendencia de las limitaciones mentales. Esto se consigue mediante el cultivo del guṇa sattva (sattva-saṃsevana), el elemento más transparente y refinado de la mente.

			

			
				1.11

				
					अनुभूतविषयासंप्रमोषः स्मृतिः ॥१.११॥

					anubhūtaviṣayāsaṃpramoṣaḥ smṛtiḥ

					La memoria es la no tergiversación de un objeto percibido.

				

				anubhūta-: percibido -viṣaya-: de un objeto -asaṃpramoṣaḥ: la no tergiversación smṛtiḥ: la memoria

				El funcionamiento de la memoria está bastante estudiado en los Yogasūtra y en los comentarios posteriores. La memoria depende de las impresiones latentes producidas por las percepciones, tal como hemos explicado en la Introducción. Las impresiones latentes conservan el recuerdo de las experiencias pasadas, y este recuerdo se activa cuando la impresión latente del recuerdo encuentra su propia causa de manifestación (sva-vyañjaka). Por ejemplo, en el famoso ejemplo de la magdalena de Proust, el olor de la magdalena mojada en el té provoca que el escritor rememore su infancia. La memoria depende, pues, de un estímulo (udbodhaka) externo o interno, como cuando se produce una asociación de pensamientos que activa la impresión latente, que presenta su contenido a la mente. En el ejemplo anterior, la magdalena sería el sva-vyañjaka o udbodhaka.

				Por lo tanto, una primera definición de la memoria podría ser que la memoria es la recuperación o la no pérdida (asaṃpramoṣa) del contenido recordado y que se actualiza mediante una impresión latente. Esta sería una primera interpretación del término asaṃpramoṣa, que aquí es clave para entender el aforismo. Hay, no obstante, otra interpretación de esta palabra, que es más interesante y que es la que seguimos aquí. Según Vācaspati Miśra, la palabra asaṃpramoṣa se refiere no solo a la capacidad de recuperar el contenido de una percepción pasada, sino también al hecho de no añadir nada al recuerdo, es decir, de no tergiversarlo. Como todos sabemos por experiencia, a menudo embellecemos los recuerdos con nuestros deseos, o confundimos los recuerdos al mezclar la información con otros recuerdos o impresiones mentales almacenadas en la memoria. Por lo tanto, la memoria no es solo el hecho de recordar, sino también el de no escamotear (asaṃpramoṣa) el contenido real de la experiencia pasada añadiéndole más información.

				El recuerdo es la rememoración de una experiencia pasada (anubhūta). La palabra anubhūta es la otra palabra clave para entender el aforismo y marca una diferencia fundamental entre la memoria y todos los otros procesos mentales (vṛtti). Toda las otras vṛtti son funciones mentales que producen una información nueva. Esta información puede ser cierta, como en el caso de los medios válidos de conocimiento, o errónea, como en el caso del conocimiento erróneo o viparyaya, o quizás simplemente conceptual, sin referente externo, como en el caso de los conceptos o vikalpa, pero siempre es una información nueva. El recuerdo, no. De hecho, el recuerdo depende de los otros procesos mentales.

			

			
				1.12

				
					अभ्यासवैराग्याअभ्यां तन्निरोधः ॥१.१२॥

					abhyāsavairāgyābhyāṃ tannirodhaḥ

					La detención [de los procesos mentales] se produce mediante la práctica y el desapego.

				

				abhyāsa-: mediante la práctica -vairāgyābhyāṃ: y el desapego tan-: de estos (procesos mentales) -nirodhaḥ: la detención, la obstrucción

				Los dos medios para detener u obstruir la oscuridad de la mente −dado que la mente, al ser inconsciente, es esencialmente oscuridad− son la práctica y el desapego de los objetos de los sentidos, que nacen al observar los defectos intrínsecos de las cosas. El desapego es necesario para contrarrestar la tendencia innata de la mente a salir al exterior e interesarse por los objetos de los sentidos. Para alcanzar la contemplación es importante invertir el flujo mental, de forma que las funciones mentales descansen en su propia causa, que es la misma mente.

				Por otro lado, mediante la práctica conseguimos la estabilidad del flujo mental, que produce una sensación de calma y, por lo tanto, de bienestar, que es muy importante para la práctica del yoga. Vyāsa, en este sūtra, emplea la metáfora del río. La mente es como un río que puede fluir en dos direcciones opuestas: hacia la liberación de la conciencia, o hacia la esclavitud de la materia. De nuevo vemos cómo la misma mente es el instrumento que sirve para deshacerse de toda forma de pensamiento condicionado, si bien no basta con la práctica para llegar a la contemplación no cognitiva, que finalmente depende del desapego supremo.

				En lo que concierne a la práctica y el desapego la Bhagavadgītā se expresa exactamente de la misma manera. Arjuna duda mucho de la posibilidad de un yoga que consiste en el control de la mente y aspira a conseguir que el flujo mental sea tan estable como la llama de una lámpara en un lugar sin viento (yathā dīpo nivātastho neṅgate sopamā smṛtā BhG 6.19). La mente es inestable por naturaleza, extraordinariamente inquieta y poderosa y tan difícil de controlar como el viento (cañcalaṃ hi manaḥ kṛṣṇa pramāthi balavad dṛḍham / tasyāhaṃ nigrahaṃ manye vāyor iva suduṣkaram BhG 6.34). La respuesta de Kṛṣṇa es muy clara y va en la misma línea que los Yogasūtra. Ciertamente, la mente es difícil de controlar, pero mediante la práctica y el desapego es posible conseguirlo (asaṃśayaṃ mahābāho mano durnigrahaṃ calam / abhyāsena tu kaunteya vairāgyeṇa ca gṛhyate BhG 6.35).

			

			
				1.13

				
					तत्र स्थितौ यत्नोऽभ्यासः ॥१.१३॥

					tatra sthitau yatno’bhyāsaḥ

					En este caso, la práctica es el esfuerzo para la consecución de la estabilidad [mental].

				

				tatra: en este caso sthitau: para la estabilidad (mental) yatno: el esfuerzo abhyāsaḥ: la práctica

				La estabilidad mental (sthiti) es un concepto que ya aparece en la literatura budista en pali. Los comentaristas la definen como el flujo tranquilo de una mente en la que predomina el guṇa sattva. Otra imagen, que aparece en la Bhagavadgītā 6.19, y que ya hemos citado más arriba, es la llama que quema sin moverse ni oscilar, derecha, inamovible, en un lugar sin viento. El esfuerzo implica energía (vīrya), entusiasmo (utsāha) y un deseo de conseguir el objetivo (saṃpipādayiṣā). Este esfuerzo se basa también en un ejercicio repetitivo con la intención de fijar la mente una y otra vez en el lugar elegido. Este esfuerzo es asimismo una continua disposición mental a redirigir la mente hacia el interior, en contra de su tendencia innata hacia la extraversión. Esta tendencia extravertida de la mente se ilustra con una metáfora muy simple en la Kathā Upaniṣad 4.1, donde se dice que cuando el hombre fue creado se agujereó desde dentro como un saco, y por eso las aperturas de los sentidos miran hacia fuera. Así pues, la práctica del yoga es una actividad mental a contracorriente, a diferencia de las actividades ordinarias, como el estudio, el trabajo, etcétera; es, por lo tanto, extremadamente difícil, puesto que implica invertir la dirección del flujo mental y volverlo hacia su fuente: hacer que la mente deje de mirar hacia el exterior y pueda contemplarse a sí misma.

			

			
				1.14

				
					स तु दीर्घकाल नैरन्तर्य सत्काराअदराअसेवितो दृढभूमिः ॥१.१४॥

					sa tu dīrghakālanairantaryasatkārāsevito dṛḍhabhūmiḥ

					Esta [práctica] se afianza, cuando se cultiva durante largo tiempo, de forma ininterrumpida y con consideración.

				

				sa: esta (práctica) tu: pero dīrgha-kāla-: durante mucho tiempo -nairantarya-: ininterrumpidamente -satkāra-: y con consideración -āsevito: practicada dṛḍha-bhūmiḥ: cuyo fundamento es estable

				Las impresiones latentes del estado extravertido de la mente son tan fuertes, y están tan arraigadas, que a menudo la gente se pregunta si es realmente posible detener los procesos mentales mediante la práctica del yoga. Este aforismo es un intento de responder a esta pregunta planteando tres condiciones para que la práctica tenga éxito y permita lograr la estabilidad.

				Estas tres condiciones para el éxito de la práctica del yoga son: ejecutarla durante largo tiempo, de una forma ininterrumpida y practicar con respeto y consideración. Las dos primeras condiciones son bastante obvias, pero la tercera no lo es tanto. Es importante que a la hora de practicar se haga con un cierto sentido de respeto y consideración por la tarea acometida; es decir, que no se practique rutinariamente o a disgusto, de un modo forzado, ni aplicando de una forma demasiado violenta el poder de la voluntad. Esto evita muchas desviaciones emocionales, como la frustración, la arrogancia o el agotamiento psicológico.

				La estabilidad o fortaleza de la práctica (dṛḍha-bhūmi) significa, entre otras cosas, que, si experimentamos un dolor extremo o una fuerte sacudida, nuestra mente no se altera, sino que continúa inamovible, como en el ejemplo de la llama del comentario anterior. La ecuanimidad es, pues, uno de los primeros frutos de la práctica del yoga. También podría entenderse que el afianzamiento hace que la práctica se vuelva cada vez más natural y espontánea.

			

			
				1.15

				
					दृष्टानुश्रविकविषयवितृष्णस्य वशीकारसंज्णा वैराग्यम् ॥१.१५॥

					dṛṣṭānuśravikaviṣayavitṛṣṇasya vaśīkārasaṃjñā vairāgyam

					El desapego es la conciencia de autodominio que tiene una persona cuando no está apegada ni a los objetos de este mundo ni a los del más allá.

				

				dṛṣṭa-: de este mundo -anuśravika-: del más allá -viṣaya-: los objetos -vitṛṣṇasya: de la persona que no está apegada vaśīkāra-saṃjñā: la conciencia de autodominio vairāgyam: el desapego

				Esta traducción corresponde a la versión de Bhoja. Otra traducción posible sería la siguiente:

				
					Al liberarse de la sed por las cosas vistas o reveladas, se consigue el desapego llamado «dominio».

				

				En este caso hemos preferido la primera interpretación porque el desapego no tiene solo el sentido negativo de indiferencia hacia los objetos de los sentidos, sino el sentido positivo de conciencia de autodominio. Esta conciencia se caracteriza por el hecho de contemplar los objetos sin el deseo de poseerlos (anābhogātmikā), pero tampoco de rechazarlos (heyopādeyaśūnyā).

				Cabe recordar aquí que el ser humano nunca está dispuesto a renunciar a nada, y que la verdadera renuncia a los placeres sensuales solo es posible cuando nos damos cuenta del dolor inherente a ellos, y cuando descubrimos la existencia de un gozo mayor, el de la contemplación. Por eso, esta renuncia no implica un sacrificio o abandonar algo realmente deseado, sino la consecución de algo mejor. Es como quien abandona un objeto viejo por uno nuevo, o como quien deja de fumar y empieza a disfrutar del placer de una respiraci
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