EXEGESIS FENOMENOLOGICA Y LOS YOGA
SUTRAS DE PATANJALI

Peter Connolly

(Trad. Jose Antonio Offroy Arranz)

Ninian Smart ha sido uno de los principales defensores del enfoque fenomenoldgico
en el estudio de las religiones durante las ultimas tres décadas. Ha aplaudido y
defendido la aplicacion de este enfoque en trabajos metodoldgicos como T7he
Phenomenon of Religion (1973), The Science of Religion and the Sociology of
Knowledge (1973)y Scientific Phenomenology and Wilfred Cantwell Smith's Misgivings
(1984). En el campo de la religion india, obras como Reasons and Faiths (1958),
Doctrine and Argument in Indian Philosophy (1964)y The Yogi and the Devotee (1968)
ofrecen valiosos ejemplos en la practica de la fenomenologia de Smart. En todos estos
estudios, Smart expone sus argumentos en un amplio abanico, sin embargo, los
principios fenomenoldgicos que plantea tienen una aplicacion igualmente util en el

area mucho mas especifica de la exégesis textual.

Los dos pilares fundamentales del procedimiento fenomenoldgico aplicado al tema de
la religion son, segun Smart: empatia estructurada, “el intento de describir los
fendmenos religiosos ‘tal como son’, y sin inmiscuirnos en nuestras propias
presuposiciones”; y fenomenologia tipoldogica, que implica, “..una tipologia
sistematica de las formas de creencia y practica religiosa™. Obviamente, estos
principios, asi descritos, no pueden aplicarse directamente a la exégesis de textos
religiosos. Sin embargo, ofrecen valiosas directrices. El principio de empatia recuerda
al exégeta que, al menos en las etapas preliminares, el texto debe interpretarse en el
marco de la cosmovisidn de su(s) autor(es)/compilador(es). Aqui el exegeta busca
imaginativamente “entrar” en el constructo de la realidad del otro, caminar un rato en la
piel del otro. Por el contrario, la fenomenologia tipoldgica lleva al exégeta fuera de la

cosmovision del autor(es)/compilador(es) mientras que, al mismo tiempo, evita el

1 Traduccién del articulo de Peter Connolly “Phenomenological Exegesis and Patafjali's Yoga
Sitras”, publicado en Masefield P and Wiebe D (eds), Aspects of Religion: Essays in Honour of Ninian
Smart, Peter Lang, New York, 1995. (url)

2 Smart (1984) p.257.

3 Loc. Cit.
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reduccionismo: el analisis de una construccion de experiencia en términos de otra*. Al
idear una tipologia, el fenomendlogo lleva la investigacion a un nivel mas alto de
abstraccién que el que opera en la etapa de empatia. Los "tipos" son abstracciones
derivadas de fendmenos mas generales que especificos. En el contexto del analisis
textual, el intento de discernir patrones y estructuras formales puede considerarse
como un aspecto del procedimiento tipologico. Aqui, la identificacién de "tipos" llenos
de contenido, a gran escala, se complementa con un enfoque sobre las caracteristicas
formales del texto. El cambio de una preocupacién por el contenido a una
preocupacion por la forma y viceversa, casi un proceso oscilante, facilita el
discernimiento de patrones y relaciones que de otra manera pasarian desapercibidos.
Idealmente, las dos perspectivas deberian ser mutuamente esclarecedoras. Por lo
tanto, al interpretar un texto, el exégeta guiado fenomenolégicamente buscara
‘meterse en la piel del autor(es)/compilador(es)”, considerar sus objetivos al crearlo
(empatia) y complementarlo con un analisis sobre los aspectos formales del trabajo
tales como construcciones recurrentes y patrones en la organizacién de la informacion

(tipologia)®.

En el caso de los Yoga Sutras de Patafjali, tal procedimiento es particularmente
valioso ya que hay evidencias que sugieren que los comentaristas tradicionales sobre
el texto no eran realmente miembros del propio linaje de Patafjali®. Es decir, aunque
podrian haber compartido la orientaciéon cultural y religiosa general de Patadjali, las
escuelas de pensamiento especificas con las que estaban alineados eran diferentes

de la de Pataijali. En consecuencia, cuando el exégeta de los Yoga Sutras busca

4 No estoy afirmando aqui que los enfoques reduccionistas no tengan cabida en el estudio de la
religion. Si la tienen. Los analisis feministas, psicoldgicos y socioldgicos de los fendmenos religiosos a
menudo son extremadamente perspicaces y valiosos. Sin embargo, no forman parte de la investigacion
fenomenoldgica. Desde la perspectiva del fenomendlogo, tales enfoques se emplean mejor después del
estudio fenomenoldgico y deben ser informados por él. Aqui, por supuesto, estoy empleando el término
“reduccionista” en su sentido “suave”. Un uso menos generoso del término incluiria la nocién de distorsion
del tema.

5 Soy consciente de que clasificando el andlisis de la forma de un texto bajo el procedimiento
tipologico puede considerarse discutible por algunos lectores. Es de esperar que la mayoria reconozca
que la identificacion de tipos abstractos y la identificacion de patrones en la organizaciéon de un texto no
son actividades completamente diferentes, especialmente cuando se basan en un enfoque enfatico del
tema. En el analisis final, “la prueba del pudin esta en comerselo”. En otras palabras, una justificacion
suficiente deberia ser que dicha clasificacion sea apropiada si el procedimiento arroja el mismo tipo de
aclaracién que la aplicacién de tipos abstractos a otros tipos de datos religiosos. Este ensayo busca, entre
otras cosas, demostrar que tal es, de hecho, el caso.

6 Consultar Feuerstein (1979) pp. 4-5.
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aplicar el principio de empatia a su interpretacion del texto, hay que reconocer dos
factores. Por un lado, debe entenderse la forma en que la tradicion posterior ha dado
sentido al texto; por otro lado, la intencion de Patafjali, en la medida en que esto
difiera de la tradicion, también debe abordarse. En el caso de este ultimo, el enfoque
tipolégico ofrece una forma diferente en el texto de la proporcionada por la tradicion.
La diferente perspectiva generada por el procedimiento tipolégico es especialmente util
cuando se trata de situaciones en las que existe desacuerdo sobre la composicidn del
texto (es decir, si ha habido interpolacion o si hay multiples autores) o si los esquemas
explicativos generados por los comentaristas tradicionales entran en conflicto el uno
con el otro. Los Yoga Sutras de Patafjali brindan ejemplos de las dos situaciones

mencionadas anteriormente.

Casi todos los estudiosos que han examinado este texto en detalle se han formado
una opinién diferente sobre su unidad o partes componentes. A B Keith, por ejemplo,
argumento que el texto es una composicion unitaria’. G Feuerstein esta de acuerdo
con Keith, a excepcion de la seccién sobre los ocho pasos (asfariga) que, sugiere,
comienza en 2.28 y continua en 3.4 o 3.9. Patanjali incluy6 la seccidén sobre los ocho
pasos porque, afirma Feuerstein, “..contenia una serie de definiciones
'‘convenientes’®. Por el contrario, E Frauwallner considera la seccidn de ocho pasos
como “...el nucleo del texto™. Lo que quiere decir con “texto” aqui son los capitulos
segundo y tercero. Considera el capitulo primero como un trabajo esencialmente
independiente, delineando lo que él llama “El yoga de la supresién”. Por implicacién,
Frauwallner trata el capitulo cuarto como otro componente separado del texto, tal
como nos ha llegado. En esto, cuenta con el apoyo de S Dasgupta que, por otro lado,
considera que los capitulos primero a tercero constituyen una unidad coherente''. En

cada caso, la referencia a la forma del texto puede ser esclarecedora.

Con respecto a la cuestion de la situacion de la seccion de ocho pasos en los sutras
como un todo, o dividido entre los capitulos segundo y tercero, el examen de la
disposicion del capitulo segundo ofrece una forma de armonizar los puntos de vista de

Feuerstein y de Frauwallner. EI Y.S.2.2 establece que el kriya yoga descrito en 2.1 es

7 Consultar Eliade (1969) p.371.

8 Consultar Feuerstein (1979) p.78.
9 Frauwallner (1973) p.336.

10 Op. cit. p.343.

" Dasgupta (1922) p.p.229-230.

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



“...provocar la interiorizacion completa y disminuir las causas de afliccion™2. La
expectativa es, entonces, que estos dos temas: provocar la interiorizacion completa
(samadhi) y disminuir las causas de afliccion (klesa), formaran el tema de los sltras
inmediatamente posteriores. Este es ciertamente el caso de la disminucion de las
causas de afliccion, que se trata en 2.3-2.25. El cultivo de la interiorizacion completa
se trata en la seccidon sobre los ocho pasos que, en términos de este analisis, puede
considerarse que comienza en 2.26 y no en 2.28, como sugiere Feuerstein. En otras
palabras, los dos temas mencionados en 2.2 se abordan en 2.3-2.25 y 2.26-3.9. Tal
interpretacion va en contra de los puntos de vista de Feuerstein y Frauwallner. Si bien
puede ser el caso que Patafjali incluyera una formulacion ya existente del método
para provocar la interiorizacion completa en su texto, no fue simplemente para
establecer unas pocas “definiciones convenientes”. Mas bien, esta “resefa” forma
parte integral de la exposicion sobre kriya yoga; sin ella, el tratamiento seria
incompleto. Por otro lado, la seccion de ocho pasos no puede constituir el nucleo de
los capitulos segundo vy tercero, tal como sostiene Frauwallner. De acuerdo con 2.2, la
explicacion de las causas de afliccion es tan central e integral para estos capitulos

como lo es tratar con los ocho pasos.

Con respecto a evaluar la afirmacion de Frauwallner de que el capitulo primero de los
Yoga Sitras constituye un enfoque independiente y esencialmente caracteristico de la
practica del yoga, la prueba obvia es una comparacion del contenido y la organizacion
de ese capitulo con la de los otros tres. Si se encuentra que el capitulo primero es
congruente con uno 0 mas de los otros, entonces la tesis debe ser rechazada. Si, por
otro lado, no se puede discernir tal congruencia, esta claro que la visidon de
Frauwallner merece una cuidadosa consideracion. Sin embargo, antes de que un
exégeta pueda proceder a participar en este tipo de estudio comparativo, deben
explicarse el contenido y la forma del capitulo primero. Esto en si mismo es una tarea
bastante compleja, aunque una vez mas, la aplicacion de procedimientos
fenomenologicos puede ser esclarecedora. El resto de este ensayo estara relacionado
con la coherencia del capitulo primero. Una investigacion de las relaciones entre el

capitulo primero y los otros tres requeriria un estudio mucho mas minucioso.

La inadecuacion de las exégesis tradicionales de este capitulo se demuestra por la
incompatibilidad de las diversas elucidaciones sobre sus ensefianzas. La cuestion de

la interiorizacibn completa (samadh), su naturaleza, variantes y progresion

12 Woods (1914) p. 105. [Toda referencia a los Yoga Sitras mismos y a sus términos técnicos se ha

tomado de la traduccién publicada en la web del traductor (Yoga-darshana - Yoga y meditacion) (n.t.)].
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proporciona un buen ejemplo de tales incompatibilidades. Los comentaristas
tradicionales identifican dos secciones en el primer capitulo de los Yoga Sutras donde
se aborda el tema de la interiorizacién completa: 1.17 ss. y 1.41 ss. En la primera de
estas, la “interiorizaciéon completa” se describe como de dos tipos. Se dice que el
primer tipo esta “vinculado con objetos” (samprajiiata); se caracteriza por las
asociaciones verbales (vifarka), las asociaciones sutiles (vicara), la sensacion de
felicidad (ananda) y la conciencia de existencia individual (asmit4). El segundo tipo se
relaciona solamente con las formaciones del karma (samskara). “Sigue a esa practica
que produce el cese [de las fluctuaciones]’'3, es decir, de las fluctuaciones de la mente
(vrttis) descritas en YS 1.5-1.11.

En la segunda seccién sobre la interiorizaciéon completa: 1.41 ss., se dice nuevamente
que los estados de interiorizacidon completa son de dos clases: con semilla (sabjja) y
sin semilla (nirbjja)'*. La interiorizacion completa con semilla se divide en cuatro tipos
llamados coincidencias (sam3patt): con asociaciones verbales (savitarka), sin
asociaciones verbales (nirvitarka), con asociaciones sutiles (savicara) y sin
asociaciones sutiles (nirvicara). Estos estados parecen ser progresivos, porque 1.47
nos indica que la paz interior solo surge cuando hay claridad en la coincidencia no

reflexiva (nirvicara samapatt).

Si estas dos secciones: 1.17 ss. y 1.41 ss., tratan ambas del fendmeno de la
interiorizacion completa meditativa, las dos narraciones deberian relacionarse de
alguna manera. Vyasa, compositor del comentario existente mas antiguo sobre los
Yoga Sditras, llama a la “interiorizacion completa” descrita en 1.17 samprajiata
samaadhi (en realidad, el término samadhi no aparece en el texto) y a la que se
describe en 1.18 como asamprajiata samadhi (ninguno de los términos aparece en el
texto)'. Los comentaristas tradicionales como Vacaspatimisra y Vijianabhiksu igualan
luego samprajfiata samadhi con sabija samadhi 'y asamprajhiata samadhi con nirbija
samadhi. Sin embargo, cuando estas ecuaciones se analizan en detalle, comienzan a
surgir problemas. Samprajiata samadhi parece ser un estado uUnico con cuatro

caracteristicas: con asociaciones verbales (vitarka); con asociaciones sutiles (vicara);

13 Op. cit. p.42.

14 El término “semilla” (bija) se usa aqui como sinénimo de “formacion de karma” (samskara): la
huella mental de una accion anterior que se almacena en la mente y que, en algin momento en el futuro,
“brotara” para condicionar la percepcion y el comportamiento.

15 1.17-18 dicen lo siguiente: vitarkavicaranandasmitardpanugamat  samprajfiatah |

viramapratyayabhyasapdrvah samskaraseso nyah.
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con sensacion de felicidad (&nanda) y con conciencia de existencia individual (asmita),
mientras que sabija samadhi es claramente un término general que abarca cuatro
etapas en la progresion de la interiorizacidn completa: con asociaciones verbales
(savitarka); sin asociaciones verbales (nirvitarka); con asociaciones sutiles (savicara) y
sin asociaciones sutiles (nirvicara). En resumen, las dos consideraciones no parecen
encajar juntas. Cada uno de los principales comentaristas de los Yoga Sdutras
‘resuelve” este problema de una manera diferente. Vyasa considera que las cuatro
caracteristicas de samprajiata samadhi son cuatro tipos diferentes o niveles de
interiorizacion completa. El nivel mas bajo es el de las asociaciones verbales (vitarka),
que tiene las cuatro caracteristicas: asociaciones verbales, asociaciones sutiles,
sensacion de felicidad y conciencia de existencia individual. Luego viene el de las
asociaciones sutiles (vicara) con tres caracteristicas: asociaciones sutiles, sensacién
de felicidad y conciencia de existencia individual. Luego viene la sensacion de felicidad
(@nanda) con dos caracteristicas: sensacion de felicidad y conciencia de existencia
individual, y, finalmente, la conciencia de existencia individual (asmitd) consigo misma
como unica caracteristica. El propio Vyasa nunca explora la relacion entre estos
niveles de interiorizacion completa y los establecidos en 1.41 ss. sin embargo, por
medio del analisis descrito anteriormente, ciertamente sienta las bases y establece la
direccién para tal exploracién. Vacaspatimisra equipara el estado vifarka con savitarka
samapattiy el estado vicara con savicara samapatti Cada uno de estos, por supuesto,
esta seguido de su negacién. Al estado ananda se le agrega un nirananda samapatti y
al estado asmifa un nirasmita samapatti. Esta es una solucién bastante clara dada la
interpretacion de Vyasa en 1.17, aunque Vijiianabhiksu no estaba seducido por ella.
Adoptd el vitarka mencionado en 1.17 para igualar con savitarkay nirvitarka samapatti

combinados, mientras que ananday asmita se consideran dos niveles o etapas mas.

Aunque posee un cierto atractivo estético, las explicaciones de la relacion entre la
parte presentada en 1.17 ss. y la de 1.41 ss. tales como las delineadas anteriormente
pueden parecer al lector algo intrincadas y poco convincentes. Uno se pregunta por
qué Patafjali, que ofrece explicaciones inteligibles de las relaciones entre otros
conceptos clave, dejo estas ensefianzas cruciales en una forma tan ambigua. Si
Patanjali realmente hubiera intentado interponer dos (Vijianabhiksu) o cuatro
(Vacaspatimisra) etapas de samadhi entre nirvicara samapatti y nirbija samaadhi,
entonces seguramente las habria mencionado al final de su exposicién sobre las
variedades del samadhi con semilla. De hecho, se deduce claramente del texto a partir
de 1.47 ss. que nirvicara samapatti es la formas de interiorizacion completa con

semilla mas elevada, ya que es en este estado cuando surge la percepciéon de la
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verdad. Esa intuicion tiene el efecto de anular la influencia de las formaciones
karmicas (samskara) en la percepcion y esto, a su vez, facilita la aparicion de la
interiorizacién completa sin semilla (nirbija samadhi). En esta exposicion no hay lugar
para dnanda samadhi o asmita samadhi. Esta claro que Patafjali nunca tuvo la

intencion de incluirlos.

Ademas, la consideracion sobre la forma en que Patafjali presenta sus ensenanzas
sugiere una forma alternativa de proceder. En la discusion anterior sobre el lugar de la
seccion de ocho miembros en el texto como un todo, el examen de las expectativas
que surgen en el sutra 2.2 condujo a una investigacion sobre la estructura general del
segundo capitulo. Curiosamente, aunque Pataijali presenta los dos temas de ese
capitulo: cultivar la interiorizacién completa y atenuar los obstaculos, en ese orden, su
tratamiento real de estos temas procede a la inversa. Su tratamiento de los obstaculos
comienza inmediatamente en 2.3, mientras que el problema de la interiorizaciéon
completa no se aborda hasta el 2.26. Puede ser que Pataijali adopte el mismo
procedimiento en su exposicion sobre la practica (abhyasa) y el desapego (vairagya).
Estos conceptos se introducen en el sutra 1.12, que establece que la restriccion de las
fluctuaciones de la mente (wvrtt) se logra mediante la practica y el desapego. A partir de
ahi, cada concepto se describe en dos sutras. 1.13-14 trata de la practica; 1.15-16 del
desapego. 1.15 y 1.16 describen cada uno un tipo de desapego. El desapego inferior
es el relacionado con “objetos perceptibles e imperceptibles” (1.15); cuanto mayor sea
la relacion con los constituyentes fundamentales de la existencia (guna) (1.16). Este
desapego superior emerge solo después de que el “si-mismo-esencial”’ (purusa) haya
sido experimentado. No hay declaraciones inequivocas en el primer capitulo de los
Yoga Suitras sobre cuando tiene lugar exactamente la visién del “si-mismo-esencial”,
pero lo mas probable es que la verdad que contiene la comprension (riambharaprajia)
mencionada en 1.48 sea sencillamente una experiencia de este tipo. Esto se debe a
que el objetivo principal de la practica yoguica es la erradicacion del sufrimiento
(duhkha). La raiz del sufrimiento, segun los Yoga Sutras, se debe a la conjuncién entre
dos entidades ontoldégicamente distintas: el “si-mismo-esencial” o espiritu (purusa) y la
naturaleza o materia (prakrti) (2.17). La tarea principal del yogui es, por lo tanto,
erradicar la ignorancia de esta distincion (2.4-5) lo cual, a su vez, rompera la
conjuncion y permitira que el yogui experimente el aislamiento o soledad trascendental
(kaivalya) (2.25). En resumen, la vision de la verdad es la experiencia de que el “si-
mismo-esencial” es fundamentalmente distinto de la materia. Esta intuicion de verdad

surge inmediatamente antes del logro del nirbija samaadhi.
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Si este analisis resulta acertado, las etapas finales del camino yoéguico segun el primer
capitulo de los Yoga Sutras pueden describirse de la siguiente manera: el yogui cultiva
un sentimiento de desapego hacia todos los objetos mundanos (la forma inferior)
mientras que, al mismo tiempo, practica la interiorizacion mental completa con el foco
de la atencién en el interior. En cierta etapa de esta practica, se experimenta nirvicara
samapatti, una vision del “si-mismo-esencial” y su relacion con la naturaleza. Esta
experiencia da lugar a una sensacion de desapego hacia todos los aspectos de la
naturaleza (la forma superior) y facilita la absorcion total del “si-mismo-esencial”’ en si
mismo (nirbija samaadhi). Tal absorcién total se describe como el aislamiento o la

soledad trascendental del “si-mismo-esencial’ (kaivalya).

Si Patanjali adopt6 para el segundo capitulo el mismo orden inverso que utilizé en el
primero, entonces esperariamos que los sutras que siguen a 1.16 trataran del
desapego (vairagya) en lugar de la practica (abhyasa). Esto, sugiero, es exactamente
lo que encontramos. Los sttras 1.17-1.28 tratan el tema del desapego. Por lo tanto, el
término “vinculado con objetos” (samprajriata) en 1.17 no se refiere a un tipo o tipos de
interiorizacion completa, como han afirmado todos los comentaristas tradicionales,
sino al desapego inferior mencionado en 1.15: el relacionado con los objetos
perceptibles e imperceptibles. Este desapego inferior tiene cuatro caracteristicas:
asociaciones verbales (vitarka); asociaciones sutiles (vicara); sensacion de felicidad
(@nanda) y conciencia de existencia individual (asmita). 1.18 puede referirse al
desapego superior (para vairagya) mencionado en 1.16. Esto se relaciona con las
formaciones del karma (samskara) solo porque en este punto la atencién del yogin
esta completamente enfocada hacia el interior. La mente (ciffa), que se forma a partir
del saftva guna’®, contaminada por las formaciones karmicas (samskara) e iluminada
por el “si-mismo-esencial”’, domina la conciencia del yogui. El desapego hacia la mente
misma es lo que permite al yogui alcanzar el nirbija samadhi, pero este desapego solo
puede surgir, como nos informa 1.18, sobre la base de “...esa practica que afecta el

cese [de las fluctuaciones]’'?, es decir, la practica de la interiorizacion completa’s.

La consecuencia mas importante de considerar que 1.17-18 tratan con el tema del

desapego es que el desaparece el “problema” de la relacion entre los tipos de

16 La naturaleza (prakrt) tiene tres aspectos o componentes (gunas). sattva, rajas y tamas. La
mente esta compuesta principalmente de saffva, pero con alguna mezcla de los otros dos. Hasta que la
mente se vuelva pura (satvica), no es posible la vision del “si-mismo-esencial” (ver 3.49).

17 Woods (1914) p.42.

18 Ver YS. 2.11.
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interiorizacion completa en 1.17 ss. y 1.41 ss. El tratamiento de la interiorizacion
completa por parte de Patanjali en el primer capitulo se restringe a 1.41 ss., en un
proceso coherente e iluminador. Una segunda consecuencia es que ahora
disponemos de una descripcion mucho mas clara y detallada de la naturaleza del
desapego tal como lo entendia Patafijali. En la vision tradicional, aunque la practica y
el desapego se presentan como una especie de doble requisito para lograr el estado
de liberacion (kaivalya), solo se describe en profundidad la practica, el cultivo de la
interiorizacion completa. Si, por otro lado, se acepta la interpretacion argumentada
anteriormente, 1.17 y 1.18 proporcionan informacién adicional sobre los dos tipos de
desapego. Tanto los comentaristas tradicionales como los modernos han reconocido
que el tema de 1.17 y 1.18 se analiza con mas detalle en 1.19. Esta discusion
continua, de hecho, hasta 1.31 pues en 1.32 se introduce la ensefianza de la practica
en un solo elemento (eka tattvabhyasa), es decir, se vuelve al segundo concepto
mencionado en 1.12. La mas probable es, entonces, que los sutras 1.19-1.31 traten

del desapego en lugar de la interiorizacion completa.

En consecuencia, en 1.19 se entiende ahora que los incorpéreos que se han fundido
en la naturaleza solo han accedido al desapego inferior porque no han perdido el
deseo de una existencia posterior. En 1.20, también, no se trata de la interiorizaciéon
completa de “los otros” sino del desapego de “los otros”. Estos "otros" son aquellos
que han alcanzado la forma superior de desapego que esta precedida por fe
(sraddha), energia (virya), atencion (smrti), interiorizacion completa (samadhi) y
conocimiento intuitivo (pragjfid). Es decir, sigue la interiorizacion del ser descrito en 1.48
y 3.49. Tal interpretacion encaja perfectamente con la descripcion del desapego
superior en 1.16 donde se dice que surge después de que el yogui haya
experimentado el “si-mismo-esencial’. Entonces, se puede asumir que 1.21 y 22 se
refieren a la proximidad de los yoguis al desapego superior mas que a la interiorizacion
completa superior, y que 1.23-29 tratan del yogui que alcanza el desapego superior
tomando como modelo al sefior (isvara). El sefor es el ejemplo perfecto de un ser sin
ningun tipo de apego al reino de la naturaleza. Es, por lo tanto, el desapego y no la
interiorizacion completa lo que conduce a la erradicacidon de los obstaculos (1.29-30).
En este esquema de interpretacién, se puede ver que la practica y el desapego
contribuyen al progreso del yogui de maneras distintas pero esencialmente iguales y

complementarias.

Lo que el analisis anterior revela en términos generales es que las partes del primer

capitulo que deberian tener una relacién coherente entre si lo hacen, pero no de la
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manera en que los comentaristas tradicionales lo han interpretado. La comparacion
entre las ensefanzas del primer capitulo y las de los otros tres no se ha intentado aqui
porque ello requeriria una investigacion demasiado detallada y extensa. Sin embargo,
se han detectado una o dos claves. El patron de enumerar dos temas en un orden y
luego exponerlos en detalle en el orden inverso, bien ejemplificado en el segundo
capitulo, puede, a la luz del analisis presentado anteriormente, operar también en el
capitulo primero. Esto sugiere la misma mano en la composiciéon de ambos capitulos,
aunque no se puede afirmar si es la mano del autor o de un editor. Ademas, la
exposicion sobre la interiorizacidn completa y el desapego en el capitulo primero se
ajusta ahora facilmente con la exposicion sobre la interiorizacion completa al final de la
seccion de ocho pasos y con la descripcion de las etapas finales del camino al final del
capitulo tercero. En resumen, aunque pudiera ser que el capitulo primero, los capitulos
segundo y tercero y la seccién de ocho pasos estuviesen originalmente separados,

parece que se han reunido y editado en vez de mantenerse toscamente yuxtapuestos.

Los Yoga Sutras de Patafjali forman uno de los textos hindues mas importantes sobre
la naturaleza del yoga. Sin embargo, tal como se ha interpretado tradicionalmente, es,
en el fondo, ininteligible. Esto no quiere decir que la orientacién general del texto no
puede entenderse, o que partes de ella no proporcionen exposiciones claras y
detalladas de conceptos o experiencias particulares. Es, mas bien, afirmar que,
tomado desde la perspectiva de la tradicidn, el texto de los Yoga Sutras no presenta
una ensefanza coherente. La relacion entre las diferentes partes a menudo es oscura
y, €n ocasiones, las declaraciones en una parte parecen entrar en conflicto con las de
otra. Una razon para esto, como se sugirid anteriormente, puede ser que dado que los
principales comentaristas de los sutras no eran miembros del linaje propio de Pataijali,
las interpretaciones tradicionales estan, en algunos lugares, en desacuerdo con las
propias intenciones de Patafjali y, en ultima instancia, son la causa de la incoherencia.
La exégesis occidental, lamentablemente, ha estado influenciada excesivamente por
tales interpretaciones tradicionales y consecuentemente no ha logrado que el texto sea
inteligible para el lector occidental. Puede ser que tal tarea sea imposible porque las
ensefanzas de los sutras tal como estan constituidas actualmente son ininteligibles.
Lo que se ha sugerido anteriormente es que una aplicacion de los principios
fenomenoldgicos, tal como la establecen Ninian Smart y otros, puede ayudar al
exégeta a cortar algunos de los nudos creados por enfoques mas tradicionales,
mientras que, al mismo tiempo, se evita el reduccionismo. Los dos temas abordados
en este documento tienen una relacién directa con la inteligibilidad del texto. En ambos

casos, se clarificé la intencion de Patanjali y, mediante un examen de la forma del
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texto, su ensefianza se hizo mas accesible. Ademas, la investigacion guiada

fenomenologicamente podria, con el tiempo, ayudar a iluminar todo el contexto.
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