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1. El Patanjala-Yogasastra: una clasificacion histérica religiosa e intelectual

El libro de texto de yoga filoséfico mas antiguo conservado en sanscrito, el Patanjala-
Yogasastra, fue casi con certeza compilado y escrito en parte entre el 325y el 425 d. C.
por un autor y editor llamado Patanjali2,de cuya vida y obra no se sabe nada mas. La
obra, dividida en cuatro capitulos, consta de dos capas de texto, en su mayoria
claramente distinguibles, una de las cuales, en la mayoria de las ediciones impresas,
comprende 195 frases nominales cortas 3. Estos llamados sdifras, que Patanjali
probablemente adopt6 parcialmente de materiales textuales mas antiguos, sirven como
resimenes concisos 0 encabezados para la segunda capa de texto, que consiste en
comentarios y explicaciones de texto del sdfra, debates polémicos sobre diferentes
opiniones doctrinales, explicaciones complementarias y citas que respaldan la postura
del autor de obras autorizadas de Sankhya-Yoga preclasico, la mayoria de las cuales se
han perdido. Esta segunda capa de texto se conoce comunmente en la literatura
secundaria como Yoga-Bhasya y a menudo, probablemente de forma erronea, se

atribuye como comentario sobre los sdifras a un autor llamado Vyasa“.

1.1. El siglo IV d. C., es decir, el periodo en el que se puede datar aproximadamente el
prestigioso libro de texto de Patanijali, se conoce a veces como la edad de oro de la cultura

sanscrita clasica®. El florecimiento de esta cultura se vio favorecido por la estabilidad

! Traducido del original en aleman, “Der Yogi und sein Heilsweg im Yoga des Patafjali “, publicado en 2014
(https://www.academia.edu/7054657/Der_Yogi_und_sein_Heilsweg_im_Yoga_des_Pata%C3%B1jali)

2 Ver Maas 2006: xix.

3 Sobre la transmisién escrita del Patafjalayogasastra, ver Maas 2010a.

4Ver Maas 2013: 57-68.

5> Ver Ingalls 1973.
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politica y econdmica que surgi6é en el subcontinente indio bajo el gobierno de la dinastia
Gupta. Los gobernantes Gupta, que establecieron el primer gran imperio del norte de la
India en mas de 600 anos, promovieron el brahmanismo en su politica religiosa,
continuando asi una politica que originalmente habian utilizado los gobernantes
extranjeros en el norte de la India desde el siglo | d. C. para legitimar y consolidar su

recién establecido gobiernoS.

1.2. El brahmanismo promovido por los gobernantes Gupta tiene sus raices en la religion
védica media, un ritualismo que surgié en el noroeste del subcontinente indio alrededor
del afio 800 a. C. a partir de sus precursores vedicos. El fundamento de la religiéon védica
media reside en la creencia de que tanto el destino del sacrificador en este mundo como
su destino después de la muerte pueden influir decisivamente mediante complejos

rituales sacrificiales.

Sin embargo, el neobrahmanismo de la era Gupta no se limité a continuar con sus
predecesores védicos medios. Mas bien, los Gupta promovieron grupos religiosos,
posteriormente denominados colectivamente "hinduismo", que se habian desarrollado a
lo largo de cientos de afos en contacto constante y debate continuo con representantes
de las religiones Sramana. Este grupo de religiones, que también incluye el jainismo y el
budismo tempranos, tiene su origen en la cuenca oriental del Ganges, donde parece
haber surgido en gran medida con independencia del ritualismo védico durante la
segunda urbanizacion del sur de Asia, alrededor del ano 500 a. C.” Muy temprano, pero
a mas tardar desde la época del primer gran imperio indio bajo la dinastia Maurya, es
decir, alrededor del afio 300 a. C., el hinduismo fue una religion dominante. Estas
religiones recibieron un fuerte apoyo de las casas gobernantes y los ciudadanos
adinerados, lo que otorgd a las religiones Sramana una posicion de liderazgo entre las

religiones del sur de Asia durante mucho tiempo..

El fundamento de las religiones Sramana es una cosmovisién que difiere
significativamente de la de la religiéon védica debido a su aceptacion del concepto de
karma. Segun las fuentes, ambas religiones parecen haberse originado en un entorno

que aceptaba las siguientes ideas sobre el karmay la reencarnacion.

6 Ver Bronkhorst 2011: 50-52
7 Ver Bronkhorst: 2007: 13-172, Samuel 2008: 39-190.
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1. El mundo es un ciclo de renacimientos, una etapa para la sucesiéon de nacimientos en

los diversos reinos de la existencia: cielo, tierra e infierno.

2. Tanto el reino de existencia de un renacimiento como la calidad de las experiencias
que un ser vivo tiene durante una existencia estan determinados por la calidad de las
acciones que realizd en existencias anteriores. Las buenas acciones conducen al

bienestar, las malas al sufrimiento.

3. Toda existencia en el ciclo de renacimientos se caracteriza esencialmente por el
sufrimiento. Para evitar el sufrimiento universal, es deseable y posible, al menos para
algunas personas, abandonar el ciclo de renacimientos y asi alcanzar la liberacidon

completa.

Las diversas corrientes religiosas y filosoficas del brahmanismo desarrollaron diferentes
estrategias para abordar las ideas originalmente ajenas sobre el karmay el renacimiento,
que van desde el rechazo total hasta la aceptacién generalizada. Patanjali y sus
predecesores optaron por la segunda alternativa. Adoptaron la cosmovision de las
religiones Sramana y desarrollaron nuevos conceptos religiosos y filoséficos que
pretendian explicar cdmo y por qué los seres vivos estan atrapados en el ciclo del
renacimiento, que la liberacion de este ciclo es posible y qué métodos para lograr este

objetivo estan disponibles para qué personas.

2. Fundamentos filoséfico-religiosos

Las siguientes visiones filosoficas-religiosas son caracteristicas del Patanjala-Yogasastra
(y, en general, también de la filosofia hermana del Yoga, el sistema Sankhya clasico)?: El
mundo consiste en dos reinos ontolégicamente distintos. Por un lado, hay infinitos sujetos
trascendentes o almas espirituales. Los sujetos son considerados como consciencia
pura, consciencia sin contenidos conscientes. Estan libres de toda actividad, son eternos
e inmutables. Por otro lado, el mundo consiste en los productos de la protomateria
primordial, que se considera inconsciente, activa y cambiante. Bajo la influencia del
sujeto, la protomateria se transforma de un estado completamente inespecifico, mas alla

de la comprension humana, en los objetos del mundo perceptible. En este proceso de

8 El capitulo 2 de este ensayo es una version en aleman ligeramente revisada y abreviada de Maas 2009:
269ss.
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transformacion (parinama), entendido como la adquisicion progresiva de propiedades en
un portador caracteristico constante —es decir, en la protomateria compuesta por los tres
constituyentes saffva, rajas y tamas—, emerge inicialmente una entidad de la materia
inespecifica, denominada «mera caracteristica» (/lirigamatra)o «lo grande» (mahat). Esta
entidad se considera «ser puro». A partir de ella se desarrolla la «individuacién»
(ahamkara), que constituye el punto de partida para una division de la transformacion en
dos lineas de desarrollo. Por un lado, la individuacion se transforma en las sustancias
puras (fanmatra): sonido, tacto, forma, gusto y olor, de las cuales surgen los grandes
elementos (mahabhdta). espacio, aire, fuego, agua y tierra, que luego se transforman en
los objetos del mundo perceptible. Sin embargo, la individuacion no solo se transforma
en todos los objetos del mundo externo; también forma los sentidos, los cinco érganos
de accidn (voz, manos, pies, érganos excretores y organos sexuales) y el 6rgano mental

(citta) de todos los seres vivos®.

La existencia del drgano mental no se limita a una sola existencia. Como depésito de las
impresiones mentales asociadas con las acciones relevantes para el karma, el érgano
mental de los seres vivos ha existido desde tiempos inmemoriales y potencialmente para
siempre, siempre que no se disuelva en materia primordial tras la liberacién del sujeto del

ciclo de renacimientos.

Estas premisas metafisicas constituyen la base de la epistemologia y la soteriologia del
yoga clasico. El érgano mental proporciona al sujeto de percepcion, el alma espiritual
trascendente, informacion que se convierte en el contenido de la conciencia a medida
que el sujeto la contempla. Todo contenido consciente percibido por el sujeto deja
impresiones (samskaras) en el érgano mental, que pueden reactivarse como recuerdos.
Sin embargo, para los conceptos ydguicos del karmayy |la reencarnacion, las impresiones
mentales que surgen en relacion con las acciones karmicamente relevantes son de
particular importancia. Estas impresiones se almacenan en el 6rgano mental hasta que
la muerte de un ser vivo manifiesta el efecto de su totalidad, es decir, como un nuevo
nacimiento en una forma de existencia que corresponde al almacenamiento de las
impresiones karmicamente relevantes, con una duraciébn de vida especifica y
experiencias placenteras o desagradables que se correlacionan con la calidad de las

acciones previamente realizadas.

% Sobre el proceso de transformacion (parinama) de la materia primordial, ver Patafjala-Yogasastra 2.19.
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Sin embargo, la experiencia humana cotidiana contradice el analisis yoguico de los
procesos mentales presentado anteriormente. Generalmente no experimentamos los
procesos mentales como resultado de la interaccion de un 6rgano pensante material,
responsable del componente de contenido de los procesos mentales, con un sujeto
trascendente que eleva la informacion a contenidos de la conciencia. Para nosotros, los
procesos mentales son de naturaleza unificada. Sin embargo, segun el yoga filosofico,
este analisis de la experiencia cotidiana se basa en un error fundamental. El sujeto juzga
errbneamente su verdadera naturaleza trascendente, se identifica con el 6rgano mental
y los contenidos que este presenta, y, por lo tanto, cree errébneamente ser afectado por
estos contenidos de la conciencia. El sujeto experimenta asi placeres y sufrimientos,
aunque estas sensaciones, como todos los demas procesos mentales, ocurren

unicamente en el 6rgano mental y, por lo tanto, no le conciernen realmente.

El objetivo salvifico del yoga de Patanjali es eliminar la identificacion erronea del sujeto
con el érgano mental, lo que conlleva su liberacion del doloroso ciclo de renacimientos.
El método para alcanzar este objetivo conduce a la autoconciencia sin contenido del
sujeto mediante el reconocimiento de la diferencia ontoldgica entre sujeto y materia en la
contemplaciéon meditativa, lo que se denomina «conocimiento de la diferencia»
(vivekakhyati). Tras esta experiencia, el 6érgano mental del yogui liberado continta
existiendo durante el resto de su existencia. Posteriormente, con la muerte fisica del
yogui, el 6rgano mental se disuelve, mientras que el sujeto continda existiendo solo y sin
contacto con la materia, liberado del ciclo de renacimientos. De esta forma, el yogui
alcanza su objetivo salvifico: la cesacion absoluta del sufrimiento en el ciclo de
renacimientos. Como explicaré con mas detalle en el siguiente capitulo, para Patanjali
este objetivo de eliminar el sufrimiento justifica una comparacion del yoga con la medicina

india nativa.

3. Sanacién en Patanjala-Yoga

Sin embargo, la estrecha conexién entre el yoga y la medicina, especialmente la
naturopatia, caracteristica del yoga postural moderno °, se encuentra entre las
numerosas innovaciones que el yoga ha experimentado a lo largo de su historia. En
cualquier caso, el Patanjala-Yoga solo aborda las dolencias fisicas y mentales de forma

marginal. Patanjali habla de la enfermedad unicamente en el contexto del Patanjala-

10 Ver Alter 2000: 55-82.
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Yogasastra 1.30. Alli, enumera nueve factores, comenzando por la «enfermedad», que
distraen al érgano mental de la contemplacion meditativa'. Segun el Patanjala-
Yogasastra 1.29, la evitacion y eliminacién de todos los factores disruptivos, incluida la
enfermedad, se logra mediante la devocién del yogui al Sefor, no mediante métodos de
curacion y prevencion ayurvédicos. Sin embargo, que Patanjali estuviera familiarizado
con una forma de medicina cuyos fundamentos teodricos se corresponden en gran medida
con los del Ayurveda es evidente no solo en su explicacion del término «enfermedad»
como « el desequilibrio entre los elementos fisicos constituyentes, las secreciones y los
organos del cuerpo» (dhatu-rasa-karana-vaisamya)’?, sino también en el Patanjala-
Yogasastra 3.29, donde el autor presenta el conocimiento médico como resultado de la
concentracién completa del 6rgano mental (samyama) en el ombligo, utilizando la
terminologia y la concepcidn corporal de la medicina clasica india temprana, aunque
estas no se correspondan en todos los detalles con las reflejadas en las obras pertinentes

que se han conservado hasta la actualidad’s.

La escasa relevancia de la curacion de enfermedades fisicas en el Patanjala-Yogasastra
no es en absoluto sorprendente, dada la orientacion soterioldgica del mismo. Cabe
considerar la actitud generalmente negativa hacia el cuerpo humano derivada de la obra
de Patanjali. Segun las ideas del Sankhya-Yoga, el cuerpo pertenece al reino de la
materia y, por lo tanto, a aquellas entidades de las que el sujeto debe separarse para
evitar sufrimiento futuro. Ademas, el cuerpo humano representa una fuente de peligro
para el éxito de la practica espiritual en dos aspectos. Por un lado, el cuerpo femenino se
considera un objeto potencial de deseo, que el yogui debe enfrentar con desinterés
(vairggya) ™. Por otro lado, existe el peligro para el yogui de identificarse con las
sensaciones de su propio cuerpo y, por lo tanto, solidificar el vinculo del sujeto con la

materia. Este proceso, que se considera la causa de todo sufrimiento en el ciclo de

11 “Los obstaculos que perturban la mente son “enfermedad, inactividad, duda, negligencia, pereza,
inmoderacion, opiniones erroneas, fracaso en alcanzar las etapas espirituales de desarrollo e inconstancia”.
(Yoga-Sutra 1.30: vyadhi-styana-samsaya-pramada-alasya-avirati-bhrantidarsana-alabdhabhdmikatva-
anavasthitatvani cittaviksepas te ‘ntargyah).

120 como “malestar de las sustancias nocivas” (dhatuvaisamya); |a relacién genealdgica entre las dos
lecturas alternativas en el Patafjala-Yogasastra 1.30 no se puede aclarar en el estado actual de la
investigacion; ver Maas 2008.

13 Ver Maas: 2008: 130-153.

14 De acuerdo con el Patafjala-Yogasastra 1.12,2, los dos medios para alcanzar la meta salvifica del yoga
son el desapasionamiento (vairdgya)y la practica (abhyasa). De acuerdo con el Yoga-Sutra 1.15, el
desapasionamiento debe referirse tanto a los objetos sensoriales perceptibles como a los contenidos
religiosos de la tradicién autorizada. Entre los objetos sensoriales visibles por los que el yogui no deberia
tener ningun deseo,el Patanjala-Yogasastra 1.15,2 nombra las mujeres incluso antes que la comida, la
bebida y el poder. Sobre el papel del desapasionamiento en el camino yoguico de la salvacion, ver mas
adelante.
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renacimiento, se mantiene gracias a factores psicoldgicos, que el Patanjala-Yogasastra
2.3-9 describe y explica como las cinco impurezas o pasiones (klesa). Estas son (1) el
falso conocimiento (avidya), (2) el egoismo (asmita), (3) el deseo (raga), (3) la aversion
(dvesa)y (4) el deseo de vivir (abhinivesg)’®. Entre las impurezas o pasiones, el falso
conocimiento se considera el mal fundamental, ya que proporciona el caldo de cultivo

para los demas factores que causan sufrimiento’®.

Patanjali distingue tres tipos de falso conocimiento: considerar lo no eterno como eterno,
considerar lo impuro como puro y considerar lo doloroso como gozoso. Como ejemplo
del segundo tipo de falso conocimiento, Patanjali cita la falsa concepcién de la pureza

con respecto al cuerpo humano. Lo ilustra en el siguiente pasaje:

“De modo similar, la percepcion erronea de lo puro en lo impuro es evidente en el
cuerpo impuro y sucio: el sabio reconoce que el cuerpo es impuro, dada su
morada, origen, constitucion, secreciones y fin ultimo, y puesto que debe limpiarse
continuamente” (Patanjala-Yogasastra 2.5,5-8: fathasucau paramabibhatse kaye
— sthanad bijad upastambhan nihsyandan nidhanad api | kayam adheyasaucatvat

pandita hy asucim viduh [| iti — asucau sucikhyatir drsyate)'’.

Sankara, autor de lo que probablemente sea el comentario mas antiguo y, sin duda, el
mas informativo sobre el Patanjala-Yogasastra, quien probablemente vivio en el siglo VIII
d. C. y probablemente no sea el mismo que el famoso Advaitin del mismo nombre, explica
el término «morada» en su comentario sobre este pasaje como la estancia del cuerpo en
el utero durante el embarazo. Explica la palabra «origen» haciendo referencia a la
embriologia india, segun la cual el embridon se desarrolla a partir de la unién de dos
sustancias ritualmente impuras: el esperma y la menstruacion. Segin Sankara, la
constitucién o base impura del cuerpo son las tres sustancias perjudiciales (dosa):viento,
bilis y flema, que, segun el Ayurveda, determinan el estado de salud del cuerpo, mientras
que las excreciones impuras del cuerpo son el sudor, la orina, las heces, etc. Segun

Sarkara, el «fin Gltimo» del cuerpo se refiere a la muerte de la persona y a la impureza

15 | a traduccion de los tres primeros términos sigue a Halbfass (2000: 155), quien traduce el cuarto término
dvesa como "odio" y el quinto abhinivesa como "impulso de vivir".

16 "E| conocimiento erréneo es el caldo de cultivo de las demas [impurezas o pasiones] ..." (Yoga-Sitra 2.4:
avidya ksetram uttaresam...).

17 No esta claro si el fragmento citado anteriormente es una cita completa o si el propio Patafijali la acorto.
Sankara no parece considerar que el fragmento de texto sea una cita completa, mientras que
Vacaspatimisra, en su Tattvavaisaradi, lo identifica como una cita de un fragmento escrito por Vyasa, el
autor mitoldgico del Mahabharata (vaiyasikim gatham pathati, Tattvavaisaradi 61,20).
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ritual que esta conlleva para la familia del difunto. En ultima instancia, la pureza del cuerpo
debe establecerse primero en contextos rituales, como mediante una consagracion, de

la cual, seguin Sankara, se deduce que el estado natural del cuerpo es la impureza ritual?s.

En su actitud negativa hacia el cuerpo humano, el Patanjala-Yoga coincide en gran
medida con la actitud del budismo primitivo. Independientemente de las diferencias
filosoficas y religiosas entre el budismo primitivo y el Sankhya-Yoga, también en el
budismo las meditaciones dirigidas a renunciar al deseo por el propio cuerpo y el de los
demas constituyen «una contramedida contra la tendencia habitual a identificarse con el
cuerpoy» (Kuan 2008: 54).

Aunque el conocimiento médico no desempeiia un papel importante en el Yogasastra de
Patanjali, la medicina india (cikitsasastra) sirve en el Patanjala-Yogasastra 2.15 como un
ejemplo ilustrativo y expresivo para explicar la autocomprension del yoga como método

de sanacion?®. Alli dice:

De la misma manera que el conocimiento autorizado de la medicina comprende
cuatro partes: (1) la enfermedad, (2) la causa de la enfermedad, (3) la salud y (4)
la medicacion, la ensefianza autorizada del yoga también comprende
precisamente cuatro partes: (1) el ciclo de renacimientos, (2) la causa del ciclo de
renacimientos, (3) la liberacion y (4) el método que conduce a la liberacion. El ciclo
de renacimientos, rico en sufrimiento, es lo que debe abandonarse. La conexion
entre la materia primordial y el sujeto (purusa) es la causa de lo que debe
abandonarse. La disolucion final de esta conexion es el abandono. El método del
abandono es la visidon correcta (o vision correcta) (Patanjala-Yogasastra 2.15, 45-
49: yatha cikitsasastram caturvydham — rogo rogahetur arogyam) bhaisajyam it
evam idam api sastram caturvyuham eva. tad yatha—samsarah samsarahetur
mokso moksopaya iti. tatra duhkhabahulah sam-saro heyah. pradhanapurusayoh
samyogo  heyahetuh.  samyogasyatyantiki  nivrttir ~ hanam.  hanopayah

samyagdarsanam).

Wezler (1984), quien argumenta convincentemente el origen budista del ejemplo
ilustrativo de la medicina para la estructura de la soteriologia yéguica, y Halbfass (1991)

han interpretado este pasaje de manera diferente. Para Wezler, la comparacion entre el

18 yver Patafijala-Yogasastra-Vivarana 133,14-19.
19 La siguiente parte del capitulo es una version revisada y traducida de la seccion Maas 2008: 127 y ss.
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yoga Yy la medicina india es, por un lado, bastante acertada, pero por otro, reconoce una
diferencia notable entre el concepto médico de salud y el concepto filoséfico-religioso de
liberacion. Para él, la curacién es un proceso de restauracién de la salud fisica y mental,
es decir, la restauracion de un estado que existia antes de la enfermedad. Sin embargo,
segun Wezler, los conceptos soterioldgicos no se refieren a un
“estado previo analogo de libertad del sufrimiento; por el contrario, el sufrimiento
es reconocido como el elemento constituyente fundamental de la existencia”
(Wezler 1984: 304).

Para Halbfass, sin embargo, la analogia entre el yoga y la medicina
“es quizas el denominador mas significativo entre el concepto médico de salud y

el objetivo de la soteriologia filosofica” (Halbfass 1991: 250).

Incluso suponiendo que la soteriologia india no intenta lograr “un redescubrimiento (...)

I’u

de una (...) perfeccion subyacente que siempre ha estado ahi”, la idea de restaurar un
estado natural de salud, equilibrio y armonia se ofreci6 como un puente entre lo que
Halbfass llama el “paradigma terapéutico” y los dos paradigmas soteriolégicos del

despertar y la liberacion del ciclo del renacimiento (Halbfass 1991: 250).).

Aunque la idea de que la salud es el estado natural del cuerpo humano prevalece en la
medicina clasica india, no esta claro, como ya he mencionado en otra ocasion?°, qué
analogia exacta entre la soteriologia y la medicina tenia en mente Patanjali. De hecho,
en una de las obras mas antiguas de la medicina clasica india, la Carakasamhita, se
encuentran dos concepciones parcialmente contradictorias de la salud y la enfermedad?'.
Ambas ideas estan estrechamente vinculadas a la teoria de las tres sustancias
perjudiciales (dosa)—viento, bilis y flema— que se encuentran en proporcién favorable
en un cuerpo sano. Coinciden en que el cuerpo enferma cuando se altera la proporciéon
normal de las tres dosas, de modo que se transforman de componentes corporales en
factores perjudiciales. Ambas teorias también comparten la vision de que es tarea del
médico restablecer el equilibrio de las dosas. Sin embargo, difieren en cuanto a qué
estado del cuerpo es el original. Segun la vision generalmente prevaleciente, el estado
natural del cuerpo es la salud. Segun la opiniéon contraria, una de las tres dosas siempre
domina el cuerpo desde el nacimiento, por lo que es tarea del médico lograr un estado

de equilibrio. La similitud de esta perspectiva con la soteriologia del yoga es aun mayor

20 \er Maas 2008: 128ss.
21 Ver Carakasamhita Vimanasthana 6.13.
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que la identificada por Wezler y Halbfass. Por lo tanto, tanto la medicina como la
soteriologia yoguica buscan corregir defectos y aspiran a la perfeccion. La medicina logra
la perfeccion del cuerpo y la psique, mientras que el yoga aspira a la perfeccion espiritual.
Sin embargo, una diferencia clave entre los objetivos respectivos de la medicina y el yoga
es que la salud es un estado temporal constantemente amenazado por la enfermedad,
mientras que la liberacion del ciclo de renacimientos se considera definitiva. El propdsito
de la comparacion del yoga y la medicina india en el Patanjala-Yogasastra es, por lo
tanto, doble. Por un lado, la comparacion enfatiza la cosmovision negativa del Sankhya-
Yoga, al equiparar el ciclo de renacimientos con la enfermedad y la liberaciéon con la
salud. Por otro lado, esta comparacion resalta la importancia de las ensefanzas
autorizadas del yoga. La medicina solo puede lograr la curacién temporal del sufrimiento,
es decir, la enfermedad. El Patanjala-Yogasastra, en cambio, ofrece mucho mas: la
liberacion completa y eterna del sufrimiento. A continuacion, analizaré con mas detalle el

método para alcanzar este objetivo..

4. El camino gradual hacia la liberacién

El siguiente capitulo describe el camino yoguico hacia la liberacién del sufrimiento,
abordando tanto aspectos seleccionados de la practica del yoga como los conceptos de
las etapas del desarrollo espiritual reflejadas en el Patanjala-Yogasastra. Sin embargo,
es importante comenzar aclarando qué grupo de personas, segun Patanjali, esta

capacitado para seguir el camino de la salvacién a través del yoga.

4.1. El yogui

Aunque para el siglo IV d. C. ya existia una extensa literatura que abordaba la dimension
social de un estilo de vida orientado a la liberacion del ciclo de renacimientos, como se
puede observar, por ejemplo, en algunas secciones de la literatura del Dharma y los
llamados Samnyasa Upanisads??, el Patanjala-Yogasastra practicamente no contiene
informacién sobre la dimensién social del yoga. No hay descripciones de rituales de
iniciacion yoguica, ni la obra aborda los contextos sociales en los que se desarrolla la
practica del yoga. Patanjali ni siquiera aborda explicitamente la cuestién de qué grupo de

personas esta autorizado a practicar yoga. Por lo tanto, la respuesta a esta pregunta solo

22 Ver Olivelle 1992, 11-18.
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puede derivarse de los términos que Patanjali utilizd para los practicantes de yoga y de

los métodos de practica del yoga que presento.

4.1.1. En el Patanjala-Yogasastra, el adepto al yoga se le suele llamar yogui?®. Esta
palabra sanscrita es un sustantivo masculino derivado de la palabra yoga con el sufijo
posesivo -in, que significa «ocuparse en algo, dedicarse a algo»24. Por consiguiente, un
yogui es una persona masculina que practica yoga. Segun Patanjali, la palabra yoga
deriva etimolégicamente de la raiz verbal yuj, que, conjugada segun la cuarta clase
verbal, significa «estar atento, concentrarse»5. Asi, el yogui practica el yoga como una
forma de entrenamiento mental en la que la concentracion meditativa, como forma

especial de atencion, desempefia un papel fundamental.

4.1.2. Un término para los yoguis que se encuentra en cuatro lugares del Patanjala-
Yogasastra es brahmana, «brahman» o «miembro de la orden sacerdotal»?. Dado que
Patanjali usa esta palabra de forma generalizada para los yoguis en todas partes, se cree

que estos generalmente pertenecian a la orden brahman.

4.1.3. Ademas de «yogui» y «brahman», Patanjali se refiere al adepto del yoga en el
Patanjala-Yogasastra 2.40 como yafi, «asceta». Se puede encontrar evidencia anterior
del uso de esta palabra con el significado de «asceta», entre otros, en el Mundaka
Upanisad 3.1.5y 3.2.6 y en el Bhagavad Gita 4.28. El sustantivo masculino yafise deriva,
segun algunos autores, como nomen agentis (autor de la accioén), de la raiz sanscrita yat,
«esforzarse, violentarse», mientras que otros consideran esta derivacion, como minimo,
dudosa y prefieren que la palabra yafiderive de la raiz yam, «refrenarse»?’. La derivacion
de esta ultima raiz encaja bien en el contexto del Patanjala-Yogasastra, que ensefia un
grupo de cinco compromisos (yama) como una de las ocho ayudas del yoga (yogariga)

que conducen al logro de la meta espiritual?8.

3 La palabra yoguise encuentra en cuarenta y nueve lugares en el Patafijala-Yogasastra, quince veces en
el primer capitulo (1.16, 19, 20, 21, 23, 28 (2x), 36, 37, 38, 40, 42, 43, 47 y 50), diez veces en el segundo
capitulo (2.10, 14, 15 (4x), 16, 35, 52 y 55), veinte veces en el tercer capitulo (3.16 (2x), 17, 18, 20 (2x), 21,
25, 26, 33, 38, 41, 43, 45, 47, 49, 51, 52, 53 (2x)) y tres veces en el cuarto capitulo (4.4, 6, 7).

24 Debrunner 1954: 338, § 215d.

% patafijali ha reemplazado la palabra raiz yoga- del Yoga-Sitra 1.1 en el Patafjala-Yogasastra 1.1,2 con
las palabras "El yoga es atencion (o concentracion)" (yogah samadhif) (Ver este pasaje en Maas 2009: 271
ss.), y se apoya, como Sankara sefiala correctamente en su comentario sobre este pasaje, en el apéndice
de la gramética de Panini, el Dhatupatha, que contiene las dos raices yuji(con el significado de "conectar")
y yuja (con el significado de "estar atento, concentrarse"); ver Patafjala-Yogasastra-Vivarana 5,5.

26 E| término brahmana se encuentra en Patafjala-Yogasastra 2.30, 2.33, 3.51 y 4.29.

27 En una nota de correccion final, Mayrhofer (1996: 396, s.v. yati-) se refiere a Jamison (1991: 55), quien
considera que la derivacion de la palabra yat/"asceta" de la raiz verbal yam es indudablemente correcta.

28 \/éase mas adelante el capitulo "Los métodos del yoga"
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4.1.4. En tres lugares, se hace referencia al yogui como vidvas, “conocedor”, con el
participio activo del tiempo perfecto de la raiz vid en masculino?. En el contexto del
Patanjala-Yogasastra 2.15, que contiene una caracterizaciéon del yogui como una
personalidad altamente sensible, que analizaré con mas detalle en breve, el conocimiento
del yogui puede entenderse como la conviccion obtenida a partir de consideraciones
filosoficas de que las posiciones metafisicas del Sankhya-Yoga son verdaderas y que la
practica del yoga conduce a la liberacion del ciclo de renacimientos®. En el contexto del
Patanjala-Yogasastra 4.30, donde Patanjali usa el término “conocedor” para un yogui que
se libera del ciclo de renacimientos durante su vida3!, la palabra vidvas aparentemente
se refiere a una persona con creencia en las posiciones filoséficas-religiosas del
Sankhya-Yoga, en las que la experiencia constituyente de liberacion se obtuvo y confirmé

durante la meditacion yoguica.

Se pueden encontrar mas detalles sobre el caracter del yogui en el pasaje mencionado

anteriormente.

Asi pues, esta corriente de sufrimiento sin principio y de gran alcance solo
despierta aversion en el yogui [y en ninguna otra persona], pues le resulta
esencialmente adverso. ¢ Por qué? Porque el conocedor es como la superficie
ocular. Asi como un hilo de lana, al colocarlo sobre la superficie ocular, causa
dolor al contacto, pero no en otras partes del cuerpo, asi también los diversos
sufrimientos atormentan solo al yogui, que es como un globo ocular, pero no a
otra persona cuando los experimenta. (Patanjala-Yogasastra 2.15, 25-29: evam
idam anadi duhkhasroto viprasrtam yoginam eva pratikdlatmakatvad udvejayati.
kasmat? aksipatrakalpo hi vidvan iti. yathornatantur) aksipatre nyastah sparsena
aduhkhayati na canyesu gatravayavesu, evam etani duhkhany aksipatrakalpam

yoginam eva klisnanti netaram pratipattaram).

Patanjali presenta al yogui sabio como una personalidad sensible, que se distingue de la
gente comun por sus capacidades cognitivas y su sensibilidad. Solo el yogui percibe los

placeres sensuales como una forma de sufrimiento. Patanjali ilustra la diferencia entre

2 En Patafijala-Yogas$astra 2.9, 2.15, y 4.30.

30 El mismo significado debe aplicarse a la palabra vidvas en el Pataijala-Yogasastra 2.9,8, donde Patadjali
contrasta al "conocedor" con el "simple" (mdadha), es decir, el ignorante espiritual.

31"Cuando las impurezas o pasiones (klesa) desaparecen, entonces el conocedor se libera por completo
mientras aun esta vivo" (Patafjala-Yogasastra 4.30,3ss.: klesakarmanivrttau jivann eva vidvan vimukto
bhavat).
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una persona comun y un yogui comparando la mayoria de las partes del cuerpo con la
superficie ocular. Mientras que una persona percibe como placentero el contacto con un
hilo de lana en casi todas las partes del cuerpo, el roce del hilo en el ojo causa dolor. De
igual manera, el yogui sabio, que posee capacidades cognitivas especiales asociadas
con una sensibilidad agudizada, percibe como dolorosos los placeres resultantes del
disfrute de los objetos sensoriales. En contraste, la gente comun, cuyo juicio, segun el
yoga, esta nublado por la ignorancia y las emociones, juzga erroneamente la naturaleza
dolorosa de los placeres sensuales y los considera deseables. Para el yogui, sin

embargo, la alegria es la liberacién del deseo32.

4.1.5. Ademas de ser un “conocedor”, Patanjali se refiere al yogui como Ausala en siete
lugares33. En sanscrito clasico, esta palabra como adjetivo significa, entre otras cosas,
“conocedor, habil, experimentado” y “saludable”34. En pali, sin embargo, Akusala, la
contraparte del sanscrito Ausala, como adjetivo con connotaciones religiosas, también
puede significar algo como “meritorio” o “que conduce al bienestar’s5. Kusala tiene el
mismo significado como adjetivo en un pasaje probablemente atribuido erréneamente por
Vacaspatimisra al maestro sankhya Pancasikha3®¢, que Patanjali cita en el contexto de la
presentacion de su teoria del karma en el Patanjala-Yogasastra 2.13. Alli, kusala denota

karma meritorio que trae consigo un destino en el cielo después de la muerte?’.

Como sustantivo, Ausala solo esta bien documentado en los significados «a) buen estado,

orden apropiado» o «b) bienestar, dicha»38, mientras que en pali, kusala se usa como

32 Sankara cita los siguientes versos en este contexto: "No hay sufrimiento que sea contrario al deseo (lit.
"sed" #rsnd), no hay gozo igual a la liberacion del deseo (afrsna)". (Patafjala- Yogasastra-Vivarana 161.18).
33 Como designacion para un yogui liberado en vida, la palabra kusala se encuentra en Patafjala-
Yogasastra 2.4, 2.9, 2.22, 2.27, 4.25, 4.33 (2x). Segun Mayrhofer (1992-1996 Vol. 1: 379, s.v.), la palabra
kusala "no se explica de manera convincente" etimolégicamente.

34 pw, p. 84c, s.v. kusala.

35 DP, p. 720a, s.v. Kusala: "Meritorio; que conducen al bienestar". Sobre los diferentes significados de las
palabras kusalay kusala en la literatura budista, Ver Schmithausen 2013.

36 Ver Tattvavaisaradi 72,17. Segun Oberhammer (1960: 80), esta atribuciéon no puede corresponder a
hechos histéricos.

37 Con respecto a la combinaciéon de una accién principal karmicamente relevante con acciones
subordinadas de diferente valor, dice: "Si se trata de una pequefia combinacion que necesita ser eliminada
y se le presta atencion, entonces no es suficiente reducir el karma meritorio (kusala). ; Por qué? Porque
tengo mucho otro karma meritorio con el que, cuando se combina, esta mezcla solo podria provocar una
pequefia disminucién [del bienestar] incluso en el cielo". (Patafjala- Yogasastra 2.13,45-48: syat svalpah
samkarah sapariharah sapratyavamarsah kusalasya ndpakarsayalam. kusalam hi me bahv anyad asti
yatrgyam avapamgatah svarge py apakarsam alpam karisyati, iti). El significado de la palabra "buen
karmd' para kusala también se encuentra en Patanjala-Yogasastra 1.24, 4.12 y 4.30.

3838 pw, p. 84c, s.v. kusala.
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sustantivo en un sentido que se aplica a las personas. Por lo tanto, Patanjali pudo haber

usado Ausala como adjetivo sustantivado para describir a los yoguis.

Las consideraciones de J.H. Woods, autor de una traduccion temprana e influyente del
Patanjala-Yogasastra en 1914, probablemente también fueron en esta direccion; opté por
tres traducciones diferentes para kusala. Tradujo kusala como «el afortunado»??, «la
persona habil»* y «el buen hombre»4!. Como mostraré mas adelante, no fue del todo
preciso en todos los casos. La seccion bhasya del Patanjala-Yogasastra 2.9 muestra que
kusala, como término para designar a un yogui, comparte una coincidencia semantica
con la palabra vidvas, «conocedor», ya mencionada. El Yoga-Satra 2.9 y sus comentarios

abordan el deseo de vivir como una de las cinco impurezas o pasiones.

“La voluntad de vivir se apodera del propio sery, por lo tanto, es fuerte incluso en
el conocedor (Yoga-Sitra 2.9). ... Y asi como se observa que la impureza o pasion
[la voluntad de vivir] se presenta en personas bastante sencillas, también se
observa que es fuerte en el conocedor, quien conoce el pasado y el futuro2. ; Por
qué? Porque esta disposicidn (vasang), que ha surgido de la experiencia del
sufrimiento al morir [en existencias previas], es la misma en estos dos, el kusala
y el no kusala’ (Patanjala-Yogasastra 2.9,1-9: svarasavahri viduso pi tatha radho
bhinivesah (Yoga-Sutra 2.9). ... yatha cayam atyantamddhesu drsyate klesas
tatha viduso pi vijnatapdrvaparantasya radhah. kasmat? samana hi tayoh

kusalakusalayor maranaduhkhanubhavad iyam vasana, it)).

Como se explicé anteriormente, el uso que Patanjali hace del término "conocedor" se
refiere principalmente a un yogui que cree en las posturas metafisicas del Sankhya-Yoga
como verdaderas y que la practica del yoga libera del ciclo de renacimientos. Sin
embargo, en este caso, el término puede tener otra connotacién. En el pasaje citado,
Patanjali menciona la capacidad sobrenatural del yogui para conocer el pasado y el
futuro, la cual, segun el Patanjala-Yogasastra 3.16, surge de la meditacion llamada
"control total de la mente" (samyama), cuando el yogui la dirige hacia la transformacion
de la materia. Mediante esta capacidad sobrenatural, el yogui conoce el sufrimiento que

conlleva la muerte, por asi decirlo, de primera mano. Sin embargo, dado que, segun los

39 Ver Woods 1914: 107 (a 2.4), 118 (a 2.9), 159 a (2.22) y 171 (a 2.27).

40 Ver Woods 1914: 344 (en 4.33).

41 Ver Woods 1914: 345 (en 4.33).

2 Con esto, seglin Sankara, Patafijali se refiere a "nacimiento y muerte" o "esclavitud y liberacién"; cf.
Patafjala-Yogasastra-Vivarana 141,18s. Sobre el significado de pdrvaparanta Ver BHSD 352a, s.v.
pdrvanta.
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conceptos del Sankhya-Yoga, la muerte de un ser vivo no es un evento singular, sino que
ocurre al final de cada una de sus innumerables existencias, la voluntad de vivir no
requiere un conocimiento sobrenatural del pasado y el futuro. Mas bien, segun Patanjali,
la voluntad de vivir surge de la repetida y dolorosa experiencia de morir, cada una de las
cuales deja una huella en el 6rgano mental del moribundo. La multitud de impresiones de
la muerte, acumuladas a lo largo de incontables existencias, moldea el érgano mental y
conduce a una disposicién (vasang), es decir, una estructura basica de orientacion mental
que hace que los seres vivos eviten la experiencia de la muerte. Dado que esta
disposiciéon es universal, la voluntad de vivir existe en el yogui al igual que en cualquier
otro ser vivo. El pasaje citado anteriormente contribuye a aclarar el significado de Ausala
en la medida en que kusal/a, dentro de la frase “con estos dos, con el kusalay con el no
kusala (tayor kusalakusalayor), evidentemente retoma el sustantivo “conocedor” (vidvas)
mencionado en la oracién anterior (asi como en el texto del sufra)*®. En consecuencia,
tanto vidvas como kusala podrian designar a un yogui espiritualmente avanzado que
posee habilidades paranormales. Este significado de Ausala es bastante similar al que se
encuentra en el budismo, mas especificamente en el Yogacarabhumi, «donde uno de los
significados de kusala se da como ‘ser habil (0o experimentado) en la comprension

profunda de la realidad’»#4.

Sin embargo, como se desprende de los atributos que Patanjali utiliza para Ausala, la
palabra suele referirse a un yogui que ya ha alcanzado la liberacion del ciclo de
renacimientos durante su vida%. En el Patanjala-Yogasastra 2.4.8, por ejemplo, el Ausala
es alguien cuyas pasiones o impurezas han sido destruidas (ksinaklesa)y que vive en su
ultima encarnacion (caramadeha). El kusala en quien ha amanecido el conocimiento
(pratyuditakhyati) y, por lo tanto, todo deseo ha sido destruido (ksinatrsna), no renace?*’.

Para él, la progresién en el ciclo del renacimiento tiene un final“8.

4.1.6. En un solo lugar Patanjali se refiere a los yoguis liberados durante su vida como

samnyasin-s*. Este término, cuya evidencia mas temprana en la literatura védica (asi

43 Asi es también como Sankara interpreta el pasaje cuando glosa kusaldkusalayor con vidvadavidusoren
Patafjala-Yogas$astra-Vivarana 141,20.

44 Schmithausen 2013: 450.

45 Schon Wezler 2001: 301, n. 51 especifica que “kusalase determina en el Bhasya mismo como equivalente
a mukia'.

46 Patafjala-Yogasastra 2.4,8: atah ksinaklesah kusalas caramadeha ity ucyate. “Se halla en su Ultima
encarnacion" (caramadeha) también se encuentra en Patafjala-Yogasastra 4.7.

4 pratyuditakhyatih ksinatrspah kusalo na janisyata itaras tu janisyate (Patafijala-Yogasastra 4.33,19ss.).
8 kusalasyasti samsarakramasamaptir ... (Patafjala-Yogasastra 4.33,23).

4 samnyasinam ksinaklesanam caramadehanam (Patafijala-Yogasastra 4.7,9).
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como el término yafi mencionado anteriormente) se encuentra, segun Olivelle (1981:
266), en el Mundaka Upanisad 3.2.6, se refiere en el brahmanismo, desde el siglo 11l o IV
d. C., a los renunciantes en general que han abandonado sus obligaciones rituales. En
contraste, Patanjali usa este término para referirse al yogui que, debido a su liberacion

en vida, ya no experimenta consecuencias karmicas por sus acciones.

4.2. Los métodos del yoga

Con la determinacion de dejar atras toda forma de sufrimiento, el yogui elige un estilo de
vida que restringe severamente las necesidades fundamentales de su existencia
humana. La obra de Patanjali no revela cdmo era exactamente la vida de un yogui segun
sus ensefanzas. Sin embargo, se pueden deducir algunas cosas. La fuente de
informacion mas importante es, sin duda, una lista de ocho conceptos, que en el Yoga
Sitra 2.29 se denominan los componentes del yoga y que se explican en detalle en las
siguientes secciones del Patanjala-Yogasastra. Los componentes, cuya practica se
adopta gradualmente y se mantiene hasta la liberacion final, son: (1) compromisos
(yama), (2) observancias (niyama), (3) posturas (asana), (4) regulacion de la respiracion
(pranayama), (5) retirada de los sentidos de los objetos cotidianos (pratyahara), (6)
concentracion del 6rgano mental en los objetos de meditacion deseados (dharana), (7)

contemplacion (dhyana)y (8) absorcion (samadhi).

Para el conocimiento del estilo de vida yoéguico y su ética subyacente, las explicaciones
de las dos primeras herramientas, es decir, los compromisos y las observancias, son de
especial interés. Los cinco preceptos son votos que el yogui debe mantener bajo todas
las circunstancias y en todas las etapas de su camino espiritual. Especificamente, son
(1) no dafar a los seres vivos (ahimsa&), (2) veracidad (satya), (3) no robar (asteya), (4)
abstinencia sexual (brahmacarya) y (5) no posesion (aparigraha). Guardar estos
preceptos es el prerrequisito para adoptar las siguientes cinco observancias: (1) pureza
(sauca), (2) satisfaccidon con las propias circunstancias (samtosa), (3) austeridad (fapas),
(4) estudio de los textos de yoga autorizados y meditacion de mantras (svadhyaya), y (5)
devocion al Senor (iSvarapranidhana). Como explica Patanjali en la seccidn bhasya del
Patanjala-Yogas$astra 2.8, la no agresion a los seres vivos desempefia un papel central

en todo el conjunto conceptual de obligaciones y observancias. La no agresion a todos
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los seres vivos es, por un lado, un prerrequisito para la practica correcta de las demas

restricciones de la vida y, por otro, su objetivo%0.

Considerando los compromisos y las observancias en su conjunto, resulta evidente que
son practicamente incompatibles con el estilo de vida de un yogui como cabeza de familia
en una sociedad moldeada por los ideales vedicos. Sobre todo, el voto de no posesion,
pero también el de abstinencia sexual y la renuncia incondicional a dafar a todos los
seres vivos, son inaceptables para un cabeza de familia que busca la prosperidad en este
mundo y el bienestar en el mas alla mediante la procreacion de hijos y la realizacion de
rituales de sacrificio, algunos de los cuales implican la matanza de animales. Ademas, el
compromiso de no posesion ya impide la vida en una vivienda permanente. Por lo tanto,
se puede asumir con cierta certeza que Patanjali presenta al yogui como un asceta

errante sin propiedades.

Como ya se desprende del orden en que Patanjali enumera y explica los ocho
componentes del yoga, la practica del yoga es un camino gradual hacia la salvacién. Esto
comienza con la adopcion de cinco compromisos (yama), que siguen siendo vinculantes
para el yogui asceta errante en todas las circunstancias de su camino posterior. Ademas,
existen cinco practicas religiosas conocidas como observancias (niyama), cuyo
cumplimiento constituye el prerrequisito para la adopcion de posturas fisicas y la
regulacién de la respiracion, que a su vez forman la base del posterior entrenamiento
mental meditativo. El entrenamiento mental consiste, en ultima instancia, en cuatro
practicas: (1) retirar los sentidos de los objetos sensoriales cotidianos, (2) enfocar los
sentidos en los objetos de meditacion deseados, y un fortalecimiento progresivo de este
enfoque en las dos fases siguientes de la meditacidn, conocidas como (3) contemplacion

(dhyana)y absorcidn (samaahi).

4.3. La clasificacion de los yoguis

50 " os otros compromisos y observancias estan enraizados en 'no dafar', los cuales se practican con el
unico objetivo de perfeccionarlo. Los otros [compromiso y observancias] se llevan a cabo solo como medios
para conducir éste a su maxima pureza. A este respecto, se ha dicho: “cualesquiera actos virtuosos que
lleve a cabo este brahman, ciertamente lograra la paz en toda su pureza si consigue evitar hacer dano a
otros, debido a la ignorancia”. (Patafjala-Yogasastra 2.30:4-9: Uftare ca yamaniyamas tanmdlas
tatsiddhiparatayaiva tatpratipadanaya pratipadyante. tadavadatardpakarandyaivopadiyante. tatha coktam:
"sa khalv ayam brahmano yatha yatha yatha vratani bahdni samaditsate that & tatha pramadakrtebhyo
himsanidanebhyo nivartamanas tam evavadatarapam ahimsam karoti").

50 Entiendo kartavyatasadhanavams ca con la version del Patainjala-Yogasastra-Vivarana 307,22 anotado
en Patafjala-Yogas$astra contra la edicion impresa que dice kartavyasadhanadiman.
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En la practica de la meditacién, ciertas experiencias que ocurren en ella sirven para

determinar el progreso espiritual y clasificar a los yoguis. Se afirma lo siguiente:

Existen, en efecto, cuatro tipos de yoguis: (1) el que observa los primeros
preceptos, (2) el que se encuentra en el estado de miel, (3) aquel a quien le brilla
la luz de la comprensién, y (4) aquel que ha trascendido lo que debe ser realizado.
De estos, el primero es un practicante en quien la luz acaba de aparecer. El
segundo posee una comprension que sustenta la verdad. El tercero domina los
elementos y sus sentidos. Protege y preserva todos los contenidos de meditacion,
realizados y aun por realizar. Y posee los métodos para lograr lo que queda por
hacer. El cuarto, a su vez, es aquel que ha trascendido lo que debe ser realizado.
La disolucién del 6rgano mental es su unico objetivo. Su comprension en su
estado final es séptuple. (Patanjala-Yogasastra 3.51,3-8: cafvarah khalv ami
yoginah — prathamakalpiko madhubhdmikah) prajigjyofir atikrantabhavaniyas
ceti, tatrabhyasr pravrttamatrajyotih prathamah. riambharaprajfio dvitiyah.
bhuatendriyajayi ftrfiyah; sarvesu bhavitesu bhavaniyesu krtaraksabandhah
kartavyaltasadhanavams ca®' . caturtho yas tv afikrantabhavaniyas tasya

cittapratisarga eko rthah. saptavidhasya prantabhumiprajia).

4.3.1. Las breves observaciones de Pataijali sobre los cuatro tipos de yoguis se refieren
a ensenanzas que presenta con mas detalle en otras partes de su obra. Aprendemos
mas sobre el principiante que tiene sus primeras experiencias extraordinarias en la
meditacion en el Patainjala-Yogasastra 1.35-36. Alli, la primera mencion se refiere a las
percepciones que surgen al dirigir el 6rgano mental hacia diversas partes del cuerpo,
como la percepcion del aroma al dirigir la mente hacia la punta de la nariz%2. El yogui
considera estas percepciones extrasensoriales un éxito de su practica, lo que aumenta
su motivacion para continuar con su practica espiritual. Ademas, estas percepciones
paranormales refuerzan su creencia en los fundamentos filosofico-religiosos del

Sankhya-Yoga. Pues el yogui experimenta precisamente aquellas percepciones que las

51 E| [yogui] que concentra [su mente] en la punta de su nariz adquiere un sentido del olfato, que es una
extraordinaria percepcion olfativa. [Al concentrarla en] la punta de la lengua [adquiere] una extraordinaria
percepcion del gusto. [Al concentrarla en] el paladar [adquiere] una extraordinaria percepcion de la forma.
[Al concentrarla en] el centro de la lengua [adquiere] una extraordinaria percepcion tactil. [Al concentrarla
en] la raiz de la lengua [adquiere] una extraordinaria percepcion del sonido, ...". (Patafjala-Yoga$astra
1.35:2-3: nasikagre dharayato gandhasamvit, sa gandhapravrttih. jihvagre rasasamvit. taluni rapasamvit.
Jihvamadhye sparsasamvit. jihvamdle sabdasamvit, ...).

52 Ver Maas 2010b: 379.
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escrituras autorizadas y su maestro le han prometido, que en este caso especifico puede
significar la percepcion de las sustancias sutiles (fanmatra) subyacentes a los elementos
principales. Esta percepcion fortalece la confianza del yogui en que las demas entidades
que conforman el inventario metafisico del Sankhya-Yoga también existen y pueden ser
experimentadas por él en la meditacion®3. Las percepciones paranormales sirven, por lo
tanto, para fortalecer la creencia de que la liberacidon del ciclo de renacimientos puede

lograrse mediante la teoria y la practica del Sankhya-Yoga.

A medida que la practica progresa, el yogui experimenta percepciones de luz mas fuertes
0 mas débiles, en cuyo contexto el pasaje citado anteriormente lo describe como un
«practicante al que la luz acaba de aparecer»%. Sin embargo, el yogui debe eliminar
estas percepciones de luz en favor de una autoconciencia clara y serena. El verdadero
objetivo de esta meditacion inicial es formar el érgano mental para que...
“‘como un océano en calma, sereno e infinito, solo la perfecta conciencia de
existencia” (Patanjala-Yogasastra 1.36,5 f.. ...nistararigamahodadhikalpam

santam anantam asmitamatram bhavaty).

4.3.2. La capacidad de llevar el 6rgano mental a la percepcion de la perfecta conciencia
de existencia es el prerrequisito para practicas posteriores, cuyo dominio caracteriza a
los yoguis de la segunda categoria. A estos yoguis, que se encuentran en el plano
espiritual "tefiido de miel", Patanjali los llama yoguis "cuya introspeccion (prajig) porta la
verdad (rfa)” Con esto, se refiere a conceptos que desarrolla con mas detalle en el
Patanjala-Yogasastra 1.48. Alli, el autor presenta la introspeccion, llamada "portadora de
la verdad", como resultado de una meditacidn especial, a la que llama samapatt®. En su
estudio de la estructura de esta meditacion, Gerhard Oberhammer (1977: 177-209) ha
demostrado que en samapatti, el recuerdo de un objeto de percepcidon sensorial sirve
como objeto inicial de la meditacion. Durante la meditacion, el yogui separa todos los
aspectos conceptuales de este objeto recordado, de modo que, en una inversion de la
percepcion sensorial ordinaria, lo capta como un objeto puramente experiencial. En el
siguiente paso, el yogui reduce el objeto de meditacién a sus dimensiones subyacentes
mas profundas, de acuerdo con la teoria de la transformacion (parinama) del Sankhya-

Yoga. En la meditacion, el objeto se analiza primero como compuesto por sus elementos

53 De acuerdo con Patafijala-Yogasastra 1.36,3, estas percepciones de la luz pueden ocurrir en la forma de
la luminosidad del sol o de la luna, el resplandor de un planeta o el esplendor de una joya.

54 De acuerdo con Patafjala-Yogasastra 1.36,3, estas percepciones de la luz pueden ocurrir en la forma de
la luminosidad del sol o de la luna, el resplandor de un planeta o el esplendor de una joya.

55 rtambhara tatra prajiia (Yoga-Satra 1.48).
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principales. Luego, estos elementos se reducen a las sustancias puras, y asi
sucesivamente. El yogui percibe este proceso de reduccidn como una penetracion
progresiva en el objeto de meditacion, lo que le parece una ganancia en el contenido de
verdad de su experiencia meditativa. Basandose en esta experiencia caracteristica,
Patanjali describe al yogui en el plano de la miel como alguien «cuya introspeccion

contiene la verdad» (rtambharaprajia).

Para caracterizar con mas detalle al yogui en esta etapa de su camino espiritual, Patanjali
cita el siguiente verso, muy extendido tanto en la literatura brahmanica como en la
budista:

“Cuando el hombre sabio ha ascendido a la claridad de su vision, él, alejado del
sufrimiento, observa a la gente que sufre, como alguien que esta en la cima
observa todo en la llanura” (Patanjala-Yogasastra 1.47,6-7:. prajnaprasadam
aruhya asocyah socato janan / bhumisthan iva sailasthah sarvan prajno ‘nupasyati
//)%8.

Este pasaje muestra que, para Patanjali, el yogui de la segunda categoria esta en gran
medida exento del sufrimiento mundano, aparentemente porque cree que en la
meditacion ha experimentado todo el inventario metafisico del Sankhya-Yoga como si
realmente existiera. Sobre todo, el yogui ha adquirido comprension de la diferencia
ontoldgica entre el sujeto y el érgano mental y, en el contexto de esta experiencia, «sabe»
que todo sufrimiento en el ciclo de renacimientos resulta, en ultima instancia, de la
identificacion erronea entre sujeto y érgano mental. Habiendo disuelto en gran medida
esta identificacion, el yogui se percibe a si mismo como inafectado por las sensaciones
dolorosas vy, por lo tanto, como afirma el verso citado anteriormente, esta «exento de

sufrimiento» (asocya).

El autor desconocido de este verso compara al yogui que ha adquirido comprension en
la meditacién con un hombre en la cima de una montana. El ferfium comparationis de la
comparacion es la posicion elevada en la que se encuentran tanto la persona que se
encuentra en la montafia como el yogui. La posicion elevada del alpinista debe

entenderse fisicamente, mientras que la del yogui debe entenderse espiritualmente. Asi,

%6 Esta estrofa se encuentra, en parte con variantes, en dos lugares del Mahabharata, en todas las versiones
que perduran del Dhammapada, en el Mahavagga, en el Milindapafiha, en el Ahirbudhnya-Samhitay en el
Yogavasistha; ver Maas 2006: 80.
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la comparacion enfatiza las capacidades cognitivas especiales del yogui, que van mas
alla de las de la gente comun. Asi como la posicion elevada de una persona en la cima
de una montana amplia el horizonte, también la comprensién adquirida en la meditacion
permite al yogui ver el mundo desde una perspectiva diferente, posiblemente

acompafnada de una sensacion de sublimidad.

Aunque (o0 quizas precisamente porque) el yogui de la segunda categoria ya posee una
experiencia meditativa avanzada, existe el peligro de perder de vista su verdadero
objetivo —es decir, la liberacidén del ciclo de renacimientos— en favor de objetivos
pragmaticos y egoistas. En este contexto, el Patanjala-Yogasastra 3.51 se refiere a los
seres celestiales (sthanin) que seducen al yogui invitandolo a permanecer en el cielo,
ofreciéndole unién sexual con ninfas celestiales y prometiéndole el cumplimiento de todos
sus deseos y un cuerpo inmortal. Se dice que el yogui deberia entonces considerar la
desgracia del ciclo de renacimientos, no sentirse halagado por las ofertas y continuar con

la practica del yoga®”.

4.3.3. En el pasaje citado anteriormente del Patanjala-Yogasastra 3.51, Patanjali nombra
la tercera categoria de yoguis como aquellos para quienes brilla la luz de la introspeccion
(prajfigjyotis). Esto se refiere al comienzo del tercer capitulo de su obra, donde, en el
Yoga-Sitra 3.4, introduce por primera vez el término técnico especifico «control mental
completo» (samyama) para las formas de meditacién que constituyen las tres ultimas
herramientas del yoga (es decir, dharana, dhyanay samadhi), antes de describir, en el
suftra siguiente, la luz de la introspeccion (prajfialoka) como resultado del control mental
completo. El término «luz de la introspeccion» en este contexto se refiere a las
introspecciones sobrenaturales especiales que el yogui obtiene con la ayuda del control
mental completo, asi como a las habilidades sobrenaturales especiales. Esta ganancia
de conocimiento y poder también es fundamental en la breve descripcion que Patanjali
hace de esta categoria de yoguis: aquellos que «controlan los elementos y los érganos
de los sentidos» (bhdtendriyajayin). Con esto, Patanjali probablemente se refiere a los
Yoga Sutras 3.44 y 3.47. En el primero de estos dos sufras, describe el control de los
elementos como resultado del control mental dirigido hacia diversos aspectos de la
materia, mientras que en el sditra 3.47, describe el control de los sentidos como resultado

de dirigir el control mental completo hacia diversos aspectos de la percepcion.

57 "[El yogui] no debe asociarse [con los habitantes del cielo] y no debe sentirse orgulloso, [pensando] que
es deseable incluso para los dioses". (Patafjala-Yoga$astra 3.51,23s.: samgam akrivd smayam api na
kdryat — evam aham devanam api prarthaniyah, ifi).
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Como Oberhammer ha demostrado en su estudio sobre la estructura de la meditacion
del control mental completo®8, esta meditacion no se dedica principalmente al objetivo
salvifico del Sankhya-Yoga, es decir, la liberacion del ciclo de renacimientos. Mas bien,
sirve para la adquisicion de poder y conocimiento. El yogui se esfuerza por lograr este
objetivo basandose en una cosmovisidon magica similar a la de la religién védica, en la
que ambas cosmovisiones se basan en conceptos de magia caracterizados por patrones
de pensamiento correlativos®. Con respecto al control mental completo, esto significa
que se supone que existe una conexién magica entre ciertos lugares y situaciones, por
un lado, y ciertas formas de conocimiento, habilidades sobrenaturales y poder, por el otro.
El yogui puede aprovechar esta conexion adquiriendo la capacidad correlacionada con el
lugar o la situacion respectiva mediante la direccion del control mental completo
(samyama) al lugar o la situacién respectiva. Un ejemplo de este proceso es la direccion
del control mental al circulo del ombligo, que produce conocimiento sobre la estructura
del cuerpo humano segun las ensefanzas del Ayurveda clasico temprano®. Esta
meditacion se basa evidentemente en la idea de que la concentracion en el ombligo como
centro del cuerpo humano abre el conocimiento especifico del cuerpo. De manera muy
similar, el control mental dirigido al sol produce conocimiento cosmolégico que
corresponde en gran medida al que se encuentra en la cosmologia puranica 8!,
aparentemente basada en la creencia de que el sol, como cuerpo celeste central, tiene

la clave para el conocimiento de la estructura del mundo.

Sin embargo, el yogui obtiene la forma mas completa de habilidades y percepciones
sobrenaturales, es decir, la omnipotencia y la omnisciencia, a partir del reconocimiento
de la distincidn entre sujeto y érgano mental, lo cual esta completamente vinculado a la
comprension de la salvacién y la metafisica del Sankhya-Yoga. Segun el Patanjala-
Yogasastra 3.49, este reconocimiento coloca al yogui en un estado de omnipotencia y
omnisciencia similar al del Sefor (isvara)®?. Sin embargo, Patanjali no explica cémo el
reconocimiento de la distincion entre sujeto y 6rgano mental se relaciona con la

meditacion del control mental completo.

58 Ver Oberhammer 1977: 209-230.

59 Sobre los patrones de pensamiento correlativos en las culturas premodernas. Ver Farmer, Henderson,
Witzel 2000.

80 Ver Maas 2008.

61 Ver Kirfel 1920: 142-148 y 169.

62 "El yogui que discierne la diferencia entre el puro satfva (constituyente de que se compone la mente) y el
sujeto controla todo lo que hay y lo sabe todo" (Yoga-Sutra 3.49: saftvapurusanyatakhyatimatrasya
sarvabhavadhisthatrtvam sarvajiatrivam ca).
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El hecho de que el control mental no esté conectado con la metafisica del sankhya, ni en
su objetivo ni en su método, sugiere que las raices histéricas de esta forma de meditacion
se encuentran fuera del ambito intelectual del Sankhya-Yoga®. Presumiblemente,
Patafjali o uno de sus predecesores incorporaron la meditacion de control mental al
sistema de yoga, aunque las razones para esto pudieron haber sido mas sociologicas
que soteriologicas. La perspectiva de adquirir habilidades sobrenaturales habria hecho
atractivo el yoga incluso para aquellos brahmanes que entendian la libertad no solo como
la ausencia de deseo, sino como la posibilidad de la realizacion personal de los deseos
y el ejercicio del poder. Si esto hubiera logrado convencer a algunos ascetas brahmanes
para la practica del yoga, quienes veian el objetivo de su practica religiosa en la
adquisicion de habilidades extraordinarias, esto habria fortalecido la posicion de los
yoguis como grupo dentro (o mas bien, al margen) de las sociedades dominadas por los
brahmanes®4. Ademas, la creencia en el poder extraordinario inherente a los yoguis entre
gobernantes y laicos adinerados pudo haber fortalecido el prestigio de los yoguis y, por

lo tanto, al menos potencialmente, su poder politico.

4.3.4. La cuarta categoria de yoguis, que Patanjali menciona en la seccion Bhasya del
Patanjala-Yogasastra 3.51, citada anteriormente, incluye al yogui liberado en vida, «cuyo
unico obijetivo es la disolucién de su 6rgano mental»®, lo cual probablemente solo ocurre
con la muerte fisica del yogui. Profundizamos mas sobre el yogui liberado en vida en el
Patanjala-Yogasastra 2.27, que Patanijali cita al final de su clasificacion de yoguis®®. Alli

dice:

Su intuicién trascendental es séptuple en el estado final. (Yoga Sutra 2.27). [La
palabra] 'su' se refiere a [la expresion] 'el yogui en quien ha surgido la intuicion
trascendental'. 'Séptuple' significa que la vision del yogui discriminador es
exactamente séptuple cuando ya no surgen otras experiencias porque la suciedad
del velo de la impureza ha sido eliminada. Y esto es como sigue: (1) Ha

comprendido lo que debe abandonar, de modo que no necesita comprenderlo de

63 Oberhammer (1977: 214) observa una relacién entre esta meditacion yéguica y la meditacion del Tantra
Sivaitico.

4 Aqui debemos pensar en los ascetas (fapasvin) que persiguen el objetivo de obtener poderes méagicos
soportando voluntariamente el dolor. Sobre el objetivo de las préacticas ascéticas en el Mahabharata ver
Shee 1986: 211.

® tasya cittapratisarga eko 'rthah (Patafjala-Yogasastra 3.51,7).

% | afrase saptavidha tasya prantabhamiprajna del Patafjala-Yogasastra 3.51,8 retoma el Yoga-Sitra 2.27,
que dice lasya saptadha prantabhdmih prajna.
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nuevo. (2) Ha destruido las causas de lo que debe abandonar, de modo que no
necesita destruirlas de nuevo. (3) Mediante la concentracién que conduce al cese
de los procesos mentales, ha logrado la renuncia. (4) Ha comprendido el método
para renunciar en relacion con la vision discriminadora. De esta manera, se libera
en cuatro pasos de todo lo que debe hacerse. La liberacion de su mente se
caracteriza por tres pasos mas. (5) Los constituyentes (guna) que componen su
intelecto han cumplido sus funciones. Son inestables como rocas que caen de la
cima de una montana, y la disolucién en su causa material les espera. Perecen
junto con su causa material. (6) Los constituyentes disueltos no surgen de nuevo
porque ya no tienen un propoésito. (7) En este estado, el sujeto ha superado su
conexion con los constituyentes. El sujeto es entonces exclusivamente luz mental
pura, idéntica a su propia naturaleza. El sujeto que contempla esta vision séptuple
en su estado final se considera liberado (kusala). Incluso si el 6rgano mental
regresa a la materia primordial, el sujeto esta liberado porque ha superado los
constituyentes (Patanjala-Yogasastra 2.27: fasya saptadha prantabhumih prajna
(Yoga-Satra 2.27). (lasyeli pratyuditakhyateh pratyamnayah. saptadheti
asuddhyavaranamalapagamac cittasya pratyayantaranutpade sati
saplaprakaraiva prajfia vivekino bhavati. tad yatha — parijiatam heyam nasya
punah parijieyam asti. ksind heyahetavo na punar efesam ksetavyam asti.
sgksatkriam nirodhasamadhing hanam. bhavifo vivekakhyatiripo hanopaya ity
esa catustayi Kkaryavimuktih. prajnacittavimuktis 67 trayi.  caritadhikara
buddhigunah %8 . girisikharakutacyuta %° iva gravano niravasthanah svakarane
pralayabhimukhah saha tenastam gacchanti. na caisam pratijpralinanam’ punar
asty utpadah Prayojanabhavad iti. etasyam avasthayam gunasambandhatitah
svardpamatrajyotir — amalah  kevall  purusa iti. etam  saptavidham
prantabhdmiprajiiam anupasyan purusah kusala ity akhyayate. pratiprasave pi

ciftasya muktah kusala ity eva bhavati gunatitatvad iti).

Patanjali divide la séptuple comprension ultima del yogui liberado en dos categorias. La

primera contiene cuatro visiones relacionadas con la cuadruple divisién de la ensefianza

57 Sigo la lectura de kdryavimuktih paryavimuktih. prajndcittavimuktis transmitida en los manuscritos Ad
(33r2) y TwY (52r2), que corresponde al texto basico anotado en el Patafjala-Yogasastra-Vivarana (206,19-
23), en contra de la lectura kdryavimuktih prajnayah. cittavimukiis tu de la edicion de 1904 Agase.

68 Aqui, también, sigo la lectura buddhitransmitida en los manuscritos Ady TdY, asi como en el texto basico
del Patafijala-Yogasastra-Vivarana contra la lectura budahih de la edicion de 1904 Agase.

8 La edicién de 1904 Agase dice -fata- en lugar de -kdfa-, lo cual se transmite unanimemente en los
manuscritos Ady TdY, asi como en el texto basico del Patafjala-Yogasastra-Vivarana.

0 La edicién de 1904 Agase dice pravilinanam en lugar de pratipralindnam, como lo atestiguan
unanimemente los manuscritos A4y TdY, asi como el texto basico del Patafijala-Yogasastra-Vivarana.
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autorizada del yoga, que Patanjali introdujo en el contexto de la analogia entre el yoga y
la medicina india. Estas incluyen (1) lo que debe abandonarse, (2) la causa de lo que
debe abandonarse, (3) el acto de abandonar y (4) el método de abandonar’. En la
medida en que el yogui domine estas cuatro divisiones del yoga, no le quedara nada mas

por lograr.

Patanjali también aborda la misma idea en el primer capitulo del Yogasastra, en relacion
con los dos métodos constitutivos del yoga: la practica (abhyasa) y el desapego
(vairagya). Patanjali distingue entre dos tipos de desapego: uno inferior y otro superior.
La forma inferior se refiere a los objetos sensoriales directamente perceptibles que
resultan atractivos para el yogui, como las mujeres, la comida y la bebida, asi como a
objetivos religiosos atractivos, como la meta de una vida celestial favorable. La forma
superior de liberacion del deseo, por otro lado, se refiere a todo lo que pertenece al reino
ontolégico de la materia. Dado que el 6rgano mental y los procesos mentales que ocurren
en él se consideran materiales, esto, en ultima instancia, también significa liberacion del
deseo por todo el contenido experimentado en la meditacién. Respecto a esta ausencia

de deseo, Patanjali dice:

Esta [ausencia de deseos] no es otra cosa que el puro conocimiento. Cuando
surge, aquel a quien este conocimiento le ha llegado piensa lo siguiente: Lo que
debia lograrse, se ha logrado. Las impurezas que debian destruirse, se han
destruido. La progresion de las existencias, atadas con firmes nudos, se ha
cortado, se ha roto la cadena continua del ciclo de los seres, la esclavitud por la
que los hombres nacen y mueren, y después de morir vuelven a renacer. La
ausencia de deseos es verdaderamente la forma mas elevada de conocimiento.
La autoconciencia (kaivalya) es idéntica a ella. (Patanjala-Yogasastra 1.16,4-7: tg/
Jnanaprasadamatram, yasyodaye pratyuditakhyatir evam manyate: praptam
prapaniyam, ksinah ksetavyah klesah, chinnah slis- taparva bhavasamkramah,
yasyavicchedaj janitva mriyate, mriva ca [ayafe. jnanasyaliva para kastha

vairagyam. tasya nantariyakam kaivalyam if)).

El pasaje citado anteriormente proporciona una evidencia excepcional de la interpretacion
personal de la introspeccion liberadora por parte del yogui. El yogui ha experimentado

directamente la diferencia entre materia y sujeto, lo que conlleva la liberacion de este del

"1 Ver oben, p. 8.
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ciclo de renacimientos. Ha alcanzado asi el objetivo salvifico del yoga, la autoconciencia

del sujeto, y es consciente de ello.

Al alcanzar su obijetivo salvifico, el yogui, segun el pasaje del Patanjala-Yogasastra 2.27
citado anteriormente, domina las cuatro partes de la ensefianza autorizada, que
corresponden sistematicamente a la curacion médica de una persona enferma. Cabria
esperar que la presentacion del camino yoguico hacia la salvacion terminara aqui. Sin
embargo, a la presentacion citada le siguen tres formas adicionales de introspeccioén que,
de acuerdo con la cosmovision teleoldgica del Sankhya-Yoga, surgen en el yogui por si
solas y por necesidad metafisica. Para el Sankhya-Yoga, el 6rgano mental, perteneciente
al reino de la materia, existe Unicamente porque cumple uno de los dos posibles
propésitos para el sujeto. O bien la mente le proporciona impresiones sensoriales y, por
lo tanto, fortalece el vinculo entre el sujeto y la materia, o bien provoca su liberacion?2. El
yogui liberado, mencionado en el pasaje citado anteriormente, ya ha alcanzado este
ultimo propdsito. Asi, la mente pierde su propdsito y, por lo tanto, aparentemente la base
de su existencia, de modo que se disuelve en la materia primordial segun el esquema
Sankhya de transformacion de la materia. Segun Patanjali, este proceso es irreversible.
Dado que la mente ya ha cumplido su propdsito, no hay causa para su resurgimiento.
Asi, el ciclo de renacimientos queda definitivamente abolido para el yogui liberado. Con
la disolucion de la mente en la muerte fisica, el yogui alcanza su meta de salvacion, el

ser eterno del sujeto.

5. El yogui, ¢ un santo?

Como se muestra en la presentacion anterior, el Yogasastra de Patafjali representa un

sistema filoséfico-religioso de salvacion basado conceptualmente en la antigua

medicina india’3. Patafjali ve una analogia estructural entre la curacion de

72r . La [materia] perceptible apunta a la experiencia o la liberacion. ... Esta [materia] perceptible no existe
sin un propésito, sino que se vuelve activa solo cuando ha asumido un propdésito. Porque es bien sabido
que el propdsito de la [materia] perceptible consiste en la percepcion o la liberaciéon del sujeto. De estos
dos, la experiencia consiste en establecer la esencia de las cualidades agradables y desagradables sin
darse cuenta de la diferencia [entre la materia y el sujeto], mientras que la liberacién consiste en establecer
la naturaleza del sujeto" (Patanjala-Yogasastra 2.18: ... bhogapavargartham drsyam (Yoga-Sutra 2.18). ...
Tat fu ndprayojanam api tu prayojanam urarikrtya pravartata iti. bhogapavargartham hi tad drsyam
purusasyeti. tatrestanistagunasvaripavadharanam avibhagapannam bhogo bhoktuh svardpavadharanam
apavarga ifi.). Sobre la teleologia en el Patafjala- Yogasastra ver ademas Bronkhorst 2000: 63-66.

3 Véase el Capitulo 3 "Sanacion en el Patafjala-Yoga"
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enfermedades en el mundo interior y el logro de un estado trascendente de salvacion,
que se sugiere en aleman por la relacién etimologica entre los términos “Heilung®,
“Heil” y “Heiligkeit” («curaciony, «salvacion» y «santidad»), incluso antes de cualquier

reflexiébn conceptual™.

En el contexto de esta antologia, surge la pregunta de si la evaluacion del yoga como
sistema filosofico-religioso de salvacion justifica el uso del término santidad para describir

a los yoguis en general 0 a los yoguis en una etapa especifica de su desarrollo espiritual.

En primer lugar, segun Patanjali, como hemos visto’®, los yoguis pertenecen a la clase
social de los brahmanes. Por lo tanto, forman parte de una sociedad caracterizada por la
creencia en la eficacia de las practicas religiosas legitimadas por los brahmanicos, que
no solo reivindica el liderazgo socio religioso (Michaels 2006: 209), sino que lo ha ejercido
ampliamente en muchas zonas del sur de Asia y mas alla, al menos desde el periodo
Gupta. Bronkhorst describe un medio para imponer esta reivindicacion de poder de la

siguiente manera:

Un instrumento importante en manos de los brahmanes es su conocimiento del
Veda, una coleccién de textos que a la gran mayoria de la poblacién ni siquiera
se le permitia oir recitados, y mucho menos estudiar. Es su conocimiento, a
menudo secreto, lo que les otorga el poder de trabajar por el bien del reino, su
gobernante y su poblacion. También les permite hacer lo contrario, y esta es una

razén importante para complacerlos (Bronkhorst 2011: 52).

Sin embargo, la creencia en el conocimiento especificamente brahmanico de la correcta
realizacion de poderosos rituales religiosos no era la unica fuente del poder brahmanico.
La creencia en que las habilidades sobrenaturales resultan de las practicas ascéticas y
yoguicas también pudo haber contribuido, como ya se menciond’8, al establecimiento y

consolidacion de la posicion socio religiosa de liderazgo de la clase brahman.

Patanjali aparentemente considera la adquisicion de habilidades sobrenaturales como
algo dado en una etapa temprana del camino yoguico hacia la salvacion, pues segun su

relato, incluso los yoguis de la segunda etapa espiritual entran en contacto con seres

4 Ver Colpe 1993: 78ss.
7> Ver oben, p. 10.
76 Ver oben, p. 22.
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celestiales””. El desarrollo espiritual posterior del yogui conduce a una adquisiciéon
progresiva de conocimiento y poder, que culmina en la omnisciencia y omnipotencia
completas’@. Si se restringe el concepto de «santidad» a las personas que poseen un

poder religioso especial, su uso para los yoguis puede estar plenamente justificado.

El objetivo real de la busqueda de la salvacion en el Sankhya-Yoga, sin embargo, es la
completa separacién del sujeto trascendente del reino de la materia, lo cual resulta del
reconocimiento de la diferencia ontologica entre sujeto y materia. Segun Patanjali, este
objetivo de salvacion, que puede alcanzarse ya durante la vida, coloca al yogui en una
situacion existencial fundamentalmente diferente a la de todos los demas seres humanos.
El yogui se libera completa y eternamente de todo sufrimiento. Ha alcanzado la meta de
la salvacion. En este contexto, el yogui liberado puede ciertamente ser llamado santo, si
se restringe la semantica del término a individuos que han dominado completamente (¢,0
incluso parcialmente?) su camino hacia la salvacion. Esta definicion reduce el peligro de
proyecciones y falsas asociaciones que pueden surgir de la ambigliedad del término

«santo» en los estudios teoldgico-religiosos™.

7 Ver oben, p. 20.
8 Ver oben, p. 21.
9 Comparese con Jebens 1993, especialmente p. 85.
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