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Historia del Yoga: notas preliminares.

El Yoga en la region Sur de Asia es mucho mas que una tradicion filoséfica y
uno de los objetivos basicos de este volumen es aclarar en qué sentido puede
considerarse como una de las filosofias de la India. Un segundo objetivo es determinar
cuidadosamente la frontera entre el Yoga como filosofia y el Yoga como una u otra
tradicion de practica experimental o experiencial (ya sea ritualista, devocional,
meditativa, terapéutica, alquimica o magica). Un objetivo afiadido seria discriminar
cdmo pueden separarse en el Yoga las pretensiones experimentales de las filosoficas.
Finalmente, otro importante objetivo consistiria en aclarar el significado del término
‘voga’ y en qué sentido debe utilizarse en este volumen. Empecemos esta
Introduccién, entonces, ofreciendo algunos comentarios sobre cada uno de estos

objetivos.

1) Con respecto al primer objetivo, la tradicién textual sanscrita identifica el
Yoga como una de las filosofias de la India. Es normal citarla como
Patanjalayogasastra, Patanjalayogadarsana (“la tradicion ydguica proveniente del
linaje o escuela de Patafijali) o simplemente Patanjala Yoga, tal como se establece en
el Yogasutra (de ahora en adelante, YS), recopilado por un tal Pataijali en los
primeros siglos de Nuestra Era (ca. 350-450). La coleccién de sufras (denominada
sencillamente sdtrapatha) es en si misma una compilacion de 195 sdtras en cuatro
capitulos o padas conteniendo 51, 55, 55 y 34 sdtras respectivamente. Hay que hacer
notar que algunos de estos sufras pueden considerarse muy anteriores a los primeros

siglos de Nuestra Era, cuando se incorporaron a lo que ahora conocemos como YS. Al

1 Traducido de Gerald James Larson & Ram Shankar Bhattacharya, 2011, “Encyclopedia of Indian
Philosophies - Volume XlII - Yoga: India’s Philosophy of Meditation”, (pags. 21-70), Delhi, Motilal

Banarsidass.
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YS le acompafa un comentario o Bhasya, atribuido a un tal Vyasa, asimismo datado
alrededor de los siglos cuarto y quinto de Nuestra Era (ca. 350-450). EI YS y el Vyasa
Bhasya casi siempre se consideran juntos a efectos de interpretacion, pues los sdfras

son en si mismos extremadamente dificiles de descifrar sin algun tipo de comentario.

2) Algunos de los principales comentaristas de los YS, que lo explican de
acuerdo con el Vyasa Bhasya, son Vacaspatimisra (hacia el siglo IX o X), Bhojaraja
(siglo XIl), Vijhana Bhiksu (siglo XVI), Bhavaganesa (siglo XVI), Ramananda Sarasvati
(siglo XVI), Narayanatirtha (siglo XVII), Nagojibhatta (siglo XVIIl), Hariharananda
Aranya (siglo XX), etc.2 Hay quienes opinan que Samkara, el conocido filésofo del
Advaita Vedanta (hacia el siglo VIII) ha comentado el YS y el Vyasa Bhasya en un
texto titulado Patarjalayogasastravivarana, aunque tal atribucion no ha sido aceptada
por completo. No obstante, si fuera este el caso y no se atribuyese a Samkara, el
comentario estaria muy proximo en estilo y lenguaje a algun discipulo de Samkara y
podria datarse hacia el siglo XIV.

En cualquier caso, se puede identificar claramente una filosofia Yoga desde los
YS hasta el siglo XX. Desde el primer momento, debe tenerse en cuenta que el Yoga
es una de las filosofias de la India con herencia textual sanscrita reconocida y
estrechamente relacionada con otro sistema de filosofia préximo —en sanscrito, una
samanatantra (tradicion comun)— conocido como filosofia Samkhya. No es idéntico a
la filosofia Samkhya puesto que va mas alla de las afirmaciones puramente tedricas
del Samkhya a fin de explorar habilidades y técnicas practicas, o quizas mejor para
poner en practica los descubrimientos tedricos del Samkhya. Ademas, la filosofia del
Yoga tal como aparece en los YS y en el Bhasya de Vyasa, parece mas bien una
version sofisticada de la filosofia Samkhya, en base a las interacciones con los
filosofos budistas durante los primeros siglos de Nuestra Era, tal como se discutira
mas adelante. No obstante, sin excepcién alguna, la tradicidén textual sanscrita de los
YS desde la época del Vyasa Bhasya hasta el siglo veinte, reconoce que la filosofia

del Yoga se relaciona estrechamente con la filosofia del Samkhya. El Vyasa Bhasya

2 Hay que decir que el comentario de Bhoja no sigue directamente el Bhasya de Vyasa,
reclamando ser un comentario original sobre los sitras. Sin embargo, de hecho, el comentario depende

completamente del Vyasa Bhasya.
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se identifica a si mismo en cada una de las cuatro secciones del comentario a los YS
como ‘“samkhyapravacana’, es decir, “una explicacion del Samkhya”. Frecuentemente,
los dos sistemas se citan juntos como la tradicion del Samkhyayoga. En este sentido,
tanto el Samkhya como el Yoga, ya se consideren distintas o una unica tradicion
filoséfica, han sido profundamente influyentes, no solo en el entorno filosofico-religioso
Hindu, Budista y Jaina, sino en todas las dimensiones culturales del Sur de Asia,
incluyendo la medicina, las leyes, la gramatica, la literatura y el arte.

En relacién con el segundo propdsito de este volumen, es decir, con el intento
de aclarar la frontera entre el Yoga como filosofia y el Yoga como una u otra tradicion
de practica experimental o experiencial, Mircea Eliade comentd hace tiempo que “el

yogadarsana no es solo un sistema de filosofia”; establece su impronta, como si
dijeramos, en un considerable numero de practicas, creencias y aspiraciones pan-
indias. El Yoga esta presente por todas partes —tanto en la tradicion oral de la India
como en las antiguas y vernaculas literaturas sanscritas. Naturalmente, este proto
Yoga no siempre se asemeja al sistema “clasico” de Patafjali; mas bien lo
encontramos en forma de clichés tradicionales a los cuales, en el transcurso de los
siglos, se han ido afadiendo un creciente numero de creencias y practicas
“‘populares”. Ello es cierto hasta tal punto que el Yoga ha terminado por convertirse en
una dimension caracteristica de la espiritualidad de la India3.

Por un lado, parece que el Yoga es un “sistema de filosofia” y, por otro, el Yoga
parece una “dimension caracteristica de la espiritualidad India”. Desgraciadamente, sin
embargo, esta clara dicotomia, aunque quizas heuristicamente util como punto de
partida, no nos conduce muy lejos, puesto que existen muchos problemas
considerables a cada lado de la dicotomia. En el lado filosofico, no esta
completamente claro como se relaciona el Patafjala Yoga del YS con el sistema
clasico de filosofia de los Samkhyakarika de Iévarakrsna y con otras tradiciones del
Samkhya, como las de Varsaganya y Vindhyavasin. Tampoco es seguro que exista
una filosofia del Yoga anterior a la compilacién del YS y a la formulacién del sistema
clasico Samkhya. Y no esta muy claro cédmo se relaciona el Patafjala Yoga con la

filosofia del Budismo en los primeros siglos de Nuestra Era. La influencia del

3 En este sentido, consultar Eliade 1958, pag. 101.
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pensamiento Budista sobre los YS y la influencia de algunas afirmaciones del Yoga (y
del Samkhya) sobre el pensamiento Budista es innegable. Igualmente, las influencias
del Yoga (y del Samkhya) sobre el pensamiento Jaina y sobre el Vedanta temprano
también son innegables. En este sentido, podemos afirmar con cierta seguridad que
hasta que no se aclaren las relaciones entre el Yoga, el Samkhya, el pensamiento
Budista, el Jaina y el Vedanta no sera posible redactar una historia convincente de la
filosofia antigua de la India. Sobre el aspecto de la “espiritualidad india”, no queda
suficientemente claro como deberiamos utilizar el término “Yoga” a causa del
desorden de practicas experimentales y ejercicios ascéticos que parece que se
remontan a tiempos inmemoriales en la regién meridional de Asia. Las mas recientes
investigaciones indican que existe una gran variedad de tradiciones ascéticas
experimentales en la antigua historia y cultura del Sur de Asia*. Estas tradiciones
pueden observarse no solo dentro del contexto védico (textos sobre sacrificios en los
Vedas y en las Upanisads especulativas); algunas pueden ser relacionadas incluso
con el Valle del Indo y las arcaicas tradiciones chamanicas del Asia Central®. Esta aun
pendiente de estudiarse correctamente las relaciones de estas antiguas tradiciones
practicas entre si y como llegan a identificarse en algun sentido como tipos de Yoga.
Asimismo, existe un vacio en nuestra comprension sobre cdmo se relacionan la
tradicidon de los YS con otras tradiciones de Yoga que discurren de forma paralela al
Yoga filosofico, desde los primeros siglos de Nuestra Era hasta los periodos
medievales y modernos. Existe, por ejemplo, el Yoga de la Bhagavadgiiad y del

Moksadharma, que son partes de la epopeya Mahabharata. Existe el Yoga de las

4 Quizas la discusién mas reciente sea la de Bronkhorst 1993. Bronkhorst, sirviéndose de los
importantes trabajos de J. F. Sprockhoff, Patrick Olivelle, y otros, que han escrito extensamente sobre la
historia del ascetismo en el Sur de Asia, plantea exhaustivamente la gran variedad de tradiciones
ascéticas, tanto védicas como no védicas, en la antigua India.

5 He expuesto la historia del pre-Yoga y el proto-Yoga en Larson 1981, pag. 813-817. También he
planteado la historia de las tradiciones proto-yoguicas en conexion con la historia del Samkhya pre-clasico
en Larson 1979, segunda edicién, pag. 75-134. Quizas la mejor y mas exhaustiva exposicion de estas
antiguas tradiciones proto-yoguicas se encuentre en Feuerstein 2002, pag. 121-280 y en Feuerstein 1990.
Feuerstein ha escrito unos cuantos libros sobre Yoga que constituyen una util guia de referencia. Aunque
su punto de vista sobre la filosofia del Yoga y su interpretacion del Yoga clasico difiere ampliamente del
mio, bajo mi punto de vista, su sélido trabajo durante muchos afios con textos originales debe ser

considerado seriamente por todo aquel que aborde el campo de los estudios sobre Yoga.
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tardias Yoga Upanisads post-védicas. Existe la tradicion Pasupata (primeros siglos de
Nuestra Era), herencia del antiguo Saivismo y de la tradicién del Hiranyagarbha
(“Germen Dorado”), tal como se expone en el Ahirbudhnya Samhita (siglo IV de
Nuestra Era), de herencia Vaisnava Pancaratra. También tenemos las tradiciones mas
tardias de Matsyendranatha y Goraksnatha, el Natha Yoga y el Hatha Yoga, (alrededor
del aflo 1000 de Nuestra Era y mas tarde); las tradiciones medievales del Siddha
(tanto Hindu como Budista); los Aghoripantis; los cultos Kaulas; y muchas otras
variedades de las denominadas tradiciones tantricas del Yoga. Todas ellas son
ciertamente distintas del Patanjala Yoga, pero todas utilizan libremente el término
Yoga para sus sistemas de practica y experimentacion. Es preciso establecer

claramente las fronteras entre estas variadas tradiciones.

3) Esto, por tanto, nos conduce al tercer objetivo de este volumen, es
decir, determinar si pueden separarse en el Yoga las pretensiones experimentales de
las filoséficas. Mayormente, las investigaciones sobre Yoga tienden a desarrollarse en
dos direcciones distintas. En primer lugar tenemos el tratamiento filoséfico y filolégico
clasico del Yoga. Esto incluye el trabajo de estudiosos como Surendranath Dasgupta,
Ram Shankar Bhattacharya, M. Hiriyanna, Paul Deussen, H. Jacobi, J. W. Hauer, E.
Frauwallner, T. S. Rukmani, A. Wezler, J. Bronkhorst, Stephen H. Phillips y otros. Esto
tiene que ver con el Yoga tal como lo considera la Indologia tradicional. En segundo
lugar, tenemos los tratamientos sociales y antropoldgicos que estan mucho mas
interesados en la parte practica y experimental del Yoga. Se incluyen aqui los trabajos
de eruditos como Mircea Eliade, Jean Filliozat, Heinrich Zimmer, Corrado Pensa, A.
Janacek, A. Padoux, H. Coward, Georg Feuerstein, Frits Staal, C. Chapple, lan
Whicher, David G. White y otros. Estos trabajos surgen a partir de la historia de las
religiones, los estudios religiosos, los sociales y antropoldgicos, y los interesados en la
practica del Yoga. Algunos han intentado trabajar en ambos campos, como por
ejemplo, el exhaustivo trabajo de Feuerstein. Sin embargo, existe la tendencia a
concentrarse en una parte y a excluir la otra. En este sentido, el maravilloso aunque
incompleto Yoga, inmortalidad y libertad, de Eliade, constituye un buen ejemplo de

esta tendencia. Eliade presenta unas cuarenta paginas sobre la filosofia del Yoga (en
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su capitulo I: “Las doctrinas del Yoga”, pag. 3-46) y luego se desvia durante unas cien
paginas a lo que quizas sea su motivo mas importante de investigacion, sobre la
antropologia del Sur de Asia. El problema, desde luego, es que de todo lo que se
relaciona con la practica espiritual casi nada se incluye dentro de la categoria del
“Yoga” o, tal como afirma Eliade, tenemos un Yoga “Barroco” o “Versatil” que
constituye una “dimension caracteristica de la espiritualidad india”. Desde cierta
perspectiva, por supuesto, esto es totalmente correcto en el sentido de que todas las
tradiciones espirituales practicas en la India se atribuyen el nombre de “Yoga”. A fin de
evaluar la forma en que la practica experimental constituye un componente inextricable
de la filosofia del Yoga en los YS, sin embargo, son precisos estudios teéricos mas
serios.

Una forma posible de conseguir un analisis teérico mas preciso consistiria en
examinar mas detenidamente la relevancia filoséfica de los libros (padas) segundo y
tercero del YS. Estos son los libros denominados “Sadhana Pada”(la Parte “Practica”)
y “Vibhati Pada” (la Parte de las “Extraordinarias Capacidades Cognitivas”), partes que
raramente se toman en serio al presentar la filosofia del Yoga. El trabajo tedrico es
demostrar como las “practicas” y las “extraordinarias capacidades cognitivas” son
esenciales para lograr el objetivo ultimo del Yoga. El objetivo ultimo de la filosofia del
Yoga, por supuesto, se establece en los sdfras 1.2 y 1.51 en términos de yogas
cittavrttinirodha, “cesacion de las transformaciones de la conciencia ordinaria” (YS 1.2),
y en términos de lograr un “estado alterado de conciencia vacio de contenido”
(@asamprajnatasamadhi o nirbijasamadhi) (YS 1.51), que constituye la “liberacion
espiritual” (kaivalya). Si es posible aclarar la relaciéon entre el objetivo filoséfico del
Yoga y las practicas y experiencias de los libros segundo y tercero de los YS, sera
posible entonces distinguir el Yoga sensu strictu.

Muchas de las tradiciones periféricas y tangenciales tardias parece que
representan extensiones populares, que a veces han degenerado en supersticiones
sin sentido y comportamientos psicologicos aberrantes. Desafortunadamente, algunas
de éstas practicas han fecundado en practicas espirituales contemporaneas de New
Age. Las estanterias de New Age, que contindan llenandose con las mas increibles

tonterias bajo el paraguas del Yoga, abarcan desde libros de masaje yéguico hasta
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novedosas técnicas para lograr nuevos y mejores orgasmos tantricos. Se han
efectuado pocos intentos serios para separar los notables descubrimientos de la
practica yoguica, incluyendo las “extraordinarias capacidades” (siddhi o vibhifi), de
afirmaciones cuestionables que tienden a hacer del Yoga el hazmerreir de la gente
seria. En este sentido, se puede decir que hasta que estos temas no se solucionen de
forma apropiada, sera imposible considerar adecuadamente los descubrimientos de la
practica yéguica en campos como los de la filosofia de la mente, la psicologia

cognitiva y la investigacion biomédica.

Finalmente, debo comentar algo sobre el término “yoga’ en si mismo y su uso
correcto. EI YS I.1 establece: “De aqui en adelante se inicia una investigacion sobre la
disciplina de la meditacion (yoga) basada en las tradiciones antiguas” (atha
yoganusasanam). En su introduccion, el Bhasya de Vyasa comenta literalmente: “Yoga
es concentracion” (yogah samadhih), y Vacaspatimisra sefiala en su comentario que la
expresion de Vyasa “Yoga es concentracidon” tiene que ver con la etimologia de la
palabra “yoga’” Hay dos raices “yuj” en la lista de raices verbales de la gramatica
sanscrita de Panini, tal como se afirma en un texto denominado Dhatupatha, es decir
(1) Dhatupatha \V.68: “yuj samadhau’y (2) Dhatupatha VII.T: “yujir yoge”. La segunda
raiz tiene el significado de “yugo” o “unir”. La primera raiz “yuj”tiene el significado “en
el sentido del samadhi” (samadhau, caso locativo). En otras palabras, tanto Vyasa
como Vacaspatimisra sefialan que Yoga en el contexto del Pataijala Yoga no significa
yuj” en el sentido de “yugo” o “juntar”, sino mas bien “yuj”en el sentido de samaadhi o
concentraciéon. Dicho de otra forma, el término “Yoga” en la tradicidon del YS y sus
principales comentarios se utiliza raramente en el sentido de “yuy”, “juntar” o “unir”, tal
como se afirma popularmente. El término se refiere, mas bien, a la concentracion y se
entiende mas facilmente en los YS y sus comentarios sencillamente como “meditacion

disciplinada” de acuerdo a distintos estados de conciencia.

Mas adelante se tratara ampliamente este asunto, pero aun debo comentarlo
un poco mas en esta Introduccién, puesto que la discusién sobre el significado de esta

palabra tiene que ver estrechamente con la determinacién del asunto/objeto de éste

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



Volumen. El Bhasya de Vyasa, en sus primeras lineas al comentario del YS I.1,
establece que ‘“samadhi” se refiere a todos los niveles de la mente (sarvabhauma),
sugiriendo en otras palabras que “yoga”como ‘samadhi” se refiere a todos los estados
posibles de conciencia, tanto ordinarios como extraordinarios. A continuacion, Vyasa
menciona cinco estados de conciencia, algunos de ellos ordinarios y otros
extraordinarios. Son como sigue: (a) distraido (ksipfa, un nivel de conciencia ordinario
dominado sobre todo por el guna rajas); (b) indolente (mddha, un nivel de conciencia
ordinario dominado sobre todo por el guna tamas); (c) parcialmente distraido (viksipta,
un nivel de conciencia ordinario dominado sobre todo por el guna rajas, pero con
alguna influencia del guna sattva); (d) concentrado (ekdgra, un estado de conciencia
fuertemente disciplinado que consiste sobre todo en el guna sattva, pero con algo de
rajas); (e) suprimido (niruddha, un estado alterado de puro saffva en el cual los otros
dos gunas permanecen inoperativos). El Bhasya de Vyasa concluye su comentario
introductorio afirmando que el “yoga’, correctamente entendido, se refiere solo a los
niveles cuarto y quinto, es decir, al concentrado, que equivale a los distintos niveles de
“‘estados alterados de conciencia con algun tipo de contenido” (es decir, a la
concentracién con contenido, samprajfiata-samadhi), y al suprimido, que equivale al
objetivo ultimo de la praxis yoguica, es decir, a un estado alterado de conciencia libre

de contenido (concentracion sin contenido, asamprajiata-samaadhi).

Una conclusiéon razonable seria que el término “yoga”tiene dos usos diferentes,
uno general y otro especifico, refiriéndose ambos a la idea del Yoga como estado de
conciencia. En primer lugar tenemos Yoga en sentido general, que debe traducirse
como “meditacion disciplinada” y que se centra en alguno de los muchos niveles de la
conciencia ordinaria. En este sentido general, el término “yoga” puede abarcar el
trabajo disciplinado en muchas areas, incluyendo leyes, medicina, arte, rituales,
lenguaje, etc. En segundo lugar, el Yoga como sistema especifico de pensamiento
(sastra) se centra en el analisis, comprension y cultivo de los estados alterados de

conciencia que conducen a la experiencia de libertad espiritual.
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Historiografia del Yoga.

Cualquier intento de considerar la historia del yoga como una filosofia se
encuentra de inmediato con dos posturas enfrentadas en la literatura académica que
hacen el trabajo de su reconstruccion historica extremadamente dificil, sino imposible.
La primera posicion representada por los trabajos de J. W. Hauer, Georg Feuerstein,
Mircea Eliade y otros, es la que yo denomino como “Yoga esta en todo”. Esta
orientacion encuentra el Yoga en las tradiciones populares arcaicas, en la Civilizacion
del Valle del Indo, en la herencia Védica y Upanisadica, en las tradiciones Budista y
Jaina, en las tradiciones épicas (especialmente en la Bhagavadgilta y en el
Moksadharma del Mahabharata), en las tradiciones teistas de los Sivaitas y Visnuitas
y, por ultimo, en las tradiciones Tantricas. En otras palabras, el Yoga es un antiguo
sistema de practica espiritual que se remonta a tiempos inmemoriales en las regiones
de Asia Central y Meridional. Existe un Yoga inicial basico o puro que recuerda algo
asi como a la filosofia perenne que encuentra una de sus primeras manifestaciones en
las tradiciones misticas del Sur de Asia. Este punto de vista minimiza la conexién del
Yoga con el Samkhya. Sin lugar a dudas, quienes siguen este punto de vista clasifican
al Yoga como samana-tantra (“tradicion comun”) con el Samkhya. Sin embargo, se
afirma generalmente que la conexiéon con el Samkhya se exager6 ampliamente y de
forma artificial por sus comentadores tardios, a partir de Vyasa, la mayoria de los
cuales no practicaban realmente Yoga. El comentario de Hauer sobre este punto es
ilustrativo: “Los comentarios posteriores a Vyasa, incluso el del mismo Vyasa, en vez
de presentar la filosofia original del Yoga, a menudo sustituyen la filosofia del Yoga por

la del Samkhya”.

La otra posicion, representada por Johannes Bronkhorst, Eric Frauwallner y
otros, es lo que me atrevo a denominar como “el Yoga no esta en ninguna parte”. Este
punto de vista afirma que el Yoga, como posicion filosofica coherente, no se encuentra
antes de que se asocie con el Samkhya, el Vedanta, el Nyaya-Vaisesika, o cualquier
otra posicion filosdfica. La referencia a “los seguidores del Yoga” en Nyayasdtral.1.29,

por ejemplo, segun Bronkhorst, es realmente una referencia a los Naiyayikas.
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Igualmente, la referencia en el Arthasastra 1.2.10 de Kautilya, “samkhyam yogo
lokayatam cely anviksikl, indicando generalmente que existian tres tradiciones de
“‘pensamiento logico” en los periodos mas antiguos: Samkhya, Yoga y Lokayata, no es
una referencia al Patanjalayogasastra. Realmente se refiere al Nyaya-Vaisesika. De
acuerdo con Bronkhorst, no existe una referencia clara al sistema de filosofia Yoga
antes del Brahmasiitrabhasya |1.1.3 de Samkara, que se refiere a la smrtidel Samkhya
y a la smrti del Yoga, haciendo referencia expresa de esta ultima con el
Patanjalayogasastra. La conclusién de Bronkhorst sobre esta posicion de “Yoga no
esta en ninguna parte” resulta llustrativa: “Si las exposiciones anteriores son correctas,
debemos concluir que nunca existio una filosofia aislada de Yoga. Eso es como
afirmar que la “filosofia Yoga” se relaciona estrechamente con el Samkhya o incluso
con una escuela aun mas antigua que ésta. Todo lo cual implica que la historia inicial
de la escuela Yoga del Samkhya no puede estar escrita, no porque no haya suficiente
material disponible, como mantiene Frauwallner, sino simplemente porque no tiene ni
puede tener historia inicial. En conclusién, parece justificado repetir la observacion de
Frauwallner de que la disciplina espiritual yoga no pertenece a ningun sistema
filoséfico concreto, pero podria, o no, estar conectado con distintas filosofias,

dependiendo de las circunstancias.

Un problema obvio con estos dos extremos de “Yoga esta en todas partes” y
“Yoga no esta en ninguna parte”, es que el Yoga mismo como tradicion histérica de
aprendizaje intelectual, lo que la tradicibn denomina un S$astra, se pierde en
discusiones y puntos de vista. En el primer caso, el Yoga se convierte en una gnosis
mistica que a veces florece sobre la practica espiritual del Sur de Asia. En el segundo
caso, el Yoga se convierte en lo que cada uno desee. Si se trata de un seguidor del
Nyaya, sera Nyaya Yoga. Si es un seguidor del Vedanta, se tratara de Vedanta Yoga.

Si es un tantrico, habra un Tantra Yoga, y asi sucesivamente.

Otro problema con estos dos extremos es su obsesion por el distanciamiento
del dualismo de la filosofia Samkhya en su acercamiento al Yoga. En el caso de la

posicion “Yoga esta en todas partes”, quizas no sea demasiado aventurado
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considerarlo la razén para el instintivo rechazo a su unién con el Samkhya. Resulta
complicado admitir que la denominada “gnosis mistica” del Yoga , considerada como
la gran contribucion India a la filosofia perenne, se encuentre unida estrechamente a
una filosofia dualista que acepte la realidad del mundo material y no muestre casi
interés por religiosidad tradicional de ningun tipo. Hay, por supuesto, muchas otras
dificultades intelectuales con la posicion Samkhya, pero al final es la idea de un

concienzudo dualismo extremo lo que constituye el mayor punto de friccion.

En el caso del punto de vista “Yoga no esta en ninguna parte”, resulta quizas
mas dificil encontrar una explicacion adecuada para el instintivo rechazo a la
asociacion con el Samkhya. En parte se trata de la naturaleza compuesta del Yoga,
tanto en términos de articulacion filosofica como en su formato literario, lo que
confunde a muchos estudiosos. Ciertamente, el YS es una seleccion de diversas
fuentes. Existe una aparente falta de unidad y coherencia en el sdfrapatha (es decir,
en los sdfras mismos) que ha confundido a los traductores desde los tiempos de
Deussen. Mas aun, existen profundas dudas filosoficas. Sin duda, la ontologia y la
epistemologia del Yoga derivan claramente del Samkhya y parece que existen
profundas influencias también de la filosofia Budista. Sobre todo existe una excéntrica
teoria de Dios (/iSvara) que se encuentra ausente en el Samkhya y no recuerda
ninguna ofra teologia de la regién Sur de Asia. Finalmente, todo tipo de extranas
tradiciones reclaman el nombre de Yoga en esta zona y, ante la ausencia de
suficientes evidencias de lo contrario, quizas el mejor enfoque sea afirmar que el Yoga
no posee un lugar distintivo en ninguna tradicion filosofica del Sur de Asia. jSe trataria,

pues, de un camaleon intelectual de la India!

Yoga y Samkhya antiguos.

No obstante, el principal problema con estos [dos puntos de vista] extremos es
que ambos se equivocan al considerar seriamente el denso y complejo proceso

historico por medio del cual se ha desarrollado el Patanjalayogasastra. Tal como se ha
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comentado en anteriores publicaciones, es importante dejar claro lo que se quiere

decir cuando utilizamos el término “filosofia” en el contexto surasiatico. Muchos

inddlogos y buddlogos se hallan inmersos en un anacronismo o0 en una equivocacion

con respecto a la palabra “filosofia”. Se lee, por ejemplo, sobre la filosofia de los
Vedas y los Upanisads, la filosofia del Bhagavadgita, o la filosofia de las obras épicas.
Hay muy poca “filosofia” en estos textos mas alla de las mas elementales intuiciones
especulativas. Los investigadores serios son totalmente conscientes, desde luego, de
la diferencia fundamental entre las intuiciones especulativas en un entorno de
autoridad impuesta por un lado, y la reflexion sistematica que persigue sobre todo una
presentacién persuasiva y coherente ante otros. La primera, es decir, las intuiciones
especulativas en un entorno de autoridad impuesta, son tan antiguas como las mas
arcaicas tradiciones védicas, pero la “filosofia” en cualquier sentido significativo del
término esta ciertamente ausente. La segunda, sin embargo, es decir, la reflexiéon
sistematica que persigue sobre todo una presentacion persuasiva y coherente, es
mucho mas reciente y puede denominarse legitimamente “filosofia”. Curiosamente, los
términos ‘“samkhya”y “yoga” resultan cruciales en el desarrollo de la primera a la
segunda. Es decir, hay diferentes contextos en los que samkhya y yoga parecen
significar poco mas que “intuicion especulativa de un determinado conocimiento”
(s@mkhya) e “intuicion especulativa de una determinada accion” (yoga). El importante
trabajo de Franklin Edgerton es bien conocido en este punto y Edgerton esta sin duda
acertado cuando sugiere que se trata de un error fundamental de juicio histérico
asumir la existencia de un sistema Samkhya o un sistema Yoga cuando nos
encontramos con los términos samkhyay yoga en textos tales como Katha Upanisad,
Svetasvatara Upanisad, Maitrdyani Upanisad, Moksadharma, Bhagavadgita,
Carakasambhita, Susrutasambhita, Buddhacarita, etc. Sin lugar a dudas, se trata de
entornos textuales a partir de los cuales se desarrollaran el Patanjalayogasastra y el
sistema Samkhya mas técnico. Se podria denominar a tales entornos como contextos
de “proto”-Yoga o tradiciones “pre-filosoficas” del Yoga (igual que “proto”-Samkhya o
tradiciones “pre-filosoficas” del Samkhya), aunque la atenciéon se centra en difusas y

numerosas especulaciones.
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El reciente trabajo de John Brockington y Peter Schreiner ha confirmado
sobradamente el punto de vista de Edgerton. Brockington comenta a continuacion
sobre la tendencia a la especulacion en las epopeyas: “La evidencia disponible apunta
solo a una serie de inicios tentativos y sin contacto, algunos de los cuales son ciegos
aliados mientras que otros se dirigen hacia un punto comun, pero a menudo solamente
tras interactuar con otras formas de pensamiento y modificarse profundamente en el
proceso. Hay realmente ‘inicios’ mas que cualquier otra cosa que pudiéramos
denominar ‘escuelas’, y probablemente se difuminan al asociarse con maestros

concretos”.

La conclusion de Schreiner es mas o menos la misma con respecto a que los
pasajes sobre Yoga en las epopeyas son sin duda mas antiguos, o como dice
Schreiner, “En términos del Textgeschichiey el Redaktiongeschichte del Mahabharata
es evidente que el ‘Yoga' esta mas proximo al material original a partir del cual se ha
desarrollado la epopeya... los pasajes ‘Samkhya’ engloban o preceden y suceden a
los pasajes de Yoga. Por tanto, el criterio sobre la prioridad en la redaccion no ha
producido resultados inequivocos y necesita un analisis mas detallado. No obstante,
cuando se contempla a la luz de otros criterios, me aventuro a interpretar
hipotéticamente la prioridad en la redaccién de los pasajes Samkhya como indicios del
hecho de que el Samkhya fue el recién llegado al compendio épico; los redactores
hicieron converger autoridad y ortodoxia en el recién llegado por medio de su alianza
con el Yoga convirtiéndose en el paradigma mas conocido y mejor aceptado de una

moksadharma, una doctrina y método para lograr la liberacién salvifica”.

La tentativa conclusiéon de Schreiner confirma una observacién similar que
presenté muchos anos atras respecto a la relacion entre el Samkhya y el Yoga en
entornos como el de las epopeyas, el Gilg, las Upanisads medias, etc. “Dada esta
tradicion yoguica no diferenciada, la repetida afirmacion en los textos tardios de este
segundo periodo —es decir, en el Moksadharmay en el Gita— de que el Samkhya vy el
Yoga son uno debe considerarse de otra forma. En lugar de interpretar tales pasajes

como intentos de sintetizar el Samkhya y el Yoga primitivos, los pasajes reflejarian
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precisamente lo contrario. Representan intentos para negar un proceso de

diferenciacion que se inicia en los ultimos tiempos.

En otras palabras, los diferentes y difusos pasajes sobre “yoga” representan
probablemente el contexto a partir del cual una tradicion técnica concreta, o sea el
Samkhya, empieza a emerger. En cualquier caso, en todos estos entornos, los
términos samkhya y yoga no se refieren a posiciones filosoficas en el sentido de
reflexion sistematica que persigue sobre todo una presentacion coherente vy
persuasiva. Se refieren, mas bien, a metodologias espirituales “inocentes de la
metafisica”, para usar la terminologia de Vallée Poussin. De forma muy parecida, las
tradiciones del Budismo temprano, los Jainas y los Ajivikas estuvieron en el mismo
molde. J. A. B. Van Buitenen lo ha expuesto claramente: “Tiene que haber existido una
serie de pequefios centros aislados donde han evolucionado doctrinas paralelas a
partir de una fuente comun. Reuniones ocasionales, peregrinaciones, documentos de
otros lejanos asramas traidos por ascetas errantes y encuentros polémicos con otros
predicadores, deben haber cuajado en un laborioso proceso de renovacién y
conservacion parcial, definiciones mas precisas de doctrinas y eclecticismo, reajustes
de la terminologia, etc. A este punto, denominar estos pequefios centros como

‘escuelas’ es concederles un gran honor...

Yoga y Samkhya como sistemas de pensamiento.

Entonces, para expresarlo con claridad, debemos sostener que la perspectiva
del “Yoga esta en todas partes” es insostenible a la luz de la evidencia historica.
Sencillamente no existe un Yoga primitivo puro sobre el cual se “impusiese” la filosofia
Samkhya o a la cual fuese “erréneamente atribuido”. Todo lo contrario, en lugar de un
unico Yoga primitivo parece que ha existido una gran diversidad de tradiciones
ascéticas y/o especulativas unidas a la ausencia de formulaciones técnicas antes de

los dos primeros siglos mas o menos de nuestra era.
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Si la perspectiva del “Yoga esta en todas partes” es insostenible, la perspectiva
del “Yoga no esta en ninguna parte” tampoco resulta aceptable. No puede haber
ninguna duda de que el “Patanjalayogasastra” emerge como sistema filosofico técnico
en los primeros siglos de nuestra era (ca. 200 d. C. hasta 500 d. C.). Este es un
periodo en donde coinciden histéricamente las consolidaciones llevadas a cabo en el
norte de la India por el gran Kaniska (ca. 100 d. C.), en el noroeste, y por el imperio
Gupta (ca. 320-550) en la cuenca del rio Ganges. Las distintas tradiciones de filosofia
India (Hindu, Budista y Jaina) comienzan a consolidarse en este periodo, cada una
centrada alrededor de una figura fundadora y una coleccién de aforismos (sdfras) o
versos (karikas). Las tradiciones Vaisesika, Nyaya, Mimamsa, Vedanta, Jaina y Yoga
desarrollaron sdtras en este sentido, junto con sus respectivos “fundadores”: Kanada,
Gautama, Jaimini, Badarayana, Umasvati y Patafjali. EI Samkhya, la Madhyamika y el
Vedanta tienen las kadrikas, con sus correspondientes figuras “fundadoras” de
I$varakrsna, Nagarjuna y Gaudapada. El término “sdtra’ significa cuerda o hilo y se
refiere a breves aforismos compuestos o compilados por maestros al objeto de
ensefar un asunto concreto. La mayoria de la ensefianza era oral y la compilacion de
los sditras fue el medio que servia para delimitar el asunto. El término “Aarika significa
sencillamente un verso breve e, igual que el “sdtra’, se trata de un medio utilizado para
ensefiar un asunto concreto. Los seguidores de estas distintas tradiciones, o
sucesores en la linea de transmision (guruparampara o “secuencia de maestros”)
elaboraron comentarios y subcomentarios sobre los sdfrasy karikas originales y en los
siglos posteriores se desarrolld un importante trabajo de elaboracion de comentarios
en cada uno de estos sistemas. Lo que diferencia la técnica de filosofar en estos siglos
de las antiguas tradiciones especulativas es lo siguiente: a) interés de cada escuela
por exponer y defender desde el principio los medios de conocimiento (pramana) —
tales como la percepcion, la inferencia, la referencia autorizada, etc.—; b)
preocupacion por definir los términos de una forma adecuada y precisa; c) interés por
desarrollar argumentos en forma correcta; d) adecuada consideracion de los
argumentos de otras escuelas junto con ataques polémicos sobre sus puntos de vista;

y e) intento de presentar un sistema de pensamiento claro, consistente y completo.
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Samkhya, “sastitantra’, Varsaganya e I$varakrsna.

Entre las tradiciones de reflexion filosofica que comenzaron a aflorar en los
primeros siglos de nuestra era, la filosofia Samkhya fue sin duda la tradicion mas
antigua que empezd a tomar forma. En su forma preclasica se desarrollé entre los
siglos primero o segundo a. C. y primero d. C. Se conocia como la tradicién
“sastitantra” (“la ciencia de los sesenta topicos”), lo cual podria haber sido el titulo de
un texto o simplemente el nombre antiguo de esta tradicion, y sus principales
exponentes fueron Varsaganya y Vindhyavasin. Los fundadores o maestros primeros
del Samkhya, es decir, Kapila, Asuri y Paficasikha, solo son conocidos por su nombre
0 por unos pocos fragmentos que resultan ininteligibles o les son erréneamente
atribuidos. Respecto a Varsaganya y Vindhyavasin, sin embrago, aunque igualmente
hay solo algunos fragmentos disponibles, es posible reconstruir de forma parcial una
narrativa coherente y razonable respecto a su interpretacion del Samkhya. Varsaganya
vivid en el primer siglo de nuestra era (ca. 100-200) y los “seguidores de Varsaganya”
(en sanscrito varsaganah) incluyen a figuras como I$varakrsna y un tal Vindhyavasin
(o Vindhyavasa). El Samkhyakarika de Tévarakrsna es el Unico texto que nos ha
llegado de esta escuela en este periodo. Se compuso probablemente en el siglo cuarto
(ca. 300-350) de nuestra era, y evidentemente es lo que pretende ser, un sencillo texto
académico, resumen del sastitantra (ver Samkhyakarika 72), y que probablemente

refleja la mayor parte de la tradicion de Varsaganya.

Samkhya y Vindhyavasin.

La situacién con Vindhyavasin es curiosamente distinta. Parece que
Vindhyavasin reinterpretd o revisé la antigua filosofia Samkhya, como consecuencia
sobre todo de los polémicos encuentros con la filosofia Budista en los primeros siglos
de nuestra era, especialmente con respecto a las tradiciones Sarvastivada y

Sautrantika tal como estan expuestas en la filosofia Abhidharma del Mahavibhasa.
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Este también fue el periodo en el que tomaron forma las escuelas Madhyamika y
Yogacara de la filosofia Budista Mahayana. De esta época es el importante trabajo de
Nagarjuna, el Mualamadhyamakakarika, un texto fundamental de la escuela
Madhyamika, y también el trabajo del gran pensador budista Vasubandhu (ca. 350-
400) en el Abhidharmakosa y en su Bhasya. El trabajo de Vasubandhu refleja el
sistematico e impresionante alcance y las polémicas cuestiones de la temprana
filosofia Budista, que se remontan a la tradiciéon Mahavibhasa de los Sarvastivadins y
Sautrantikas alrededor de la segunda mitad del siglo segundo de nuestra era. Por
supuesto, Vasubandhu fue también una figura crucial en relacién con el desarrollo del

Yogacara en el pensamiento Budista Mahayana.

Vindhyavasin y Vasubandhu.

De acuerdo con evidencias textuales chinas, concretamente con la famosa
“Vida de Vasubandhu® de Paramartha, Vindhyavasin, el maestro Samkhya, se
involucré en un aspero debate intelectual con Buddhamitra, uno de los maestros de
Vasubandhu. Vindhyavasin gané el debate y Vasubandhu se enfurecié al enterarse de
la humillacion de su maestro. Entonces emprendié una critica mordaz sobre el
Samkhya. Los detalles de este debate no nos interesan ni debemos tampoco
asustarnos por las exageraciones sobre las sumas econdmicas involucradas. Lo que
si resulta probablemente auténtico es el recuerdo de un vigoroso, incluso adictivo,
intercambio entre Vindhyavasin, un agresivo innovador Samkhya del cuarto siglo, y el
filbsofo budista Vasubandhu. Ademas, puede ser el caso que las innovaciones que
Vindhyavasin introdujo en su reinterpretacién del Samkhya de Varsaganya, asi como
la aparicion por primera vez de terminologia Budista en el “Samkhyapravacana” (la
“explicacion del Samkhya”), se hallan reflejadas en lo que ahora denominamos el

“Patanjalayogasastra”, es decir el YS y el Bhasya de Vyasa.
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Vindhyavasin y Vedavyasa.

Tanto Erich Frauwallner como Pulinbehari Chakravarti, han sugerido la
estrecha conexion entre Vindhyavasin y el Bhasya de Vyasa sobre los YS, y mas
recientemente Ashok Aklujkar ha articulado una propuesta similar. Cierto es que tal
afirmacion aun no esta probada de forma terminante y que resulta muy especulativa,
tal como la mayoria de las afirmaciones histéricas de este temprano periodo. Sin
embargo, hay algunas indicaciones que muestran que el autor del Bhasya de Vyasa
podria haber sido Vindhyavasin. Tal como afirma Aklujkar, los investigadores han
reconocido siempre que el legendario Vyasa o Vedavyasa, supuestamente autor del
Mahabharata y de los Puranas, no puede identificarse formalmente con el autor del
Bhasya de los YS. Muchas reivindicaciones tradicionales reclaman que el autor del
Bhasya no es alguien diferente del mismo Patafjali, el compilador del YS, lo cual
implicaria que el Bhasya es, por tanto, un svopajiabhasya o “auto-comentario”. Este
punto de vista parece que lo han mantenido escritores tardios como Sridhara (en su
Nyayakandall), Abhinavagupta (en su Abhinavabharafi y Mallisena (en su
Syadvadamarijari). Ademas, segun Aklujkar, Vadirajasuri en su
Nyayaviniscayavivarana, cita algunos pasajes del Bhasya del YS y se los atribuye a
Vindhyavasin. Otras atribuciones tradicionales son, desde luego, el verso de
Vacaspatimisra al inicio de su T7affvavaisaradi donde dice lo siguiente: “natva
patanjalam rsim vedavyasena bhasite... bhasye vyakhya vidhiyate’ (“habiendo
reverenciado al rs/ Patafjali, expongo a continuacion un comentario sobre el Bhasya
compuesto por Vedavyasa”). “Vedavyasena bhasite’ podria haberse confundido
facilmente con “Vindhyavasena bhasite’, y, tal como sugiere Aklujkar, podria ser el
caso que cuando se prepare una futura edicién critica del 7aftvavaisaradi se corrija

como “Vindhyavasena' .

Sea como sea, lo que resulta razonablemente creible dado el estado actual de
evidencias es que Vindhyavasin reinterpreté el Samkhya antiguo y que la
reinterpretacion fue sobre todo fruto de su encuentro con los budistas. Mas aun, la

reinterpretacion de Vindhyavasin parece muy préxima a lo que hoy conocemos como
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el “Patanjalayogasastra”, es decir, el YS y el denominado Bhasya de Vyasa. Tal como
argumento A. B. Keith hace ya unos cuantos anos, la aparicion del Samkhyakarika de
Iévarakrsna como una ordenada y resumida formulacién del antiguo Samkhya del
Sastitantra de Varsaganya puede haber dado origen a la compilacion de una metédica
filosofia Yoga de acuerdo con la reinterpretacion del Samkhya por parte de

Vindhyavasin.

En términos de cronologia, la secuencia podria haber sido la siguiente.
Varsaganya (alrededor del primer o segundo siglo de nuestra era, en el tiempo de
Kaniska) estructura un relato sistematico del antiguo “Sastitantra’. 1svarakrsna, algin
tiempo mas tarde, en el cuarto siglo (alrededor del 300-350, en el periodo imperial
Gupta), resume los puntos de vista de los “seguidores de Varsaganya” en su
Samkhyakarika. Al mismo tiempo, por otro lado, el antiguo Sdmkhya se enfrenta a la
vigorosa critica de Vasubandhu y sus adeptos de la escuela Budista de Ayodhya y es
revisado en la reinterpretacion de Vindhyavasin, Esta es, pues, la ocasidén para
compilar un Yoga sistematico que refleje las cuestiones filoséficas que estan siendo
debatidas en este nuevo medio intelectual. Este nuevo Yoga filosofico es, ciertamente,
un ‘samkhyapravacana” (una “explicacion del Samkhya”) pero no una explicaciéon del
antiguo Samkhya sino, mas bien, un nuevo sistema cercano (reflejando ambos una
tradicion comun) en polémico encuentro con la filosofia Budista emergente de este

periodo.

Ciertamente, esta reconstruccion histérica desautoriza muchas de las
interpretaciones aceptadas sobre la historia del Yoga y sobre el significado de su
filosofia, tal como se ha mencionado anteriormente. La perspectiva histérica tradicional
sobre el Yoga es que se trata de un conjunto de practicas ascéticas que reflejan una
filosofia ancestral, la cual se remonta a tiempos inmemoriales (lo que se ha
denominado anteriormente como el punto de vista “Yoga esta en todas partes”), o que
el Yoga es un conjunto de practicas ascéticas que no tienen una orientacion
particularmente filosofica lo cual supone su adopcidn por cualquier perspectiva

filosofica (lo que se ha denominado como el punto de vista “Yoga no esta en ninguna
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parte”, o como el camaledn intelectual de la India). Creo que ambos puntos de vista
estan equivocados y son improcedentes. Contrariamente al primer punto de vista, la
evidencia sugiere que el denominado Yoga ancestral no es nada mas que un cumulo
de tradiciones ascéticas sin apenas conexion intelectual anteriores a los primeros
siglos de nuestra era. Contrariamente al segundo punto de vista, el Yoga es mucho
mas que un conjunto de practicas a las que se puede atribuir cualquier punto de vista
filosofico, sea el Samkhya o cualquier otro. El Yoga es, mas bien, una importante y
concreta tradicion intelectual que surge a partir del antiguo Samkhya pero que es una
nueva fradicion filosofica en dialogo polémico directo con la filosofia Budista

Abhidharma y que tiene lugar aproximadamente en la época del gran Vasubandhu.

Yoga, Samkhya y pensamiento Budista.

Hay que desarrollar un poco mas esta nueva perspectiva histérica a fin de
aclarar la relacion entre los pensamientos Budista, Samkhya y Yoga. Ya desde la
época de Dasgupta y Deussen, se admite la existencia de numerosos términos
Budistas en los YS. Concretamente hay muchas referencias a los sdfras del libro
cuarto por encontrarse bajo importante influencia Budista, puesto que entre los sdiras
16 y 21 del libro cuarto el compilador de los YS responde a las ideas sobre la
conciencia del pensamiento Budista Yogacara. Empezando por Dasgupta y llegando
hasta Frauwallner, muchos investigadores han desautorizado el libro cuarto por
considerarlo como un apéndice o interpolacion tardia. El problema con la terminologia
Budista, sin embargo, no puede soslayarse facilmente pues, tal como demostré Louis
de la Vallée Poussin, la presencia de la terminologia Budista en los YS se encuentra
no solo en el libro cuarto sino también considerablemente en los tres primeros libros.
La Vallée Poussin ha detectado (en los mismos sdfras) mas o menos unos cien
términos o ideas que parecen comunes tanto a la filosofia Budista como a la del Yoga.
Unos cincuenta de éstos términos se refieren, segun La Vallée Poussin, a discusiones
en el Abhidharmakosa'y su Bhasya, es decir, a contextos Sarvastivada, Sautrantika y

Yogacara temprano. Los he citado con detalle en otros trabajos. Aqui solo citaré
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algunos de los términos mas importantes que aparecen en los cuatro libros de los YS.
Son los siguientes: sraddha, virya, smrti, samadhi, prajia, rtambhara, bija, vasana,
klesa, asaya, nirodha, dharma, laksana, avastha, bhami, dharmamegha, samapatti,
pratipaksabhavana, etc. EI mismo La Vallée Poussin se muestra prudente con
respecto a lo que puede significar esta terminologia para la comprensién de las
relaciones entre el Patanjalayogasastra y el pensamiento Budista Abhidharma.
Considera su listado como “nuevas pruebas” anadidas a la tarea en curso de

construccion de una historia intelectual mas precisa.

Mi perplejidad esta en relacion con el problema contrario, es decir, como esta
terminologia comun a los YS y al Abhidharma Budista se relaciona con la antigua
filosofia Samkhya. Lo que resulta extrafno es que todos estos términos comunes
utilizados en los circulos intelectuales de los budistas y de los YS se hallan
completamente ausentes en los circulos intelectuales del Samkhya. Si se piensa, por
ejemplo, en la terminologia del “sistema de sesenta tépicos” (sastifanifra), no hay
acercamiento a ni uno solo de estos términos. El unico paralelo, citado a menudo, es
el de los cinco “errores” (viparyaya) del sastitantra (tamas, moha, mahamoha, tamisra
y andhatamisra). Segun Vacaspatimisra y otros, los “errores” son equivalentes a las
“aflicciones” (klesa) del libro segundo (la parte del YS denominada Ariyayogay primera

parte de los yogangas), es decir, avidya, asmita, raga, dvesay abhinivesa.

Yoga como sistema hibrido de pensamiento.

Conceptualmente, por supuesto, se pueden encontrar numerosos paralelos
entre muchos términos de los pensamientos Budista (especialmente del Abhidharma),
Samkhya y Yoga. La evidencia parece que confirma la existencia de al menos tres
tradiciones complejas integrando los YS: 1) una o mas tradiciones Samkhya, 2) una o
mas tradiciones Budistas, y 3) una tradicidon filoséfica emergente del Yoga que
proviene de la reflexion de antiguas 6rdenes ascéticas y religiosas. Esto conduce a la

evidente conclusién de que los YS representan una formulacion hibrida, una mezcla
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entre la antigua filosofia Samkhya, la nueva filosofia Budista y un intento de
codificacion de las antiguas tradiciones de meditacién recogidas entre los siglos

segundo a. C. y primero d. C.

La primera influencia en el laberinto del Yoga, la antigua filosofia Samkhya o
sastitantra, podria considerarse como una “filosofia del discernimiento”. Su objetivo se
centra en el adhyavasaya o “discernimiento reflexivo” por el intelecto (buddhi) y en el
“vyakitavyakiajiavijniana (Samkhyakarika 2) o, en otras palabras, el “discernimiento
reflexivo entre prakrti y purusa’. El principal medio de conocimiento es anumana o
razonamiento inferencial. Su ontologia es un dualismo extremo entre la materia
primordial y la conciencia sin contenido. Su epistemologia es un realismo critico,
basado en la afirmacion de que prakrti esta compuesta de tres gunas (friguna), y su
filosofia de la mente es fisicalista o materialista, es decir, que no hay un dualismo

cuerpo/mente o extension/pensamiento en el Samkhya.

La segunda influencia en el laberinto del Yoga, la antigua filosofia Budista,

“

podria muy bien ser considerada como una filosofia del “nirodhasamadhi”. Se centra
en la meditacion y en la busqueda de estados alterados de conciencia. El principal
medio de conocimiento es prafyaksa o percepcion. Su ontologia es pluralista y su
epistemologia un realismo simple (Sarvastivada) o representacional (como, por
ejemplo, en el Sautrantika y el Yogacara tardio). En términos de filosofia de la mente,
es fisicalista 0 materialista en el sentido de que, como el samkhya, tampoco ofrece un
estatus especial a la "existencia aislada de la mente". A diferencia del Samkhya y del

Vedanta tardio, sin embargo, rechaza vigorosamente cualquier idea sobre

trascendencia substantiva.

La tercera influencia en el laberinto del Yoga, la codificacion de antiguas
tradiciones ascéticas de meditacion, reune varias tendencias, incluyendo como minimo
las secciones del libro segundo sobre kriya-yoga (YS 11.1-27), de los libros segundo y
tercero sobre los yogangas (YS 11.28-111.55), algunas secciones sobre karma-yoga en

el libro cuarto (YS IV.7-13) y algunos sufras que tienen que ver con la idea de Dios
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(isvarapranidhana) (YS 1.23-28, 11.1, 11.32 y 11.45). Todos ellos se discutiran en detalle
mas adelante, cuando tratemos la composicion de los YS. Baste decir por ahora que
muchas de estas cuestiones provienen seguramente de contextos tales como el
Moksadharma, la Bhagavadgita, algunos pasajes de los primeros FPuranas, las
denominadas Upanisads intermedias (Katha, Svetasvatara, Maitri; etc.), y tradiciones

orales de maestros y asramas locales.

Sin embargo, identificar estas influencias no significa que la filosofia del Yoga
sea solamente una combinacion entre antiguas tradiciones de meditacion y
pensamientos Budistas y Samkhya. Mas bien, el Yoga parece que representa una
actualizacién del antiguo Samkhya, un intento de conducir la antigua filosofia del
Samkhya hacia el enfrentamiento con otras muchas corrientes de pensamiento que
estaban desarrollando tradiciones de filosofia India mas practicas entre los siglos
cuarto y quinto (300-500 d. C.). Nos sentimos tentados a utilizar la expresién “neo-
Samkhya” a causa de su estrecha relaciéon con el trabajo de Vindhyavasin. Ademas,
claramente se trata de una explicacion del Samkhya. Al mismo tiempo, no obstante,
difiere en varios aspectos significativos con respecto al antiguo Samkhya “sastitantra’
de Varsaganya y con el Samkhyakarika de 1$varakrsna. Por eso, probablemente sea
mejor quedarse solo con lo que reclama la misma tradicién filosoéfica India, es decir,
que el Yoga es un sistema de pensamiento distinto que debe ser interpretado como

una “tradicion proxima” al Samkhya.

Yoga y Samkhya: diferencias mas importantes

Reflexionaré con mayor detalle sobre la filosofia del Yoga mas adelante. Sin
embargo, es importante en este punto de la discusion articular las diferencias mas
notables entre Yoga y Samkhya a fin de completar este esbozo de la historia
intelectual del Yoga como sistema propio de la filosofia india. En este sentido, las
consideraciones escritas convencionales han sido de todo menos adecuadas. Tales

consideraciones se centran principalmente en dos diferencias. Primero, mientras que
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el Samkhya representa la base tedrica para la meditacién, el Yoga representa su
implementacién practica o praxis. Segundo, mientras que el Samkhya es no-teista, el
Yoga incorpora la nocién de Dios a fin de acomodarse al sentimiento popular religioso.
Ambas afirmaciones son parcialmente correctas, pero es preciso decir mucho mas
acerca de ellas. Ademas, hay que mencionar algunas diferencias significativas mas.
En total podemos sefialar seis diferencias notables entre el antiguo Samkhya y la

emergente filosofia del Yoga.

(a) Primero, mientras que el Samkhya distingue entre intelecto (budadhi),
ego (ahamkara) y mente (manas) como tres facultades diferentes que conforman el
antahkarana u “o6rgano interno”, la filosofia del Yoga reduce las tres a una
omnipresente ciffa o “conciencia” (o “mentalidad”, segun J. H. Woods)®. El conjunto de
trece elementos del Samkhya, consistente de intelecto, ego, mente, cinco érganos de
los sentidos y cinco érganos de la accion, se convierte en el Yoga en un conjunto de
solo once elementos, o incluso de forma mas sencilla, Unicamente en la omnipresente
mentalidad. El término ciffa, por supuesto, aparece con diversas interpretaciones en la
literatura antigua, tanto Brahmanica como Budista, pero es dificil evitar el paralelismo
con las discusiones sobre ciffa, en particular en los contextos Budistas Vijianavada y
Sautrantika. En el Yoga, sin embargo, se acentua la objetividad, la materialidad o falta
de consciencia de citta, convirtiéndola asi en casi analoga a prakrti(YS 1V.19). Por otro
lado, citta se considera en gran medida una nocién pre-individual o pre-personal del
funcionamiento cognitivo. La identidad personal surge en el entramado cognitivo como
una afliccion (YS 11.3), concretamente como la afliccion denominada egoidad (asmita)
(YS 1.3 y 11.6). Es necesaria una conciencia pura, sin contenido (purusa o citisakt) a
fin de hacer capaz a ciffa de funcionar y ser consciente de si misma. La nocion de
conciencia en el Yoga, en otras palabras, difiere de la nocién de conciencia en el
Samkhya y en el Budismo (y también en el Vedanta tardio).

(b) Segundo, mientras que el Samkhya habla de un conjunto de trece

elementos que, junto con los cinco elementos sutiles, conformarian el cuerpo sutil de

6 citta 1.2, 30, 33, 1.9, 19, 34, IV.15, 16, 18, 21; cittam 1.37, V.5, 23, 26; cittasya 11.54, 11I.1, 11,
IV.17; cittasya l.12, 38; cittaniI\V.4
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dieciocho elementos (suksmasarira) que transmigra tras la muerte para renacer en un
nuevo cuerpo, el punto de vista mas sofisticado y sencillo del Yoga afirma que puesto
que la conciencia (ciffa) es omnipresente, en el momento de la muerte se produce una
transferencia instantanea a una nueva encarnacion, obviando por tanto la necesidad
de un cuerpo sutil (YS 11.13, IV.10). Aqui, una vez mas, es evidente el paralelismo con
las discusiones Budistas (y Jainas). Los Theravadines (y el pensamiento clasico Jaina)
afirman al igual que la filosofia del Yoga que no hay necesidad de una existencia
intermedia (anfarabhava) o cuerpo sutil, mientras que los Sarvastivadines y otras
escuelas Budistas afirman que hay una especie de existencia intermedia o cuerpo
sutil. Curiosamente en este punto, las posiciones del Abhidharmako$a y el Bhasya se
muestran mas proximas al Samkhya antiguo sobre la necesidad de un cuerpo sutil en
oposicion al Yoga que parece mas cercano al rechazo de un cuerpo sutil por parte de
los Theravadas (y Jainas).

(c) Tercero, mientras que el Samkhya trata con lo que puede denominarse
la fenomenologia de la experiencia en términos de los cincuenta componentes de la
denominada “creacion intelectual” (pratyaya-sarga), y que consta de cinco conceptos
falsos, veintiocho incapacidades, nueve contentamientos y ocho logros, los cuales,
junto con los diez “principios basicos” (mdlikartha) componen a su vez el grupo de los
sesenta (sasti) elementos de la “ciencia de los sesenta” (sastitantra), el Yoga simplifica
ampliamente la descripcion de la experiencia fenoménica en términos de
“transformaciones de la conciencia ordinaria”, los cifta-vrttis, es decir conocimiento,
error, construccion mental, suefio y memoria (pramana, viparyaya, vikalpa, nidra y
smrt)). Claramente el lIéxico utilizado por el yoga es filosoficamente mas sofisticado. La
argumentacién yoguica se refleja estrechamente en las argumentaciones indias
clasicas sobre las teorias del conocimiento, del error, del lenguaje y su significado, de
los estados de conciencia y de la memoria, que pueden encontrarse en diferentes
escuelas técnicas de filosofia de la India (Hindu, Budista y Jaina).

(d) Cuarto, mientras que el Samkhya se ocupa del problema del tiempo y la
transformacion solo en términos de una sencilla teoria de transformacion de los gunas
(gunaparinama), la filosofia del Yoga ofrece una sofisticada explicacién del tiempo y la

transformacion en términos de una teoria sobre la fugacidad (ksana, YS 1V.33) y otra
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acerca de las tres perspectivas sobre el cambio y la transformacién (YS 111.13-14), o
sea, cambio en la “forma caracteristica” (dharma), cambio en la “variacion temporal’
(/aksana) y cambio en la “edad” temporal o “condicion” (avastha) (YS I11.13). El cambio
en el dharma es el cambio en la forma concreta, es decir, un bloque de arcilla se
convierte en una olla. El cambio en /aksana es el cambio en la variacion temporal del
pasado al presente y finalmente al futuro, es decir, un bloque de arcilla se convierte en
una olla y finalmente se rompe en pedazos. El cambio en avastha es el cambio en
cualquier condicion objetiva como volverse viejo, es decir, la olla puede estar nueva,
usada, o gastada totalmente. Como ya sabemos, los budistas (Sarvastivadines,
Sautrantikas y Vijiianavadines) debaten el problema del cambio en casi los mismos
términos. Mientras que los budistas debaten acerca de éstas posibilidades (y otras
mas), la filosofia del Yoga acepta la explicacion de los tres modelos. El Yoga relaciona
los tres con su teoria del “dharmir’ (YS 1ll.14) o, en otras palabras, con la teoria del
Samkhya sobre la causacion (satkaryavada) y su afirmacién de una sustancia (prakrt)
siempre presente. La filosofia Samkhya es actualizada por tanto con la sofisticada
teoria del cambio y la transformacion dentro del evolucionado lenguaje de las
discusiones clasicas sobre el cambio y la transformacion.

(e) Quinto, mientras que el Samkhya se abstiene de mencionar a Dios y se
considera mayormente (al menos en sus formulaciones sistematicas) como no teista
en el sentido de que Dios no es realmente necesario dentro del completo contexto
metafisico de purusa y prakrti, el Yoga desarrolla una interesante teoria o teologia
sobre Dios. A cierto nivel, el Yoga sigue la orientacién del Samkhya respecto a que
Dios no es un creador sino mas bien uno mas entre toda la pluralidad de purusas (YS
[.23-24). También, si Dios es un purusa, Dios no puede ser ni personal ni ningun tipo
de absoluto césmico. A otro nivel, la teoria del Yoga sobre Dios parece reducirle al
fendmeno adiviadvan (“primer conocedor”) en analogia con, por ejemplo, un Buda, un
Jina, un Kapila, o cualquier otro avatar (YS 1.24-25)". El Dios del Yoga es puro
(@paramrsta) y, por tanto, no involucrado en las aflicciones, las acciones y la

maduracion karmica de los rastros sutiles (YS 1.24). Por ello, el dios del Yoga es

7 Esto es asi, de acuerdo con los comentarios de Vyasa y Vacaspatimi$ra. En algunos comentarios
tardios (por ejemplo, el de VijAianabhiksu) la nocion del Yoga sobre isvara no se entiende correctamente

0, de forma alternativa, se reinterpreta hacia la bhakti convencional.
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impersonal, acosmico, indiferente y cuya ausencia de contenido solo permite que
muestre lo que no es8. Lo que no es, sin duda, es “sattva puro” (prakrsiasattva o
prakrstacittasattva) con rajasy famas completamente inhibidos, la “excelencia eterna”
(sasvatika utkarsah), cuya sola presencia permite ser a todas las cosas. El término
pranidhana no es bhakti o teismo devocional en sentido convencional. Es, mas bien,
un rol (adhikara) de ausencia de conciencia. Es, en otras palabras, un “tipo especial de
bhakti’ (bhaktivisesa), tal como afirman Vyasa y Vacaspatimisra (YS 1.23), que
consiste en una meditacion profunda sobre la naturaleza de la trascendencia, y no
algun tipo de teismo devocional. Ademas, puesto que isvara no es personal en ningun
sentido del término, isvargpranidhana (YS 1.23, 1.1, 11.32 y 11.45) solo puede
entenderse como un profundo anhelo por la trascendencia. Tal como discutiremos a
continuacion, la razon para introducir este tipo de /isvara en el Yoga es para tratar una
importante cuestion cosmolégica del Samkhya antiguo. En lugar de la explicacion
comun del Samkhya sobre un equilibrio primero de los #riguna que resulta alterado por
la presencia de purusa, la interpretacion del Yoga sugiere una “excelencia eterna”
(sasvatika utkarsah) o sin comienzo (anadi), junto con o en presencia de la conciencia
sin contenido (purusa), un “perfecto saftva’ que esta siempre presente, como una
especie de estereotipo que permanece a través de los ciclos césmicos de pralayay
mahapralaya.

(f) Finalmente, sexto y quizas lo mas importante, el Samkhya no ha
desarrollado suficientemente su soteriologia sobre el “discernimiento” de la diferencia
entre prakrti y purusa (vyakiavyakiajianijianal), sosteniendo sus principios ultimos,

purusa Yy prakrti en base a deducciones del tipo de “correlacion general’

8 Tanto el Bhasya de Vyasa como Vacaspatimisra entienden las implicaciones de un iSvara que
trasciende la concepcion usual de un creador o de cualquier tipo de dios personal. Ademas, por supuesto,
el isvara del yoga no puede involucrarse en la vida ordinaria o “encarnarse” como un avatar puesto que no
le afectan ninguno de los procesos (klesa, karma, vipaka, etc.) que permitirian una encarnacién de
cualquier tipo. La nocion de pranidhana es, sin embargo, un “tipo exclusivo de bhakt/ (afirman Vyasa y
Vacaspati) en linea con una profunda meditacion sobre lo divino como trascendencia radical y mas alla de
toda conceptualizacion. Otros comentarios, quizds especialmente el asignado a Samkara
(Patanjalayogasastravivarana) y el Yogavarttika de Vijianabhiksu parece que se apartan de este punto
completamente y hablan en términos de la bhakti tradicional. De igual forma, la mayoria de los
comentadores modernos de Yoga, tanto en India como en Occidente, han malinterpretado el especial

concepto de iSvaraen el Yoga.
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(samanyatodrsta). Estas deducciones se basan en lo que en principio es imperceptible
de acuerdo con ciertos aspectos de lo que es perceptible. El problema de la liberacion
en el Samkhya es, en primer lugar, un asunto fundamentalmente filosofico o intelectual
y puede resolverse a través del razonamiento inferencial o la reflexion filosofica. Tal
reflexion implica la meditacion, por supuesto, pero el proceso de meditacién requerido
a fin de lograr el discernimiento se presupone ampliamente. El Yoga acepta
completamente el enfoque del Samkhya sobre el discernimiento reflexivo de la
diferencia entre purusay prakrti (YS 11.17-21, 1V.14-23) pero la principal preocupacién
del Yoga se relaciona con las estrategias a seguir, tanto fisicas como psicoldgicas,
para lograr el discernimiento. Por eso, el enfoque del Yoga se efectua principalmente
sobre los estados de concentracion de la conciencia que en ultimo término
desembocan en el discernimiento reflexivo —de aqui, la correcta etimologia del
término “yoga’: “voga samadhih’. El Yoga desarrolla una sofisticada y detallada teoria
de la conciencia en base a los “estados alterados de conciencia” (concentrada y
reprimida) de tipo intencional o llena de contenido (samprajnata) y no intencional o
carente de contenido (asamprajiata). El primero tipo comprende los casos en que
existe un contenido o, en otras palabras, que se fundamentan en algo. El otro tipo
comprende aquellos casos en que no hay contenido, “sin semilla” (nirbija)®. Muchos
exegetas del Yoga han malinterpretado esta importante distincion y han concluido
erroneamente que existen dos (0 mas) tipos de Yoga establecidos en los YS. No han
tenido en cuenta, sin embargo, el aspecto filoséfico implicado, es decir, la diferencia

entre la conciencia intencional y la no intencional’®. En cualquier caso, se podria

9 Utilizo los términos “intencional” y “no intencional” en el mismo sentido en que se utilizan estos
términos en la filosofia contemporanea de la mente. La “intencionalidad de la conciencia” se refiere a la
idea de que los estados mentales son en su mayor parte “acerca de algo”. Es decir, existe algun tipo de
contenido, ya se trate de un objeto o de un estado mental. La “no intencionalidad” se refiere a los estados
mentales que no tienen contenido en este sentido. Para una aguda argumentacion sobre este tema,
consultar en Searle 2004, la seccion titulada “La estructura de la intencionalidad”, pag. 166ss. Ni que decir
tiene que no estoy sugiriendo que la filosofia India discuta generalmente los estados mentales en el
mismo sentido que las discusiones de la filosofia contemporanea sobre la intencionalidad de la
conciencia. La discusion moderna, sin embargo, es una perspectiva util, bajo mi punto de vista, para
intentar comprender esta importante distincion en la filosofia del Yoga.

10 Frauwallner, por ejemplo, argumenta respecto a una distincion basica entre lo que él denomina el

“Yoga de ocho pasos” (en YS Il y lll) y el Yoga de la cesacién de la funcidn cognitiva (YS I). Oberhammer
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argumentar que es mejor comprender el YS en su totalidad como un intento de
describir y analizar estados de conciencia que precisan ser cultivados a fin de aclarar
la relacion entre la conciencia (cittatattva) y la consciencia (purusa o citisakt).
Trasladado al lenguaje de la filosofia contemporanea, la filosofia del Yoga es una
investigacion fascinante dentro de la rama de la filosofia conocida como filosofia de la

mente.

Cronologia de la filosofia del Yoga. Principales textos hasta

Vijiianabhiksu.

El panorama histérico presentado hasta ahora puede esbozarse como sigue:

500-200 a. C. — Upanisads “medias”, pasajes de las epopeyas, Bhagavadgita,
tradiciones Sramana-yati, ascetismos védico y no védico (= “samkhya” —combinado
con— “yoga’) (sin metafisica).

200 a. C.-100 “Sastitantra’, Budismo del Abhidharma.

100-200 Varsaganya, Sarvastivada/Mahavibhasa

200-300 “varsaganah’, Sautrantika,

350-400 Samkhyakarika de 1$varakrsna

350-400 Vindhyavasin, Vasubandhu, Abhidharmakosa

350-400 Yogasdtrapathay Bhasya de Vyasa

500-600 Gaudapada, Mandukyakarikas'

700 (?) Samkara el Advaita'2, Pataijalayogasastravivarana

(pag. 124ss.) coincide con Frauwallner en este asunto. Para una completa y correcta critica de ambos,
consultar Feuerstein 1979, pag. 79-86. También deberia mencionarse que Oberhammer discute la
“estructura de la meditacion Samkhya” en términos del prafyayasarga del Samkhyakarika (pag. 17-55).

" Se incluyen las Karikas de Gaudapada como texto inicial del Vedanta influenciado por el Yoga y
por el pensamiento Budista. Ver Nakamura, Parte Segunda (Nueva Delhi: Motilal Banarsidass, 2004,
reimpreso en un volumen de recopilacion, 1950-1956), Parte VI, pags. 211-389.

12 Para el debate abierto sobre la autenticidad del Patarfjalayogasastravivarana ver, desde luego,
Legget 1990 y Rukmani 2001. El primero acepta la autenticidad del texto; la segunda no. Ver también
Hacker, pags. 119-148 y los cuatro ensayos de Wexler, de 1983, 1984a, 1984b y 1984c. Finalmente, ver

Halbfass, Apéndice, “Notas sobre el Yogasdirabhasyavivarana’, pags. 107 y ss. Lamentablemente debo
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850-950 Vacaspatimisra, 7attvavaisaradi

1050 Bhojadeva o Bhojaraja, Rajamartanda
1050 al-Birtni, Kitab Patarnjala

1050 Sayana Madhava, Sarvadarsanasamgraha
1550-1600 Ramananda Sarasvati, Manijprabha
1550 Vijnianabhiksu, Yogavarttika

Composicion de los YS e identidad de Patafijali.

No ha habido problema mas acuciante en la historia de la investigacion
académica sobre el Yoga que la cuestion de la composicién de los YS y la identidad
de su compilador, Patanjali. Desde hace mas o menos un siglo abundan los debates
sobre la inconsistencia entre los sdifras mismos y la proliferacion de Patanjalis. Ambas
cuestiones han generado interesantes libros y articulos, pero no ha surgido consenso
alguno sobre dichos problemas. Mi opinion, sin embargo, en ausencia de evidencia
sobre lo contrario, es hacer caso a la tradicidon siempre que sea posible. En este punto

hay que decir que la tradicidén presenta las siguientes afirmaciones: +

1) El Yoga es una tradicion que, explicada de forma cientifica, tiene que
ver con el estudio de la mente (ciffa, manas), y se relaciona con otras dos tradiciones
similares que son el estudio del lenguaje (sabda) y el estudio de la medicina (cikitsa).

2) Las tres tradiciones parecen estar asociadas al nombre de “Patafjali” y
en cada caso a un texto concreto denominado YS de Pataijali, en el estudio de la
mente, Mahabhasya de Patafijali en el estudio del lenguaje y Carakapratisamskrta de

Patafijali en el estudio de la medicina.

concluir que aun no se ha resuelto satisfactoriamente el problema de la autenticidad del texto. En todo
caso, se trata de un comentario Advaita sobre el YS. Incluso si se considera realmente como un trabajo
de Samkara, no existen evidencias suficientes para afirmar que Samkara fuese en su juventud un
seguidor del Yoga, de acuerdo con Hacker y otros. Si, como sostiene Rukmani, se trata de una obra del
siglo catorce, situada entre los trabajos de Vacaspatimisra (siglo nueve o diez) y Vijianabhiksu (siglo
dieciséis), estariamos ante un interesante trabajo dentro de una larga serie de interpretaciones del Yoga

por el Vedanta.
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Hay que hacer notar que la tradicién considera a Patafjali como alguien que
estuvo interesado en las tres areas de conocimiento pero que no fue la figura principal
de las mismas. Respecto al estudio de la mente, se dice que Hiranyagarbha fue el
primer protagonista. Respecto al estudio del lenguaje, Panini habria sido el principal
representante. Respecto al estudio de la medicina, Caraka fue la figura mas

importante.

Generalmente se suelen citar tres versos que establecen la relacién entre estas
tres ciencias. El primero es uno de los versos de inicio del Rgjamartanda, el
comentario a los YS de Bhojadeva (ca. siglo once), traducido por Woods como sigue:
“Felicitaciones por las esclarecedoras palabras del ilustre soberano, [Bhoja]
Ranaramgamalla, quien con su Gramatica, su comentario sobre [el tratado, los YS] de
Patanjali, y su [obra] sobre medicina denominada R&jamrgamka, ha eliminado —igual
que Patanjali— las impurezas de nuestros discursos, mentes y cuerpos”. Sin embargo,
el nombre de “Patafjali” en el verso es “protector o sefor de las serpientes”

(phanibhrtam bhartra), o, mejor aun, “sefior de los protectores de las serpientes”.

El segundo verso que suele citarse se encuentra en el Cakrapani (ca. siglo
onceavo), un comentario sobre medicina que puede traducirse como sigue:
“Reverencia al Senor de las serpientes, destructor de las imperfecciones de la mente,
del habla y del cuerpo, gracias a sus tres tratados, el Patanjalayogasastra (YS), el

Mahabhasyay el Carakapratisamskria’.

En tercer lugar hay una frase citada en el comentario de Sivarama sobre el
Vasavadatia (ca. siglo dieciocho), que podria traducirse como: “Me inclino con las
manos en alto en reverencia ante Pataijali, el mejor entre los munis, el cual elimind las
impurezas de la mente mediante el Yoga, (las impurezas) de las palabras mediante la
gramatica (pada) (y) también, (las impurezas) del cuerpo mediante la medicina

(vaidyaka)’.
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Hay también otro verso del siglo dieciocho en el Patarjalacarita que certifica el
trabajo de Patanjali sobre medicina y Yoga, y que podria traducirse como sigue:
“Patanjali, el muni, habiendo compuesto los sdifras y después los varttikas sobre el

yogasastray el sastra de la medicina, florecié como salvador de este mundo”.

Woods desestima el significado de estos versos dado que son muy tardios,
siendo el mas antiguo (el de Bhojadeva) del siglo once. Realmente, por otro lado, la
costumbre de relacionar las tres ciencias de estudio del Yoga, el lenguaje y la
medicina es bastante mas antigua que lo que Woods considera. La relacion se
menciona ya en el Canto | del Vakyapadiya de Bhartrhari (1.147), que puede datarse
hacia la segunda mitad del siglo quinto (ca. 450 o un poco mas tarde). “Las impurezas
cuyos contenidos se relacionan con el cuerpo, el habla y el intelecto, esas impurezas
(se vencen) gracias a los sasfras de la medicina, el lenguaje y el estudio perteneciente

al yo (adhyatma o Yoga)”.

Cierto es que en este verso no se hace referencia a los términos “Patafjali” o
“yoga’. Lo importante, sin embargo, es que existe una relacion entre las tres areas de
conocimiento. Aklujkar ha efectuado el siguiente comentario en favor de la relacion del
verso con la tradicion que identifica a los tres Patanjalis. “Primero, necesitamos
preguntarnos sobre la probabilidad de que una costumbre ampliamente extendida se
reflejase en los versos de Bhartrhari (hasta el punto de contemplar juntas las palabras
‘kagyd’, “vac’ y “mala’) y que Pataijali, que se asocia con ese patrén, todavia no
estuviese asociado al mismo. La probabilidad seria muy baja. Segundo, en el trabajo
de Bhartrhari, igual que en el YB [el Bhasya de Vyasa], que podemos considerar como
una obra anterior a Bhartrhari, encontramos una preocupacion especial en senalar la
relacion entre gramatica, Yoga y medicina como ramas de un mismo conocimiento o
tradicion”. El primer comentario de Aklujkar no es muy contundente, puesto que
presupone que la tradicibn de asociar las tres ciencias era una “costumbre
ampliamente extendida”, lo cual es por su parte cuestionable. El segundo comentario,

sin embargo, es mucho mas inspirador.
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El otro argumento que expone Woods en contra de la identidad de los dos
Patanjalis tiene que ver con lo que parece ser una distinta comprensién del término
“sustancia” (dravya) en los YS (y en el Bhasya de Vyasa) y en el Mahabhasya de
Patafjali. Las evidencias y argumentos de Woods son un poco ambiguos en este
punto, pero, en todo caso, el problema ha sido investigado en gran detalle por Albrecht
Wezler y con una conclusion muy diferente (aunque todavia ambigua). Wezler
argumenta que de acuerdo con las evidencias, el Pataijali del Mahabhasya estaba
familiarizado con los planteamientos de las filosofias Samkhya y Yoga. De la misma
forma, Surendranath Dasgupta argument6é hace ya tiempo que el planteamiento de
Woods sobre la nocion de “sustancia” no es del todo convincente y que Patafjali, el
gramatico, estaba familiarizado con los fundamentos del Samkhya y del Yoga. Se
puede decir que la investigacion de Wezler documenta las observaciones de
Dasgupta. Dasgupta afirma también que la teoria del sphofa de los gramaticos esta
presente tanto en el Mahabhasya como en el Yoga. Ademas, Dasgupta anade que “...
a diferencia de otros trabajos, ambos empiezan de la misma forma (atha
yoganusasanam y atha sSabdanusasanam) —‘ahora se inicia la compilacion de
ensefanzas sobre el Yoga” (Yogasufra) y “ahora se inicia la compilacion de

ensefanzas sobre las palabras” (Mahabhasya).

Hay que hacer notar ademas que el nombre de “Patafijali” no es comun en la
tradicion de la India y, por ello, la posible identidad entre dos Patafjalis no puede
explicarse con referencias equivocadas de antiguos textos —como, por ejemplo, la
atribucion de todo tipo de puntos de vista sobre Kapila, Paficasikha y otros sabios
antiguos. Ram Shankar Bhattacharya senala que “Patafjali” es un nombre gofra’s, no
en el sentido técnico de la gramatica sanscrita, si no en sentido de /aukika gotra’™, es
decir, apellido tal como se cita en obras como el Dharmasastra y los Kalpasutras. El
nombre “Pataijali no aparece por ninguna parte en la literatura védica ni en el
Mahabharata, ni en pasajes sobre gotra-pravaras’® en obras vulgares. Evidentemente

se trata de un nombre gofra que aparece por primera vez en la lista gofra del

13 Nombre de familia, apellido (n. t.)
14 Apellido comun (n. t.)
15 Invocaciones familiares (n. t.)
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Matsyapurana. Se han proporcionado varias etimologias para este nombre, quiza la
mas comun sea “patantah anjalayah yasmai, por quien las manos se unen en muestra
de reverencia’®. Ademas el nombre de “Patanjali” aparece asociado a los nggas o a

los sarpas.

Para resumir, los argumentos que defienden la identidad entre los dos

Patanjalis incluyen lo siguiente:

1) Existen referencias, aunque tardias, de un unico Patanjali autor de tres
tradiciones ($astra): estudio de la mente, del lenguaje y de la medicina.

2) Hay referencias mas antiguas en el VVakyapadiya (siglo quinto) a que en
muchas ocasiones tres sastras, sobre la mente, el lenguaje y la medicina, se
relacionan conjuntamente con algunas de las ideas significativas del Samkhya vy el
Yoga.

3) El autor del Mahabhasya estaba familiarizado con algunas de las
importantes ideas del Samkhya y el Yoga.

4) Tanto el Patanjali del Mahabhasya como el del Yoga parecen aceptar la
teoria del sphofavada de los gramaticos.

5) Tanto el Mahabhasya como el YS empiezan con el mismo sdira.

16 Dasgupta rechaza esta y otras etimologias como basicamente sin sentido. A menudo la
derivacion del nombre se relaciona con “pataf’ o “patita’, “cayendo o caido en el suelo”, y “arjal’ (las
manos en gesto de reverencia), y también el nombre se asocia tempranamente con el culto ngga. Ram
Shankar Bhattacharya hace el siguiente comentario: “El factor mas sefialado de la vida de Patafjali —el
gramatico y yogui— es su conexion con los ndgas o sarpas... Patafijali se denominé Adisesa (la serpiente
primordial)... Cakrapani utilizé Ahipati (sefior de las serpientes)... y Bhoja la palabra “phanibhrt’ (protector
de las serpientes)... Es interesante notar en esta conexion que segun el Vispudharmottara (datado
generalmente en 500-600 d. C.) el autor de los Yogasdiras se consideraba como la encarnacién misma
del sefior de las serpientes. En la tradicion tardia del Yoga se ha proporcionado un lugar destacado a
Ananta. Se espera que el Yogin se incline ante Ananta, el sefior de las serpientes, antes de comenzar sus
ejercicios diarios... El primer verso de invocaciones del Vyasabhasya (lo cual evidentemente es una
interpolacion) contiene un saludo al dios Ahisa poseedor de una capucha con numerosas bocas. Todo
esto induce a pensar que existe una antigua tradicion que relaciona a Patafjali con las serpientes”.
También merece la pena mencionar que el ultimo registro legendario sobre la vida de Patafjali
indica que nacid bajo la constelacién de Aslesa, cuya divinidad es la serpiente. Esto apunta a un largo

camino en el conocimiento de la asociacion entre nagasy sarpas.
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6) El nombre de “Pataijali” es un nombre gofra reciente y exclusivo, que
no puede ser objeto de las tipicas confusiones en referencia a los sabios de los
tiempos védicos o de las epopeyas.

7) Los argumentos para no aceptar la identidad entre los dos Patanjalis

son los siguientes:

1) Las ultimas referencias a la identidad entre los dos Patafjalis son solo
eso, tardias, y no deben tomarse en cuenta respecto a lo que acontecié siglos atras.

2) La referencia al V@kyapadiya, aunque ya en el siglo quinto muestra la
relacion existente entre los tres sasifras, no hace referencia alguna a Pataijali.

3) Que el autor del Mahabhasya esté familiarizado con algunas nociones
del Samkhya y del Yoga no proporciona base suficiente para identificar a los dos
Patanjalis.

4) La doctrina sphota en Pataijali, el gramatico, es diferente de la tardia
doctrina sphotavada de Bhartrhari, y ademas, no existe referencia alguna al término
“sphota’ en el YS ni en el Bhasya de Vyasa. El término “sphota’ es mencionado por
primera vez en el contexto del Yoga por Vacaspatimisra (ca. siglos noveno o décimo),
e incluso ahi no esta claro que Vacaspatimisra se esté refiriendo al sphotavada de
Bhartrhari. El término “sphota’ aparece también en el comentario de Bhojadeva (ca.
siglo once) y, por supuesto, en discusiones mas recientes.

5) Que los sdtras de inicio de ambos textos sean similares no puede
tomarse en serio para afirmar la identidad de los dos Patanijalis.

6) La similitud del nombre, no importa lo inusual que sea dicho nombre, no
puede aceptarse para su identidad.

7) Mas revelador, quizas, parece ser la existencia de un serio anacronismo
si se identifica el Patafjali del Mahabhasya del siglo segundo a. C. (ca. 150 a. C.) con
el autor del Pafanjalayogasastra (YS) del siglo cuarto o quinto d. C. Si referimos los
sutras, es decir, el sdtrgpatha, al segundo siglo a. C. parece que habria que eliminar
muchos otros sdifras como interpolaciones tardias, incluyendo casi todo el Libro Cuarto

y también sdtras adicionales en los Libros Primero, Segundo y Tercero.
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Ram Shankar Bhattacharya ha estudiado en detalle todos los argumentos en
contra de la identidad de los dos Patafjalis y afirma que, en su opinién, habria dos
Patanjalis, Patanjali el gramatico y Patafjali el Yogin. También hace, sin embargo, la
siguiente observacion: “...queremos decir a nuestros lectores que no habriamos
incurrido en ningun error si se probase de forma cierta la identidad entre los dos

Patanjalis. Sencillamente afirmamos que los argumentos anteriores resultan

insuficientes para probar la identidad entre estos dos maestros”.

Estoy de acuerdo con Ram Shankar Bhattacharya en que la identidad entre los
dos Patafijalis no ha sido probada, pero creo que puede ser aun prematuro postular
dos Patafjalis separados. En mi opinién, el Samkhya y el Yoga probablemente se
formularon de forma sistematica en el primer o segundo siglo a. C., seguramente,
como he argumentado antes, no en su forma final, la cual aparece en los primeros
siglos de nuestra era. Probablemente sea el caso que fuesen de interés para Patanjali,
el gramatico, los primeros intentos de sistematizar el Yoga (y el Samkhya), igual que el
estudio del lenguaje y de la medicina. La tradicion, en otras palabras, podria reflejar un
recuerdo real. La tarea, sin embargo, es cdmo resolver los problemas del

anacronismo.

Tal como refiere J. F. Staal, hay una tendencia en la moderna investigacion
académica a diseccionar el texto del YS al punto de que se ha pasado por alto el
asunto mismo del Yoga. Este proceso de excesiva diseccidn comenzo6 ya a principios
del siglo veinte con Paul Deussen (1845-1919) y Richard von Garbe (1857-1927).
Deussen fue uno de los primeros en dividir el YS en distintas secciones. Garbe hizo lo
mismo con el Bhagavadgita. La tendencia continué con la solucién de Surendranath
Dasgupta ante el problema de los sufras que se relacionaban con el pensamiento
Budista tardio, jsencillamente eliminando todo el Libro Cuarto, considerado como una
simple interpolacion! J. W. Hauer (1881-1962) present6 su diseccion final en 1958.
Erich Frauwallner publicd su punto de vista sobre la division en secciones en 1953,
seguido por Oberhammer en 1965 y 1977. La contribucién mas reciente (y de lejos la

mas razonable) ha sido la de Georg Feuerstein en 1979. Con Feuerstein se puede
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decir claramente que Humpty Dumpty ha sido reconstruido de nuevo. (Para que no
tomen mi comentario como poco serio en este contexto académico, permitanme anadir
que todos los que trabajamos en Indologia hemos bebido en las fuentes de gigantes

como Deussen, Garbe, Dasgupta, Frauwallner y otros).

El analisis de Deussen se convirtié en la pauta basica sobre la que muchas de
estas investigaciones posteriores se desarrollaron. Se centraba sobre los mismos
sutras, separados de sus comentarios, y argumentaba que el YS es una compilacion

de secciones. Deussen dividia el YS como sigue:

Primer texto: 1.1-16, conocimiento ordinario y cesacion;

Segundo texto: 1.17-51, conciencia alterada (samadh) con soporte
(samprajnata-) y sin soporte (asamprajiata-samadhi).

Tercer texto: 11.1-27, practica de la meditacion (kriyayoga) para eliminar las
aflicciones (klesas);

Cuarto texto: 11.29-111.55, el Yoga de ocho miembros (astariga-yoga);

“‘Nachtragteile” (adenda o apéndices),

IV.1-6, mentes individuales (nirmanacitta),

IV.7-13, accién (karman) e impresiones subliminales (vasana),

IV.14-23 (sin incluir IV.16), realidad (vasfu), mente (citta) y si mismo (purusa), y

IV.24-33 liberacion final (kaivalya).

Para Deussen el YS es una recopilacion aleatoria, cuyos fragmentos no pueden

situarse formando una secuencia histoérica convincente.

J. W. Hauer, siguiendo el modelo de Deussen, sugiere las siguientes divisiones.
YS |.1 — sufra de inicio;

[.2-22 — seccidn sobre la “cesacion” (nirodha);

1.23-51 — seccidn sobre la “devocién a Dios” (isvarapranidhana);

[1.1-27 — seccion sobre la “practica de la meditacion” (kriyayoga);

[1.28-111.55 — seccion sobre el “Yoga de ocho miembros” (astarigayoga);
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IV.2-34 — seccion sobre la “mente individual” (nirmanacitta)’.

Hauer, a diferencia de Deussen considera el texto sobre “isSvargpranidhana
como una seccion aparte sobre Yoga teista que recuerda las antiguas tradiciones
religiosas de Rudra-Siva-Visnu. También afirma que la seccién sobre el “Yoga de
ocho miembros” es la mas antigua de toda la compilacion y seguramente puede
atribuirse a Patafjali, el gramatico. Ademas, sugiere que el Libro Cuarto (sdtras 2-34)
es una seccion distinta sobre “la mente individual’, y no solamente una especie de
adenda. Finalmente, afirma que la seccion sobre la “cesacion” (nirodha) es el ultimo de
los fragmentos que probablemente incluyé el ultimo editor, una vez que el YS adopté

su forma definitiva hacia el siglo cuarto.

Erich Frauwallner sugiere que el YS puede dividirse en dos sendas principales.
La primera, el “camino del Yoga de ocho miembros”, se centra en el logro de una
mente estable y vigilante. Esta tradicién se halla en los libros dos y tres de los YS. La
segunda, el “camino de la cesacion de las funciones mentales”, se encuentra en el
Libro Primero. Frauwallner, igual que Dasgupta antes que él, rechaza el Libro Cuarto
al considerarlo una adiccion tardia. Oberhammer, como se menciono anteriormente,

sigue en gran medida la divisiéon de Frauwallner.

Finalmente, el analisis mas detallado y convincente de los YS (el sdtrapatha) se
encuentra en el trabajo de Georg Feuerstein. Su analisis basico parte de la asuncion
de un texto fundamentalmente homogéneo en su totalidad, en lugar de la pluralidad
asumida por Deussen y los otros. Dice Feuerstein: “Los académicos antiguos, en
general, partieron de la base de que los Yogasdtras no podian considerarse como un
unico texto homogéneo a causa de su aparente desorganizacion. En lo que sigue,
partiré del punto opuesto presuponiendo la perfecta homogeneidad del texto. En otras
palabras, mostraré los argumentos que parecen contradecir o, al menos, desafiar

seriamente esta hipétesis basica de trabajo. De tal forma espero eludir la falacia

17 Hauer, pp. 239-258. Hauer considera IV.1 como una interpolacién tardia y, en consecuencia, no

lo incluye en su analisis de las distintas divisiones contempladas en el YS.
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comun hasta ahora de todos los intentos de critica del texto, es decir, dividir en mas y
mas partes la tarta hasta que sencillamente se desvanezca y solo resten fragmentos

aislados —practicamente sin importancia en si mismos.

Feuerstein lleva a cabo entonces un cuidadoso analisis de la terminologia y de
varias secciones de sdtras en los YS. Su conclusion es que el texto en conjunto es una
unica compilacion que se centra especialmente alrededor del concepto de “practica de
la meditacion” (kriydayoga). El Libro Primero del YS (el Samadhi Pada, 1.1-1.51) es una
introduccion, o simplemente lo que Feuerstein denomina Parte |, del Ariyayoga. El
Libro Segundo del YS (el Sadhana Pada, 11.1-11-27) es una continuacion y, mas que
eso, el principal texto de la Parte | del kriyayoga. La Parte Il del kriyayoga se reanuda
en el Libro Tercero (el Vibhiti Pada) desde 111.3 o 4 y recoge la mayor parte del Libro
Cuarto (el Kaivalya Pada). Esto deja fuera entre YS 11.28 y 1l1.3 o 4, el denominado
“Yoga de ocho miembros” (la parte yoganga). Feuerstein considera este “Yoga de
ocho miembros” como una extensa seccién insertada de forma aislada en el YS. En
resumen, el YS seria basicamente un texto sobre el kriygyoga con una amplia
insercion o referencia sobre el “Yoga de ocho miembros”. Feuerstein también sugiere
que el YS tendria algunas interpolaciones o fragmentos tardios, por ejemplo, IV.1 y

[11.55.

Se esté de acuerdo o no con estos analisis sobre la composiciéon de los YS, al
menos todos tienen el mérito de haber identificado importantes cuestiones en el YS.
Bajo mi punto de vista, el analisis de Feuerstein es el mas destacado puesto que
vuelve a considerar el texto como un todo. Desgraciadamente, sin embargo, hay que
admitir que no se ha creado un consenso general con respecto a los intentos de
considerar el YS como un todo, con la posible excepcion del analisis de Feuerstein, y
resulta dudoso que la mayoria de los investigadores admitan que el YS se centra
principalmente en el Ariyayoga. La unica area de importancia donde puede haber
consenso es que todos los investigadores parecen estar de acuerdo en que la
denominada parte yoganga, el “Yoga de ocho miembros”, es un texto aparte. Existe

también desacuerdo con respecto a la extension del “yoga de ocho miembros”, es
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decir, sobre si abarca del YS 11.28 al 11l.5 (mas o menos) o si se extiende en el Libro
Tercero, pero parece que todos concuerdan en que la parte del yoganga es una

unidad separada.

La légica para la falta de consenso con respecto a la unidad del YS es dificil de
encontrar. La razon para ello es dificil de sostener. Especialmente, si solo se trabaja
con los sdiras, |la tarea de encontrar distintas secciones sera siempre arbitraria. Me
inclino a pensar que los sudfras en si mismos son sencillamente imposibles de
interpretar sin los comentarios. Ademas, incluso con el Bhasya de Vyasa, el YS es
dificil de descifrar, sobre todo con respecto a las explicaciones en las ultimas partes
del Libro Tercero y en algunas secciones del Libro Cuarto. Es solo gracias al
Tattvavaisaradr de Vacaspatimisra que se accede a un genuino texto-sasfra que
permite una interpretacion completa del YS. Este complejo texto, bajo mi punto de
vista, resulta fundamental. En otras palabras, el conjunto de YS, Bhasya de Vyasa y
Taftvavaisaradi de Vacaspatimisra proporcionan el nucleo textual del
Palanjalayogasasitra. Todos los comentarios posteriores dependen de esta evidencia
nuclear. El Rgjamartanda de Bhojadeva (siglo once) y el Maniprabha de Ramananda
Sarasvati (siglo dieciséis) no presentan casi nada original mas alla de Vyasa y
Vacaspatimisra. El Yogavarttika de Vijianabhiksu (siglo dieciséis) es un trabajo
importante, por supuesto, pero también muy dependiente de Vyasa y Vacaspatimisra y
supone una fuerte imposicion del Vedanta que a menudo resulta erronea,
especialmente con respecto a la nocion de Dios. Igualmente, el
Patafijalayogasastravivarana, atribuido a Samkara, aparte del problema sobre su

autoria, se equivoca en sus comentarios sobre Dios.

Tomando en conjunto lo que he considerado el nucleo textual para interpretar el
YS, es decir el sdirapatha, el Bhasya de Vyasa y el Taftvavaisaradi, el texto del
sutrapatha considerado tradicionalmente como original es muy sencillo en su

estructura basica, tal como sigue:
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Libro Primero, titulado “Samadhi Padd” de acuerdo con Vyasa vy
Vacaspatimisra, incluye 51 sdiras que describen los niveles de conciencia propios del
yoga, es decir, conciencia concentrada o con contenido y reprimida o sin contenido, y
los medios para lograr tales niveles de conciencia: “practica” (abhyasa) y

‘renunciacion” (vairagya).

Libro Segundo, titulado “Sadhana Padd’” de acuerdo con Vyasa vy
Vacaspatimisra, incluye 55 sdfras que tratan de los ejercicios practicos que precisan
los que aun no han logrado los niveles de conciencia descritos en el Libro Primero, y
que incluye tanto los ejercicios de kriyayoga como los cinco primeros ejercicios de los

ocho yogangas.

Libro Tercero, titulado “Vibhati Pada’ de acuerdo con Vyasa y Vacaspatimisra,
incluye 55 sdifras, detalla los resultados que se obtienen cuando los medios
establecidos en el Libro Segundo han conducido a los estados de concentracién
descritos en el Libro Primero. Estos logros surgen gracias a los tres ejercicios finales
de los ocho yogangas. dharana, dhyanay samadhi practicados en conjunto como

samyama.

Finalmente, el Libro Cuarto titulado “Kaivalya Pada’ de acuerdo con Vyasa y
Vacaspatimisra, describe el objetivo final del Yoga, la liberacion espiritual (kaivalya),
una condicion que va mas alla de la conciencia con contenido del Tercer Libro y que
lleva al yoguin a la condicién de concentracidon sin contenido o sin semilla, o en otras

palabras, a la liberacion.

Si el YS, el Bhasya de Vyasa y el Tattvavaisaradi de Vacaspatimisra
constituyen el nucleo textual fundamental para comprender el Yoga, ¢ por qué se ha
empleado tanto esfuerzo investigando e interpretando los YS teniendo en cuenta
solamente los sdfras? La unica respuesta plausible parece ser la reticencia de los
investigadores tradicionales, tanto en India como en Europa, para aceptar la

reivindicacion de Vyasa y de Vacaspatimisra afirmando que el Patanjalayogasastra se
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fundamenta claramente en la filosofia Samkhya. Las afirmaciones de que el Samkhya
ha sido “impuesto” o “erroneamente atribuido” al Yoga, o la de que Vyasa y
Vacaspatimisra no eran ‘realmente” yoguis practicantes parecen no tener evidencia
alguna y, tal como he sugerido anteriormente, finalmente seran desechadas.
Igualmente, la afirmacién de que el Yoga no tiene fundamento filoséfico alguno y que
puede ser utilizado por cualquier sistema de pensamiento es, de nuevo, totalmente

inadecuada a la vista del nucleo textual fundamental de Vyasa y Vacaspatimisra.

Comentarios finales sobre la Historia del Yoga.

Todo lo anterior me induce a resumir unos comentarios finales sobre la historia
de la filosofia del Yoga. He defendido que la filosofia del Yoga se relaciona
estrechamente con el Samkhya antiguo de los primeros siglos de nuestra era, el
Samkhya del “sastitanfra’, Varsaganya y sus discipulos, tal como se sintetiza en el
Samkhyakarika de 1$varakrsna. No obstante, la filosofia del Yoga es una actualizacion
y revision del Samkhya, especialmente como resultado de la polémica interaccion con
la tradicién Budista Abhidharma durante los siglos tercero y cuarto. En este punto son
muy notables las discusiones e interacciones entre el pensador samkhya Vindhyavasin
y el budista Vasubandhu. Este Samkhya revisado de Vindhyavasin parece reflejarse
en la filosofia del YS. Tal como sugieren algunos, el denominado Bhasya de Vyasa
podria incluso haber sido compuesto por Vindhyavasin, aunque tal identidad aun no ha

sido establecida oficialmente.

Respecto a la compilacion del YS bajo su forma actual me inclino a pensar que
el editor (¢ Vindhyavasin?) incluyé o compuso deliberadamente el sdtra inicial (atha
yoganusasanam) plenamente consciente de la antigua tradicion textual en la que el
comienzo es similar al sdtfra de inicio del Mahabhasya de Patanjali: atha
sabdanusasanam. El compilador del YS también fue plenamente consciente de que la
mayoria de los pandits de su época estarian de acuerdo con tal asociacion. Ademas,

no resulta descabellado pensar que, tal como sospecha Hauer, la seccion del “Yoga
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de ocho miembros” (yoganga) del YS puede remontarse a la época de Patanjali, el
gramatico. En opinién de Hauer, la seccidén yoganga de los YS se limita solo a un
grupo de 33 sdiras, del 11.28 al IIl.5. El primer sdifra del grupo (I1.28) establece un
programa de meditacion a seguir. “La practica continuada del yoga de [ocho] pasos
destruye las impurezas [y] lleva la luz de la comprension hacia el conocimiento
discriminatorio [entre purusay prakrt]”, A continuacion se definen expresamente cada
uno de los miembros o arigas (.29-l.3), yama, niyama, &sana, pranayama,
pratyahara, dharana, dhyana y samadhi E|I yogui debe entonces practicar
conjuntamente los ultimos tres miembros de la 6ctuple secuencia, es decir, dharana,
dhyanay samadhi, como samyama. Finalmente, cuando esto ha sido dominado (YS

1.5, taj-jayat) se obtiene la luz del conocimiento trascendental (prajia).

Si esta es una reconstruccion histérica verosimil, entonces la publicacion de la
compilacién del YS tal como la conocemos ahora habria representado en su tiempo,
alrededor del siglo cuarto d. C., no solo una renovacion o revision del Samkhya sino un
nuevo sistema filosoéfico cercano. Representaria también una nueva tradicién cientifica
relacionada con el estudio de la mente. A diferencia de las difusas y antiguas
tradiciones religiosas de meditacion (Brahmanicas, Hindues, Jainas o Budistas), este
nuevo Yoga se introdujo como un sasfra en analogia con el estudio del lenguaje y el
estudio de la medicina. De aqui la conexién con el nombre de “Patanjali’, un nombre
que sin duda contaria con el apoyo de los estudiosos del lenguaje y de la medicina.
Después de todo, los tres sastras se han establecido empiricamente, los tres se han
formado gracias a la experimentacion directa en sus respectivas areas. Sin duda, las
tres areas de conocimiento (medicina, lenguaje y mente) tuvieron sus origenes en
antiguos contextos religiosos y rituales. Por ejemplo, el interés por la medicina tuvo su
origen, sin duda, en muchos encantamientos, pociones y hierbas de uno u otro tipo, y
en todo tipo de ejercicios ascéticos (fapas) cuyo objeto era curar las dolencias
corporales. Tal interés puede remontarse a los tiempos del Afharvaveda, y los
precursores a Dhanvantari, el médico de los dioses. Igualmente, el interés por el
lenguaje tiene sus origenes en la recitacion de los Vedas, los cantos y los himnos

utilizados en el sacrificio ritual, y en ancestros como el “Sefior del Lenguaje” (Brhaspati

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



44

o0 Vac, Rg Veda X.71 o Brahmanaspati, Rg Veda X.72). Lo mismo es cierto, por
supuesto, respecto del estudio de la mente. Se puede leer, por ejemplo, acerca del
“‘germen dorado” (Hiranyagarbha) en el Rg Veda [.121 que aparece de nuevo al final
del himno a Prajapati, el Sefor de las Criaturas. En todas partes, especialmente en los
contextos épicos, se dice que Hiranyagarbha ha sido la “primera manifestacién” de la
creacion como intelecto (buddhi) o mahat (el grande), y el fundador original del Yoga

segun el Yogiyajiavalkyasmrti, tal como senala Vacaspatimisra en el YS I.1.

Asociando el nuevo Yoga sasfra con el nombre de Patafjali, pienso que el
compilador del YS puede estar indicando que, aunque la tradicion podria remontarse a
tiempos ancestrales, incluso a la divina figura de Hiranyagarbha, estaria teniendo lugar
un nuevo giro intelectual. La investigacién sobre el Yoga adopta asi un nuevo rol que
la aleja de las antiguas formas de interpretacién de las escrituras, como por ejemplo
de los Brahmasdufras y sus comentarios. Se acerca mas a tradiciones como la
gramatica y la medicina, puesto que los resultados de su estudio se juzgan de acuerdo
a que funcionen o no. Si la técnica es util, debe seguirse. Si no es util, debe
abandonarse sin importar la herencia religiosa que conlleve. En esencia, este es el

argumento aportado por Vacaspatimisra en su introduccion al comentario del YS 1.1.
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