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Introduccion

La experiencia en tiempos dataistas

Pero sé pocas cosas, en el fondo, de la India [...]. Los
pocos juicios a los que me atengo —mas de alejamiento
que de recepcion— se unen a mi propia ignorancia. No
tengo dudas sobre dos puntos: los libros de los hinduies
son, si no pesados, desiguales; esos hindies tienen en
Europa amigos que no me gustan.

GEORGE BATAILLE

Desde hace ya unas décadas, se esta produciendo un cambio
importante en nuestro modo de leer e interpretar la filosofia
india. Se trata de un desplazamiento que va desde la ontologia a
la experiencia, desde el dominio de lo objetivo al de lo subjetivo;
por ejemplo, desde la lectura de una teoria cosmolégica, abstracta
y realista, a una interpretacion que revela otro sentido, gracias al
cual dicha teoria trataria también, o sobre todo, del microcosmos
humano, y solo podria ser comprendida a la luz de un sujeto que
experimenta. KEste giro puede leerse en las obras de Sue
Hamilton, respecto al buddhismo originario, Identity and
Experience (1996) y Early Buddhism: a new approach (2000),
donde se enfatiza el hecho de que Gautama Buddha no
consideraba provechosas las cuestiones especulativas, aquellas



que no podian ser experimentadas empiricamente por los
individuos. Como consecuencia, la tesis fundamental de Hamilton
sostiene que las enseiianzas de Buddha no se ciernen sobre el
ambito de la realidad externa, objetiva, tal y como
tradicionalmente han sido interpretadas. En su lugar, constituyen
un analisis acerca de como las cosas son para nosotros, o una
explicaciéon acerca de los «procesos o sucesos» que constituyen
nuestra experiencia, sirviéndose de un lenguaje metaférico que no
debe ser entendido de forma literal, pues alude al ambito
subjetivo de nuestra experiencia. Este mismo giro esta también
presente en la obra de Mikel Burley, Classical Samkhya and
Yoga: metaphysics of experience (2012), en la que el autor se
enfrenta a la interpretacion «estandar» del Samkhya, que
convierte a esta filosofia en una cosmologia racionalista, dificil de
conciliar con su filosofia hermana, el Yoga clasico de Patanjali,
cuyo tema central es la diferencia entre la mente y la conciencia.
La interpretacion cosmoldgica del Samkhya es incluso dificil de
conciliar hasta con el propio texto clasico que la representa, las
Samkhyakarika (Estrofas del Samkhya») de I§varakrsna (s. 1Iv
d.n.e.), tal y como Burley analiza, reorientando el sentido de este
sistema desde la materia cosmica hacia las profundidades de la
experiencia humana. Este cambio de rumbo nos permite entender
el Samkhya como base metafisica del Yoga clasico, ya no como una
cosmologia emparentada con una teoria de la mente, sino como
dos sistemas que se sitian en el mismo nivel de explicacién, es
decir: en el interior del individuo mismo. El hecho de que el
Samkhya fuese siempre considerado una teoria racionalista,

cosmoldégica y abstracta ha hecho que la mayor parte de



practicantes de Yoga desconozcan esta filosofia, o la consideren de
poco interés. Coincidimos con Geoffrey Samuel en que «el
practicante de Yoga esta menos comprometido con la ontologia de
"Espiritu” (purusa) y "materia" (prakrti) que con el desarrollo de
estados yéguicos y su consecuente transformacién interna».! Lo
que ahora se pone de manifiesto es que, tal vez, la teoria del
Samkhya esté mas comprometida con esta transformacién interna
que con la explicacién del cosmos. Y aunque siempre se consider6
el Yoga clasico como una indagacion en el dominio de la mente,
Ian Whicher reclamé un nuevo sentido para el término nirodha o
«detencién», con el que se define a esta disciplina en su texto
canonico, los Yogasiitra: «<El Yoga es la detencion (nirodha) de los
estados mentales» (YS, 1.2). En su obra The Integrity of Yoga
Darsana. A Reconsideration of Classical Yoga (2002), Whicher
reivindica que esta detencién no debe ser entendida de forma
literal, es decir, ontolégicamente, como si se tratase de una
destruccion o paralisis definitiva de la mente. Se trata mas bien
de la cesacién de una forma o tendencia de experimentar, en la
cual la conciencia se identifica erroneamente con los procesos
mentales, a causa de la ignorancia. Una vez que esta
identificacion se ha detenido, la mente continda funcionando en
un estado de purificacion en el que ya no se produce esta
identificaciéon errénea entre conciencia y mente, origen del
sufrimiento humano. Por tanto, nirodha marcaria el paso desde
una clase de experiencia o funcionamiento mental, enraizada en
la ignorancia (avidya), a otra enraizada en el conocimiento
intuitivo o trascendental (jiana). Esta nueva lectura nos obliga a

revisar el sentido de la «liberacion» (apavarga, kaivalya) a la que



aspira el Yoga, entendiéndola ya no como la huida definitiva de la
experiencia, o como la interrupcién del renacimiento en la rueda
metafisica del samsara, sino como una «liberacién encarnada», tal
y como Whicher la denomina. De este modo, la emancipacién
yoguica pasa de ser una liberacion definitiva de la experiencia, a
ser una liberacion en la experiencia, por la experiencia y para la
experiencia.

Por un lado, no se trata de hacer decir a estas filosofias lo que
nos gustaria que dijesen; por otro lado, no les hacemos ningin
favor considerandolas fésiles o piezas arqueoldgicas incapaces de
ser reinterpretadas, releidas o condicionadas por nuestra mirada
occidental y contemporanea. Se presenta aqui una pregunta
fundamental para nosotros, /jeste desplazamiento, desde la
realidad objetiva a la experiencia subjetiva, es una lectura que ha
sido —descubierta— en el fondo de los textos clasicos?, ;0 responde
a un condicionamiento de nuestra propia época, a un imperativo
de nuestras propias circunstancias sociales? No hay duda de que
nuestro momento histérico se encuentra en el abismo de una
paradoja crucial: la devaluacién de la experiencia subjetiva como
fuente de autoridad, por un lado, y el reclamo acuciante de
practicas destinadas a mejorar la calidad de nuestra «vida
interior», por otro. Lo que se produce, como resultado, es un
choque estrepitoso de perspectivas. La devaluacion de la
experiencia subjetiva esta relacionada con la concepcién cientifica
del mundo; las revoluciones cientificas en sectores como la
medicina, la comunicacién, la tecnologia, etcétera, han mejorado
considerablemente nuestra forma de vida, y no creo que ningin

ser humano esté dispuesto a negarlo. Sin embargo, aunque pocas



veces quiera reconocerse esto, el precio que hemos pagado no ha
sido bajo. La tercera perspectiva, regida por la objetividad —que es
el resultado del consenso entre la subjetividad de varios
individuos (intersubjetividad)—, ha eclipsado dominios de nuestra
vida en los que es incapaz de tener ninguna competencia. La
relacion de un ser humano consigo mismo, la «transformacién
interna», o la experiencia meditativa, por citar solo algunos casos,
no son procesos cientificos, y aunque puedan ser estudiados por la
ciencia —a nivel biolégico o mneurobioldégico—, siguen siendo
vivencias personales que tienen en la experiencia consciente su
maxima autoridad, y que no necesitan ninguna sancién cientifica
para ser validas o auténticas. La primera perspectiva, la de la
experiencia consciente, tiene un campo de accion; la tercera
perspectiva, la de la observacion «neutra» y objetiva, se centra en
otro objeto de trabajo. Ninguna de las dos es sustituible y ninguna
puede ser menospreciada en detrimento de la otra; de lo
contrario, terminaremos empleandolas en contextos que no son
los adecuados, por ejemplo, argumentando que lo que llamamos
«experiencia subjetiva» no es mas que el proceso mecanico de un
conjunto de algoritmos biolégicos, o reivindicando la soberania de
esta experiencia interna sobre las investigaciones cientificas en
relacion con el funcionamiento de nuestro organismo. Este choque
estrepitoso nos aboca al reduccionismo, como decia, no solo entre
perspectivas, sino entre defensores y detractores, y cada lado del
problema busca compensar los excesos del otro bando aportando
posiciones mas radicales a la ecuacion. De este modo, se somete a
ambas perspectivas a una incompatibilidad ridicula: nadie

querria un escenario en el que la sociedad solo contase, para



conocer el mundo, con los medios de la voz interior de sus
individuos, del sentido comun y la propia sensacién subjetiva
acerca de la naturaleza; y nadie querria un escenario en el que
nuestra voz interior no tuviese ninguna validez y se nos ensenase
que nuestra experiencia consciente en realidad es un engano, una
ilusion de un o6rgano fisico cerebral que se dedica a crear
narrativas ficticias acerca de nosotros mismos, del mundo y de la
vida. De alguna manera, es esta incompatibilidad la que esta
aconteciendo en nuestra época, cuanto mas avanzan disciplinas
emergentes como la neurociencia, y cuanto mas se arraigan y se
globalizan practicas de autoconocimiento como la meditacion
buddhista o el Yoga. Aunque hay profesionales trabajando por
unir ambos campos de trabajo, tendiendo un puente para el
didlogo entre la meditaciéon y la neurociencia, a veces se
malinterpreta que lo que se busca con esto es otorgarle
«legitimidad» cientifica a dichas practicas. Por esta razén,
investigadores como Francisco Varela, E. Thompson o E. Rosetz
tuvieron que aclarar este punto a la hora de incluir la practica
meditativa en su investigacion cientifica: «No recurrimos a las
neurociencias para convalidar la experiencia, pues eso seria
imperialismo cientifico».? Pues, a menudo, se pasa por alto el
hecho de que tales practicas se orientan a un campo de accién que
no es, en si mismo, cientifico, por mucho que cueste admitir esto
en las instancias legisladoras de la ciencia, y me refiero al ambito
exclusivamente subjetivo de la interioridad humana. Como
resultado de este enfrentamiento poco afortunado entre dos
perspectivas necesarias para el ser humano, se nos presentan

nociones tremendamente diversas acerca de la conciencia y la



experiencia. Ninguna de estas perspectivas puede ofrecernos una
explicacion completamente satisfactoria sobre estas dos nociones
complejas, los unos por un afan de reduccién y restriccién
objetivista, y los otros por un exceso de vaguedad e imprecisién en
sus conclusiones subjetivistas.

Desde el dominio cientifico se ha intentado por activa y por
pasiva explicar la conciencia como un rasgo mas del
funcionamiento cognitivo. Sin embargo, el problema «dificil» de la
conciencia, como lo denominé David Chalmers, sigue sin
encontrar una solucién cientifica satisfactoria. Este problema
alude a la experiencia subjetiva, al caracter consciente
(fenoménico) de nuestras vivencias personales, dado que no
cumple, aparentemente, ninguna funcién que pueda encajar de
manera adecuada en el marco de la teoria evolutiva, ni tampoco
es un fenémeno que se deje apresar en el contexto de un
laboratorio. De hecho, como afirma Tim Crane en su obra La
mente mecdnica: <A menudo se dice que la conciencia es lo que
presenta el maximo obstaculo a una exposicién cientifica de la
mente».? En consecuencia, se ha buscado desmitificar este «rasgo
de la vida mental» —asi describe Tim Crane la conciencia—,
plantedandolo como una «funcién intdtil» de la vida cognitiva,*
incluso como un rasgo nocivo al que los seres humanos hemos
concedido una importancia exagerada,’? y en todo caso como una
pieza mas de la maquinaria cognitiva a la espera de ser
debidamente diseccionada, a medida que los recursos de la ciencia
se incrementan. Como es légico, lo que no se admite desde este
dominio es la posibilidad de explicar la conciencia en términos

«paramecanicos», como si fuese una excepcién «mistica» al



planteamiento mecanico de la mente, segun el cual los estados
mentales, o son idénticos a los procesos cerebrales, o se definen
por la funcién, a menudo mecanica, que desempenan. En el fondo,
lo que no se admite es la posibilidad de que la conciencia se
sustraiga a la explicacion cientifica, cualquiera que sea el enfoque
utilizado. La cognicion se ha independizado de la conciencia, y
esta ultima se ha convertido en un mero rasgo de nuestra
actividad mental. Algunas teorias radicales, como el materialismo
eliminativo, rechazan cualquier explicacion de la vida mental en
términos de folk psychology o «psicologia del sentido comun», es
decir, en términos de conceptos mentales como el dolor, la alegria,
etcétera. Todos estos conceptos aluden a procesos quimicos
cerebrales, es decir, a propiedades fisicas, y terminaran
desapareciendo de nuestro vocabulario en favor de otro mas
técnico, neurocientifico, que emplearemos para describir nuestras
vivencias. Carlos J. Moya explica asi la posiciéon de estos
materialistas radicales: «<Una neurociencia desarrollada mostrara,
previsiblemente, que los seres humanos no tienen en realidad
creencias, deseos, intenciones y demas propiedades mentales
invocadas por la psicologia del sentido comtn, y nuestras
explicaciones de la conducta apelaran mas bien a factores tales
como nuestros estados neurofarmacolégicos, la actividad
neurolégica en areas especializadas del cerebro o cualesquiera
otros estados que la nueva teoria considere pertinentes».® Por
supuesto, es muy poco probable que estas investigaciones se
traduzcan en un cambio en el uso del lenguaje comun por parte de
los individuos, pero es evidente que la posicion del ser humano

esta siendo desplazada: ha dejado de ser el maquinista y ahora



forma parte de la maquina. El imperialismo cientifico tiene sus
profetas, que no siempre son, ellos mismos, cientificos. Y los
profetas, como es sabido, tienden a la exageracion y, en este caso,
convierten todas estas investigaciones en una teoria maquinica
desproporcionada con la que se busca «anunciar» un nuevo cambio
de rumbo a efectos humanitarios. Una de estas profecias
contemporaneas, cifrada en el avance computacional vy
tecnologico, es la que se nos presenta en la obra monumental
Homo Deus. Breve historia del mariana, de Yuval Noal Harari. En
realidad, esta obra expone las consecuencias, un tanto
apocalipticas, de wuna vision exclusivamente objetivista, nos
muestra un escenario en el que la autoridad de la experiencia
interior ha sido absolutamente anulada. Especialmente
interesante resulta su exposiciéon al respecto del «dataismo», lo
que Harari denomina la «<nueva religion de los datos». En el seno
de esta religion tecnolégica, las experiencias humanas se reducen
a procesamientos de datos, y no tienen mas valor que el de su
utilidad en esta red global de informacién: «El dataismo adopta
un enfoque estrictamente funcional de la humanidad y tasa el
valor de las experiencias humanas segin su funcién en los
mecanismos de procesamiento de datos. Si desarrollamos un
algoritmo que cumpla mejor la misma funcion, las experiencias
humanas perderan su valor».” M&s alld de su intencién
provocativa y sensacionalista, esta vision ilustra el punto algido
de la devaluacion de la experiencia humana que se viene gestando
en ciertos sectores cientificos, desde hace décadas: «Asi, si
podemos sustituir no solo a taxistas y a médicos, sino también a

abogados, a poetas y a miusicos con programas informaticos



superiores, ;por qué habria de preocuparnos que dichos
programas no tengan conciencia ni experiencias subjetivas?».®
Obviamente, la religiéon dataista se confiesa antihumanista y se
entiende como una superaciéon del humanismo laico gestado a
partir del movimiento de la Ilustraciéon, que dio primacia a la
razon sobre los dogmas religiosos; ahora, esa razon esta siendo
reducida a un conjunto de algoritmos bioquimicos cuyas funciones
pueden ser realizadas por maquinas, gracias a programas de
Inteligencia Artificial: «<En el siglo xviil, el humanismo dej6é de
lado a Dios al pasar de una visiéon del mundo teocéntrica a una
vision del mundo homocéntrica. En el siglo xx1, el dataismo
podria dejar de lado a los humanos al pasar de una visién del
mundo homocéntrica a una visién del mundo datacéntrica».® Pero
no esta tan claro que esta «revolucién religiosa», como Harari la
concibe, vaya a desbancar facilmente los planteamientos
humanistas. Puede que en el ambito académico dichos enfoques
hayan decaido, o sean considerados nada mas que un
anacronismo romantico y coqueto, propio de tiempos mas
metafisicos. Sin embargo, el humanismo no solo se asienta sobre
la razon, ni tiene su unica esfera de accion en la academia
universitaria. De hecho, mientras desde ciertos sectores de la
poblacion se da preeminencia a la exploracién de la Inteligencia
Artificial, desde otros, se produce una demanda creciente de
métodos para cultivar la conciencia natural.

El reclamo incipiente de practicas destinadas a mejorar la
calidad de nuestra «vida interior» representa también una especie
de humanismo popular, cada vez mas arraigado en Occidente, y
cuya consideracion de la experiencia se sitia en el lado opuesto al



de la técnica. El propio Harari dedica su obra profética al que
considera «su maestro», S.N. Goenka (1924-2013), el mayor
exponente en Occidente y en la India del método de meditacién
buddhista denominado Vipassana. De alguna forma, se da una
alianza hibrida entre ambas posturas, ya que se encuentran
inevitablemente mezcladas, y a menudo confundidas, en nuestra
vida diaria. Para comprender el arraigo de practicas como el Yoga
o la meditaciéon en Occidente, y la forma diversa en la que se ha
encarnado este humanismo popular, debemos remontarnos al
Movimiento New Age. Este movimiento nacié formando parte de
la contracultura norteamericana en la década de los sesenta, y
aunque ha experimentado numerosos giros y transformaciones
hasta nuestros dias, se ha ido globalizando hasta dar lugar a
numerosas técnicas de autoconocimiento, bajo diferentes métodos
difundidos por una multitud de escuelas, todos destinados a fines
similares, y empleando, de fondo, un mensaje comtun. En primer
lugar, como reafirma Paul Heelas, no se trata de un «<movimiento»
cohesionado, dado que es extremadamente heterogéneo y tiende
al sincretismo desmesurado; en segundo lugar, tampoco promueve
técnicas totalmente novedosas, porque, en términos generales, se
caracteriza por adaptar practicas orientales al contexto
occidental, con una clara intencién de romper con los parametros
de la religiosidad dogmatica, vivida en la distancia de un Dios
trascendente e inaccesible. Asi, se le devuelve al ser humano la
autoridad sagrada de su propia experiencia, pues solo a través de
ella podra tener una vivencia de su «Ser interior», segun la
filosofia esencial de este movimiento, dentro del cual no pocas

veces se reduce dicha vivencia a la simple sensacién de un



«bienestar emocional». Esta clase de humanismo se inscribe en
Occidente bajo la forma de lo que Heelas denomina
«espiritualidades de vida», segun las cuales «la espiritualidad se
encuentra dentro de las profundidades de la vida subjetiva».!® Por
supuesto, estas iniciativas que buscan guiar al ser humano al
«reencuentro» con su Si mismo se sitdan en el polo opuesto al
criterio racionalista de las instituciones académicas, y en cierta
medida lo hacen de forma deliberada. Sin minusvalorar nuestras
facultades intelectivas, lo que se busca al ahondar en la propia
experiencia subjetiva no es algo que uno pueda encontrar
empleando los instrumentos de la argumentacion racional. En su
lugar, se le otorga preeminencia al «conocimiento intuitivo», bajo
la forma de wuna exploraciéon iniciatica que se apoya casi
exclusivamente en la experiencia personal, o en la experiencia de
seres mas aventajados en el camino del autoconocimiento. El
conjunto de valores reivindicados por estos defensores de la
experiencia, en parte, nos remite al movimiento romantico
aleman del siglo xviii, tal y como advierte licidamente Heelas.
Salvo que, en este caso, el cultivo de la conciencia natural se esta
llevando a cabo en sectores a menudo totalmente independientes
de las esferas intelectuales; un divorcio que, a nuestro entender,
solo puede resultar en un perjuicio para ambas partes. El trabajo
sobre la experiencia subjetiva tiene que reconciliarse con la
reflexion intelectual, en la medida en que esta ultima tiene que
saber lidiar con los desafios de una ética antihumanista, o con los
objetivos omnivoros de un cientificismo extremo. Y sobre todo, en
la medida en que solo un ejercicio critico de reflexién puede evitar

que la reivindicacion de la experiencia interior pierda su



perspectiva humanista y pase a ser portavoz de una ética
consumista. Estas son, precisamente, las dos vias que Paul
Heelas le atribuye a la manifestacion de este movimiento: la ética
humanista y la ética consumista. Normalmente, diriamos que
ambas son, por definicién, opuestas; sin embargo, la ética
consumista hace suyas todas las propagandas, incluidos los
valores que parecen ser contrarios al engranaje del marketing, y
por ello la apelacion a la conciencia puede degenerar en un
consumo inconsciente de experiencias triviales. Los detractores de
este movimiento, segin Heelas, insisten en que la filosofia New
Age contribuye de manera exacerbada a la légica consumista de la
acumulacién, al convertir la experiencia en una mercancia.!! Sin
embargo, la vertiente consumista de este movimiento no anula su
vertiente humanista, basada en valores como la responsabilidad,
la singularidad y la autonomia interior, en el marco de un trabajo
individual que no tiene por qué ser sinénimo de individualismo.
Las pocas investigaciones académicas acerca de este movimiento
trabajan con la asuncién acritica de que lo Unico que le subyace es
una ética consumista; bajo la lupa de una multitud de prejuicios,
lo presentan como un conjunto de banalidades nocivas para un
publico «ingenuo». En ocasiones, da la impresion de que esta
conclusion es la que ha motivado la investigacién, y de que la
sentencia judicial anticipaba ya el estudio del fenémeno; en esos
casos, nos encontramos con un enfoque sesgado que no nos
permite entender las dimensiones sociales de estas practicas, ni
tampoco la filosofia que les subyace. Ni el movimiento New Age
puede reducirse a un grupo de curanderos y charlatanes, ni toda

su literatura es un catalogo de autoayuda comercial. Del mismo



modo que no todos los cientificos estan dispuestos a renunciar a
la experiencia subjetiva, ni todos secundarian la profecia
apocaliptica de una humanidad explicada en términos
algoritmicos. De hecho, solo si reconocemos el reclamo humanista
que hay detras de esta demanda de experiencia interior, podemos
entender el arraigo que ha adquirido la practica del Yoga en la
cultura occidental, y la razén de que no haya desaparecido como
una moda mas, por la puerta giratoria de los entretenimientos.
Incluso si esta practica se ha visto tremendamente transformada
de modos diversos y hasta contrarios, ha echado raices como un
método vivo y necesario de autoconocimiento, en un momento
global de inseguridad, extrafiamiento y saturacién tecnolégica.
Constituye, por tanto, uno de los bastiones que se alzan en favor
de la experiencia humana y que invitan al cultivo de la relacién
del ser humano consigo mismao.

En el primer capitulo llevamos a cabo una tarea importante de
deconstruccion, al preguntarnos por qué el compendio de técnicas
yoguicas de Patanjali ha llegado a ser considerado el modelo
«clasico» o «canénico» del Yoga. Como veremos, los Yogasutra (ss.
1I-V d.n.e.) adquirieron una importancia sin precedentes a partir
del siglo X1xX de la mano de ciertos reformadores y maestros indios
encargados de difundir el Yoga en Occidente, y también gracias a
ciertos orientalistas occidentales. Sin embargo, la historia del
Yoga es un arbol de raices complejas y miltiples ramas, que nos
ofrece una multitud de modelos y métodos posibles. Del mismo
modo, a la hora de explicar el lugar que ocupan disciplinas
clasicas como el Samkhya y el Yoga en la historia de la filosofia

india, consideramos importante cuestionar ciertos aspectos del



esquema con el que suele resumirse esta historia. En la India han
existido tradiciones de pensamiento materialistas, de las que
apenas sabemos nada, y una diversidad de filosofias que no
deberian ser explicadas basandose en su adhesién a las escrituras
sagradas (los Vedas), o basandose en la finalidad supuestamente
«mistica» que persiguen. Detras de estas cuestiones se oculta,
muchas veces, la verdadera filosofia, una forma particular de
interpretar el ser humano, el mundo y la vida.

En el segundo capitulo revisamos el particular «cuidado de si»
que forma parte del método yéguico indio, inscrito no solo bajo la
rabrica del Samkhya-Yoga clasico, sino también bajo el ala de
otras filosofias (Vedanta, Buddhismo, Tantra) que han
desarrollado sus propios métodos de Yoga como medio singular de
autoconocimiento. La expresiéon «cuidado de si» (en griego:
epimeleia hautou) nos remite, obligatoriamente, a la Grecia
antigua de la mano de Michel Foucault, y su célebre ensayo sobre
este cuidado espiritual en las filosofias helenisticas.
Recientemente, Martha Nussbaum resaltaba que este «cuidado de
si» en la Grecia antigua tom¢6 siempre la forma de un método
reflexivo y discursivo de autocuraciéon, estableciéndose una
terapia filosofica basada en el trabajo racional del individuo sobre
si mismo y su entorno. En este sentido, el cuidado de si que nos
propone el Samkhya-Yoga clasico adquiere otras caracteristicas,
ya que se sitda en un estrato anterior al del trabajo reflexivo, al
considerar que, antes de iniciar la andadura del pensamiento, el
ser humano debe aprender a observar el funcionamiento de su

maquinaria psiquica.



En los capitulos tercero y cuarto, tratamos de contribuir a la
interpretacion contemporanea centrada en el aspecto experiencial
de estas filosofias, revisando el Samkhya y el Yoga clasico en clave
fenoménica, y ligandolos al estudio actual de la filosofia de la
mente. Defendemos que tanto el Samkhya como el Yoga proponen
un modelo funcionalista de la mente, entendiéndola como un
conjunto de procesos cognitivos mecanicos, predecibles,
inconscientes y, lo mas importante, externos a una conciencia-
testigo con caracter no intencional. Entender el dualismo que se
nos plantea es fundamental para comprender el estado final en el
que culminan ambos métodos, el aislamiento liberador (kaivalya).
Actualmente, disponemos de un cumulo de teorias tanto
filoséficas como cientificas que nos permiten arrojar luz sobre
estos mapas cognitivos. Ademas, la concepciéon de la mente que
subyace a ambas filosofias estd en consonancia con ciertos
descubrimientos realizados desde el ambito de la neurociencia de
la meditacion.

La interpretacion que proponemos en este ensayo no es la
definitiva, dado que siempre existiran diversos niveles
interpretativos desde los que podemos acercarnos a filosofias tan
complejas. No obstante, buscamos suplir una carencia al alejarnos
deliberadamente, en primer lugar, del enfoque religioso, en
segundo lugar, de un tratamiento excesivamente académico y
también, por dultimo, de la aproximaciéon espiritualista,
perspectivas que han copado las interpretaciones de estas dos
filosofias. Finalmente, acompanamos este estudio de una modesta
traduccién de los dos textos clasicos, las Samkhyakarika de
I$varakrsna (s. Iv d.n.e.) y los Yogasutra de Patafjali (s. II-V



d.n.e.), cuya lectura pausada resulta imprescindible para explorar

el universo filoséfico de estos sistemas.



1. Samkhya y Yoga «clasicos»

Deconstruyendo el punto de partida

Existe un arbol muy antiguo
con las raices hacia arriba
y las ramas hacia abajo.

Katha Upanisad (2.3.1)

Lo primero que deberiamos revisar en la expresion «Samkhya y
Yoga clasicos», es el adjetivo «clasico». Este titulo indica, por un
lado, la relacion de estas filosofias con una determinada época,
pero también, y sobre todo, se emplea para atribuirle a estos
modelos una cierta legitimidad o superioridad canénica. Asi, el
formato «clasico» del Samkhya est4 representado por el tratado
Samkhyakarika de I§varakrsna, del que no puede darse una fecha
exacta, aunque se sitia en torno al siglo 1v d.n.e. A pesar de que
el término «samkhya», asi como ciertas ideas y conceptos basicos
de este sistema, se encuentra diseminado por numerosos textos
(Upanisads, Bhagavad-gita, Carakasamhita, etcétera) anteriores
a la composicion de este texto, se reconoce que la version
normativa de esta doctrina se encuentra sintetizada en este
tratado. Es decir, el Samkhya como «sistema de filosofia», o como
darsana («observacién», «punto de vista»), se establece a partir de



las Samkhyakarika, el texto mas antiguo que conservamos de
esta tradicion de pensamiento. En realidad, esta consideracién no
suscita demasiados problemas, dado que esta filosofia cuenta
actualmente con muy pocos adeptos o practicantes —entre los que
hay que mencionar, en el siglo pasado, al asceta samkhyano
Hariharananda Aranya (1869-1947)—, y en Occidente apenas se
conoce el Samkhya fuera del ambito académico, si no es por
alusiéon a Patanjali o al Yoga «clasico». Ciertamente, se reconoce
que el Samkhya es la base metafisica del Yoga clasico, y desde
luego, conviene saber algo de este sistema cuando uno se inicia en
la lectura de los Yogasiitra de Pataiijjali. Sin embargo, lo que
parece ser una asuncién acritica, por parte de ciertos
investigadores y de una multitud de practicantes, es la
consideracion del Yoga de Patanjali como «modelo clasico» o
«autoritativo», exponente de una supuesta «tradiciéon yoéguica»
continua y ancestral. Independientemente del estilo de Yoga que
se practique, hoy en dia la mayoria de las escuelas de Yoga en
Occidente —y también en la India— adoptan este texto como el
pilar filos6fico del Yoga «auténtico», dotado de una autoridad
incontestable con respecto a otros modelos y a otras practicas
yoguicas. Esta consideracion contintia siendo la predominante, a
pesar de que disponemos de numerosos estudios que acreditan el
caracter convencional de esta creencia. La mayor parte de
investigadores atribuyen un papel especial al maestro vedantico
Svami Vivekananda en esta «reconstrucciéon» ortodoxa del Yoga,
cuando a finales del siglo XixX llevé a Estados Unidos una visién
del Yoga basada en una interpretaciéon particular de ciertos
pasajes de los Yogasiitra, y defendié la imagen unitaria de una



tradicion y un linaje continuos con respecto a la ensefianza de
esta practica en la India. Asi lo expresa, por ejemplo, Farah
Godrej cuando menciona el discurso «esencialista» que se defiende
hoy desde diversas esferas del Yoga, y con el que se trata de
legitimar de modos distintos, una «tradiciéon pura y auténtica» de
esta practica, por cierto, inexistente. «Vivekananda construyé una
versiéon monolitica y aparentemente “auténtica” de la historia del
Yoga “clasico” que constituye actualmente su narrativa
predominante: “Desde que fue descubierto, hace mds de cuatro mil
anos, el Yoga fue perfectamente delineado, formulado y ensefiando
en India”»'? Elizabeth de Michelis también da cuenta de esta
«reconstruccién» ortodoxa, y llega a denominar el método de
Vivekananda como «Yoga psicosomatico moderno», cuya piedra
angular seria el Yoga de Patanjali, con el afiadido de ciertas
caracteristicas procedentes del neohinduismo, y de diversas
tradiciones esotéricas occidentales.!® P.V. Karambelkar también
lo indica, en su traduccion a los Yogasiitra, cuando nos dice que no
es correcto llamar <«Raja Yoga» al Yoga de Patanjali.
«Probablemente, Svami Vivekananda fue el primero en
denominar asi al Yoga reflejado en los Yogasiitra de Patanjali. Sin
embargo, no hay nada en el texto mismo que sustente esta
designacion. [...] El Yoga de Patafjali no puede y no deberia ser
llamado “Raja Yoga”.»'* Pero, en este punto, Karambelkar emite
una opinién personal que nos parece muy importante: «Sin
embargo, si el titulo “Raja Yoga”, que significa el “Rey del Yoga”,
se usa para hacer referencia al sistema superlativo del Yoga,
entonces, definitivamente, el Yoga de los Yogasiitra debe ser
llamado Raja Yoga».!® Precisamente, este es el quid de la



cuestion: jpor qué se ha llegado a considerar el Yoga de Patafjali
como el «rey» o el modelo mas importante de entre la multitud de
practicas y tradiciones ydéguicas existentes? Si nos cefiimos a la
época «clasica» en la que se sitia la redaccion de los Yogasiitra, de
fecha incierta pero ubicado en torno a los siglos 1-v d.n.e.,
tendriamos que reconocer que no existe un solo modelo clasico del
Yoga, sino muchos.'® Por esta razén, Karen O’Brien Kop se
pregunta: «;Por qué no ha sido asociado el Yoga clasico con el
tratado buddhista Yogacarabhumisastra, un vasto compendio
sobre la practica del Yoga cuya redaccién final se sitia en los
siglos cuarto o quinto? Esta omisién nos parece importante, dado
que disponemos de mas informacién sobre el Yoga buddhista que
sobre el Yoga de Pataiijali en este periodo».'”

No es nuestra intencién generar confusiéon en este punto, sino
mostrar, precisamente, que la historia del Yoga no tiene nada de
lineal, de transparente o de univoca. Y por eso mismo podemos
llamarla «historia», porque se trata de un nido de movimientos,
tendencias y tradiciones que se influyen inevitablemente unas a
otras, que dialogan entre si a lo largo del tiempo, y que dan lugar
a vias y métodos yodguicos diversos, apoyados en filosofias
diversas. El Yoga de Patanjali solo es uno mas entre ellos. La idea
comun de que este texto supuso la fundaciéon del Yoga en tanto
filosofia (en tanto darsana) se atribuye, una vez mas, a
Vivekananda.'® En todo caso, se trataria de una reelaboracién
historica por parte de diversos reformadores intelectuales indios y
de ciertos orientalistas occidentales, que solo cobraria fuerza a
partir del siglo XiX. Por otro lado, los yogas que se practican hoy

en dia, a menudo guardan muy poca relacién con la practica



prescrita por Pataiijali. E1 modelo «general» del Yoga —mas alla de
los matices particulares de cada senda y cada estilo—, tal y como
se imparte actualmente, tiene raices mas «medievales» que
«clasicas», segiin Kenneth Liberman, y constituye «una mezcla de
buddhismo, $ivaismo, vaishnavismo, con influencias incluso
islamicas y procedentes de un ascetismo tribal no hinduista. [...]
En ningin momento existié un yoga “puro”, salvo quizas en la
experiencia subjetiva del practicante realizado».'® Y en esto
concuerdan investigadores como Mark Singleton, Mikel Burley,
Elizabeth de Michelis, Joseph Alter, Andrea R. Jain, y un largo
etcétera. Tengamos en cuenta que el comentario mas antiguo e
importante de los Yogasiitra, realizado por Vyasa, data del siglo v
d.n.e, y se considera que este célebre comentador ya <«habia
perdido contacto con la tradicién, si es que llegé a haber una».2°
Como seiiala Mark Singleton, esto reabre el debate sobre como y
por qué «surgié la creencia en una supuesta tradicion del Yoga
clasico de Patafijali, y como llegd a convertirse en la piedra
angular ideolégica de los exportadores del Yoga mas populares a
principios del siglo xx».2!

La compilacién de Patainjali retiine un buen nimero de técnicas
yoguicas diversas, por lo que los Yogasiitra representan, ante
todo, la sintesis de un cruce de tradiciones. Ninguna de las
técnicas recogidas por Pataiijjali incluye la practica postural, y
mucho menos la forma en que cualquier persona en nuestros dias
visualizaria una clase de Yoga. Son tradiciones que responden
todas ellas a una vertiente sramana o ascética, sustentada en la
renuncia y en la busqueda del control mental. El asana empleado

por los ascetas upanisadicos, o por los ascetas sramdnicos de



